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Abstract: 

Dimensions with meaning to foster personal growth, inner peace, and social 

cohesion. This descriptive-analytical study clarifies the nature, dimensions, and 

levels of spiritual health through religious anthropology. Findings identify spiritual 

health as an innate, purposeful, and transcendence-seeking phenomenon, founded on 

four primary relationships: with God, self, others, and nature. This health relies on 

the perfection of human cognitive faculties: the Intellect (Aql) guides, the Heart 

(Qalb) is the spiritual locus, and the Core Consciousness (Lubb) is the essence of 

spiritual intelligence. The (Lubb) Dynamics Model" analyzes the three levels of 

spiritual health—low, practical, and transcendent—based on the evolution of the 
rational soul (Nafs-e Natiqah) and the philosophical unity of the intellect and the 

intelligible (Ittihad-e Aqil wa Ma'qul). The research highlights the critical need for 

developing qualitative tools to measure the depth of spiritual experience. The 

article's revised title is: "Characteristics, Levels, and Indicators of Spiritual Health 

from the Perspective of Islamic Teachings."‏  

 

Keywords:‏ Islamic Teachings, Spiritual Health, Intellect (Aql), Heart (Qalb), Lubb. 
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 چکیده
سلامت انسان است که با معنا بخشیدن به ابعاد جسمی، روانی و  ةسلامت معنوی یکی از ارکان چهارگان

–ی با رویکرد توصیف ،شود. این پژوهش ساز رشد فردی، آرامش درونی و انسجام اجتماعی می اجتماعی، زمینه
ها نشان  پردازد. یافته شناسی دینی می تحلیلی، به تبیین چیستی، ابعاد و مراتب سلامت معنوی از منظر انسان 

اصیل انسان با خدا،  ةاست که بر چهار رابط جویندة تعالیدار و  ای فطری، هدف سلامت معنوی پدیده ؛دهد یم
 ،عقل .گیرد کمال قوای ادراکی انسان شکل می ةبر پای ،خویشتن، دیگران و طبیعت استوار است. این سلامت

مدل »نوی است. در چارچوب جوهر عقل و هوش مع ،روحانی و لُب   ةکانون تجرب ،دهی، قلب ابزار جهت
 ةیافته و بر اساس سیر نفس ناطقه و نظری در سه سطح نازل، عملی و تعالی ،، مراتب سلامت معنوی«پویش لُب  

 ةشود. نتایج پژوهش، ضرورت تدوین ابزار کیفی برای سنجش عمق تجرب تحلیل می« اتحاد عاقل و معقول»
   .سازد معنوی را برجسته می

 
‏های اسلامی، سلامت معنوی، عقل، قلب، لب‎آموزه‏‏واژه:  کلید

‏

 مقدمه

عنوان یکی از چهار بعُد اصلی سلامت انسان، در کنار سلامت جسمی، روانی و  سلامت معنوی به

تدریج وارد گفتمان سلامت جهانی شده و جایگاهی در اسناد و های اخیر به اجتماعی، طی سال

                                                                                                              

 11/00/1404 ؛ تاریخ پذیرش:11/04/1404 . تاریخ دریافت:1
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با این حال، این مؤلفه از سلامت،  .(WHO, 2006) استهای سازمان بهداشت جهانی یافته  سیاست

سازی  ویژه در بسترهای فرهنگی و دینی جوامع اسلامی، همچنان نیازمند تبیین نظری دقیق و بومی به

های غربی که سلامت معنوی  برخلاف رویکردهای رایج در سنت(. ۳3: 13۳۱شده است )عزیزی،  

کنند، در اندیشة  و جدا از باورهای دینی تعریف میهای سکولار  را عمدتاً بر پایة چارچوب

نگر و توحیدی است که تمامی  تنها یک بعُد مستقل، بلکه پارادایمی کل اسلامی، سلامت معنوی نه

گیرد. منابع اصیل اسلامی؛ از جمله قرآن کریم و  های وجودی انسان را در بر می ساحت

دانند که مبتنی بر برقراری مدل چهار  دار می هتالبلاغه، سلامت را امری فطری، چندلایه و ج نهج

(. 13۳3؛ مصباح، 13۳0رابـطة اصیل وجودی )با خدا، خویشتن، دیگران و طبیعت( است )مطهری، 

با وجود تأکید فراوان متون اسلامی بر ابعاد معنوی انسان، همچنان خلأیی در ارائه چارچوب 

فی، برای سنجش عمق سلامت معنوی در این بستر ویژه در بعُد کی مند؛ به مفهومی منسجم و شاخص

 .خورد به چشم می

های  های سلامت معنوی از منظر آموزه پژوهش حاضر با هدف تبیین مفهوم، مراتب طیفی و مؤلفه

اسلامی و عرفان اسلامی طراحی شده است. این مطالعه بر نوآوری محوری خود؛ یعنی تحلیل 

اد چهارگانه تمرکز دارد. در این چارچوب، مفاهیمی همچون ارتباط پویا میان قوای ادراکی و ابع

ویژه لبُّ )جوهر  دهی(، قلب )کانون تجربه و حیات روحانی( و به عنوان ابزار تمییز و جهت عقل )به

کنندۀ کیفیت و مرتبة تعالی سلامت معنوی  های ادراکی تعیین عنوان ساحت عقل و هوش معنوی( به

ود که چگونه نارسایی یا ضعف در هر یک از این قوا، منجر به ش بررسی شده و نشان داده می

که  –ای انسان  گردد. در نهایت، با تکیه بر مدل چهار رابطه آسیب در یکی از ابعاد چهارگانه می

ای برای مراتب  مرحله یک مدل سه –امام سجاد )ع( است « الحقوق»مبنای تفکیک آن در رسالة 

یافته( پیشنهاد و ضرورت طراحی یک ابزار سنجش  تعالی سلامت معنوی )نازل، عملی و تعالی

شناختی، از نوع کیفی  شود. این پژوهش، از منظر روش های کمی( توجیه می کیفی )فراتر از مقیاس

مند متون دینی و عرفانی، در  نظام تحلیلی و مفهومی انجام شده و با تحلیل –و با رویکرد توصیفی 

 پی ارائه چارچوبی نظری برای تقویت رویکردهای بومی در حوزۀ سلامت معنوی است.

 

 پیشینۀ پژوهش

 ای  رشته های میان های اخیر به یکی از موضوعات محوری در پژوهش سلامت معنوی در سال
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ده است. در ایران نیز از ابتدای دهة شناسی و الهیات تبدیل ش های علوم انسانی، پزشکی، روان حوزه

های تخصصی سلامت معنوی، زمینه برای توسعه ادبیات نظری و  ویژه با برگزاری همایش به 13۳0

توان  ای از مطالعات پیشین، می کاربردی در این عرصه فراهم آمده است. با بررسی مجموعه

ها از نظر رویکرد نظری،  از آناند؛ بسیاری  دریافت که هرچند آثار متعددی به نگارش درآمده

اند که در سه دستة اصلی قابل  هایی همراه بوده جامعیت ساختاری یا انسجام مفهومی با محدودیت

 بررسی هستند:
 

 مطالعات متمرکز بر یک شاخص یا بُعد خاص .۱

اند. برای نمونه،  های سلامت معنوی بر اساس منابع دینی پرداخته ها به بررسی مؤلفه برخی پژوهش

در قرآن کریم، آن را رکن اصلی تمایز معنویت  اخلاصبا تمرکز بر مفهوم (، 1401) دهقانی،

 اسلامی معرفی کرده است. هرچند این مطالعه، از دقت تحلیلی خوبی برخوردار است؛ اما به لحاظ

نگر به ابعاد گوناگون  دامنة بررسی، صرفاً بر یک عنصر معنوی تمرکز دارد و فاقد نگرش کل

با تحلیل محتوای ادعیة امام سجاد (، 1401) زرنوشه فراهانی،طور مشابه،  سلامت معنوی است. به

هایی از معنویت دینی را استخراج کند؛ اما تفکیک  )ع( در صحیفة سجادیه تلاش کرده، شاخص

های سلامت معنوی، ساخت مدل مفهومی جامع را محدود ساخته  ها و نشانه دن دقیق میان مؤلفهنکر

به نقش الگوهای تربیتی در ترویج سلامت (، 13۳0و دیگران، ) محققیاست. پژوهشی دیگر از 

که ساختاری تحلیلی محور دارد و بیش از آن معنوی پرداخته است، اما رویکردی توصیفی و اخلاق

 .ها تمرکز کرده است باشد، بر انتقال ارزشداشته 
 

 مطالعات اجرایی و ساخت مقیاس کمی .۲

گذارانه و ابزارسازی به چشم  در بخش دیگری از ادبیات موجود، رویکردهایی با ماهیت سیاست

های اجرایی  گرایانه از موانع و فرصت تصویری واقع(، 1401، )مرندی و دیگرانخورد. گزارش  می

دهد؛ اما فاقد تحلیل نظری دقیق دربارۀ مبانی معرفتی سلامت  مت معنوی ارائه میدر حوزۀ سلا

ای از نیازهای تحقیقاتی این عرصه ارائه  نقشه(، 1400، )مراد و دیگران عیسیمعنوی است. همچنین، 

های  اند. تلاش ها ورود نکرده گویی به آن گیری نظری برای پاسخ ها و جهت حل ؛ ولی به راه کرده

برداری در نظام  به طراحی مفهومی سلامت معنوی با هدف بهره(، 13۳1) سی و همکاران،عبا
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های اجرایی و عملیاتی بوده و از پیوند محکم با مبانی  اند نیز بیشتر معطوف به جنبه سلامت پرداخته

، با تحلیل (1401) آذربایجانی و بیات،پژوهش  .بهره مانده است شناختی و عرفانی اسلامی بی انسان

و مدل  تقوامحتوای آیات و روایات، چهار مؤلفة اصلی سلامت معنوی را بر اساس مفهوم 

چهاربعُدی )رابطه با خدا، خود، مردم و طبیعت( استخراج و بر اساس آن، مقیاس کمی طراحی 

های تقوایی متمرکز  کرده است. با این حال، مقالة حاضر برخلاف این رویکرد که بر شاخص

عقل، بر اساس قوای ادراکی  مراتب تعالی سلامت معنوی،و  شناختی مبانی انسانبر تبیین است، 

رسالة »ای را با استناد به تفکیک حقوق در  تمرکز دارد. این پژوهش، مدل چهاررابطه قلب، و لبُّ

عمق و مرتبة معنوی فرد  سنجش کیفیمستند کرده و نوآوری اصلی آن، توجیه نیاز به « الحقوق

 .های تقوایی صرف خارج است های کمی، مبتنی بر شاخص که از حوزۀ مقیاساست 
 

 مطالعات تطبیقی .۳

در کنار این آثار، برخی مطالعات نیز با نگاهی تطبیقی به مقایسة سلامت معنوی در ادیان مختلف 

ای ه به بررسی وجوه اشتراک و تفاوت شاخص(، 13۳۱) زاده شوریده، آتشاند. برای مثال؛  پرداخته

حال، در این نوع مطالعات نیز ضعف در سلامت انسان در ادیان گوناگون پرداخته است. با این

 خورد و اغلب به سطح توصیفی بسنده شده است. شناختی به چشم می تحلیل عمیق فلسفی و هستی

ها به یکی از وجوه سلامت  دهد که اغلب پژوهش در مجموع، مرور مطالعات پیشین نشان می

اند؛ برخی فاقد چارچوب نظری  اند. برخی صرفاً بر یک شاخص خاص متمرکز شده داختهمعنوی پر

شناختی عمیق؛ مانند نقش لبُّ و  شناختی و هستی های انسان اند و بسیاری از تحلیل منسجم بوده

اند. مقالة حاضر، با هدف  مراتب ادراک و یا تحلیل مراتب کیفی تجربة معنوی را نادیده گرفته

نگر و  ها و با تکیه بر منابع معرفتی و عرفانی اسلامی، مدلی کل ی به این نارساییگوی پاسخ

کند. این مدل مبتنی بر چهار رابطة اصلی انسان )با استناد  چندساحتی برای سلامت معنوی ارائه می

گیری مراتب  به رسالة الحقوق( است و نهادهای درونی؛ همچون عقل، قلب و لبُّ را در شکل

کوشد، سهمی در  دهد. به این ترتیب، پژوهش حاضر می مت معنوی مورد تحلیل قرار میتعالی سلا

ای برای توسعة  تقویت مبانی نظری سلامت معنوی در چارچوبی اسلامی و بومی ایفا کرده و زمینه

 .ابزارهای سنجش کیفی عمق معنویت فراهم آورد
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 چارچوب نظری: نقد مبانی غربی و تبیین مدل پویش لُبّ

 ( ,Anonymousسلامت معنوی در ادبیات جهانی، باوجود ورود رسمی به گفتمان سلامت جهانی

های بنیادین و فقدان  همچنان در سطح تعریف نظری و طراحی ابزارهای سنجش با ابهام 1979)

های درونی و  پردازی غربی غالباً بر مبنای تلقی نظریه .(Jabari et al., 2019) اجماع مواجه است

هایی؛ همچون یافتن  ردی استوار است؛ در بسیاری از رویکردهای غربی، معنویت به مؤلفهکارک

یا   (Hawks et al., 1995)شود معنا و هدف در زندگی و احساس پیوند با واقعیتی برتر محدود می

. افزون بر (Bensley, 1991) گردد  عنوان وضعیت یکپارچگی و تمامیت فردی تلقی می صرفاً به

دانند که الزامی به پیروی از هیچ  ای درونی و تجربی می ها، معنویت را پدیده رخی دیدگاهاین، ب

نظام دینی خاصی ندارد و در پی دستیابی به معنایی فراگیر و مستقل از باورهای دینی یا اعتقاد به 

 .(Murray & Zentner, 1989; Smith, 2004)خداوند است 

ها با سه کاستی بنیادین روبرو هستند: نخست؛  دهد که آن میتحلیل انتقادی این رویکردها نشان 

شناختی عینی آن  کاهند و از بعُد هستی ای صرفاً ذهنی یا روانی فرو می که معنویت را به تجربه آن

کنند. دوم؛ پیوند معنویت با مبدأ الهی و ارتباط آن با دین، وحی و خدای خالق را نادیده  غفلت می

سازند و  ت معنویت را در سطح آرامش درونی و رضایت شخصی متوقف میگیرند و سوم؛ غای می

 .دارند از تعالی روح و تقرب الهی بازمی

های  های رایج سلامت معنوی، چارچوب نظری مبتنی بر آموزه های مدل در پاسخ به نارسایی

پردازد. این  شناختی معنویت می های هستی شناسی اسلامی به ریشه اسلامی، با تکیه بر مبانی انسان

داند که در اثر تعامل آگاهانه و  بیرونی می –چارچوب نظری، سلامت معنوی را وضعیتی درونی 

گیرد. این قوای ادراکی  اش در هستی شکل می مند، سه نهاد ادراکی انسان با روابط چهارگانههدف

 در خدمت تعالی و کمال نفس هستند:

این قوه، انسان را از  یا بازدارنده است.« حابس»معنای  ای، عقل به در تعریف لغوی و ریشه عقل: .۱

(. عقل نوری الهی است که 13۳ -130: 130۱دارد )مصطفوی،  گفتار و رفتار نکوهیده بازمی

و کارکرد اصلی آن ( ۳؛ شمس: 30ظرفیت درک حقیقت و تشخیص راه درست را دارد )روم: 

 .دهی و انزجار از قبیح است جهت

گاه اسماء اه معرفت شهودی و کانون حیات روحانی انسان است که تجلیقلب، جایگ . قلب:۲

زند. این نهاد اصلی، سرچشمة عواطف،  آید و کیفیت تجربة معنوی را رقم می شمار می الهی به
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طور مستقیم بر حیات و  های روحی انسان است و سلامت یا بیماری آن، به احساسات و گرایش

 .(330 – 13۱: 130۱صطفوی، )م .گذارد مرگ معنوی تأثیر می

شده و جوهر ادراکی است که انسان را به شهود مستقیم  لبُّ، عقل خالص لبُّ )هوش معنوی(: .۳

معنای مغز و ، به«لبُُّ الشیء»رساند. در تعریف لغوی و قرآنی،  واسطه از معنا می و درک بی

این اساس، در التحقیق فی ترین جوهر هر چیز است. علاّمه مصطفوی نیز بر  ترین و زلال خالص

کند که لبُّ در انسان، همان عقل خالص و منَُزَّه است که در واقع  کلمات القرآن الکریم تصریح می

لبُّ همان عقل (. 1۱1شود )همان:  مغز و باطن قلب بوده و محل فهم و هوش )أَلْبَاب( تلقی می

و در فلسفة ( 1۳؛ ص: 11ستوده شده )زمر:  «أوُلوُ الْأَلبَْابِ»قدسی است که در قرآن با تعبیر 

: 1410صدرایی، نقطة اوج قوۀ عاقله و مقدمة اتحاد عاقل و معقول است )صدرالدین شیرازی، 

قوۀ ادراکی انسان، بر اساس نظریة حرکت جوهری ملاصدرا، ماهیتی ایستا ندارد؛ بلکه (. 0/1۳0

از مرتبة قوه به فعلیت است؛ جوهری در حال تحول است. مسیر کمالی نفس، مستلزم حرکت 

رو، لبُّ  یابد. از این حرکتی که تنها از طریق کسب ملکات نفسانی و فضایل اخلاقی تحقق می

عنوان جوهر خالص و عقلانی نفس، در پرتو مجاهدت عملی و تهذیب اخلاقی، از حالت بالقوه  به

 (.340شود )همان:  ییافته، به جوهر ثابت و کامل مبدل م بیرون آمده و در مرتبة تعالی

های  روابط چهارگانه )با خدا، خود، دیگران و طبیعت( ساحت پویایی لبُّ در روابط چهارگانه:

یافتن سلامت معنوی هستند. عقل، قلب و لبُّ، در هریک از این  اصلی زندگی و میدان فعلیت

توحید، قلب به محبت و کنند. برای مثال؛ در رابطه با خدا، عقل به فهم  روابط، نقشی پویا ایفا می

لبُّ به شهود و قرب الهی؛ در رابطه با خویشتن، عقل منجر به خودآگاهی و مدیریت نفس، قلب به 

الله؛ در رابطه با دیگران، عقل مبنای تشخیص عدالت و احسان،  صداقت و تسلیم، و لبُّ به سیر الی

خلق؛ و در رابطه با طبیعت،  قلب به وفاداری و رحمت، و لبُّ به توحید عملی و مشاهدۀ حق در

داری، قلب به احترام و تقدیس، و لبُّ به مشاهدۀ آیات  عقل منجر به ادراک حکمت و امانت

رسد. این عمق و جامعیت، در تحلیل نقش قوای ادراکی در روابط  جویی می آفاقی و حکمت

ی آن را برای دستیابی ها متمایز کرده و ضرورت بررس چهارگانه، مدل پویش لبُّ را از سایر دیدگاه

 .کند محور از سلامت معنوی توجیه می تر و غایت به فهمی کامل
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 ها و تمایزها اقسام معنویت در رویکرد اسلامی: تبیین ویژگی

شناسانه،  در گفتمان اسلامی، معنویت مفهومی پیچیده، چندلایه و بنیادین است که با ساختار هستی

بینی اسلامی، پیوندی عمیق دارد. متفکرانی چون امام خمینی  انشناسانة جه شناسانه و غایت انسان

های صرفاً  ای فراتر از تجربه گرایانه، معنویت را پدیده )ره( در مواجهه با تعاریف تقلیل

کنند که بر اساس شور و  ای از صفات و اعمال تعریف می دانند و آن را مجموعه محور می احساس

مند الله به شکلی هدف مند، انسان را در مسیر سیر الی یح و جهتای شدید، اما عقلانی، صح جاذبه

مثابة ارتباطی  تر، معنویت در سنت اسلامی، به در سطحی گسترده(. ۱: 13۱0دهد )خمینی،  سوق می

شود که از رهگذر آن، انسان مسیر رشد و بالندگی  ژرف با وجود متعالی و باور به غیب تعریف می

کند. این تعریف، معنویت را بعُدی اصیل و فطری از  دار و الوهی طی میرا بر مبنای نظامی معنا

داند که با ساختار کلی آفرینش و غایت نهایی خلقت بشری هماهنگ است  وجود انسان می

 .(1۳: 130۳بناب و دیگران، )غباری

 در چارچوب مطالعات معاصر با رویکرد اسلامی، سه نوع معنویت قابل شناسایی است که تفکیک

 ها در درک بهتر ابعاد سلامت معنوی و بازشناسی الگوی صحیح رشد مؤثر است: آن

 

 یافتۀ سلامت معنویت فطری )اسلامی(: الگوی تعالی .۱

این نوع معنویت، مبتنی بر سرشت اصیل و فطرت الهی انسان است و با ساختار درونی وجود بشری 

شود و مسیر  ه خداشناسی منتهی میهمساز است. معنویت فطری از طریق فرآیند خودشناسی ب

سازد. این  رسیدن به کمال وجودی را از رهگذر تعادل میان ابعاد جسمانی و روحانی هموار می

گردانی از خداوند  کند و روی الله تعریف می معنویت، هدف غایی انسان را در یاد خدا و قرب الی

ای عملی آن شامل جلوگیری از بروز نماید. پیامده مثابة عدول از فطرت انسانی تلقی می را به

تنها  رفتارهای ناپسند و ترغیب به سمت اعمال نیک و متعالی است. همچنین، معنویت فطری، نه

جهان انسانی است )غباری  های عملی برای حل مسائل زیست کنندۀ مؤلفه ناظر به مفاهیم، بلکه تبیین

یری است که در آن، قوای ادراکی عقل این نوع معنویت، تنها مس(. 114: 130۳بناب و دیگران، 

واسطة لبُّ )جوهر عقل و هوش معنوی( به  دهی( و قلب )کانون حیات روحانی(، به )ابزار جهت

یافتة سلامت معنوی است که  ساز تحقق مرتبة تعالی رسند. بنابراین، معنویت فطری، زمینه کمال می

 .شود ایی نزدیک میدر آن، فرد به اتحاد عاقل و معقول بر اساس تحلیل صدر



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ی
ژگ
وی

‌
ص
خ
شا
‌و‌
ب
رات
،‌م
ی
نو
مع
ت‌

لام
س
ی‌
ها

‌
ظر‌

من
از‌
ن‌
ی‌آ

ها
زه
مو
آ

‌
ی
لام

س
ی‌ا

ها
 

 

9 

 

 معنویت سنتی: افراط در شور و گسست از تعادل عقلانی .۲

های تصوف اسلامی که از مسیر  های عرفانی ادیان گوناگون و نحله معنویت سنتی، عمدتاً در سنت

  بعُدی بودن و تمرکز بیش شود. ویژگی بارز این نوع معنویت، تک اند، یافت می اصیل منحرف شده

تواند به اخلال در تعادل میان  های شدید است؛ امری که می و عشق الهی و ریاضتاز حد بر شور 

وجوی حالات خاص روحی؛  عقل، جسم و روح منجر شود. پیروان این رویکرد، اغلب در جست

که خود بدانند، ممکن است دچار  همچون خلسه، جذبه، انزوا و مراقبه شدید هستند؛ اما بدون آن

ظاهر معنوی شوند. این نوع معنویت، گرچه ممکن است در  های به ربهارضای نفس در قالب تج

های  گیرانه؛ مانند ریاضت های سخت نیت اولیه متوجه حق باشد، اما در عمل، با افراط در روش

 .ماند )همان( جانبة انسان بازمی جسمی و عبادات ویژه، از رشد همه

 

 گریزی گرایی و شریعت معنویت انحرافی: تجربه .۳

گیری توحیدی و اتّصال به منبع وحیانی است و اغلب بر ارضای نفس،  نویت انحرافی، فاقد جهتمع

جویی فردمحورانه متمرکز است. این نوع معنویت، با نفی ساختارهای  گرایی سطحی و لذت تجربه

ساز انحطاط اخلاقی و  تواند زمینه مندی الهی، می اعتقادی به غایت گریزی و بی دینی، شریعت

 .(10۳همان: ودبیگانگی معنوی شود )ازخ

تر مرز میان معنویت  تفکیک و تحلیل اقسام معنویت در رویکرد اسلامی، امکان بازشناسی دقیق

عنوان الگوی جامع، متوازن و مبتنی بر  معنویت فطری، به سازد. اصیل و انحرافی را فراهم می

های وحیانی و هدف نهایی خلقت بشر  عقلانیت لبُّ، تنها الگویی است که با فطرت انسانی، آموزه

ویژه انحرافی،  انجامد. در مقابل، معنویت سنتی و به یافته می ساز بوده و به سلامت معنوی تعالی هم

سبب فقدان تعادل میان عقل و قلب و یا گسست از مبانی وحیانی، قابلیت هدایت انسان به سوی  به

 .دهند رشد اصیل معنوی را از دست می

 

 یابی لبُّ اثت در معنویت: از تمایلات ژنتیکی تا فعلیتمسئله ور

شناسی  ها و تجارب معنوی، از موضوعات محوری در حوزۀ روان مسئلة تأثیر وراثت بر گرایش

آید. دو رویکرد اصلی در این زمینه شکل گرفته است که هرکدام  شمار می دین و الهیات معاصر به

گیری معنویت فرد تبیین  ش وراثت را در فرآیند شکلبا استناد به شواهد نظری و تجربی، نق

 .کنند می
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 ها( ها و چالش رویکردهای علمی )یافته .۱

عنوان عامل مؤثر در  این دیدگاه، وراثت ژنتیکی را بهگرایی )نقش ژنتیک(:  الف. وراثت

نشان  های تجربی؛ از جمله مطالعات دوقلوها، سازد. پژوهش های معنوی مطرح می تمایلات و تجربه

های معنوی، نظیر احساس تعالی، آرامش درونی و درک عمیق از خود،  اند که برخی ویژگی داده

اشاره  سهم ژنتیکی قابل توجهیبستگی قابل توجهی دارد که به جنس، هم در میان دوقلوهای هم

از  تواند بخشی دهد که تمایل به معنویت می ها نشان می این یافته(. 31: 130۳کند )رجایی،  می

میراث زیستی فرد باشد؛ هرچند که این نقش، قطعی نیست و تحت تأثیر عوامل محیطی و تربیتی 

 .نیز قرار دارد

مقابل، رویکرد دوم با تأکید بر فقدان شواهد علمی در  گرایی )دیدگاه منکر وراثت(: ب. محیط

کند. پیروان این  نفی می گیری، تأثیر مستقیم وراثت بر معنویت را های قابل اندازه مستند و مکانیسم

های آگاهانه، تجارب زیسته و شرایط محیطی  رویکرد، معنویت را عمدتاً نتیجة تربیت، انتخاب

طور علمی اثبات نشده  ها، تاکنون به های معنوی از طریق ژن دانند و باور دارند که انتقال ویژگی می

 .(Smith, 2004)است 

 

 وراثت ربانیرویکرد اسلامی: معنویت فطری و  .۲

ای چندبعُدی، فطری  ویژه در اسلام، معنویت را پدیده های علمی، رویکرد دینی به فراتر از دیدگاه

شمرد. در این چارچوب، وراثت صرفاً به انتقال تمایلات  و فراتر از علل صرفاً مادی و زیستی می

بّ( و شود؛ بلکه شامل ظرفیت فطری انسان برای رسیدن به کمال ادراکی )لُ )ژنتیک( محدود نمی

 الهیاتی( است: –وراثت معنوی )تربیتی 

؛ یعنی (30کند )روم: معنویت اسلامی بر فطرت الهی تأکید مییابی لُبّ و فطرت:  الف. فعلیت

های مغزی و عصبی مرتبط  تواند بر ظرفیت قابلیت ذاتی انسان برای خداشناسی. وراثت ژنتیکی می

)لبُّ(؛ یعنی درک  انایی نهایی برای تعالی معنویتأثیر بگذارد، اما تو )قلب( با عقل و هیجانات

الله، ریشه در ساحت تجردی نفس دارد که در نهایت، تابع ارادۀ الهی و  واسطة حقایق و سیر الی بی

عبارت دیگر، وراثت ممکن است تمایلات را ایجاد کند، اما لبُّ  های آگاهانة فرد است. به انتخاب

 .یابد وی )مدل پویش لبُّ( فعلیت میفقط از طریق انتخاب و مجاهدت معن
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در این چارچوب، ارادۀ الهی، نیتّ خالص والدین، تأثیرات  ب. نقش وراثت معنوی و تربیتی:

های معنوی و تقویت بستر لبُّ ایفا  مایه ها، نقش اساسی در انتقال بن معنوی دعا و تربیت روحی نسل

رت ابراهیم )ع( و حضرت اسماعیل )ع( را سورۀ بقره، دعای حض 110کند. قرآن کریم، در آیة  می

های آینده و نقش مؤثر دعا و نیت در  دهندۀ توجه ویژه به تربیت معنوی نسل کند که نشان بیان می

کند که انتقال معنویت  این دیدگاه بیان می(. 0۳: 13۳3گیری سلامت معنوی است )مصباح،  شکل

ر عنایت الهی، تربیت معنوی و ارادۀ الهی تحقق شود، بلکه در بست تنها به عوامل زیستی محدود نمی

های  دلیل کمبود دادههای علمی دربارۀ نقش وراثت در معنویت به که پژوهشدر حالی .یابد می

های اسلامی، معنویت را حقیقتی فطری، تربیتی و ربانی  قطعی، همچنان محل بحث است. آموزه

های صرف زیستی فراتر برده و آن را در  تکند. این رویکرد، معنویت را از محدودی معرفی می

عنوان بستری برای شکوفایی لبُّ،  دهد که در آن، بعُد تربیتی به چارچوبی جامع و الهیاتی قرار می

 .کند اهمیت بنیادین پیدا می
 

محور اسلام: تبیین مدل قوای  نسبت و ابعاد سلامت معنوی در منظومۀ فطرت

 های وجودی ادراکی و ساحت

ة معرفتی اسلام، مفهوم سلامت، از جامعیت و ژرفایی برخوردار است که آن را از در منظوم

در گفتمان « سلامت»سازد. واژۀ  های صرفاً زیستی یا پزشکی؛ همچون صحت متمایز می معادل

جانبه در ابعاد گوناگون  تنها به تعادل جسمانی اشاره دارد؛ بلکه ناظر به هماهنگی همهاسلامی، نه

اغلب به وضعیت فیزیولوژیکی « صحت»که  ؛ اعم از جسم، نفس و روح است، در حالیوجود انسان

یافتگی، تعادل  در متون دینی و عرفانی اسلامی، به معنای کمال« سلامت»شود،  بدن محدود می

روشنی در فرمایش  شود. این تمایز، به درونی و تحقق غایت انسان در نسبت با خداوند تلقی می

؛ سلامت «صِحةَُّ الأَجسامِ مِن أهونِ الأَقسامِ»فرمایند:  ی )ع( نمایان است که میامیرالمؤمنین عل

(. 403: 13۳۳های سلامت کلی انسان است )تمیمی آمدی،  ترین بخش ارزش جسمانی از کم

بنابراین، سلامت حقیقی و مطلوب، نه صرفاً در تندرستی جسم، بلکه در سلامت معنوی و روحی 

 .های اسلامی است ف نهایی تربیت انسان در آموزهیابد که هد معنا می

لایه؛ شامل بدن، نفس و روح است. نفس، رابط  از منظر فلسفة اسلامی، انسان دارای ساختاری سه

میان بدن و روح، واجد مراتب مختلفی؛ چون نفس امّاره، لواّمه و مطمئنه است که نشان از قابلیت 
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عنوان  روح نیز به(. 4/۳1: 1410دارد )صدرالدین شیرازی: رشد، تهذیب و تعالی اخلاقی در انسان 

جوهر مجرد و الهی، سرچشمة ادراکات متعالی و اتصال به امر قدسی است. بر پایة این ساختار، 

یابد که توازن و تعادل میان این سه ساحت برقرار شود. درنتیجه،  سلامت کامل زمانی تحقق می

های بدنی دور باشد؛ بلکه از  تنها از رنج ی است که نهانسان سالم از نگاه قرآن و سنت، کس

های روانی و انحرافات معنوی نیز رهایی یافته باشد )عبدالرحیمی،  های اخلاقی، اضطراب بیماری

شناختی، زمینة ضروری برای تبیین مدلی است که قوای ادراکی  این جامعیت انسان(. 03: 13۳4

 .کند های وجودی تحلیل می حت)عقل، قلب، لبُّ( را در تعادل این سا
 

 های چهارگانه های بنیادین سلامت معنوی در چارچوب قوای ادراکی و ساحت مؤلفه

محور اسلام، جایگاهی محوری دارد و فراتر از فقدان بیماری  سلامت معنوی در منظومة فطرت

ابعاد مختلف معنای هماهنگی و تعادل میان قوا و جسمی یا روانی است. این بعُد از سلامت، به

ای چندبعُدی و  سلامت معنوی پدیده(. 40: 13۳0شود )حاتمی،  شخصیت انسان تلقی می

عنوان مؤلفة شناختی و عقلانی که از  بینش، به پذیر است که بر سه مؤلفة اساسی استوار است: تحول

گیرد و مبنای شناخت صحیح خداوند، خود، جهان و غایت  کمال قوای عقلانی سرچشمه می

های  ت است؛ گرایش، مؤلفة عاطفی و انگیزشی که بیانگر تمایل قلبی و فطری انسان به ارزشخلق

منزلة  ؛ و توانایی، به(00: 13۳3الهی و کمالات معنوی است و با ساحت قلب پیوند دارد )مصباح، 

های معنوی که به کنترل نفس و  ها و گرایش قدرت اراده و ظرفیت عملی در تحقق بینش

در این مدل، هماهنگی عقل و قلب، (. 13: 13۳۱شود )عزیزی،  آگاهانه مربوط می گیری تصمیم

سان، سلامت معنوی در اندیشة اسلامی،  گیری توانایی است. بدین تحت هدایت لبُّ، منشأ شکل

سلوکی عقلانی، فطری و توحیدی است که در تعادل قوای عقل، قلب، لبُّ، نیت و عمل تحقق 

 .یابد می

های اصلی هستی است.  لامت، ناظر بر انسجام و توازن درونی فرد در ارتباط با ساحتاین نوع از س

مند در چهار ساحت  صورت نظامشود؛ بلکه به سلامت معنوی صرفاً به رابطة فرد با خدا محدود نمی

یابد. این چهار ساحت وجودی که مبنای ساختار مدل حاضر هستند، از تفکیک  وجودی نمود می

لة الحقوق حضرت سجاد )ع( الهام پذیرفته و تحقق سلامت معنوی در هر ساحت، حقوق در رسا

 شود: معادل ادای حق آن ساحت تلقی می



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ی
ژگ
وی

‌
ص
خ
شا
‌و‌
ب
رات
،‌م
ی
نو
مع
ت‌

لام
س
ی‌
ها

‌
ظر‌

من
از‌
ن‌
ی‌آ

ها
زه
مو
آ

‌
ی
لام

س
ی‌ا

ها
 

 

13 

 

الله( بنا شده است. سلامت معنوی  ین ساحت بر مبنای حق بزرگ خداوند )حقاساحت الهی:  .۱

یابد و فرد با  تجلی میتعالی در این ساحت، در قالب تقرّب، عبادت خالصانه و ارتباط مستمر با حق

ادای حق ربوبیت )اطاعت از اوامر و ترک نواهی(، به بالاترین مرتبة بندگی و سلامت دست 

ترین حقوق  و آن را مهم نماید یابد. امام سجاد )ع( تبیین این حق را در ابتدای رساله آغاز می می

 (.1۳: 1300بن حسین،  دانند )علی می

شناختی را در مبانی فلسفة اسلامی دارد. بر اساس  ریشة هستیترین  این ساحت، در واقع عمیق

حکمت متعالیه، سلامت معنوی، متکی بر تبیین وجود واجب الوجود، صفات کمالیة او؛ مانند علم 

تعالی در نظام هستی است. این تبیینات فلسفی، حقایق و قدرت مطلق و نحوۀ حضور فعال حق

دهند که چرا تمامی روابط چهارگانة انسان، در نهایت به رابطه  الهیاتی را تئوریزه کرده و نشان می

 (.314 -31۱: 1410گردد )صدرالدین شیرازی،  الله بازمی با حق

این ساحت، شامل حقوق فردی )حق نفس و حقوق اعضای بدن( است. سلامت  . ساحت فردی:۲

ل، قلب و لبُّ( نمود معنوی در این بعُد، با خودشناسی، تهذیب نفس و مدیریت قوای درونی )عق

معنای کنترل قوای شهویه، غضبیه و حفظ کرامت انسانی است و در یابد. ادای حق نفس به پیدا می

 (.11ادامه، شامل ادای حقوق اعضای بدن؛ مانند حق زبان، حق گوش، حق چشم و ... است )همان: 

ست. سلامت ین ساحت، مبتنی بر حقوق اجتماعی )حقوق الناس( ااساحت اجتماعی:  .۳

نوعان منجر پذیری و برقراری عدالت نسبت به هم اجتماعی به رفتارهای اخلاقی، تعاون، مسئولیت

ترین قسمت رسالة حقوق است که  کند. این بخش، گسترده شده و سلامت جامعه را تضمین می

شامل ادای حق حاکم، حق معلمّ، حق همسر، حق والدین، حق فرزند، حق برادر و خواهر، حق 

 (.3۱همسایه و ... است )همان: 

این ساحت، ناظر به رابطة انسان با عالم طبیعت و مادّیات است. . ساحت طبیعی )محیطی(: ۴

سلامت معنوی در این بعُد، با هماهنگی به طبیعت، ادراک آیات آفاقی و حفظ محیط زیست کامل 

دای حق مال )حق دارایی( و شود؛ اما ا نام برده نمی« طبیعت»شود. اگرچه حق مستقیمی برای  می

همچنین حقوق مختلف، مرتبط با اعمال و منابع، وظیفة انسان را در قبال محیط زیست و منابع آن 

کنندۀ سلامت معنوی فرد در  برداری عادلانه و عدم فساد در زمین، تکمیل کنند که بهره تعریف می

 (.۳۳این ساحت است )همان، 
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پذیر، چندلایه و  محور اسلام، یک فرایند تحول فطرت در مجموع، سلامت معنوی در منظومة

گیرد و نقشی بنیادین  چندساحتی است که با بینش روشن، گرایش فطری و توانایی عملی شکل می

کند. ساختار و روابط متقابل این قوای  و کلیدی در کمال، تمامیت وجودی و قرب الهی ایفا می

مند و تصویری ارائه شده  صورت نظام به زیرکل های وجودی، در ش ادراکی در تعامل با ساحت

 .است

 

های چهارگانه  های بنیادین و ساحت مدل پویش لبُّ: ساختار قوای ادراکی، مؤلفه

 سلامت معنوی

 

 
 

نیاز سلامت معنوی: )تحلیلی بر روابط چهارگانه انسان از  هوش معنوی )لبُّ(، پیش

 های اسلامی( منظر آموزه

مثابة قابلیت ادراکی،  ناپذیرند؛ هوش معنوی به هوش معنوی و سلامت معنوی دو مقولة جدایی

شناسی،  شود. هوش معنوی به زبان روان مثابة حالت وجودی تلقی می کارکردی و سلامت معنوی به
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ای عبارت است از ظرفیت و توانایی استفاده از منابع معنوی؛ مانند معنا، هدف و هوشیاری متعالی بر

سوی سلامت  نیاز اصلی برای حرکت به حل مسائل، سازگاری و دستیابی به کمال. این قابلیت، پیش

معنای  )به لبُّویژه در چارچوب مدل پویش لبُّ،  شناسی اسلامی، به معنوی است. در مدل انسان

شود. این  عنوان بالاترین مرتبة هوش معنوی انسان در نظر گرفته می مغز، خالص و جوهر هر چیز( به

شناختی هوش معنوی که آن را ظرفیت استفاده از رویکرد چندحسی، شامل  مفهوم، با تعریف روان

 (.Sisk, 2016 1) پوشانی دارد )کند، هم شهود و تجسم، برای دسترسی به دانش درونی معرفی می

ت )شهود( ای است که از خطا و توهم رهایی یافته و به ادراک مستقیم حقیق شده لبُّ، عقل خالص

در کلام « لبُّ»در قرآن کریم و همچنین کاربرد « أوُلوُ الْأَلبَْابِ»رسد. این معنا با تعبیر  می

که « دل جوان»البلاغه، اشاره به  نهج 31امیرالمؤمنین علی )ع( هماهنگ است. برای مثال؛ در نامة 

ین جوهر ادراکی در ای به اهمیت حفظ ا ، اشاره«عقل سرگرم نشده»آفت است و  مانند زمین بی

در واقع، لبُّ همانند فیلتر یا هستة اصلی قوای (. ۱11: 13۱۳الرضی،  سنین پایین دارد )شریف

کند که توانایی عقل )شناخت درست( و قلب )گرایش درست( را در راستای سیر  ادراکی عمل می

عنوان یک هوش برتر، آگاهی  شناسی نیز تأکید دارد که شهود به دهد. روان الله جهت می الی

 ,Sisk) شوند  فیزیکی از هم تفکیک نمیکند که در آن ابعاد روانی و  چندحسی را فراهم می

2016: 2-3). 

قابل توضیح است که هوش معنوی )لُبّ( در  روابط چهارگانهتعامل انسان با هستی تحت عنوان 

 کند: عنوان موتور محرک برای دستیابی به سلامت عمل می ها، به هریک از این ساحت

دهندۀ سه رابطة دیگر است.  این رابطه، بنیاد و جهت . رابطه انسان با خدا )سیر توحیدی(:۱

یا أَیهُّاَ النّاسُ أَنتمُ الفُقَراءُ الی الله و »وظیفة لبُّ در این ساحت، درک فقر ذاتی )فقر الی الله( است: 

این درک عمیق، سبب زدایش تشویش و تأمین آرامش روحی (. 1۱)فاطر: « الله هوَُ الغنَیُّ الحَمید

شناختی هوش  های روان این کارکرد لبُّ، با مؤلفه(. 10)رعد: « بذِکِرالله تَطمئَِنُ القُلوبُ ألا»شود:  می

تر(  های غایی )جستجوی معنا و هدف بزرگ معنوی؛ مانند ظرفیت فراتر رفتن و آگاهی از ارزش

گزاری، توکل و توبه، همگی موجب تقویت  اعمالی چون سپاس .(Sisk, 2016: 3)راستا است  هم

گردد )مطهری،  نگری لبُّ به فطرت آغاز می شوند که از ژرف ن باور به خدا و تقرب به او میای

 .(1/111: 13۱4؛ مکارم شیرازی، 13/14۱: 13۳0
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انسان بودن صرفاً در گرو انسان شدن و  ارتباط با خویشتن )خودشناسی و خودمدیریتی(: .۲

قرآن کریم، برای ارتباط مؤثر با . (1۳: 13۱۱شود )مزلو،  رشد در قالب انسانیت تعریف می

را جامة عمل بپوشاند و از ( 10۱)مائده: « عَلیَْکمُْ أنَْفسَُکمُْ»دهد؛ تا دستور  خویشتن، مأموریت می

« عَلیَْکمُْ»مواظبت کند.  (30)روم: « فِطْرتََ اللهَِّ التَِّی فَطَرَ النَّاسَ عَلیَهَْا»فطرت خدایی خویش؛ یعنی 

معنای التزام راسخ و لزوم همراهی و مواظبت با نفس  در ادبیات عرب، به« غراءا»بر اساس قاعدۀ 

هوش معنوی )لبُّ( در این (. 1۳۱–1۳1: 1301؛ جوادی آملی، ۱/14۱: 1300است )مصطفوی، 

های باطلی که صدای فطرت را  ها و توهم گردد، تصمیم سازی خودشناسی سبب می ساحت، با فعال

هایی چون تفکر تأملی  انسان راه نیابد. تقویت این بعُد، با استفاده از روشسازد، به روان  خاموش می

 ( :Sisk, 2016و تغییر کانون اقتدار، از بیرونی به درونی، در ادبیات هوش معنوی توصیه شده است

(9. 

ها بر اساس کرامت ذاتی، دارای  انسانرابطه انسان با انسان )عدالت و اخوت اجتماعی(:  .۳

ساز بینش وحدت اجتماعی است. دیدگاهی که  ک هستند. لبُّ در اینجا، زمینهسرشت مشتر

إنَّ الله لا یغُیّرُ ما بِقومٍ حتَّی »داند:  وضعیت ظاهری جامعه را برآمده از خودسازی درونی افراد می

این بینش وحدت، با تأکید بر فضائلی؛ چون وحدت همه چیز، (. 11)رعد: « یغُیَّروا ما بِأنفسُهِمِ

(. 11۳: 130۳شفقت و خدمت به بشریت در هستة رفتاری هوش معنوی مطابقت دارد )سجادی، 

 Sisk, 2016: 11) هاست هوش معنوی مستلزم حل مشکلات با ماهیت جهانی و اقدام برای رفع آن

و وظیفة اصلاح متقابل، لازمة این حرکت ( 10)حجرات:« إنّما المؤمنون إخوه»(. آیاتی همانند 

 .وی کمال استجمعی به س

به موجوداتی اطلاق « طبیعت»واژۀ داری(:  رابطه انسان با طبیعت )ادراک حکمت و امانت .۴

طبیعت از (. 1۳: 13۱۳اند )شفیعی مازندرانی،  طور مستقل، از ارادۀ بشر پدید آمدهشود که به می

نقش لبُّ در این ساحت، (. ۱1)احزاب: ...« إنّا عَرَضنا الأمانه »منظر دینی، امانت الهی نزد بشر است: 

برداری از آن، اصل  ادراک آیات آفاقی و حکمت نهفته در آن است. انسان مؤمن باید در بهره

-شناختی، هوش معنوی بر نگرش هم داری، احترام و مراقبت را رعایت کند. در بعُد روان امانت

همه چیز تأکید دارد  زیستی نسبت به طبیعت، احساس اتحاد با طبیعت و درک اتصال همه چیز به

 . (Sisk, 2016: 9)محیطی است دهندۀ آگاهی زیست که نشان
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سازد که قوای ادراکی  تعامل هوش معنوی )لبُّ( در این روابط چهارگانه، بستری را فراهم می    

های فرد را برای دستیابی به  صورت هماهنگ، بینش، گرایش و توانایی انسان )عقل، قلب و لُبّ( به

یافته تقویت کند. این هوش، با اتصال به مبدأ وحیانی، مسیر سلامت را از یک  عنوی تعالیسلامت م

 .کند مدار تبدیل می تجربة صرفاً درونی، به یک سلوک عقلانی، فطری و غایت
 

های  تبیین نقش قلب و عقل در سلامت معنوی از دیدگاه عرفان اسلامی و آموزه

 دینی

گذارند؛ اما  اتب وجودی و روابط انسانی در یکدیگر اثر میاگرچه سلامتی یا بیماری همة مر

، دو مرتبة بسیار مهم قلب و عقل ؛دربارۀ سلامت معنوی و مراتب ساحت معنوی انسان باید گفت

ها مستقیم بر سلامت معنوی تأثیر خواهد  از ساحت معنوی انسان هستند که بیماری و سلامت آن

ل، نقش اساسی در رسیدن انسان به سلامت معنوی گذاشت. تعامل درست و سلامت قلب و عق

 .کند ایفا می
 

 نقش سلامت قلب در سلامت معنوی )کانون ادراک شهودی( .۱

های دینی و عرفان اسلامی، قلب علاوه بر روح و روان، به معانی دل، خرد و عقل نیز  در آموزه

نمای اوست و قابلیت آن را دارد که  قلب انسان لوح حق(. ۱3: 13۱۱کار رفته است )خرمشاهی،  به

گونه که هستند، منعکس نماید. مراد از قلب، عضو  به شرط سالم و مصفا بودن، حقایق را آن

صنوبری شکل واقع در قفسه سینه نیست؛ بلکه منظور، ابزاری برای شناخت و مرکز ادراک است. 

ت و از این باب است که رسول گرامی درست دیدن خود و جهان، مقدمة شناخت صحیح اس

ق: 1403)مجلسی، « اللهّم أرنِی الأشیاء کما هی»کند که  )ص( از خدای متعال درخواست می

14/10). 

در آیات قرآن، کارکردهای حیاتی انسان به قلب نسبت داده شده است؛ از جمله شناخت و ادراک 

-« أفلَا یتَدَبََّرونَ القُرآن أم علی قُلوُب أقفالهُا»تدبر  (،1۱۳) اعراف/-...« لهَمُ قُلوبٌ لایَفقهَونَ بهِا »

جعََلنا فی قُلوبُ الذّینَ اتبََّعوُهُ رأَفهًَ وَ )»...و عواطف انسانی مانند رحمت و مهربانی ( 14)محمد/

أفَلمَ یسَیروا فیالارضِ فتََکون »حتی تعقل نیز منسوب به قلب شده است: (؛ 1۱حدید/ -...« رَحمهَ 

همچنین، قلب مرکز ادراکات حضوری و شهود باطنی و محل (. 4۳)حج/...« م قُلوُبً یعَقِلونَ بهِا لهَُ

« نَزلََ بهِِ الروّحُ الاَمینَ عَلیَ قَلبِکَ لتَِکونَ مِنَ المنُذِرینَ»نزول وحی و دریافت فیض الهی است: 
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تواند بینا  ی است که میدر واقع، قلب چشم باطنی انسان برای دیدن حقایق هست(. 1۳4-1۳3)شعرا/

 .(4۳)حج/« فَإنهَّا لاتعَمَی الابصارُ وَ لکِن تعَمَی القلوبُ التَّی فِی الصدُوُرِ»... یا کور باشد: 

وَ إنَّ مِن شیعتَِهِ لَابِراهیمُ؛ إذ جاءَ »های پیامبران الهی است:  قلب سالم )قلب سلیم(، از جمله ویژگی

های بهشتی  مندی از نعمت های سالم، در حال بهره صاحبان قلب(. 04-03)صافات/« ربَهَُّ بِقَلبٍ سَلیم

نمایی خود را از دست  در مقابل، قلب ناسالم که قابلیت حق(. 1۳۳: 1301هستند )جوادی آملی، 

کَلّا بَل رانَ علی »سازد:  داده است، انسان را در جهنم جهل و هجران، از رؤیت حق گرفتار می

 .(1۳-1۱)مطففین/« بونَ؛ کَلّا إنهَّمُ عن ربَهّمِ بوَمئذٍ لَمَحجوبوُنَقُلوبهِمِ ما کانوا یَکسِ
 

 نقش سلامت عقل در سلامت معنوی )ابزار شناخت و کمال( .۲

العقلُ یعَرَفُ »که های اسلامی، عقل هم منبع شناخت و هم ابزار شناخت است؛ چنان در آموزه

ق: 1403)مجلسی، « الخالق مِن جهه توجب علیه الإقرار و لایعَرفه بِما یوجبُ لهَُ الإحاطهِِ بِصِفتَهِ

(. ۱0: 13۳۳)تمیمی، « کمال الانسانِ العَقلُ»ها، کمال انسان به عقل اوست:  طبق این آموزه(. 3/14۱

بنا بر فرمودۀ (. ۱03)همان: « لِمَن لا عقلَ لهَُ لا دینَ»شود:  بدون عقل، هیچ دین و ایمانی میسر نمی

کارگیری عقل، بهشت را  ها با به شود و انسان امام صادق )ع(، تکامل و عبادت جز با عقل میسر نمی

 .(1/11: 13۳۱)کلینی، « العقلُ ما عبد الرحمن و اکتسَبِ بهِِ الجنَان»کنند:  کسب می

را ثمرۀ عقل، « سلامتی»متی است. حضرت علی )ع(، اهمیت دیگر عقل، تأثیر مستقیم آن بر سلا

همچنین، ایشان (. ۱3: 13۳۳)تمیمی آمدی، « أصلُ العقلِ الفکرً و ثَمَرتَهِِ السلَامه»خوانده است: 

؛ پس نقصان عقل، (۱1)همان: « بالعقل کمال النفس»کمال عقل را کمال نفس دانسته است: 

ت. از سوی دیگر، بنا به فرمایش امام صادق )ع(، مصادف با نقصان نفس و دوری از سلامتی اس

(. 1/1۱: 13۳۱)کلینی، « أکمل الناس عقلا أحسنهم خلقا»ملازم است: « حسن خلق»کمال عقل با 

بنابراین، سلامت عقل و قلب جداشدنی نیست و هرکدام بدون سلامت دیگری کامل نخواهد بود. 

ارز با سلامت عقل و  ، در پیوند مستقیم و همعنوان یک وضعیت واحدرو، سلامت معنوی بهاز این

 .شود قلب تعریف می

 

 پیوند قلب، عقل و لُبّ )هوش معنوی( .۳

 اندیش و  معنای عقل خالص، ژرفتر، لبُّ )هوش معنوی( که در تفاسیر به ای عمیق در مرتبه
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گیری سلامت معنوی  عنوان هستة مرکزی عقل و قلب، نقش کلیدی در شکل یافته است، به هدایت

های روحی و کارکرد عقلانی، به  دارد. امیرالمؤمنین علی )ع( در تبیین ارتباط عمیق بین گرایش

تَائهَِ »در این کلام،  فرمایند. اشاره می( 4۱1: 13۱۳الرضی،  )شریف« تَائهَِ الْقَلبِْ متَُفَرِّقَ اللبُِّّ»بیان 

دهندۀ فقدان استقرار روحی است.  جهت بودن قلب است که نشان معنای سرگشتگی و بی به« الْقَلبِْ

؛ یعنی پراکندگی و تشتت عقل باطنی )هوش «متَُفَرِّقَ اللبُِّّ»طور مستقیم منجر به  این سرگشتگی، به

دهد که لبُّ )هوش معنوی( صرفاً یک  میطور صریح نشان  گردد. این بیان حکیمانه به معنوی( می

عنوان مرکز  قابلیت ادراکی مستقل نیست؛ بلکه بازتاب صفا یا انحراف قلب است. در واقع، قلب به

شرط یکپارچگی و وضوح لبُّ است. بنابراین، هرگونه اختلال در سلامت  دهندۀ معنوی، پیش جهت

شود و فرد را از  دگی هوش معنوی میمعنوی قلب، منجر به آشفتگی در جوهر ادراکی و پراکن

 .دارد درک روشن و حکیمانه بازمی

 

 گیری نتیجه

استنباطی و تکیه بر اصالت منابع بنیادی اسلامی، شامل -این پژوهش، با اتخاذ رویکردی تحلیلی

ی حقوق حضرت امام سجاد )ع( و مبانی حکمت متعالیه )فلسفه  قرآن کریم، نهج البلاغه، رساله

دهد. در این مدل،  دلی نوین برای تبیین و ارزیابی مفهوم سلامت معنوی ارائه میصدرایی(، م

شناختی، بلکه یک نظام  سلامت معنوی نه به عنوان یک وضعیت ایستا یا محدود به ابعاد صرفاً روان

شود که غایت نهایی آن، تحقق کمال وجودی  مدار و ذومراتب تعریف می وجودی پویا، غایت

 .ه قرب آگاهانه الهی استانسان و وصول ب

نوآوری اصلی این ساختار در تبیین نقش محوری لبُّ است. لبُّ در این ساختار، به عنوان جوهر 

شود که نه تنها یک قابلیت مستقل، بلکه  ترین مرتبه هوش معنوی معرفی می شده و عالی عقل تصفیه

نیاز حیاتی در  ی و پیشنیروی محرک سلوک عملی است. این مرتبه به عنوان قابلیت کارکرد

 .گردد ساختار سلامت معنوی، از مفهوم صرفاً شناختی عقل متمایز می

افزایی و یکپارچگی حیاتی میان سه قوه اصلی  یافته، محصول نهایی یک هم سلامت معنوی تعالی

کننده بینش  ادراکی و گرایشی انسان است: نخست، عقل که ابزار شناخت حقایق و منبع تأمین

های فطری و منبع اراده و تمایلات صحیح به  صحیح است؛ دوم، قلب که مرکز گرایش روشن و

شده عقل و قلب  شود؛ و سوم، لبُّ که به عنوان هسته مرکزی و خالص سوی کمال محسوب می



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

21 
 

ل‌
سا

02،‌
ره‌
ما
ش

37‌،
هار

ب
‌

04
24

 

های صحیح  سازی بینش کند. وظیفه لبُّ، حفظ خلوص و یکپارچگی درونی و هماهنگ عمل می

الله است. لبُّ با عملیاتی ساختن مؤلفه توانایی و اراده  جهت سیر الی عقل و تمایلات فطری قلب در

دارد و هوش معنوی را از سطح صرفاً شناختی به  قوی، فرد را از پراکندگی و تشتت درونی بازمی

 .دهد مند ارتقا می جویی غایت سطح مدیریت رفتاری و کمال

چهار ساحت بیرونی تعامل انسان تسری این ساختار منسجم و یکپارچه درونی، مسیر خود را به 

رابطه با خدا،  :ی متقابل زیر مشهود است بخشد و تجلی عملی سلامت معنوی در چهار رابطه می

مبنای عملیاتی این روابط چهارگانه، از  .ها و رابطه با طبیعت رابطه با خویشتن، رابطه با انسان

اد )ع( الهام پذیرفته است و از طریق ی الحقوق حضرت امام سج تفکیک حقوق متقابل در رساله

تواند از محدوده صحت صرفاً جسمانی فراتر رفته و به تمامیت وجودی دست  ها، فرد می تحقق آن

یابد. در نهایت، این مدل، مفهوم معنویت را در یک چارچوب جامع فطری، تربیتی و الهیاتی قرار 

علانه، بلکه در عبودیت آگاهانه و حرکت دهد که کمال و سلامت انسان را نه در سازگاری منف می

ای منسجم برای توسعه ابزارهای سنجش کیفی عمق  کند و زمینه فعال به سوی تعالی جستجو می

 .آورد معنویت )مرتبه لبُّ( فراهم می

 

 منابع

زاده شوریده، فروزان، کرمخانی، مرضیه، شکری خوبستانی، معصومه، فانی، مهدی و  آتش -

های انسان سالم در  (، جستجوی مفهوم سلامت معنوی و شاخص13۳۱عبدالجباری، مرتضی، )

 .۱1–۳3صفحات: (، 4)1شماره ادیان مختلف، پژوهش در دین و سلامت، 

حقیقت مراقبه در عرفان اسلامی و عرفان  (، بررسی تطبیقی مفهوم و13۳4احمدی، جعفر، ) -

 .30–۱صفحات: (، ۳)3شماره بودایی، معرفت ادیان، 

(، مقیاس سلامت معنوی براساس منابع اسلامی، 140۱آذربایجانی، مسعود، بیات، علی، ) -

 .31-1۱صفحات: ، (33)11 شماره مطالعات اسلام و روانشناسی،

نیف غررالحکم و دررالکلم، تصحیح (، تص13۳۳تمیمی آمدی، عبدالواحدبن محمد، ) -

 .مصطفی درایتی، قم: دفتر تبلیغات اسلامی

 .(، کشاف اصطلاحات الفنون والعلوم، بیروت: مکتبة لبنان ناشرون1۳0۱تهانوی، محمد علی، ) -

 .البلاغه، تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی (، ترجمه و تفسیر نهج13۳1جعفری، محمدتقی، ) -
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 .(، فطرت در قرآن، قم: مرکز نشر اسرا1301جوادی آملی، عبدالله، ) -

(، بیانیة مهم و راهبردی در چهلمین سالروز پیروزی انقلاب اسلامی، 13۳۱ای، سیدعلی، ) خامنه -

ی: رسانی دفتر مقام معظم رهبر از پایگاه اطلاع 3/۱/1401شده در تاریخ  بازیابی
https://www.leader.ir/fa/content/22734 

 .پژوهی، تهران: مؤسسه نشر فرهنگی مشرق (، قرآن13۱۱خرمشاهی، بهاءالدین، ) -

 .(، صحیفه امام خمینی، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی13۱0الله، ) خمینی، روح -

جعفر شهیدی، تهران: نامه دهخدا، زیر نظر محمد معین و  (، لغت13۱۱اکبر، ) دهخدا، علی -

 .انتشارات دانشگاه تهران، چاپ دوم

(، اخلاص؛ ابزاری برای وصول 1401خواه، احمد و علیمحمدی، محمد، ) دهقانی، فرزاد، ربانی -

 .43۳–433(، 3)۱به سلامت معنوی از نگاه قرآن کریم، نشریه فرهنگ و ارتقاء سلامت، 

لفاظ قرآن، تصحیح صفوان عرفان ق(، مفردات ا1411راغب اصفهانی، حسین بن محمد، ) -

 .داوودی، بیروت: دارالعلم

نامه تربیتی دانشگاه  ها، پژوهش ها و چالش (، هوش معنوی: دیدگاه130۳رجایی، علیرضا، ) -

 .10–1(، 11)۱آزاد اسلامی واحد بجنورد، 

های بنیادین سلامت  (، اصول و مؤلفه1401دوست، محمد، ) زرنوشه فراهانی، حسن و عترت -

 .11۱–110(، 4)1از منظر امام سجاد )ع(، سلامت معنوی،  معنوی

 .(، فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی، تهران: طهوری130۳سجادی، سیدجعفر، ) -

البلاغه، تحقیق و شرح شیخ محمد عبده، قم:  (، نهج13۱0سیدرضی، محمد بن موسی، ) -

 .دارالذخائر

–14۱(، 1۱)۱بودایی، هفت آسمان، (، سیر تحول تاریخ و اندیشه 1304شجاعی، علیرضا، ) -

101. 

البلاغه، ترجمه محمد دشتی، قم: مؤسسه  (، نهج13۱۳الرضی، محمد بن حسین، ) شریف -

 .تحقیقاتی امیرالمؤمنین )ع(

عباسی، محمود، عزیزی، فریدون، شمسی گوشکی، احسان، ناصری راد، محسن و اکبری  -

سلامت معنوی: یک مطالعه سازی  (، تعریف مفهومی و عملیاتی13۳1لاکه، مریم، )

 .44–11(، 10)۳شناختی، مجله اخلاق پزشکی،  روش

https://www.leader.ir/fa/content/22734
https://www.leader.ir/fa/content/22734
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(، جایگاه سلامت در دین اسلام و تبیین نقش قلب و عقل در 13۳4عبدالرحیمی، محمد، ) -

 .100–۱۱(، 31)11سلامت معنوی، بصیرت و تربیت اسلامی، 

 .(، دانشنامه سلامت معنوی، تهران: نشر جوهر13۳۱عزیزی، فریدون، ) -

(، هوش معنوی و نقش آن در محیط کار 13۳0عسکری وزیری، علی و زارعی متین، حسن، ) -

 .۳0–۳3(، 3)1های مدیریتی،  های دینی، اسلام و پژوهش با تأکید بر آموزه

 .اللغه، بیروت: دارالآفاق الجدیده ق(، الفروق فی1400عسکری، حسن بن عبدالله، ) -

های پژوهشی در  (، اولویت1401و باقری، حوریه، )عیسی مراد، ابوالقاسم، مازوساز، عاطفه  -

 .1۳۱–10۱(، 3)1اسلامی، مجله سلامت معنوی، -سلامت معنوی

(، رساله الحقوق، ترجمه محسن سعیدیان، تهران: 1300بن حسین، امام زین العابدین )ع(، ) علی -

 .منیر

(، هوش معنوی، 130۳غباری بناب، باقر، سلیمی، محمد، سلیانی، لیلا و نوری مقدم، ثنا، ) -

 .14۱–11۱(، 10)3اندیشه نوین دینی، 

(، اصول کافی، کتاب عقل و جهل، تهران: دارالکتب 13۳۱کلینی، محمد بن یعقوب، ) -

 .الاسلامیه

اکبر غفاری و محمد آخوندی،  ق(، الکافی، به تصحیح علی140۱کلینی، محمد بن یعقوب، ) -

 .تهران: دارالکتب الاسلامیه

 .ق(، بحارالأنوار، بیروت: مؤسسه الوفا1403)مجلسی، محمدباقر،  -

اللهی، بهرام، کلانتر معتمدی، سیدمحمدرضا،  محققی، محمدعلی، عزیزی، فریدون، عین -

بخش سلامت معنوی  (، الگوهای الهام13۳0زاده، داود، ) تابعی، سیدضیاءالدین و شجاعی

 .130–131(، 1)3اسلامی، نشریه فرهنگ و ارتقاء سلامت، 

زاده، مهدی و لاجوردی،  دعلیرضا، محققی، محمدعلی، ابوالقاسمی، حسن، عباسمرندی، سی -

نگاری بیش از یک دهه فعالیت، مجله سلامت  (، سلامت معنوی اسلامی: تجربه1401سیاوش، )

 .101–1۳۳(، 3)1معنوی، 

 .(، سلامت معنوی از دیدگاه اسلام، تهران: انتشارات حقوق، چاپ دوم13۳3مصباح، مجتبی، ) -

(، التحقیق فی کلمات القرآن الکریم، تهران: بنگاه ترجمه و نشر 13۳0فوی، حسن، )مصط -

 .کتاب
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 .(، تفسیر روشن، تهران: مرکز نشر علمه مصطفوی1300مصطفوی، حسن، ) -

 .(، آشنایی با علوم اسلامی، تهران: انتشارات صدرا13۳0مطهری، مرتضی، ) -

 .: دارالکتب الاسلامیه(، تفسیر نمونه، تهران13۱4مکارم شیرازی، ناصر، ) -

(، الحکمة المتعالیة فی الاسفار العقلیة الاربعة، بیروت: دار 1410ملاصدرا، محمد بن ابراهیم، ) -

 .احیاء التراث العربی

های  ورزی و سلامت روحانی، تازه ، دین(1300باف، محمدباقر، ) واعظی، مریم و کج -

 .، شماره صفحات نامشخص(۱1)1۱درمانی،  روان

 Anonymous, (1979), Spiritual health is important, say our readers, WHO Chron, 

33, 29-30. 

 Bensley, R. J., (1991), Defining spiritual health: A review of the literature, 

Journal of Health Education, 22(5), 287–290. 

 Hawks, S. R., Hull, M. L., Thalman, R. L., & Richins, P. M., (1995), Review of 

spiritual health: Definition, role, and intervention strategies in health promotion, 

American Journal of Health Promotion, 9(5), 371–378. 

 Jaberi, A., Momennasab, M., Yektatalab, S., Ebadi, A., & Cheraghi, M. A., 

(2019), Spiritual health: A concept analysis, Journal of Religion and Health, 
58(5), 1537–1560. 

 Murray, R. B., & Zentner, J. B., (1989), Nursing concepts for health promotion, 

London: Prentice Hall. 

 Sisk, Dorothy A., (2015), Spiritual intelligence: Developing higher 

consciousness revisited, Gifted Education International, 32(1), 1–15. 

 World Health Organization, (2006), The world health report 2006: Working 

together for health, Geneva: WHO 



 



 

 

52 
 

ی
دای

بو
ه 

سف
فل

در 
ن 

ذه
ه 

سف
فل

ل 
سائ

م
 

‏‏‏ادیان‏‏پژوهشنامۀ‏‏پژوهشی‏‏–‏‏علمی‏‏نامهلفص
‏‏‏02-42،‏0424‏‏بهار،‏37‏‏شماره،‏02‏‏سال

‏(پژوهشی‏‏)مقاله

Journal‏ of‏ Religious‏ Studies 

Vol.‏,20 ‏ No.‏,37 ‏ Spring‏2025 ‏  

Pp. 25-45 

 
Issues in the Philosophy of Mind in Buddhist Thought 

 

 

Saeed Geravand 

Associate Professor, Department of Religions and Mysticism, Azarbaijan Shahid 

Madani University, Tabriz, Iran (Corresponding Author): 

ac.geravand@azaruniv.ac.ir 

Salva Rokhsari Dolatabadi 
M.A. Graduate, Department of Religions and Mysticism, Azarbaijan Shahid Madani 

University, Tabriz, Iran, salvarokhsary@gmail.com 
 
 

 
 

 
Abstract: 

One of the central topics in the philosophy of mind in Buddhist thought is the nature 

and function of the mind. The main subjects discussed in this area include: the 

essence of the mind, the origin of mental impressions, mental models, the concept of 

the mental storehouse, the classification of mental states, mindfulness, and the mind-

body relationship. Among these, the question of what the mind is and what its true 

nature consists of is one of the most important. In Buddhist philosophy, the mind is 

compared to the flame of a candle—constantly changing. It refers to awareness, 

thinking, and all types of perception. Another important issue is the idea of mental 
models. In Buddhist thought, this is significant because it helps explain the meaning 

of the world and makes the experience of suffering and the complexity of life more 

understandable. The mind-body problem is another key topic that has long been 

discussed. Buddhist schools, based on their particular worldview, have developed 

various theories and interpretations on this subject. Research findings suggest that 

Buddhist philosophy sees the mind and body as interacting with one another. This 

paper aims to explore the major questions of the philosophy of mind within 

Buddhism and analyze how these questions are approached in this tradition‏  

 

Keywords:‏ Mind, Philosophy of Mind, Buddhist Philosophy, Mindfulness, 

Awareness. 
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 *1 مسائل فلسفه ذهن در فلسفه بودایی
 

 3 سلوی رخساری دولت آبادی 2سعید گراوند

 

 چکیده
توجه به ذهن یکی از مباحث فلسفه ذهن در فلسفه بودایی است. در فلسفه بودایی عمده مسائل و مباحثی که در 

ذهنی، انبار  این قرار است: چیستی ذهن، منشا تاثرات ذهنی، مسئله مدلباشد به فلسفه ذهن مورد گفتگو می
گاهی و مسائل ذهن و بدن. میذهن، طبقه بندی حالات ذهنی، ذهن توان گفت از مهم ترین مسائل فلسفه آ

ذهن در فلسفه بودایی پرسش از چیستی و ماهیت ذهن است. در فلسفه بودایی ذهن به مصداق شعله شمعی 
گاهی، تفکر و تمام ادراکات یاد کرد. در تفکر بودایی ائم در تغییر و تبدل است که میاست که د توان از آن به آ

یکی دیگر از مباحث فلسفه ذهن مربوط است به بحث مدل ذهنی، که در تفکر بودایی به این دلیل اهمیت دارد 
پیچیدگی مسائل زندگی را قابل فهم تواند معنای جهان را برای آدمی بهتر تبیین کند و مسئله رنج و که می

های دور مورد گفتگو گرداند. مسئله ذهن و بدن یکی دیگر از مباحث مهم فلسفه ذهن است که از گذشته
های مختلفی بینی خاص خود تقریرات و نظریهاست. در این زمینه مکاتب فلسفی بودایی با توجه به جهانبوده

دهد که در بحث از نسبت میان ذهن و بدن، فلسفه بودایی به تعامل ن میهای تحقیق نشااند. یافتهارائه کرده
ای از کوشد با تبیین مباحث فلسفه ذهن در فلسفه بودایی در قالب طرح پارهذهن و بدن باور دارد. این مقاله می

   .ها مسئله ذهن و مسائل پیرامون آن را تحلیل و واکاوی کندپرسش
 

گاهیذهن، فلسفه بودایی، ذهنذهن، فلسفه ‏‏واژه:  کلید گاهی، آ ‏آ

‏
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 مقدمه:

های فکری  ها داشته و دارد. در سنت ذهن و مسائل پیرامون آن نقش بسیار مهمی در زندگی انسان

مورد ماهیت، خاستگاه و چیستی ذهن به بحث و بررسی ها در  گوناگون بسیاری از فلسفه

مربوط به ذهن حاصل تحقیق و تحلیل این ای از تأملات  اند. تاجایی که بخش عمده پرداخته

توان به فلسفه بودایی اشاره کرد.  های کهن شرق می ها در سنت باشد. از جملۀ این فلسفه ها می فلسفه

 که توجه خاصی به متافیزیک ذهن و مسائل پیرامون آن دارد.

ازد، اما در واقع پرد فلسفه بودایی، اگرچه به ظاهر در بحثی مستقل و جداگانه به بحث از ذهن نمی

های بسیاری در  یکی از عمیق ترین و گسترده ترین منابع در تفکر شرقی است که تقریرات و نظریه

بندی حالات ذهنی، مسئله علیت  های ذهنی، طبقه باب چیستی ذهن، خاستگاه تأثرات ذهنی، مدل

خلاف تصور برخی آگاهی و نسبت میان ذهن و بدن در آن قابل ملاحظه است. بنابراین  ذهن، ذهن

که از سر ناآگاهی تا تعصب مباحث مربوط به متافیزیک فلسفه ذهن را منحصر در قلمرو فلسفه 

کنند، باید یادآور شد که در بحث از ذهن  غرب و یا بحثی مورد تحقیق فیلسوفان غربی تلقی می

ای از فلسفۀ  زهمتفکرانی چون بودا در شمار کسانی هستند که به فهم ذهن و روشن ساختن ابعاد تا

های اصیل شرقی است که  توان گفت که فلسفه بودایی از فلسفه اند. با این وصف می آن دست یافته

تأملات بنیادین آن دربارۀ ذهن و مباحث فلسفه ذهن قابل بررسی و تحقیق است. بر همین اساس در 

ه فلسفه ذهن را تبیین و کوشیم تقریر بودایی از ذهن را مطرح و سپس مسائل مربوط ب این نوشتار می

 تحلیل کنیم. 

 

 پیشینه پژوهش

هایی که در باب ذهن و مسائل پیرامون آن صورت گرفته است، تا کنون تحقیقی  با وجود پژوهش

که به زبان فارسی ذهن و مسائل پیرامون آن را در فلسفه بودایی مورد تحلیل و بررسی قرار داده 

بدهی »توان به مقالۀ  باشد صورت نگرفته است. در باب پیشینۀ پژوهش حاضر در جامعه علمی، می

( اشاره کرد. این پژوهش 1311ای و ابوالفضل محمودی) اثر الهه صفری دره« چیته در بودایی مهیانه

های بودهی چیته، به مطالعۀ نسبت میان آن و  ها و کارکرد علاوه بر بررسی چیستی، اهمیت، ویژگی

پرداخته  "یتاشون"و  "، تتهاتا"تتهاگتهه گربهه"، "نیروانه"، "کایه دهرمه"مفاهیم بودایی از جمله 

(، ترجمۀ مهدی ذاکری یکی دیگر از منابع مهم 1411از کیت مسلین) "فلسفه ذهن"است. کتاب 
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باشد که از سوی انتشارات علمی فرهنگی به جامعۀ علمی عرضه شده است. در این  در این زمینه می

ترین  ای در مورد چیستی و حالات ذهن مطرح شده است. افزون بر این مهم کتاب مسائل عمده

گرایی،  مسائل و نظریات فلسفه ذهن در ارتباط با نسبت میان ذهن و بدن اعم از نظریه های دوگانه

همانی ذهن و بدن در  بررسی و نقد نظریه نظریۀ این»مقالۀ همانی بیان شده است.  رفتارگرایی و این

نژاد و  از نعیمه نجمی« فلسفۀ ذهن و مقایسۀ گذرای آن با دیدگاه ملاصدرا درباره رابطۀ نفس و بدن

ها در این زمینه است که به بررسی و تحلیل  ( از جمله جدیدترین پژوهش1418مرتضی رضایی)

همانی ذهن و بدن پرداخته و ضمن ارائۀ دیدگاهی انتقادی در این زمینه به  انگاری و این نظریۀ یگانه

در س و بدن پرداخته است. مقایسه این موضوع با دیدگاه ملاصدرا در ارتباط با رابطۀ میان نف

ها به  اند، در هیچ یک از این پژوهش های ارزشمندی که صورت گرفته مجموع، با وجود پژوهش

ذهن و مسائل پیرامون آن در قلمرو فلسفه بودایی پرداخته نشده است و این امر نشان دهندۀ اهمیت 

هن در فلسفه بودایی کوشد به تحلیل و بررسی مسائل فلسفه ذ و ضرورت تحقیق حاضر است می

 بپردازد.

 

 قلمرو لغوی ذهن)چیته(

برای فهم بهتر مسئله ذهن)چیته( در اینجا ابتدا به قلمرو معنایی ذهن)چیته( و مشتقات آن 

مشتق شده است. در اندیشه بودایی این واژه به طور  8)ذهن( از ریشه چیت  1پردازیم. واژه چیته می

رود.  ر اشاره به مراتب و حالات مختلف درونی به کار میای در معنای مختلفی به منظو گسترده

خورد، به نظر  اگرچه این واژه و قلمرو معنایی آن برای اولین بار در فلسفه هندویی به چشم می

های فلسفی آن این واژه و مشتقات مختلف آن را از پیشینیان  رسد که آیین بودا و مکتب می

به مبانی و اصول خود به تعریف و تبیین کارکرد و ماهیت آن اند و با توجه  هندویی خود وام گرفته

توان گفت که در  ( در ارتباط با قلمرو معنایی چیته)ذهن( میMonier, 1899, 395اند. ) پرداخته

 فرهنگ بودایی سه معنای کلی از واژه چیته قابل استباط است: 

 درخشیدن، روشن بودن، تغییر و گوناگونی .1

 روند  نفس و ذهن که غالباً به جای یکدیگر به کار می  .8

                                                                                                              
1 Citta 
2 Citt 
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 (Rhys, 1993, 266) 1نام اولین ماه از تقویم هندویی چایترا .3

در این پژوهش معنای مورد نظر چیته)ذهن( به معنای نفس و ذهن است. گفتنی است چیته) ذهن( 

خودآگاهی، نفس، حافظه، کند بلکه آگاهی، عقل،  در فلسفه بودایی فقط معنای ذهن را افاده نمی

(. به علاوه Brown, 1993, 1778-1779های ذهنی را نیز در بردارد) اندیشه، قصد و غرض و اندام

به عنوان انرژی بالفعل، نامرئی 8ترین شکل معنایی خود توسط بودا در نیکایاها  این واژه در گسترده

 ,Guruge, 1989) است ار رفته و مجرد انسان و همچنین به عنوان محرک شخصیت انسان نیز به ک

به عبارت دیگر، چیته)ذهن( در تفکر بودایی مشتمل است بر تمامی ادراکات؛ به همین دلیل  (. 169

 (.  353، 8، ج1321توان تلقی کرد )شایگان،  آنرا حس باطن نیز می

ودایی ذهن را علاوه براین برای فهم بهتر قلمرو معنایی چیته)یا ذهن( باید متذکر شد که در فلسفه ب

توان به دو قسمت تقسیم کرد و دو جنبه خاص برای آن قائل شد. یک جنبه ظاهری و دیگری  می

باشد که به آن چیته، منس و یا  جنبه باطنی؛ جنبه باطنی ذهن همان جنبه ادراک کننده آن می

به دریافت و (. این جنبه باطنی از ذهن، آن را قادر 334،1، ج1321شود )شایگان، ویجنانه گفته می

کند. این درحالی است که جنبه ظاهری ذهن  های عقلانی و حسی از جهان اطراف می پردازش داده

 ,Stcherbatsky, 1956 321-313، 1، ج1321شایگان،  ج: مشتمل است بر چهل و شش عنصر)ر

 5به معنای شناخت و چتِانا 4به معنای احساس، سَمجنا3( و سه نوع از عملکرد از قبیل: ودِنا ;107 -98

(. باید متذکر شد که این سه جنبه از عملکرد Stcherbatsky, 1956, 98- 107باشد ) یا اراده می

کنند، بلکه همزمان و یکپارچه عمل کرده  گاه به طور مستقل و جداگانه عمل نمی چیته)ذهن( هیچ

ناخت با اراده همراه است و دهند. به طوریکه که ش ای از عملکرد ذهنی را تشکیل می و لحظه

توان گفت که کارکردهای چیته)ذهن(  شود. می جویی احساس مرتبط می همزمان با ویژگی لذت

توان در  را می« تفکر»در فلسفه بودایی، هم جنبه معرفتی دارند و هم جنبه اخلاقی. به طور خاص، 

 ,SamyuttaNikaya, 1991, iترین عملکرد چیته)ذهن( دانست ) فلسفه بودایی، بارزترین و برجسته

57.) 

                                                                                                              
1 Chaitra 
2 Nikayas 
3 Vedana 
4 Samjna 
5 Cetana 
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 زمینه و سابقه بحث

در سنت هندویی، متون یُگه و  مکتب فکری ودانته، چیته)ذهن( برای اشاره به آگاهی و معرفت 

ای همچون  شود. در تفکر هندی، این واژه در معانی متعالی و ناب از خود یا آتمن به کار برده می

خشیدن، آگاه بودن از چیزی، دریافتن، دانستن و مشاهده کردن، درک کردن، ظاهر شدن، در

وده و اتهروه وده، چیته)ذهن(  (. در ریگ Monier, 1899, 395حضور داشتن به کار رفته است )

)به معنی زندگی یا نیروی حیاتی( و  منس )به معنی اندام ذهنی و  1«آشو»به همراه واژگانی همچون 

 ,Muller, 1894شود ) ه کار برده شده محسوب مییا ذهن فروتر( جزء پرکاربردترین کلمات ب

(. همچنین در اوپانیشادها گاهی به معنی تفکر نیز به کار برده شده است. فوئرشتاین در باب 135

هر جا که قرار است »کند که این واژه  نشان می قلمرو معنایی چیته)ذهن( در متون هندویی خاطر

 ,Feuerstein, 1980« )رود اهانه بیان شود، به کار میذهنی مرتبط با فعالیت آگ-های روانی پدیده

از باب ششم  12(. در مهاباراتا نیز شاهد به کاربرده شدن این واژه هستیم. به طوریکه در فراز 58

ای که در  بهگودگیتا، رادهاکریشنان این واژه را تحت عنوان ذهن برای اشاره به ذهن تربیت شده

توان دید که  (. در مورادی نیز میRadhakrishnan, 1948, 199کند ) آتمن سکنی دارد معنی می

در متون اولیه هندویی مانند ریگ ودا، واژه چیته)ذهن( و مشتقات آن برای اشاره به ادراک و 

بینایی درونی و معنوی نیز به کار رفته است. با این حال، زمانی که چیته)ذهن( در حالت خالص 

گیرد. در  و هم ردیف آن در اوپانیشادها مورد ستایش قرار می 8جنیاگیرد، به عنوان پرَ خود قرار می

 ,Reatگیرند ) قرار می« پرجنیا» هم ردیف« چتِاها»و « چیته»کتاب ششم از میتریه اوپانیشاد نیز واژه 

ای که خالص است، توانایی درک حقیقت نهایی را  شود که ذهن یا چیته (. گفته می252 ,1990

های آن  سازی چیته)ذهن(، سبب توقف فعالیت رسد که تصفیه و خالص به نظر میدارد؛ با این حال 

 (. Kalupahana, 1992, 12شود ) می

 

 چیستی ذهن )چیته(

های اساسی، تبیین چیستی یا ماهیت  در بحث از مباحث فلسفه ذهن، یکی دیگر از پرسش

ت که چیته)ذهن( عنصری توان گف باشد. در مورد ماهیت و چیستی چیته)ذهن( می چیته)ذهن( می
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است بسیار لطیف که از غایت لطافت، دیدن و پی بردن به چیستی و حقیقت ماهیت آن امری بسیار 

(. ذهن نیز مانند دیگر عناصر بودایی، عنصری ناپایدار و هر لحظه در Dhs,1974,1_5دشوار است )

به مصداق شعلۀ شمعی حال تغییر و صیرورت است. به بیان دیگر، چیته)ذهن( در تفکر بودایی 

 )ذهن( عنصری است چالاک توان گفت چیته است که دائم در تغییر و تبدلّ است. از این رو می

)زودگذر( و سریع که کنترل آن برای انسان دشوار است و به هر چیزی که بخواهد به سرعت 

ای »گوید:  می (. بودا در بحث از ذهن)چیته( به راهبان خود چنینBhikkhu, 2000, 10پیوندد ) می

ای وجود ندارد که مانند ذهن به سرعت بیاید و برود. یافتن  اندیشم که دهََرمه راهبان! من چنین می

مشهودی برای نشان دادن این دهََرمه که ذهن چگونه و به چه سرعتی در حال آمدن و رفتن است 

(. Quoted by: Bhikkhu, 2000, 10: Anguttara-nikaya, 1981, 14چندان کار آسانی نیست )

ای از رخدادها و رویدادها در  )ذهن( از منظر فلسفه بودایی مجموعه توان گفت که چیته بنابراین می

باشد. به عبارتی هر  وقفه، و جریانی همواره پویا از عوامل و عناصر مختلف ذهنی می یک فرایند بی

ای از عمل و فعالیت  یچیدهلحظه از فرایند آگاهی و ادراک، در فلسفه بودایی، حاصل ارتباط پ

 باشد. همزمان چندین عنصر ذهنی می

 

 خاستگاه تموجات ذهنی

های بنیادین در فلسفه بودایی پرسش از خاستگاه  در بحث از مباحث فلسفه ذهن یکی از پرسش

توان گفت که خاستگاه تموجات ذهنی شامل نادانی، خودآگاهی،  تموجات ذهنی است. می

باشد. این پنج خاستگاه تموجات  فر و بیزاری، و دلبستگی به حیات میاحساس انیت،، شهوت، تن

آورند که  های رنج آلود به بار می کند و عمدتاً میوه ذهنی در وجود آدمی ایجاد رنج و مشقت می

آساید. مقصود از خاستگاه منشا رنج همان پنج شناخت  تواند دمی از گزند آنان بی آدمی نمی

بخشند و تغییر و  به تحرک درآیند فعالیت متضاد سه جوهر را تحکیم می مغلوط است. و اینان چون

آورند. در فلسفه بودایی خاستگاه  سازند و جریان علت و معلول را به وجود می تبدیل برقرار می

وجودی این مراکز رنج آلود مراتب ذهنی همان نادانی است. این پنج منشأ در واقع شامل کلیۀ 

( تصاعدی، انبساطی و نزولی را به کار 1ها )گونه ه جوهر یا سه عنصرتموجات ذهنی است که س

سازند و موجب  آورند و سلسلۀ علت و معلول را برقرار می بندند و تغییر و تبدیل اشیا را پدید می می
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شوند. در فلسفه بودایی فقط با انقطاع کامل این پنج قسم فعالیت است  شکوفایی تأثرات ذهنی می

 ,See: Vyasabhasya, 1907, i) اند به مقام سمادهی و آرامش باطن دست یابد.تو که یوگی می

( پرسشی که اینجا قابل طرح است این است که در فلسفه بودایی این خاستگاه تموجات ذهنی 11

رسد که در فلسفه بودایی  توان مقایسه کرد؟ در یک تحلیل حداقلی به نظر می را با چه مبحثی می

توان با مبحث زنجیره علیت بودایی مقایسه کرد. یعنی میان  تموجات ذهنی را میاین پنج خاستگاه 

این پنج منشأ تسلسلی هست که به موجب آن هر یک از آنان معلول علت پیشین و علت معلول 

شود که انیتّ به ظهور برسد و آن  ها نادانی است و نادانی موجب می پسین است. سرچشمه کلیۀ آن

گوییم:  پنداریم و می کند ما از آن خود می نی آنچه را که حواس ادراک میتعلق خاطر است. یع

شود که شهوت پدید آید و از  بینم و اموری از این قبیل. بنابراین انیتّ باعث می دانم، من می من می

، 8شود )شایگان، ج حرص و شهوت، هم تنفر و بیزاری و هم دلبستگی و تعلق به حیات عارض می

1321 ،331.) 

 

 های ذهنی مدل

ها مربوط است به بحث مدل ذهنی.  در بحث از پدیدار ذهن در فلسفه بودایی یکی دیگر از پرسش

در تفکر بودایی مدل ذهنی تصویری ذهنی است که آدمی در اندیشه خود از جهان دارد. هر 

تصویر ذهنی در اندیشه بودایی یک مدل است. در فلسفه بودایی مدل ذهنی تعبیری است که 

ها در مسیر زندگی را شرح و توضیح دهد. در  گیری ما انسان تواند تحلیل، نگرش، و تصمیم یم

تواند مسئله رنج و پیچیدگی دیگر مسائل  فلسفه بودایی، مدل ذهنی به این دلیل اهمیت دارد که می

ا توان معنای جهان ر موجود در زندگی را تقلیل دهد. از سوی دیگر با استفاده از مدل ذهنی می

 (.Johansson, 1969, 74های هستی شناختی بسیاری پاسخ داد ) بهتر ادراک کرد و به پرسش

در بحث از مباحث فلسفه ذهن پرسشی که اینجا قابل طرح است این است که آیا مدل ذهنی یک  

توان گفت که مدل ذهنی یک مدل علمی نیست یعنی با تجربه و روش علمی  مدل علمی است؟ می

ها تکیه  ها و تجربه ها، آموخته ها، احساسات، رویداد د. درواقع مدل ذهنی به خاطرهشو اثبات نمی

 دارد. 

از نظر فلسفه بودایی، جهان غیرواقعی و توهم است و انسان همواره درگیر این توهم جهانی است. 

طور که  کند. درست همان انسان در واقع درگیر تصاویری است که ذهن او در آینه منعکس می
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یر فرد در آینه غیرواقعی و فاقد حقیقت است، این جهان نیز تصویری منعکس شده از ذهن تصو

 .است و فاقد حقیقت تلقی شده است

از طرفی تمام مکاتب فلسفی بودایی بر این موضوع توافق دارند، همانطور که هیچ چیز ثابتی در 

دد از یک جسم به جسم های متع جهان وجود ندارد، کَرمه و روانی)چیته( که در طول زندگی

ای از این جهان به  هیچ دهرمه»خوانیم که:  ها می شود نیز ثابت نیست. در سوتره دیگر منتقل می

شود. کَرمه و نتایج اعمال که به دلیل کافی بودن علل و شرایط فعال  جهان دیگر منتقل نمی

لل و شرایط )آینه تمیز، شود، قابل شناسایی است. درست مانند زمانی که به دلیل کافی بودن ع می

صورت(، تصویر صورت در آینه تمیز قابل شناسایی است، در حالی که خود صورت به آینه منتقل 

 (. Quoted in Wayman, 1984, 137« )شود نمی

به عبارت دیگر چون هیچ چیزی به نام آتمن یا خود ثابت وجود ندارد پس تصویر یا مدلی هم که 

د فاقد وجود ثابت و مستقل است . به عبارت بهتر چیزی که فرد به عنوان کن فرد در آینه مشاهده می

بیند، در واقع تصویر یا مدلی است که فاقد حقیقت وجودی و وابسته به شرایط و علل  خود می

گوید: وقتی شخص به  خاص برای وجود داشتن است. ناگارجونه در توضیح این مسئله چنین می

اش به آینه منعکس شده است و آن را  بیند که از چهره ویری را میکند، مدل یا تص آینه نگاه می

پندارد، در حالی که در واقع این مدل اصلاً چیزی نیست و فاقد حقیقت است.  دارای حقیقت می

درست مانند زمانی که فرد با نگاه کردن به مدلی که انعکاس یافته از عناصر ذهنی و روانیِ خود 

بیند، در حالی که این تصویر یا مدل فاقد واقعیت و امری  را می 1کند که خود است، تصور می

بیند، بدون نگاه کردن به  توهمی است. همانطور که شخص بدون نگاه کردن به آینه خود را نمی

 (.Wayman, 1984, 139مجموعه عناصر ذهنی نیز قادر به دیدن و صحبت کردن از خود نیست )

پندارد، در واقع همان ذهن یا  می« خود»یند و آن را به اشتباه ب ای که فرد در آن تصویری می آینه

شود، در واقع مدلِ  نامیده می« خود»شود و به اشتباه  چیته است و تصویری که در آینه دیده می

توان  دهنده وجود انسان( است. بنابراین، می ای از عناصر ذهنی و اسکانداها )عناصر تشکیل مجموعه

انسان از خود و عالم کثرات دارد فاقد حقیقت و وابسته به شرایط است و  بیان کرد که تصوری که

مستقل و « خود»کند که یک  در واقع یک توهم است. انسان دچار توهم شده و چنین استنباط می
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ای حقیقی نیست و اصلاً وجود ندارد. مانند زمانی که انعکاس  واقعی دارد در حالی که چنین پدیده

کنیم؛ مدل منعکس شده در  را با خود شعله حقیقی یا دیگر توهمات مقایسه میشعله شمع در آینه 

آینه از شعله شمع فاقد حقیقت است دقیقا همانطور که خود شعله نیز به دلیل وجود وابسته و 

همواره در حال تغییری که دارد نیز، فاقد حقیقت است. براساس فلسفه بودایی این مسئله به روشنی 

 .(Ratie, 2017, 210-223ها هستند )  حقیقتی همه پدیده ی و بیدهنده پوچ نشان

 

 انبار ذهن)آلایاویجنانه(

بحث از انبار ذهن در مباحث فلسفه ذهن یکی دیگر از مسائل فلسفه بودایی است. چراکه 

باشد. به  ذهن)چیته( در فلسفه بودایی علاوه بر اندیشیدن به معنی اندوختن و ذخیره کردن هم می

های تفکر و اعمال  معنی چیته)ذهن( در تفکر بودایی، مخزن و انباری است که در آن دانهاین 

شود. این  شود. بر این اساس در تفکر بودایی، از آن به آلایاویجنانه یاد می آدمی انباشته و ذخیره می

صود از این به معنی قوۀ تمییز و آگاهی است. مق 8یعنی انبار و ویجنانه 1کلمه مرکب از دو جز آلایا

 :Seeشوند ) واژه، مخزنی است که در آن تأثرات ذهنی حاصل از افکار و اعمال آدمی اندوخته می

Anguttara-nikaya, 1981, 14_16 ،اگرچه این بخش از آگاهی و ذهن وظیفه (. باید متذکر شد

ا خود به هیچ های سالم و ناسالم اعمال و گفتار و ذهن آدمی را دارد، ام محافظت نگهداری از دانه

شود و همواره در حالت خالص و پاک خود قرار دارد.  وجه دستخوش فساد و آلودگی نمی

های تأثرات پیشین آدمی است و اساس و محمل خود این  درواقع آلایا، مخزن و انبار تمامی نطفه

 به عبارت دیگر آلایاویجنانه .(Dasgupta, 1992, vol 5, 119-121آگاهی، آگاهی محض است )

کند، بدون اینکه هرگونه آلودگی و یا تغییری را تجربه کند. این  نقش یک انبار ذهنی را ایفا می

کند و  انبار ذهن تمامی رخدادها، تجارب، اشتباهات و تمایلات گذشته را در خود ذخیره می

 شوند.  شود، این ذخایر به عمل تبدیل می رو  ها و عناصر خارجی روبه هرگاه با محرک

ر بودایی این فرایند از انبار ذهن، تحت تأثیر قانون کَرمه و علیت است و به نوعی به تجلّی در تفک

شود  شود. به عبارت دیگر در آلایا جهل حاصل می ذهن انسان در دنیای کثرات و تعینات تبدیل می

و از عدم روشن شدگی یا عدم روشنفکری که حاصل از جهل است مشاهده کننده و موضوع 
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 ,Asvaghosa, 1907شوند ) شمار پدیدار می جهان مادی و ادراک کننده آن و کثرات بیمشاهده، 

روی  (. درواقع، از طریق این حالت از ذهن است که جهان محسوسات و تعینات در پیش75

چشمان انسان، قابل دیدن و مشاهده است. اقیانوس و امواج روی آن مثالی است که برای تبیین این 

وقفه جهان محسوسات در اینجا به امواج  ها و رخدادهای بی قابل طرح است. فعالیتحالت از ذهن 

کران هستند و  ور شدن در اقیانوس بی شود، در حالیکه به صورت ابدی در حال غوطه دریا تشیبه می

 خورند به تتهاگته اند و بر روی آن غلت می بدنه اصلی اقیانوس که امواج از آن نشات گرفته

اند  هایی که سبب برانگیخته شدن این امواج ابدی در سطح اقیانوس شده ، و در نهایت باد)اینچنینی(

 .(Suzuki, 1907, 130اند ) به چرخه سمساره تشبیه شده

 

 بندی حالات ذهنی)چیته( طبقه

بندی مراتب و  در مباحث فلسفه ذهن، در فلسفه بودایی یکی دیگر از مسائل مهم، بحث طبقه

 توان گفت که در فلسفه بودایی حالات ذهنی: ه براساس آن میحالات ذهنی است ک

 اند  یا پراکنده 

 ͏یا پریشان و از هم گسیخته  

 یا قرار یافته 

 یا معطوف و متوجه به شئی واحد 

 ؛ 354، 8، ج1321اند )شایگان،  یا کاملاً خاموش و متوقفSee: Vyasacommentary, 

1949, i, 1.) 

گیرد. با این  ها تعلق می گی به کلیۀ انسان در فلسفه بودایی دو حالت اولی یعنی پریشانی و پراکنده

گی و پریشیانی است. مرتبه دوم از حالات ذهنی  تفسیر که حیات روانی ما مدام دستخوش پراکنده

رسی، تحقیق پذیرد که آدمی نیروی ذهنی خود را متوجه بر که قرار یافتگی نام دارد وقتی تحقق می

و مطالعه بسازد. یعنی این مرتبه از حالات ذهنی مستلزم تمرین معنوی و ورزش ذهنی است مانند 

حل یک مسئله ریاضی یا تفکر درمورد یک مسئله خاص و اموری از این قبیل. ولی این مرتبه از 

اموشی مراتب و حالات ذهنی نیز قادر نیست که ما را به سوی آزادی یعنی انقطاع مطلق و خ

برساند. در فلسفه بودایی دو مرتبۀ آخری یعنی احوالی که به واسطۀ آن ذهن متمرکز در شئی 

آید،  شود و به آرامش مطلق نایل می پردازد و سرانجام خاموش می گردد و به تفکر و مراقبه می می
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یُگه  از جمله حالات و مراتب مطرح در مکتب یُگه است. براین اساس است که در فلسفه بودایی

در حقیقت عبارت است از حذف مراتب ذهنی، نفسانی و عقلانی. باید متذکر شد این حالات 

ها متفاوت است و انسان  معرف آگاهی خاصی است که از لحاظ کیفی با آگاهی متعارف ما انسان

 :See) رسد مگر از طریق ورزش ذهنی، تمرین، مراقبه و ریاضت معنوی. به این حالات نمی

Dasgupta, 1992, vol 5, 151-153 باید متذکر شد که این مراتب و حالات ذهنی گوناگون )

های ماده یا متمایل به فعالیت ذهنی  ها هستند و بر حسب آنکه ذهن آلوده به پلیدی تحت تأثیر گونه

 باشد از تأثیرات مختلف این سه جوهر برخوردارند. 

در فلسفه بودایی جهان متشکل از هفتاد و  بندی حالات ذهنی باید متذکر شد که در بحث از طبقه

)به « ذهن»، «عنصر ذهنی»، چهل و شش «عنصر مادی»یازده پنج عنصر است. این عناصر شامل 

عنوان عنصری مستقل و جداگانه(، چهارده نیروی لطیف و سه عنصر لایتناهی و غیرترکیبی، 

رای ذهن و عوامل مربوط به آن اساس دو زیرمجموعه ب براین (.334، 1321، 1)شایگان،ج باشد می

بندی حالات ذهنی اختصاص داده شده است که به دو بخش عینی )ظاهری( و ذهنی  در طبقه

شود و با عناوینی  شوند. ذهن باطنی، که به عنوان عاملی مستقل در نظر گرفته می )باطنی( تقسیم می

گیرد و شامل  ذهن را در بر میشود، و ذهن ظاهری که محتوای  مانند چیته، ویجنانه و منس یاد می

و مفاهیم ذهنی متعدد دیگری است که شامل چهل 4ها ، اراده3ها ، ایده8، احساسات1حواس ظاهری

 (. Stcherbatsky, 1956, 15باشد ) و شش عنصر جداگانه ذهنی می

در فلسفه بودایی باید به این موضوع توجه داشت که این دو جنبه از ذهن هرگز جدا از یکدیگر 

کنند. . به  نیستند بلکه مکمل یکدیگر هستند و در عملکرد به عنوان لازم و ملزوم یکدیگر عمل می

عنصر طور مستقل از  عبارت دیگر، از دیدگاه فلسفه بودایی، در هر لحظه از ادراک ذهنی، ذهن به

ای که ذهن رنگ قرمز را  ای که در آن لحظه حضور دارد، حاضر است. برای مثال، در لحظه ذهنی

طور همزمان حضور دارند: یکی قوه بصری و دیگری  کند، دو عنصر ذهنی عمده به ادراک می

کننده حضور دارد. این  عنوان یک قوه جداگانه و مستقل از دیگر قوا، در نقش دریافت ذهن که به

نبه خالص و صرف از ذهن که در هر لحظه ادراکی حاضر است، همیشه و در هر شرایطی خالص ج
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عنوان یک قوه محض،  گیرد. ذهن به ماند و تحت تأثیر عوامل آلودگی قرار نمی و پاک باقی می

 ماند. منشأ آگاهی صادر شده از لحظه ادراک است و ذاتاً پاک و خالص باقی می

 

 (چیته آگاهی )بودهی ذهن

آگاهی  چیته(، در مباحث فلسفه ذهن از جهات مختلفی اهمیت بسیار دارد. ذهن آگاهی)بودهی ذهن

تواند نقش مهمی در حیات معنوی انسان داشته  یعنی توانایی حضور کامل در لحظۀ حال، که می

چیته( یک نوع مهارت و روش زندگی است که در هر  آگاهی) بودهی باشد. در فلسفه بودایی ذهن

های ناصواب را از بین   های درونی و رفتار ها، تنش کند تا تناقض یطی به ما آدمیان کمک میشرا

آگاهی اولین قدم در رسیدن به مقام  به عبارت دیگر، ذهن(. Stcherbatsky, 1956, 132ببریم )

(. در اینجا بودهی به معنی بیدار و Suzuki, 1998, 206روشن شدگی و حقیقت تتهاگته است )

« ذهن و یا دل روشن شده»باشد که در با تسامح زیاد بر  شده و چیته به معنی دل و یا ذهن می آگاه

آگاهی است، در متون و ادبیات بودایی  چیته که به معنای ذهن بر واژه بودهی  دلالت دارد. علاوه

آگاهی در متون بودایی کاربرد دارد  نیز به عنوان معادلی برای این ذهن 1«بودهی هیردایا»واژه 

(Suzuki, 1907, 295 .) 

آگاهی، تمرین و مهارت آگاهی است که باعث  توان گفت که ذهن در یک تحلیل حداقلی می

تری به مسائل، افکار، احساسات و رخدادهای زندگی پاسخ  شود آدمی با اندیشه و تفکر عمیق می

در فلسفه « ستوه بودهی»آگاهی ارتباط بسیار عمیقی با مفهوم  باید توجه داشت که بذهن بدهد.

ستوه باید در مسیر  چیته( ذاتی است که یک بودهی بودهیآگاهی ) بودایی دارد. درواقع ذهن

آگاهی در او است،  ستوه به اعتبار محقق شدن ذهن سلوک داشته باشد. به عبارت دیگر یک بودهی

سالک برای رسیدن به مقام  (.Santideva, 1997, 15-2ستوه باشد ) ند یک بودهیتوا که می

آگاهی در وجود خود و به کمال رساندن آن، سه مرحله در  ستوه و برای محقق ساختن ذهن بودهی

(. این سه مرحله به این صورت است که Dhammsiri, 1986, 113-128پیش رو خواهد داشت )

م اعمال عبادی مقدماتی و ابتدایی که شامل اعتقاد به بودا، دهرمه و سنگهه سالک باید ابتدا به انجا

شدگی دست یابد. او باید بتواند به  است اهتمام بورزد؛ در مرحله دوم، سالک باید به تفکر روشن

شدگی اراده کند و نسبت به رسیدن به روشن  فهم این موضوع برسد که برای رسیدن به مقام روشن
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تام داشته باشد. در مرحله سوم از مراتب سلوک است که سالک به انجام شدگی دلبستگی 

کند تا بتواند ذهن  ریاضت، تمرینات اخلاقی و کسب فضایل و دوری از رذایل اخلاقی همت می

 باطنی اندرون خود را بیدار سازد و به مقام آگاهی برساند. 

ها وجود دارد و  در درون تمام انسانباید توجه داشت که در فلسفه بودایی، ذهن به معنای آگاهی 

شدگی را برای همه به طور یکسان  به همین دلیل است که مهایانه، بودا شدن و رسیدن به روشن

حیات وجود دارد، درست  داند. ذهن)چیته( در درون تمامی موجودات ذی برای همه ممکن می

رسد به نسبت  ورشید میتابد. ممکن است میزان نوری که از خ مانند خورشیدی که همیشه می

تابد  پاکیزگی هوا متفاوت باشد، اما این یک حقیقت است که خورشید همیشه وجود دارد و می

اگرچه ابرهای تیره و یا گرد و غبار جلوی تابش آن را گرفته باشند، آفتاب همیشه آنجاست و 

 (. Quoted in Suzuki, 1907, 300تابد ) همیشه بر همه چیز و همه کس می

چیته( و استغراق تام در سمادهی  آگاهی)بودهی با محقق ساختن ذهناین ترتیب در فلسفه بودایی به 

تواند فراتر از واقعیت تولد، پایستگی و حتی مرگ حرکت کند. در این مرحله  است که سالک می

یابی به حقیقت و درک این که تمامی اشیا و امور در واقع فاقد حقیقت وجودی  است که با دست

دهد و در نهایت تأثیرات انبار ذهن یا  تند، جهان خاصیت علی و معلولی خود را از دست میهس

کنند. بنابراین، اینجاست که جهان در چشم سالک به صورت  آلایاویجنانه شروع به ناپدید شدن می

های  تواند به حقیقت و مفاهیم چیته، منس، ویجنانه، دهرمه کند و او می مایا )توهم( جلوه می

یابی به حقیقت  (. در این مرحله، سالک با دستSuzuki, 1998, 210گانه و... پی ببرد ) نجپ

هر چیزی که در جهان بیرون پدیدار شده »برد که:  آگاهی)بودهی چیته(، به این واقعیت پی می ذهن

ها، مقام  است، در حقیقت ذهن است که به صورت کثرت در عالم نمایان شده است؛ جسم، دارایی

 (Suzuki, 1998, 242« )نزلت، همه و همه چیزی جز خود ذهن نیستندو م

 

 مسئله ذهن و بدن در فلسفه بودایی

کرد و آن را سبب گمراهی و بیهوده  گفتنی است اگرچه خود بودا به مسائل نظری توجهی نمی

دانست، همین مسائل نظری سبب به وجود آمدن تفاسیر متعددی بین بوداییان شد. مسئله ذهن و  می

بدن نیز یکی از پدیدارهای مورد اختلاف است که مکاتب فکری مختلف بودایی از قبیل شونیاده 

پردازی  بینی خود، دربارۀ آن نظریه چاره، سوترانتیکا و ویباشیکهه، بر اساس جهان واده، یُگه
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ای میان ذهن و بدن حاکم اند. پرسش اصلی در اینجا این است که در فلسفه بودایی چه رابطه کرده

 است؟ 

ها به سمساره و حفظ کَرمه ممکن است اینطور به نظر برسد  در نگاه اول با توجه به نگرش بودایی

انگاری این است که  مدعای اصلی دوگانه»ست. گرایی جوهری معتقد ا که این مکتب به دوگانه

انسان مرکب از دو جوهر مستقل است: ذهن غیرفیزیکی و بدن فیزیکی. شخص صاحب آگاهی و 

به طور کلی آگاهی همان ذهن است نه بدن. در طول حیات ذهن و بدن به نحوی به یکدیگر پیوند 

بگذارد. این پیوند با مرگ قطع شده و تواند بر دیگری تأثیر  ای که هریک می اند به گونه خورده

)کیت مسلین، « دهد شود ولی ذهن مستقل از بدن به وجود خود ادامه می بدن دچار فروپاشی می

1322 ،35.) 

انگاری جوهری و اهمیت زیادی که در فلسفه بودایی بر سمساره و  با فرض این تعریف از دوگانه

توان به این استنباط رسید که  ه حال وجود دارد، میها بر لحظ های پیشین و تأثیر آن اهمیت کَرمه

چیته که غالباً به »فلسفه بودایی نیز به تعامل میان ذهن و بدن معتقد است چرا که در تفکر بودایی نیز 

شود، هستۀ هویت فرد و مرکز هدفمندی، فعالیت، تداوم و احساسات است.  عنوان ذهن ترجمه می

جربی و کارکردی است. چیته عمدتاً آگاه است اما توسط فرایند نیست بلکه خودِ ت1 خود-چیته نه

آگاهی زودگذر محدود نیست. برعکس، شامل تمام مراتب آگاهی و حتی ناخودآگاه است. بر 

(. مفهوم Johansson, 1969, 30) «.شوند این اساس، تداوم و هویت فرد توسط چیته محافظت می

های متناقضی در  رود و دیدگاه انگیز به شمار میخود در فلسفه بودایی از مسائل بحث بر-نه

ها فلسفه بودایی علاوه بر نفی  خصوص تبیین صحیح آن ارائه شده است. در برخی از این دیدگاه

( هومر 311، 1411کند. )هاشم پور، گراوند، خودِ جوهری، نوعی از خودِ واقعیِ ثنوی را مطرح می

گوید که نیروانا نیست او معتقد است خودی  خن میدر ارتباط با این مسئله از وجودی حقیقی س

شود. و یا کونزه معتقد به خودی است که  یابد و به خود حقیقی بدل می وجود دارد که تغییر می

( باید توجه Harvey, 2004, 17-19گوید: نیروانا اما درک شدنی است. ) نامشروط است، او می

گسترش فلسفی و عرفانی یافته است و به همین  خود در مکاتب بودایی بسط و-داشت که مسئله نه

شود.  دلیل است که در ارتباط با این موضوع تعدد و تفاوت نظر در میان این مکاتب دیده می
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خود در مکاتب هینیانه و مهایانه چنین -سوزوکی در باب توجه به این رویکردهای متفاوت از نه

ی و مدرسی است، در مهایانه تجربی و شهودی خود که در هینیانه تحلیل-تحلیل نه» کند: مطرح می

توان چنین استنباط کرد که فلسفه بودایی نیز حقیقت  ( بنابراین می53، 1311سوزوکی، «)است.

داند. با این تفسیر که چیته)ذهن( نه صاحب احساسات و تجارب  انسان را چیته یا همان ذهن می

 اندیشه. است و نه عامل اعمال، گفتار، کردار یا حتی فکر و 

« شونیا»یکی از مکاتب فلسفی بودایی شونیاوادا است. این مکتب به رهبری ناگارجونه با باور به 

داند. باید به این مسئله توجه داشت که ناگارجونه به  )خالی بودن(، هستی را فاقد واقعیت مستقل می

طور وابسته  که همه چیز بهکند  باور دارد و براساس این باور چنین استدلال می 1«منشا وابسته»قانون 

طور مستقل و از خود  چیز در این جهان به آید و هیچ به هم و به شرایط و علل مختلف پدید می

وجود ندارد. و هرچیزی که وجود مستقل نداشته باشد فاقد وجود حقیقی بوده و شونیا است. این 

ای  گونه ها است، به در موجودات و پدیده« پوچ بودن»یا « خالی بودن»هندۀ یک نوع د فلسفه نشان

ناگارجونه این قانون را  (.Varela, 1991, 223تواند ذاتاً مستقل و ثابت باشد ) که هیچ چیزی نمی

می ها، علل و نتایج، و حتی مفاهی های آن ها، اشیاء و ویژگی ها و ابژه بر همه چیزها از جمله: سوژه

هیچ چیزی وجود ندارد که »گیری او این است که:  کند. نتیجه اعمال می« نیروانا»و « خود»مثل 

وابسته به چیزی دیگر نباشد )و هر چیزی که وابسته به چیزی دیگر باشد، تهی است(. بنابراین، هیچ 

توان  میبه این ترتیب  (.Kalupahana, 1986, 18-19« )چیزی وجود ندارد که خالی و تهی نباشد

باور دارند چرا که ذهن نیز فاقد « تهیت ذهن»چنین استدلال کرد که ناگارجونه و پیروان او به 

باشد و همواره حاصل عملکرد پویای عناصر ذهنی بوده و همیشه در حال شدن  واقعیت مستقل می

 است.

ی ذهنی چاره دیدگاه متفاوتی دارد. این مکتب در خصوص ذهن و اجزا در مقابل، مکتب یُگه

ها  آلیسم ذهنی، تمامی پدیده آلیستی اتخاذ کرده است. به عبارت دیگر، در فلسفه ایده موضعی ایده

 ,Jaworski, 2011شوند و در این نگرش، اصالت با ذهن است ) های ذهنی شناخته می به عنوان ایده

بت داد، پدیدار ذهن توان اصالت هستی را به آن نس (. به این معنا که معتقدند تنها چیزی که می248

تواند وجود نداشته باشد، زیرا در غیر این  است. پیروان این مکتب بر این باورند که ذهن نمی
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(. در Nagarjuna, 2020, 14اعتبار خواهند شد ) معنی و بی های بشری بی صورت تمامی استدلال

ای ذهنی هستند. ذهن تنها ه ها، هر امری که خارج از ذهن وجود دارد صرفاً ایده چارین اندیشه یُگه

ها را تار و پود جهان  ها نیز که مکاتب تهرواده آن حتی مجموعه دهرمهاصل واقعی موجود است. 

کردند در منظومه فکری این مکتب حاصل خیال و پرداخته و برساخته توهمی  هستی معرفی می

ی و عالم عینی چیزی واقع، دنیای خارج در (. 315، 1321، 1بود تعبیر شده است )شایگان، ج بی

ها را  توان ارتباط بین اشیا و آگاهی مربوط به آن نیست جز تجلیّات ذهن خودِ ما؛ با این وصف می

 متفاوت دانست.

شیکهه بر سر مسئله واقعی  سوترانتیکا نیز به عنوان یکی از مکاتب فکری در فلسفه بودایی با ویبا

پیروان این (. 381-385، صص 1324اترجی، بودن هر دو عالم عین و ذهن توافق دارد )رک: چ

چاره که معتقد است جهان و هستی تنها دانستگی و ذهن محض است، مخالف  مکتب با نظر یُگه

تواند وجود داشته  برای دانش، خودِ دانش نمی« موضوع»هستند. به نظر آنان، بدون وجود یک 

دیگر، جهان تعینات، حقیقت دارد. به  باشد. بنابراین، باید بپذیریم که جهان بیرونی یا به عبارت

 -Keith, 1923, 160« )همه چیز وجود حقیقی دارد»عبارت دیگر، عقیده این مکتب این است که 

های مادی( حقیقت  ها )پدیده ها یا به عبارت دیگر نامه روپه (. بر این اساس، تمامی دهرمه161

دانند. به عبارت دیگر  گرای بودایی می قعدارند. به همین دلیل، این مکتب فلسفی را جزو مکاتب وا

به عقیده پیروان این مکتب اگر انسان هیچگاه و هیچ کجا یک شی بیرون از ذهن را ادراک نکرده 

رسد؟ اینکه  تواند بگوید که شعور به سبب وهم و خیال یک چیز بیرونی به نظر می باشد، چگونه می

که معتقد به غیر  برند، در حالی را به کار می« یک شی بیرونی»چاره عبارت  پیروان مکتب یُگه

باشند، مانند این است که قائل به وجود فرزندی برای  های خارج از ذهن می واقعی بودن همه چیز

چگونه ممکن است ما همه اشیا بیرون از ذهن را غیر واقعی بدانیم و وجود »یک زن نازا باشیم. 

ایم و بعد بگوییم که  ها را درک نکرده که هرگز آن ها را ناشی از وهم بشماریم و مدعی شویم آن

با اتخاذ این (  381، 1324)چاترجی، « اشیا بیرون از ذهن با آگاهی و شعور ما یکسان هستند؟

توان دارای دیدگاهی در چارچوب رئالیسم  دیدگاه پیروان مکتب ویباشیکهه و سوترانتیکا را می

رات و عناصر موجود در آن، ذهن و عناصر مربوط به تفسیر کرد چراکه معتقد به حقیقت جهان کث

 باشند.  آن می
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 نتیجه:

شود که شامل  عنوان مفهومی پیچیده و چند بعدی شناخته می ذهن در فلسفه بودایی به  -

 های مختلفی چون آگاهی، حافظه، احساسات، تفکر و اراده است. جنبه

دارد که تحت تأثیر عوامل مختلف قرار  ذهن در فلسفه بودایی ماهیتی ناپایدار و در حال تغییر -

کند و فرآیندهای ذهنی و روانی متعددی را در هر  گیرد. این مفهوم به سرعت تغییر می می

ای از فعل و  کند. به همین دلیل، ذهن نه یک موجود ثابت، بلکه مجموعه لحظه تجربه می

 طور مداوم در حال تحول است. انفعالات درونی است که به

ی سلوک در فلسفه بودایی است که تمامی افراد توان  وه به عنوان بالاترین مرتبهست بودهی -

شود که فرد با تربیت و مراقبت ذهن خود و آرام  آن را دارند و تنها زمانی محقق می رسیدن به 

 برسد.« آگاهی ذهن»و یا « چیته بودهی»ساختن آن به مقام 

باشد و تحت عنوان  کَرمه می های ذهن در فلسفه بودایی محل ذخیره شدن دانه -

شود که از یک زندگی به زندگی دیگر  آلایاویجنانه)انبار ذهن( به عنوان عاملی شناخته می

 .کند های نارس کَرمه را با خود حمل می انتقال یافته و دانه

های ذهنی تصاویری  باشد. مدل های ذهنی می در فلسفه بودایی جهان کثرات متشکل از مدل -

ها را در آینه ذهن خود  اند و انسان آن سط عناصر ذهنی و خود ذهن به وجود آمدههستند که تو

« خود»بیند و آن را به اشتباه  ای که فرد در آن تصویری می انگارد. آینه بیند و واقعی می می

شود و به اشتباه  پندارد، در واقع همان ذهن یا چیته است و تصویری که در آینه دیده می می

ای از عناصر ذهنی و اسکانداها )عناصر  شود، در واقع تصویر مجموعه ه مینامید« خود»

 دهنده وجود انسان( است. تشکیل

اگرچه در نگاه اول ممکن است اینچنین به نظر آید که مکتب بودا به طور کلی به  -

ی هرچه دقیق تر  گرایی جوهری در ارتباط با مسئله ذهن و بدن باور دارد، با مطالعه دوگانه

چاره  بینی مختص به خود، یُگه شود که براساس جهان تب مختلف فلسفی بودایی روشن میمکا

گرایانه و سوترانتیکه و ویباشیکهه موضعی  واده دیدگاهی پوچ آلیستی، شونیه دیدگاهی ایده

 اند. گرایانه در ارتباط با این موضوع اتخاذ کرده واقع
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های مطرح شده در مکاتب فلسفی بودایی  دیدگاهدهد که با توجه به تنوع  نتایج تحقیق نشان می -

و تعاریف متفاوتی که از واقعیت ذهن و بدن در این مکاتب وجود دارد، نگرش یکسانی در 

 باب نسبت میان ذهن و بدن در این مکاتب وجود ندارد.
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Abstract: 
Adopting a philological-historical approach, this article analyzes two philosophical-

religious concepts: divine incarnation (ḥulūl) and the transmigration of souls 

(tanāsux) within the Mazdakite movement of the Sasanian era, and the subsequent 

formation of the new concept of return (raj‘at) in the Neo-Mazdakite movements of 

the early Islamic centuries. The paper argues that the doctrine of ḥulūl, both in the 

Sasanian period and thereafter, transcended its purely theological function. By 

establishing a profound connection with three other key concepts, as follows, it 

played a significant role in shaping the socio-political movements of Sasanian and 

post-Sasanian Iran: (1) Farr-e ’īzadī (Divine Glory), as the Iranian precedent for 

legitimizing leadership; (2) Tanāsukh (Transmigration), as the mechanism for 
transferring the divine spirit from one leader to another; and (3) Raj‘at (Return), as a 

messianic hope for the comeback of a slain leader and the continuation of the 

struggle. Drawing upon an analysis of historical and other relevant texts, this study 

demonstrates how ancient Iranian ideas were reproduced within the new Islamic 

context and transformed into potent tools for political resistance and identity 

assertion.‏  

 

Keywords:‏ Incarnation (ḥulūl), Transmigration (tanāsux), Return (raj‘at), Divine 

Glory (Farr-e ’īzadī), Mazdak, Neo-Mazdakites.  
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 های نومزدکیان   جنبشرجعت در تا  مزدکاندیشة در  و تناسخ الوهیت حلول از
 2و1بازبینی مدارک و بازخوانی مفاهیم :پساساسانی

 

‌5مهدی‌علمی‌دانشور‌4محمد‌شکری‌فومشی‌3حسینی‌السادات‌شاه‌فاطمه

 

 چکیده
در  «تناسخ» و «تیحلول الوه» فلسفی ـ دینی مو مفهدو  لیتحل و  تجزیهبه  شناسانه با رویکردی متن مقاله نیا

 های نخستین سده ی  نومزدک یها جنبشدر  «رجعت»گیری مفهوم جدید  و شکل یعصر ساسان ی  جنبش مزدک
 ی  کلام از کارکرد عصر ساسانی و پس از آن در «حلول»آموزة  که کند یم استدلال مقاله. پردازد یم یاسلام

 های به جنبش دهی شکلدر ، به قرار زیر، گرید  یدیسه مفهوم کلو پس از ایجاد پیوند با  هخویش عبور کرد
 ی  رانیا ةنیزم شیپ در مقام «یزدیا ةفر  » (۱): ه استسهیم شد ایران ساسانی و پساساسانی سیاسی ـ اجتماعی  

 (۳) و گر؛ید  رهبر به رهبر کی از یاله روح انتقال سمیمکان مثابة به «تناسخ» (۲) رهبر؛ به یبخش تیمشروع
 لیبر تحل هیبا تک پژوهش نیا. مبارزه تداوم و شده کشته رهبر بازگشت یبرا ییحایمس یدیام مثابة به «رجعت»

 یو به ابزار دیبازتول یاسلام دیباستان در بستر جد یرانیا یها شهیچگونه اند دهد ینشان م آن ریغو  یخیمتون تار 
   .دنا هشد لیتبد یتیو هو  یاسیمقاومت س یبرا

 

ه رجعت، تناسخ، حلول،‏‏واژه:  کلید ‏نومزدکیان مزدک، ،ایزدی فر 

                                                                                                              
 23/06/1404 ؛ تاریخ پذیرش:13/05/1404 . تاریخ دریافت:1

 تحول ریسآموزه حلول و تناسخ در اندیشه مزدک و » حسینی با عنوان ة دکتری فاطمه شاهاز رسال یمقاله بخش نیا .2

با راهنمایی محمد شکری فومشی و مشاورة مهدی علمی دانشور در گروه ادیان شرق،  «آن در تفکر نومزدکیان

 دانشکدة ادیان، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران، است.

 ،دانشجوی دکتری ادیان ایران باستان، گروه ادیان شرق، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران. 3
shahhoseini2016@gmail.com 

  :مسئول( )نویسنده ،وه ادیان شرق، دانشکده ادیان، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایراناستادیار گر. 4
mshokrif@urd.ac.ir  

 m.daneshvar3@gmail.com ،گروه ادیان شرق، دانشکده ادیان، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم ایراناستادیار . 5

mailto:(نویسنده
mailto:mshokrif@urd.ac.ir


 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

 از
ول

حل
 

ت
هی

لو
ا

 
خ

س
تنا

و 
 

در 
ة 

ش
دی

ان
ک

زد
م

 
تا 

در 
ت 

جع
ر

ش
نب

ج
 

ن  
یا

دک
مز

نو
ی 

ها
 

ی
سان

سا
سا

پ
 

 

74 

 

 . مقدمه۱

. است اسلام از پیش ایران تاریخ های پدیده برانگیزترین مناقشه و ترین مهم از یکیجنبش مزدک 

 مطرح شد و( م 531–4۴۴ساسانی )حک.  یکم در دوران پادشاهی قباد که مزدک های آموزه

بینی  شود، در واقع بر پایه یک جهان شناخته می« اشتراک در اموال و زنان»اغلب با عناوینی چون 

ثنوی پیچیده استوار بود که هدف غایی آن، رهایی ذرات نور از اسارت در جهان مادی ظلمانی 

ه ایده . اینجاست کبود در همة دوران راهنمایان الهیوجود  مستلزم، آنپیشبرد هدفی که برای  ؛بود

سازی جنبش،  عنوان محور اصلی مشروعیت یا تجلی نیروی الهی در شخص رهبر، به« حلول»

از میان نرفت، ، خسرو انوشیروان از سویمزدکیان شدید با سرکوب این اندیشه  یابد. اهمیت می

 ع و بابکمقنّ و های سنباد های نومزدکی مانند قیام بلکه در قرون نخستین اسلامی در قالب جنبش

  .خرمدین به حیات خود ادامه داد

هاست  های مزدکی و نومزدکیان سال بحث بر سر مسئله خاستگاه و ماهیت حلول الوهیت در اندیشه

آموزه، روح  نیابر پایة ؛ که متخصصان این حوزه از مطالعات ایرانی را به خود مشغول کرده است

. ه شودداگیرد تا پیام خداوند از طریق او بر مردم فرست خداوند در کالبد شخصی برگزیده قرار می

ما در این مقاله نه تنها به خاستگاه و ماهیت این آموزة بنیادین خواهیم پرداخت، بلکه نشان خواهیم 

آفرید، ابومسلم  ، بهاشدّاجتماعی خِ   های سیاسی محرک جنبش هماین آموزه چگونه که داد 

شده ع، و بابک خرمدین خراسانی، سنباد، اسحاق ترک، استاد سیس، عبدالله بن معاویه راوندی، مقنّ

های فکری یادشده را نوآورانه به  است. تحقیق حاضر جنبش دادهشان شکل نظام الهیاتیبه و هم 

های مختلف که به  در گروه های این آموزه را کند تا تمایز میان مؤلفه بندی می چند گروه دسته

میانشان هست، نشان دهد. این آموزه در میان  یهای ظریف ظاهر شبیه هم اما از منظر فلسفی تفاوت

 ریس شناخت برای .بسیار حایز اهمیت است ،کشند را به دوش می «مزدکی»هایی که عنوان  جنبش

همچنین  و نزد مزدکیان و نومزدکیان «حلول»و  «تناسخ» اصطلاحناسی بازشاین آموزه  یتکامل

زیرا از  .داهمیت داربسیار داشته  وجود دیگرادیان و مذاهب  پیروان نزدتعریفی که از این لفظ 

. پدید آمده است نزد نومزدکیان« رجعت» چونشده بود که مفاهیمی  همین اصطلاحات بازتعریف

به  که اند شکل داده یهای جنبش ظام الهیاتین به کوشیم نشان دهیم چگونه این مفاهیم می نجایاما در 

 .اند هبودسیاسی  اجتماعی های هدر اصل پدید رسد نظر می
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 شناسی الهی از ثنویت تا انسان ،الوهیت حلول .2

 تجلی روح واحد وثنویت . 2-۱

)اهریمن(، استوار « تاریکی»)یزدان( و « روشنایی»تقابل دو اصل ازلی،  ةبینی مزدک بر پای جهان

تاریکی، جاهل و کور  که درحالیکند،  بود. روشنایی، دارای علم و حس است و با اراده عمل می

(. از آمیزش تصادفی این دو اصل، 255 :1361نظم است )شهرستانی،  و حرکاتش تصادفی و بی

موجودی که ذرات نور در وجودش اسیر ماده  عنوان بهجهان مادی پدید آمد. هدف غایی انسان، 

 مبتنی بر دانش الهی، این ذرات نور را آزاد کند« عمل اختیاری»ظلمانی شده، این است که با 

های  از طریق صورت اوارتباط با  هاست، دوردست در وندخدااز آنجا که  .(202: 13۴6)کلیما، 

که خورد  رقم میی های انساناز سوی  . این ارتباط(296: 1402 ،)کرون دشو میکهتر نور میسر 

 یا فضای ظهور دهد« خدا»دهد که روح آدمی به  روی میزمانی  و دند به جایگاه خدایی برسنبتوان

انسان باید به یک اتحاد وجدآور با  ،مزدکیدر اندیشه عرفانی  د.شو یگانهبا خدا  به عبارتی دیگر

شود که  ر میسازی خود فرد میسّ هم نه از طریق فنای فردیت، بلکه از طریق الوهی آن ،خدا برسد

 کند الوهیت پیدا می گاهیو جامانند خالق در این جهان حضور « خدایی» دانش عرفانی لهیوس به

(Kolarov, 2015: 38.) مزدکیان بر این باور  دارد.حور بودن تفکر مزدکی م این امر نشان از انسان

، بیرونی) هم خواهند آمد زمان هرگز خالی از پیامبران نخواهد بود و پیامبران پشت سر بودند که

علم و با که خداوند کسی مانی که نخستین  ةاین نوع تفکر بسیار شباهت دارد به گفت .(313: 13۴6

پولس و در  ،نوح و ابراهیم و بودا، زرتشت و مسیححکمت فرستاد حضرت آدم بود پس از آن 

وجود یک  وارههم در واقع، .(293: 1361 )شهرستانی،( )که خودش است آخر خاتم پیامبران

اما همة پیامبران و رسولان صاحب یک روح  برای ادامه حیات ضروری است.و نماینده واسط 

پیغمبران با آن که در  روند، شمار می های نومزدکی به یکی از فرقهکه  خرمیانزعم  بهواحدند. 

هر  .(43۴: 1324 ،4ج-مقدسی) کنند شریعت و دین اختلاف دارند جز یک روح واحد حاصل نمی

 مشترک است، دیگر رسولان با رسالت ی کهبرای دریافت وحی واحده و رسالت پیامبران یک از

کند. این وجه  که رسولان را از دیگران متمایز می استوجهی صاحب این برگزیدگی د. ان هبرگزید

 است.« ة ایزدیفرّ»
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 مند رجعت فرّه .2-2

فرّه فروغی است ایزدی که به هر کس بتابد از همگان برتری یابد و از نیروی اندیشة ایرانی،  بنا بر

برانگیخته آن به کمالات نفسانی و روحانی آراسته شده از سوی خداوند برای رهنمای مردمان 

ایزدی است ة ، خواه پادشاه و خواه پارسا و خواه نیرومند دارای فرّدرسببه تأیید ازلی  آنکه .گردد

به شاه و درونی شدن در وی تبعات و نتایج این موهبت پس از تعلق (. 315: 1342)پورداوود، 

و دنیا  نبرد کرده باهیتتواند جهان را آباد کند و با  دهد که به لطف آن می بیرونی از خود بروز می

نیکی درآورد. چنین شخصی توسط خداوند انتخاب شده و نماینده وی در زمین محسوب به را 

فرّه تأییدی است بر وجود یک نیای  ،سهروردیشیخ اشراق  ةبه گفت. (42: 1393دلیر، ) شود می

ازگشت به ه فرد با این نماد انتخاب شده است. چون برای اثبات نظریة خویش مدعی بککهن 

کند از پیامبران قبل از خود  که ادعای پیامبری میآن هر  ،ه همین جهتب .استالهیات کهن ایران 

فرّه از مفاهیم بنیادی در . (۴: 13۴4)کربن،  راه آنها است دهنده ادامهکند که او نیز  نیز یاد می

نوری است که از ذات الهی  فرّه(»)که زرتشت گفته است:  بینی فرزانگان زرتشتی است. چنان جهان

یابند و هر یک بر عمل و یا صناعتی  شود و بدان بعضی از مردم بر بعضی دیگر برتری می ساطع می

سهروردی، ) «رّه نامندف  است، کیان هیما گرانرّه آن را که مخصوص شاهان ف گردد. از توانا می

دینی ایران باستان، فرّه ایزدی  جا مهم است که در سنت این مطلب از آن رو در این .(152: 1355

خود را نه یک شاه، بلکه  نیز مزدککرد و  در اصل پیوند مستقیم با نظم کیهانی و عدالت برقرار می

آورد  به دست میدانست که مشروعیتش از اتصال مستقیم به جهان روشنایی  حامل دانشی الهی می

برای ساختار قدرت ساسانی بود و فرّه را از . این بازتفسیر، یک چالش بنیادین اش شاهینه از مقام 

 یک مفهوم صرفاً سلطنتی به یک کاریزمای انقلابی بدل ساخت.

مذهبی کوشیدند  یهای سیاس انتقالیِ ورود اسلام به ایران، برخی جریان ةرسد در دور می نظر به

اژگان اصیل بخش این مفهوم را با مضامین جدید اسلامی تلفیق کنند. هرچند و کارکرد مشروعیت

بازآفرینی شدند، تا جایی که حتی به  «رجعت»هایی مانند  کم به حاشیه رفتند، اما در قالب آن کم

ای دینی است که دلالت بر بازگشت  رجعت، آموزه .فراتر از بشری بخشیدند ةرهبران خود جنب

ی نیست، بلکه جهانی پس از مرگ دارد؛ این آموزه صرفاً ناظر به معادِ اخرو انسان به حیات این

، یفراانسانکیهانی است: عدالت باید در همین جهان، بر اساس نظامی مقدر و  یحامل دلالتی تاریخ

؛ جایی که بازگشت گرفت یپتوان در متون زرتشتی نیز  این ساختار معنایی را می .اجرا شود
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دگی، جهان را از فرشکرد یا نوش ندآیفرپهلوانان و فرمانروایان برگزیده، همراه با سوشیانت، در 

: 13۴2بهار، ) گردانند های اهریمنی پاک کرده و آن را به وضعیت نخستین خود بازمی آلودگی

ق غالی و رَبرخی فِ مزدک و ة، در اندیش«رجعت» ة(. نکته قابل تأمل آن است که آموز41

بر بنیاد عدالت که  بازتاب یافته است. نظام فکری مزدک اسلامی ةهای اجتماعی در دور نهضت

 و منابع برابر توزیع طریق از خواهی، بود با بازگرداندن تعادل در هست بر آنکیهانی بنا شده بود، 

 در. آورد فراهم مادی جهان در را الهی نظم بازسازی ةزمینه، شد ا ستم نهادینهب مقابله طریق از خواه

 عدالت اجرای عاملان عنوان به دادخواه های انسان دوبارة بازگشت و رجعت چارچوب، این

 .شدند می محسوب اخلاقی یتاریخ ضرورت یک تجسم بلکه دینی باور یک صرفاً نه کیهانی،

 

 بازگشت و بازسازی معنوی قدرتحلول و رجعت:  .2-3

بازگشت به  به اگر رجعتاما . استاصطلاح به معنای بازگشت امام پس از مرگش  دررجعت 

توان در ادیان جنوب و شرق آسیا  جهانی پس از مرگ تقلیل داده شود، پیشینة آن را می زندگی این

ها از ادیان ابراهیمی نیز ردی از آن  تناسخی که در برخی فرقه ؛جویی کرد پی «تناسخ» در آموزة

جعت آن را با . در عمل نیز گاه برخی در تبیین ر(: مدخل رجعت139۴پاکتچی، ) شود دیده می

اند، ولی تقلیل یادشده و بازگرداندن رجعت به تناسخ، خارج کردن اصطلاح از  تناسخ خلط کرده

عنوان نوعی جایگزین برای پاداش و کیفر  تناسخ عموماً به که  یحال درآن است.  بافت تاریخی

از وقوع  ای آخرالزمانی در استقبال شود، رجعت در فرهنگ اسلامی، پدیده اخروی قلمداد می

ای از  دسته گیرد. هر دو در قالب بازگشت به این جهان صورت می با این حال، .قیامت است

به سبائیه که به  آنریشة ند، اگرچه ا هنمودرجعت را مطرح اصل که بودند کیسانیه نخستین کسانی 

های دیگر کیسانیه که  فرقهگردد. این نظریه بعدها به  ند، باز میا هاعتقاد داشت )ع(نیرالمؤمنیامرجعت 

 (.152: 1402ابوحاتم رازی، ) قائل به توقف بر امامان بودند، سرایت کرد

 

 و مصادیق آن مزدکی های شبه جنبشرجعت در  .2-4

واکنش  کیمحصول  که ،یمزدک شبه یها در جنبش «رجعت» مفهومدر دوران اسلامی، 

و سپس  یحاکم )امو یاسیدر تقابل با قدرت س عموماً که زمانه یها به بحران ایپو ینید یاجتماع

 یعدالت، انتقام از ستمگران و آغاز دوران یهمواره با برقرار و بود یرسم نی( و ساختار دیعباس
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 یآخرالزمان میمفاهدهندة ترکیبی از  در اصل بازتاب ،ارتباط داشت یشهر و آرمان نینو

 یباور  یمنج یها دهی( و ایا و زمان چرخه یتشتزر ،یمزدک یها دهی)مانند ا رانیا یشااسلامیپ

 مفهومِ کیفراتر از بسیار و  یمحوراصلی  ؛بود( یسیامامان، عروج ع بتیغ ت،ی)مهدو یاسلام

بر  دیو تأک شانانکار درگذشت ااغلب ب را ششدن رهبران دیناپد ای ، حذفمرگ که یانتزاع صرفاً

: 613۴،یرونیب ؛161: 1402 ،یراز ابوحاتم) خداشی ها جنبش .ددا یم پاسخآنها  ةندیبازگشت آ

: 13 ج -1393 ،دیفر یانیک ؛32: 1921 ، کبرالا ء یناش)معروف به حربیه  هیمعاو بن عبدالله، (210

، یمقدس) یخراسان ابومسلم، (210: 613۴ ،یرونیب ؛161: 1402 ،یراز ابوحاتم) دیآفر به، (10

 ؛2۴0: 1324 الملک، نظام) ، سنباد(29۴: 1365 ،یمسعود ؛251: 1322 ،یقیصد ؛961: 6ج-1324

هاشم بن حکیم ، (92: 135۴ ا،ین سیرئ) ، اسحاق ترک(۴4: 1395 ،یموسو ؛122 :1322 ،یقیصد

: 4ج-1324، یمقدس) و بابک خدمدین (102: 1400 ،مابوتما) «دار پیامبر نقاب» مقنعبه  معروف

توانستند با تمسک به  میآموزه  این باورمندان به که دنده ینشان م (19۴: 1361 ،یشهرستان؛ 562

 یابند:دست  خویش یبه سه هدف راهبرد، آن

 روانیجامعه پ یو ساختار یروان ی: انکار مرگ رهبر مانع از فروپاشحفظ انسجام و تداوم جنبش. 1

 .داشت یرا زنده نگه م ندهیبه آ دیو ام شد یم

 تیحاکم هیمبارزه عل ب،یغا یمنج کیشده به  رهبر کشته لی: با تبدبه مقاومت یبخش تیمشروع .2

 .شد یم لیظهور او تبد یساز نهیزم یمقدس برا فیتکل کیستمگر به 

خ ود   ین  یو د یفرهنگ   راثی  ت ا م  داد یه ا اج ازه م     جن بش  نی  : رجعت به ایقیتلف تیهو جادیا. 3

و  زن د ی( درآمب ت یو غ تی)مانن د مه دو   یمس لط اس لام   می( را با مفاهیمانو ،یزرتشت ،ی)مزدک

و هم در چارچوب گفتم ان   شودمعنادار  شانیرانیمخاطبان ا یهم برا تاخلق کنند  دیجد یتیهو

 .داشبقابل طرح  یاسلام

 ییالگو انجامد، یاو م یا رهبر به تولد اسطوره کی یکیزیدر آن مرگ فکه  مفهوم نیا

پس از  رانی، در بستر احال نیباااست.  زرتشتی یگرا هزاره یها جنبش خیتکرارشونده در تار

با  ختنیچون مزدک و ابومسلم و درآم ییها تیخوردن به نام شخص وندیالگو با پ نیاسلام، ا

از  یاریو به موتور محرک بس افتی یفرد منحصربه یژگیچون تناسخ و حلول، و یمیمفاه

 یبرخ .دکی داشتندکه رنگ و بوی مز شد لیآن دوران تبد یاسیو س یاجتماع یها امیق نیتر مهم
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 یبرا، نی؛ بنابراندرو یهم به کار م یجا به نیز یگاه و کنند یم یتناسخ تلق ای گونهمنابع، رجعت را 

 ت.داش زیتناسخ ن ی زیر باید گوشة چشمی به مفهومها جنبش نزدحلول مفهوم  گاهیدرک جا

 

  در جنبش مزدک و نومزدکیان تداوم رهبری الهی ساختارتناسخ: . 3

  او ینیب آن بر جهان ریاعتقاد مزدک به تناسخ و تاث. ۱-3

 یفرع یاصل اعتقاد کیصرفاً ایفا کرده و  یا کننده نییتعبینی مزدک نقش  در جهانباور به تناسخ 

 ار یاقدامات انقلاب یبرا هاتشیتوج یو حت یرستگار ،یامبرپی از او درک ةنبود، بلکه شالود

 یدیبر اساس منابع در چند محور کل توان یمزدک را م نییتناسخ در آ اتی. خصوصداد یم لیتشک

 کرد: یبند دسته

موضوع  نیبه صراحت ا (159: 1402) یابوحاتم راز: امبرانیبخش پ عامل وحدت مثابه بهتناسخ  (1)

اشاره داشت،  امبرانیپ یدعوت نکرد، بلکه به تمام میتنها به ابراه گاه چیمزدک ه: »کند یم انیرا ب

 کرد ی. او ادعا مداد ینم حیترج یگریرا بر د امبرانیاز پ کی چیاو به تناسخ اعتقاد داشت و ه رایز

در  ی)باور به حلول امر اله« بشر تیالوه»به که  دگاهید نیا .«کنند یها حرکت م ها در بدن که روح

مزدک است که  شهیدر اند یرخطیو غ یا چرخه ینیب جهان نوعی ةدهند است، نشان کیانسان( نزد

 تفاوت دارد. یمیابراه انینبوت در اد ییو نها یخط حرکتبا 

 یبستر فکر کیمزدک به تناسخ، محصول  باور: و چندگانه آموزه تناسخ یالتقاط یها شهیر (2)

 منبع واحد محدود کرد. کیآن را به  توان یبود و نم یدوره ساسان رانیدر ا یو التقاط دهیچیپ

نور  یهر دو به دو اصل ازل ازآنجاکه. گویند ارتباط مزدک با مانویان سخن می ازاز منابع،  یاریبس

 وام گرفته باشد انیاز مانو زیتناسخ را ن دهیباور داشتند، محتمل است که مزدک ا یکیو تار

بیند. او بر آن است که نباید  اوتاکر کلیما مسیر کمی دورتری را محتمل می (.250: 1325 ،یقیصد)

 یها )سفارت یلادیدر قرن پنجم م نیو چ یساسان رانیا انیفعال م یو تجار کیپلماتیارتباطات د

 از جمله، تبادل افکارة نیزمو ( یلادیم 509و سفارت قباد در سال  466و  461 یها در سال روزیپ

در کنار این دو دیدگاه،  (.231: 13۴6 ما،یکل) نادیده گرفترا در چین  ییبوداهندی   تناسخ  ةدیا

نیز که مادلونگ  را «ییکنتا»ة شد کمتر شناخته ةفرقیِ رودان های میان ریشه بااندیشة گنوسی  یرتأث

 سوی از از مزدک شینسل پ کی فرقه که نیا های احتمالی است. پیشنهاد کرده در زمرة گزینه

زاهدانه(  یها شیگرا)با  «هیامیص»بود:  یدو شاخه اصل یشد، دارا یگذار انیبن «یطّبَ»به نام  یشخص
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 یمکان و هم یزمان همجهت به از نظر مادلونگ که آشکارا به تناسخ ارواح باور داشت.  «هیتناسخ»و 

 .(23: 1322)مادلونگ، سازد تر می محتملاحتمال ارتباط این دو را  ،این دو جنبش

 یها جنبه نیزتریبرانگ و بحث نیتر دهیچیاز پ یکی: «ییرها یقتل برا» گر هیتناسخ به مثابه توج (3)

 نهیاز ک زیاو مردم را به پره که یدرحالتناسخ و جواز قتل مخالفان است.  انیم وندیمزدک، پ شهیاند

 .دانست یروح آنان از شر و ظلمت مجاز م ییرها یکشتن مخالفان را برا خواند، یو جنگ فرا م

مزاج »و « شر»با  روح است که یبرا یزندان یبدن ماد ستوار بود کهاباور  بر این استدلال مزدک

و  شود یکالبد آلوده آزاد م نیفرد گناهکار، روح او از ا با کشتن، رو نیا ازاست.  ختهیآم« ظلمت

لطف به فرد  یعمل نوع نیکند. ا یرا ط یرستگار ریتناسخ بهتر مس کیدر  ابدی یفرصت م

 یشهرستان .داشت یبازم یدر آن زندگ شتریگناهان ببه او را از ارتکاب  رایز شد، یم یگناهکار تلق

 «ابندی ییامر کرد به قتل نفس تا از شر و مزاج ظلمت رها»مزدک  ندیگو یم و عبدالجبار

و  (25: 1362) ارشاطریچون  یمحققان (.339: 1400کرون،  نیز نک. ؛422: 1361 ،ی)شهرستان

و  اضتی، ر«کشتن نفس اماره» یعنیآن،  یاستعار یرا به معنا« قتل نفس»، (156: 13۴6) شاکد

در  (.14: 13۴0 ،یشکنیز نک. ) اند کرده ریروح از بند ظلمت تعب ییرها یبرا ینفسان یمهار هواها

مزدک کشتن مخالفان را بر آنان » د:گوی که می (5۴4: 1991) یملاحمکرون با استناد به ابن ، مقابل

و ابهام « ها که موجب ضررشان بود اعتقاد داشت ارواح از بدن دنیبه قصد رهانو مجاز اعلام کرد 

 هیتوج نیابه باور او، مخالفان بوده است.  میمعتقد است که منظور، کشتن مستق ،یدر کلام شهرستان

 یکیو با گرفتن « دارد یزندگ کیاز  شیگناهکار ب» میاست که فرض کن یمنطق یتنها در صورت

 نی(. ا339: 1400کرون، ) تناسخ بهتر کمک کرد کیداشتن  یاو برا به توان یاو، م یها یاز زندگ

دارد که  یهمخوان زین (141: 1392 ،ششم نکردی)د نکردید کتاب پهلوی در یا با آموزه دگاهید

و هدف آفرینش  مرتکب شود یادیکه قرار است گناهان ز یشخص یکوتاه برا یزندگ» دیگو یم

 عنوان بهبود که  یمحور یمزدک مفهوم ینیب تناسخ در جهان جه،ینت در .«بهتر است را درک نکند،

اجازه  روانشیو به پ کرد یم هیاو را توج یاسیو س یاجتماعافراطی اقدامات  ،فکریابزار  کی

 بخش یکنش رستگار کی مثابه بهبلکه  ورانه،عمل شر کی عنوان بهرا نه  یتا خشونت انقلاب داد یم

 کنند. یروح مخالفان تلق یبرا
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 نومزدکیان نزد حلول و تناسخ ۀآموز. 2-3

ه ای   از مؤلف ه  کیس انیه دین ان، راوندی ه، ابومس لمیه،     هایی چون خ رم  فرقه نزدباور به تناسخ و حلول 

ای ک ه ریش ه در تع الیم مزدک ی و      هاست؛ اندیشه سیاسی این گروه اصلی و پیونددهندة اندیشة دینی

 های باطنی از مفاهیم اسلامی دارد.  های زرتشتی و نیز بازخوانی برخی سنت

: 1361به تصریح شهرستانی به تناسخ و حلول معتقد بودند )شهرس تانی،   های خرمیان، دربارة آموزه

ر تقابل با نظریه معاد جسمانی رایج بوده است. در این رسد تفسیر آنان از تناسخ د ( و به نظر می1۴5

ش ود؛ اگ ر نیکوک ار باش د ب ه ب دن        تلقی، روح در روندی پیوسته، از بدنی به بدن دیگر منتق ل م ی  

ت ر تن زلّ    ه ایی ب ا ش رایط پ ایین     کار باشد به حیوانات یا انس ان  کند و اگر گناه تری حلول می شریف

گوید که خرمی ان   کند و می (. این دیدگاه را مقدسی نیز تأیید می63: 13۴6کبر، لاا ءناشی) یابد می

بر استمرار پیامبری باور دارند، به این معنا که یک روح الهی یا نبوی در پیکرهای گوناگون انس انی  

: 4ج-1324 ،مقدسی) ای است که در انبیای مختلف حلول یافته است کند و جوهرة یگانه تجلی می

ب اور ب ه ت داوم پی امبری س وق داد،       یس و  ب ه رمی ان از روح و وح ی، آن ان را    فسیر باطنی خ. ت(525

پیامبران در حقیقت یک روح واحد دارن د ک ه   » نویسد به نقل از آنان می (همانجا) که مقدسی چنان

دانن د، مش روط    هیچ دینی را باطل نمی رو نیا از ،«کند های گوناگون ظهور می ها و شریعت به شکل

ک رد، در   این آموزه که تداوم مبارزه و رهبری را تضمین م ی  .دنباش گرا و اخلاقباور که معاد به آن

به اوج خود رسید. او که در خراسان قیام کرد و حتی ادعای خدایی داش ت، خ ود را   « مقنّع»جنبش 

 اب راهیم، دانس ت ک ه از آدم آغ از ش ده و از طری ق ن وح،        آخرین حلقه از زنجیرة تجلیات الهی می

 ؛34 :12ج -1325 طب ری، ) ب ود  رسیده او به خراسانی ابومسلم و (ع) علی ،(ص) محمد یسی،ع موسی،

 از اله ی  روح. کند می عمل حلول انتقال مکانیسم مثابه به تناسخ اینجا، در(. 251: 1352 الملک، نظام

 .بخشد می استمرار را رهبری نحو بدین و شود می منتقل دیگر پیکر به پیکری

 و دارد گنوسی و شرقی فکری های دستگاه در تناسخ مفهوم با یریچشمگنزدیکی  نگرش، نوع این

 ش ود  م ی  دی ده  کیس انیه  فرق ة  از برخ ی  نزد که است( اظلهّ) «نوری موجودات» اندیشه از بازتابی نیز

 ،کن د ک ه ب اور دارن د خ دا      نیز به گروهی اش اره م ی   عهیفِرق الشنوبختی در  .(23: 1362 یارشاطر،)

؛ زی را روح  ان د  بهش ت و دوز   مثابه بهها  این تنیابد و  های انسانی حلول می است که در بدن یپرتو

(. ای ن دی دگاه، در کن ار نظری ات عب دالله ب ن       45: 13۴1ن وبختی،  ) بیند ها ثواب یا عقاب می در آن

ی را شناس ی قدس    معاویه درباره رجعت و تناسخ، نوعی دستگاه معنابخشی پیوسته به تاریخ و انس ان 
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 یاب د  ه ای گون اگون انتق ال م ی     دهد؛ جایی که روح در س یر تکام ل ی ا انحط اط، ب ه ب دن       نشان می

ه ای خ ود ب ه     ی از ش اخه عضدر این میان، راوندیه نیز در ب .(313: 1402اشعری، به نقل از کرون، )

برئی ل در  اند. برخی از آنان معتقد بودند که روح خدا در منصور عباس ی و روح ج  تناسخ باور داشته

هیثم بن معاویه حلول کرده، و حتی برخی ادعا داشتند که روح آدم در عثمان بن نهیک قرار گرفته 

د، بغ دادی تص ریح   مان    (. اگرچه این آموزه بیش تر ب ه تجس د اله ی م ی     235: 1959 بلاذری،است )

« اح انس انی تناس خ ارو »)حل ول روح اله ی( ب اور داش تند ن ه       «تناسخ روح خدا»کند که ایشان به  می

ش ده   ه ای مزدک ی   هایی چون ابومسلمیه نیز در متون کلام ی، از گ روه   فرقه .(255: 135۴)بغدادی، 

 .(19۴: 1361شهرستانی، ) داند رو آیین مزدک می که شهرستانی آنان را دنباله اند، چنان معرفی شده

و احترام به مهدی ب ن   دینان به ابومسلم، لعن منصور عباسی های تاریخی از علاقه شدید خرم روایت

قدس ی او در می ان ای ن     دانستند(، نشان از جایگاه شبه فیروز )که او را نوادة فاطمه، دختر ابومسلم می

 و راوندی ه  و تناس خ و حل ول در می ان خرمی ان     بنابراین، .(526 :4ج-1324 ،ها دارد )مقدسی گروه

ای ن تفک ر    دانست؛ های اسلامی فی از آموزهانحرا یصرفاً بازتاب توان مین را ابومسلمیه و سایر غالیان

 باش د.  مزدک ی و گنوس ی ب ا مف اهیم اس لامی      و ه ای ایران ی   بخشی از بازتفسیر و امتزاج س نت  باید

در بس تر  ، مع اد و ت اریخ قدس ی    و داد تفسیر ب دیلی از نب وت   امکان می باورمندانشبه  کهای  آموزه

ارائ ه  پس از اس لام   ،هویت فرهنگی ایرانیان احیای برایسیاسی  های شورش و اجتماعی اتاعتراض

 دهند.

باور م زدک   زمینةدر  اگرچه .  کمک کند انیبه ما در درک بهتر اعتقادات مزدک تواند یمسئله م نیا

 و ت وان اس تنباط ک رد ک ه م زدک      لای همین متون می از لابهدر دست داریم، منابع اندکی  به تناسخ

و همچن ین در   یزرتش ت  آم وزة در تناس خ   اما از آنجا که. اند داشتهباور تناسخ  هب پس از او مزدکیانِ

و از اس  لام  پ  س ه  ای مزدک  یِ جن  بش، ب  ود ینرفتیذپ  ای نا آم  وزه دوران اس  لامی ن  زد مس  لمانان

بازتفس یر آن در  مجب ور ب ه    این اندیش ه  مندی از امکانات راهبردی بهرهبرای  مسلمان شبه نومزدکیان

 یمیهامف   مثاب ة  ب ه  «حل ول » و «رجع ت »اصطلاحاتی چون  ،به همین منظور. شدندبافتار جهان اسلام 

م ا در زی ر ب ه     .یافتند یشتریب رشیپذ  امکان بدین نحوو  ندشد های فکری زمانه جریان وارد یکلام

 پردازیم. این مطلب می
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 در اندیشه نومزدکیان  و تناسخ حلولمفاهیم . استمرار و تحول 4

غیر مس تقیم   یا وارثان مستقیمو اغلب ظهور کردند در ایران  از اسلامپس ی که در دوران های جنبش

 درآمیختن د. ه ش یع  گروهی از غلات های با آموزهویژه  را به شانهای آموزه بودندهای مزدکی  اندیشه

 ،اس لامی ش ده  های  برخی گروهتفکر سدة دوم هجری وارد از  که حلول الوهیتاز این رو، مفهوم 

رهبران نومزدکی مانند مقنع و بابک، صرفاً مص لح   و اهمیت بیشتری یافت. صراحت در بستر جدید

تجس م روح اله ی ب ر روی زم ین تلق ی       یا به ق ول پیروانش ان   شانبه قول خود یا پیامبر نبودند، بلکه

ایج اد  آش کار  پیوندی  از سوی دیگر و رجعتاز یک سو تناسخ  وحلول  میاناینجا در ند. ا هشد می

ات مزدکی و ن ومزدکی ش ده اطلاع     ة فرق شبهآموز از چه زمانی وارد مفهوم حلول که این شود. می

ه ای   آن را می راث یک ی از گ روه   ت وان   م ی احتم الاً   . با ای ن ح ال،  نداریم و موثقی در اختیار دقیق

ب ه ش کل تجلی ات ی ا     حت ی  بنی ادین  آم وزة   ای ن  .در نظ ر گرف ت   مسیحییا حتی مانوی یا گنوسی 

ه ای   در ب ین فرق ه   ش ود.  ع نی ز ظ اهر م ی   مقنّ   راوندیه ولوهیت در حلول ادواری های متوالی ا حلول

( در ش رح  105: 1400خص وص حل ول بهت رین اطلاع ات را ابوتم ام )      درمزدک ی   کی و شبهدنومز

، اگرچ ه آغ از تبل ور ای ن تفک ر را      ده د  مبیض ه( م ی  ) س پیدجامگان  ، موسوم ب ه عمقنّ روانیپاحوال 

های باورمند ب ه ای ن    قیام خداش به بعد دید. در زیر این تفکر را نزد گروه توان از دوران آشکارا می

 کنیم: بندی می آموزه دسته

 درآورد گ ر ید ص ورت  ب ه  یص ورت  از را خ ود  تواند یم خداوند که داشت اعتقاد خداش :خداش

اه ک ه خدِاش یهّ از   گ آن (.24: 1965 ،)جاحظ شود ظاهر بندگانش بر مختلف یها افهیق در و( قلبَِیَ)

ه ا  مختلف ى    آدم ص ورت  بهجبرئیل  که چنانفتند گ ، مىکردند یمآموزه قلب در عقاید خود دفاع 

ک ه   یمس ئله مه م اس ت، زم ان     نی  ش ود. ا  م ى  انینما، خدا  آنها نیز به همان صورت ودش ظاهر مى

خود  که نینه ا آمد، یدرم هیبه شکل دح یعنی آمد، یدرم 1«یکلب یةدح» صورت به لیجبرئ گفتند یم

 . کند یم رییمفهوم باز تغ نیا هیبدل شود. اما در مورد راوند لیجبرئ یبرا یا کرهیبه پ هیدح

روح  و لیمظهر جبرئ ،یخراسان هیبن معاو ثمیفرماندار مکه، ه کهمعتقد بودند  هیراوند :هیراوند

: 11ج -1325 ،ی)طبر کرد یتجل کیعثمان بن نه فه،یفرمانده نگهبانان دربار خل در( ع) آدم

 ه،یمعاو بن ثمیه دیگو یم هیراوند یوقت که است امر نیا در هیخداش با هیراوند تفکر تفاوت .(4225

                                                                                                              
 .است )ص(یکی از صحابه )یاران( پیامبر اسلام ‏دحیة بن خلیفة الکلبی‏منظور از .1
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 شده یکی کالبد با یاله روح یعنی ،کرده حلول او تن در لیجبرئ که دینما یم نیچن است، لیجبرئ

خود خطاب  یرا خدا او و بودند قائل منصور تیالوه به هیراوند .(6۴: 1399 ،یمحمد) است

 نیا زیبعد از کشته شدن ابومسلم ن .(105: 1356 ،ینخجوان؛ 954: 2ج-1324 ،یمقدس) کردند یم

بود  یراه ،حلول به انیراوند اعتقادکردند.  امیق انیعباس هیرا به ابومسلم دادند و بر عل یمقام الوه

 مبارزه کنند انیعباسبا  تیالوه ابزار باتا  ،او روانیبه ابومسلم و پ هیسانیک تیانتقال مشروع یبرا

 .(504: 1394 ،یبهرام)

او به  یروح اله ،مقدس یموجود عنوان به یابومسلم خراسان بودند معتقد فرقه نیا :هیابومسلم

 یمهدرا  او ابومسلم روانیپاز  یبرخ .(19۴: 1361 ،ی)شهرستان است شده منتقل گرید یجسم

که به اعتقاد  هیرزام فرقه نیهمچنحلول کرده بود.  یکه روح مزدک در و دانستند یم یموعود

 در یحظ را او گفتند یم و رساندند یمرا به ابومسلم  امامت ،ستندیز یمدر دوران ابومسلم  یبرخ

 هیام یبن دفع در را او خدا ،لیدل نیهم هب و کرده حلول ابومسلم در خدا روح که چرا ،است امامت

 (.200 :همان) کرد مدد

امام بود نه  کیبه  یانتقال روح اله باورشان، هیمعاو ابن عبدالله روانیپ :هیمعاو بن عبدالله روانیپ

 نوشته)به  درآدم خدا روح گفت، یم که هست هیمعاو ابن از یگزارش(. 299: 1402 کرون،) امبریپ

 امبریپ به یامبریپ از که یمعن نیا به قاعدتاً افت،ی تحول ای انتقال پس آن از و بود( ثیش در یبغداد

 روانیپ ةبه گفت .(236: 135۴ ،ی)بغداد بود ینب و رب که دیرس هیمعاو ابن به تا شد منتقل گرید

 ابن عبدالله به ابوهاشم تیوص قیطر از سپس )ع( و اولادش ویروح خدا به عل ه،یعبدالله ابن معاو

عبدالله ابن  روانیپ. (59: 13۴1،ی)نوبخت شد ریگیجا هیمعاوبن ا در و بود نور خدا د؛یرس هیمعاو

 زین هیسانیک یها از شاخه یخرب. رساندند یم یامامت را به مهد ةریزنج ه،یمانند راوند ز،ین هیمعاو

 در هیحنف بن محمد روح که بودند معتقد بودند، رفتهیعنوان امام خود پذ را به هیکه عبدالله بن معاو

 نور ای روح» انتقال بر وضوح به تیروا نیاست. ا یرهبر ةستیشا سبب نیهم به و کرده حلول او

 با اریبس رهبر ینید و یاسیس گاهیجا تیتثب یبرا که (33)همان:  دارد دلالت خود نیبه جانش« امام

 .است تیاهم

 ؛هستندخداوند  خود امبران،یپ ةاعتقاد داشتند که هم دجامگانیسپمعروف به  عمقنّ روانیپ :عمقنّ

خود اوست و هر وقت خدا بخواهد با  شانیها که روح یخدا است درحال امبرانیپ شانیها بدن

 تا سازد یآنان م امبریو او را پ دیآ یها در م از آن یکیبه صورت  دیسخن بگو یموجودات جسمان
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او درآمد  صورت بهخدا در آدم حلول کرد،  یوقت اند یبرساند. آنان مدع انیاحکام خود را به آدم

محمد،  ،یسیع ،یموس م،یبا نوح، ابراه بیترت نیهم به. زگشتبا خود عرش به ردمُ که گاه آن و

خود را  شیکهستند تا  یاله روحچشم به راه بازگشت  ها انسان .شد تکرارحلول  ابومسلم و مقنع

آوردند.  شاهد مى از قرآنبرا  اعتقاد خود  دجامگانیسپ .کندارائه  یبعد افتهیحلول  امبریدر پ

سخن  ،اشته شده استگاهى فرشته و گاهى خدا انگ]نجم[ از رؤیت موجود  الهى که  53سوره 

وید گ وقتى قرآن مى (.26: 1400وصف همان حلول است )ابوتمام،  ها آنوید و به نظر گ مى

، «سپس نزدیکتر شد و فرود آمد تا که فاصله، دو کمان یا کمتر شد و« برومند  که درایستاد»

فته گدر ادامه سوره  ونچ وتر شد  ر این است که خداوند به محمد از قلب و مغز او نزدیکمنظو

بدین معنى است که به محمد الهام بخشید « که باید وحى کرد ه راچاش آن س به بندهپ»شود  مى

اسم  افتیمطلب همان در نیجا(. ا )ال همََ( تا آنجا که به صورت او درآمد )دَخَل فى صورتهِِ( )همان

که انسان به اسم  یکه در آموزه مزدک گفته شده است. تا زمان کند یم انی( را باکبر رِّسِاعظم )

 امبرزادهیپ یکس ،به اعتقاد آنان گر،یبه عبارت د .رسد ینم تینکند به مرحله الوه دایاعظم دست پ

 ود قرآن برکه از خ او ر  داد، چنان ی: رو به رو شدن محمد با خداوند در بزرگسالشود ینم

به  ،از زندان، خداگونه شد. خدا در او حلول کرد ییپس از رها ،. مقنع در بازگشت به مرودیآ یم

 بود یالاه ةاز شعشع روانیحفظ پ یسبب نقاب او برا نیداد و به هم رییاو را تغ تیکه ماه یمعن نیا

که  رسد یبه اوج خود م تیالوه حلول ةمسئل مرحله نیا در(. 29۴: 1402 کرون،به نقل از  )ابوتمام

 بوده باور تناسخ و حلول خدا، یوارگ انسان به باور مشوق او آموزه. شود یم یکیشخص با خدا 

 یقبل یها مقنّع پس از شکست نهضتکه  دهد ینشان م نکته نیا. (Milani, 2017: 127) است

خود را  شروانیپ کامل اطاعت و یوفادار جلب یبرا( برم وسفی س،یاستادس اد،)ابومسلم، سنب

 ریسا از او زیتما باعث امر نیا. کند یم یروح ابومسلم معرف ای یحلول روح اله ای یمحلّ تجل

 منتقل مقام به فرد از را یرهبر نهاد ت،یروا نی. اشود یم یخیفراتار اقتدار و تقدس جادیا و رهبران

  .کند یم نیتضم را فرقه تیمشروع استمرار و کند یم

 قیباور به حلول از طر ،یدر دوران اسلام یمزدک یفکر یها تداوم نیتر برجستهاز  :ینید خرم

 بود که یآموزگار ،سهل بن دانیجاو ،ی. طبق گزارش شهرستاناست «دانیوراثت نور جاو» نظریة

 منتقل شد نید خرمنور پس از مرگ او به بابک  نیدر او حلول کرده و ا «یربان ینور» گفتند یم

که با الهام  شد یم یتلق «بابک در دانیحلول روح جاو» یانتقال، نوع نیا .(222: 1361 ،یشهرستان)
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بود که  یجسم» روانشیبابک در نظر پ .داشت مطابقت یرانیا یها یمزدک و گنوس یها از آموزه

به  .(92: 1402 ،کرون) رفت یم به شمار «ییدر او حلول کرده بود و حامل نجات نها دانیروح جاو

پراکنده از منابع  یها در گزارش است. دانسته یبابک خود را خدا م ،(611: 13۴1) میابن ند قول

 روح یبقا به ،یدر قرون دوم و سوم هجر یبازماندة مزدک یها از شاخه یآمده که برخ یاسلام

 ینوع انگرینما شه،یاند تداوم نیا. بودند معتقد یخراسان رهبران جسم در آن حلول امکان و مزدک

 دهنده نجات جوهر انتقال همانند است، دیجد یخیتار یکرهایپ در «بخش نجات روح یانگار زنده»

 .(Milani, 2017: 265) یشرق یها عرفان در

 دیجد نانیتوسط جانش ها جنبش آن داشتن نگه زنده و یداریپا سبب ها انتقال و مراتب سلسله

از  چگاهیجهان ه دارد، باور که است هیهمان تفکر مزدک نیا ؛(235: 1336 ،کوب نی)زر شود یم

 .شود ینم یخال امبریپ

 

 دستاورد و فرجام سخن. 5

از دوران مزدک تا  ،«حلول»و « تناسخ»تحول دو مفهوم کلیدی  رپژوهش حاضر با ردیابی سی

انتزاعی  های کلامی زدکی پس از اسلام، نشان داد که این مفاهیم صرفاً آموزهمونهای  جنبش

بخشی به رهبری و تداوم مقاومت  ابزارهای راهبردی برای مشروعیتمثابة ه به ند، بلکا هنبود

بینی مزدک، با تأکید بر  که جهان ما در ابتدا نشان دادیمند. ا هشد هویتی به کار گرفته می سیاسی

رهایی ذرات نور و نیاز مستمر به راهنمایان الهی، بستری مناسب برای ظهور آموزة تناسخ فراهم 

سو، با معرفی پیامبران به عنوان  مزدک کارکردهای متعددی داشت: از یک ةتناسخ در اندیشآورد. 

کرد و از سوی دیگر، با توجیه  ، پیوستگی تاریخی میان آنان را تضمین می«روح واحد»مظاهر یک 

ساخت. این آموزه، با  بخش بدل می ، خشونت انقلابی را به یک کنش رستگاری«قتل برای رهایی»

ای برای یک نظام رهبری  احتمالاً هندی، شالودهیا حتی گنوسی  یا های مانوی یری از سنتگ وام

مند فراهم کرد که مشروعیت خود را نه از تبار شاهی، بلکه از اتصال مستقیم به جهان مینوی  فرّه

 گرفت. می

همان  ةافتی های نومزدکی شکل تحول در جنبش« حلول»کند که مفهوم  مقاله استدلال می در ادامه،

و  اموی و عباسی . در شرایط پس از اسلام که تقابل با خلافتاستتناسخ مزدکی آموزة 

دینی رسمی شدت یافته بود، نومزدکیان برای همراه شدن پیروان و تقدیس رهبران  هایساختار
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اً این نیاز را برآورده ساخت. دیگر صرف« حلول» تر بودند. تر و مستقیم خود، نیازمند مفهومی قوی

سخن از انتقال یک روح پیامبری نبود؛ بلکه ادعای تجسد مستقیم روح الهی، روح ابومسلم یا حتی 

شد. این گذار از تناسخ به حلول، یک  خود خداوند در کالبد رهبرانی چون مقنعّ و بابک مطرح می

ارتقا « لهیمنجی ا»به یک « مند راهنمای فرهّ»سازی رهبر بود که او را از یک  جهش کیفی در الوهی

  داد. می

دیگر، یعنی  ةنشان داد که این دو مفهوم در پیوندی ناگسستنی با دو ایدما پژوهش افزون بر این، 

برای پذیرش رهبرِ برخوردار از ایرانی  فرهنگیزمینة  پیشکردند. فرّه،  ، عمل می«رجعت»و « فرّه»

بحرانِ پس از کشته شدن رهبر تأیید آسمانی بود. رجعت نیز راهکاری هوشمندانه برای مدیریت 

بود که با تبدیل مرگ فیزیکی به یک غیبت موقت، امید به بازگشت و تداوم مبارزه را زنده نگه 

غایب یا « روح»کردند که این  عمل می فرآیندیداشت. در این میان، تناسخ و حلول به مثابه  می

رهبری زنجیرة و بدین ترتیب،  ندکرد شده را در کالبدی جدید )جانشین رهبر( بازتولید می منتقل

 شد. الهی هرگز گسسته نمی

 به خلاقانه یپاسخ ینومزدک یها آموزه در «حلول» به یمزدک «تناسخِ» ةشیاند تطور و حرکت

 و یرانیا راثیم ریبازتفس با م،یمفاه نیا. بود تحول حال در یِاسیس یاجتماع های جنبش یازهاین

 مسلط قدرت برابر در ها قرن که ساختند مقاوم و یقیتلف یتیهو ،یاسلام عناصر با آن ختنیدرآم

 محرک موتور بلکه ،یا هیحاش یکلام باور کی نه بستر، نیا در «حلول» ن،یبنابرا. کرد یستادگیا

 امر گاه یتجلّ به را انسان و دیام به را شکست بازگشت، به را مرگ که بود یانقلاب یفکر نظام کی

 .ساخت یم بدل یقدس

 

 شناسی کتاب

، محقق: ویلفرد مادلونگ، مارتین المعتمد فی اصول الدین(، 1991بن محمد ) ابن ملاحمی، محمد

 مکدرموت، لندن، الهدی.

به کوشش عبدالحمید جلداول، ، المحکم و المحیط الاعظم‏(،1421بن اسماعیل ) ، علیدهیابن س

 ، دارالکتب العلمیه.هنداوی، بیروت

، ترجمه علی ها و مذاهب اسلامی در سه قرن نخست هجری گرایش(، 1402ابوحاتم رازی )

 آقانوری، قم، دانشگاه ادیان و مذاهب.
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مطالعات  مؤسسهبه اهتمام حسن مینوچهر و مهدی محقق، تهران، الاصلاح،  (،1322) ابوحاتم رازی

 اسلامی دانشگاه تهران.

، ترجمه حکمت فرزانگان ساسانی ،دینکرد ششم(، 1392امید ) آذرفرنبغ پسر فرخزاد، آذرپاد پسر

 فرشته آهنگری، تهران، صبا.

، ترجمه الفرق بین الفرق در تاریخ مذاهب اسلامی(، 13۴۴)بن طاهر بغدادی، عبدالقاهر 

 محمدجواد مشکور، تهران، اشراقی.

 ،یعباس، احسان، دور ،ییحیاحمد بن ، محقق الأشراف أنساب(، 1959)الله محمد، دیحم ،یبلاذر

 .مصر، دارالمعارفمحمدباقر،  ،یمحمود ز،یعبدالعز

 ، تهران، آگاه.پژوهشی دراساطیر ایران(، 13۴2بهار، مهرداد )

، تهران، پژوهشکده تاریخ های فکری و تکاپوهای سیاسی کیسانیه جریان(، 1394) الله بهرامی، روح

 اسلام.

 داناسرشت، تهران، امیرکبیر. ، ترجمه اکبرآثارالباقیه عن القرون الخالیه(، 13۴6بیرونی، ابوریحان )

 42 ، جلددایره المعارف بزرگ اسلامی، «رجعت»(، مدخل 139۴پاکتچی، احمد )

(https://www.cgie.org.ir/fa/article/246224/.) 

 ، جلد دوم، تهران، طهوری.ها یشت(، 1342پورداوود، ابراهیم )

، السلام محمد هارون، قاهرهمحقق عبد چهارم،  جلد، الحیوان(، 1965جاحظ، عمرو بن بحر )

 .مصطفی البابی الحلبی و اولاده هو مطبع همکتب

، قم، به کوشش مهدی مخزومی و ابراهیم سامراییجلد اول،  ،العین‏(،1362) خلیل بن احمد

 هجرت.

 .دارالمناهل، بیروت، اعسم عبد الامیر، محقق مفاتیح العلوم(، 1۴95) محمد بن احمد خوارزمی،

ایزدی و  ة فرهنگ سیاسی و مبانی نظری پادشاهی و سلطنت؛ بررسی تطبیقی فرّ»(، 1393دلیر، نیره )

 .60-39 صص ،20، شماره6، سال مطالعات تاریخ فرهنگی، «اللهی ظل

 ، تهران، پیام.از مزدک تا بعد(، 135۴رحیم )، نیا رئیس

 سجادی، تهران، دانشگاه تهران.، ترجمه سید حکمه الاشراق(، 1355) نیالد شهابسهروردی، 

های میان  مطالعات درباره تاریخ دین و تماس ،از ایران زرتشتی تا اسلام(، 13۴6شاکد، شائول )

 فر، تهران، ققنوس. ، ترجمه مرتضی ثاقبفرهنگی
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، مترجم منیژه «شناختی مزدک شناختی تکوینی و جهان های هستی آموزه»(، 13۴0شکی، منصور )

 .32-13، صص22، شمارهپارسی  نامهاذکایی، 

، ترجمة ترجمة الملل و النحل :توضیح الملل، (1361) بن عبدالکریم شهرستانی، ابوالفتح محمد

 .سیدمحمدرضا جلالی نائینی، تهران، اقبال

، تهران، های دوم و سوم هجری های دینی ایرانی در قرن جنبش(، 1325) نیغلامحس صدیقی،

 پاژنگ.

 .ترجمه ابوالقاسم پاینده، تهران، اساطیر، 11، 12 ج، تاریخ طبری (،1325) طبری، محمد بن جریر

 ، ترجمة مرتضی مدرسی، تهران، زوار.نامه سیاست (،1324) ام الملکظطوسی، خواجه ن

، ترجمه محمود بهفروزی، های آیین زرتشت در اندیشه سهروردی مایه بن(، 13۴4کربن، هانری )

 تهران، جامی.

های دهقانی  های آغازین اسلام شورش سده گرای ایران در پیامبران بومی(، 1402) کرون، پاتریشیا
 ، ترجمه کاظم فیروزمند، تهران، ماهک.گری محلی زردشتی و

 .تهران، توس ،، ترجمه جهانگیر فکری ارشادتاریخ جنبش مزدکیان(، 13۴6) کلیما، اوتاکر

المعارف  تهران: دایره ،دانشنامه جهان اسلام ،2بخش  ،13 جلد ،«حربیه»(، 1393کیانی فرید، مریم )

  .11-10صص ی،بزرگ اسلام

 ، ترجمه ابوالقاسم سری، تهران، اساطیر.های اسلامی فرقه(، 1322مادلونگ، ویلفرد )

 .25 -64صص، 33، شماره نشریه پارسه، «بررسی فرقه راوندیه»(، 1399محمدی، بهجت، سارا رسولی )
، ترجمة ابوالقاسم پاینده، تهران، التنبیه و الاشراف (،1365) حسینمسعودی، ابوالحسن علی بن 

 علمی و فرهنگی.

، ترجمة محمدرضا شفیعی کدکنی، 6، 4، 2، جآفرینش و تاریخ(، 1324مقدسی، مطهربن طاهر)

 تهران، آگه.

 ، تهران، آرون.های مزدکی در سه قرن نخستین اسلامی اندیشه(، 1395موسوی، سیدجواد )

 ، بیروت، فرانتس.وسط فی المقالاتلأمسائل الامامه و مقتظفات من الکتال ا(، 1921کبر )الا ءناشی

(، تجارب السلف در تواریخ خلفا و وزرای ایشان، تصحیح 1352نخجوانی، هندوشاه بن سنجر )

 نا. عباس اقبال آشتیانی، تهران، بی
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، از تا پایان سدة سوم هجری(های شیعه از آغ )فرقه فرق الشیعه(، 13۴1نوبختی، حسن بن موسی )

 فرهنگی. و ترجمه محمدجواد مشکور، تهران، علمی

 .42- 6صص، 5شماره ، ایران نامه ، ترجمة م. کاشف،«کیش مزدکی»(، 1362یارشاطر، احسان )
Kolarov, E. L. 2015. “Mazdak and the Magi: Regarding the Origin of the 

Cosmological and Kabbalistic Elements in Mazdakism; Religion – Science – 

Society: Problems and Prospects of Interaction”. Materials of the V international 

scientific conference on November 1–2,. pp. 34-44. 

Milani, M. 2017. Sufism in the secret history of Persia. Routledge. 
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Abstract: 

This article analyzes the role of sacred magic in Zoroastrianism, exploring its 

relationship with religious rituals and mystical experiences. Although Avestan and 

Pahlavi texts condemn magic as a tool of malevolent deception and Ahrimanian 

destruction, a thorough analysis reveals a positive and sacred form of magic—

termed "sacred magic"—integral to Zoroastrianism. Rooted in manthras (sacred 

words), religious rituals, and spiritual practice, sacred magic serves to counter evil 

forces, uphold divine order (asha), and facilitate mystical experiences. The findings 
show that within Zoroastrianism’s dualistic framework, every Ahrimanian force has 

a corresponding spiritual (minoo) counterpart, rendering sacred magic not only 

acceptable but a vital dimension of religious and mystical experience. By integrating 

rituals, mystical experiences, and the power of manthras, sacred magic contributes to 

realizing divine order and opposing cosmic corruption. Using a descriptive-

analytical approach and drawing on Avestan and Pahlavi texts, including 

Bundahishn, Dinkard, Zadspram, and Arda Viraf Nameh, this study re-evaluates 

sacred magic as an authentic dimension of Zoroastrianism.‏  

 

Keywords:‏ Sacred Magic, Zoroastrianism, Manthra, Religious Rituals, Mystical 

Experience, Asha.  
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 منثره و عرفان مناسک، رابطه از تحلیلی مزدیسنا: آیین در قدسی ویجاد
1 

 

 4 کوشالی سلیمانی فاطمه 3اسفندیار محمودرضا 2ملکی زهرا

 

 چکیده
 تجربه و ینید  مناسک با آن رابطه و شود یم پرداخته سنایمزد  نییآ در یقدس یجادو نقش لیتحل به مقاله، نیا در

 و فتنه ابزار عنوان به جادو به نسبت یپهلو  و ییاوستا متون مذمت   وجود با .ردیگ یم قرار یبررس مورد یعرفان
 یجادو» نجاای در که- مقدس و مثبت یجادو یعنو  که دهد یم نشان متون نیا قیدق لیتحل ،یمنیاهر  بیتخر 
 مناسک ،مقدس( )کلام ها منثره بر یمتک جادو، نیا دارد. یجا سنایمزد  نآیی بطن در -شود یم دهینام «یقدس

 تجربه تحقق و )اشه( یاله نظم حفظ شر، یروهاین با مقابله یبرا یابزار عنوان به و است یمعنو  سلوک و ینید 
 ،یمنیاهر  قدرت هر مقابل در سنا،یمزد  انگار دوگانه نظام در که دهند یم نشان ها افتهی .کند یم عمل یعرفان
 و ینید  تجربه یضرور ابعاد از یکی بلکه مقبول، تنها نه یقدس یجادو رو، نیا از دارد؛ وجود ینو یم یمعادل
 نظم تحقق به (،منثره) مقدس کلام قدرت و یعرفان تجربه مناسک، قیتلف قیطر  از مفهوم، نیا است. یعرفان

 و اوستا متون به استناد با و یلیتحل - یفیتوص روش با مقاله نیا .شود یم منجر یهانیک فساد با مقابله و یاله
 عنوان به یقدس یجادو یبازشناس به (،نامه رافیارداو  و زادسپرم های گزیده نکرد،ید  بندهش، جمله )از یپهلو 

   .پردازد یم سنایمزد  نییآ لیاص ابعاد از یکی
 

‏اشه ،یعرفان تجربه ،ینید  مناسک منثره، سنا،یمزد  ،یقدس یجادو‏‏واژه:  کلید

                                                                                                              
 11/08/1404 ؛ تاریخ پذیرش:17/06/1404 . تاریخ دریافت:1

. تهران، ایران دانشگاه آزاد اسلامی، شهرری، واحد یادگار امام خمینی )ره(دانشجوی دکتری گروه ادیان و عرفان، . 1

 Z.Malaki@iau.ac.ir رایانامه:

 آزاد اسلامی واحد تهران مرکزی، تهران، ایران. )نویسنده مسئول(، رایانامه:دانشگاه گروه ادیان و عرفان، دانشیار . 3
Mr.Esfandiar@iau.ac.ir 

 . رایانامه: رانیواحد اسلامشهر، تهران، ا یدانشگاه آزاد اسلام ،یگروه معارف اسلام اریاستاد. 4
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 مقدمه

 یا دهیپد عنوان به و گرفته قرار «نید» مقابل در اغلب «جادو» مفهوم ان،یاد خیتار مطالعات در

 نیا است. شده یتلق غیرعقلانی باورهای حاصل یا یباورها حاصل ای یراخلاقیغ ،یرقانونیغ

 از یاتیعمل و یمفهوم یها ظرافت درک مانع باستان، یرانیا انیاد لیتحل در ژهیو به ،یانگار دوگانه

 کارانه هفتن یها تیفعال قالب در «جادو» اگرچه سنا،یمزد نییآ در است. شده «یقدس یجادو» هجمل

 و پاک یجادو ینوع اما گرفته، قرار سرزنش مورد پائورو( ای دوروسو عملکرد )مانند یمنیاهر و

 و شر با مقابله یاصل یابزارها از یکی بلکه است، سازگار نید با تنها نه که دارد وجود زین مقدس

 (.1338 مالینوفسکی، ؛1377 )بویس، دشو یم محسوب )اشه( یاله نظم تحقق

 ،ینید مناسک بطن در شود، یم دهینام «یقدس یجادو» عنوان به مقاله نیا در که جادو، نوع نیا

 میتسل و طهارت اخلاق، تیرعا قیطر از و گرفته یجا )منثره( مقدس کلام قدرت و یعرفان تجربه

 یوجاد برخلاف .دگرد  یم منجر یمعنو و یدما عالم بر یرگذاریتأث به مزدا، اهوره اراده برابر در

 با ییهمسو بر یمتک یقدس یجادو انجامد،  یم بیفر ای کنترل قیطر از روهاین بر تسلط به که اهیس

 آورد یم فراهم را عالم در تصرف امکان انسان، در یاله قدرت یتجل قیطر از و است یهانیک نظم

(Magliocco, 2005, vol.14, p. 9768).  

 و مذموم ای پدیده عنوان به مزدیسنا آیین در جادو از موجود مطالعات قاطبه در حال، نیا با

 نیا اغلب اند، پرداخته «یعرفان تجربه» ای «منثره» به که ییها پژوهش است شده تعبیر اهریمنی

 مشخصی مرز توان نمی ،یپهلو و ییاوستا متون در که یلحا در اند، کرده جدا جادو از را میمفاه

 ,Boyer, 2001; De Jong, 2005) شد قائل -یقدس جادوی و عرفان مناسک، - حوزه سه نیا نیب

vol. 9, pp. 5559-5562.) 

 به سنا،یمزد نییآ معتبر و لیاص ابعاد از یکی عنوان به یقدس یجادو یبازشناس هدف با مقاله نیا

 است: نیا یاصل سؤال .زدپردا یم منثره عملکرد و یعرفان تجربه ،ینید مناسک نیب رابطه لیتحل

 عنوان به بلکه مذموم، یا دهیپد عنوان به نه جادو سنا،یمزد آیین انگارِ دوگانه الهیات در چگونه

 ؟باشد داشته کارکرد تواند می اشه، تحقق و منیاهر با مقابله یبرا یضرور و مقدس یابزار

 گاهان(، ژهیو )به اوستا ونمت بر و است یکیهرمنوت کردیرو با و یلیتحل - یفیتوص پژوهش، روش

 و (نامه رافیارداو و ستیناشا ستیشا ، زادسپرم های‏گزیده نکرد،ید )بندهش، یپهلو متون

 ها افتهی (Dostkhah, 2013; Bahar, 2001). است استوار یاسلام و یونانی یخیتار یها گزارش
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 انگریب لکهب ست،ین یاتیعمل روش کی تنها سنایمزد در یقدس یوجاد که دهد  یم نشان

 در ،یعرفان تجربه و یاخلاق سلوک مقدس، کلام آن در که است یشناخت هانیک یا ینیب جهان

 .دارند قرار منیاهر فساد برابر در عالم یبازساز و یاله نظم تحقق خدمت

 

 یشناس روش

 نکرد،ید )بندهش، یپهلو و اوستا متون بر تمرکز با و یلیتحل و یفیتوص روش به قیتحق نیا

 نیا تمام در است. شده انجام (نامه رافیارداو و ستیناشا ستیشا خرد، ینویم ،زادسپرم های هگزید

 یقدس یجادو مفهوم است شده تلاش اما رفته، کار به یمنیاهر فتنه ابزار عنوان به جادو لفظ متون،

 (Gignoux & Amuzegar, 1993; Rashedدگرد نییتب آن ابعاد و استخراج متون نبط از

(Mohassel, 2011. 

 دوره در موبدان( و مغان) روحانیان گاهیجا و ینید سلوک درباره اتیفرض یبرخ لیتحل یبرا

 کردیرو نیا است. گرفته قرار یبردار بهره مورد زین یاسلام و یونانی یها فرهنگ فیتوص باستان،

-یکلام نشدا حاملان و یمعنو یها واسطه عنوان به روحانیان این نقش از بهتر درک به یقیتطب

 .(Choksy, 2005, vol.14:9990; Olmstead, 1948) دکن یم کمک ییجادو

 متن نیا اند، داشته جادو به یانکار و یسطح ینگاه عمدتاً که یمقالات برخلاف ن،یهمچن

 و اوستا بر هیتک با را سنایمزد نییآ در ییجادو عمل و عرفان ن،ید انیم مستتر ارتباط تا کوشد یم

 نه تا شده انجام یکیهرمنوت کردیرو با متون لیتحل کند. یبررس یزیمتما دگاهید از و یپهلو متون

 .شود کشف زین یعرفان تجربه و )منثره( مقدس کلام در نهفته یمعان بلکه ،یظاهر یمعنا تنها

 

 قیتحق نهیشیپ مرور

 متمرکز نییآ نیا یاخلاق و یاتیاله ،یخیتار یها جنبه بر شتریب سنایمزد نییآ درباره نیشیپ مطالعات

 ینید یساختارها لیتحل به (1343) یرض و (1377) سیبو (،1386) بهار یکارها جمله، از اند. بوده

 کیستماتیس و میمستق صورت به «یقدس یجادو» موضوع حال، نیا با اند. پرداخته موبدان نقش و

 .است نگرفته قرار توجه مورد

 لیتحل زیانگ فتنه و یمنیاهر یجادو قالب در را آن ماًعمو اند، کرده اشاره «جادو» به که یمطالعات

 (1331) زریفر و (1387) پور یموس مانند ها پژوهش یبرخ (.1381 نلز،یه ؛1310 )پورداود، اند کرده
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 بر تمرکز با و یقیتطب چارچوب در شتریب اما اند، پرداخته یباستان انیاد در ییجادو یها جنبه به

 شده گرفته دهیناد سنایمزد مانند یرسم ینید یساختارها با آنها ارتباط و اند بوده ییابتدا جوامع

 .است

 یها جنبه بر شتریب (،1333) کربن و (1384) نصر مانند پردازند، یم «عرفان» به که یآثار ن،یهمچن

 در اند. پرداخته اسلام از قبل انیاد در عرفان به کمتر و اند داشته تمرکز یاسلام تصوف و یفلسف

 که اند ادهد نشان (1377) لتونیهم و (1338) ینوفسکیمال مانند یشناس مردم مطالعات ان،یم نیا

 نیا اما است، محسوس امور بر یرگذاریتأث یبرا ینییآ و نینماد ینظام مختلف جوامع در جادو

  .است رفته کار به کمتر سنایمزد لیتحل در دگاهید

 بسیار تعداد و داشته اساطیری جنبه غالبا اند داختهپر باستان ایران در جادو موضوع به که مقالاتی

 و باستان ایران در جادو» به توان می جمله آن از که دارند تاکید پهلوی متون و اوستا بر محدودی

 متون بر تکیه با مقدس کلام وسیه به درمانگری جادو» (،1381 دماوندی، )مجتبی «زرتشت کیش

 )مهدی «باستان ایران و یونان در مقدس شفای» و (1331 حشمتی، )مهناز «اسلام از پیش ایرانی

 تبیین و سیاه جادوی و سپید جادوی ابعاد برخی بررسی به نخست متن کرد. اشاره (1338 زایی، لک

 ها منثره درمانگری جنبه دیگر مقاله دو و پرداخته دارد، باستان جادوی در ریشه که خرافی باورهای

 اند. داده قرار مدنظر را

 و دهند  یم پوشش را قیتحق از یاندک اریبس یها محدوده آثار نیا شود،  یم مشاهده که طور نهما

 که یآثار ریسا .ستین اشاره مورد است، یقدس یجادو مفهوم یبازشناس که متن یمحور موضوع

 دان داشته توجه یقیتطب و یا اسطوره ،یشناس زبان ،یادب یها جنبه به کند،ینزد موضوع به نحو هر به

 .نشد افتی یگرید مشابه اثر و

 

 موبدان و مغان تیشخص ابعاد لیتحل

 1زرتشتی روحانی دارد: متمایز معنای دو که شده گرفته باستان فارسی در magu ریشه از 1مغ واژه

 تفاوت دلیل به .3دارد را عالم معمول جریان بر اثرگذاری قصد هایی آیین انجام با که کسی و

                                                                                                              
1 Magus 
2 Zoroastrian Priest 
3 Magician, Wizard and Sorcerer 
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 درباره ایران، غرب زرتشتیان و اند درآورده تحریر رشته به را اوستا که رانای شرق زرتشتیان گویش

 ای گونه به واژه این یکبار فقط (7:61 )یسنه، اوستا در دارد. وجود نظرهایی اختلاف واژه این معنی

 به را مغان هرودوت که آنجا از .1نمود برداشت  را روحانی طبقه عضو شود می که شده استفاده

 باور این است، داده نسبت آنها به را یاری دین امور و کرده معرفی مادها طبقه شش از ییک عنوان

 .De Jong, 2005, vol.8, p) اند. بوده زرتشت زمان از پیش روحانیان ایشان که شود می تقویت

5559.) 

 یمحور یگاهیجا سنا،یمزد نییآ در یمعنو و یماد عالم نیب یمعنو یها واسطه عنوان به مغان،

 ینگهدار و مناسک یاجرا مسئول تنها نه آنها بود. یمعمول یکاهن طبقه کی از فراتر که داشتند

 خواست رکنندگانیتفس )منثره(، ییجادو-یکلام دانش حاملان عنوان به بلکه بودند، ها آتشکده

 از ای طبقه را مغان هرودوت .شدند  یم شناخته یمنیاهر یروهاین با مقابله در انیانجیم و یهال

 مشاوران عنوان به هخامنشیان سپس و ماد شاهان دربار در همواره که کرده معرفی دینی بزرگان

 به مغان رو، نیا از (.Herodotus, 1980: 36) کردند می نقش ایفای گزار خواب و پیشگو خردمند،

 .شوند  یم یمعرف عالم در تصرف قدرت یدارا و اخلاق در دار شهیر شهودگر، یفرد عنوان

 با اعظم روحانی و داشته رواج موبد اصطلاح مغ، لفظ جای به پهلوی، متون و متاخر دوره در

 در عبارت این معادل است. شده گرفته 1مگوپتَی ریشه از که شد می شناخته موبدان موبد عنوان

 زرتشتیان کل به هم و زرتشتی روحانیان به هم اسلامی دوران در که شده ذکر مجوس واژه عربی،

 (.De Jong, 2005, Vol. 8, p. 5560) شد می اطلاق

 الذی» فرمود سبحانه حق چنانکه کند می شرح ایشان عملی سیره و مجوس عقاید درباره شهرستانی

 در و استوارند سرمدی مشیت و ازلی حکمت نظام بر (،3-1)اعلی: «فهدی قدّر والذی فسوّی خلق

 من أفلح قد» سنت بر طهارت و ایثار و هواتش رفض و اذکار به اشتغال و نفوس تزکیه عملی سیره

 نموده حفظ را پیشین خداپرستان سنت حقیقت به ایشان اند. داده قرار سرلوحه را (14)اعلی: «تزکّی

 فرقه سه به را طایفه این وی (.18)اعلی: «الاولی الصحف لفی هذا إنّ» فرمود خداوند چنانکه اند

 نسبت و کلامی اعتقادات در ها فرقه این عمده تفاوت شتیه.زرت و زروانیه کیومرثیه، کند: می تقسیم

 که است اوستا صاحب و مغان آیین مصلح زرتشت وی نظر اساس بر است. اهریمن با مزدا اهوره

                                                                                                              
 آزار و همسایه آزار و خانواده آزار مبادا!  مغُآب از آنِ دُژین، دوست آزار،  1

2 magupati 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ره
نث

و م
ن 

رفا
 ع

ک،
س

نا
ه م

بط
 را

 از
ی

یل
حل

: ت
نا

س
دی

مز
ن 

یی
ر آ

 د
ی

س
قد

ی 
دو

جا
 

 

67 

 

 میلاد از پیش سال 1000 حدود کیانیان، )دوره گشتاسب شاه دربار در را خود دعوت بار نخستین

 و محض توحید همان که حقیقت به طریقت، و عتشری مراحل طی با وی نمود. علنی مسیح(

  .(181–178 :1331 )شهرستانی، یافت دست است، عرفانی و دینی تجارب

 شوند یم فیتوص یافراد عنوان به مغان ،زادسپرم های گزیده و نکردید در ژهیو به ،یپهلو متون در

 ,Dostkhah, 2013; Bahar).آگاهند زین یهانیک یرازها و یبیغ علوم به ،ینید دانش بر علاوه که

 نثرهم از استفاده با قادرند که کند یم لیتبد یمعنو و یمتعال یینهادها به را آنها دانش، نیا  (2001

 طبقه کی از را مغان ،یژگیو نیا کنند. مقاومت یمنیاهر فساد برابر در اشه، اخلاق تیرعا و

 سنایمزد یشناخت  هانیک ساختار در که کند  یم لیتبد ییجادو-یمعنو نخبه کی به ینید یادار

 .کنند  یم فایا ردهندهییتغ و فعال ینقش

 

 یقدس یجادو و ینیب طالع در یجهان شهرت :ییشگویپ و مغان

 نیا داشتند. شهرت ییشگویپ و ینیب طالع دانش لیدل به مغان مرگ، از پس عالم به سفر بر علاوه

 کتاب در نمونه، عنوان به است. شده ارهاش زین یحیمس متون در که بود گسترده یقدر به شهرت

 یسیع تولد خود، ینیب طالع دانش با و آمده لحم تیب به شرق از )مغان( «مجوس» سه (،11-1:1) یمت

 بر یماندگار ریتأث اما است، یحیمس بار یدارا گرچه ت،یروا نیا .کنند  یم ینیب شیپ را حیمس

 عنوان به مغان که دهد  یم نشان و شتهدا ییشگویپ و ینیب طالع یها حوزه در مغان شهرت

 ( .De Jong, 2005, vol.9, ppدندش  یم شناخته ملل انیم در عهیماوراءالطب یدانش با یخردمندان

(5561-5562. 

 اهان،یگ از استفاده جادو، در که شوند  یم فیتوص یافراد عنوان به مغان ز،ین یپهلو متون در

 ینوع با همواره «جادوگر» عنوان حال، نیا با اند. بوده آمدسر خود اهداف یبرا ها طلسم و ها سنگ

 زیانگ فتنه و یمنیاهر یها تیفعال با اوقات غالب در جادو که چرا است، بوده همراه اکراه و ینیبدب

 که است، همراه حیصح ییشگویپ و دانش ،ییکوین با عنوان نیا مغان، مورد در اما .شود یم یتلق

 .است یقدس یجادو و یمنیاهر یادوج نیب زیتما دهنده نشان

 

 عهیماوراءالطب احانیس عنوان به موبدان و مغان مرگ: از پس عالم به سفر

  نحو به ایشان طریق از ظاهرا اما نبوده؛ موبدان و مغان به منحصر ای پدیده گرچه ارواح عالم به سفر
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 ماهیت دلیل به تجربه، نیا داد. شرح را مرگ از پس انسان سرنوشت و شد معرفی دنیا به متمایزی

 شد، درج نیز پهلوی متون در بعدها که محدودی بسیار های گزارش وجود با داشت، که متنوعی

 (،یلادیم 130 تا 110 )حدود ییساموساتا انیلوس شود. تبدیل جهانی جیرا باور کی به توانست

 فرود یا منیپوس) Menippus, or the Descent into Hades عنوان با خود اثر در ،یونانی سندهینو

 تجربه کی عنوان به را آن و پردازد یم مرگ از پس عالم به مغان سفر فیتوص به (هادس به

 اگرچه (Lucian, 1925: vol. IV, pp. 71–111). کند یم یمعرف طبقه نیا ژهیو و فرد منحصربه

 نشان یخیتار شهادت نای اما دانست، خود ةزمان نگرش از یبازتاب صرفا توان یم را انیلوس فیتوص

 گرید انیم در و هرفت رانیا یمرزها از فراتر عهیماوراءالطب احانیس عنوان به مغان شهرت که دهد  یم

 با منطبق توان می را زرتشت سفر یعنی سفر، یک تنها این، وجود با .بود شده شناخته زین ها فرهنگ

  دانست. مطابق ها توصیف این

 وی است؛ جمشید نخست نفر مزدیسنا، منابع در مرگ از پس عالم به سفر گزارش شش از

 جهانیان نگهداری جهان، نمودن فراخ به را وی مزدا اهوره و نپذیرفت را بُرداری دین و آگاهی دین

 عروج نخستین روایت است. زرتشت نفر دومین (.1-1:1 )وندیداد، کرد منسوب آتش سالاری و

 و گاهان متن داشته، مزدا اهوره با که متنوعی و تعددم گفتگوهای و (11-10زادسپرم، )گزیده وی

 که آنجا از است. داده اختصاص خود به را پهلوی متون و اوستا های بخش سایر از بزرگی بخش

 محتمل گرایید، مزدیسنا آیین به -ویشتاسب- وقت پادشاه وی دعوت به و بوده مغان طبقه از وی

 )پنجمین 1ویشتاسب نفر سومین باشد. وی آیین رواج واسطه به نیز مغان جهانی آوازه این است

 و زرتشت از درخواست واسطه به که است (کیومرث از پس‏1311–1831 کیانیان، سلسله پادشاه

 )دینکرد، گردید مزدیسنا آیین پیروان از و کرد تجربه را ارواح عالم از مکاشفاتی وی، دعای به

 مزدیسنا آیین گسترش زمینه که شده یاد نیز زرتشت همعجز عنوان به واقعه این از (.1-13:6 هفتم،

 .(م 114–1/111) بابکان اردشیر زمان از وی است؛ 1ریکِرد چهارم نفر (.14:6)همان، آورد فراهم را

 کرده دیبازد گرید یایدن از هک ادعا این واسطه به وی بود. موبدان موبد وی از پس پادشاه شش تا

 نفر پنجمین (.Kargar, 2009, p.51) شد تبدیل دربار و مردم میان در مقدس یا چهره به است،

                                                                                                              
1 Wištasp 
2 Kerdir 
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 کردند، می سوزاندن آماده را وی جسد که شرایطی در و بوده سرباز وی است؛ 1یلیپامفِ زرتشت

 نفر (.dib:53-54) داد شرح را عالم به مجدد بازگشت تا دیگر عالم از گذر حوادث و برخاست

 مزدیسنا دین که زمانی از است کاملی روایت وی کتاب است؛ 1 (رکاکیو ای رازی)و رافیو ششم

 مینوان از و برود ما از کسی» که دیدند این در را چاره موبدان و گرفت قرار اضمحلال خطر در

 و نیرنگ و آفرینگان و درون یسنا این که بدانند هستند جهان این در که مردمانی تا آورد آگاهی

 دیوان، به یا رسد ایزدان به آوریم می جای به ما که =برشنوم() یوژداهری و طهارت( )=آیین پادیاب

 نحوه از کتاب؛ این نخست فراز به توجه با (.16:1)ارداویرافنامه، «نه یا رسد ما روان فریاد به و

 و انداختن نیزه بار سه با قرعه پرهیزکاران، و موبدان از زیادی عده میان از ویراف انتخاب

 توانسته نمی خویش خواسته به صرفا کسی که دریافت توان می نیکی هب خواهرانش، های مخالفت

 پهلوی متون ترین شده شناخته و مقبولترین از یکی را متن این ژینو شود. داوطلب سفری چنین برای

 (.11)همان: است داده نسبت میلادی هشتم قرن حدود به را آن قدمت و (13:1333)ژینو، دانسته

 در تری کمرنگ نقش شک بی دینی، جامعه انسجام بازسازی در حتوام اهمیت رغم به بنابرین

 دارد. موبدان و مغان جهانی شهرت

 

 مغان یبرا ییالگو زرتشت: یمعنو سلوک

 که شده نقل یمعنو مراتب به لین یبرا زرتشت مجاهده از ییها نمونه ،زادسپرم های گزیده متن در

 سلوک کی از گذر با واقع، در و داده قرار هسرلوح را یزکاریپره یکودک از یو دهد  یم نشان

 میتعال زرتشت ،یسالگ پانزده تا هفت از است. شده لینا یقدس تجارب درک یستگیشا به ،یباطن

 با آن، از پس و آموزد یم زمان، مقدس خردمند ن،یبرَز نزد را مارانیب یشفا و یرزکشاو ،یمذهب

 ؛1118-1116:3ج ،1343 )رضی، دشو یم بالغ نمردا جرگه وارد (،ینییآ زی)کمرآو یکشُت افتیدر

 .(3هفتم: دینکرد،

 (:13-11)زادسپرم، کرد اشاره ریز موارد به توان یم زرتشت یمعنو سلوک عناصر جمله از

 کوین منش انتخاب و یخردورز -

 یمنیاهر جادوان با خالفتم -

                                                                                                              
1 Zoroaster the Pamphylian 
2 Wirkak 
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 مردم به خدمت -

 عتیطب و واناتیح به احترام -

 بدکاران با مجادله -

 یشگریبخشا و یباربرد ،ییپارسا -

 (یراست تی)رعا یسرشت راد -

  یماد یآرزوها کردن رها -

 یها سنت ریسا در که ینیسنگ یها اضتیر برخلاف زرتشت، ریمس که نجاستیا توجه قابل نکته

 نظم به وستنیپ و اشه به احترام از مشحون است، مرسوم (وگای ای یاسلام تصوف )مانند یعرفان

 به ،یهانیک نظم با یهماهنگ و جهان در تیفعال با بلکه جهان، از یریگ فاصله با نه او است. یاله

 عالم در مؤثر و یاخلاق ،یاجتماع یافراد عنوان به را مغان سلوک، نیا .رسد  یم یمعنو مقام

 .یمنزو یراهبان عنوان به نه کند، یم یمعرف

 

 سنایمزد نییآ در یقدس یجادو یشناس روش

 انجام یرساختاریغ و منفرد اعمال سلسله کی قیطر از تنها یقدس یجادو سنا،یمزد نییآ در

 نیا است. گرفته یجا )منثره( مقدس کلام و منظم ینید مناسک بطن در بلکه شود، ینم

 که است یاله کلام تکرار و ،یمعنو و یجسم طهارت ،یاخلاق سلوک از یبیترک ،یشناس روش

 روش .شود  یم منجر یمنیاهر فساد با لهمقاب و یماد عالم بر یرگذاریثتأ تحقق به مجموع، در

 اندیشه در نفوذ و (1:11)وندیداد، 1بیماری زخم، چشم از است عبارت فساد ایجاد برای اهریمن

 و عالم کیهانی نظم در رهگذر این از و (81:11)بندهش، 1مزدا اهوره فرمانبرداری از بازداشتن برای

 نیا در که مقابله یاصل رکن دو لیتحل به بخش، نیا در بنابرین، کند. می ایجاد اختلال انسان وجود

 .شود می پرداخته منثره، و مناسک از عبارتند یشناس روش

 

 یقدس یجادو تحقق یبرا یراهکار عنوان به ینید مناسک :الف

                                                                                                              
 
بیماری  33333ه پیتارگی خویش پس، آن نااشََون هرزه در من نگریست، اهریمن نا اشون هرزه، آن مرگ آفرین، ب1

 (، 886:1331پدید آورد )اهریمن با چشم بد دوختن بر آفریدگان نیک اهوره مزدا، آنها را تباه کرد؛ دوستخواه، 
 اهریمن به جادوی این مردمان را به دوستی خودش انگیزد تا دین هرمزد هلِند و آن اهریمن ورزند. 2
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 از سرشار شدند، یم داده آموزش و اجرا اریبس دقت با مغان توسط که ینید مناسک و ها نییآ

 جمله از دارند. ییجادو اعمال با یاندک یظاهر زیتما موارد از یاریبس در که است ینییآ عناصر

 و (ها شتی) یا دوره و روزانه هیادع قرائت ر،یتطه و برشنوم ،یگذار یقربان به توان  یم ها نییآ نیا

 ،یهانیک نظم حفظ چون یمتعال اهداف که یمناسک کرد؛ اشاره آتش با مرتبط یها نییآ

 را امشاسپندان ای یقدس یها فروزه با یباطن وندیپ جادیا و شر دفع قداست، و طهارت بازگرداندن

 .(111 :1377 س،ی)بو کنند  یم دنبال

 ،یاله نظم عنوان به اشه، است. حرکت در اشه مدار بر مناسک یمحور حلقه سنا،یمزد نییآ در

 متنوع یمعان جمله از .شود یم محسوب ینید مناسک یتمام محور ،یاخلاق قانون و یهانیک عدالت

 :کرد اشاره موارد نیا به توان  یم اشه

 (30:8 )گاهان، عدالت با مترادف -

 (18:10 )گاهان، یفرزانگ و ینیب روشن رت،یبص عوامل نیهمترم -

 (30:11 )گاهان، نجات و صلاح و یرستگار نیع و یرستگار راه -

 (31:16 )گاهان، ییرسا و کمال ،ییتوانا ،ییدانا -

 (34:11 گاهان،) یفرخندگ و یشاد -

 شده ستوده اوستا در بارها کند، یم حرکت اشه ریمس در که یانسان یمعنا به «اشون» ن،یهمچن

 وضع مزدا اهوره که یاخلاق و یمعنو یاله قانون از است عبارت آن، تر قیعم یمعنا اما است.

 خود با ناسبمت مجازات( ای )پاداش پادافره ،یعمل هر و یواکنش ،یکنش هر آن، اساس بر و کرده

 یبرا یراه ،ینید مناسک و ابدی یم معنا ن،ید و انسان عالم، ساحت سه در اشه ن،یبنابرا دارد. را

 (.Boyer, 2001; Nasr, 2005) تاس وجود ابعاد یتمام در نظم نیا تحقق

 اب مقابله یبرا یاتیعمل اقدامات بلکه ستند،ین یوفادار از یشینما صرفاً ینید مناسک نگرش، نیا در

 و یهانیک نظم به شه،یاند در نفوذ و زخم چشم ،یماریب جادیا با منیاهر هستند. یمنیاهر فساد

 نوانع به ینید مناسک پاسخ، در (.81:11 بندهش، ؛1:11 داد،ی)وند زند یم بیآس انسان وجود

 .کنند یم دفع را شر و یبازساز را نظم منظم، تکرار با که کنند  یم عمل یهانیک یتمیر

 نوعی تنها نه — است امشاسپندان به شیانی و ها منثره قرائت شامل که — ها شتی نییآ ،مثلاً

 مقدس کلام یروین آن، در که شود  یم محسوب افتهی ساختار ییجادو عمل ینوع بلکه عبادت،

 عنوان به که آتش، با مرتبط یها نییآ ن،یهمچن .شود  یم گرفته کار به عالم بر یرگذاریتأث یبرا
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 کمک کیتار یروهاین دفع و یمعنو طهارت به شود، یم محسوب قتیحق و ییروشنا از ینماد

 .(Choksy, 2005, Vol. 14, p. 9990) کنند یم

 در یعرفان یها اضتیر یبرا ینیگزیجا سنا،یمزد در ینید مناسک که گفت توان  یم رو، نیا از

 لازم نفس هیتصف یبرا یمعنو یانزوا و نیسنگ یها اضتیر ،ینظر عرفان در هستند. ها سنت ریسا

 نیا .کند یم فایا را نقش همان آن، اساس بر مناسک انجام و اشه حفظ سنا،یمزد در اما است،

 به ،یهانیک نظم با یهماهنگ و مقدس کلام تکرار قیطر از بلکه طهارت، قیطر از تنها نه ک،مناس

 .(131-131 :1384 )نصر، شوند یم منجر یعرفان تجربه و یمعنو یعال مدارج تحقق

 

 ییجادو-یکلام ابزار عنوان به منثره :ب

 یرگذاریتأث ییتوانا که شود یم شناخته ییجادو و مقدس کلام عنوان به1 منثره سنا،یمزد نییآ در

 با مقابله یبرا فعال یابزار بلکه ستند،ین دعا تنها ها منثره دارد. را یمعنو و یماد عالم بر میمستق

 برای اهریمن روش درواقع .هستند رنوشتس رییتغ یحت و زخم چشم دفع ،یماریب یشفا من،یاهر

 بازداشتن برای اندیشه در نفوذ و (1:11 )وندیداد، 1بیماری زخم، چشم از است عبارت فساد ایجاد

 انسان وجود و عالم کیهانی نظم در رهگذر این از و (81:11 )بندهش، 3مزدا اهوره فرمانبرداری از

 است. مقابله برای هایی‏منثره و مناسک بر مشتمل قدسی جادوی بنابرین، کند. می ایجاد اختلال

 از را دانایی تواند می که است سحرآمیز نیرویی دارای کلی بطور کلام ودایی های روایت به بنا

 کارکرد با 4منتره یا منثره از استفاده تاریخ (.Danielou, 1960:389) درآورد عمل به اندیشه

 و خوانده خرد زبان را ها منثره آموزگار گردد. برمی ای اسطوره و تاریخی پیشا اندور به جادویی

 خود اندیشه مرزهای فراسوی به تواند می ها آن تکرار و بیان با انسان که هستند ابزاری است معتقد

 و اثر آن به رسیدن برای که دارند خاص تاثیری و کنند می ایجاد حرکتی همیشه ها آن کند. صعود

 درحالی بنابرین، (.34ص ،1400 )آموزگار، شوند جاری زبان بر صحیح نحو به باید فایده آن فادای

                                                                                                              
  Mantra تیسانسکر شهیاز ر 1

بیماری  33333نااشََون هرزه در من نگریست، اهریمن نا اشون هرزه، آن مرگ آفرین، به پیتارگی خویش  پس، آن2 

 (، 886:1331پدید آورد )اهریمن با چشم بد دوختن بر آفریدگان نیک اهوره مزدا، آنها را تباه کرد؛ دوستخواه، 
 رمزد هلِند و آن اهریمن ورزند.اهریمن به جادوی این مردمان را به دوستی خودش انگیزد تا دین ه 3

4 Manthra / Mantra 
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 کرده تقسیم جداول و اعداد بر مبتنی جادوی و حسی هم کلامی، ، نوع سه به را جادو فریزر که

 متمرکز و کلامی جادوی توان می را مزدیسنا آیین در قدسی جادوی (،13-38:1331)فریزر، است

  دانست. ها منثره بر

 

 منیاهر رکنندهیتسخ و جهان خالق ورَجاوَند، منثره :۱اهونور  .۱

 نیا (.17-13 :34 )گاهان، دارد قرار (هیَتریوَئ اهَونهَ ای) اهونور یدعا قدرتمند، یها منثره رأس در

 شیاین کی از فراتر اریبس آن قدرت و شود یم شناخته برتر( )کلام وَرجاونَد منثره عنوان به منثره

 (هلورداَ)م ومرثیک یحت و آتش اه،یگ زنده، موجود هر از شیپ کلام نیا خلقت است. ساده

 .(1:47 نهم، نکرد،ی)د است کرده آغاز را خلقت آن با مزدا اهوره و شده دهیآفر

 یدعا مزدا اهوره یوقت است: شده داده نشان وضوح به دعا نیا ییجادو قدرت بندهش، ریاساط در

 خوانده آن سوم دو یوقت رفت؛ فرو خود در منیاهر خواند، را آن سوم کی و برشمرد را اهونور

 یایند در سال هزار سه و شد هوشیب منیاهر د،یرس انیپا به کلام یوقت و افتاد؛ زانو به منیاهر شد،

 .(11:1 )بندهش، رفت فرو خود کیتار

 یابزار عنوان به را آن ییجادو ابعاد بلکه است، منثره یاله قدرت دهنده نشان تنها نه ت،یروا نیا

 اما آموخت، زرتشت به را منثره نیا مزدا اهوره .کند یم دییتأ شر یروهاین ینابود و ریتسخ یبرا

 — (آتش نگهبانان) ها آتربان مانند — یمحدود افراد دست به دیبا آن اریاخت که کرد دیتأک

 یرازپوش ضرورت یایگو منثره، تیاهم انیب بر علاوه متن، نیا (.46:16 شت،ی بهرام) شود سپرده

 :شود یم محسوب یعرفان میتعال اهم از که است

 به وابسته آتربان نه ،تنی برادر نه پدر، نه — چکسیه به را ]وَرجاونَد[ منثره نیا زرتشت! یا»

 باز یزبان گشاده به و رومندین استوار؛ و رومندین است یسخن نیا .آموز می — گانه سه یها گروه

 زخم( )چشم زخم و بخشد سامان را شانیپر سرِ که است یسخن نیا بخش. چاره و رومندین گفته؛

 .(46:16 شت،ی )بهرام «بازگرداند فرودآورنده[ ]به را فرودآمده

 

                                                                                                              
1 Aša vahista, aša sraēšta, darəjāi aspācit hvarəxšaitē 

بهترین اشه، زیباترین اشه، برای همیشه تابان مانند ؛ ترجمه: خشیت جای اسپاچیت هوره شه وهیشته، اشه سرایشته، درهاَ

 ؛خورشید
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 آنها یاتیعمل یکاربردها و ییجادو یها منثره ریسا .۲

 یاتیعمل یکاربردها که دارند وجود یپهلو متون و اوستا در زین یگرید یها منثره اهونور، بر علاوه

 :دارند ییجادو و

 قدرت دفع یبرا و دارد قرار سپنته منثره کنار در که سنایمزد نییآ مهم یدعا نیدوم :1هو وُ اَشمِ

  (.Lentz, 1967: 162) تاس بوده سفارش مورد زخم چشم و وانید

 با مقابله یبرا و است مارانیب یشفا و یتندرست موکل که امنیاَر زدیا به ییدعا :1ویشیا هیَریاَئ

 .(7:11 و 11:10 داد،ی)وند رود یم کار به ها یماریب

 )پورداود، هستند زیآم معجزه سنایمزد روانیپ زعم به که ییدعاها گرید از فَروانه: و نثره فشَوشومَ

 .(118 ،17-44ص ،1310

 :دارند یاتیعمل نقش ،یپهلو متون یها داستان در ها منثره نیا

 .(31-36:3 هفتم، نکرد،ی)د کند  یم غلبه جادوگر دوروسو بر آنها قدرت با زرتشت -

 .(16 :شتی )آبان کند  یم لیتبد کرکس به را جادوگر پائورو آن با دونیفر -

 .(3-10:31 نهم، نکرد،ی)د ماند  یم امان در رنج درک از ومرثیک -

 برکت غلاتشان و گندم بر و کنند دور را وانید چگونه که رندیگ  یم ادی انهیمش و یمش -

 .(11-13:1 هفتم، نکرد،ی)د بخشند

 

 یعرفان تجربه و اتصال پل عنوان به منثره .۳

 در حرکت و یاله محبوب درگاه به اتصال یبرا یپل بلکه ستند،ین یاتیعمل یابزارها صرفاً ها منثره

 اثرات بلکه ،یعنوم اثرات تنها نه ها، منثره نیا یا دوره و روزانه قرائت .شوند  یم محسوب اشه ریمس

 تاس یجار سنایمزد نییآ روانیپ زبان بر همواره و دارد آفات( از تیمصون )مانند یماد

(Dostkhah, 2013). 

                                                                                                              
1 Ašəm vohū vahistəm astī, uštā astī, uštā ahmāi hyat ašāi vahistāi ašəm 

 است، خوشی است، بهترین ؛ ترجمه: اشهاشم وهو وهیشتهماستی، اوشتااستی، اوشتا اهمای هیت اشای وهیشتای اشم

 است؛ اشه بهترین برای که کسی برای خوشی
2 Airiiaman išiiō rafəδrāi, jantū nərəbiiascā nāiribiiascā zarathuštrahē 

 مردان برای یاری، برای درخواست مورد ؛ ترجمه: ایریامنبیاسکا نایریبیاسکا زرثوشتره ن ایشیو رفدرای، جنتو نرهایریام

 زرتشتی؛ زنان و
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 نیا که دهد  یم نشان آنها، قرائت تیاهم و (14:1 ،سنَی) نماز صورت به ها منثره بیترک ن،یهمچن

 یم عمل فعال و زنده یابزار عنوان به ه،روزمر عملکرد در بلکه ستند،ین متون به محدود تنها دعاها
 و ها منثره یاصل منبع عنوان به قرآن م(، 611 / ه.ق 31) مسلمانان دست به رانیا فتح از پس .کنند 

 به باور افتنی  ادامه دهنده نشان که (،71 :1387 پور، ی)موس شد یزرتشت متون نیگزیجا ها، افسون

 .است یرانیا فرهنگ در مقدس کلام قدرت

 

 سنایمزد ینید متون در یعرفان تجربه

 ینید یها سنت از یاریبس در ،یقدس امر و مطلق قتیحق با میمستق مواجهه عنوان به ،یعرفان تجربه

 ییجادو ،ینییآ عناصر با دهتنی  درهم همواره — یاسلام دوره تا اسلام از شپی دوران از — رانیا

 به بلکه ،یفرد یباطن ریس کی عنوان به تنها نه هتجرب نیا سنا،یمزد نییآ در است. بوده یکلام و

 رو، نیا از .شود  یم مطرح عالم در تصرف و یقدس یها قدرت به یابیدست یبرا یشرط شیپ عنوان

 ییجادو عمل یبرا یا هیپا بلکه ست،ین مکاشفه و اشراق به محدود تنها ن،ییآ نیا در یعرفان تجربه

 .شود یم محسوب یقدس

 صرفاً نه شوند،  یم شناخته یزرتشت تفکر از شاهد نیتر یمیقد عنوان به هک گاهان، یسرودها

 در زرتشت قیعم یعرفان تجارب انگریب بلکه هستند، یاخلاق میتعال ای یشرع نیقوان از یا مجموعه

 کنند،  یم منعکس را او میتعال هیلا نیتر ژرف که سرودها، نیا .باشند  یم مزدا اهوره با مواجهه

 تجربه، نیا . (Boyer, 2001; Bahar, 2001) هستند مکاشفه و اشراق استدلال، شه،یاند زا یا زهیآم

 ک،ین گفتار ک،ین شهیاند» گانه سه ،یمنیاهر یها دام و شرور از گذر با که است یسلوک حاصل

 .(Boyer, 2001; Rashed Mohassel, 2011) دکن  یم تیتثب سالک وجود در را «کین کردار

 

 مزدا اهوره با میمستق یگفتگو رتشت:ز مکاشفه .۱

 متون در که است زرتشت مکاشفه سنا،یمزد نییآ در یعرفان تجربه نمونه نیتر مهم و نینخست

 در زرتشت ت،یروا نیا در است. شده داده شرح لیتفص به ،زادسپرم های گزیده در ژهیو به ،یپهلو

 به دهنده( )هوشن وهومنه یسو از د،بو غسل حال در رودخانه کنار در که یحال در ،یسالگ یس سن

 محسوب یمعنو تشرف کی بلکه ،یعاد یایرو کی نه داد،یرو نیا شد. دعوت مزدا هاهور بارگاه

 را خود یها پرسش و کند یم گفتگو مزدا اهوره با میمستق صورت به زرتشت آن، در که شود یم
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 ابعاد بر علاوه گفتگو، نیا (.11-10 :)زادسپرم دکن یم مطرح وجود منشأ و شر، ،ییکوین درباره

 مزدا اهوره مثلاً، .گذارد  یم ریتأث زین روزمره یزندگ و یعمل مسائل بر ،یشناخت- هانیک و یاعتقاد

 تجربه که دهد  یم نشان امر نیا .دهد  یم آموزش طهارت حفظ و سلامت طب، درباره زرتشت به

 عالم در )اشه( یاله نظم تیتثب و دبهبو ورمنظ به بلکه ست،ین جهان از یمنزو سنا،یمزد در یعرفان

 .شود  یم گرفته کار به یماد

 

 عالم در اشه یتجل و یمعنو اتحاد درخواست .۲

 را مزدا اهوره دست بتواند کند یم درخواست یو که است یزمان زرتشت، یعرفان تجربه اوج

 خداوند با میمستق اتحاد که کند  یم یادآوری یو به مزدا اهوره اما .باشد اتحاد در او با و ردیبگ

 اتحاد، نیا به یابیدست راه آن، یجا به است. «یناگرفتن ینویم» مزدا اهوره که چرا ست،ین ممکن

 تیرعا قیطر از دیبا زرتشت گر،ید عبارت به است. ماده عالم در امشاسپندان و مزدا اهوره یجلت

-1 :1 ناشایست، )شایست 1دبخش قتحق یماد جهان در را یاله نظم مناسک، انجام و طهارت، اشه،

11.)   

 و است، ناقص عمل، بدون عرفان :دهد  یم نشان را عمل و عرفان نیب یقیعم وندیپ مفهوم، نیا

 اسلامی تصوف مانند — ها سنت ریسا در یعرفان تفکر با دگاه،ید نیا .روح یب عرفان، بدون عمل

 مقابل، در .شود  یم منجر جهان از یریگ هفاصل و انزوا به گاهی عرفان آن، در که دارد، تفاوت —

 .است آن در یاله نظم تحقق و جهان با یهمراه عرفان، سنا،یمزد در

 

                                                                                                              
زرتشت ... به هرمزد گفت که مرا سر و دست و پای و موی و روی و زبان تو چنان در چشم ]آید[، چون آنکه خود  1

( هرمزد گفت که من 1مردمان دارند؛ پس مرا دست ده تا دست تو بگیرم! )]مرا[ نیز ]هست[ و پوشش آن دارید که 

( زرتشت گفت چون تو ناگفتنی ]باشی[ و بهمن و اردیبهشت و شهریور و 1ام، دست مرا گرفتن نتوان ) مینوی ناگرفتنی

ا نیز نبینم؛ پس دیگری را سپندارمذ خرداد و امرداد ]نیز[ ناگرفتنی ]باشند[، و من چون از پیش تو بروم، و تو و ایشان ر

( هرمزد 3، آنگاه به وسیله من، تو و آن هفت امشاسپند یشته شده باشید یا نه؟)-و متعلقات او را-چون بینم و او را بیزم 

ای که از آن خویش ]است[، در گیتی  گفت که بشنو ]تا[ به تو گویم، ]ای[ اسپندمان زرتشت! که ما را تنی، آفریده

هر امشاسپندی را ]مردم[ آن خویشکاری همی ]خواهند[ درباره وجود مینوی ]وی[ کنند، در گیتی آفریده شده ]تا[ 

( در گیتی، از آنِ من، که هرمزدم، مرد پارسا؛ و بهمن را گوسفند؛ و 4]آن نیکویی را[ درباره تن او روا کنند )

 (.1) د را آب؛ و امرداد را گیاه ]است[اردیبهشت را آتش؛ و شهریور را فلز و سپندارمذ را زمین و زن نیک؛ و خردا
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 یفراماد قدرت با ییها تجربه :یعرفان کرامات .۳

 به توان یم است، یفراماد قدرت با عالم در تصرف ،ینوع به که یعرفان تجربه یها نمونه گرید از

 :کردند اجرا زرتشت بر امشاسپندان هک کرد اشاره ییها آزمون

 آتش کوره در گام سه ک،ین کردار و کین گفتار ک،ین شهیاند با زرتشت آتش: کوره -

 .نسوخت و رفت شیپ

 .شد منجمد اما شد، ختهیر یو نهیس بر گداخته فلز گداخته: فلز  -

 به د،یکش آن بر دست چون اما گشت، یجار خون و شد دهیبُر یو شکم شکم: دنیبر -

 .بازگشت قبل لتحا

 تجربه قیطر از زرتشت، که دهد  یم نشان است، آمده  زادسپرم های گزیده در که ت،یروا نیا

 که کند  یم دیتأک یو به مزدا اهوره است. افتهی دست یفراماد یقدرت به اشه، با اتحاد و یعرفان

 باز آن از غیت با دنیبر و مذاب فلز انیجر و آتش سوزش چونان با که آنگونه رند،یبپذ را پاک نید

  (.10-11:14 )زادسپرم، دنگردن

 هستند. یواقع عرفان و صداقت از یآزمون بلکه شوند،  ینم یتلق معجزه عنوان به تنها ها، آزمون نیا

 و یاخلاق طهارت نفس، یپاک بلکه ،یاله قدرت فقط نه سازد، یم ممکن را معجزات نیا آنچه

 .است اشه با یهماهنگ

 یعمل عرفان از فرد منحصربه یا نمونه :وریشهر فروزه زشی -

 )خشثَرهَ وریشهر فروزه )پرستش( زشی سنا،یمزد در یعمل عرفان یها نمونه نیتر برجسته از یکی

 نیا زشی یبرا که شده دیتأک ست،یناشا ستیشا در است. قدرت و فلزات موکل که است (هیَریوَ

 یو تن بر گداخته آهن چون که دینگردا پاک و خالص ناب، چنان را دل آهن دیبا فروزه،

  (.11:11 ناشایست، )شایست دسوزن گذارند،

 یپاک آن، در که است یعمل عرفان از یا نمونه بلکه ،یاضتیر نیتمر کی تنها نه دستور، نیا

  یم دهید کمتر انیاد ریسا در مفهوم، نیا .گذارد  یم ریتأث یماد عالم و جسم بر ماًیمستق ،یمعنو
 .است عمل و عرفان قیتلف در سنایمزد نییآ زیتما هندهد نشان و شود

 ،یعنی ؛داد هیما دون به را میس و زر ای ازاردیب را یکس فلز به دینبا که است نیا بر دیتأک ن،یهمچن

 یمحور اخلاق نکته، نیا شود. استفاده گرانید به یرسان بیآس یبرا دینبا عرفان، از حاصل قدرت

 .ندک  یم دییتأ را یقدس یجادو
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 یریگ جهینت

 یفرع عنصر کی نه سنایمزد نییآ در یقدس یجادو که دهد یم نشان مقاله نیا در شده ارائه لیتحل

 در که جادو، نیا است. نییآ نیا یاتیعمل و یعرفان ،ینید تیهو از نیادیبن بعد کی بلکه منفور، ای

 یژگیو دو از کند، یم بروز )منثره( مقدس کلام قدرت و یعرفان تجربه ،ینید مناسک قالب

 و ؛یهانیک مطلق نظم و یاله قانون عنوان به اشه به کامل یوابستگ نخست، است: برخوردار یدیکل

 .مقدس قدرت به یدسترس شرط عنوان به طهارت و یاخلاق سلوک به ازین دوم،

 عنوان به جادو رو، نیا از دارد. ینویم یمعادل ،یمنیاهر قدرت هر سنا،یمزد انگار دوگانه نظام در

 در اما دارد، قرار پائورو( و دوروسو )مانند روانشیپ و منیاهر اریاخت در بیتخر و فتنه ابزار کی

 روانیپ و انمغ اریاخت در یقدس ییجادو یابزارها عنوان به ینید مناسک و ها منثره گر،ید یسو

 قیطر از و است مزدا اهوره اراده با ییهمسو بر یمتک جادو، نوع نیا .رندیگ یم قرار کار راست

 به — مذاب فلز آزمون در آذرپاد ای آتش کوره در زرتشت مانند — انسان در یاله قدرت یتجل

 .شود یم منجر یماد عالم بر یرگذارتأثی

 در اشه یتجل اشکال از یکی یقدس یجادو سنا،یمزد نییآ رد :کرد مطرح را ریز هیفرض توان  یم

 نظم نیا تحقق به ،یعرفان تجربه و یاخلاق سلوک ،مناسک قیتلف قیطر از که است یماد عالم

 .کند یم کمک یاله

 یجادو با مقابله ای زخم چشم دفع ،یماریب درمان )مانند یاتیعمل ابعاد وجود با جادو، نیا

 نیا از است. وابسته یاله حضور از میمستق تجربه به که چرا است، یعرفان خود ذات در (،یمنیاهر

 کی رد حوزه سه نیا بلکه است، محو تنها نه سنایمزد در «عرفان» و «دعا» ،«جادو» نیب مرز منظر،

 دعا هم مقدس، کلام عنوان به ها، منثره اند. شده ادغام یمعنو - یکلام قدرت از واحد ساختار

 .عرفان یسو به یریمس هم جادو، هم هستند،

 نیا در است. سنایمزد هانگاران دوگانه ینیب جهان لازمه یقدس یجادو ،یشناخت هانیک دگاهید از

 به انسان، و شود یم تصور یکیتار و نور یروهاین نیب نبرد یبرا یدانیم عنوان به عالم ،ینیب جهان

 نظم اشه، تیرعا و منثره قرائت مناسک، انجام با تا دارد تیمأمور مزدا، اهوره فعال کیشر عنوان

 جادو که یغرب یها یانگار دوگانه فبرخلا نگرش، نیا کند. حفظ یمنیاهر فساد برابر در را یاله

 .ردیپذ یم عالم به یده نظم در یضرور و مشروع یابزار عنوان به را جادو کنند، یم جدا نید از را
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 در امشاسپندان و مزدا اهوره تجلی بر مبتنی الهیاتی با ماده، عالم بر منثره تأثیرگذاری همچنین،

 تطهیر با انسان شود. می توجیه گیاه( و ودمندس حیوانات فلز، زمین، آب، )آتش، طبیعت عناصر

 را الهی نظم مقدس، کلام طریق از و یابد دست تجلیات این به تواند می اشه، برابر در تسلیم و نفس

 .بخشد تحقق مادی عالم در

 به یازین ،یقدس یجادو و یعرفان تجربه به لین یبرا که است نیا گرید توجه قابل نکته

 با یهماهنگ و ی)راست اشه اساس بر یاخلاق سلوک عوض، در .ستین انزوا و دهیچیپ یها اضتیر

 فعال جهان در بلکه رد،یگ  یم فاصله جهان از نه سلوک، نیا دارد. تیموضوع (یهانیک مطلق نظم

 .انجامد  یم اشه تحقق به ،یهانیک نظم حفظ قیطر از و است

 کلام قدرت به باور نیا ،یعموم حوزه از سنایمزد نییآ شدن دیناپد و رانیا فتح با اسلام، از پس

 به قرآن کرد. ظهور یدیجد قالب در اما ماند، یباق یرانیا فرهنگ در یقدس یجادو و مقدس

 به لیتما که دهد  یم نشان نیا و شد یزرتشت متون نیگزیجا ها افسون و ها منثره یاصل منبع عنوان

 .است بوده خاص نییآ کی زا فراتر ،یفرهنگ قیعم باور کی عنوان به یقدس یجادو
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Abstract: 

In Hindu thought and tradition, from the earliest Vedic and Upanishadic texts to the 

present day, mantra has been regarded as one of the primary and most effective 

means of spiritual development, possessing divine power and direct efficacy granted 

by the Supreme. Among the notable figures who placed special emphasis on the 

significance of mantra is Chaitanya (1486–1533), the founder of the last major 

school of Vaishnavism and a pioneering figure in the Bhakti movement. This study 

explores the nature of mantra from Chaitanya’s perspective, particularly his view 

that there is no distinction between the divine name and the Divine Being itself. The 

research further examines the levels of mantra practice, including japa (individual 
recitation), sankirtana (collective chanting with dance), and kirtana (musical 

invocation). Special attention is given to key mantras such as the Maha-mantra 

“Hare Krishna”—regarded as the great liberating chant, “AOM”—as the seed 

mantra, and the Gayatri Mantra—as the invocation of divine glory. The poetic 

mantra verses composed by Chaitanya are also analyzed, along with the mystical 

process of divine presence manifested through the recitation of these sacred 

utterances.‏  
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 ماهیت، اقسام و مراتب مَنترَه )ذکر( در اندیشه چَی تَنیَه
1 

 

 3ابوالفضل محمودي 2وهريزاده گ مهديه امين

 

 

 

 چکیده
در اندیشه و سنت هندو، از کهن ترین متون یعنی متون ودایی و اوپنیشدی تا به امروز، منتره جزو اولین و 
موثرترین وسیله رشد معنوی به شمار رفته است که دارای قدرت و تاثیرگذاری مستقیم از جانب پروردگار است. 

( نام برد. 6311- 6841تاکید ویژه ای بر این امر داشت، می توان از چی تنیه ) در این میان از جمله کسانی که
او بنیانگذار آخرین فرقه ویشنوئیزم و از پیشروان طریقت بهکتی است. در این پژوهش به بررسی ماهیت منتره از 

ذکر فردی و "سانکِرتان" ذکر  منظر چَی تَنیَه مبنی بر عدم تمایز ذکر با خود پروردگار و مراتب منتره بعنوان "جَپَه"
جمعی همراه با رقص و موسیقی و "کِرتان" ذکر جمعی آهنگین پرداخته شده است. آنچه این نوشته در پی آن 
است، تحلیل منتره های برجسته ای نظیر مَها منتره "هَری کریشنه" بعنوان ذکر بزرگ رهایی و "اَوم" بعنوان منتره 

ل  پروردگار است، که به تسسیر اذکار شعرگونه چَی تَنیَه و فرآیند ترربه ضوور بذر و"گایَتری" بعنوان ذکر جلا
   .پروردگار در اثر خوانش منتره های یاد شده، منتج خواهد شد

 
‏منتره، چَی تَنیَه، کِرتان، سَنکِرتان‏‏واژه:  کلید

‏

                                                                                                              
 00/08/1404 ؛ تاریخ پذیرش:32/04/1404 . تاریخ دریافت:1

 دانشگاه تحقيقات، و علوم واحد سياسي، علوم و الهيات حقوق، دانشكده تطبيقي، عرفان و ادیان دكتري دانشجوي .3

 m1360aminzade@gmail.comایران:  تهران، اسلامي، آزاد

 دانشگاه ت،تحقيقا و علوم واحد سياسي، علوم و الهيات حقوق، دانشكده تطبيقي، عرفان و ادیان گروه تمام استاد. 2

 amahmoodi5364@gmail.comایران )نویسنده مسئول(:   تهران، اسلامي، آزاد
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 مقدمه

مراه ذكرهاي مقدس ، به هبرهمن كاهنانبنا شده است.  منتره و ذكر هندو بر پایه اوليه سنت

. 1دادند مي و تاكيد بر تلفظ صحيح آنها براي اثرگذاري بيشتر، مراسم قرباني را انجامها،  منتره

یک  عنوان به كهن، این اثر پيروان و دوستداران بخشي از ادبيات ودایي، به منظور بهره مند ساختن

منظم كلمات، تقریبا در تمام ادیان و تاكيد بر ذكر یا تكرار  .3شد مي خوانده آواز با ،معنوي ابزار

2بود كلمه ابتدا در"خورد. در انجيل یوحنا آمده است  مي دیني به چشمهاي  فرقه
 مقدس متون. "

4آمد وجود به جهان او با كلام": شد آغاز كلمه با كيهاني خلقت كه دنكن مي تأیيد ودایي
 متون. "

نخستين ذكرها  .0شود مي ذكر حاصل ریقاز ط ،نهایي رهایي كه كنند مي تاكيد ویشنوئي نيز

"برهمن، كلمه است " همچون
"نادَه برهمن"است یا  "برهمن صدا "و  "شبَدَه برهمن "یا  6

7 

 به شمار هندوئيزم اساسي این عبارات از باورهاي دو هركه  .دارد مفهوم این با نزدیكي ارتباط

 ،"آگاهي جریان" معناي به نادي، هاز ریش و "صدا" معناي به 8واژه سنسكریت نادهَ .آیند مي

 ادبيات در دیرباز از آگاهي و صدا بين رابطه بنابراین، .گردد برمي 9ودا ریگ به كه است مفهومي

  .است شده ثبت مهندوئيز دیني

مورد استفاده  ،ذهن احساس یا طریق از به منظور نفوذ یا تاثيرگذاري مقدس، صداهاي یاها  منتره

 حروف ویژه به مختلف، حروف يصدا .شوند مي معنوي تج به پاكي و شهودگيرند كه من مي قرار

هر  .گذارد مي گویندگان و شنوندگان ذكر تاثير شنوایي اعصاب و عقل، ذهن، برهاي  نسكریتس

 سطوح بهدهند و سالک را  مي پاسخ خودشان خاصهاي  منتره به (10ها چاكره) انرژي مركز هفت

به صورت  11وداها در كه آیند، مي به شمار دعا نوعي هندو اذكار بيشتر رسانند. مي آگاهي بالاي

تک هجایي هاي  منترهخورند. مفهوم و كارایي  مي تک هجا یا به شكل یک عبارت كامل به چشم

                                                                                                              
1 Guy L. Beck, (1993). 
2 Joachim-Ernst Berendt,( 1987). 
3 (John 1.1)  
4 Brihad Aranyaka Upanishad (1.2.4.)  
5
 Rajendra Chakravarti,( 2004) 

6 Shabda Brahman  
7 Nada Brahman  
8 Nada  
9 Rig Veda  
10 chakras  
11 Vedas  
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درک  فهم آن به دانش زباني سنسكریت نياز است. فهم نيست و براي قابلبراي مردم عادي  عموما

به  ودایي، بسيار دشوار است اما اذكار یا عبارات كامل 1تره اوَممعناي یک ذكر تک هجایي مانند من

و  روشنایي به تاریكي از هستي، به نيستي از مرا" :دیگر را دارندهاي  به زبان ترجمه راحتي قابليت

 " هدایت كن. جاودانگي به مرگ از

 

 در متون مقدسمنتره 

ر متون مقدس هندو یعني متون شروتي توان د مي اولين بذرهاي اندیشه فلسفي و عرفاني هندي را
یا وحياني یافت. به طور تخميني این ادبيات عظيم از نظر عمر، زبان و موضوع به چهار بخش 3

شوند كه متون سَمهيتهَ به عنوان هسته  مي تقسيم 6و اوپَنيشدها 0ها ، آرنَيَكه4َها ، براهمنَه2َسَمهيتَه

شود.  مي ي چهارگانه شناخته"ودا  "ثر است كه بعنوان از نظم و ناي  مركزي ادبيات ودایي، آميخته

هاي  او را به نام "خورد:  مي و اذكار نام پروردگار به چشمها  در جاي جاي متون ودایي منتره

هاي  خوانند، حقيقت جز یكي نيست، فرزانه آن را با نام مي مختلف ایندره، ميترا و آگني و گاروت

به برهمن به عنوان اصل متعالي اشاره شده است:  8ه پتَهَ براهمنََهدركتاب شتََ ".7خواند مي گوناگون

هندو منتره ي امُ هاي  از مشهورترین و رازآميزترین منتره "هرآینه در آغاز این جهان برهمن بود."

آرزوي تمام انسانها  وها  ریاضت همه هدف وداها، هدف"است. در اهميت این هجا همين بس كه 

معنوي، انُس با امُ یعني نيل به  حقيقت است، والاترین برهمن امُ است. امُ،در زیستي زاهدانه، 

نهایي  و رهایي و رسيدن به آرزوها و امُ دلپذیرترین تكيه گاه، و امُ والا ترین سرسپردگي،ها  هدف

"است آنكس كه دانست، ستوده ي جهان برهمن است
9.  

 

 

                                                                                                              
1 Aum 
2 Sruti 
3 Samhita 
4 Brahmana 
5 Araaka 
6 Upanisad 

 .113ص افق، دو در مشرق ابوالفضل، محمودي، 7
8 Satapatha Brahmana 
9 Katha Upanishad 1.2.15–17  
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 مهمهای  منتره

 متعالی ، منتره3یا اوَم 1ماُ

براي درک مفهوم این  ،شوند مي به آن ختم یا شروعكه ذكري متعالي ست  مبا اُ هندو اذكار بيشتر

یا  ،2بذر منتره ي توان از مي رود، مي ذكر تک هجایي كه همان جلوه صوتي پروردگار به شمار

 كه شود مي  گفته  اي منَتْْره به ،بذر منَتْْره اصطلاحدر ادبيات ودایي یاري جست.  4اومکارههمان 

. 0كند رشد پروردگار سمت به تا كند مي وارد اهيآگ يطهح به را شخص  ،ذرب صدا همچون یک

  دو  شامل كه دارند وجود هاي بذري نيز مَنتْْره اام هستند، تک هجایي ،ي بذرها منَتْْره بيشتر چه اگر

 صدا  ناقل فقط  ها منَتْْره ته ازاین دس .هستند ذريب هاي نتْْرهم از اي مجموعه یا ند؛باش مي هجا چند یا

 تأثير ،7انسان   دنب عصبي مراكز بر مستقيما ،ي بذر ها منَتْْره .6دارندن يعنایم گونه هيچ وهستند 

 انزب  حرف  پنجاه از ها منَْتْره این. كنند مي ایجاد 8ها چَكره سرتاسر در ارتعاشي و گذارند مي

 در و نيست، یک فرقه یا گروه خاص ذكر امُ،. 9ددارن  العاده وقف  تأثيري و اند شده گرفته نسكریتس

 ستين صدا و كلمه کی صرفاً اوَمْ .10به حساب نمي آید ویژه ي پروردگاراذكار  از هندو مفاهيم

 اوَم واندنخ اب. كند يم لقخ به شروع شود، يم آورده زبان به كهيزمانو  تاس امعج يارتعاش بلكه

 نیبنابرا دارد؛ يهماهنگ يجهان ارتعاش با كه يارتعاش. شود مي ایجاد انسان بدن در موافق  عاشيارت

 يهانيك  انیجر  با ميخوان يم را اوَمْ كه  يزمان  ميهست يهانيك يصدا در ما شدن، خلق زمان در

 . 11دیآ يم وجود به ما بدن در هماهنگ يارتعاش و ميكن يم ركتح

 برند، را مي كه مسلمانان بكار 12مسيحي است و آمين -كه ذكري یهودي 13ذكر مقدس آمِن

پروردگار  صفات از بسياريدر زبان انگليسي  .توان شكل تغيير یافته ي ذكر امُ به شمار آورد مي

                                                                                                              
1 OM  
2 AUM 
3 seed mantra,  
4 Omkara  
5 Defouw, Hart, And, Svoboda, Robert, (1999), p.32. 
6 Tigunait, Rajmani (1996).p91. 
7 Nadi 
8 Chakra 
9 Vandana Sister, Mataji, (1995), p.175. 
10 Claire, Thomas, (1951), P. 38. 
11 Singh, Dharmdeo, (1999), p. 204. 
12 Amen  
13 Amin  
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 نسكریتس (OMكه شكل تغييریافته ذكر ) (omni) پيشوندبا  2عَلّام و 3مطلق قادر ،1بسيط مانند:

هاي  هندو از بودایي معنويهاي  سنت يتمام قریباً توسطت مقدس . ذكر ام4ُشوند مي ، آغازاست

اما تعداد تفاسيري كه به كشف  است شده شناخته رسميت بهبنارس هاي  تبت گرفته تا ودانتيست

 درتوان به وفور  مي را ذكر امُ زیاد نيست. ،مفهوم این ذكر تک هجایي دست پيدا كرده باشند

در واقع یک شبه ره  ،و است، یافت. گوینده ي امُنده مقدس متون ترین قدیميریگ ودا كه از 

كند، چرا كه امُ همان تجلي نواگونه ي  مي صدساله رفته و روح خود را به حقيقت غایي نزدیک

از اوَم تفسيرهاي مختلفي ارائه شده است از جمله در چهاندوگيه  .0برهمن بر روي زمين است

در حالتهاي بيداري، رویا، خواب  "خود"یا  "آتمن"وم اوپنيشد و ماندوكيه اوپنيشد با اشاره به مفه

كند . این هجا با سه جزءاش بر سه مرتبه شناخت، سه لایه  مي آن را تبيين 6عميق بدون رویا و توریَه

وجود انسان، سه ساحت هستي و سه مرتبه تجلي الوهيت اشاره دارد و مجموعه آن در توریه یا 

ت است گرد هم آمده است. شنكره در شرح ماندوكيه حقيقت لایوصف كه وراي همه تمایزا

را با حالات وَیشوانَرَه یا حالت بيداري، تيَجَسَ یا حالت رویا، پراجنهَ یا  "خود  " اوپنيشد، مراتب

كه آن را نه معطوف به درون  "خود  "حالت خواب عميق بدون رویا و توریه یا هسته اصلي وجود 

در دیدگاه شنكره توریه غير قابل توصيف و اندیشه و  .كند مي فسيرداند، ت مي و نه معطوف به بيرون

 "است. "خود متعال"همان  "خود"بدون علامت و نشانه است. به تعبير این اوپنيشد، این مرتبه از 

آننده)ساحت سرور و سعادت( برهمن متعال است، زیرا این برهمن است كه خود را در 

7سازد يم رواني گوناگون متجليهاي  دگرگوني
اوَم، بسيار فراتر از همه اجزاء و حروف است،  " ."

است و فقط سكون و آرامش و  8مباشرتي با او ممكن نيست، به معناي دقيق كلمه بي بار هيچ

                                                                                                              
1 omnipresent  
2 omnipotent  
3 omniscient  
4 Steven j. Rosen, (2006), p 216-217. 
5
 Quoted in Sundarananda Sonni, (1989), p. 7. 

6 Turya 
 .222، صمشرق در دو افقمحمودي، ابوالفضل،  7

8 Unavailing 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

یَه
َن ی ت

چَ
ه 

ش
دی

 ان
در

ر( 
ذک

ه )
ترَ

مَن
ب 

رات
و م

م 
سا

 اق
ت،

هی
ما

  

 

89 

 

 "خود "است. كسي كه این را بداند  "خود "، به راستي همان . اوَم این چنين است1یگانگي است

 . 3شود مي متعال محو "خود"او در 

و  2وزه منتره به عنوان كلامي والا و البته به عنوان شكل انتزاعي پروردگار، توسط یوگي هاامر

باشند،  مي در هند یا حتي غربي هایي كه به عرفان و معنویت، به شكل شرقي آن قائل 4سوامي ها

بذر  .سطحي مفهوم آن پنهان شده استهاي  گيرد. اما حقيقت ذكر امُ زیر لایه مي مورد استفاده قرار

اوليه توحيد، بعنوان مفهوم اصلي امُ توسط اندیشمندان و اساتيد بزرگ هند در ادبيات ودایي 

 همواره مورد تاكيد است. 

است، از منتره ي  همه چيز شروع امُ نيز نقطه ي شود، مي آغاز دانه یک از درخت كههمآنگونه 

و  دهااوپنيش ،وداهارود، گرفته تا  مي بشمار مبرهمنيز ذكر غایي كه متن مجمل ودایي و 0تريیَاگ

 معرفت سير پله آغازین كه گفت توان مي جدِّ به بنابراین. شوند مي آغاز بهگود پورانه، همگي با امُ

 نمایانگر «مْ» و رشد نمایانگر «و» آغاز، نمایانگر «اَ» حرف  تفسير  یک در .است ذكر امُ ،متعالي

 اوَمْ رو این از. 6دارد دلالت انحلال و محافظت لقت،خ حورم سه بر اوَمْ كلمه بنابراین است؛ نابودي

 به اوَمْ یكپارچه يصدا گفت، توان مي و است شيوهَ و 7شنویو برهما، پروردگار سه مظهر

 .9دارد اشاره 8يمورتیتر

 رؤیا حالت «و. »تاس باطارت در فقرات ستون با و است  ذهن آگاهي  سمبل » اَ» دیگر تفسيري در 

 و است ارتباط در ذهن با كه است خواب حالت  سمبل «مْ» و است ارتباط در دهان با و است

  .10آورد مي غانارم هب فرد براي  را  آگاهي  حالت بالاترین

                                                                                                              
1 Mandukya up.3-12 

 .63، ص مشرق در دو افقمحمودي، ابوالفضل،  3
3 yogis  
4 swamis  
5 Gayatri Mantra  
6 Ray, Amit, (2010), pp.20-21. 

خداي اصلي هندو است.سه فرقه اصلي هندو منسوب به آن هستند. لازم به ذكر 2ویشنو یكي از تریموتي یا یكي از  7

 و، كریشنه(مكتب خود را اصل و آن دو دیگر را تجليات او مي دانند)شيوا، ویشن 2است كه پيروان هر كدام از این 
8 trimūrti 
9 werner, Karel, (1994), p77. 
10 Heggie, Anna, (2013), p.70. 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

89 
 

ل 
سا

02، 
ره 

ما
ش

73 ،
هار

ب
 

04
24

 

 ريهَ")ذكر والاي  با جهاتي . این ذكر نيز از"من منتره امُ هستم" :گوید مي 1بهگودگيتا كریشنه در

 امر متعالي از نواگونهاي  كند. اوَم، جلوه مي برابري 2ریشنه...(ك كریشنه كریشنه، ريهَ ،3كریشنه

 خود اوَم، یک هجا نيست بلكه. است یكسان پروردگار با صفات در هم و ذات در هم كه است

 موجود برهما، اولين كه آمده است 4برهمه سمهيته كهن صدا است. در متن شكل به پروردگار

سعي در بازآفریني نواي فلوت كریشنه به هنگام خلق  ،ینشپس از آفر شده توسط كریشنه، آفریده

اجزاء هجاي اوَم را مطابق  0در یكي از اوپنيشدها .اَوم را بر زبان آورد خود كرد كه هجاي

 نشان " اَ " كند. در این متن حرف مي است، تفسير 6، او و مسنسكریت آن، كه شامل حروف اَ

 "او  " حرف .است هستي جهان كل زیربناي ، كه8نيروهي است، پسر معنوي 7بالاراما دهنده ي

 است، كه 10آنيرودهه دهنده نشان "م  " حرف .است جهان روح ابر كه است 9پردیومنه دهنده نشان

 همه دهنده كریشنه، سرچشمه نشان "م  " بالاي "نقطه" است و عالم موجودات تک تک روح ابر

 . 13است 11ویشنو تجسمات

 به را متعلق "او  "و حرف  كریشنه به را متعلق " اَ "اوَم، حرف  در تفسير ،12گوسوامي جيوه

او  "، " اَ "حروف از تركيبي ،اومکاره. داند مي زنده عامه روح به را متعلق "م  "و حرف  14رادهه

 تمام امور و زنده موجودات پروردگار همه كه دارد كریشنه به اشاره " اَ "حرف . است "م" و "

 دهنده نشان "م" و كریشنه، دهنده نيروي بهجت نشان "او  "حرف . معنوي است و مادي

                                                                                                              
1 Bhagavad-Gita (7.8)  

 كریشنه یكي از تجليات یا تنزلات یا اوتاره هاي ویشنو تلقي مي شود. 3

3
 Hare Krishna, Hare Krishna, Krishna Krishna, Hare Hare/Hare Rama, Hare, Rama, 

Rama Rama, Hare Hare. 
4 Brahma-Samhita  
5 Gopal-Tapani Upanishad (2.54–55)  
6 AUM  
7 Balarama  

 :Rohini 8یافته شناخته مي شوند الوهيت موجوداتي عنوان به اغلب 
9 Pradyumna  
10 Aniruddha  
11 Vishnu  
12 See Swami B. V. Tripurari, trans., Gopala-Tapani Upanisad (Philo, CA, Audarya, 

2004). 
13 Jiva Goswami,  
14 Radha  
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 او ابديهاي  و بهكته او نيروي كریشنه، كاملي از اوَم مجموعه بنابراین،. است 1زنده موجودات

  .3است چيز همه ماَمَن كریشنه كه همانطور است، چيز همه تكيه گاه اومکاره .است

 

 منتره گایَتری

 ودایي، منتره گایتَري ست كه خطاب به سویتري الهه خورشيد خواندههاي  از مقدس ترین منتره

بگذار بر نور درخشاني كه  ". 4است 2يای ودِ هاي منَتْْره ترین بزرگ از كيی نتْْرهم اینشود،  مي

سزاوار پرستش است و آفریدگار همه جهان هاست مراقبه كنيم، به این اميد كه او اندیشه ما را به 

 ،6تریتي گایتري اول. شود مي شناخته نام  پنج  با منَتْْره، این .."0 درستي رهنمون باشدسوي راستي و 

 اي منَتْْره منَتْْره، گورو سوم. است خالق كه سویتري دوم. كند مي حفاظت آن از و خلق را جهان كه

 ارمچه. است آموخته فرزانگان به رینشآف آغاز  در  وروگ عنوان هب خود پروردگار كه است

 مادر ،8اتههودِم آخر در. كند مي آشكار را هاودِا واقعي معني كه است ها ودِا صداي ،7ودِموكه

 بار دو كه رديف وسطت ایدب منَتْْره، این. 9شود مي  پروردگاربا  روح متحدشدن موجب كه ها ودِا

 هس افراد  به  دهش  متولد دوبار اصطلاح هندو آیين در. شود خوانده عصر هنگام در و شده متولد

 طبقة) ویشيه و( جنگجو و روا فرمان طبقة) كشتریه ،(روحاني  طبقة)  برهمن  یعني نخستين بقهط 

 و جسماني تولد  هنگام  یكي شوند؛ مي متولد دوبار افراد، این كه راچ ،10شود يم لاقاط( كشاورز

 همسر منَتْْره این گاهي  باستان  دوران  در. 11دیني تكليف و بلوغ ينآی هنگام معنوي تولد در دیگري

                                                                                                              
1 (jivas).  
2
 See A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, trans., Chaitanya-Caritamrta, Adi-

Lila 7, verse 128, purport (Los Angeles, CA: The Bhaktivedanta Book Trust, 1991, 

reprint). 
3 ) 3.62.10) 

4 Devananda, Swami Vishnu, (1981). p63. 
5 Sivananda, Sriswami, (2000), p.14. 
6 Trayiti 
7 Vedmukh 
8 Vedmatha 
9 Viraswami Pathar (2006), p. 32. 
10 Rinehart, Robin, (2004), pp.127-128. 
11 Steven j. Rosen, (2006). p44. 
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 شب و ظهر صبح، انزم در روز در ارب سه را آن سنتي  هاي هندو و شد يم گرفته نظر در برهما

 .1است( سویتري)  خورشيد  پروردگار  به خطاب اي منَتْْره منَتْْره، این. خواندند مي

 

3هری مَنْتْرهَمَها منتره یا 
  

اهميت و قدرت والایي   از  كه در آیين هندو  هایي است مَنتْْره، یكي دیگر از منَتْْره  امه  یا 2هَري منَتْْره

،  كند  مند تكرار قاعده شخصي این منَتْْره را فرا بگيرد و آن را به طور منظم و  . اگر تاس  رخوردارب

منَتْْره، انرژي و   این.  كند پيدا مي ءارتقا  و معنویتش  شناسد مي  را لي خودقيقت اصاهيت و حم

.انون سختي براي خواندن این منَتْْره وجود نداردخواند و قاعده و ق فرا مي  را  پروردگاررحمت 
4
 

كریشنه در نظر  پروردگارعنوان جنبه شفا بخشي   به  تواند هَري مي است.، 0ویشنو نام دیگر  هَري

كه به طرق مختلف و بر اساس  براي این شود، هاي مختلفي ظاهر مي در جنبه پروردگارگرفته شود. 

ري در زبان سنسكریت به معني ختي رها كند. هَس  از  خص او راخصوصيات شخصي و فطرت ش

صورتي   ، در كند دور كردن است؛ لذا ویشنو پيامدهاي سختي و رنج و ناداني را از انسان دور مي

شود  خص ارائه ميه شتيجه سلامتي و قدرت بپشيمان باشد و توبه كند. در ن  خود  كه انسان از اعمال

 ذكر"این منتره به عنوان  6.تواند در مسير معنوي و سير و سلوک روحاني گام بردارد و فرد مي

هاي  منتره تمام قدرت دربردارنده شود كه مي شناخته اذكار ترین قدرتمند و یكي از "رهایي بزرگ

 و 8و در اوپنيشدها 7پورانه برهمنده در توان مي لي رامنتره متعا قدرت باب در توصيفاتي. است دیگر

 ري،هَ كلمه شامل مقدس، منتره ي این ودایي یافت. اجزاء پسا و ودایي متون از دیگر بسياري در

موانع نزدیک  كریشنه در جهت برداشتن توانایي دهنده نشان و این نام، است "ريهَ پروردگار"

 مادر به كه است "هارَه" از شكلي "ريهَ" كلمه تر، باطني معناي در .است شدن جانفدایانش به وي

                                                                                                              
1 Constance A. Jones &amp;amp; James D. Ryan, (, 2007), p.167. 
2 Hari Mantra 
3 Hari kṛṣṇa Hari kṛṣṇa, kṛṣṇa kṛṣṇa Hari Hari, Hari Rāma Hari Rāma, Rāma Rāma 
Hari Hari. 
4 Beckman, Howard, (2000), p.40. 
5 Vis n u 
6 Sivananda Radha, (2005). p70. 

7 Brahmanda Purana (Uttara-Khanda 6.55),  
8 Kalisantarana Upanishad  
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 كریشنه متعالي همتاي و ابدي همسر پروردگار بعنوان زنانه جنبه ، یعني همان1راده مقدس یا هارَه

 شناسي، ریشه نظر از .كند مي را جذب خود همه" معناي كسي ست كه به "كریشنه" .دارد اشاره

 .دارد معنوي بهجت به اشاره " نهَ "است، و پروردگار جذاب ویژگي دهنده نشان "كریش" كلمه

 هاي ویژگي با كه است مطلقي امر معناي به شود، مي اضافه "نَه "پسوند به "كریش" فعل وقتي

نكته فداكارانه این ذكر، این است كه به  .است معنوي خود، براي سالكان متضمن بهجت جذاب

اري خود بپذیرد. این كند تا او را براي خدمتگذتماس ميجاي طلب نيازهاي مادي، به پروردگار ال

قرار بگيرد. اما خواندن ها  موضوع سبب شده است كه این ذكر، در زمره بهترین و موثرترین منتره

این ذكر آداب خاص خود را داشته و از آنجا كه اذكار، آداب و دانش و رسوم مفصلي دارند، 

كنند و در صورتيكه  مي به مطالعه و فهم این دانش تشویقموجود، خوانندگان اذكار را هاي  سنت

این مهم انجام نپذیرد، نتایج و ثمرات ذكر، كسب نخواهد شد. اما ویشنوئيزم كه تحت تاثير تفكر 

معتقدند به سادگي و ها  چي تنيه قرار دارد، داراي نگاه دیگري به آداب ذكر گویي است، ویشنوئي

ب نياز و زاري طلت و با شوري خودانگيخته، در برابر پروردگار توان ذكر گف مي با قلبي صميمي

 .3كرد

 

 پروردگار های نام آثار ذکر

 .آیند مي پروردگار به شمارهاي  نام شوند، جزو مي به وفور دیده ودایي متون در كه اذكار مقدسي

یشنوئي و متون. دنگير مي پيشي دیگري، یا ذكر كلمه هر از كه هستند قدرتي داراي اذكار این

 صدا با كرد، بيدار توان مي شنام زدن صدا با رفته را خواب انسان به كه گونههمان كنند، مي تاكيد

 ،مقدس كتاب درداوود . دكر بيدار اتمادی خواب از را توان انسان مي پروردگار نيز نام زدن

چنين  4دیدعهد جپولس قدیس در  ." 2است ستودني پروردگار نام غروب، تا طلوع از ": گوید مي

 را پروردگارت نام " به دفعات آمده: قرآن در. " 0پروردگار است نام نجات انسان،": گویدمي

                                                                                                              
1 Mother Hara, or Sri Radha 
2 Steven j. Rosen, (2006). p71. 
3 (Psalms 113.3) 
4 Saint Paul  
5 (Romans 10.13)  
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 من نزد مرگ از پس نند،ز مي صدا رام نام خالصانه كه كسانيتمام  ": گفت بودا. " 1گوي تسبيح

3برد خواهم بهشت به را آنها من و آمد خواهند
 تأكيد ررامك ویشنوئي مقدس متون. همينطور "

 این در. بخوانيد را پروردگار مقدس نام بخوانيد، را مقدس نام بخوانيد، را مقدس نام": كنند مي

 نام ستایش .«2ندارد وجود اشراق و تنویر به رسيدن براي راهي هيچ دیگري، راه نزاع، عصر

مفتخر  چه :ودش مي یافت ،بهاگوَتَهَ پورانه در ویژه به ،ویشنوئي ادبيات جاي جاي در پروردگار

 خوار سگ اگر حتيمانوس است، در خور پرستش است،  تو مقدس نام زبانش با كهآن است،

، كه باید از سر ودایيهاي  قربانيچه  وها  ریاضت چه درخور شدن ذكر نام پروردگار برايباشد، 

 خوانند، مي را تو مقدس نام اگرتا به رتبه یک انسان نجيب زاده و شریف شایسته رسيد.  گذراند،

آنان،كتب ودا مانوس شان و كردارشان چه در این حيات و چه  غسلم ،مقدسهاي  رودخانه تمام

 سرشار از كاستي 0یوگه كالي اگرچه م،مهربان . پروردگار4در حيات پيشين شایسته بوده است

م تو ما نا ،پروردگار است مقدس نام خواندنتابد،كه آن،  مي زمانه این نور اميد بر هنوز اما است،ه

 ذكر با بهكتي .6برد مي بالایمان متعالي پادشاهي تا و كند مي بند زندان حيات مادي رهایمان ازرا 

ي كریشنه بخشنده مقدس نام .7كند مي و اصول دینمان را تكميل شود مي آغاز پروردگار نام

خط  و ستكمال نام ها كریشنه نام است معدن بهجت كریشنه چراكه است،سعادتمند تمام بركات 

نيروي خود  كه نيروي ذكر نامش با مادي نام یکنام كریشنه نه . است معنوي سلوک ربط

نام كریشنه  كند.این نام هيچ رنگي از حيات مادي نمي پذیرد، چراكه مي پروردگار كریشنه برابري

 ن دلساك نه ملكوتم، ساكن نه من :گوید مي 9كریشنه در پدمه پورانه. 8برابر است كریشنه با خود

 نام ذكر. بر 10امایستاده نارده، آنجااي  آنجا،،ندگوی مي ذكر من فدایانجان كه آنجاها،  یوگي

 ذكر گویي را در بيشتر عباداتشانها،  است و بهكته فراوان شده تأكيد ویشنوئي متون در پروردگار

                                                                                                              
 " سَبِّح اِسم ربَِّکَ الاَعلي" (87.2) 1
2 (Vows of Amida Buddha, 18)  
3
 (Brihad-Naradiya Purana 3.8.126)  

4 (Bhagavata Purana 3.33.7)  
5 Kali-yuga  
6 (Bhagavata Purana 12.3.51)  
7
 (Bhagavata Purana 6.3.22)  

8 (Padma Purana 3.21)  
9 Padma Purana  
10

 This important verse is found in the Padma Purana, Uttara-Khanda 92.21.22. 
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 ذكر ،خود خصوصيهاي  مراقبه درو  غذا پيشكشي حالدر معابد، در آنان همواره. گنجانند مي

ذكري كه زمزمه وار و متداوم همراه با چرخش همزمان  1جپه باشامل مراقبه ها  مراقبهاین . گویند مي

كه  رتانسانكِ و است 2رقص و آواز شكل به بلند، صداي با كه ذكر گویي رتانكِ ،3تسبيح است

این  .4ندهر لحظه سعي بر افزایش تعداد جماعت ذكرگویان دار كه ،ذكرگویي دسته جمعي است

كه به زیبایي تمام در كنار هم، بصورت داستاني  ،پروردگار استهاي  نام از تركيبيگاهي  ذكرها

 هر در یكي از اركان اساسي شوند. موسيقي، مي گوناگون پروردگار خواندههاي  یا توصيف تجلي

 گفته 0نهجب نشسته كرتان كه در برخي از آنها با رقص نيز همراه است. به ،است رتانكِ نوع دو

شود،  مي گویي تكميل ذكرمراحل  كه هنگامي. است آرام شامل یک مراقبه معمولا ، كهشود مي

پروردگار خواهد شد، چراكه ميان نام ذكر شده و فرد ذكر گوینده  مطلق ذات از معرفت بهمنتج 

 آن نام و چيز یکميان  مادي جهان در یعني، هستند نسبي مادي جوهر امور. 6ماند تفاوتي باقي نمي

 برعكس دقيقا كه معنوي، دنياي در حال، این با .از یكدیگرند متمایزآن دو . همساني وجود ندارد

 آن خود و چيز یکاینكه نام  .گيرد مي بر در را چيز همه اساسي وحدت یک است، مادي دنياي

 تبيين و دارد وجود همزمان طور به تمایز و یگانگي احساس كه معناست این به ،است یكي چيز

 .7شود مي منتهي پروردگار عشق به كه است ویشنوئي عرفان مركز او نام و كریشنه مطلق ماهيت

 پروردگار، نام با از هم متمایز نباشند، انُس شنام وپروردگار  اگر نكته حائز توجه این است كه

بيان شده  هندو متوني متوجه این تفكر است. در پيامدهایكه  ستپروردگار ا خود با بودن شریک

 بنابراین، .شود مي عشق احساس بهجت و و تعالي تطهير، به منجر پروردگار به نزدیكياست كه 

و ها  لذت ذائقه و باشد داشته تعالي انتظار در زندگي معنوي خود ، گویي ذكر با تواند مي سالک

 ماديتمایلات  تب كه رود مي انتظار ،در عين حال . كند ایجاد خود در را معنوي تروالاهاي  بهجت

 متفكران و فيلسوفاني چون. را تجربه كند پروردگار نام ذكر معنوي بهجت و سالكان فروكش كند

                                                                                                              
1 japa  
2 japa (soft chanting on beads, similar to the Christian rosary),    
3 kirtan (loud chanting chanting, often in the form of song and dance) 
4 sankirtan (congregational chanting, usually with an attempt to include others).  
5 bhajan  
6 For more on this subject, see Norvin Hein, “(1976), pp. 16–32. 
7 For more on the science of the holy name, see Srila A. C. Bhaktivedanta Swami 

Prabhupada, Sri Namamrta: The Nectar of the Holy Name (1982).    
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 هاي روشتاليف كرده اند كه  پروردگارهاي  نام از دانشنامه ي دقيقي ،3گوسوامي روپه و 1رامانوجه

ا، قادر به ارتقاء ه روش این كارگيري به باسالكان . دهند مي توضيح را ذكرگویي گام به گام

 مردان، كه جایي، رتانكِ سير معنوي در این. معنوي و در نهایت نيل به بينش متعالي خواهند بود

  .2، قابل مشاهده استكنند شادي برابر پروردگار در تا شوند مي جمع هم گرد كودكان و زنان

 

 ماهیت منتره در اندیشه چیَ تَنیَه 

چي نقش درخشاني داشته، ها  منتره دانش ایجاد و گسترش در كهاي  برجستههاي  یكي از شخصيت

با  بنگال درویشنویي  ایمان سابقه بي احياي ،0دیموک ادواردبه گفته ي  است،( 1022-1486) 4تنيه

و به گفته  7ویشنوئيزم بزرگ فرقه آخرین بنيانگذار. او 6چي تنيه اتفاق افتاد از بخشي الهام و رهبري

 آید. در مورد چي تنيه، كتابهاي مي برتر به شمار رشد ویشنوئيزمچي تنيه م 8هندي مورخیک 

كرد كه ذكر نام مقدس پروردگار نه تنها انسان را به  مي وي تاكيد .9است شده نوشته متعددي

بخشد و یكي از  مي كند، بلكه ذهن را از مایا )توهمات مادي( رهایي مي خداوند نزدیک

مقدس نباید صرفا یک عمل هاي  است و ذكر نام "موكشهَ" براي دستيابي بهها  قدرتمندترین روش

زباني باشد، بلكه باید با خلوص قلب همراه باشد. این ذكر چه به صورت فردي و چه بصورت 

10كَرمَه"كند، بلكه موجب پاكسازي روح از تاثيرات  مي جمعي انجام شود، نه تنها ذهن را آرام
" 

سانكِرتان و به اوج رساندن  جنبشعنوان آغاز كننده اما خلاصه ي حيات او به  نيز خواهد شد.

                                                                                                              
1 Ramanuja  
2 Rupa Goswami 
3 Norvin Hein, op. cit. 
4 Chaitanya Mahaprabhu (1486–1533).    
5 Edward Dimock  
6 Edward C. Dimock, Jr.,( 1966),p30.   
7 A. K. Majumdar, (, 1969), p. 1.  
8 S. K. De (1942), pp20-22.  
9 See, for example, my own work on the subject: “Who is Shri Chaitanya 

Mahaprabhu?” in Edwin F. Bryant and Maria L. Ekstrand, The Hare 

KrishnaMovement The Postcharismatic Fate of a Religious Transplant (New York: 

Columbia University Press, 2004), pp. 63–72. I have noted most of the prominent 

works on Chaitanya in the text of the above article, addressing both academic and 

insider perspectives.    
10 Karma 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

یَه
َن ی ت

چَ
ه 

ش
دی

 ان
در

ر( 
ذک

ه )
ترَ

مَن
ب 

رات
و م

م 
سا

 اق
ت،

هی
ما

  

 

999 

 

شود. چي تنيه بر  مي نه بنا نهاده شده اند، شناختهكریش نام پایه ذكر بر كه مفهوم بهكتي دو طریقتي

این عقيده بود كه ذكر نام مقدس پروردگار هيچ تفاوتي با خود پروردگار ندارد و ذكر نام او 

"نامهَ سنَكِرتنََه"او در باب هاي  همچون حضور اوست. توجه به آموزه
هاي  كه بر ذكر و تكرار نام 1

رسيدن به ارتباط و عشق الهي، همواره برآن تاكيد هاي  پروردگار بعنوان یكي از مهمترین راه

در دیدگاه چي تنيه مهَا منتره یا ذكر والا همان . فراوان داشت، از اهميت بسياري برخوردار است

 .3داشته استاي  چي تنيه همواره ارزش ویژههاي  است. این ذكر، در آموزه "هَري كریشنه  "ذكر 

پروردگار شكل گرفته، تجلي هاي  كه بر اساس تكرار یكي از نام "هَري كریشنه "هدف منتره ي 

 عنوان به پروردگار را به خالصانه عشق یا بهكتي چي تنيه، قدرت پروردگار در ذكر نام او است.

  .دهد مي قرار ان مورد توجهانس هدف ترین عالي

 

 اقسام منتره در اندیشه چی تنیه
دهد و  مي دیگر عبور ذكر گویي، انسان را از یک ساحت وجودي به ساحتي از دیدگاه چي تنيه

تاثير بسيار زیادي در رسيدن قلب به  "هَري كریشنه"مقدس پروردگار به ویژه ذكر هاي  سرودن نام

كه ذکر سطحی: نمود:  مي كر را به سه سطح بنيادین تقسيمخلوص و بهكتي دارد. چي تنيه ذ

كه با تمركز و : ذکر قلبی و عاشقانهممكن است از روي عادت یا بدون توجه قلبي انجام شود. 

كه بعنوان كِرتان شناخته شده و : ذکر در قالب آواز جمعیشود.  مي اشتياق و حضور قلب انجام

افراد با همراهي موسيقي و آواز بصورت گروهي به ذكر  بر آن تاكيد فراوان داشت. در این روش

. اقسام دیگر 2بسيار رایج بودها  و مناسک خاص بهكتهها  پرداختند. این نوع ذكر در جشن مي گویي

 ذكر از نظر چي تنيه شامل: 

0مالَه"ذكر فردي است كه با :  4جپََه
شود. در این روش فرد نام مقدس را  مي یا همان تسبيح انجام "

 كند. مي بصورت مكرر و آرام تكرار

                                                                                                              
1.Nama-Sankirtana 
2
 Hare Krishna, Hare Krishna, Krishna Krishna, Hare Hare/Hare Rama, Hare 

Rama, Rama Rama, Hare Hare. 
3 Bhaktivinoda Thakur.sri caitanya Mahaprabhu: His life and precepts.Gaudiya 

Mission, 1896. 
4 Japa 
5 .Mala 
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 شود. مي : كه بعنوان ذكر ذهني یا ذكر بدون الفاظ شناخته1ماناسیکَه

 : كه شامل ذكر گویي با صداي بسيار كم و آهسته است.3اوپامشو

 : كه همان ذكر گویي با صداي بسيار رسا و بلند است.2واچیکه

ست كه هم بصورت فردي و هم بصورت گروهي همراه با آواز و رقص و : ذكري 4کِرتان

كند كه در آن  مي شود. در این نوع ذكر گویي بهكته ذكري موسيقایي را تجربه مي موسيقي انجام

 ،6یيل دانشگاه ممتاز پروفسور ،0هاین نوروینشوند.  مي و صفات پروردگار خوانده و تكرارها  نام

ابتدا " :اینگونه توصيف كرد راجلسه  آن كه بعدها بود، رتانكِ نوئيویش پرشور جلسه یک شاهد

اینگونه یک  .دكردن تكرار او، از پس را بيت هر ،حاضران همه و دمرشد خوانده ش توسط ابياتي

و مرشد بر سرعت خوانش خود افزود تا جائيكه همه حاضران با  د،ش مي تكرار بارها و بارها بيت

 بين از را هماهنگ ریتم تند،هاي  زدن دست با و همزمان ر ابيات پرداختندصداي فریادگونه به تكرا

 شد و برافروخته یشانها صورت. دكردن نامنظم حركات انجام و چرخش به شروع حاضران .نددبر

 اوج یک به روند این كل. بلند شد برنجي كوچک هاي سنج صداي ساز، نوازندگان ردیف از

همه  در بدن لرزششده بود و  بازها  دهان د،ز مي برقها  مچش: منجر شد گير نفس و توفنده

 ." 7 شد مي قدرت و حضور )كریشنه( كاملاً در آنجا حس. حاضران مشهود بود

این نوع ذكر همراه با مراقبه و تفكر پيرامون اسماء و صفات پروردگار، حكایات مقدس و  :8سمرن

 پذیرد. مي عشق خدمتگذارانه یا بهكتي صورت

شده است، شامل  اي مي این نوع ذكر كه از جانب چي تنيه بسيار برآن تاكيد ویژه :9نکِرتنَهَنامَه سَ

 .10پروردگار بوده استهاي  تكرار گروهي و پرشور نام

                                                                                                              
1 Manasikha 
2 Upamsho 
3 Vacikha 
4 Kirtan 
5 Norvin Hein,  
6 Yale University  
7 Norvin Hein, op. cit.  
8 Samaran 
9 Nama Sankirtana 
10 Tony k. stewart, the final word: the caitanya caritamrita and the grammar of 

religious tradition. Oxford univercity  press,2010. 
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ذكر لي لا، در مورد ذكر حكایات و رقص هایي ست كه بعنوان عشق بازي با پروردگار  :1لی لا

 شود. مي وارد تعاملاتي عاشقانه 2عشاق خوددر این رقص، كریشنه با  3شود. مي شناخته

 كریشنه چون مهرباني و زیبایي و قدرت اوست.هاي  ذكر گونهَ كه در مورد ذكر صفات و ویژگي :4گونهَ

چي تنيه راسهَ بالاترین هاي  یا لذت معنوي پيوند دارد.در آموزه "راسهَ"با مفهوم  "لي لا": 5راسَه

 شود. مي متجليها  ي كریشنه با گوپيست كه در رقص الهاي  لذت عاشقانه
 

 مراتب منتره در اندیشه چی تنیه

 بدون هيچ انگيزه مادي یا انتظار هيچ پاداشي انجام ست كهاي  ذكر خالصانه: 6شودهَه بهکتی

این از نظر چي تنيه  رود. مي شود و تنها براي خدمت به پروردگار و كسب عشق الهي به كار مي

 بخشد. مي معنوي بعدي ارتقاءهاي  ایمان اوليه به ساحت از مرحله ينوع از اذكار انسان را 

بدون این مرتبه از ذكر رسيدن به ساحت ایمان راستين و ورود به بهكتي و دستيابي به : 7شردَهَ

8پرمهَ بهكتي"
 ممكن نيست.  "

را به  ست كه سالکاي  مرتبهها،  و قدیسها  با بهكته ذكر گویي همراهیا همان  :9سَدهو سانگهَ

 كند.  مي ساحت پاكسازي ذهن وارد

شود، چراكه روش درست انجام آن باعث  مي عموما تحت هدایت گورو انجام :10بِهَجنَ کَریهَ

 شود. مي پاكسازي ذهن و ورود به جایگاه بعدي یعني پاكسازي قلب

ميال و عادات دل و پاكسازي آن از طریق رهایي از اهاي  از بين بردن ناخالصي :11اَنرتَهه نیوریتی

 گردد. مي نامطلوب است كه منجر به ثبات معنوي

                                                                                                              
1 Lyla chanting 
2 Edvard c. Dimock jr. the place of the hidden moon: Erotic mysticism in the 
vaisnava- sahajiya Cult of bengal. Univercity of chicago press, 1966, p 82. 
3 Gopis 
4 Guna chanting 
5 Rasa chanting 
6 Shuddha Bhakti  
7 Shraddha 
8 Prahma-Bhakti 
9 Saddhu Sangha 
10 Bhajan kriya 
11 Anartha Nivritti 
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 مرتبه ي ثبات در ذكر و تمركز یافتن بر مسير معنوي است.: 1نیشتَه

از نتایج مراحل پيشين، دستيابي به احساس لذت و اشتياق به هنگام ذكرگویي در سالک  :3روچی

 است.

 شود. مي عاشقانه به پروردگار تگيوابسدر این ساحت ذكر گویي، سالک دچار  :2اساکتی

كند، این  مي سالک دلبستگي به پروردگار را تجربه ،پس از مداومت بر این رتبه از ذكر: 4بِهوَه

  مرتبه به مرحله آغازین عشق الهي مشهور است.

عشق خالصانه و بي پایان به پروردگار در این مرحله سالک با مداومت بر ذكر وارد ساحت  :0پریمَه

 . 6دوش مي بهكتي است، كه همان

 

 فرازهایی از نیایش چی تنیه

 ذهن آینه، نمودن پاک همچون او مقدس نام. است 1 (سنكِرتنَهَ كریشنه ازآنِ شكوه و افتخار" ) 1

 كرد، خواهد خاموش را دنيوي زندگي به تعلق سوزانهاي  شعله. نمود پاک خواهد را قلب و

 و بهجت اقيانوس و بود خواهد دانش مكمل دوتابان اقبال خواهد و بخت بر را مهتاب نور

 به داشت، بر خواهيد پروردگار سوي كه به گامي هر در و بخشيد خواهد طراوت را سعادت

   2 نمود پيشكش خواهد همگان به را تعالي و كمال نيروي چشاندو خواهد 8 شراب شما

 از. دارد اشاره معنوي كمال سمت به مادي دنيايهاي  وابستگي از انسان تحول فرآیند به بند این

 شده یاد مادي تمایلات از ذهن رهایي و پاكسازي براي ابزاري بعنوان "كریشنه" نام مقدس ذكر

 پروردگار، نام ذكر نيز، سالک براي است؛ شبروان هدایتگر شب، در ماه كه نور همانگونه. است

 نماد "كمال شراب" نهایت در و است پروردگار قرب و لذت بهجت اقيانوس به هدایت قرین

 پروردگار مرز و حد بي عشق سراي به و مادي رهاندههاي  سرخوشي از را انسان كه استاي  تجربه

 .سازد مي رهنمون او با وحدت و

                                                                                                              
1 Nishtha 
2 Ruchi 
3 Asakti 
4 Bhava 
5 Prema 
6 Edvard c. Dimock jr. the place of the hidden moon: Erotic mysticism in the 

vaisnava- sahajiya Cult of bengal. Univercity of chicago press.p 84. 
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 ما به را گویندا و كریشنه چون بسيارت، هاي نام پایانت، بي مهرباني با تو من، پروردگار (3

 نشان ما به را خویش قدرت نامت، هر با تا بياوریم یاد به و بخوانيم را تو آنها) با تا آموختهاي،

 افسوس ندادي قرار راهمان سر بر نامت سرودن براي بندي قيد و هيچ تو، بزرگواري چه دهي

 .كنم مي انگاري سهل خواندن آنها در هنوز، من گرفتنت آسان وجود با كه

 ذكر با او الهي قدرت به آسان دسترسي طربخا پروردگار پایان بي مهر به تَنيهَ چَي اشعار از بند این

 نام ذكر براي مانعي هيچ پروردگار آنجاكه از. دارد اشاره "گویندا" و كریشنه" هایي چون نام

 روش این به پرداختن در انسان غفلت به اشاره با ابيات این است، نداده سالكان قرار راه سر بر خود

 پروردگارهاي  نام كه است مفهوم این متضمن نوعي به با پروردگار، اتحاد و نزدیكي براي آسان

 .باشند مي مادي جهان در پروردگار "خود"الوصول سهل و پذیر دسترس تجلي همان

 قلب در زیبا زنان كه همانگونه نيست، ثروت كسب به اي علاقه هيچ من در مهربانم، پروردگار) 1

 خدمت بهكتيام، خواهان فقط من كند راضي مرا تواند نمي هم مریدان تعدد ،(ندارند جایي من

 1 تو دیگر بار تو، باردیگر بوُدَ، هزارباره گر زندگي تو، جاودان براي و هميشگي گذاري

. گوید مي سخن "كریشنه" به فداكارانه خدمت و عشق از شكل زیباترین به اشعار این در تنيه چي

 عشق خواهان شهرت، و زیبایي و ثروت چون مادي تمایلات از بریدن با مرحله این سالک در گویا

 از خالصانه تمجيدي به را سالک كه مستمر و عميقاي  خواسته. پروردگار است شرط و قيد بي

 .دارد وامي مادي مهمترین تمایلات به نسبت خود رویگرداني

 تو مقدس نام خواندن محض به كه عاشقانه هایي اشک با زماني چه چشمانم من، پروردگار) 8

 بدنم موهاي و شود مي خفه گلو در من صداي زماني چه شد؟ خواهند داده زینت ،(ميشوند جاري

 3 ایستند مي تو مقدس نام ذكر محض به

 یعني خود معشوق به نسبت عاشق انسان یک حد بي اشتياق بيان ضمن تنيه چي بند این در

 در گویا. اوست مقدس نام ذكر طریق از پروردگار با وحدت بيشتر ارتباط به دنبال پروردگار،

 و معنوي سكوت بدن، لرزش گریستن، چون پروردگار، با وحدتهاي  نشانه تنَيهَ چَي دیدگاه

 .اند شده دانسته مقدس پروردگار نام ذكر پيامد دیگر، ظاهري علائم

 عبادات و ها نيایش تمام كه دانند مي 1 ماده ببري همچون را خودپسندي هندو منابع برخي در

 فرد معنوي زندگي ميتواند شدن ستایش و احترام به تمایل بنابراین. ميبرد بين از و بلعيده مریدان را

 آورد، لب بر فروتنانه باید را پروردگار مقدس نام".  8 زند آسيب آن به و داده تاثير قرار تحت را
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 و اعتبار هرگونه كسب ميل از عاري. درخت یک از بردبارتر و تُرد چمن ساقهي یک از تر فروتن

 2 آورد زبان بر را پروردگار نام ميتوان كه حالتي ست چنين در. دیگران جانب از احترام

(  بهاگوتم در. ميداند پروردگار به منحصر را بودن بيشریک و یكتایي و گذشتگي خود از تنَيهَ چَي

 كه ميكند تاكيد تنَيهَ چَي. است بهكتي انسان، بزرگ وظيفه ي تنها" كه است شده اشاره 1.3.1

 كه كند مي بيان همچنين او. است ضروري كریشنه نام ذكر و آگاهي بهكتي، به كمال رسيدن براي

) مرگ و تولد تكرار از آزادي( 1 مكشه حتي چيز هيچ به كند دست پيدا حالت این به كس هر

 یافت. خواهد دنيوي رهایي امور همهي از و داشت نخواهد نيازي

 

 1ادامه راه چَی تَنیهَ

، مبني بر اینكه روزي نام مقدس كریشنه در تمام شهرها و روستاهاي جهان به پيش بيني چي تنيه

 روحاني استاد 3وینودا تهاكوراگوش خواهد رسيد، به مدت چهارصدسال محقق نشد. بهكتي 

هدف ظهور چي تنيه، را نه رهایي یک انسان كه رهایي  ،1880و از پيروان چي تنيه درسال  بزرگ

ذكر گویيِ گروهي نام "كرد كه آئين  مي دانست و بيان مي ئيني جاویدتمام جهانيان و معرفي آ

2پروردگار
 انگليسي، مردم سعادتمند كه روز آن خوش،"در سراسر جهان گسترش خواهد یافت،  "

 وها  خيابان در و هگرفت دست بهرا  0هاسنج و 4طبلها آمریكایي، و آلماني روسي، فرانسوي،

وینودا تهاكورا، كمتر از یک قرن به تحقق پيوست. در بهكتي دیدگاه  17«...! دهندسر  رتانكِ خود

6اي.سي. بهكتي ودانته سوامي مقدس"، راهبي ویشنوئي به نام 1960سال 
در  نيویورک در شرق"

كریشنه  طول یكسال توانست انجمن بين المللي بازشناسي كریشنه را تاسيس كند. پس از آن ذكر

، جهان سراسر بسياري در رتانكِ نوازندگان امروزه .یافت گسترش گلستانان در سپسآمریكا و  در

. كند مي پر را بزرگيهاي  سالن هایشان كنسرت و رسد مي قابل توجهي فروشآثار هنري شان به 

. از بخشند مي جان شنوندگان به ماورائي خودهاي  موسيقي با كه نيستند چي تنيه شاگردان تنها اما

                                                                                                              
1 ISKCON  
2 Bhaktivinoda Thakura,   
3
 Harinama, Sankirtan 

4 drum  
5 cymbal  
6 A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, (1896–1977).  
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نيست، در حدود یک دهه  است و منحصر به هيچ گروهي انسان به پروردگار هدیه رتانكِآنجا كه 

 شاهدجهان  1960 گذشته شاهد رواج ذكرهایي هستيم كه ریشه در دل هندوئيزم دارند. در سال

مراقبه،  و یوگا ،صلح دوستي گياهخواري،طي چهل سال گذشته، . بود در اروپا رواج عرفان شرقي

انجمن بين المللي  "تأثير تحت غالباً كه اند بوده برخوردار غرب بسياري در محبوبيت از و همه همه

نيز جزو موارد اخير  و اروپا رتان در ایالات متحده آمریكاذكر كِ .است بوده "بازشناسي كریشنه

 ها در باب نفوذ سنت هندو به دنياي مدرن امروزي است. این سال

با پخش  اكنون بودند،بدون موسيقي هاي  و مراقبهتمرین  به محدود زماني كه یوگاهاي  باشگاه

 به غذا پخش بخاطر پيشتر كه نيویورک مناطقي از .دهند مي به كار خود ادامه گوناگونهاي  منتره

امروزه ميزان جذب  .اند داده نام تغيير «3نبهج حلقه» به امروزه ،ندشد مي شناخته «1برشت حلقه»

كِرتان افزایش یافته است و در جهان كم نيستند افرادي هاي  الیوگا و فستيوهاي  در باشگاهها  یوگي

 2داس كریشناكنند. چندي پيش  مي نگراني و اضطراب را از خود دور رتانكِ شنيدن موسيقي باكه 

همچنين در سالهاي اخير كتاب هایي با  .0نصيبش شد «4ها رتانكِ پاواروتي»لقب  یوگا توسط نشریه

و تفاسير آنها به زبان امروزي، بسيار مورد توجه خوانندگان در جهان قرار هندو هاي  منتره درونمایه

 بيان «صدا در روح كشف: در باب ذكر» كتاب نویسنده ،6گس رابرت مثال، عنوان به گرفته است.

 ایجاد صدا با دم و بازدم ،آواز همراه باهاي  مراقبه ،دعاها خواندندر واقع همان  رتانكِ كه دارد مي

 وها  فرقه و دهد كه ادیان مي است. همچنين در اهميت ذكر توضيح صدا در حرو كشف و

به درستي  را ذكر قدرت همگي ورزشي، هاي تيم و سياسي هاي راهپيمایي ها، ملت و اقوام ها، ارتش

به صورت  وقتي. كنند مي ها استفاده قلب و اذهاندر جهت تاثيرگذاري بر  آن از و دریافته اند

 مشترکیک موسيقي  به را قلبمان و انرژي صدا، گيریم كه، مي ویيم و تصميمگ مي گروهي ذكر

 .«7دپيوندن مي به تحقق وعده كتب مقدس ودایي در باب نتایج ذكرگویي، ، متصل كنيم

 

                                                                                                              
1 Borsht Belt  
2 Bhajan Belt  
3 Krishna Das  
4
 The Pavarotti of Kirtan       

5 Personal communication with the author on June 6 and Aughust 7, 2005.  
6 Robert Gass  
7 Robert Gass (2000), p23. 
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 نتیجه گیری

بهكتي ویشنویي را به هاي  چي تنيه پيرامون منتره یا ذكر ابعاد متنوع و عميقي از آموزههاي  اندیشه

مقدس خداوند به عنوان ساده ترین و موثرترین راه هاي  گذارد. او با تاكيد بر ذكر نام مي نمایش

ها  براي دستيابي به عشق پروردگار، مسيري عاشقانه و در عين حال سهل الوصول براي همه انسان

گسترده  "سانكِرتان"تا ذكر گروهي  "جپَهَ"ترسيم كرد. مراتب ذكر در اندیشه او از ذكر انفرادي 

مقدس كریشنه متمركز هستند. چي تنيه با هاي  است؛ كه هر دو بر محور مهَا منتره و نيروي نام

سرشار از شادي و اي  ذكر گویي را به تجربه "كارتال"و  "مردانگهَ"استفاده از ابزار موسيقي مانند 

ز یک عمل پروردگار، فراتر اهاي  یگانگي در عشق كریشنه تبدیل كرد. او ایمان داشت كه ذكر نام

مادي، و رسيدن به بهَجتَ مطلق الهي است. هاي  عبادي، راهي براي خلوص دل، كاهش وابستگي

دهد كه ذكر گویي بعنوان یک ابزار براي درک مستقيم  مي چي تنيه نشانهاي  واكاوي در اندیشه

ان پيروان گيرد. این دیدگاه همچنان در مي مي حضور پروردگار و یكي شدن با او مورد استفاده قرار

در  مقدس پروردگارهاي  نام دهد كه منتره مي آیين بهكتي تاثيرگذار و زنده است. این مقاله نشان

كند. پيامد این اندیشه طي سالهاي اخير، باعث رواج  مي اندیشه چي تنيه با خود پروردگار برابري

د معنوي و كسب منتره و ذكر گویي و بهره مندي از نتایج آن در جهت رشهاي  تجمعات و دوره

 آرامش در جهان پر چالش امروزي گردیده است.
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Abstract: 

This study investigates the ideological proximity or distance between Kalim 

Kashani, a prominent Indo-Persian poet, and Akbar Shah’s doctrine of Sulh-i Kul 

(Universal Peace), within the broader framework of religious pluralism in Mughal 

India. By employing a comparative-analytical approach, the paper explores whether 

Kalim's mystical and poetic worldview aligns with, or diverges from, the inclusive 

and syncretic ethos propagated by Akbar Shah. Key themes such as metaphysical 

unity, tolerance, and the interplay between poetic imagery and political ideology are 

examined in Kalim’s verses. The research shows that while Kalim Kashani exhibits 
a deep mystical vision grounded in Sufi metaphysics and emphasizes the essential 

unity of religious paths, his poetry does not necessarily advocate the political 

motives or institutional forms of Akbar’s Din-i Ilahi. Thus, Kalim’s engagement 

with the idea of Sulh-i Kul is nuanced—reflecting a spiritual harmony rather than 

explicit political endorsement. This reading contributes to a deeper understanding of 

the multifaceted interactions between literature, mysticism, and interfaith discourse 

in the early modern Indo-Persian world.‏  

 

Keywords:‏ Kalim Kashani, Akbar Shah, Sulh-i Kul,Unity of Religions ,Religious 

Coexistence‏،Religious Critique.  
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ۀ کل اکبرشاهی: تعامل یا تعارض؟ خوانشی بر مبنای اندیش کلیم کاشانی و صلح
 1ادیان وحدت

 

 3معصومه معارف وند 2محمدرضا موحدی

 

 چکیده
کل شکل گرفت که مبتنی بر پذیرش همگانی و  نام صلحدر روزگار فرمانروایی اکبرشاه گورکانی، رویکردی به 

مدارای دینی بود و در پی آن، بسیاری از اندیشمندان، شاعران و متفکران در دربار اکبر به تبیین و بازنمایی این 
ای از تحولات  ترین شاعران این دوره، کلیم کاشانی است که شعر او آینه رویکرد پرداختند. یکی از برجسته

فرهنگی در شعر  آید. این مقاله با تمرکز بر مضامین دینی و بینا شمار می ینی و سیاسی عصر خویش بهفکری، د 
پردازد.  کل اکبرشاهی می کلیم، به بررسی نسبت میان اندیشه وحدت ادیان در تصوف اسلامی و سیاست صلح

جرای این سیاست درباری؟ وگوی ادیان و همزیستی دینی است یا منتقد ا آیا کلیم، در شعر خود مدافع گفت
دهد که نگاه  هایی از اشعار کلیم را واکاوی کرده و نشان می پژوهش حاضر با رویکرد تحلیلی و بینامتنی، نمونه

کل، نه یکدست و ستایشگر، بلکه ترکیبی از تعامل، تأمل و در مواردی تعارض است. همچنین، پیوند  او به صلح
های دینی دربار اکبرشاه در شعر کلیم، بستر مناسبی برای تحلیل گفتمان  میان سنت عرفانی اسلامی با اندیشه

   .آورد گرایانه در ادبیات فارسی فراهم می وحدت
 

‏، نقد دینیهمزیستیِ دیندارانهکل، وحدت ادیان،  کلیم کاشانی، اکبرشاه، صلح‏‏واژه:  کلید

‏

‏
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 مقدمه -1

سی در هند و عهد تشویق و ترغیب ترویج زبان و شعر فارهای  عصر گورکانی از بهترین دوره

نویسد: در عهد تیموریان  می مولفان و نویسندگان و شاعران پارسی گوی بوده است. آزاد بلگرامی

هند هیچ خاندان عمده در ایران و توران نماند که در هندوستان نیامده و به دولت و جمعیتی نرسیده 

)ایران( حکم  دند و در جنوب مردم ولایتمرکز دولت را دایره وار احاطه کرها  باشد. چون این

مغناطیس به هم رساندند و جذب همدیگر شدند هر عامی و سوقی به توقع منسب هفت هزاری بر 

از ان جمله شعرایی مثل غزالی مشهدی، عرفی . جانب هند رفتند تا چه رسد به نجبا و ارباب کمال

دیگر جماعت لاتعد و لا تحصی و از خود ابوطالب کلیم همدانی .... و ، شیرازی.......طالب املی

شعر سبک . (48: 1330مردم هندوستان که در ادب فارسی پرچم شعر افروختند )به نقل از ریاضی، 

هندی از جهاتی در مسیر تکامل قانونمند و منطبق بر مبنای اصالت بوده و بسی بیش از ادوار قبل، 

شود که خواست  می زمان کمتر شاعری پیدا جامعۀ فکری خود را انعکاس داده است؛ یعنی در این

و تمایلات و احساسات معاصرین خود را کم و بیش بیان نکرده باشد و از شرح ناملایملات اوضاع 

همه تحت تاثیر جامعه و مقتضیات اقتصادی و تحولات ها  زمان و .... خودداری کرده باشد. زیرا ان

و از جامعه و مردم خود و شرایط ان الهام گرفته و اند  فکری و خلاصه همه مظاهر اجتماعی ان بوده

به زبان شعر گاهی به طرز خاص و معنی بیگانه و زمانی با شدت  باز به شیوه خاص فرهنگ زمان

در بر گیرنده های  نزاکت و استعارات اگاهانه بیان کرده و پیوند خود را با مردم و جامعه و پدیده

 ( .48: 1374)فلاح، اند  هستی خود حفظ نموده

و وجوه مشترک عرفان ، انان دادندهای  ای که عارفان ایران به هند و اندیشه اهمیت فوق العاده

های هندیان بود. چون  عرفانی هندوئیسم و بودیسم عامل مهمی در جذب دلهای  اسلامی با اندیشه

ی و مذهبی را تعصب نژادهای  صوفیان به امر مهم همدلی از همزبانی بهتر است توجه کرده و دیوار

 (.55: 1330شکسته بودند مقبول مردم هند واقع شدند )ریاضی، 

اصل و اساس تعلیم و ، صلح کل یعنی برقراری وفاق و اشتی در میان پیروان همه ادیان و مذاهب

و به ابوالفتح جلال الدین محمد، ملقب به  است که آن را با عنوان دین الهی شناختهای  اموزه

رایج در تاریخ دینی سرزمین ای  شاید رواداری و تساهل مذهبی شیوهاند.  دهاکبرشاه منسوب کر

چنین مدوّن که همه ادیان و مذاهب را به رسمیت ای  پهناور و پر جمعیت هند باشد اما آموزه

جایگاه و مشروعیت الهی قائل باشد و حق انتخاب دین و ساخت بتخانه و ها  بشناسد و برای آن
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 بی سابقه استها  در تاریخ ادیان و حکومت، مه و مساجد را ازاد بگذاردکنیسه و اتشکده و دخ

گویند ادبیاتی که از زندگی اجتماعی انسان مستقل  می معروف است که. (443: 1338)گشتاسب، 

اجتماعی است که ای  که ادبیات پدیدهاند  و مجزا باشد وجود ندارد و جامعه شناسان بر این عقیده

ندگی انسان را در پرتو قدرت خلاقانه شاعر و نویسنده به شیوه ی هنری درک و بیان حقیقت ز

توان ردپای عقاید  می (. از این رو در شعر شاعران این دوره نیز47: 1374سازد)فلاح،  می ممکن

 مطرح اجتماع و علی الخصوص وحدت ادیان را دنبال کرد.

حدت وجودی در هندوستان نگرش یکی از دلایل عمده نفوذ و گسترش عرفان اسلامی و اندیشه و

توام با تسامح و تساهل این مکتب با هندوان و ادیان هندی بود و با توجه به این که سرزمین هفتاد و 

دو ملت هندوستان نیاز به وحدت ملی داشت، عرفان و به طور اخص مکتب وحدت وجود با نظریه 

تان باشد. در ریگ ودِا آمده رنگارنگ هندوسهای  توانست حلقه اتصال نگرش می وحدت ادیان

و « یمه و ماتریشون، نهند هم چون اگنی می گوناگون بدانهای  که حقیقت یکی است و شاعران نام

(. 50: 1338)شوبکلایی، ها  از نامگذاریاند  همه برخاسته از کلماتها  در اوپانیشاد آمده تفاوت

ه مبادی و اصول دیانت نبیِ عربی به وجود آورد که از یک طرف بای  اسلام در هندوستان جامعه

گشت ؛ در نتیجه تا اواخر قرن  می پایبست بود و از طرف دیگر از نفوذ تمدن هندوان منفعل

نوزدهم هر دو طایفه به مسالمت و مصالحت در جوار یکدیگر زندگانی کرده و هر یک به کیش و 

 ( .433: 1337گفتند )حکمت،  می "لکم دینُکم و لِی دین"آئین خود 

هندویی و اندیشه عرفانی وحدت وجود به ویژه در مسالۀ ادیان، های  تشابه و نزدیکی میان اندیشه

سبب شده است تا اندیشمندان هند با این مکتب انس بگیرند و از انجا که شاعران این دوره نیز در 

ها جستجو توان رد پای اعتقاد به وحدت ادیان را در شعر آن می همین جریان فکری رشد کرده اند،

کرد.البته پیداست که شاعران دورۀ اکبر شاه، با فضایی که این پادشاه و دو یاور فکری او یعنی 

بعد با تفکر وحدت های  ابوالفضل علامی و برادرش فیضی، فراهم آورده بودند، بسی بیش از دوره

 .اند  ادیان و مسالۀ صلح کل، همنوایی داشته

عران سبک هندی و ملک الشعرای دربار شاه جهان)نوۀ کلیم کاشانی یکی از بزرگ ترین شا

اکبرشاه ( بود که اشعارش انعکاس جامعه زمان اوست و رنگ اعتقادات رسمی آن زمان در شعر او 

شود. این نوشتار به قصد بررسی تاثیر نگرش صلح کل بر شعر کلیم نگارش یافته است.  می نیز دیده

 پژوهش عبارتند از:های  مسئله
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 وان تاثیری از اعتقاد به وحدت ادیان در شعر کلیم کاشانی یافت؟ت می آیا .1

اندیشه وحدت ادیان در آرای ابن عربی و صلح کل در شعر کلیم های  و تفاوتها  شباهت .4

 کدامند؟

تواند در شناخت بهتر ادبیات این دوره و متعاقباٌ فهم بهتر اندیشۀ  می قطعا پژوهش هایی از این دست

 ن سبک یاری رساند.شاعر به پژوهشگر ای

 

 بحث و بررسی -2

علم ادیان که در عربی به معرفۀ الملل و النحل معروف است، به اصطلاح تحقیق بی طرفانه به 

سبک و روش منظم علمی در ادیان مختلفۀ بشر و تعیین وجوه مشابهت و مباینت بین انها و مطالعه 

شود. از قرن دوم هجری که مسلمانان  یم در مبادی و اصول و یا اعمال و فروع ادیان جهان را شامل

بر اثر بسط و توسعه تمدن اسلامی عصر عباسی در بغداد با سایر ادیان جهان تماس حاصل کردند و 

و زردشتیها و شمنیها و هندوها و دیگر ان اطلاعات فراوان به ها  از عقاید یهود و نصارا و صائبی

در مرو یعنی مرکز خراسان و ماوراالنهر دست آوردند و مخصوصا در زمانی که مامون عباسی 

نان مانند هندو و بودائی و زردشتی و مانوی و مسیحی و آاقامت داشت با ملل و عقاید گوناگون 

یهود تماس پیدا کرد در ان زمان است که مجالس مناظراتی زیر نظر این خلیفه تشکیل شد و امام 

در انجا حاضر شده با ارباب دیانات بحث و  علی بن موسی الرضا که به ولیعهدی برگزیده شده بود

 (. 10 -3: 1344فرمود )حکمت می مناظره

علما و دانش پژوهان ابتدا برای اثبات حقانیت دین حنیف اسلام و ابطال سایر مذاهب در صدد 

برامدند که در معتقدات ایشان راه تحقیق و تفتیش بپیمایند در نتیجه مناظرات و مباحثاتی که با 

یهود و قسیسین نصاری و موبدان زردشتی و برهمنان هند و شمنیهای بودایی پیش آمد، بعد اَحبار 

در قرن چهارم هجری شروع به تدوین و تالیف مجموعات در بیان ادیان مختلف ، از دو قرن

و گوهر مشترک ادیان توجه ها  نمودند. از همان زمان برخی اندیشمندان مسلمان به مشابهت

 کفر وایمان را ظاهری قلمداد کردند. ورزیدند و اختلاف

-نه فقط از واحد بودن و یکتایی حقیقت کلی و مطلق عالم  "وحدت متعالی ادیان"اما دلیل و بینّۀ 

شود  می گیرد. وقتی در قرآن بیان می بلکه همچنین از وحدت و یکتایی نژاد بشر سرچشمه -الحق

شود که  می به روشنی دیده، ردی حنیف بودکه حضرت ابراهیم نه یهودی بود و نه نصرانی بلکه ف
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تواند به این نیت باشد که به برخی رویکردهای معنوی خاص  می ذکر اسامی یهودی و نصرانی تنها

رسمی و صوری ادیان یهودی و مسیحی تنها های  اشاره داشته باشد ؛ رویکردهایی که محدودیت

 (.30 :1337خاصی از انها هستند )شوئن، های  مظاهر یا نمونه

در سالهای اخیر با مطرح شدن مباحثی چون پلورالیسم در حوزه فلسفه دین، عرفا به طور عام و ابن  

با این ادعا که عرفا و به خصوص ابن عربی بیشترین اند.  عربی به طور خاص، مورد توجه قرار گرفته

 ( .3: 1334سخن را در باب پلورالیسم دینی و مخالفت با انحصارگرایی دارند )چیتیک، 

به گواهی متون نخستین صوفیه، وحدت ادیان نظریۀ جدیدی نبود که ابن عربی ان را ابداع کرده 

 بارزترین چهره حلاج است که باشد، بلکه عارفان بسیاری پیش از او در این باب سخن گفته بودند.

ند در گفت اختلاف در عقاید دینی به اختلاف در حقیقت واحد کشیده نمی شود و حب خداو می

و دیگری وجود ندارد. حتی میان باورهای آسمانی ای  همه چیز وجود دارد و هیچ فرقی میان عقیده

دارد که بدین خدا کافر  می و بت پرستی اختلاف نیست! این مطلب همان است که به شطح اعلام

 گوید: می گشته و کفر را بر دین برگزیده است یا عین القضات در عباراتی با همین مضمون

کنند و از بهر ملت هر یکی خود را  می دریغا هفتاد و دو مذهب که اصحاب با یکدیگر خصومت»

کشند. و اگر همه جمع امدندی و این کلمات از این بیچاره  می دانند و یکدیگر را می ضدی

تشبیه و غلط خلق را از اند.  بشنیدندی ایشان را مصور شدی که همه بر یک دین و یک ملت

بسیار ها  اسم  "و ما یتبع اکثرهم الا ظنا و ان الظن لا یغنی من الحق شیئا"رده است حقیقت دور ک

است اما عین و مسمّی یکی باشد تو را ظهیرالدین خوانند و عالم خوانند و مفتی خوانند اگر به هر 

ظهیر الدین باشی اما اسم تو یکی نباشد و مختلف باشد و مسمی  نامی حقیقت تو بگردد، تو بیست

 . (333 :1333)عین القضات،  یکی باشد

تواند هر  می شاید این نظر ابن عربی را برانگیخت که پس از چند قرن به این اندیشه بیفتد که انسان

 بیند ایمان بیاورد و به هر دینی بگرود و بگوید:  می چه را که

 (334: 1383)سعیدی،  عقدَ الخلایقُ فی الاله عقایدا و انا اعتقدتُ جمیعَ ما اعتقدوه

 

  وحدت ادیان در آرای ابن عربیهای  مولفه. 3

 وحدت وجود 3-1

 پیش از اغاز بحث درباره وحدت ادیان از دید ابن عربی به بررسی موضع عرفانی او معروف به 
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تواند در سخن خود در موضوع وحدت ادیان از  ابن عربی نمی»پردازیم زیرا  می وحدت وجود

است که هر معبود ای  عین حال در سخن وی معبود و عابد به گونه وحدت وجود رهایی یابد؛ در

درباره  (.334: 1383)سعیدی، « باشد می و بشر و.... صورتی از صور حق جوهر مختلفه از بت، شی

توان گفت که ادراک ما از اشیا در وجود، شبیه چیزی است که هنگام عبور نور  می وحدت وجود

 مختلفی در کار است ما فقط نور را درکهای  چند رنگ کنیم هر می از یک منشور ادراک

مظاهر خدا به خاطر کثرت احکام ، کنیم چرا که فقط نور وجود دارد؛ بنابر این از دیدگاه شیخ می

سازند کثیرند ولی به خاطر وحدت وجودی که در انها ظاهر است واحدند.  می و اثاری که ظاهر

قرار دارد در حالی که کثرت در اعیان انها  -د استظهوری که همان وجو -وحدت در ظهور اشیا

لذا خدا در وحدت خویش عین وجود اشیاست، ولی عین . که از خود وجودی ندارند باقی است

 (.43: 1334خود اشیا نیست)چیتیک، 

 

 اختلاف ادیان از دید ابن عربی 3-2

لا اختلاف مکاتب گوید ولی معمو ابن عربی گاه از اختلاف عقاید )مساله الخلاف( سخن می

خواهد اثبات کند که حکمت و رحمت خدا باعث ایجاد این  اسلامی را در ذهن دارد و نوعا می

ای از علمای مسلمان به حصر  (. در مورد اختلاف ادیان عده6: 1334)چیتیک،  اختلاف شده است

ی اشکار بر ای دیگر به تاکید گرایی متمایل شده اند؛ جمعی به وسعت نظر و شمول گرایی و عده

 ضرورت اختلاف. شاید ابن عربی را بتوان فرهیخته ترین و عمیق ترین متفکر دسته اخیر دانست

توان گفت همه عقاید حق اند؟ ... به  ای است آیا می (. اگر هر کس دارای عقیده8: 1334)چیتیک، 

ه حق بستگی احتمال قوی جواب ابن عربی این خواهد بود که پاسخ این پرسش به مراد ما از واژ

ای با واقع تطابق دارد در این صورت قطعا همه عقاید  دارد. اگر حق را به این معنا بگیریم که علقه

ای از واقعیت است ولو انکه آن جنبه بسیار محدود و  ای مبیّن جنبه اند. چرا که هر عقیده حق

 (.440: 1334)چیتیک،  تحریف شده باشد!

از این رو ابن عربی بر  وحدت وجود، قول به وحدت ادیان است. یکی از اقتضائات طبیعی اعتقاد به

انجامند سبیل سعادت همان است که در شریعت آمده  می به خداها  آن است که هرچند همه صراط

توانند صرفا همان چیزی را  نمیاند  و غیر ان نیست. مردم وقتی با حقیقت وضعیت خویش مواجه

دهد چرا که چنین چیزی ممکن است انها را  می ی اش به انهااخذ کنند که خدا از حیث امر تکوین
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کاملا به شقاوت بکشاند، بلکه باید از حق مطلق فقط آن چیزی را اخذ کنند که از طریق امر 

تکوینی اش معین کرده است و عبارت است از همان میزان معینی که خدا برای سنجش همه 

 (.430: 1334)چیتیک، اموری که در سعادت موثر هستند قرار داده است

 

 وحدت ادیان در آرای ابن عربی 3-3

محیی الدین در یکی از عبارات متعددی که طی ان حقانیت همه عقاید را بر مبنای وحدت وجود 

 کند که همه امور عالم از جمله سخنانی که مردم بر زبان می کند، به این نظریه اشاره می بیان

ها  نفس الرحمن به تکلم درامده اند؛ از این رو همه کلام آورند، همه کلماتی هستند که ضمن می

کند که نباید  می (. وی در کتاب فصوص اشاره441: 1334)چیتیک،  کلمات خدایند و حق هستند

گوید: مبادا که به عقد مخصوصی  می انسان به دینی خاص مقیدّ شود. ابن عربی در این خصوص

شود ... در نفس  می ین صورت خیر کثیری از تو فوتمقید شوی و به غیر آن کفر بورزی که در ا

خویش برای همه صور معتقدات مانند یک هیولا باش چرا که خدای تعالی وسیع تر و عظیم تر از 

 (. 113: 1346)ابن عربی:  ان است که در یک عقد و نه در عقدهای دیگر منحصر شود

ت، متکی است؛ مثال گِلِ چرخ کوزه بنیاد نظریه مراتب صور ارسطو به تقابل بین هیولا و صور

صور متفاوت گل با یک  همۀاند  دارای صورتها  گری است گل بی شکل و هیولا وار اما کوزه

 (.48: 1331شوند )بازرگانی،  می نامیده« بی شکل»نام کلی گل یا خمیر 

 گوید: می کند و می وی در غزل یازدهم کتاب ترجمان الاشواق به این معنی اشاره

 فمرعی لغزلان و دیرً لرهبان    ار قلبی قابلاٌ کل صوره ٍلقد ص

 و الواح تورات و مصحف قران     و بیت لاوثان وکعبه طائف

 رکائبه فالحب دینی و ایمانی     ادین بدین الحب انی توجهت

 (333: 1383)سعیدی،                                 

. وی در آنی هم مومن است هم بت پرست و متدیّن از دید او نیز عاشقان را ملت و مذهب خداست

گیرد که برگزیند. کسی که ناصح نفس خویش  می و عبادتش به هر پروردگاری تعلق و ملحد؛

در باب خدا جستجو کند و ها  باشد سزاوار است که در طول حیات دنیوی اش درباره جمیع دیدگاه

کند پس هرگاه ان اعتقاد از  می ثباتبفهمد که هر صاحب اعتقادی دیدگاه خویش را از کجا ا

شود  می همان وجه خاصی که مخصوص همان دیدگاه است و نزد صاحب ان اعتقاد صحیح شمرده



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ح
صل

 و 
ی

شان
کا

م 
لی

ک
 

ش
دی

 ان
ی

نا
مب

بر 
ی 

ش
وان

خ
ض؟ 

ار
تع

یا 
ل 

ام
تع

ی: 
اه

رش
کب

ل ا
ک

ۀ 
ت

حد
و

 
ان

دی
ا

 

 

121 

 

برای این شخص نیز اثبات شود و ان را در حق ان صاحب عقیده تایید کند و منکر ان نشود و ان را 

 (.473: 1334رد نکند )به نقل از چیتیک، 

گیرد، هم مقتضی اختلاف ادیان است و هم مقتضی  می که بر غضب پیشیاز نظر شیخ، رحمتی 

اختلاف نسبتهای الهی فقط به خاطر . (446: 1334، سعادت انسان از طریق آن اختلاف )چیتیک

زند یا معافی یا شافی دیگری که در حال  می اختلاف احوال است کسی که حالش مرض باشد صدا

: 1334گوید یا مغیث )همان،  می که در حال غرق باشد گوید یا رازق کسی می گرسنگی باشد

443.) 

گوید اگر  می داند و می ایزدیهای  را چندگونگی و بستگیها  یعنی ابن عربی ریشه گوناگونی ایین

است به هر گونه یکی بود آیین نیز به هر گونه یکی بود. ای  بستگی ایزدی که مایۀ آیین ویژه

مردمان دارد و ان نیز ریشه در های  ه در گوناگونی چونیایزدی ریشهای  گوناگونی بستگی

حق تعالی هر چند واحد است لیکن اعتقادات او . (531: 1336گوناگونی زمان دارد )میر اخوری، 

سازند در حالی که او فی  می بخشند و می کنند صورت می نمایند جمع می سازند متفرق می را متنوع

در . (453: 1334گردد )ابن عربی، به نقل از چیتیک،  حول نمینفسه متبدل نمی شود و فی عینه مت

از این رو مقصود از همه اند.  شود هر چند عقاید کاملا مختلف می هر عقدی خداست که شناخته

بندی و هر ان عقدی که در باره  می عقاید یکی است پس خدا پذیرای هر ان چیزی است که بر او

: 1334، شود )همان می مت برای تو در همان صورت متجلیاوری خدا در روز قیا می او به عمل

460) 

راست هستند هیچ چیزی جز راست نباشد و برابری ندارد راست بودن کمان در ها  همه جنبش

خمیدگی ان است چون همین از ان خواسته شده است از این رو در هستی تنها راست بودن هست 

( اساس 518: 1336دگار در راه راست هستند)همان، اورد و از سوی پرو می چون خدا انها را پدید

نظر و عمل عرفا برای معرفت هستی و خداوند قران کریم است و در حقیقت جوهر تاریخ طولانی 

گوناگون این حقیقت جامع و فراگیر است که لااله الاالله های  تصوف بیان جدید و مکرر در فرمول

 ( .63: 1384)شیمل، 

گوید و به انها  می را با اینکه از انها سخنها  محمد را برگزید و دیگر راه این پیشوای محمدی، راه

باور دارد لیک انها را کنار گذاشت و خود را تنها به راه راست محمد سپرد و پیروانش را هم به این 
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یین پیوندد پس ا می به ایین اوها  چون ایین او فراگیر است از این رو فرامین همه ایین. راه فرا خواند

 (.540: 1336گیرند )میراخوری،  گیرد ولی انها ایین او را در بر نمی می او انها را در بر

 

 خاستگاه صلح کل .3-4
مفهومی « صلح کل»شود، در معنای اصطلاحی،  می فراتر از آنچه از معنای عام این ترکیب دانسته

و اصلِ وجود شناختی همه د ان کانونی در اندیشه عرفان است. وقتی همه هستی و کثرات، تجلی حق

کثرات یکی است، پس به لحاظ وجودی تقابل و تضادی واقعی میان کثرات وجود ندارد و نتیجه 

صلح »باشند.عرفا ذیل مفهوم  عملی این آموزه تسلط همه بندگان و خلایق در ارتباط با یکدیگر می

مذهب دیگران را ازمیان و از افق و ارتفاعی الهی، مرز بین ایمان و کفر، مذهب ما با « کل

کند حقیقت را  ای خیال می یکی از دلایل اختلاف )بین ادیان(، این است که هر فرقهاند.  برداشته

دریافته است. پیروان هر دینی معتقدند که دین آنها بر ادیان دیگر برتری دارد و همین امر به اعتقاد 

 (74: 1338)شوبکلایی،  باشد. آنها اعتقاد راسخ و اخلاص قلبی می

از این نگاه، کرامت هر کدام از ابنای بشر به حسب انسان بودن محفوظ است. لذا مذهب ما و ایمان 

گذارد. طبیعتاً این سنخ تلقی وجود شناسانه عرفانی، رافع  ما دلیلی برای تحقیر و تکفیر دیگران نمی

رفان است، به عبارتی وقتی که ای تکالیف دینی از جمله امر به معروف و نهی از منکر از ذمهّ عا پاره

بینیم نه  نباشد به حکم صلح کل نه برای خود تقدّسی میها  هرگونه مرزهای تخاصمی بین انسان

 (401،404،صص 1338)عیوض زاده و پرندوش،  ارجحیتی.

دهد،  ها را نشان می سیاست صلح کل اکبر شاه به بهترین وجه تحمل دینی و پذیرش تنوع و تفاوت

های وحدت وجودی صوفیانه، دیدگاه صلح کل و کثرت اندیشی دینی  ا توسل به اندیشهاکبر شاه ب

خود را بارور ساخته است، صلح کل و مدارای اعتقادی، دقیقاً همان باورهایی است که وسعت 

باور به یکسانیِ ادیان و اعتقادهای  (.405: 1401)رضوی،  مشرب نیز آنها را برساخته است.

(. این 403، 408)همان،  کند. مشرب را به اندیشه صلح کل مرتبط میمختلف، تفکر وسعت 

: 1404مسلک فکری را ابوالفضل علاّمی در آیین اکبری به روشنی تبیین کرده )رضایی، موحدّی، 

 توان گفت جان خود را بر این مرام نهاده است. می ( و حتی 34-33

ارد. او با اعتقاد به این باورِ صوفیانه که صراحتاً به گفتمان اکبر شاه اختصاص د« صلح کل»سیاست 

تمام وجود تجلی یک واقعیت اساسی الهی است، مفهوم صلح کل را گسترش داد و دین الهی 
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های باریک مذهبی بوده  تر از وابستگی خود را ابداع کرد. از نظر او عشق به خدا و بشریت مهم

رخی موارد کثرت اندیشی دینی نیز است.... صلح کل در معنای سازش و مدارای دینی که در ب

اکبر شاه بوده است، اکبر شاه از طریق طرح مسائل مناقشه آمیز به « دین الهیِ»هست، اساس 

 ( .406)رضوی، همان:  پرداخت آموزش صلح و سازش دینی می

آرمان به وجود آوردنِ یک دوران طلایی که در سرتاسر جهان صلح و آرامش برقرار باشد که 

های وحدت خواهانه بود، در ذهن اکبر جای گرفته بود و تصویر اینکه در  وص حرکتنوعاً مخص

« شیر و بره در کنار یکدیگر بوده و به آرامی زندگی کنند»مناطق توأم با صلح و آرامش مغولان 

خورد. تساهل دینی اکبر، از بعُد نتایج و  های مغولی اوایل قرن هفدهم به چشم می غالباً در نقاشی

علمی، به ندرت با شریعت اسلام سازگار بود و لذا افراد متعصب و سرسخت مذهبی نسبت  تبعات

 (. از آن میان566، 1374به دین الهی موردِ ابداع امپراطور بسیار مشکوک شده بودند )شیمل، 

بدائونی در کتاب منتخب التواریخ اشاره کرد که سیاست صلح کل را نوعی توان به عبدالقادر  می

دانست. از دید او، این سیاست باعث تضعیف دین اسلام و نفوذ  انحراف از شریعت میبدعت و 

 .( 414-414: 1373های هندو و صوفیانه در دستگاه حکومت شد )بدائونی،  اندیشه

 

 . نگاهی به زندگی کلیم کاشانی4

و به کاشانی اشتهار ا. ه.ق در همدان متولد شد 330میرزا ابوطالب کاشانی معروف به طالبا در سال 

به خاطر توطن دراز مدت وی در کاشان بوده است. وی در عهد سلطنت جهانگیر به هند عزیمت 

در سرزمین دکن به سر برد اما ها  کرد اما در این سفر قدرت نفوذ به دربار را نداشت. او مدت

به تهمت جاسوسی در آواره و سرگردان، گرسنگی کشید و ها  مدت. از کامروائی نبستای  بهره

برای ای  قلعه شاهدرک بیجاپور زندانی شد. پس از انکه شاهنواز خان هم از دنیا رفت، دیگر انگیزه

سالگی به ایران بازگشت. دوسال بعد  38در  1048پس در سال . ادامه زندگی در هند نداشت

ح الامین که با مجددا به هند مهاجرت کرد. این بار به نزد میرجمله شهرستانی متخلص به رو

دستخط خودِ جهانگیر شاه به هند دعوت شده بود، رفت و تحت مراقبت وی قرار گرفت. کلیم 

پس از مرگ جهانگیر شاه، در زمان شاه جهان با سرودن یک رباعی به دربار راه یافت. کلیم از 

هندو را تا اخر عمر در کشمیر بود. علاقه کلیم به هندوستان به حدی بود که زبان  1044سال 

 آموخت و اشعاری بدان زبان سرود.
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شاه جهان پسر جهانگیر) ممدوح کلیم کاشانی( مانند اسلافش عالم و فاضل نبود و لیکن هیچ گاه 

از حمایت شعرا و ادبا و تشویق اهل علم و دانش غفلت نمی ورزید و دربار او همواره ابهت و 

در این زمان بیش از پیش رونق گرفته بود و شکوه شاهانه را داشت. ادبیات فارسی و هنر ایرانی 

شاه جهان به خاطر یک  (.46: 1377همیشه دربار او مرکز اجتماع علما و فضلا بود )صدیقی، 

روپیه داد و در نوبتی دیگر وی را به زر کشیده است و قدسی مشهدی را نیز  5000 مصرع به کلیم

 ( .747: 1374به زر سنجیده است ) حمیدیان، 
 

 دت ادیان در شعر کلیموح 4-1

یک شاعر در باب یک امر خاص، هرگز با استناد به چند بیت شعر های  اگرچه در بررسی دیدگاه

و ها  نمی توان به قضاوتی درست دست یافت و روشن است که باید در همه حال محدودیت

اما  اشت؛تنگناهای اجتماعی و سیاسی و ملاحظات مکانی و شرایط و احوال روحی وی را مد نظر د

تواند به ما در شناخت  می بررسی ابیات پر بسامد و یافتن نکات پرتکرار در شعر یک شاعر، گاه

بهتر دنیای شعر وی یاری برساند. درست به همین دلیل است که شمس لنگرودی در بررسی اشعار 

ای برخی کند .این پژوهشگر از تناقض در معن می کلیم به ویژگی تناقض در معنا و تصاویر اشاره

 کند: می ابیات کلیم چنین یاد

در بیت اول معتقد است زندگی هیچ گاه به ستمکاران بد نمی کند؛ ستمکار  در نمونه زیر کلیم

 همیشه در عیش و عید است و رابطه ستم با ستمکار عکس رابطه ستم با ستمدیده است:

 (4)دیوان:      انه قصاب راعید قربان است دائم خ        با ستمکاران گیتی بد نمی گردد سپهر

گوید که ستم ستمکار  می ولی در ابیات بعد هِمان غزل، به وضوح عکس قضیه بالا مطرح است و

 کند! می به خودش برمی گردد و نابودی دیگران، او را زودتر نابود

 (4 )دیوان:    شود سیلاب را  می عمر کوتاه از تعدی      بر ستمگر بیشتر دارد اثر تیغ ستم

 گوید: می ظاهرا خود کلیم نیز به این بی ربطی توجه داشته و در شعری

 (322 )دیوان:    از هم فتاده حرفــم چون نامه دریده       ز اشفتگیِ حالم، ربط سـخن بریده

 یا:

 )دیوان:  زیوری گرتیغ دارد، پیچ و تاب جوهراست       طبع ماگر زینتی دارد همین اشفتگی است

433) 
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داند که شاعر برای سرودن هر بیت چنان در پی معنی  می تناقض را شمس لنگرودی آن دلیل این

 (146: 1374رود که پیشتر چه گفته است! )شمس لنگرودی،  می رود که گاه یادش می بیگانه

 

 موافقت با صلح کل 4-2

ادی بی استن، خاصای  استناد به ابیات اگرچه برای دریافت دقیق دیدگاه یک شاعر در باب مسئله

نقص نیست، اما کلیتی از نگاه او را در بر خواهد داشت. روشن ترین بیان در اشعار کلیم آنجاست 

داند، یعنی انسان هایی با ادیان مختلف  می یک آتش را موجب افروزشِ مجلس ِگبر و مسلمان که

عبه یا دیر کهای  که از سنگای  گیرند؛ کما اینکه شراره می شوند و روشنایی می از یک آتش گرم

 برمی جهد، همه یک شکل است:

   در سنگ دیر و کعبه بجز یک شرار نیست       فروز گبر و مسلمان یک آتش است مجلس

 (63 )همان:

گفتگوی بی حاصل اهل دنیا بر سر اختلافات مختلف را همچون جنگ اطفالِ ، در جایی دیگر

قوام اگرچه به ظاهر متفاوت است،اما گوید: اختلاف مطالب و تقاضاهای ا می مکتبی تلقی کرده و

  همه در حقیقت یک خواسته بیش نیست:

 های مکتب است اصل ست جنگ طفل بی  جمله          گفتگوی اهل عالم بر سر دنیا به هم

در حقیقت یک سوال است و در او صد مطلب است )    از خدا کامی اگر خواهی، به از آرام نیست

 (31همان: 

توان  می کند که تنها با گام هایی که از سرِ وسعت مشرب می خود را مطرح آنگاه ایدۀ اصلی

برداشت، امکان طی ارض وجود دارد تا در نتیجه بتوان راه کعبه و بتخانه را یکی دید و قطع طریق 

 کرد:

 (31طی ارض عارف، از گام فراخِ مشرب است )همان:   قطع راه کعبه و بتخانه در یک گام کرد

رات همعصران کلیم در بارۀ صلح کل اختلاف فاحش دارد. علمای متعصب و طبقه تعابیر و نظ

گیری صلح کل را ایجاد دین جدید و  بالای اجتماع که اکثرشان بر مذهب تسنن بودند، شکل

بدائونی از . گری و برهمنی متصف نمودند دینی و شیعه بدعت تعبیر کردند و اکبر شاه را به بی

ود که در منتخب التواریخ تندترین انتقادات را نسبت به اکبر شاه و جمله درباریان متعصب ب

دینی جدید اکبر شاه را به هرج و مرج روشن فکرانه تعبیر های  اصلاحاتش وارد کرد. وی سیاست
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دانست. آنه ماری شیمل  می صلح کل را علیه اسلام و موجب فساد اعتقادهای  نمود و مظاهر و آیین

کند چون تنها تعدادی از  می یتی سرّی برای اعضای برگزیده، مانندنیز صلح کل را به جمع

اندیشمندان و شاعران دربار به آن پیوستند و در سطح جامعه رواج نیافت و برای فراگیر شدن آن 

 (.186: 1400ضرورتی دیده نشد )رحیمیان و مشرف، 

 

 با صلح کل خالفتم 4-3
برد و  می میان امت اسلام رنج از تفرقه در باب وحدت ادیان، کلیم، گاهی در شعر خویش

وی  رسد می آنچنان که به نظر. کند می دردمندانه و نه ریاکارانه با سوز و گداز تمام نغمه سرایی

برای ریشه کن کردن بدعت هایی به میدان آمده که به سبب اختلاط و روابط نزدیک بین 

از زمان جلال الدین اکبر شاه تا ها  دعتمسلمانان و هندوها در دین اسلام رخنه کرده بود. این ب

 عهد شاهجهان که ممدوح کلیم است ادامه داشت .

گویند و در خفا،  می دورو که با هر جمعیتی، موافق طبع آنان سخنهای  کلیم با مشاهدۀ انسان 

 داند: می دهند، در اشعار خود گاه اعتقاد به صلح کل را نوعی نفاق می چیزی دیگر از خود بروز

 (68)دیوان:    هر جا قدم صلح رسیده است صفا نیست        یزش ابنای زمان عـــــین نفاق استآم

 (443)دیوان:   توانم بود، مرهــم نیستم می نیشتر تا    بس که رنجیده است طبعم از نفاق صلح کل

جدایی اکثر ابیاتی که به موضوع صلح کل اشاره دارند در اشعار کلیم با نوعی نفاق و دورویی 

 رسیم: می ناپذیر همراهند ؛ اگر تعبیر او را از نفاق دقیق تر بررسی کنیم به ابیات زیر

 (73)دیوان:  سیلمَ که مدارا به کسی شیوۀ من نیست      یک لَختم و در کوی دورنگیم وطن نیست

با همه توان نتیجه گرفت که در نظر کلیم، اعتقاد به صلح کل و مدارا  می با توجه به ابیات فوق

 عقاید موجد نوعی دورویی و دورنگی است که مانع از شکل گیری شخصیتی واحد در فرد

گذارد و به وضوح مسیر و مسلک  می کلیم چنین تسامح و مدارایی را کنار شود. ازاین رو می

 زند.  می خویش را فریاد

 پیغمبر است؟ کین همه مذهب چرا در دین یک       کس ز هفتاد و دو ملت این معما حل نکرد

 (437)دیوان: 

پیداست که ذهنیت هفتاد و دو ملت برخاسته از شیوۀ قدما در بیان تقسیم عقاید مذاهب است که 

ارباب ملل و دیانات را به هفتاد و دو فرقه تقسیم کرده، یکی را حقه و ناجیه و مابقی را باطله و 
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 منسوب به پیغمبر اسلام )ص( کهپنداشتند. این تقسیم البته مبتنی بر حدیثی بود  می هالکه

افترقت الیهود علی احدی و سبعین امهّ و افترقت النصاری علی اثنتین و سبعین فرقه و "فرمایند:  می

 ."افترقت امتی علی ثلاث و سبعین فرقه کلها فی النار الا واحده و هی الجماعه

م را در برابر یکدیگر قرار در اشعار کلیم مرز میان ادیان کاملا مشخص و پیداست. او کفر و اسلا

ایستد. آن چنان که هندوستان و پادشاهان سنت گرایش، در شعر او  می داده و خود در جبهه اسلام

 یگانه حامی اسلام و شریعت مصطفی در برابر فتنۀ زمان بوده است:

 بروی اســلام ز ایمانش قوی بازوی اســـــلام      ز اب تیغش آ

 کسته       عجب سدی به راه کفر بـستههای ش به هند از سنگ بت

 (486برای کســـــــب آداب شریعت     به هند آیند ارباب طریـــقت  )دیوان: 

گاه نیز بجای پذیرش همۀ ادیان و واحد دانستن آنها، نسبت به نیک و بد خلق بی تفاوت است و بر 

 هیچ مذهبی قرار ندارد:

 (455کر و معتقد و گبر و مسلمان نشدم)دیوان: من    بس که با نیک و بد خلق ندارم کاری

گیرد؛ نه به آن دلیل که به وحدت ادیان باور دارد و  می گریزد و راه مدارا را پیش می او از جدال

همۀ مظاهر نیک و بد روزگار نزد او یکسان است، بلکه به این  داند،یا می همۀ آنها را از یک گوهر

 نها ندارد:غیر از سازش با آای  دلیل که چاره

 (475نکنم گر به بد و نیک مدارا ،چه کنم )همان:    سر و برگ جدلم نیست چو با خلق، کلیم

اعتقاد به صلح کل پس از اکبر شاه به سرعت رو به زوال نهاده و در شعر کلیم به جز اصطلاحی از 

کلیم داشته ان باقی نمانده است اگر یک مقایسه کلی بین اشعار مدافعان صلح کل اکبری و شعر 

باشیم متوجه این اختلاف عقیدتی خواهیم شد که رنگ و بوی تصوف در شعر گروه اول شاعران 

نیز پررنگ تر است اما در شعر کلیم که در دسته بندی دوم  بیشتر و متعاقب ان اعتقاد به صلح کل

را در شعر از شدت مفاهیم صوفیانه کاسته شده و اصطلاح صلح کل تنها تلمیحی گذ، گیرد می قرار

 او است و رنگ عقیدتی ندارد :

گر چه صلح کل به هفتاد و دو ملت کرده ایم       بر سر جنگ است با ما بی سبب دائم کلیم

 ( 485)همان: 

پیداست که او نیز مانند همعصر خود، صائب گاه از وسعت مشرب و مترادف آن یعنی صلح کل، 

 دیده است:ها  قدهخورده وخوش عنانی خود را موجب بسی عها  لطمه
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 ها از خوش عنانی تاک را هست در دل عقده         وسعت مشرب مرا در صد بلا انداخته است

 ( 55: 1375) صائب،

 معرفی "دین الهی"جریان فکریِ صلح کل اگرچه نزد برخی هوادارانش به منزلۀ دینی نوین به نام 

د و به جهت افراط در دلجویی از پیروان این حرکت تنها جریانی در متن و بطن اسلام بو شد،اما می

ادیان دیگر دچار انحراف یا حتی در برخی از موارد بدعت هایی شد که شاید در ابتدا مبنی بر آن 

رسد این اقدام افراطی به جهت ضرورتی سیاسی تحقق پذیرفت چرا که اکبر شاه بر  می نبود. به نظر

را تنها از ها  ت که دوام حکومتش بر آنکرد و نمی خواس می اکثریتی غیر همکیش حکمرانی

مدارا منش اسلامی های  طریق سرکوب و فشار تضمین کند. وی بر آن بود تا با استعانت از آموزه

تکیه حکومتش را بر دوستی وفاق و احترام متقابل به پیروان ادیان مذاهب بگذارد )جهانی و 

 ( .48: 1331محمودی، 

سخن به میان نیامده است، ولی با ها  کلیم در هیچ یک از تذکره درباره اعتقادات و باورهای دینی

توان برخی اعتقاداتش را استخراج کرد. یادکر امام علی و تاکید بر ذکر  می سروده هایش توجه به

و حواشی نسخۀ مِلکی شاعر و قصاید بلندی که در وصف و ها  یاعلی در گوشه گوشه نوشته

 ده، حکایت از ایمان و اعتقاد وی دارد.ستایش حضرت محمد)ص( و علی)ع( سرو

 از ولای سرور پاکان علی مرتــضی         با همه آلودگی، دارم امیـــــد مغفرت

 مدح ما او را نباشد هیچ کم از ناسزا          آنکه او را جز خدا و مصطفی نشناخته

 (355)دیوان: 

باور مدار ای  مسلمانی پاک اعتقاد و شیعه توان کلیم را می با عنایت به قصاید و برخی ابیات مشابه،

رسد که شاعر با همه  می خواند که ارادتی خاص به ائمه اطهار خاصه امام علی )ع( دارد. به نظر

نیازی که به دربار هند داشته و مدایحی که ناگزیر به سرودنشان بوده، باز از اعتقادات خود برنگشته 

شاعران و هنرمندانی که بدون اتکا به  در طول تاریخ ایران و بر شیوه اسلاف خود پایدار بوده است.

روی پای خود بمانند و موجودیتشان را اثبات و حرفشان را به گوش اند  وقت توانستههای  حکومت

در میان ایشان تعدادی انگشت شمار . (340: 1350)اریان پور، اند  بسیار اندک بوده مردم برسانند

آثارشان توسط مریدان پخش شده است. شعرا گاه مستقیم و گاه غیر  که بیشترشان عارف بوده اند،

حاکمان نیز برای شاعران اند.  دو سویه داشتهای  مستقیم با دربار مرتبط بوده و از این ارتباط بهره

خواستند آوازۀ  می کردند. پادشاهان می امکانات زندگی مرفه و ادامه کار سرودن شعر را فراهم
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به همه جا برسد تا ها  کشور گشایی و رعیت پروری و بخشش فراوان آنو دلیری و جنگاوری

 (.50: 1350دشمنان ایشان مرعوب و دوستان و خدمتگزاران مجذوب شوند )شهیدی، 

به طوری که در یک سوی آن شاعرانی جای داشته که  طیف شاعران حکومتی بسیار گسترده بود 

شاهان . پرداختند می با حربه شعر به تثبیت و تحکیم ان واقعا به نظام مورد تبلیغ خود معتقد بودند و

 صفوی به علت مقاصد خویش بیشتر از روحانیونی که از اصول سیاسی انها مطلع بودند، حمایت

کردند؛ در عوض از ادبیات و شعر و تصوف نه تنها حمایتی قوی نمی کردند ،که در پی آزار  می

رو به ها  و رواقها  لیل شعر و عرفان کمرنگ و خانقاهامدند. به همین د می برها  نمایندگان آن

عقیدتیِ مذهب تازه رسمیت یافته، اقدام به آوردن علمایی های  ضعف نهاد. ایشان برای تحکیم پایه

شعر که در فرهنگ گذشته ایران ریشه داشت، مثل سایر ابزار فرهنگی . از بحرین و لبنان کردند

دست داد. بر این اساس انچه در دربارهای قدیم از غزنویان و گذشته، اهمیت و اعتبار خود را از 

 خوارزمشاهیان و مغول که شعر مخصوصا قصیده و مدیحه را از لوازم جلال و شکوه حکومت

 دانستند، در این دوره در دستگاه قزلباش و فرمانروایانی که خود را غلام شاه ولایت می

س و شاه طهماسب حفظ قواعد دین و تربیت علما و شد .شاه عبا خواندند، با اهمیت تلقی نمی می

مدح اهل بیت را بر شعر شعرا ترجیح نهادند. با چنین وضعی شعر و مدیحه سرایی مجال مناسبی 

بودند و با ذوق  نمی یافت، علی الخصوص علمای تاثیرگذار شیعه که اکثر اهل بحرین و لبنان

قصیده سرایی . ، مخالفت و معاندت داشتندعرفان و تصوف نیز که اساس عمده شعر متاخرین بود

آن گونه که در بین قدما رواج داشت از میدان به در شد و غزل و ترانه آن هم برای مجالس بزم و 

قدما های  در این میان شاعرانی چند چون صائب و کلیم از اسلوب عشرت جای ان را گرفت.

شاعر نوازی . ات پرمعنا را حفظ کنندکردند و توانستند تا حدی گذشته شعر و ادبی می استفاده

فرهنگی و زبانی میان مردم هند و ایران سبب شد تا خیل های  حاکمان هند از سوی دیگر و قرابت

عظیمی از ایرانیان از جمله کلیم راهی دربار هند شوند. چراکه در انجا هنوز بازار مدح و قصیده 

رفتند و  می وضی، در طلب انتجاع به هندگرم بود. شاعران به طلب پول و به اصطلاح نظامی عر

یافتند. در نمونه زیر کلیم هند را نه به عنوان محل آرامش و قرار همه  می لقب ملک الشعرایی

 داند که حتی در برابر هندوها نیز ایستاده است.  می بلکه تنها قبله اسلام، ادیان
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 عهدش قبله الاسلام هند استبه                          پناه دین در این ایام هند است

 سوزد از این غم که هندو زنده می                      چنان اسلام از او گردیده محکم 

 (473)دیوان:  نمی سوزد به جـــز پروانه در هند          نه هندو ماند و نه بتخانه در هند  
 

ل باطنی اش ترک وطن کرده بی شک کلیم به دنبال یافتن اهداف آزاداندیشانه خویش به رغم می

 بود:

 (70)دیوان:  بیهوده کلیم این همه سرگرم سفر نیست     در خاک وطن تخم مرادی نشود سبز  

 (73... موجم که سفر از وطنم دور نسازد        آوارگی ام باعث دوری ز وطن نیست )دیوان: 

 

 گیری نتیجه

و تفکرات اوست ؛ بدیم معنا که گاه  بررسی اشعار کلیم بیانگر آرای مختلف در باب باورها

تعامل و گاه جلوه هایی از تعارض وی با مفهوم وحدت ادیان در آثارش پیداست.  تصاویری از

وی را مدارا منش و متاثر از  وی که شمارشان بسیار اندک است،های  از ابیات در غزلای  دسته

چون: فراخ مشرب یا وسعت مشرب  دهد و اگرچه با کاربرد تعابیری می اندیشۀ وحدت ادیان نشان

خود را از تنگنای تعصبات خشک رهایی داده، اما با توجه به زمانۀ شاعر و سپری شدن دولت صلح 

کل، نیز غیر قابل استناد بودن امری کلامی و اعتقادی به مفهومی برخاسته از شعر، آن هم در قالب 

افع این ایده دانست و پیروی او از نمی توان او را همچون همعصرش صائب تبریزی، مد، غزلیات

این فکر رایج را کاملا مورد تصدیق قرار داد. دسته دیگر ابیات که از حیث کمیّت بسیار بیش از 

صلح  ظاهری ازهای  باورمدار و مخالف برداشتای  گروه نخست است، کلیم را مسلمان و شیعه

یان صلح کل چیزی جز تفرقه و نفاق شنویم از جر می کند ؛ چرا که به صراحت از او می کل معرفی

ندیده است. از خلال ابیات وی ابدا تکریم عقاید متکثر همچون هندو و زردشتی قابل استنباط 

تازد و هند را  می دارد، اما گاهی به عقاید هندوانای  نیست. وی اگر چه خط مشی غیر متعصبانه

. که راه عقاید کفر بر آن بسته استکند  می قبله الاسلام و ماوای اهل طریقت و شریعت، معرفی

تامّل در اشعار کلیم و بررسی منابع تاریخی، حاکی از ان است که نمی توان از منظری تک بعُدی 

کمرنگی از اعتقاد به وحدت های  او را مدافع و یا مخالف تمام عیار صلح کل نامید. از یک سو رده

از سوی دیگر بیش از آنکه عارفی وحدت  شود و می ادیان صوفیانه ابن عربی در غزلیاتش دیده
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گرا باشد، شاعری قصیده پرداز، مداح و پیرو سنت ادبی قصیده سرایان دیرین است که در دربارِ 

طبیعی است کلیم که خو گرفته با . صرفا شیعه پرور و عالمِِ دینی مدارِ صفوی جایی برای او نیست

، کرد می فراوانی نثار قصاید مدحی شاعراناین سنت است، دیار هند را که همچون گذشته صلات 

برای زندگی برگزیند تا هم با آزاداندیشیِ دینیِ وی سازگار باشد و هم امر معاش وی را تدبیر 

 کند.

 

  فهرست منابع:
 )بی تا( تفسیر ابن عربی دارصادر، بیروت ابن عربی، محی الدین .1

 فی، دارالکتب العربی( فصوص الحکم، تصحیح ابوالعلاء عفی1346) ------------- .4

 ( از صبا تا نیما، تهران: زوار1350) اریان پور، یحیی .3

 ( نقد پلورالیستی، تهران: کتاب آمه1331) بازرگانی، بهمن .4

 ( زیر این هفت اسمان، چاپ سوم، تهران: جاویدان1364) باستانی پاریزی .5

پور سبحانی، توفیق،  م، به تصحیح: هاشمنتخب التواریخ (1380) بداؤنی، عبد القادر بن ملوکشاه .6

 .ج. تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگی 3و صاحب، احمد علی، 

( عوالم خیال: ابن عربی و مسئله اختلاف ادیان، ترجمه قاسم کاکایی، 1334) چیتیک، ویلیام .7

 تهران: هرمس

 ( نهُ گفتار در تاریخ ادیان، تهران: ابن سینا1344) حکمت، علی اصغر .8

 ( سرزمین هند، تهران : انتشارات دانشگاه تهران1337) -------------- .3

 ( مراسم مذهبی در ایران عصر صفوی، شیراز: کوشا مهر1330) رنجبر، محمد علی .10

( آزادگی و صلح کل،)اندیشه وسعت مشرب در شعر عصر صفوی( 1401) رضوی، فاطمه .11

 تهران، نشر خاموش

 وستان، تهران: قلمهای عرفان در بوستان هند ( شکوفه1330) ریاضی، حشمت الله .14

 ( کارنامه اسلام، تهران: امیرکبیر1363) زرین کوب، عبدالحسین .13

 (از چیزهای دیگر، تهران: جاویدان1356) ---------------- .14

 ( فرهنگ اصطلاحات عرفانی ابن عربی، تهران: شفیعی1383) سعیدی، گل بابا .15

 ز( ایران عصر صفوی، چ بیست و ششم، تهران: مرک1335) سیوری، راجر .16



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

112 
 

ل 
سا

02، 
ره 

ما
ش

73 ،
هار

ب
 

04
24

 

( ایین هندو و عرفان اسلامی ترجمه جمشید ارجمند، تهران: فرزان 1384) شایگان، داریوش .17

 روز

 ( سبک هندی و کلیم کاشانی چاپ سوم، تهران: مرکز1366) شمس لنگرودی، محمد .18

 ( وحدت متعالی ادیان، مترجم عبدالرحیم گواهی، تهران: نقد فرهنگ 1337) شوئون، فریتیوف .13

( صلح کل: جایگاه عرفان ابن عربی در شعر بیدل دهلوی، تهران: 1338) شوبکلایی، علی اکبر .40

 مولا

 ( روابط ادبی ایران و هند، تهران: کتابفروشی مرکزی1316) شهابی، علی اکبر .41

 ( تطور مدیحه سرایی در ادبیات فارسی، تهران: بی نا1350) شهیدی، جعفر .44

لرحیم گواهی، تهران: دفتر نشر ( ابعاد عرفانی اسلام، ترجمه عبدا1384) شیمل، آنه ماری .43

 فرهنگ اسلامی

شرکت  تهران، ( دیوان صائب تبریزی، به کوشش محمدقهرمان،1375) صائب، محمدعلی .44

 انتشارات علمی فرهنگی.

( داستانسرایی فارسی در شبه قاره در دوره تیموریان، اسلام اباد: مرکز 1377) صدیقی، طاهره .45

 تحقیقات فارسی ایران و پاکستان 

 ( مذهب ابن عربی، ترجمه سید مهدی نوری، تهران: دلیل ما1331) جعفر مرتضیعاملی،  .46

 ( نقد خیال، چاپ اول، تهران: روزگار1373) فتوحی، محمود .47

 ( موج اجتماعی سبک هندی، مشهد: ترانه1374) فلاح،غلام فاروق .48

( دیوان کلیم کاشانی، تصحیح حسین پرتو بیضایی، تهران: 1331) کلیم کاشانی، ابوطالب .43

 اییسین

های نهان کیشی ابن عربی، تهران:  گوید؟ دیدگاه ( ابن عربی چه می1336) میراخوری، قاسم .30

 فهرست

( تحول نثر فارسی در شبه قاره در دوره تیموریان متاخر، اسلام اباد: 1375) هاشمی، محموده .31

 مرکز تحقیقات فارسی ایران و پاکستان

 ، تهران: اساطیر1یران، چ ( تمهیدات، تصحیح عفیف عس1333) همدانی، عین القضات .34

 

 



 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

ح
صل

 و 
ی

شان
کا

م 
لی

ک
 

ش
دی

 ان
ی

نا
مب

بر 
ی 

ش
وان

خ
ض؟ 

ار
تع

یا 
ل 

ام
تع

ی: 
اه

رش
کب

ل ا
ک

ۀ 
ت

حد
و

 
ان

دی
ا

 

 

111 

 

 مقالات:

( نگاهی تطبیقی به صلح کل اکبری و اموزه وحدت ادیان در مکتب 1338) گشتاسب، فرزانه .1

اذر کیوان، مطالعات فرهنگ و هنر اسیا پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگیف سال اول، 

 .440 – 443، صص 1ش 

 -741، صص 56صر صفویه، وحید، شماره ( مهاجرت شعرا به هند در ع1374) حمیدیان، سعید .4

747. 

( صلح کل اکبری در پایان هزاره اول اسلامی، 1331) جهانی، روشنک و محمودی ابوالفضل .3

 .31 -1پژوهشنامه ادیان، سال ششم، شماره دوازده، صص 

( ابوالفیض فیضی و میزان تاثیر او بر نظریه صلح 1400رحیمیان، ارام و مشرف الملک مریم ) .4

 134 - 173، صص 1، ش 14شاه گورکانی، دوفصلنامه تاریخ ادبیات، دوره کل اکبر 

(تحلیل پارادایمی توسعه در اندیشه آمارتیاسن و 1338) عیوض زاده، حسن و پرندوش، پوریا، .5

- 401، صص 53نسبت آن با صلح کل عرفانی، فصلنامه عرفان اسلامی سال پانزدهم، شماره 

404. 

، شگردهای سبکی علامی در مکاتبات (1404، محمدرضا )موحدّی، فرزانه و رضایی .6

 .114-13 صص ،3شماره   4پژوهشنامه متون ادبی دوره عراقی دوره 
 

 

https://ensani.ir/fa/article/author/243871
https://ensani.ir/fa/article/author/243871
https://ensani.ir/fa/article/author/108800
https://ensani.ir/fa/article/561292/%D8%B4%DA%AF%D8%B1%D8%AF%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D8%B3%D8%A8%DA%A9%DB%8C-%D8%B9%D9%84%D8%A7%D9%85%DB%8C-%D8%AF%D8%B1-%D9%85%DA%A9%D8%A7%D8%AA%D8%A8%D8%A7%D8%AA
https://ensani.ir/fa/article/journal-number/63066/%D9%BE%DA%98%D9%88%D9%87%D8%B4%D9%86%D8%A7%D9%85%D9%87-%D9%85%D8%AA%D9%88%D9%86-%D8%A7%D8%AF%D8%A8%DB%8C-%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87-%D8%B9%D8%B1%D8%A7%D9%82%DB%8C-%D8%AF%D9%88%D8%B1%D9%87-4-%D9%BE%D8%A7%DB%8C%DB%8C%D8%B2-1402-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-3



