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 راهنمای تهیۀ مقاله
 

  هیای گونیاگون های تطبيقیي دربیارۀ جنبیهگسترش پژوهش دوفصلنامههدف این

 ها و احکام است.عرفان، آئينبيني، الهيات، جهان چونادیان، هم

 پردازد که:ای ميبررسي مقالهاین مجله تنها به 

 حاصل پژوهش و تفحص نویسندۀ آن باشد. -9

 پيش از این به چاپ نرسيده باشد. -3     

 زمان برای چاپ به نشریات دیگر داده نشده باشد.طور همبه -9     

 اشد.های دیگر نبای از زبانترجمة مقاله -2     

 ت تحریرییه، در مجلیه بیه چیاپ أمقاله تنها پس از ارزیابي داوران و پذیرش هيی

 خواهد رسيد.

 دانید ها، و نيز ویرایش آنها را برای خود محفوظ ميمجله حق رد یا پذیرش مقاله

 های پذیرفته نشده معذور است.مقاله و از بازگرداندن

 باشند:های فرستاده شده باید دارای ساختار زیر مقاله 

صفحة عنوان، که شامل نام مقاله، نام و نام خانوادگي، عنوان )رتبة علمي(، آدرس،  -1

ای برگرفتیه از رسیاله تلفن و پست الکترونيکي نویسنده است. درصورتي که مقاله

یا طرحي پژوهشي باشد، ذکر نام رساله یا طرح، و نیام اسیتادان راهنمیا و مشیاور 

 اه، روشن و بيانگر محتوای آن باشد.ضروری است. نام مقاله باید کوت

صفحة اول مقاله، که دربردارندۀ نام مقاله)بدون ذکر نام نویسنده(، چکيیدۀ فارسیي  -2

له، موضیو  و حاصیل پیژوهش را بیه أها است. چکيدۀ فارسي باید مسو کليدواژه

کیه بیا شکلي موجز و حداکثر به اندازۀ  دو سوم صفحة اول بيان کرده باشد، چنان

ها نيز باید چنان انتخاب شوند آن بتوان به محتوای مقاله پي برد. کليد واژه خواندن

تیرین در بردارنیدۀ مهیم و ای در مجلیه را فیراهم آوردکه امکان جستجوی رایانیه

 کار رفته در مقاله باشند.مفاهيم و اصطلاحات به

 متن مقاله -3



بیه ترتيیب  گیذاری وفهرست منابع که در آن مشخصات کتابشناسي بدون شیماره -4

 شرح زیر آمده باشد:به الفبایي و 

، نام متیرجم ییا مصیحح، محیل عنوان کتاب کتاب: نام خانوادگي نویسنده، نام او،

 نشر، ناشر، سال انتشار.

عنیوان ، «عنیوان مقالیه»: نام خانوادگي نویسنده، نیام او، مقالة چاپ شده در کتاب

 انتشار ناشر، سال ، نام خانوادگي نویسنده، محل نشر،کتاب

، «عنییوان مقالییه»: نییام خییانوادگي نویسیینده، نییام او، چییاپ شییده در نشییریه ةمقالیی

 شمارۀ صفحات مقاله.انتشار،  سال، جلد وشمارۀ مجله، نشریهعنوان

 چکيدۀ انگليسي که ترجمة صفحة اول مقاله است. -5

 های خاص و اصطلاحات، ارجاعات، توضيحات و دیگر میواردی معادل لاتين نام

 های مقاله آورده شود.داند، در پانوشتيمکه نویسنده لازم 

 موجود در مقاله و صورت لاتين آنها بایید مطیابق بیا علمي اصطلاحات  آوانگاری

 ویراستة ميرچا الياده باشد.المعارف دین  ةدایر

  فحه نباشد.ص 32حجم مقاله بر روی هم متجاوز از 

  به آدرس  مجله پایگاه اینترنتيدر را مقالهhttp://jrs.srbiau.ac.ir   بارگیذاری

 کنيد.

 .مسئوليت درستي یا نادرستي مطالب ذکر شده در مقاله بر عهدۀ نویسنده است 
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  1آثار نخستین شلایرماخردر  «احساس»مفهوم 
 بابک برومندفر

واحد علوم و  ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیتطبیقی، دانشجوی دکتری ادیان و عرفان 

 ، ایرانتهران قات، دانشگاه آزاد اسلامی،تحقی

 یشهرام پازوک

 ، ایرانسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، تهرانؤاستاد م

 7زمانی سید مسعود

 ، ایرانسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، تهرانؤاستادیار م

 فاطمه لاجوردی

قات، واحد علوم و تحقی ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیاستادیار گروه ادیان و عرفان، 

 ، ایرانتهران دانشگاه آزاد اسلامی،

 

 چکیده

دینی در نگاه او  ۀتجرب ۀارد و شالوددر نظام الاهیاتی شلایرماخر، مفهوم احساس جایگاه مهمی د

شلایرماخر با  نگاه از( Gefühl) احساس مفهوم ۀدربار حاضر، ۀمقال پژوهشی الؤس مبتنی بر آن است.

فیلسوفان با  ۀای زیسته که مواجهشلایرماخر در زمانه میلادی است. 4217توجه به آثار او تا سال 

های چشمگیری یافته ان باستان و قرون وسطی تفاوتنسبت به دور ،مسائل مابعدالطبیعه و الاهیات

چون خدا، نفس و جاودانگی آن، محوریت خود را از است. هرچند موضوعات اصلی فلسفه هم

های نگریستند و این سبب انقلابی در نظامها میبودند، اما فیلسوفان از افقی دیگر به آن دست نداده

ثر از أنهد که متمسیحی  پا به میدان می در ردای کشیشالاهیات مدرسی شد. شلایرماخر از یک سو 

های اوست؛ از سوی دیگر او به دنبال تعریفی دوباره از دین با توجه به کانتی و اندیشه جریان فلسفۀ

های نخستین مفهوم احساس است تا بتواند دین را از فروکاست به اخلاق کانتی برهاند. او در رساله

                                                           
       2/1/19تاریخ پذیرش:        77/7/19تاریخ دریافت:  .4
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حول مفهوم  ،استعلایی کانت ۀارسطو و فیلسوفان یونانی و جریان فلسفاز  گرفتنثیرأخویش با ت

 ۀگرایی دورکانت و عقل هایاندیشه ۀکوشد دینداری و الاهیات مسیحی را از سیطراحساس می

 سیر 4217شلایرماخر تا سال  کید بر آثار اولیهأبا تکوشیم روشنگری نجات دهد؛ در این مقاله می

  .کنیم یبررس را احساس مفهوم تحولات

 

 هاواژهکلید

  .کانت شلایرماخر، احساس، ارسطو، خیر اعلی،

 

 مقدمه

 ۀمدرن، اندیش ۀهای بیشماری قرار گرفته است؛ در دورمورد پرسش ،تاریخ ۀدین در گستر

با دین  ۀبا عالم طبیعت بوده، بلکه در مواجه ۀساز پرسشگری در مواجهمدرنیته نه تنها زمینه

ها را در جهت توان آنهایی شده است که میساز پرسشی نیز زمینهاالطبیعهو مباحث مابعد

لاهیاتی های اساز بروز نظامها زمینهاین پرسش .آوردمدرن موثر به شمار ۀتکوین اندیش

اند. شلایرماخر به عنوان پدر الاهیات مدرن در ردای یک مدرن شدهمتفاوتی در دوران پیشا

ورزی، سخنوری و نگارش همت گماشته دورانی به اندیشه روحانی مسیحی، در چنین

آثار  ۀاست و از سوی دیگر با ترجم 4است. او از یک سو، متاثر از جریان کانتی و ولفیانی

اخلاقِ ارسطو، خوانشی  ۀافلاطون و تاثیری که از دیالکتیک او گرفته است و تعمق در فلسف

های رساند. اما محور اندیشهه ظهور میجدید از کتاب مقدس مسیحی و الاهیات مسیحی ب

است که شاید با مسامحه بتوان بهترین ترجمه در زبان فارسی  Gefühlالاهیات او مفهوم 

  7.نامید «احساس»برای این اصطلاح را 

توان شلایرماخر با توجه به آثارِ او، مفهوم احساس، اصطلاحی است که می ۀدر اندیش

                                                           
1. Christian Wolff 

آید؛ اما به تر به نظر میانی همچون حال یا احوال و یا ذوق برای این مفهوم مناسب. هرچند انتخاب واژگ7

باشد و در تفکر مدرن رشد کرده است، سوبژکتیویته می ۀسبب بار مفهومیِ واژه احساس که متضمن اندیش

-ی و هستیاز اصطلاحات مذکور که ریشه در سنت صوفیانه و عرفان اسلامی دارد و دارای بار معنای ۀاستفاد

است که مفهوم احساس با حس و ادراک حسی  گفتنیچنین شناختی متفاوتی است، مناسب به نظر نیامد. هم

 متفاوت است.
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دینی از نگاه شلایرماخر بر مبنای احساس وابستگی  ۀ. تجربهای مختلفی از آن داشتتفسیر

نقشی حیاتی و  «احساس»گیرد و باورساز است. اصطلاح بدون واسطه به امرمطلق شکل می

کند و گواهِ این موضوع، شدت مباحثاتی را در تمامی نظام الاهیاتی شلایرماخر ایفا می یمهم

اصطلاحات کمتری را در اثر بزرگ  ر خصوص این اصطلاح شکل گرفته است.است که د

شاهدیم که دارای چنین نقش  7دین ۀدربارو  4مسیحی ایمانشلایرماخر تحت عنوان 

دینی او از خداوند باشند، در این اثر است که به محوری و مهمی در اندیشه و تجربه

دست  9«احساس وابستگی تام )مطلق(» ۀبه مثاب Gefühlبندی نهایی خویش از صورت

 ویژهاو به یدر آثار فلسف Gefühlمفهوم اصطلاح  یراز پژوهشگران بر س ابد. بسیارییمی

، 4901، 4211) دین ۀدربار مختلفِ یرایشِ آن با سه و ۀیسو مقا یحیمس یمانا کتاب ۀمقدم

 (4و)1.است داده رخ 4211 هایسال از پس ۀکه در دور اند( پرداخته4974

فلسفی او را  -الاهیاتی ۀیرماخر و در اندیشدر آثارِ شلا Gefühlتحولات اصطلاح 

تا  Gefühlبررسی کرد. بررسی مفهوم   4217بندی تاریخی تا سال توان در یک تقسیممی

 از ایدهند. مجموعهگذار بر این تحول سوق میهایی تاثیرما را به سوی مولفه 4217سال 

 در ویژهالاهیاتی، به لسفی وف جریانات از نظامی پیچیده در را هاآن توانمی که فرضیات

 .کرد جستجو 5ینا ۀدور آلمان در میلادی و دهمهجدهم و نوز هایقرن

. است میلادی 4217 سال تا شلایرماخر ایاندیشه تحولات بررسی مقاله این هدف

 به میلادی نیز نیاز 4971و  4211، 4211های چون: سالهای تاریخیِ دیگر همدوره هرچند

 دارند. ایجداگانه مقالات
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 1ههال دانشگاه در شلایرماخر مطالعاتی سیر .1. 1

به  زیادی یدلبستگ کردکه در دانشگاه هاله تحصیل میی هنگامیسالگ یستدر ب شلایرماخر

او در ابتدا آثار . بود جدل و تعارض در خودش ۀزمان دین باداشت و  یلسوفانمطالعه آثار ف

ثیر عمیقی پذیرفت. اولین أت ،مفهوم احساس ۀزمینفیلسوفان یونان را مطالعه کرد و در 

توان یافت که وی بر آثار یونانیان و ها و شروحی میکاربردهای این اصطلاح را در ترجمه

های عقلی دوران خویش آشنا شد. بخصوص اخلاق ارسطو نگاشته است. سپس با جریان

 بسیار جریان واو د، ردمنتشر ک 4211 تا 4299 هایسال در که مقالات از ایوعهمدر مج

و در مطالعات دین آثاری  شده بود آلمان در هجدهمی قرنسبب تحولات  که را یعقل مهم

 7 :کرد برجای گذاشت، درک

کانت بر  ۀگانهای سه(: نقد4210، 4299، 4294کانت ) ۀگانانتشار نقدهای سه -

فکریِ او  امهای الاهیاتی شلایرماخر و مفهوم احساس در سیر تاریخی نظاندیشه

 9کنند.نقش مهمی را ایفا می

 که بودمجادلات  ینا بین یاکوبی و مندلسون: در 1خداییمجادلات اعتقاد به همه -

 5آشنا شد. اسپینوزا ۀاندیش با یاکوبی طریق از او

 

 (Gefühl) احساسهای کاربرد نخستین .2. 1. 1

 ۀاعلی و رسال خیر ۀرسال طو،هایی درباره ارسیادداشت ۀدر سه رسال احساس .1. 2. 1. 1

 آزادی  ۀدربار

ای از ادراک اخلاقی دارند. نخستین مقاله اشاره به شیوه ،های احساسنخستین کاربرد

که وی فقط  زمانی ( است و در4299) هایی درباره ارسطویادداشتماندگار شلایرماخر، 

و در  آیدبه شمار میاو  است. این رساله از آثار نخستین سال داشت، نوشته شدهبیست

                                                           
1. Martin-Luther-Universität Halle-Wittenberg 

2. Cf. A. Lamm, Julia, “The Early Philosophical Roots of Schleiermacher's 

Notion of Gefühl, 1788–1794”, Harvard Theological Review(HTR), 87 (1), 

January 1994, p.70.   

3. Ibid. 

4. pantheism 

5. Ibid. 
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اخلاق ارسطو بر  ثیرأتوجه به میزان ت. شلایرماخر بادوران جوانی وی نگاشته شده است

کار برد. این ممکن است معنای متعارف بهرا به  )احساس( Gefühl شاگردانش، اصطلاح

 به دلیل عدم وجود اختلاف و ناسازگاریِ جدی بین ارسطو و شلایرماخر و یا شاید به سبب

-فهم او از ارسطو، اختلاف قابل توجهی به نظر نیاید. زیرا هنگامی که او این رساله را می

و  رو، خود را نیازمند به تعریفنگارد، هنوز وارد چالش و پرسشی جدی نشده است، از این

ندیده است. بدین سبب، شلایرماخر در نقل قول از ارسطو،   تبیینِ اصطلاح احساس

و « احساس بهتر»، «احساس دوستی»، «احساس مسوولیت»طلاحاتی چون آگاه به اصخودنا

احساس نزدِ شلایرماخر فقط دارای مفاهیم دینی و  4اشاره کرده است.« احساس اجتماعی»

آن اجتماعی است، دومین  ۀیا عرفانی نیست؛ بلکه وجوه دیگری هم دارد: نخستین جنب

پردازان تعلیم و زیرا شلایرماخر از نظریه اش، تربیتی است؛اش اخلاقی و سومین جنبهجنبه

این مقاله  ۀهای تربیتی مبحثی است جداگانه که از حوصلتربیت است. اما پرداختن به جنبه

ای که او در آن زیست کرده و بیرون است. گستردگی احساس در نگاه شلایرماخر به زمانه

 9هرنهوتر 7زهدگرا و پارسامنشکند. او در جریانِ تربیت شده است وابستگی عمیقی پیدا می

تربیت شده است. جریان زهدگرای مسیحی هرچند با نگاه عرفان مسیحیِ متداول در 

 1چون یاکوب بویمهمسیحیت کاتولیک به طور کامل همسو نیست، اما متاثر از اشخاصی هم

هگل،  های آلمانی مانندها و رومانتیکآلیستهای عرفانی بر جریان ایدهاست که با اندیشه

سزایی گذاشتند. جریان زهدگرایی مسیحی که درون کلیسای هثیر بأبادر تشلینگ و فون

لوتری و کالونی آلمان پدید آمد، با رشد نگاه عقلانی در شرح و تفسیرِ عقاید و امور ایمانی 

در نهضت اصلاح دینی خرسند نبودند و بر این باور بودند که ایمان مسیحی پویایی خود را 

های ایمان داده است. بدین سبب، رو به سوی احساس به جهت تحکیم پایه از دست

 ۀاحساس در مسیحیت پروتستانی، تاثیری عمیق بر اندیش ۀآوردند. نگاه آنان به مقول

                                                           
1. Schleiermacher, Friedrich, Kritische Gesamtausgabe/ Anmerkungen zu 

Aristoteles: Nikomachische Ethik 8-9, 1788, edited by Hans-Joachim Birkner  and  

Günter Meckenstock in KGA I/1, Walter de Gruyter, Berlin, New York, 1984, 

pp.5,7,10; Aristotle Nicomachean Ethics (translated by. H. Rackham, Cambridge, 

MA: Harvard University Press, 1947); Cf. A. Lamm, Julia, p.71. 

2. Pietism 

3. Herrnhuter 

4  . Jakob Böhme 
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 شلایرماخر جوان داشت.  

ابعاد اجتماعی بودن و ارتباط احساس با جامعه در آثار دیگرش نیز به ارائۀ  ۀاو دربار

ارتباط احساس و اجتماع اهتمام ورزیده است. بدین سبب است که بعضی از  ۀتوضیح دربار

بر بعد اجتماعی بودن  7و کریستین هلِمر 4هکتور چون: کوین دبلیومحققین معاصر هم

وجودیِ احساس  -های عرفانیبر جنبه 9تاندکا ،اند و در مقابلکید کردهأاحساس از نگاه او ت

با توجه به نگاه پدیدارشناختی  1وجودی توسط متیو راتکلیف-کند، اصطلاح عرفانکید میأت

 (1و ) 5ثر از هایدگر برای مفهوم احساس انتخاب شده است.أفلسفی و مت

های کلی و معمولیِ این اصطلاح در ادبیات فلسفی او، بر کاربرد با وجود این، علاوه

ی را با ی دارد که چیزی هنگام کاربرد احساس، سعمواردرسد شلایرماخر در نظر میبه

ترین حیات اخلاقی، پرورش صحیح دهد. در نگاه شلایرماخر، مهموضوح بیشتری نشان 

شود. فعالیتی یکپارچه است که از آن مفاهیمی گسترده و عمیق، استنباط می ۀمثاباحساس به

اصلی  ۀنظر ارسطو، سه انگیزچیزی است که درآن ۀنظر گستردگی، مجموع احساس از

 ۀین و همبستهای بنیادها را در جایگاه احساسیات اخلاقی است. شلایرماخر، این انگیزهح

 داند:با یکدیگر می

 احساس دین  -4

 احساس اخلاق ناب  -7

 احساس دوستی.   -9

                                                           
1. Hector, Kevin W., “Attunement and Explication: A Pragmatist Reading of 

Schleiermacher’s “Theology of Feeling””, in B. W. Sockness & W. Gräb (eds) 

Schleiermacher, the Study of Religion, and the Future of Theology, Berlin & New 

York, 2010, pp.215-242. 

2. Helmer, Christiner, “Mysticism and Metaphysics: Schleiermacher and a 

Historical-Theological Trajectory”, Journal of Religion, no.83, 2003, pp.517-538. 

3. Thandeka, “Schleiermacher's Dialektik: The Discovery of the Self that Kant 

lost”, Harvard Theological Review, Cambridge University Press, vol.85, Issue 04, 

October 1992. 

4 . Matthew Ratcliffe  

 به اثر راتکلیف با عنوان زیر بنگرید: زمینه بیشتر در این برای مطالعه .5
Ratcliffe, Matthew, Feelings of Being: Phenomenology, Psychiatry, and the 

Sense of Reality, Oxford University Press, Oxford, 2008. 

 .7نوشتهای اجتماعیِ احساس بنگرید به پیشناختی بیشتر از جنبه. برای اطلاعات کتاب1
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ای دارند؛ دین، اخلاق و دوستی طرفهین، یکپارچگی ذاتی و دوهای بنیاداین احساس

ی را برای فعالیت های جدیدبه چالش بکشانند و افق کنند تا حیات اخلاقی راهم عمل میبا

 یهایرون یکپارچگیاست و شامل  یاخلاق امری ،پرورش احساساخلاقی ایجاد کنند. 

شود، احساس اخلاقی باعث آرامش فاعل اخلاقی می .شودی( مسوژه) شناسا فاعل یدرون

« روابط درونی»گذارد و اثر می« های اخلاقیفعالیت»دهد؛ بر ارزش فردی را پرورش می

 4بخشد.اندیشه ها، عواطف و اعمال را بهبود می

تنها درک چیز خاصی هایی درباره ارسطو، یادداشتاین، احساس اخلاقی در بربنا

های احساس»های فردی شخصیت و پرورش نیست؛ بلکه عمل تزکیه دایمی، مراقبه حالت

توان متمایز از درک یا دانش نیست، نمیکه احساس اخلاقی، روشی آنجاییاز است.« بهتر

احساس و جا ارتباط دقیق چه در آنباشد؛ گر 7تصور کرد که احساس جدا از عواطف

احساس »اعم از  -گونه احساس، مشخص است که هراین وجود عواطف، روشن نیست. با

از  طبیعی وجود دارد. به این معنا که احساسطوربه -«بینیاحساس خود»و  «اخلاقی

هایی طبیعی ها به علتگیرد. و این تجربههای ما نشات میترین تجربهترین تا متعالیمتداول

این، در اکتساب هر احساس اخلاقی، تضمینی بر لزوم خوب انتخاب براند. بناو ذاتی وابسته

های مخرب و ها، هم در معرض تمایلکه در روند طبیعی اتفاقکردن ما وجود ندارد ، چرا

رو، خواه ناخواه، احساس اخلاقی، تنها اینهای تلفیقی قرار داریم. ازم در معرض تمایله

 9 حیات اخلاقی ما خواهد بود. ۀنشان

 

1 .1 .2 .2. Gefühl  4اعلی خیر ةدربار ۀدر رسال 
 ین. او در اکندکانت معرفی می طرفدار را خود شلایرماخر ،اعلی خیر ۀدربار ۀرسال آغاز در

و  عملی عقل نقدکتاب  ۀشیو با مشتاق است کهنگاشته شد،  4291در سال رساله که 

                                                           
1. Cf. Schleiermacher, Anmerkungen zu Aristoteles, p.6; Cf. A. Lamm, Julia, “The Early 

…”, p.72. 

2. sentiment 

3. Cf. Schleiermacher, Anmerkungen…, p. 6; Cf. A. Lamm, Julia, “The Early…”, p.72. 

4. Schleiermacher, Friedrich, Kritische Gesamtausgabe/ Über das höchste Gut, 

(1789), edited by Hans-Joachim Birkner and Günter Meckenstock in Part 1: 

Schriften und Entwürfe, Bd.l. Jugendschriften 1787-1796 KGA I/1, Walter de 

Gruyter, Berlin, New York, 1984. 
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 یاعتماد یاو ب ی،رو ینبد روی آورد؛ 7اخلاق ۀفلسف 4مبنای ذهنیِ های انتقادی بهپژوهش

 تا کوشدمی کانتی نگاه این در شدن سهیم با و گیردیکانت به احساس را مفروض م

آن  یسازد. او در پ یاناط با مفهوم احساس نمارا در ارتب 9سعادت مفهوم کانتی شکنندگی

به مفهوم  یحاترجرو، ازاینکند:  یانسعادت )بهجت( ب یهارا از خاستگاه یریاست که تفس

. دارد انسانی ۀتجرب با مشترکی ذاتی بنیان موضوع این پردازد؛یم یقیدق استدلالی -یاخلاق

-می اندوه یا و شادمانی سازسبب که را حوادث و هاپدیده از بعضی ما که کندمی بیان او

یابیم و معتقد است که در این موضوع راز و یا پیچیدگی می تجربیاتمان طریق از شوند،

یک شامل  یت،وضع انسان از این درش درحال یآگاه رغم آن،علی خاصی نهفته نیست.

 آیندِ مذکور،فر ۀ؛ که در اداماست یصیو تشخ یکادرا 5یِاساس مداومِ و )فعل یا عمل( 1کنش

 خیر ۀدربار ۀرسال در شلایرماخر کند.را درگیر میاحساس  ادراکی، -یصیعمل تشخ ینا

 مستقیم، صورت به توانندمی نیازهایشان ورای هاانسان یکباره به هرچند،»: کندیم یانب اعلی

 دیگر عبارتی به یا باشند داشته خودشان به را بخش آگاهی هایحالت و توجهات از بعضی

 دنبال به که چیزی اولین در این روند .دهند تطبیق یا و کنند توجیه خودشان با را خودشان

  9.«است 2شاناحساس در ناخوشایند و خوشایند 1حسیات بین تفاوت یابندمیدر آن

بلکه  است، سعادت مفهوم به مانبستگیدل از گمراهی منشا دارِنه تنها احساس عهده

در این رساله، شلایرماخر در ابتدا  1.هست نیز تعلقات این هب وابستگی و تداوم لمسؤ

گیرد. های کانت فاصله میتدریج در بعضی از مباحث از اندیشهمتفکری کانتی است که به

  .شد خواهد بررسی "کانت استعلایی ۀفلسف و شلایرماخر" این موضوع در بخش

 

 

                                                           
1. subjective 

2. Ethics 

3. happiness  

4. act 

5. fundamental  

6. sensations 

7. feeling 

8. Schleiermacher, Friedrich, Kritische Gesamtausgabe/ Über das höchste Gut, 

(1789), p.85; See also: Schleiermacher, Friedrich, On the Highest Good, pp.15-

16. 

9. Ibid. 

https://www.amazon.com/s/ref=dp_byline_sr_book_1?ie=UTF8&text=Friedrich+Schleiermacher&search-alias=books&field-author=Friedrich+Schleiermacher&sort=relevancerank
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 آزادی ةدربار ۀ( در رسالGefühlاحساس ) .3. 2. 1. 1

است.  4آزادی ۀدربار ۀرسال است اخلاق ۀفلسف ۀزمین در که شلایرماخر از دیگری مهم راث

  کرده شرح 7مِکِنستوک گونتر که آن را است اخلاق ۀدربار مهم بسیار ایاثر نوشته ینا

 ۀیاول یکارها مجموعه در اثر ترینجامع، بلندپروازانه و مشکل یاراثر را بس یناست. او ا

 از اندازیچشم که کندیم هئرا ارا یدیجد یخط فکر رساله این در او 9.انددمی شلایرماخر

 .1ولفی جریان .7 و کانتی جریان .4: است بوده دوران آن بر مسلطِ و مهم فلسفی جریان دو

 در رساله این. است گرفته شکل رساله این در اخلاق ۀحوز در او بعدی نظریات ۀپای

 مهمی نقش -یند درباره اثر -یرماخرشلا یو اصل یبعددر آثار ( Gefühl) احساس ۀتوسع

 سوی به اخلاق از کانتی جریان از متاثر او فکری فضای رساله این در. کندمی بازی را

که به ادراک   اعلی خیر ۀدربار ۀرسال از تمایز این و کندمی پیدا جهت تغییر شناسیمعرفت

 احساسرساله از اصطلاح  ینر امشهود است. او د شد،یمربوط م یاخلاق یزو تما

(Gefühl )یاز هفتاد بار با کاربردها یشبدهد؛ او ینم یهرا ارا یکاربرد واحد یا یمعن 

آن  یکاربردها یکه البته تمام کندمی استفاده fühlen5  یا( Gefühl) احساس از یمختلف

 ۀفلسف  از اشعزیمت ۀنقط( Gefühl) احساساصطلاح پس . یستندسازگار ن یکدیگربا 

 (9) 1است. یکانت

                                                           
1  . Schleiermacher, Friedrich, Über die Freiheit, in KGA I/1. 217-356;  

Schleiermacher, Friedrich, On Freedom (Schleiermacher Studies and 

Translations), Schleiermacher Studies and Translations (Book 9), (tr.), Albert L. 

Blackwell, Edwin Mellen Pr, 1992. 

2. Günter Meckenstock 

3. Güunter Meckenstock, Deterministische Ethik und kritische Theologie: Die 

Auseinandersetzung des früuhen Schleiermacher mit Kant und Spinoza 1789-

1794, Berlin, Walter de Gruyter, 1988, p.52. (Meckenstock is also editor of vols. 

I.1–3, 12 of KGA.). 

که او به عنوان معلم خصوصی در مِلک کنت دونا نوشته شده است هنگامی 4217-4210های این اثر بین سال

(Count Dohna( در اسکهولبیتن )Schlobittenدر پروس شرقی کار می ).کرد 

4. Wolffian Philosopher Johann August Eberhard (1739-1809).  

5. to feel  

 بنگرید:سایت زیر را ، وبfeelهای لغت برای بررسی ریشه

https://www.etymonline.com/word/feel, 12 Secember, 2018.  

6. Cf. A. Lamm, Julia, “The Early..., pp.81-82.  

https://www.amazon.com/s/ref=dp_byline_sr_book_1?ie=UTF8&text=Friedrich+Schleiermacher&search-alias=books&field-author=Friedrich+Schleiermacher&sort=relevancerank
https://www.amazon.com/s/ref=dp_byline_sr_book_1?ie=UTF8&text=Friedrich+Schleiermacher&search-alias=books&field-author=Friedrich+Schleiermacher&sort=relevancerank


 

 

 

 

 

 

 4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /رماخریشلا نیدر آثار نخست« احساس»مفهوم                              40

 

 استعلایی کانت ۀشلایرماخر و فلسف .4. 2. 1. 1

که هنوز دانشجوی دانشگاه هاله بود، و زمانی 4291های نخستین سال شلایرماخر در ماه

حیات اخلاقی  ۀتوجه خود را از ارسطو به ایمانوئل کانت معطوف کرد و به اندیشیدن دربار

عقل عملی  نقدای از توان به دستیابی وی به نسخهین تغییر را میزیاد، ااحتمال ادامه داد. به

خیر اعلی  ۀدربارنسخه شلایرماخر، در دو 4منتشر شد. 4299)کانت( نسبت داد که در سال 
های تر بود، به مفهوم آزادی استعلایی و پیامدکه خیلی مختصر یی درباره کانتهایادداشتو 

رغم این طرفداری و ی از مشتاقان کانت بود ولی علیکید داشت. وی در ابتدا یکأآن ت

گرفت؛ می اعلی، از کانت کنارهکید بر عدم وجود سعادت در مفهوم خیرأاشتیاق، با ت

 7توانست باور کند که حتی کانت مرتکب این اشتباه شده باشد.شلایرماخر به سختی می

است و به صورتی ضمنی و  9بخشسعادت در نگاه کانت جزئی از خیر اعلی است که قوام

است و  5بخشاعلی اصلی نظاماست. اما در نگاه شلایرماخر، خیر 1پنهان شامل مفهوم کمال

در پی آن، شلایرماخر خیلی زود به  1سازد.کمال را به بالاترین حد ممکن بدل نمی

پردازد، انت میاول او که به ک ۀاین، دو مقالبری نیز پی برد. بناین دیگرهای بنیادنظراختلاف

در  2اند.حال تحول و دگرگونی هستند که درست به همین دلیل دچار تناقضهایی درنوشته

این دو اثر، شاهد متفکری هستیم که دستخوش بیداریِ اندیشه شده است و نه تنها شاگردی 

وفادار و پیرو کانت نیست؛ بلکه، اندیشمندی منتقد و فعال است. شلایرماخر جوان با 

کشید و کرد، عقاید دیگران را به چالش میی انتقادی، تاریخچه عقاید را بررسی مینگاه

الات ؤ، س4291در سال  9ورزید.ظهور خود، اهتمام میجهت ارایه دلایل فلسفی و نو

                                                           
1. Kant, Immanuel, Ctrique of Practical Reason, translated by Norman Kemp 

Smith, Palgrave Macmillan, UK, 2007. 

2. Schleiermacher, Friedrich, On the Highest Good (Schleiermacher Studies and 

Translations), H. Victor Froese (translated and annotated with a scholarly 

postscript.), Edwin Mellen Press, 1992, p.18. 

3. constitutive 

4. perfection 

5. regulative 

6. Schleiermacher, Friedrich, On Religion…, Introduction of On Religion by 

Richard Crouter, p. XXI. 

7. See: H. Victor Froese, “Postscript”, to Schleiermacher, On the Highest Good, 

1992, pp.122-23.  

8. On the Highest Good, p.115.    

https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22701259611&searchurl=sortby%3D17%26tn%3Dhighest%2Bgood%26an%3Dfriedrich%2Bschleiermacher&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22701259611&searchurl=sortby%3D17%26tn%3Dhighest%2Bgood%26an%3Dfriedrich%2Bschleiermacher&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
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گر اصلی و آغازگر این شک، پرسشفلسفه اخلاقی برایش ایجاد شد که بی ۀبسیاری در زمین

 الات، کانت بود.ؤس

 4217های نخستین و تا سال مربوط به رساله موضوع مقاله حاضر صرفاً هر چند

اخلاقی شلایرماخر و تحولات  ۀگیری فلسفاست، اما به دلیل تبیین نگاه کانتی بر شکل

های بعد هایی بعدی که مربوط به سالاحساس در روند تاریخی، به صورت اجمالی به دوره

و نقد او بر کانت و  استدلالهرچند  کنیم،می اشاره میلادی است نیز 4211و  4217از 

 هایسال هاییسخنران در شلایرماخر. گرددمی باز او مطالعات نخستین ۀبه دور یختهف

 یبودند که آگاه کوشیده فیخته و کانت که کندمی استدلال 4دیالکتیک ۀرسال در 4977

کند که لایرماخر استنتاج میش .کنند ریزیپایه بشری فکر قوایدر  یطور کلبه را استعلایی

سویه به موضوع نگریسته است و این سبب مشکل شده کار کانت کامل نیست چون یک

از  7.بندی کانت به عقل نظری و عملی به جای حل مشکل، آن را تشدید کرداست؛ تقسیم

رو، کانت در تعیین و شناساییِ بذر مشترکی که هر دو عقل مورد نظر از آن به وجود این

گذار و تحولی را بدین وسیله مشخص کند  ۀآیند، موفق نبود. کانت نتوانست یک مرحلمی

توانند در ارتباطِ با حقایق انسان می ۀهای منطقی، اخلاقی و فیزیکیِ تجربکه کدام جنبه

گذار و  ۀگیرد که برای یافتن این مرحلماهیت انسانی فهم شوند. لذا، شلایرماخر، نتیجه می

 9پارادایمی جدید برای فهم ماهیت انسانی گسترش یابد. بایدتحول، 

 ۀهایِ او دربارادراکی شلایرماخر که مرتبط با کانت است به پژوهش -بخشی از خود

وجه دلالتی صریح بر ادراک هیچکه به گردد. مفهوم احساسبازمی( Gefühl) احساس

مند نیست. برای بهره تهشلایرماخر از حیات اخلاقی ندارد، از کاربردی منسجم و پیوس

                                                           
1. Dialektik 

 اند. در برلین ایراد شده 4994لی ا 4944های هایی است که در بین سالدوره از سخنرانی 1مجموعه 

2. Friedrich Schleiermacher, Dialektik (ed. Ludwig Jonas) in Schleiermachers 

sämmtliche 

Werke, 3.1. p.428. For further information, refer to: Thandeka, “Schleiermacher's 

Dialektik: The Discovery of the Self that Kant Lost”, Harvard Theological 

Review, Cambridge University Press, Volume 85, Issue 04, October 1992, pp.433 

-452. 

3. Thandeka, “Schleiermacher's Dialektik: The Discovery of the Self that Kant 

Lost”, Harvard Theological Review, Cambridge University Press, vol.85, Issue 

04, October 1992, pp.439-440. 
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بار بار استفاده شده است که دوپنجدرباره خیر اعلی،  ۀدر رسال نمونه، از اصطلاح احساس

یید و بار آخر با موافقت کامل مواجه شد. با تغییر أحدی با تبار دوم، تایید، دوأاول با عدم ت

شود و نظریه ز میدر نگرشِ مفهوم احساس، ارزیابی انتقادی شلایرماخر از کانت آغا

 ۀو در سراسرِ رسال خیر اعلی ۀدربارانتهای اثر  در آید. احساساش پدید میاخلاقی

بنیادین را در  4فعالیت و حس تشخیصی در پی آن است که، هایی درباره کانتیادداشت

-نفسانی( است. از این ۀ)قو 7فرآیند ادراک اخلاقی، معین کند؛ و این چیزی شبیه یک قوه

 ۀشلایرماخر با چند موضوع مهم در الاهیات و فلسف ۀدر اندیش مفهوم احساس ۀوسعروی، ت

 او پیوند دارد:

 کانتی 9رد کردن مفهوم آزادی استعلایی. 4

 گرفتن از نقد اولِ کانتبهره. 7

 فلسفیِ کانت به طور عام 1شناسیاصلاحی در مفاهیم انسان. 9

 1دنزدِ یوهان آگست ابرهار 5اقتباسی از مفهومِ حس اخلاقی. 1

 وی داشت که واقعیت این ریشه در احساس، اصطلاح رب یرماخرشلا افزونروز کیدأت

که  یتفاوت بود، ناخرسند بود؛ یل قائل شدهو م یآزاد ینکانت، ب که از تفاوت و شکافی

 نقددر  1نفسهیف یءو ش 9یءش ینب ییجدا از ییشترب 2وارگیشیء ۀثابمبه یرماخر آن راشلا

                                                           
1. sensibility 

2. faculty 

3  . transcendental 

4. anthropology 

5. moral sense 

6. Johann August Eberhard 

اندیشید و بنا بر مکتب لایبنیتس منتقد نیتس میابرهارد که در مکتب ولفیان و لایب ۀبیشتر دربار ۀبرای مطالع

 خواندنی زیر بنگرید: ۀبه رسا کرد که کانت سخن جدیدتری از لایبنیتس نداشته است،کانت بود و بیان می

Allison, Henry E., The Kant-Eberhard Controversy: An English Translation 

Together With Supplementary Materials and a Historical-Analytic Introduction 

of Immanuel Kant's on a Discovery, According to Which Any New Critique of 

Pure Reason Has Been Made Superfluous by an Earlier One, Johns Hopkins, 

1973. 

7. reification 

8. phenomen 

9. noumen  

https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22387554376&searchurl=tn%3Dthe%2Bkant%2Beberhard%2Bcontroversy%2Ban%2Benglish%2Btranslation%2Btogether%2Bwith%2Bsupplementary%2Bmaterials%2Band%2Ba%2Bhistorical%2Banalytic%2Bintroduction%2Bof%2Bimmanuel%2Bkant%2527s%2Bon%2Ba%2Bdiscovery%2Baccording%2Bto%2Bwhich%2Bany%2Bnew%2Bcritique%2Bof%2Bpure%2Breason%2Bhas%2Bbeen%2Bmade%2Bsuperfluous%2Bby%2Ban%2Bearlier%2Bone%26sortby%3D17&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22387554376&searchurl=tn%3Dthe%2Bkant%2Beberhard%2Bcontroversy%2Ban%2Benglish%2Btranslation%2Btogether%2Bwith%2Bsupplementary%2Bmaterials%2Band%2Ba%2Bhistorical%2Banalytic%2Bintroduction%2Bof%2Bimmanuel%2Bkant%2527s%2Bon%2Ba%2Bdiscovery%2Baccording%2Bto%2Bwhich%2Bany%2Bnew%2Bcritique%2Bof%2Bpure%2Breason%2Bhas%2Bbeen%2Bmade%2Bsuperfluous%2Bby%2Ban%2Bearlier%2Bone%26sortby%3D17&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22387554376&searchurl=tn%3Dthe%2Bkant%2Beberhard%2Bcontroversy%2Ban%2Benglish%2Btranslation%2Btogether%2Bwith%2Bsupplementary%2Bmaterials%2Band%2Ba%2Bhistorical%2Banalytic%2Bintroduction%2Bof%2Bimmanuel%2Bkant%2527s%2Bon%2Ba%2Bdiscovery%2Baccording%2Bto%2Bwhich%2Bany%2Bnew%2Bcritique%2Bof%2Bpure%2Breason%2Bhas%2Bbeen%2Bmade%2Bsuperfluous%2Bby%2Ban%2Bearlier%2Bone%26sortby%3D17&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
https://www.abebooks.com/servlet/BookDetailsPL?bi=22387554376&searchurl=tn%3Dthe%2Bkant%2Beberhard%2Bcontroversy%2Ban%2Benglish%2Btranslation%2Btogether%2Bwith%2Bsupplementary%2Bmaterials%2Band%2Ba%2Bhistorical%2Banalytic%2Bintroduction%2Bof%2Bimmanuel%2Bkant%2527s%2Bon%2Ba%2Bdiscovery%2Baccording%2Bto%2Bwhich%2Bany%2Bnew%2Bcritique%2Bof%2Bpure%2Breason%2Bhas%2Bbeen%2Bmade%2Bsuperfluous%2Bby%2Ban%2Bearlier%2Bone%26sortby%3D17&cm_sp=snippet-_-srp1-_-title1
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 4د.کر تفسیر محض،عقل 

مستقیم با رها شدن و دل کندن طورمفهومی کلیدی، به ۀبه مثاب Gefühlپیدایش 

 ت، رهامقالا ینا از شلایرماخر ی. هدف اصلقطعیِ شلایرماخر از نگاه کانتی ارتباط دارد

توانست بیان دارد؛ یعنی از موضوعات اصلی چیزی است که کانت نمی شدن از آن

طور که پیشتر بیان . همان1)بقای نفس( و خدا 9، جاودانگی)آزادی( 7: اختیارمابعدالطبیعه

است که جایگاهی محوری در  5شد، کانون نگاهِ انتقادی شلایرماخر بر مفهوم کانتیِ سعادت

  1خیر اعلی دارد.

اخلاق و خدا را رها کرد،  ی،آزاد ۀدربار یو ولف یبنیتسیلا یرتفسشلایرماخر در آینده، 

، به نظام اسپینوزایی روی و خدا برسد یاز آزاد یک قابل قبولتوانست به درکه نمی یو

 2اسپینوزا ارائه کرد. ۀآورد و خوانشی رومانتیک از اندیش

، خواست )ذوق، میل( و احساس نقشی مثبت و آزادی ۀدربار ۀکه در رسالدر حالی

 ۀدربار هاکانتی ۀدارند؛ همان طور که ذکر شد، شلایرماخر اید 9محوری در زندگی انسانی

را رد  40ظرفیتی عقلانی برای تولید حالتی خودانگیخته)بالطبع( ۀبه مثاب 1آزادی استعلایی

شود، ذوقی یا خواهشی می ۀای که سبب حکم کردن قورا با نظام علیتی کند و آنمی

جریان رومانتیک است.  ۀبه کانت، مرتبط با اندیش این انتقاد ۀاما ریش 44کند.میجایگزین 

ترین اندیشمندان جریان رومانتیک، در پی یافتن فهمی ورای عنوان یکی از اصلی هب شلگل

                                                           
1. Guyer, Paul, “Feeling and Freedom: Kant on Aesthetics and Morality”, The 

Journal of Aesthetics and Art Criticism, vol.48, 1990, p.145; Cf. A. Lamm, Julia, 

“The Early..., pp.79-80. 

2. freedom 

3  . immorality 

4. God 

5. happiness 

6. Cf. A. Lamm, Julia, “The Early …”, p.74. 

-کانتیِ اسپینوزایی دانست، بنگرید به پیتوان شلایرماخر را پساکه آیا میاین برای اطلاعات بیشتر درباره 

 .9شتنو

7. Ibid. 

8. human life 

9. transcendental  freedom/ transzendentale freiheit 

10. spontaneously 

11. Friedrich Schleiermacher, Lectures on Philosophical Ethics, Cambridge 

University Press, New York, USA, 2002, p. xv. 
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فهم محدود کانت )به تعبیر شلگل( از آزادی استعلایی بود، در نگاه کانت این آزادی به 

نظر کردن از اما بدون صرف 4و بدون استدلال از عقل عملی مطرح است. هیاصلی بدی ۀمثاب

همیشه به  -طبیعت انسانی هستند ۀکه به مثاب-دیشه و عمل انسانی ای که اناین ادعای ریشه

کوشد تا بر دوگانگی اندیشه چنین میشوند؛ شلایرماخر همقوانین علی و معلولی مربوط می

 کند: بیان می ارزش زندگی دربارهو عمل انسانی فائق آید. از این رو در 

 (9و )7.«ها یک چیزنداشند، بلکه آنکه معرفت و میل )خواسته( نباید دو چیز در من ب»

خودانگیختگی و آزادی  ۀای مختصر به نظام کانتی دربارجا نیاز است اشارهدر این

گنجد. اما داشته باشیم. هرچند، این موضوع بحث مفصلی است که در این مختصر نمی

 عملی عقل نقد ۀمقدم در کانتداشت.  یمبه آن خواه جهت تبیین نقد شلایرماخر، اشاراتی

 در سخن این ۀیشر 1.«کندمی سیسأت را "استعلایی آزادی" عملی عقل ۀقو»: کندیم یانب

 ذهن ۀخودانگیخت فعل ترکیب از بشر ۀتجرب که کندمی اثبات را معنا این که اوست اول نقد

مشتق  یگرید یزفکر از چ یختگی. خودانگآیدمی دست به اششهودی( ی)انفعال قوای با

 یبلکه در عوض فعل یست؛ن یدناپذیرترد یاصلِ اول یا یهیبد یقتیحق زینشده است و ن

  5خودزا است. یا ینشگرخودآفر

کند که اختیار و آزادی کند که عقل عملی ما را ملزم میکانت از یک سو اذعان می

                                                           
1. Schleiermacher, Friedrich, On Religion…, Introduction of On Religion by 

Richard Crouter, p. XXVI;  

 برای اطلاعات بیشتر نگاه کنید: 
Schriften und Fragmente, Ernst Behler (ed.), Stuttgart, 1956, p.156. 

2. Schleiermacher, Friedrich, Kritische Gesamtausgabe/ Über den Wert des 

Lebens, (1792/93), edited by Hans-Joachim Birkner  and  Günter Meckenstock in 

Bd.l. Jugendschriften 1787-1796 KGA I/1, Walter de Gruyter, Berlin, New York, 

1984, p.410.  

 .1نوشتمبحث ادراک و تمایز اخلاقی نگاه کنید به پی تر درباره. برای مطالعه بیشتر و عمیق9

4. Kant, Immanuel, Ctrique of Practical Reason, Tr. & Ed. by Mary J. Gregor 

with a revised introduction by Andrews Reath, Cambridge University Press, UK, 

2015, Preface: 5:3, p.3. 

5. Kant, Immanuel, Ctrique of Practical Reason, translated by Norman Kemp 

Smith, Palgrave Macmillan, UK, 2007, B134note, p.154. 

 بیشتر بنگرید به: برای مطالعه

Pinkard, Terry, German Philosophy: 1760-1860 The Legacy of Idealism, 

Cambridge University Press, 2002, pp.45. 
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 ینا یال اساسؤ. سکندخود را بپذیریم و از سوی دیگر عقل نظری ما را به نفی آن الزام می

 یابیم دست آفرینش نظام در خیرهایی و هاارزش به توانیمیتوسط عقل محض نم است اگر

 پس شویم؟نمی نیهیلیست ترسیدمی یاکوبی که طورهمان یا بدین ترتیبآ یم(ها را بفهمآن)

 و اند،بوده ما تصادفی امیال به بسته تنها پنداشتیمیو شر م یرچه خکه آن یریمرا بپذ ینا باید

 عواطف ۀبرد از بیش چیزی تواندنمی هرگز عقل که ایمپذیرفته را هیوم خنس رو،این از

 در تا کوشید کانت. داشت قرار کانت روی پیش که بودند ایجدی مسائل هاین. اباشد

در سال  عملی عقل نقدو سپس با  4295در سال  اخلاق متافیزیک سیسأت: چونهم آثاری

-ی. او مبپردازد مهم موضوع این به 4212سال  در اخلاق متافیزیکدر  یتو در نها 4299

 ما تصور ۀلازم که است نهفته ایعملی ضرورت در الاتؤس این به پاسخ کلید که اندیشید

 آزاد است.  یموجود ۀمثاب به خود از

دهد. اش راه میاخلاقی ۀکانت برای آزادی استعلایی خویش، عامل انگیزه را به نظری

 ۀاید»جا که کل انگیزاند؟ از آناقع چه چیزی ما را به عمل بر میالوپرسد که فیو سپس می

دستوری که خودمان  ۀتوانیم به واسطبر این نکته بنا شده است که ما می« آزادی استعلایی

رسد که هیچ نوع هدف مطلقی ممکن ایم به جانب عمل رانده شویم. به نظر نمیبرگزیده

قوایی مثل میل یا لذت برانگیزاند و چنین  ۀا از ناحیگاه این هدف باید ما رباشد، زیرا آن

هدفی در نهایت مشروط به ساختمان خاص روانی و ارگانیک فاعل )سوژه( خواهد بود. اما 

هر چیزی، حتی خود لذت، برای برانگیختن فاعل به انجام دادن عمل )درتقابل با علت 

ایی پیدا کند؛ فاعل باید آن را به دستور آن فاعل ج ۀدا باید در چارچوبتشدن برای عمل(، اب

 دلیلی برای عمل کردن تبدیل کند.

( طبیعتی به کلی یگانه دارد چرا که انگیزه Willkürآزادی انتخاب )»گوید: کانت می

تواند انتخاب فرد برای انجام دادن فعلی خاص را معین کند که او آن را در تنها زمانی می

ای عمومی بدل کرده ن معنی است که آن را به قاعدهدستور خودش گنجانده باشد. این بدا

گونه است که انگیزه هرچیزی یابد؛ تنها اینباشد که اعمالش بر طبق آن سر و سامان می

ای از ( بهرهWillkür/ freedomتواند در کنار خودانگیختگی مطلق انتخاب )باشد، می

  4«.وجود داشته باشد

                                                           
1. Immanuel Kant, Religion Within the Limits of Reason Alone, translated by 

Theodore M. Greene and Hoyt Hudson, Harper and Row, New York, 1960, p.19. 
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مشوق  ۀجذاب باشد، باز هم به تنهایی فقط انگیزلذت هرقدر هم که  ۀرو، وعداز این

دلیلی برای  ۀمثابشود که فاعل آن را به است و فقط زمانی به دلیلی برای عمل کردن بدل می

توان نام برد. و تنها جا میعمل کردنش تبدیل کند؛ به طور مثال دنبال کردن لذت را در این

که نیروهای آزاد است و به جای اینتوان گفت فاعل واقعا در این صورت است که می

  4کند.خارجی او را وادار به عمل کنند، واقعا خودِ او، خودش را به عمل کردن وادار می

جاست که نگاه شلایرماخر به دین با نگاه کانت و فیخته که دین را استوار بر در این

هیات مسیحی پیشا الا ۀچنین نگاهش با مواجکند؛ همپنداشتند، تفاوت پیدا میاخلاق می

-بیان می دین دربارهاو در  7دانستند، نیز تفاوت دارد.مدرن که آن را مبتنی بر متافیزیک می

کشد که خودِ آزادی بار دیگر به طبیعت بدل شده جایی نفس میکه دین در همان» کند:

 9.«است

 

 نتیجه

ثر از أاش، و متلاقیثیر ارسطو و آرای اخأیونانی و تحت ت ۀشلایرماخر با مقدمات فلسف

جریان زهدگرای مسیحی در قرن هیجدهم به منظورِ نجات و تقویت ایمان مسیحی به طرح 

روی آورد؛ به نحوی که این مفهوم به تدریج در نگاه او ( Gefühl) مفهوم احساس

مدرن و به  ۀفلسف ۀمحوریتی تام پیدا کرد. از سوی دیگر شلایرماخر با آشنایی و مطالع

کانتی با الاهیات مسیحی  ۀاو شد، اما اندیشه سوبژکتیویت ۀفلسف ۀ، شیفتخصوص کانت

لوتری به طور کامل همسو نبود. از یک سو، مفهوم انسان در الاهیات لوتری به تبعیت از 

، اهمیتی خاص پیدا کرده بود که در این جنبه نیز کانت با جریان نهضت 1جریان اومانیسم

ای ود؛ اما از سوی دیگر ارتباط انسان با مباحث مابعدالطبیعهسو بدینی و اومانیسم هماصلاح

دینی کانت ضعیف شده بود، اما در الاهیات لوتری این پیوند بر اساس ایمان به  ۀدر اندیش

                                                           
1. Ibid; E. Alison, Henry, Kant's Theory of Freedom, New York, Cambridge 

University Press, 1990, Transferred to digital printing 2003, pp.39-40; Cf. 

Pinkard, Terry, German Philosophy, 1760-1860 The Legacy of Idealism, Cambridge 

University Press, New York, 2002, p. 50. (Note-3) 

2. Ibid, p. 150. 

3. Schleiermacher, Friedrich, On Religion…, p.23.   

4. Humanism 
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دین  ۀکانت را در حیط ۀروی شلایرماخر به طور کامل اندیشمسیح، هنوز پابرجا بود؛ از این

-دینی کانت و جریان عقل ۀاندیش ۀحی را از سیطرو اخلاق نپذیرفت و کوشید ایمان مسی

انسانی فاعل شناسا)سوژه( صحه  ۀگراییِ روشنگری برهاند. شلایرماخر از یک سو بر تجرب

کوشد می 4ملیأت-مفاهیمی پیشا ۀ)حال( و شهود به مثاب گذاشته و از سوی دیگر با احساس

 که دین را از فروکاست کانتی به اخلاق نجات دهد. 

 

 شتپی نو
آثار  یدجد یرایشبه اختصار و یربه مرجع ز یدبنگر یبه زبان آلمان یرماخرآثار شلا ۀمجموع از -4

 است: یدهنام KGAرا  4191او در سال 
Friedrich Schleiermacher, Lectures on Philosophical Ethics, Cambridge 

University Press, New York, USA, 2002, p. xxxiv. 

وسه جلد و در سه بخش: آثار شلایرماخر به زبان آلمانی در سی ۀویرایش و تصحیح مجموعدر قرن نوزدهم 

 فلسفه تحت عنوان زیر چاپ شده است: . 9ها  خطابه .7الاهیات  .4
[SW] Friedrich Schleiermacher’s sämmtliche Werke, Berlin, 1834–1864. 

 Kritische Gesamtausgabe آلمانی با عنوان: انبه زب شلایرماخر آثار ۀمجموع ویرایش و تصحیح جدید

[KGA] : استشده   ویرایش زیر اشخاص توسط ، Hans-Joachim Birkner with Gerhard 

Ebeling, Hermann Fischer, Heinz Kimmerle, and Kurt-Victor Selge (Berlin: 

Walter de Gruyter,1984. 
میلادی ده جلد آن  7007ریزی شده بود که تا سال امهبرن بخش پنج جلد و در برای چهل مذکور ۀمجموع

 نیز شلایرماخر اخلاقِ ۀحوز مباحث شامل که ترقدیمی آلمانی ویرایش است و هنوز ادامه دارد؛ شده چاپ

 و (Ethik [1812/13]): شامل قدیمی ۀمجموع این است، نرسیده چاپ به هنوز KGA ۀمجموع در هست

 ویرایش زیر اشخاص توسط که باشدمی Werke. Auswahl in vier Büanden [WA]: عنوان تحت

 : است شده

Otto Braun and Johannes Bauer (Leipzig: Felix Meiner, 1910-13 reprint ed. 

Aalen: Scientia, 1967. 

 .نک شلایرماخر آثار ۀمجموع ۀمطالع یبرا

KGA I.I: Friedrich Schleiermacher Kritische Gesamtausgabe I Schriften 

und Entwiirfe.Band 1 Jugendschriften 1787-1796. Edited by Güunter 

Meckenstock, Berlin, 1984. 

KGA I.2: Friedrich Schleiermacher Kritische Gesamtausgabe 1 Schriften 

und Entwiirfe.Band 2 `Schriften aus der Berliner Zeit 1796-1799, Edited by 

Günter Meckenstock, Berlin, 1984. 

KGA I.3: Friedrich Schleiermacher Kritische Gesamtausgabe I Schriften 

                                                           
1. pre-reflection 
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und Entwiirfe.Band 3 Schriften aus der Berliner Zeit 1800-1802. Edited by 

Günter Gunter Meckenstock, Berlin, 1988. 

KGA v.I:  Friedrich Schleiermacher Kritische Gesamtausgabe v 

Briefwechsel 1774-1796 Band 1. Edited by Andreas Arndt and Wolfgang 

Virmond, Berlin, 1985. 

، WA ۀاخلاق شلایرماخر دارند، مجموع ۀفلسف ۀبرای اشخاصی که تمایل به کار بر روی زمین

ای اولین بار است که به زبان اخلاق بر ۀگردآوری خوب و جامعی است. بسیاری از آثار شلایرماخر در زمین

بسیاری از مباحث مربوط به احساس و دین در این آثار نهفته است که  ۀشوند و ریشانگلیسی ترجمه می

باشند. که در این بخش از مقاله که به می دین ۀدریارو چاپ اثر مهم  4211های پیش از سال مربوط به سال

هایش در باب پردازیم، نگاهی گذرا به سخنرانیمی دین ۀاردربپیش از چاپ  ۀهای احساس در دورخاستگاه

 اخلاق نیز خواهیم افکند. ۀفلسف

است با  ایمقاله شده، بیان بودن اجتماعی از شلایرماخر ۀاید ۀدربار که توضیحاتی ترینمهم از -7

 ۀدربار هایخطابهزمان با ، هم4211که او در سال  4«اجتماعی رفتار در باب اینظریه ۀدر ارائ جستاری»نام 
 موضوع با چهارم ۀخطابدر  ،دین ۀدربار هایخطابهاو در  7منتشر نشد. آتنویم ۀمجل در اما است، نوشته دین

بحث احساس و شهود را در ارتباط  1«مسیحی روحانیونو  یساکل ۀدربار یا یند در یاجتماع 9عنصر ۀدربار»

 دهد.با اجتماع مورد بررسی قرار می

کانتیِ اسپینوزایی دانست، توان شلایرماخر را پساکه آیا میاین ۀبیشتر دربار برای اطلاعات -9

 بنگرید به:

A. Lamm, Julia, “Schleiermacher's Post-Kantian Spinozism: The Early 

Essays on Spinoza, 1793-94”, The Journal of Religion, vol. 74, No. 4., Oct., 

1994, pp. 476-505. 
 نک.مبحث ادراک و تمایز اخلاقی  ۀتر درباربیشتر و عمیق ۀطالعبرای م -1

Blackwell, Albert L, “Schleiermacher's Early Philosophy of Life: 

Determinism, Freedom, and Phantasy”, Harvard Theological Studies, vol 

XXXIII, 1982.  

 :مقالات زیر خصوص به

John P. Crossley, "The Ethical Impulse in Schleiermacher's Early Ethics", 

                                                           
1. Versuch einer Theorie des geselligen Betragens / Attempt at a Theory of 

Sociable Conduct 

2. C. Beiser, Frederick, “Schleiermacher’s ethics”, The Cambridge Companion to 

Friedrich Schleiermacher, Mariña, Jacqueline (ed.), United States of America, 

New York, Cambridge University Press, 2005, p. xvii. 

3. element 

4. Fourth Speech: “On the Social Element in Religion; or, On Church and 

Priesthood” in Schleiermacher, Friedrich, On Religion: Speeches to Its Cultured 

Despisers, trans. & ed. Richard Crouter, Cmbridge University Press, Second 

Edition 1996, Fourteenth Printing 2010, Introduction of On Religion by Richard 

Crouter, pp.72-94.  
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Journal of Religious Ethics , vol.17, no.2, 1989, pp.5-24; Wallhausser, 

John, "Schleiermacher's Critique of Ethical Reason", The Journal of Religious 

Ethics, vol.17, no.2, 1989, pp. 25-39.  
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 1، چراغدان هفت شاخه یهودنمادشناسی منورا

 بنی اسد زینب

تحقیقات، و واحد علوم  ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیدانشجوی دکتری ادیان و عرفان، 

 دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 7فاطمه لاجوردی

تحقیقات،  و علوم واحد ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیاستادیار گروه ادیان و عرفان، 

 دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 شهرام پازوکی

 ستاد مؤسسه آموزشی و پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، تهران، ایرانا

 طاهره حاج ابراهیمی

تحقیقات، و واحد علوم  ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیدانشیار گروه ادیان و عرفان، 

 ایراندانشگاه آزاد اسلامی، تهران، 

 

 چکیده

ای است که خاستگاه اصلی یا چراغدان هفت شاخه های دین یهود، منوراترین نمادیکی از برجسته

 خداوند به موسی و با طراحی خداوند، فرمانباور یهودیان، به گردد و به آن به کتاب مقدس باز می

رون وسطی بود. بخش ترین نماد دینی یهود تا قبرای خیمۀ عهد ساخته شد. این چراغدان محبوب

های کاریها و موزاییکزیادی از هنر یهود به این نماد اختصاص دارد و نقش آن در دیوارنگاره

ها کاریهای سنگی، شیشهها، قبور مردگان، تابوتها، حکاکی بر روی ظروف، حجاری ستونکنیسه

چون ای از معانی، همستردهشود. توجه به خاستگاه و ریشۀ این نماد ما را به حوزۀ گدیده می و...

های باستان پذیرفته ترین تمدنثیراتی که این دین از کهنأ، و تکتاب مقدسهای مربوط به خود ریشه

رساند. در بیشتر ادیان و نیز در دین یهود حضور خداوند با نور یا آتش همراه است، که است، می

                                                           
      1/5/11تاریخ پذیرش:     41/44/12ت: تاریخ دریاف .4

 flajevardi@yahoo.com (:مکاتبات مسؤولالکترونیک ) . پست7
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لی این نماد را حضور خداوندی و نور نماد آگاهی و معرفت است. به همین سبب یکی از معانی اص

چنین آن را نمادی از درخت زندگی و درخت دانش، هفت سیاره، هفت دانند. همشناخت او می

اند. برخی نیز طرح آن را با ایزدبانوان نیز دانسته آسمان، هفت روز آفرینش، هفت ملک مقرب...

ضر به بررسی مفاهیم حا نوشتاراند. نستهاند، مرتبط داباروری و درختان مقدس که نماد این ایزدان

 پردازد.های تاریخی و باورهای یهودی میو ارتباط آن با زمینه نمادین منورا

 

 هاکلیدواژه
 .بانوانزندگی، یهود، ایزد، چراغدان، نور، درختمنورا

 

 1تاریخچه منورا

ی مستقل زندگی اسرائیل مصر را ترک کردند و آماده شدند تا به شکل ملتزمانی که بنی

 ۀرو شدند. پس خیمبهبا خداوند رو برای ارتباط ایواسطه نداشتنِ کنند، با مشکل بزرگِ

خود خیمه و کتاب مقدس، عهد را به عنوان پرستشگاه موقتی بر پا کردند. بنا بر روایت 

شده بود، از  های درون آن همگی با دستور و راهنمایی خداوند به موسی ساختههمه چیز

. دستور 7ها، میز نان، و منورامحراب، یعنی صندوق حاوی الواح عهد، بخوردانمله ج

چراغدانی از زر ناب بساز؛ پایه و » :ساخت منورا که در سفر خروج آمده بدین شرح است

هایش با آن یکپارچه باشد. شش ها وگلگوی ها،تنه چراغدان چکش خورده باشد؛ جام

شاخه چراغدان از یک طرف و سه شاخه چراغدان از شاخه از طرفین منشعب شود: سه 

سه جام به شکل گل بادام، با گوی و گل، بر خود داشته باشد؛  ،طرف دیگر. شاخه نخست

شش شاخه منشعب از چراغدان چنین باشد. خود چراغدان چهار جام به شکل گل بادام، 

از چراغدان، با گوی و گل، بر خود داشته باشد؛ یک گوی زیردو شاخه نخست منشعب 

این در شش شاخه بنابر -یک گوی زیر دو شاخه بعدی و یک گوی زیر دو شاخه آخر

ها از یک قطعه ها با چراغدان یکپارچه باشد و کل آنها و شاخهگوی منشعب از چراغدان،

ها را آنگونه سوار زر ناب چکش خورده ساخته شود. پس آنگاه هفت چراغ بساز. چراغ

ی آن از زر ناب باشد. آن را با هاها و خاکستردانگیرلروشن سازد. گُ کنند که جلوی آن را

                                                           
1. Menorah 

2. Solis, Emily, Hanukkah the Feast of Light, USA, Varda Book, 2001, p.83. 
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نطار زر ناب بساز. بنگر و طبق سرمشقی که در کوه بر تو هایش از یک قِاسباب همۀ

 4.«نمایانده شده بساز

در داخل آن محراب  رشلیم را برپا کرد ومعبد او از زمان موسی، سلیمان ها بعدقرن

روی بههای گل را که توسط حورام ساخته شده بود، روزرین با نقش زرین و ده چراغدان

پنج عدد در سمت راست و پنج عدد در سمت چپ قرار داشتند.  7الاقداس قرار داد.قدس

البته در منابع  9.عهد تفاوت داشت ها با چراغدان خیمۀدی این چراغدانبا توجه به متون یهو

 هفت شاخۀ معبد ممنوع بود. آن تقلید از منورایبر اساس کهن به رسمی اشاره شده که 

ها هرچند که برای ساختن چراغدانی شبیه به آن با اندک تفاوتی در جزئیات یا تعداد شاخه

کا را با توجه صنعتگران را بر آن داشت تا چراغدان حنو ،منعی وجود نداشت. همین مجوز

 1ند.معبد، با اعمال تغییرات جزیی بساز به طرح اصلی منورای

النصر و تخریب معبد بختها بعد در زمان حملۀ های معبد سلیمان قرنمنورا احتمالاً

با بازگشت یهودیان از اسارت بابلی، بازسازی معبد  5.ندبه بابل منتقل شد (مق515) اول

پادشاه پارس و فاتح بابل، اشیاء مقدس معبد  ،توسط عزرا و نحمیا از سرگرفته شد. کوروش

ند که هر چ .(4:2،44 )عزرا ها را به اورشلیم بازگرداندیهودیان سپرد و آن را به سرپرست

شواهدی نیز از کاربرد  5شود یا خیر.هم شامل این لوازم می در متن روشن نیست که منورا

زمامداری حشمونیان نیز از آن نام برده شده  ۀوجود دارد و در دورۀ معبد دوم در دور منورا

ها پاکسازی کردند و معبد را از بت ،مکابیان م(،455یهودا مکابی )است. در زمان حکمرانی 

ظروف مقدس جدیدی ساختند و چراغدان، بخوردان و میز را دوباره داخل معبد قرار دادند. 

های یهودی، در هنگام جنگ میان مکابیان و یونانیان، این چراغدان که تنها به بنا بر روایت

گونه روز تمام روشن بود و همین رویداد معجزهاندازه یک روز روغن داشت، هشت 

را در بر  اعت، دلیری و قدرت خداوندی منوراای از شجموجب آن شد که از آن پس هاله

                                                           
 .14-94:75. خروج، 4

 .11:2 . اول پادشاهان،7

3. Fine, Steven, The Menorah from the Bible to Modern Israel, USA, Harvard 

University Press, 2016, p.37. 

4. Solis, Emily, p.89. 

5. Ibid, p.84. 

6. Hachili, Rachel, The Menorah the Ancient Seven-Armed Candelabrum Origin 

form and Significance, leiden, Brill Press, 2001, p.22. 
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های احیا شده در زمان بازسازی معبد باشد. ، بخشی از آیینبگیرد و آیین روشن کردن منورا

 4انجامید.به طول می که هشت روز آمدآغاز جشن حنوکا به شمار می قطۀاین آیین ن

اصلی  وجود داشت که به باوریهودیان با الهام از منورای یمنورای 7هادر معبد هرودی

  اوند به موسی تعلیم داده بود و بر اساسکه دستور ساختش را خدساخته شده بود، منورایی 

 وراهای مناینچ داشت. شعله 25ود های تلمودی ساخته شده بود و ارتفاعی در حدنوشته

کردند. زیرا آن را غروب آن را با روغن پر می ، هنگامِماند و هر روزباید همیشه روشن می

 9.شدگز نباید خاموش میکه هردانستند مینور ابدی الوهیم یا نور خدا 

ها معبد را تخریب کردند ناپدید شد. در میلادی به بعد که رومی 24از سال  منورا

  برای بزرگداشت پیروزیش بر یهودیان بر پا کرد، 1یتوسطاق نصرتی که امپراطور روم ت

-شود که اسرای یهودی آن را حمل میبسیار بزرگی دیده می ای از منوراینقش برجسته

 5کنند.

 

 در هنر یهود نقشمایه منورا

اسرائیل و  شناسی درهای باستانترین نکاتی که از جریان مداوم یافتهیکی از جالب توجه

این حقیقت بود که در طول دوره معبد دوم تا اواخر قرون وسطی  ،یدار شدجاهای دیگر پد

نقوش آن  بوده است. در واقع این چراغدان و نماد دینی در بین یهودیان، منوراترین محبوب

های عمومی و خصوصی جوامع یهودی بود؛ چراکه نقش آن بر روی دهندۀ همه مکانزینت

های ها، تابوتها، سنگ قبرها و سرستونها، ستونههای موزاییکی کنیسها و کفدیواره

 ها یافت شده است.هاو پردهها، سکهها، چراغخانهدرگاه ،سنگی

چون سنگ، خاک رس، فلزی مانند را از مواد و مصالح گوناگون هم های منورانقش

بقایای ساختند. وجه مشترک بیشتر های آبرنگی میهای موزاییکی و دیوارنگارهبرنج، سفال

هفتم و هشتم، که اخیرا در اسرائیل کشف شده،  های ششم،های قرنبه جا مانده از کنیسه

                                                           
1. Ibid, p.23. 

 ای از یهودیان یونانی. فرقه7
3. Solis, Emily, p.85. 

4. Titus Flavius Caesar Vespasianus Augustus; 30 December 39 – 13 September 

81 AD. 

5. Fine, Steven, p.22. 
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 4های کف بوده است.برای آراستن موزاییک استفاده از نقش منورا

های زراندود و حتی بر روی اشیایی که در بر روی شیشه بر این نقش منورا علاوه

به  که پیشتر گفته شد منوراچنان 7نیز وجود داشت.دادند، ها در کنار مردگان قرار میگور

، 9های کفرناحومهای شهرهای کنیسهها و کتیبهو سرستون عنوان یک نقش زینتی در ستون

 ،توجه در یک کنیسه باستانی و حتی یونان به کار رفته است. در یک کشف جالب 1جلیله

م که در سوریه کشف 751به قرن های کنیسه باستانی متعلق در دیوارنگاره سنگیی منورای

های باستانی در بالای صندلی روحانی کنیسه نقاشی شده بود. در کنیسه منورا این شد، شکل

ها و موزاییک ،های یک قلو یا دوقلوفلسطین مربوط به قرون پنجم و ششم، نقش چراغدان

 دین چراغدان با پایهچن ،یونان در 5چنین از  معبدی در پریناهم 5بودند. ها را آراستهقاب

 2های حکاکی شده پیدا شده است.

بیشتر مواقع همراه با اشیاء آیینی دیگری مانند، چند شاخه خرما،  نقشمایه منورا

یا در شد. این اشها، شیشه روغن، ظروف انفیه و طومار به تصویر کشیده میانواعی از میوه

در  هنر یهودیان دوران باستان منورا در گرفتند. معمولاًقرار می نقش منورا ازترکنار و پایین

شد و تصاویری از حیوانات دو سوی صندوق عهد و به شکل هماهنگ به تصویر کشیده می

کردند. بسیاری از پژوهشگران بر این باورند که مانند شیر، عقاب، کبوتر آن را همراهی می

-. برجستهندرفته شده بودهای گیاهی و جانوری از طبیعت فلسطین باستان الهام گاین نماد

ها های در هم تنیده و پیچان آنها و گلشاخه های گیاهی، انار، لیمو، انگوروادترین این نم

های بزرگ هستند. در بین پرندگان و جانوران نیز عقاب، غزال،کبوتر، شیر و قوچ با شاخ

اول، مکابیان  همیشه از طلا نبود. پس از تخریب معبد جنس منورا بسیار تصویر شده است.

ها ها در زمان مناسب، نقره و سرانجام طلا جایگزین آنآن را با چوب بازسازی کردند و بعد

 1شد.

                                                           
1. Spero, Shubert, “The Menorah: A Study in Iconic Symbolism”, Tradtion, 

Rabbinical Council of America, vol.14, no 3, (Spring 1974), p.86. 

2. Solis, Emily, p.87. 

3. Capernaum 

4. Galilee  

5. Solis, Emily, p.86. 

6. Priena 

7. Ibid, p.87. 

8. Ibid, p.88. 
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 نمادشناسی منورا

که نور  اندها است. بعضی آن را نمادی از هفت روز آفرینش دانستهسرشار از نماد منورا

ت اقلیم و یا هفت آن سبت است. برخی دیگر هفت شاخه آن را نمادی از هف مرکزی

را نمادی از هفت سیاره دانسته است.  طرح منورا 4دانند. یوزفوس فلاویوسآسمان می

شش شاخۀ نور خود را از شاخه و »گوید: طریقه عرفانی قبالا می کهنِ که زُهرکتابِ چنان

 7.«گیرندچون سیارات که نور خود را از خورشید میکنند، همشمعدان مرکزی دریافت می

چنین را نمادی از درخت زندگی، درخت دانش و آگاهی که در بهشت عدن بود و هم رامنو

چنین در منابعی اند. همالنهرینی است نیز دانستهدرختی که نمادی از ایزد بانوی باروری بین

بر این  ای دیگرعده 9اند.آن را استعاره از زن خوب و پرهیزگار و یا خود تورات ذکر کرده

نشان از آتش مقدسی دارد که خداوند در هنگام سخن گفتن با موسی از  نوراباورند که م

های سهمناک بر فراز کوه سینا. چون بوتۀ سوزان صحرا یا شعلهکرد، همطریق آن تجلی می

 چنین سروده: 1شاعری یهودی

 ر و فداکاری، بدرخشید؛های ایثاراغبدرخشید چ

ها بدون خاموشی برافروخته از سال ، که هنوز پسستایهای مقدستان نشانه پرتو

 ؛است

 ؛شودشود بلکه با خون و اشک پرورانده میخاموش نمی

 ؛روشن، استوار، درخشان ،در قلب اسرائیلیان

 5.هایی که از بلندای کوه سینا گرفته شده استشعله

 

 نمادی از سیارات منورا

 کرد، منورازندگی می ش از یوزفوسمتفکر بزرگ یهودی که یک نسل پی 5فیلون اسکندرانی

                                                           
1. Titus Flavius Josephus:  م(444وفات -92)تولد رومی-یهودی نگارتاریخ  

2. Ibid, p.89. 

3. Fine, Steven, p.25.  

4. solomon solis-cohen 

5. Solis, Emily, p.254. 

 م.54مرگ ق م، سال74. زاده5
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های آن را به طریق خاصی تفسیر کرد. او این طرح و ویژه شاخۀ اصلی و گویچهرا به

که خورشید در دانست، چناناشکالش را با خط سیر سیارات به دور خورشید مرتبط می

تر زحل، گیرند. در گروه بالاتر و بیرونیمرکز و دیگر سیارات در دو سوی آن جای می

و در گروه درونی عطارد، زهره و ماه هستند. فیلون از اولین  و مریخ قرار دارند، مشتری

-توضیح داد و آن های منوراهای شاخهر مورد گویچهای است که دنویسندگان شناخته شده

پیش از زمان او در شش  ،سیارات ط کرد. رویکرد پیوند داشتن منورا باها را با نجوم مرتب

 4نیز وجود داشت. در رویای زکریای نبیز میلاد و قرن قبل ا

 چون شخصی کهکرد گویی مرا هم ای که با من صحبتفرشته»در رویای زکریا آمده: 

جواب دادم چراغدانی از  بینی؟بیدار کرد. سپس از من پرسید چه میبیدار شود، از خواب 

لوله که به آن  هفت ۀوسیلبینم که هفت چراغ دارد و بر سر آن روغندانی است که بهطلا می

بینم یکی در طرف چنین دو درخت زیتون میرساند. همها روغن میمتصل است به چراغ

ها چه راست و دیگری در طرف چپ چراغدان قرار دارد. از فرشته پرسیدم ای سرورم این

دانم. آنگاه به من گفت این هفت گفتم نمی هستند و چه معنایی دارند؟ گفت نمیدانی؟

ای از چشمان خداوند هستند که همه جای دنیا را زیر نظر دارند. سپس پرسیدم چراغ نشانه

آن دو درخت زیتون دو طرف چراغدان و آن دو شاخه زیتون کنار دو لوله طلا که از آن 

ها نشانۀ دو دانم. آنگاه به من گفت آندانی؟ گفتم نمیریزد چه هستند؟ گفت نمیروغن می

ها را برگزیده و مسح کرده تا او را خدمت تمامی جهان آن مالک مردی هستند که خداوندِ

 .(1:7،41 )زکریا« کنند

داند. او چون فیلون، هفت شاخۀ چراغدان را نمادی از هفت سیاره مییوزفوس نیز هم

های بکاررفته در بدنه را نیز عهد و ذکر جزییات آن، گویچه با توصیف شکل منورا، خیمۀ

های قبالی و در درخت سفیره بعضی بر این باورند که در منورا 7داند.نمادی از سیارات می

-یهودی، نمادپردازی کیهانی نور الهی و نمادپردازی کیهانی درخت زندگی با هم پیوند می

ده صادر خلاق درون وجود  هی از طریق ده فلک یا سفیره، نشانۀخورد. در قبالا نور ال

شود. این افلاک یا ده ن منکسر و منعکس میخداوند هستند و نور خداوندی از طریق آنا

دهند و در ساختار پنهان خداوند، انسان و سفیره، درخت زندگی یا فلکی را تشکیل می

                                                           
1. Fine, Steven, p.22. 

2. Ibid, p.26. 
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ناپذیر، و به واقع یکی هستند. نور ین سوف، هر سه جداییسازند. در اَکائنات را آشکار می

نور خورشید است که در افلاک شود، همانند )تجلیات الهی( متجلی می هاالهی که در سفیره

شود. بنابراین هر یک از هفت سفیره پایین درخت با یکی از اجرام آسمانی منعکس می

جو کرد که در ونیز جست توان در منوراردازی نجومی را میآسمانی ارتباط دارد. این نمادپ

های شمعدان ها و شاخهی با الفبای عبری برای ده سفیروت بر روی ساقهنمودار سنتی قبال

  4گردد.مشخص می

 

 نمادی از درخت زندگی منورا

های عامه به شناسی و داستانهای مشتعل همواره در تاریخ ادیان، اسطورهدرخت و بوته

سازد. اغلب خود را به شکل آتش و نور آشکار می ،خورند، زیرا وجود مقدسچشم می

متمرکز و متحول  ،به هنگام صعودروند های درخت بالا میبخش که از ریشهمایعات حیات

های گرانبهای زندگی شکل روغنشوند و شیره درخت که در میوه و گل جاری است، بهمی

درخت زندگی اغلب  به صورت  ،تواند بسوزد و نور ایجاد کند. در یهودیتآید که میدرمی

آور و پیامنوید بخش  شود و این درخت در خاور نزدیک،یدار معرفی مدرخت بادام شکوفه

هایش پدیدار های درخشان و سفید رنگ آن خیلی پیش از برگفصل بهار است و شکوفه

دهد، به توضیح میرا  ساخت منورا در سفر خروج که خداوند به موسی شیوۀ 7گردند.می

های هایی از آن باید شبیه شکوفهگوید که بخشهای آن سخن میروشنی از بادام و شکوفه

 بادام باشد.

دو نقش متضاد در اساطیر دارد. آتش حیات و آتش مرگ. در بسیاری از  ،شآت

که شعلۀ با تجلی الوهی دارد. چنان مستقیم ، رابطه ایآتش و نور کتاب مقدس هایقسمت

 ؛9:5 ،)متی آوردآید و نعمت زبان را برای ایشان به ارمغان میآذرخش بر رسولان فرود می

شعله که اخگری است که یکی از یا نوع عهد عتیقیِ  .(7:9 اعمال رسولان، ؛91 یوحنا،

                                                           
، ش4912 مریم قائمی، تهران، جیحون،زاده، هلینا، ترجمۀ سوسن تسلیمدرخت زندگی. کوک، راجر، 4
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 )اشعیا، بخشدگذارد و قدرت گفتار پیامبرانه به او میبر دهان اشعیای نبی می 4هاسراف

گونه که گفتیم، زندگی کند، اما همان ،تواند در آتشاش نمیانسان در حالت کنونی 7(.5:2

سوزاند، روشنایی و وزد، ولی نمیسآتش حیات و آتش مرگ وجود دارد. آتش حیات می

گرما دارد، ولی عاری از درد و انهدام است. این آتش در بوتۀ سوزان گفته شده در سفر 

 شود.شود که به آتش مشتعل است، ولی سوخته نمیپدیدار می (9:7) خروج

است که داستانش را  ای آتشینالقدس است و ققنوس پرندهوحپرنده تصویری از ر 

ذکری از ققنوس به میان نیامده  ،کنند. در کتاب مقدسای از رستاخیز تلقی مینهبعدها نمو

های شود، کتاب سوم باروخ، از جمله نوشتهاست. اولین جایی که از ققنوس نام برده می

اپوکریفایی یا قانونی ثانی است. شعری از انگلیسی قدیم که لاکتانیوس آن را نقل به معنی 

شود که وطن ققنوس است. ایی از بهشت زمینی یا عدن شروع میکرده است، با وصف زیب

 فونیکس اند که در یونانیکردهدرخت نخل تلقی می ،درخت زندگی را در اصل احتمالا

(phoenix) درخت حیات، درختی است که در  ،با توجه به این امکان 9شود.نامیده می

وسی، در شمعدان هفت شاخه و آتش زندگی سوزان است و علاوه بر فرانمود آن در آتش م

درخت حیات یا  ضمنا 1سفر خروج هم فرانمایی شده است. 75چراغدان گفته شده در باب 

دادند و شاید این الگوی زندگی را با هفت شاخه که هر شاخه هفت برگ داشت نشان می

)همان  ی، میوه درخت عدنبا توجه به برخی متون حاخام 5چراغدان یهودی بوده است.

-سیب نبود، بلکه دانش بود. بنابراین تورات می ی که آدم و حوا از آن میوه خوردند(درخت

به  کتاب مقدسدر  ست داد، زندگی و دانش است. منوراگوید آنچه انسان در عدن از د

های گیرترین نمادپردازیشود. بنابراین شاید یکی از چشمشکل یک درخت توصیف می

                                                           
سوزندگان است و است. معنی لغوی سرافیم به معنی  یهود و مسیحیت نام گروهی از فرشتگان درسرافیم  .4

بال  5کند که سرافیم فرشتگانی بیان می (1–5:4) کتاب اشعیا معنی لغوی آن با مار یکی است. یک آیه در

طور سرافیم به ،در تورات !مقدس !مقدس !مقدس :زنندرا طواف کرده و فریاد می عرش خداوند هستند که

 .است بعدی ناشی شدهمشخص فرشته نیستند و دیدگاه فرشته نسبت به آنان از متون 

 .412، صش4921، ترجمۀ صالح حسینی، تهران، نیلوفر، کتاب مقدس و ادبیات رمزکل:نورتروپ،  . فرای،7

 مقایسه کنید. phoenix . این را با املای انگلیسی کلمه ققنوس9

 .411ص پ،نورترو . فرای،1

 .415، صش4919دیان و مذاهب، ، ترجمۀ فاطمه توفیقی، قم، دانشگاه اراز اعداد. شیمل، آنه ماری، 5
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دانیم که آگاهی دگی، نور یا نماد جهانی دانش است و میدرخت زن این باشد که میوۀ منورا

کیدی بر این أتموضوع، البته شاید این  4به حضور خداوند با تجربۀ نور و آتش همراه است.

نمادی از خود تورات است، چراکه میوۀ آن دانش و آگاهی به نور خداوند  باشد که منورا

 است.

یات ئرا که با جز کفرناحوم تصویری از منورا ای درشناسی از کنیسههای باستانیافته

های اولیه های توصیف شده از منوراه نمونهدهد که بسیار شبیدقیق حجاری شده نشان می

انند یک نیزه سه شاخه است. یک تنه قوی و مرکزی که بر سه پایه باریک قرار دارد، م

ها و کنگر که از شاخ و برگ های گلهای گلدار، انار، حلقههمراه با نقشمایه واژگون است،

ای درختی شکل است. اگر این هترین منورادر واقع این یکی از قدیمی 7اند.سر برآورده

ها را نشانی از ها و برگ، شاخههای گلچون انار، حلقهو دیگر عناصر همراهش، هم منورا

توان ریم، میمکان حجاری را که بر فراز یک ستون سنگی است در نظر بگی یک باغ بدانیم و

آن را نمادی از یک باغ آسمانی تصور کرد که درحقیقت تنها معنای آن بهشت عدن است. 

کند، ای پیدا میاهمیت برجسته ،در بهشت عدن ین ترتیب تصویر درخت مانند منورابه ا

 تواند درخت زندگی یا حیات باشد. جا میزیرا که در آن

به عنوان نماد درخت  ت که چگونه منوراشود این اسح میجا مطرالی که در اینؤس

معبد در هماهنگی با  ندین تفسیر وجود دارد. منورایچباره  این شود. درزندگی پنداشته می

شد. درخت زیتون در بسیاری از باید با روغن زیتون روشن می قانون الهی بود و منحصراً

شود که های عامیانه درختی جاویدان است. در عالم واقع هم درختان زیتونی یافت میباور

از کتاب مقدس گویند هزاران سال عمر دارند. افزون بر این، با توجه به داستان نوح در می

سالم باقی ماند برگ زیتون بود. بنابراین درخت که بعد از طوفان نوح  هاییاولین گونه

را به شکل درخت و طرح آن ترکیب کردند  پنداشتند و منورازیتون را درختی جاودانه می

که نمادی یهودی از زندگی جاویدان پس از مرگ شد. این نماد که در سرستون سنگی قرار 

شناسی و جهان های فرجامشیفتۀ اندیشه ،زمانی که یهودیان فته، تجسم باغ عدن است.گر

اعتقاد داشتند کرد، زیر یهودیان پس از مرگ شدند، این اعتقادات اهمیت دینی بسیاری پیدا 

                                                           
1. Spero, Shubert, p.90. 

2. Wirgin, W., “The Menorah as a Symbol of Judaism”, Israel Exploration 

Jurnal, vol.12, no.2, 1962, p.140. 
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برند و شاید به گزینند و از آرامش ابدی لذت میکه در بهشت عدن آسمانی سکنی می

-می ها وتابوت به کارهای خاکسپاری، روی سنگ قبرهمین دلیل این نمادها را در مکان

 .بردند

اش سوز و بیلچه، بخور4اشیای دیگری چون شوفار ،کفرناحوم در کنار نقش منورای

-کیپور استفاده میهشانا و یومروش های آیینیِ ست. این اشیا برای جشننیز حجاری شده ا

. صدای شوفار بخشی از مراسم عبادی سال نو یهودی بود. بخوردان نیز بسیار مهم ندشد

-میهای یوم کیپور به شمار کاهن اعظم در آیین ز اشیاء اصلی مورد استفادۀا یکی ابود، زیر

شود.  ها مقدر میفرد در آسماندر طول این اعیاد، سرنوشت هر رفت. باور براین است که 

یابد و در ده روزی که توبه خاتمه می ،9شروع و در یوم کیپور 7با روش هشانا، فرایند تقدیر

صتی برای توبه دارد تا بتواند بدین وسیله جایی در بهشت عدن برای شود، فرد فرنامیده می

: خودش فراهم کند. این معنی پیامی است که نقش حجاری شده در سرستون با خود دارد

در  1"بتوانید از آرامش ابدی باغ عدن یا باغ بهشت لذت ببرید.تا زمان دارید توبه کنید تا "

ای از باغ عدن است که شبیه یحی، درخت خرما نشانههای به کار رفته در هنر مسموزاییک

ها و درخت های حیوانات، پیچکنقشمایه ،5ونماعسرزمین مقدس آسمانی است. در ناحیه 

چنین نقش شیرهایی که اند. همها در خاورمیانه دیده شدهکه بارترکیبی  بینیم،زندگی را می

                                                           
ین شود. اهای یهودی از دوران کهن تا به امروز استفاده میطور معمول در آییناست که به بادی ساز نوعی. 4

این  یوشع استفاده کردند. آن روز اریحا در پشت دیوارهای شهر کنعان یهودیان در هنگام نبرد سرزمین ساز را

نوازند تا نشان دهند می یوم کیپور و روش هشانا هایساز را نواخت. در سنت یهودی شوفار را در جشن

یهودیان از دوران باستان تاکنون حفظ است. شوفار تنهاسازی است که  افطار و وقت هبه پایان رسید روزه که

 .شوداند. این ساز با استفاده از شاخ یک حیوان حلال گوشت معمولاً قوچ ساخته میکرده

 . عید شروع سال نو یهودی.7

شود؛ نیز شناخته می «روز آمرزش» است و به نام روز بخشایش گناهان معنی واژه به واژه آن از زبان عبری. 9

روش  در دهمین روز پس از .است شماری عبریگاه ترین روز درهبی یهودیان و مقدسترین جشن مذمهم

 .شوددانسته می «کیپوریوم» است، گاهشماری عبری در تیشری شانا )عید سال نو عبری( که دهمین روز ماهه

 .کوه سینا بازگشت موسی از کیپور،روز یوم نابرباور یهودیان،

4. Wirgin, W., p.141. 

5. Ma’on     ای در ساحل غربی، در جنوب حبرونناحیه 
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 4خته شده است.شان بر آن دوهستند و چشمان تیزبین محافظان منورا

 

 نماد ایزدبانوی باروری منورا

ریشه در تصاویر درخت مقدس  ی منورابسیاری از پژوهشگران بر این باورند که نمادپرداز

تر بررسی کنیم شناسی دقیقهای باستانالنهرینی دارد. اما اگر در خاستگاه ادراکی و یافتهبین

است  7واقع نمادی آیینی از ایزدبانو عاشره در رسیم که منورااد به این نکته میبه احتمال زی

   9که ریشه در درخت زندگی دارد.

آبی کشف شد که بر روی آن تصاویری از  ۀکوز ،ای در اسرائیلناحیه 1در معبد فوس

تاریخ آن به قرن سیزدهم قبل از میلاد  درختانی پرورشی و شکل یافته وجود داشت و

که هردو بسیار شبیه درخت  دانندا مانند منورا میاسان تصاویر درخت رشنرسید. باستانمی

ثیر تصویرنگاری أهای آن را باید حلقه گمشده تالنهرین است. این کوزه و نقشزندگی بین

 )احتمالاً دانست که هم یک چراغدان و هم درخت النهرین بر تصویرنگاری منورابین

 5درخت بادامی پرورشی( بود.

ن این حوزه، تصویر درخت روی کوزه را بسیار یکی از پژوهشگرا 5روث هسترین

-داند. از دید او این نقش در حقیقت به احتمال بسیار پیوند ویژهفراتر از درخت زندگی می

های یافت یگر سفالهای دگوید در نقشچنین میای با ایزد بانوی کنعانی عاشره دارد. هم

اه با بزکوهی یا پرندگان همر کتاب مقدس شده در معبد فوس که به شکل معمول شامل

هی است. با نقش قبلی جایگزین شده همراه با بز کو 2است، در یک قطعه، مثلث شرمگاهی

نمادی از  ،کند که درختدرخت و مثلث شرمگاهی اثبات می از دید هیسترین، جایگزین

که  1الهه باروری است. برای بهتر فهمیدن این نکته باید به تصویر ایزد بانوی مصری هاثور

                                                           
1. Ibid, p.142. 

2. Asherah 

3. Taylor, E.J., “The Asherah the Menorah and the Sacred Tree”, Jurnal of The 

Study of Old Testement, 1995, p.29. 

4. Fosse 

5. Ibid. 

6. Ruth Hestrin 

7. pubic triangle 

8. Hathor 
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به شکل درخت انجیر تصویر شده اشاره کنیم. در دوران مصریان آیین هاثور به شکل 

ر یا ده بود و هاثور را به عنوان ایشتای در منطقه کنعان، فلسطین و اسرائیل نفوذ کرگسترده

 بز کوهی ارتباط بسیار های کوزه مانند آهو، شیر، گوزن وششناختند. دیگر نقعاشره می

های گلین عاشره که در اسرائیل پیدا الهه دارند. علاوه بر این بسیاری پیکرک نزدیکی با این

ها بسیار شبیه به شده در واقع نمایشگر عاشره به عنوان یک درخت است. بدن این پیکرک

 4باشد.تنه درخت می

درخت مقدس یا درخت زندگی هزاران سال است که در هنر خاور نزدیک ریشه 

زدبانوان ویژه پیوند دارد. پرستش درخت و ارتباط ایزدان با درختان دارد و در واقع با ای

در فلات  7.ه استو تنها به خاور نزدیک منحصر نبود هخاص یک پدیده دینی متداول بود

ری هایران و در محوطه تاریخی شهداد که مربوط به میانه هزاره سوم پیش از میلاد است، مُ

-که شاخهدر حالی ،دهدته در بین جانوران نشان میسنگی یافت شده که ایزدبانویی را نشس

یادآور  ،های گیاهی از بدن وشانه و سر او رسته و او را در میان گرفته است. این نقش

 9های مادینه موکل بر باروری است.ارتباط همیشگی گیاهان در اندیشه ایرانی با نیرو

شده، در قرن سیزده  ها در آن کشفدر اسرائیل امروزی که کوزه 1شهرکهن لاخیش

های باستانی های ترسیم شده بر روی سفالقبل از میلاد یک شهر کنعانی بود. بنابراین نماد

را باید در نور پانتئون خدایان کنعانی و عقاید دینی مردم شهر در آن زمان بررسی کرد. در 

نماد  بردند.ش میدهد کنعانیان برای این ایزدبانو پیشکنشان می هایی داریم کهکنعان کتیبه

چند گونه درختی، نخل، بلوط،  ۀهای اضافدرختی عاشره را با هرس کردن و بریدن شاخه

های لاخیش های روی کوزه و سفالگونه که در نقشکردند. همانبنه و گز درست می

 آن بیرون زده و بسیار شبیه منوراهایی تصویر شدند که از دو طرف دیدیم، درختان با شاخه

وجود گیاهان و درختان مقدس یک ویژگی مشترک ادیان رومی و هلنی بود. برای  5است.

الحم برای پرستش مثال بر طبق گفته ژروم قدیس در پایان قرن چهارم بعد از میلاد در بیت

                                                           
1. Ibid, p.30. 

2. Ibid, p.31. 

 ، تهران، شورآفرین،های همجوارشناسی کهن الگوها در ایران و سرزمیننشانه. طاهری، صدرالدین، 9

 .17ص ،ش4915

4. lachish 

5. Taylor, E.J., p.33. 
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الحم به دست کنستانتین فتح آدونیس یا دیانا یک گیاه مقدس وجود داشت تا زمانی که بیت

  4شد.

های چوبی بودند نه درختان های عاشره، تیرکهشگران که نماداین گفته برخی پژو

ها نماد ایزدان باروری بودند، پس زنده رسد، چراکه آنزنده چندان درست به نظر نمی

بودنشان بخشی ضروری از کارکرد و معنایشان بود. علاوه بر این که منشاء زندگی را ایزدان 

ها به شکل یک ها و نقاشیو بارها در حجاری دانستند. الهه مصری توت، بارهاباروری می

درخت و یا همراه با یک درخت ترسیم شده است. در یک نقاشی از سلسله هجدهم، توت 

ای که از آن شود و با دستانش سینی غذا و کوزهبه شکل یک درخت خرما نشان داده می

ای با ارتباط ویژه چنان که قبلا گفتیم هاثورریزد را در دست دارد. همشراب بیرون می

درخت انجیر دارد. در یک نقاشی در مقبره توتمس سوم، پادشاه در حال شیر خوردن از 

شود. و در یک مقبره جا به نام ایزیس شناخته میدرخت مقدس ایزدبانو است که در آن

 7دهد.ایزدبانوی درختی به مرد و زنی غذا می ق م(4744-4915) دیگر از سلسله نوزدهم

 

 ناسی اعداد در طرح منورانمادش

هفت در بابل عدد سیارات است که عبارتند از: خورشید، ماه، تیر، بهرام، ناهید، برجیس 

وکیوان )ماه و خورشید سیاره واقعی نیستند(. این هفت سیاره بخشی از هفت فلک هستند 

شار از عهد عتیق سر 9ثیر داشته است.أو این اندیشه در طول هزاران سال بر خیال انسان ت

کند و سال عمر می 222وجود دارد که  1در نسل هفتم پس از آدم لمکهاست: هفتگانه

هفت پله معبد سلیمان، انتظار هفت روزه  .(71:1)پیدایش بار گرفته شود 22انتقام او باید 

                                                           
1. Ibid, 35. 

2. Ibid, p.42. 

 .415. شیمل، آنه ماری، ص9

به معنی سایه و  سلاه به معنی سپیده وه عاد هایزن به ناماست. او دو  شیث و نسل پنجم از متَْوشَلَخ پسر. 1

دار نشین رمهخیمه یابال سازنده آلات مسی و آهنی،، توبال ،نی و بربط نوازندهل هاییوباچهار فرزند پسر به نام

هنگام تولد نوح، لمک به فرزندانش  عتیق دعه کتاب پیدایش سرخوشی داشت. بر اساسوح به معنای ن و

پذیرد. در برخی متون یهودی، به کشتن لمک لعنتی که آدم بر این جهان آورده با این پسرم پایان میگفت که 

 .است ای نشدهاست اما در تورات به این موضوع اشاره اشاره رفته



 

 
 
 
 

  95                    4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان/  هودی، چراغدان هفت شاخه منورا ینمادشناس
 

های ها و مجازاتنهر فرات، تاوان هفت ،(44:1نوح برای فرستادن کبوتر از کشتی )پیدایش

اسرائیل هنگام کفاره . بنیاندهفت برکت بخشی مراسم ازدواج از این دستهفتگانه و 

-یاد بزرگ هفت روز طول میند و چون بیشتر اعیدپاشقربانی خونی، خون را هفت بار می

ها روز برقرار بوده، عروسی 2سیس شد، جشن قربانی أکه معبد سلیمان ت هنگامیکشیدند، 

( 44:5 و 41:5 غسل در رود اردن )دوم پادشاهان ها هفت روز. هفت بارهفت روز و عزا

 4.(14:4،1 گاو لاغر و هفت گاو فربه )پیدایش 2رویای فرعون 

حرف الفبای عبری  77چراغدان هفت شاخه، نماد  بادامِ شکوفۀ 77در سنت قبالی 

میم، شین(، هفت حرف دو صدایی مربوط به  است. این حروف را به سه حرف مادر )الف،

-ت و سرانجام دوازده حرف تک صدایی مربوط به منطقه البروج تقسیم کردهافلاک و فلزا

 77شوند. ده سفیرا به اند. بدین ترتیب اعداد مقدس باستانی در نظامی واحد جمع می

حرف الفبای عبری را با  77اند که اند. حتی برخی کوشیدهصورت اسرارآمیز به هم متصل

را  منورا هفت شاخۀ 7منطقه البروج توضیح دهند. توجه به ترکیب ده سفیره و دوازده برج

 9اند.نمادی از هفت ملک مقرب نیز دانسته

 

 نمادی از زن نیکو منورا

است، زن نیکو است. او ارتباط  ذکر کرده هایی که فیلون برای منوراستعارهیکی دیگر از ا

تقوا و  ۀاسطداند که به ودیگر آن را مانند زنی می ۀمرکزی چراغدان با شش شاخ شاخۀ

تر از همه است. پیش از این چون نور شاخه مرکزی چراغدان، درخشانپرهیزگاریش، هم

فای یم که آثارش در عهد قدیم، اپوکر.یوشع بن سیرا کاهنی از نیمه اواخر قرن دوم ق

های بحرالمیت آمده است، نیز چنین گفته ومارو در بخشی از ط پروتستان یا اسفار مشکوک

آراید. درخشد و زیبایی یک زن خوب خانه را میدر آسمان خداوند می است: خورشید

شاید این درخشد. می چون چراغی است که بر منوراهم ای زیبا در شخصیتی درستکارچهره

با کمال شگفتی بالای دارد. اگر چه اشاره ، به عنوان یک نام زنانه عبری استعاره، به منورا

                                                           
 .412ص شیمل، آنه ماری،. 4

 .755صهمان، . 7

 .14، صش4911 ، تهران، افکار،آرش، عدد نماد اسطوره . نورآقایی،9
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 4یک زن بالغ در پشت این استعاره نهفته است.و شکل بدنی معمول  پیچان منورا

 

 نتیجه 

چه در شکل اصلی که ریشه در کتاب مقدس و فرمان الهی داشت و چه در اشکال  منورا

همراه همیشگی یهودیان در تمامی نقاط جهان بوده  ،های دوربعدی از گذشته ۀتغییریافت

در نور آن در  مومن ودیانِتابید، و یهها میدر خانه درخشید،ها میاست. در کنیسه

جوی هدایت و الوهیت بودند. این چراغدان هفت شاخه مومن یهودی را در جهان وجست

نمادی از نور  کرد. منوراهمراهی می و تابوتشپس از مرگ با نمادی بر روی سنگ قبر

کرد. ها را به نور ایمان روشن میتابید و دلجا میخداوندی و حقیقت بود که در همه

امید یهودیان را زنده نگه  7های گتوهای باستانیهای درخشان آن در پشت دیوارفروزه

و به کودکانشان  کردندهایشان را فراموش میداشت. در پرتو نورش بزرگسالان ترسمی

 راه ایمان پدارنشان جان دادند راهای قهرمانانی که در افسانه معجزات و دلاوری

و چراغ حنوکا نسل به نسل خاطرات ایمان یهود و  منورا های سوزانآموختند. شعلهمی

م یهود بود و از قو ۀتا قرون وسطی نشان نده نگه داشته است. منوراها را زگذشته حماسی آن

هر سپر داوود یا مُ ۀدهندمعتقدند نشان شش ضلعی قبالایی که عموماً آن پس با نقشمایۀ

های ترین نمادشدههم یکی از شناختهجا شد. البته در حال حاضر سلیمان است جابه

 رود. یهودیان و نشانه جهانی به شمار می

 

 

 

                                              

                                                           
1. Fine, Steven, p.25. 

 (ghetto) گتِو ای که ساکنان آن غالباً از یک قوم یا از یک مذهب باشنددر شهرها یا مناطق دیگر به محله. 7

ها در آن ساکنند گتو گفته شد و امروزه در کل به مناطق فقیر شهری که بیشتر، مهاجران یا اقلیتگفته می

شد. در ایران هایی که اقلیت یهودی در آن ساکن بودند گفته میه محلهگتو از نظر تاریخی در اروپا ب .شودمی

اش بیشتر از آن به عنوان رفته و امروزه در معنی امروزیبکار می« جهودمحله»برای بیان این معنی گاه واژه 

 .شودیاد می نشینیحاشیه پدیده
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 1در ادیان ابراهیمی« خَلقَ اللهُ آدمَ عَلی صوُرَتِه»حدیث 
 علی دلشاد نداف

، تهران، دانشجوی دکتری ادیان و عرفان، واحد یادگار امام خمینی)ره( شهرری، دانشگاه آزاد اسلامی

  ایران

 7شهرام پازوکی

 پژوهشی حکمت و فلسفه ایران، تهران، ایران ستاد گروه ادیان و عرفان، مؤسسها

 

 چکیده

ها بر درک و رفا بر این باورند که حدیث نیز مانند کتاب الله دارای ظاهر و باطن است و تأکید آنع

 بسیار مهم نگرش فراتاریخی و تأویلی ۀباشد. نکتراویان می ۀفهم حدیث به جای توجّه به سلسل

باشد. آنان معتقدند ها میکمی و عرفانی است که ناشی از نوع نگاه آنها در مواجهه با احادیث حِآن

دارد. کنند، چه بسا حدیث را از درک محتوایش باز روش محدّثین که بیشتر بر سند حدیث تکیه می

شود و رح میمط سفر پیدایشبه عنوان مثال روایت آفرینش آدم بر صورت خداوند، نخستین بار در 

که این آموزه نخستین از جمله مستندات صوفیه و عرفا است که اکثر فقها و محدّثین با توجه به این

به  «اسرائیلیّات»بار در کتاب مقدسّ یهودیان آمده، آن را اقتباسی از مواریث یهودی دانسته، عنوان 

که از دید عرفا ورند؛ در حالیآآن داده و جزء احادیث موضوعه و مجعول و لذا مردود به شمار می

که خداوند آدم را به صورت یا حقیقت خویش آفریده، یک اصل و ادیان اعتقاد به این ۀدر هم

که در یکی )یهودیّت( به صراحت در تورات آمده و در دیگری )اسلام( حقیقت معنوی است و این

اساس و موضوعه بودن لیلی بر بیتواند ددر قرآن به همان عبارت نیامده ولی در روایات آمده، نمی

 آن باشد.

 هاکلیدواژه
  .اسرائیلیّات، صورت خدا، ادیان ابراهیمی احادیث حکمی، عرفان، 

                                                           
         41/46/19: رشیپذ خیتار       49/60/19: افتیدر خیتار .4
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 مهمقد .1

و  است معیار پذیرش حدیث از دیدگاه عرفا در مقایسه با متکلمّین و محدثّین یکسان نبوده

جاست که این تفاوت از آنخورد. ها به چشم میهایی میان آندر بسیاری جهات تفاوت

که ممکن است در خواب یا را عرفا بر خلاف اهلِ حدیث، کشف و شهود و القائات معنوی 

از  حدیث ی اگرکنند؛ حتو به آن استناد می ننددامیبیداری نصیب عارف گردد مؤیّد حدیث 

 و مورد قبول علمای رجال نباشد.  باشد جهت سند و یا متن تضعیف شده

 احادیثی از دسته آن بر اصطلاحی است در عرف معارف اسلامی و «اتاسرائیلیّ»

یکی  شده است. وارد اسلامی منابع در و داشته مسیحی یا یهودی ۀصبغ که شودمی اطلاق

است. بر اساس این حدیث،  «صورت حدیثِ»ترین احادیث مشهور به اسرائیلیّات از مهم

شود که آفرینش او د در روی زمین معرفّی میخداون ۀانسان به عنوان برترین آفریده و خلیف

خلقت  بیهوده نبوده و هدف از خلقت او رسیدن به معرفت و شناخت حق بوده است.

عرفانی از دیرباز و در مکاتب مختلف مطرح شده  ۀانسان به عنوان یک اندیش ۀخداگون

و هرگز از انسان همیشه و در هر جایی که باشد، این سرشت خداگونه نیز با اوست است. 

توان ا نمیغفلت آن را به فراموشی بسپارد امشود، هرچند ممکن است در اثر او جدا نمی

این حدیث، انسان به  ۀبر پای 4که خود انسان را محو کنیم.وجه خدا را محو کرد مگر این

گاه اسماء صورت خدایی، توقیع خلافت در زمین را به خود اختصاص داده و تجلیّ ۀواسط

 آفریده خود صورت به را انسان خداوند یهودیان کتاب مقدّساساس  بر 7ه است.الهی شد

قرآن اسلامی نیز مورد اشاره قرار گرفته است.  و متون سنّت مسیحی ای که درمسئله است؛
خداوند یاد  ۀچون خلیفنیز از کرامت ذاتی و عظمت وجودی آدم با تعابیری هم کریم

و بعد از خلقت انسان و قبل از  9خواندها میمصوّر انسانخداوند خود را  قرآنکند. در می

وجود  ۀا با وجود آن که در جای دیگر از سعام 1نماید.بندی میملائک او را صورت ۀسجد

                                                           
 .906، صش4994، ترجمۀ انشاالله رحمتی، تهران، سهروردی، معرفت و معنویتّنصر، سیدّ حسین،  .4

، ش4914، ، تصحیح علامه همایی، تهران، همامصباح الهدایه و مفتاح الکفایهکاشانی، عزالدّین محمود،  .7

 .19و  7صص

 .9 تغابن:. 9

 .44 اعراف: .1
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ا ام 7،است و از نابودی هر چیزی به جز وجه الله نیز سخن به میان آورده 4کندخود یاد می

 ند. کصریحی به صورت الهی آدم نمی ۀهرگز اشار

ای از که عده است وجود مضامینِ این حدیث در کتب آسمانی پیشین سبب شده

که این پژوهش اسرائیلیاّت به شمار آورند؛ درحالی ۀرا از جمل «حدیث صورت»محدثّان، 

پس از بررسی و تحلیل این روایت در متون مقدسّ یهودیّت، مسیحیتّ و اسلام و نیز سیری 

ترین نظریاّت خود یعنی این حدیث را در تبیین یکی از مهم عرفای مسلمان که ۀدر اندیش

یکی از  «حدیث صورت»که  رسدمیاند، به این نتیجه کار گرفتهبه «انسان کامل» ۀنظری

و صرفِ اشتراک  است هایی است که در ادیان ابراهیمی مطرح شدهتأثیرگذارترین آموزه

چه مهم است وضوعه بودن آن نیست و آنمیان ادیان مختلف دلیل بر اقتباسی و مای آموزه

 ۀشود. تحقیقاتی که تاکنون محدثّان دربارمفهوم و حقیقتی است که از آن برداشت می

که به باطن  است اند، مبتنی بر یک نگرش تاریخی و غیرعرفانی بودهحدیث فوق انجام داده

ش تاریخی، این که در این پژوهش جدا از نگرو محتوای روایات توجه ندارند؛ در حالی

 حدیث به فهم تأویلی بررسی خواهد شد.

 

 یهودی متون در صورت حدیث .2

خداوند در  صورت به انسان خلقت موضوع ۀدربار کتاب مقدّسترین روایت اساسی

 صورت به را خدا گفت انسان»آمده است:  «سفر پیدایش»از باب نخست  72و  70های آیه

آفرید، او را به صورت خدا  سان را به صورت خویشخدا ان بسازیم... خویش و شبیه خود

روزی »به این موضوع در آیات دیگر نیز اشاره شده است:  .«آفرید، آنان را مرد و زن آفرید

آن که خون انسان را بریزد، خون او به »و  9.«که خدا آدم را آفرید، او را شبیه خود ساخت

با تأمّل  1.«ت خدا ساخته شده استدست انسان ریخته خواهد شد، چرا که انسان به صور

توان فهمید که آفرینش به صورت خدا مخصوص حضرت آدم نیست و به در این آیات می

                                                           
 .449بقره:  .4

 .72 رحمن: .7

 .4:9، پیدایش .9

 .0:1، پیدایش .1
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مندی از نوع انسان مربوط است و شباهت نیز در این آیه به این معناست که انسان با بهره

ومت کند و به تواند به صورت فعّال وارد رابطه با خدا شود و بر جهان حکهوش و اراده می

جا صورت مادّی نیست مقام خلافت الهی در روی زمین دست یابد. مراد از صورت در این

چرا که خداگونگی انسان عامل برتری او بر سایر موجودات بیان شده و واضح است که این 

شود و مربوط به قدرت بدنی نیست چرا که بسیاری از برتری با قدرت عقلانی حاصل می

 ر در این مورد از انسان برترند. موجودات دیگ

فیلسوف و پزشک یهودی، آفریده شدن انسان به صورت خدا را موسی بن میمون، 

منظور از داند نه همانندی جسمانی. از نظر وی اشاره به کمال عقلانی و ادارک عقلی او می

ه در آیات فوق، همان معرفت عقلی و آگاهی تعقلّی است ک «ذات»و  «صورت»های واژه

  4انسان از آن برخوردار است.

آفرینش انسان به صورت خدا  ۀبه مسئل نیز قدیم عهداپوکریفای برخی از کتب  در

 نیز آمده 79 ۀ، باب دوم آی«حکمت سلیمان»در کتاب  اشاره شده است. به عنوان نمونه

 شخوی ذات از صورتی او از است، آفریده فساد ناپذیری بهر از را آدمی خدا آری،: »است

ذات را به معنای جاودانگی  ۀچون چارلز، واژبرخی از محقّقان هم 7.«آورده است پدید

 کتاب از خطی ۀدر چند نسخ یونانی به معنای ابدی است. ۀدانند که خود مشتق از ریشمی

او به همین معنا اشاره شده که خداوند انسان را برای جاودانگی آفریده و  «سلیمان حکمت»

بر اساس این نسخه، منظور از خلقت انسان به  9خودش رقم زده است. ترا به صورت ابدیّ

در سطور بعد  کهاینصورت خدا اشاره به ویژگی جاودانگی اوست. البته با توجه به 

)گروهی که در جانب خدا و گروهی دیگر که در  شوندها به دو گروه تقسیم میانسان

جاودانگی متعلقّ به همه نیست و تنها  ۀتوان نتیجه گرفت که خصیصاند( میحزب شیطان

  1شوند.افراد درستکار از این امتیاز برخوردار می

چون انسان شبیه خدا آفریده شده »خورد. نیز این روایت به چشم می تلموددر 

                                                           
 .79ص تا،الدینیّه، بی فةالثقا مکتبةجا، بی ،دلالة الحائرینموسی بن میمون،  .4

2. Charles, R.H, The Apocrypha and Pseudepigrapha, The Clarendon Press, 

Oxford, 1913, vol.1, p.538. 

3. Good Speed, Edgar. J, The Apocrypha, The University of Chicago Press, 

Chicago, 1939, p.182.  

4. Ibid.  
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در  4.«حرمتی به خدا استحرمتی به یک انسان در واقع توهین و بیاست... توهین و بی

و  استن معناست که انسان از عزّت و عظمت الهی برخوردار جا خداگونگی انسان بدااین

 قابلیّت رسیدن به این مقام را دارد. 

در  7نیز به خداگونگی انسان اشاره شده است. ،بالاستقترین کتاب که بنیادی ،زُهردر 

 را کیهانی انسان یک او و سفیروت یافته ظهور هستی در انسان صورت به جا خداونداین

 دمونقَ آدمزُهر  در و متعالی انسان یا علیون آدم ،قبالا اولیه پیروان نظر از هسازند کمی

 این دارد جریانزُهر  در که ایانگارانهانسان تصورات خدا معانی از یکی شود.می نامیده

 در سفیراها و شودمی محسوب سفیروت مظهر انسانی هر بلکه علیون آدم تنها نه که است

هستند که با مفهوم انسان کامل در عرفان اسلامی شباهت بسیار دارد.  مستتر فردی هر وجود

است که به عنوان عالم صغیر  الهی افعال و صفات تمامی ، آدم مظهرقبالادر مکتب عرفانی 

که  است و مظهر عالم قدیم معرفی شده و عالم قدیم به عالم صفات و تجلیّات تفسیر شده

جمعی عوالم و مراتب وجود است و به لحاظ همین  ۀمنشأ هستی عالم خلقت و دربردارند

 این به صورت خدا سخن رفته و از انساناز آفرینش  «سفر پیدایش»جامعیتّ و مظهریّت در 

 است.  هستی عالم اساس و آفرینش ۀواسط روی

 با و مانوی آیین و ایرانی از عرفان گونهانسان خدایِ تفکرّ که شولم بر این باور است

 یا ازلی انسان شبیه خداوندی طرح موجب و کرده رخنه یهود عرفان به وستیکگن هایآموزه

در تصوّف، انسان کامل کسی است  9شده است. در عرفان یهود «شیعور قوما»با نام  نورانی

کند. در عرفان یهود نیز علاوه بر که با شناخت کُنه رمز اسم اعظم در اطوار عالم سیر می

وی مستلزم شناخت و آگاهی بر رمز یا مهر اسماء الهی است، راز ورود به هر منزل عل کهاین

جا اسماء اندام رمزی در نیز باید بر عارف مکشوف شود. در این «شیعور قوما»اندام رمزی 

  1.نقش بسته است «شیعور قوما»گونه است که بر پیکر و اعضاء حقیقت اسماء خدای انسان

                                                           
 .92-99ص، صش4996، ، تهران، چاپخانه زیباای از تلمودگنجینهکوهن، آبراهام،  .4

2. Scholem, Gershom, Zohar, The Book of Splendor, Rider and Company, 

London, 1977, p.31. 

، ش4991فریدالدّین رادمهر، تهران، نیلوفر،  ۀ، ترجمجریانات بزرگ در عرفان یهودیشولم، گرشوم،  .9

 .49ص

4. Scholem, Gershom, Origins of the Kabbalah, Princeton University Press, 1987, 

p.22.  
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 مسیحی متون در «صورت حدیثِ» .3

آفرینش انسان به  ۀدربار «سفر پیدایش»آیات  با استناد بهان نیز همانند یهودیّان مسیحیّ

. مفسّران مسیحی در تفسیر آیات اندسخن گفته پذیری انسانکمالاز ویژگیِ صورت خدا 

بر این باورند که مراد از صورت الهی، صورت عقلی و  «سفر پیدایش»از باب اوّل  72و  70

م و سقوط او ضعیف و سمی. این صورت اگرچه با گناه آدروحی است و نه صورت ج

)عیسی( کامل  است. این صفات تنها در یک نفر تغییری نکردهاساس در ا آلوده شده ام

تن به توانند با پیوسها میصورت بالقوهّ وجود دارد و آنهها این صفات بانسان ۀاست. در بقی

 ۀبه صیغ استنادها با د محققّ سازند. آنصورت بالفعل در خومسیح، این صفات کمال را به

جمع در آیات مذکور بر این باورند که این آیات تنها در خصوص آدم و حوا سخن 

گیرد. از نظر آگوستین این خود صورت بالقوهّ در بر میافراد بشر را به ۀگوید؛ بلکه همنمی

  4اده است.اش را از دست نددلیل بر آن است که انسان پس از سقوط صورت الهی

 عهد جدیدخداگونگی انسان در  حدیث صورت و ی که در ارتباط باموضوع مهم

مورد توجّه قرار گرفته، الوهیت مسیح و یا تجسّد خداوند است. به اعتقاد مسیحیان حضرت 

عیسی به عنوان خدای متجسّد دارای صورتی بشری است. در واقع این باور در مسیحیّتی 

تر جزو باورهایی زیادی دارد و به عبارت دقیق ۀت عیسوی فاصلمحققّ شد که با مسیحیّ

از نظر پولس، عیسی با وجود داشتن است که در مسیحیّت پولسُی شکل گرفته است. 

صورت خدایی، برابر بودن خود را با خدا غنیمت نشمرد و فروتنی پیشه کرد و صورت 

فت و این گونه بود که خداوند به صلیب ر کهاینغلامان را پذیرفت و شبیه مردمان شد تا 

 7او را به غایت سرافراز کرد.

 9در تفکّر پولسی خداگونه بودن انسان با معنای متفاوتی به تصویر کشیده شده است.

پولس پس از ذکر این نکته که زن در هنگام دعا یا نبوّت نباید سرش  ،«اوّل قرنتیان» ۀدر نام

چرا که او صورت و مجد  ید سر خویش را بپوشاند؛زیرا که مرد نبا»گوید: ، میبرهنه باشد

                                                           
 الکنائس مجمع بیروت، ،اللاهوتیین افاضل آراء علی مبنی القدیم العهد سفارا تفسیر فی التقویم السنن کتاب .4

 .99، ص4م، ج4129 ،الادنی شرق فی

 .0-1: 7 ،فیلیپیان .7

3. Arthur Buttrick, George, The Interpreter’s Bible, Abingdon Press, New York, 

1995, vol.10, p.127. 
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ا زن مجد مرد است. زیرا مرد از زن پدید نیامده، بلکه زن از مرد پدید آمده خداست، ام

بر اساس دیدگاه پولس مرد صورت خدا، شکوه و جلال اوست و نه زن، در  4.«است

زن و مرد این اساس،  و بر دلالت داردنوع انسان بر  «سفر پیدایش» 72و  70که آیات حالی

زن در ارتباطش با  کهاینبر  دلیلیهیچ و  اندهر دو به صورت خدا و شبیه او آفریده شده

تأکید  . با توجه به، وجود نداردمحسوب شود تری نسبت به مردپایین ۀاز درج خداوند

 7دهد،یتعلیم به مرد را نم ۀبر او اجاززن همواره باید تابع مرد باشد و  کهاینپولس بر 

بالاتری از هوشمندی  ۀاز درج الهیمرد در آفرینش  بر اساس نظر وی، که گفت توانمی

 9است.برخوردار 

عیسی را صورت خدای نادیدنی  «به کولسیان رساله»در معنای دوم، پولس در 

چنان که در هم .تاباند تا او را ببینندها میکه شکوه و جلال خداوند را بر انسان 1داندمی

ایشان را کور  بهر بی ایمانانی که خدای این جهان فهم»گوید: می «رسالۀ دوم به قرنتیان»

 9.«ساخته است تا درخشیدن بشارت مجد مسیح را نبیند، همان مسیح که صورت خداست

سازد؛ خدایی که این عبارات تصوّر پولس را از مسیح به عنوان تجلّی الهی مجسّم می

ل رؤیت نیست؛ بنابراین ذات مسیح به عنوان صورت خداست که قاب هاناخودش برای انس

برای کافران  الهیا این نور امتاباند تا او را ببینند. می هاناشکوه و جلال خداوند را بر انس

ایمانیِ آنان قابلیت لازم برای دیدن این نور را که از صورت که بی قابل مشاهده نیست چرا

که این  برای جهان است؛ چرا ند. اعلام این خبر بشارتکتابد از آنان سلب میخدا می

توانستند در چه را که تا به حال نمیتوانند آنبشارت به این معناست که جهانیان اکنون می

  0خدای نادیدنی ببینند، در مسیح مشاهده کنند.

منان و تشبّه آنان به مسیح است؛ ؤتحوّل م ،سومین معنای صورت در سخنان پولس

زیرا آنانی را که پیشاپیش شناخته، از »نویسد: می «رساله به رومیان»ثال پولس در برای م

                                                           
 .2-9: 44 قرنتیان، اول .4

 .44-49: 7ل تیموتائوس، اوّ رک. .7

3. McCasland, S. Vernon, “The Image of God According to Paul”, Journal of 
Biblical Literature, vol. 69, no.2, 1950, p.86.  

 .49: 4کولسیان،  .1

 .1: 1یان، تدوم به قرن .9

6. McCasland, p.87. 
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در واقع مسیح که صورت خدا در آفرینشِ  4.«پیش معیّن کرده که به صورت پسرش درآیند

تا به بشریّتِ مغضوب، درخشش این صورت  است نخستین است با آفرینشی جدید آمده

خته است بازگرداند. او این کار را با انطباق صورت زیباتر الهی را که گناه آن را مکدّر سا

مندی از مجد خدا را که گناه دهد، صورتی که حق بهرهپسر خدا بر بشریّت انجام می

   7گرداند.موجب از دست رفتن آن گشته بود بر او باز می

لت که ظاهراً دلااست به تجدید دانش و معرفت اشاره شده  9«کولسیان رساله به»در 

 اول»ا در امجو کند، واش را در عقل و فهمش جستانسان باید خداگونگی کهایندارد بر 
گوید مسیحیّان پس جا که میکند، آنپولس آشکارا جاودانگی انسان را مطرح می 1«قرنتیان

 از رستاخیزشان از مردگان صورت مسیح را با خود خواهند داشت. 

در معنایی متفاوت، منظور از شباهت انسان به  «سیانرساله به افِِسُ »چنین در پولس هم

 9داند.خدا را شباهت از حیث عدالت و قدّوسیتّ می

دانان تأثیرگذار مسیحی و از نخستین آباء کلیسا است، بر ترتولیانوس که یکی از الهی

 ا تنهاماند، امان به صورت خدا باقی میاین باور است که انسان پس از ارتکاب گناه، کماک

 تواند مجدداً به شباهت خدا درآید. از نظر وی به صورت خدا بودنالقدس میاز طریق روح

  0یابد.ا شبیه خدا بودن به ابدیّتش ربط میانسان مربوط است به صورت او، ام

به  رساله» ۀنویسند داند،عیسی را صورت خدا می که عهد جدیدران متفکّ یکی از

او که درخشش مجد خدا و صورت جوهر او »وید: گمی در جایی است. او «عبرانیان

این دو استعاره که برگرفته از الهیات اسکندرانی حکمت و کلمه است، مبیّن  2.«است

همسانیِ طبیعت پدر و پسر در عین تمایز دو شخص است. پسر درخشش یا بازتاب مجد 

قش دقیقی که از چنین صورتِ جوهر اوست، همانند ننور است؛ هم ۀنورانی پدر یا نورِ زاد

                                                           
 .71:9رومیان، . 4

 .219، صش4911تهران، نی،  ترجمۀ پیروز سیار، ،س اورشلیمعهد جدید بر اساس کتاب مقدّ .7

 .46:9کولسیان،  .9

 .11:49اول قرنتیان،  .1

 .77-79:1اِفِسُسیان،  .9

 .110ص ،عیسی دیباج، تهران، کتاب روشن ، ترجمهدرآمدی بر الهیات مسیحیگراث، الستر، مک .0

 .9:4عبرانیان،  .2
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  4ماند.مهُر بر جای می

 

 اسلامی متون در صورت حدیث .4

با سندهای متفاوت و اختلاف ناچیز در الفاظ حدیث در منابع حدیثی شیعه  حدیث صورت

إذا قاتلَ أحدکُم أخاهٌ فلیجتنبِ الوجه فإنّ الله خلقَ »از جمله:  7.و سنّی نیز وارد شده است

و  1«إذا ضربً أحدکم أخاهُ فلیجتنبِ الوجه فَإنّ الله خَلقَ آدمَ صُورته»و یا  9«آدم علَی صورتِهِ

  0.حدیث فوق در کتب روایی امامیه نیز آمده است 9.«اللهُ خَلقَ آدمَ علَی صُورتهِ»یا 

گذار مکتب اشعری بر این باور است که هر آن کس که برای اشعری متکلّم و بنیان

را انکار کند و آن که به جسم بودن خدا قائل است،  خدا صورتی قرار دهد، جسم بودن او

ابن ابی الحدید نیز معتقد است که حدیث صورت الهی در  2صورت را برای او انکار کند.

باشد. وی تأویل این حدیث را و دارای تأویل خاصی می است کتب صحاح ستّه وارد شده

کند و یدی نباشد، قبول میاز سوی اهل توحید در صورتی که بعید و مخالف با مباحث توح

  9داند.در غیر این صورت مردود می

 

 

                                                           
 .4662صرشلیم، عهد جدید بر اساس کتاب مقدّس او .4

« طولهُ سِتیّن ذِراعاً» ۀویلیام چیتیک بر آن است که حدیث مذکور را بخاری، مسلم و ترمذی با تعبیر افزود .7

آدم گوناگون  ۀگردد، زیرا ذریبه آدم )ع( برمی« صورته»اند. لذا گفته شده است که ضمیر هاء در نیز نقل کرده

نقد النّصوص فی شرح نقش جامی، عبدالرّحمن، ) رسندبه رشد میاند، اند و در حالی که کوچکآفریده شده

 .(11، صش4926، ، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامیالفصوص

 .97، ص9ق، ج4169، ، بیروت، دارالفکرصحیح مسلمنیشابوری، مسلم بن حجّاج،  .9

 .794و711و 791ص، ص7تا، ج، بیروت، دار صادر، بیمسند احمدابن حنبل، احمد بن محمّد،  .1

 .90، ص1ق، ج4160، ، بیروت، دار احیاء التراث العربیصحیح بخاریبخاری، محمّد بن اسماعیل،  .9

 تا،، بیعلمیهّ مدرّسین حوزه ، قم، جامعهالتوحیدرک. صدوق، محمّد بن علی بن حسین بن بابویه القمی،  .0

، 4جش، 4909، ان، دارالکتب الاسلامیّه، تهراصول کافیکلینی، محمّد بن یعقوب، ؛ 499و  497و  469صص

 .49، ص1، جق4169، بیروت، دار احیاء التراث الاسلامی، بحارالانوارمجلسی، محمدّ باقر، ؛ 491ص

 .469، صش4907، محسن مؤیدّی، تهران، امیرکبیر ، ترجمهمقالات الاسلامییناشعری، ابوالحسن علی،  .2

 .772، ص7ق، ج4161، قم، مرعشی نجفی، لبلاغهشرح نهج اابن ابی الحدید، عزاّلدّین،  .9



 

 

 

 

 

 

 4911ان بهاروتابست، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /یمیابراه انیدر اد« صوُرَتهِ یخَلقَ اللهُ آدمَ عَل» ثیحد                   19

 

 منابع شیعی. 1. 4

شود؛ نوع اوّل که در کتاب با بررسی منابع روایی، دو نوع گزارش از این روایت دیده می

 التوحید، عیون اخبارالرضاصدوق آمده است و نوع دوم که در کتاب  التوحیدکلینی و  کافی

 طبرسی آمده است. اجالاحتجشیخ صدوق و 

، محمّد بن مسلم از امام باقر)ع( در مورد 4اصول کافیروایت اول: طبق نقل کلینی در 

فرمودند:  در پاسخ سؤال کرد و امام ،«انّ اللهَ خلقَ آدمَ علَی صوَرته»، این حدیث پیامبر

که خداوند آن را از  است صورتی است حادث و تازه آفریده شدهصورت،  آن از منظور

گونه که کعبه و روح های گوناگون انتخاب کرد و به خودش نسبت داد؛ همانمیان صورت

ه سندی نسبتاً لنیز همین روایت را با سلس التوحیدشیخ صدوق در  7را به خود نسبت داد.

به الله « بیت»به روح و « ی» ۀطبرسی بر این باور است که اضاف 9مشابه نقل کرده است.

ن که خداوند آن را به خود نسبت داده به جهت تکریم و تشریف تشریفی است؛ ای ۀاضاف

 1بوده است.

روایت دوم: وقتی که حسین بن خالد همان سؤال محمدّ بن مسلم را از امام رضا)ع( 

ابتدای حدیث را حذف  هاآنپرسید، امام ضمن انتقاد از ناقلان این حدیث، فرمودند: 

که روزی پیامبر به دو نفر که به یکدیگر دشنام  است اند؛ زیرا جریان از این قرار بودهکرده

گفت: خدا روی تو را و روی هر به دیگری می هاآندادند، گذشتند و شنیدند که یکی از می

خدا! این جمله را به  ۀکسی را که شبیه توست، زشت کند. رسول خدا فرمودند: ای بند

شیخ صدوق این  9.کرده استبرادرت نگو؛ زیرا خدای متعال آدم را به صورت او خلق 

                                                           
عَلَى صُورَتهِِ فقََالَ:  عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ مُسْلِمٍ قَالَ: سَأَلْتُ أَبَا جَعْفَرٍ عَلَیهِْ اَلسَّلاَمُ عَمَّا یَرْوُونَ أَنَّ اَللَّهَ خَلقََ آدَمَ ... » .4

فَأَضَافَهَا إِلَى نَفْسهِِ کَمَا أَضَافَ  اَلْمُخْتَلِفَةٌِلَّهُ وَ اِخْتَارهََا عَلَى سَائِرِ اَلصُّوَرِ وَ اِصْطَفَاهَا اَل قَةٌ مُحْدَثَۀٌ مَخْلُو ةٌ هِیَ صُورَ»

 .(«71( وَ نَفَختُْ فِیهِ مِنْ روُحِی.)حجر:70إِلَى نَفْسهِِ وَ اَلرُّوحَ إِلَى نَفْسهِِ فَقَالَ بَیتِْیَ)حج: اَلْکَعْبَةٌَ

 .491، ص4ج، اصول کافیکلینی،  .7

 .469ص، التوحیدصدوق،  .9

 .292، ص9ق، ج4169، فةدارالمعر، بیروت، مجمع البیان فی علوم القرآنطبرسی، ابوعلی فضل بن حسن،  .1

ان »... عن الحسین بن خالد، قال: قلت للرضا)ع( یابن رسول الله، انّ الناس یروون انّ رسول الله)ص( قال: » .9

فقال: قاتلهم الله لقد حذفوا اول الحدیث، انّ رسول الله)ص( مر بر جلین « هالله عزَّوجل خَلقَ آدمَ عَلی صُورت

یا عبدالله، لاتقل هذا »فسمع احدهُما یقول لِصاحِبه: قبح الله وَجهک و وجه مَن یشبهک، فقال)ص(:  یتاسابان،
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طبرسی نیز این روایت  4نیز آورده است. )ع(ای دیگر و به نقل از امام علیروایت را به گونه

  7را با اندکی تغییر در سلسله راویان و بدون تغییر در متن حدیث نقل کرده است.

 از نظر امام خمینی، منظور از آدم در هر دو حدیث نوع انسان است و ضمیر موجود

جلوگیری از خطر  برایگردد. بنا بر نظر ایشان، امام رضا به حق تعالی برمی« صورته»در 

تجسیم و تشبیه، صدر حدیث را هم نقل فرمودند تا از  ۀکننده در ورطافتادن شخص سؤال

به آدم برگشته و « صورته»این طریق برای او این احتمال نیز مطرح باشد که ضمیر در 

رت آدم باشد نه نوع انسانی، والّا اگر کسی که استعداد دریافت معارف منظور از آدم نیز حض

ایشان  9شنید.کردند، جوابی شبیه به جواب امام باقر میالهی را داشت از ایشان سؤال می

شاید هر دو حدیث در دو زمان  کهاینکنند و آن هم چنین احتمال دیگری را مطرح میهم

به این صورت که پیامبر یک وقت حدیث شریف را بی  متعدد از پیامبر صادر شده باشد،

اند تأویل آن را بیان فرموده )ع(سابقه و ابتدایی فرموده باشند و آن حدیثی است که امام باقر

عدم تحملّ راوی، صرف  ۀبه واسط )ع(اند و امام رضاو یک وقت هم با آن سابقه فرموده

اند. شاهد این معنا آن است که ست، فرمودهکلام را به آن حدیثی که مسبوق به سابقه بوده ا

 1آمده است.« علی صورته»به جای « الرحّمن ةصورعلی »روایات در بعضی از 

گردد؛ از جمله ملا صالح به آدم برمی« صورته»برخی دیگر معتقدند ضمیر موجود در 

یفیه بر تشر ۀمازندرانی که بر این باور است هدف امام باقر از تفسیر این روایت به اضاف

کند، ولی فرض پذیرش اصل آن هم هیچ دلالتی بر تشبیه و اثبات صورت برای خداوند نمی

به « صورته»در روایت منسوب به امام رضا، امام با تصحیح اصل روایت، عود ضمیر در 

آن چه  9اند.شخص مسبوب برگردانده خداوند را نفی کرده و با اصلاح روایت، ضمیر را به

                                                                                                                                    
عیون القمی، صدوق، محمدّ بن علی بن حسین بن بابویه ) «لاخیک، فان الله عزوجل خلق آدَم عَلی صورتَه.

 .(446، ص4ق، ج4161، الاعلمی ه، بیروت، مؤسساخبار الرّضا

 .497همان، ص .4

 .49ص ،4ق، ج4990، ، نجف، منشورات نعمانالاحتجاجطبرسی، ابی منصور احمدبن ابی طالب، رک.  .7

 .097، صش4994،تنظیم و نشر آثار امام خمینی ۀ، تهران، مؤسسثیشرح چهل حدخمینی، روح الله،  .9

 .همان .1

، 1ق، ج4174، ، بیروت، دار احیاء التراث العربیهشرح کافی الاصول و الروضمازندرانی، محمدّ صالح،  .9

 .471ص



 

 

 

 

 

 

 4911ان بهاروتابست، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /یمیابراه انیدر اد« صوُرَتهِ یخَلقَ اللهُ آدمَ عَل» ثیحد                   96

 

آید این است که برخی با ارجاع ضمیر در نظر محدثّین شیعی به دست میه و دقت از توج

به حضرت آدم معتقدند که منظور از صورت، صورت آن حضرت در ابتدای خلقت است. 

اند. برخی دیگر با ارجاع ضمیر در را به شخص مسبوب ارجاع داده« صورته»برخی ضمیر 

ای دیگر با ارجاع ضمیر در نند. عدهداصورت را به معنای صفت می« الله»به « صورته»

تشریفی  ۀ، این اضافه را اضاف)ع(و با توجه به حدیث مروی از امام باقر« الله»به « صورته»

 دانند. خالق به مخلوق می ۀدانسته و برخی دیگر از نوع اضاف

 

 منابع سنیّ. 2. 4

اصولاً  4.شودمی حدیث صورت علاوه بر جوامع حدیثی شیعه، در منابع اهل سنّت نیز یافت

 که جهت آن از و یافته انتشار ابوهریره ۀواسط به مزبور حدیث که برخی بر این باورند

 این ابوهریره که داشته آن بر را قانمحق از بعضی است، آمده تورات در عیناً مزبور روایت

 اندهپنداشت برخی است، کرده بازگو دیگران برای چون و کرده اخذ الاحبارکعب از را مطلب

 ۀدربار را احتمال همین ابوریّه محمود چنانکه است؛ نبوی احادیث جمله از مطلب این که

سفر اول  از باب 72 ۀآیاین همان : »است ساخته خاطرنشان و کرده ذکر مزبور حدیث

 متن با مطابق کاملاً که کندمی ذکر را ابوهریره سخنان از مواردی سپس او 7.«است پیدایش

  9است. عتیق عهد

 انس بن مالک از نقل کرد که قاسم بن عبدالرحّمان قول از محمّد بن عمرو عقیلی

 انکار را حدیث این شدّت  به مالک شد؛ سؤال «صُورته علَی آدم خَلق الله انّ» حدیث ۀدربار

 نقل حدیث عنوان به را آن علم اهل از جماعتی: گفتند او به کرد؛ نهی آن نقل از و کرده

 عجلان ابن: گفت مالک« ابوالزناد از عجلان ابن: »گفتند کیستند؟ هاآن پرسید مالک. اندکرده

 برای پیوسته او»گفت:  ابوزناد ۀدربار نیز و نیست عالمان ۀزمر در و ندارد امور این به علمی

                                                           
، ، بیروت، المکتب الاسلامیالسنة کتابابن ابی عاصم، عمرو،  ؛ 479ص ،2ج ،صحیح بخاریبخاری،  .رک .4

 .96ص ،ق4160، قاهره الخانجی، مکتبة، مهما صحیفهابن منبه، همام بن منبه، ؛ 779 -796ص، صق4149

 .712، صم4126، ، دار المعارف، مصرشیخ المضیره ابو هریرهابوریهّ، محمود،  .7
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  4.«رفت دنیا از کهاین تا کردمی کار اینان

 به آن صحتّ انکار سبب هب را انس بن مالک حدیث، این صحتّ بر تأکید با تیمیه ابن

 اندکرده نقل را حدیث این کسانی که کندمی تصریح وی است. داده قرار انتقاد مورد شدّت

 سفیان مانند اند؛بوده راویان احوال و حدیث به او از داناتر و اندزیستهمی مالک زمان در که

 را دیگری طرق ،انس بن مالک سخن نقل از بعد نیز ذهبی کهچنان 7سعد. بن ولیث ثوری

 اام دانسته صحیح را آن و کرده معرفّی مذکور حدیث ابوزناد برای و عجلان ابن از غیر

  9.است کرده سکوت به توصیه روایت، محتوای ۀدربار

 

 . جایگاه حدیث صورت نزد عرفا5

و از  داردحدیث صورت جایگاهی ویژه در متون عرفانی و به خصوص عرفان ابن عربی 

انسان کامل است. از دیدگاه عارفان مسلمان، کل هستی به انضمام انسان  ۀیهای نظرپایه

نسبت به حق، وجودی محتاج و مفتقر دارد، حال آن که عالم حقانی، عالم حقایق بی 

صورت و معانی مجرد است. بر این اساس حق تعالی واجب قدیم است و هیچ شبیه، 

ن صورت الهی آدم به انسان کامل تعلق صورت، مثل و مانندی ندارد. از نظر عرفای مسلما

و شرافتی که موجب الهی خواندن صورت انسان شده است، همان جامعیّت او نسبت  دارد

آنان به فراخور حال خویش به تفسیر و تأویل حدیث  1به دو قوس وجوب و امکان است.

ت عالم را صور ۀو بر اساس اصل وحدت ساری در اجزای هستی، هم اندفوق پرداخته

  اند.حق تعالی دانسته ۀتفصیلی حضرت الهیه و انسان کامل را صورت جمعی

داند. وی حدیث صورت را همانند غزّالی بر مبنای این حدیث، انسان را شبیه خدا می

گیرد که برای درک آن باید معنا درک خود از آن بهره می ۀمثلی دانسته که هر کسی به انداز

 9ت آن را تصدیق کرد.و بطن حدیث را درک کرد تا صحّ 
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تحلیلی قرآنی آورده  فصوص الحکمدر بیان صورت الهی داشتن انسان در  عربیابن

او و ارتباط آن با کرامت انسانی است. بر این اساس او داستان  ۀکه بیانگر اوج نگرش عارفان

کند که این امکان از وی به جهت المقدس را نقل میحضرت داوود در هنگام بنای بیت

شود. وی غرض از ذکر این حکایت را تعظیم وی خون انسانی را ریخته سلب می کهاین

گیرد که کسی که حتی به حق انسانی را داند و نتیجه میانسانی می ۀانسان و مراعات نشئ

خدا بنیان نهد، بلکه تجسّم  ۀنباید انتظار داشته باشد که رخصت یابد تا خان است کشته

  4خداست. ۀخانحقیقی عمل او انهدام 

توان صورت بی صورتِ معشوق می ۀمولانا نیز بر آن است که تنها در مقام مشاهد

  7اشیاء را دریافت: ۀوحدت ساری در هم

 هم خواجه و هم خوانه و هم کعبه شمایید  ببینید گر صورت بی صورت معشوق

و معنای شدن انسان است  الله خلیفةسیّد حیدر آملی این حدیث گواهی بر  ۀبه عقید

با دانستن این حدیث قابل درک و فهم است و سِرّ کلام معصوم که « علَّمَ آدمَ الأسماءَ کُلّها»

  9در همین مطلب است.« مَن رأنی فَقد رأی الحق»فرماید: می

 

 انسان کامل  ۀدر تبیین نظری «حدیث صورت». نقش 6

 صوفیهتفسیر خاص ت. با نظریۀ انسان کامل در عرفان اسلامی مرتبط اس« حدیث صورت»

و  قرآندر انسان کامل  ۀهای نظریمایهمؤیّد این نظر است که بناز آیات و روایات اسلامی 

انسان کامل در عرفان  ۀتوان منکر شباهت میان نظرینمی اگرچهروایات نیز وجود دارد. 

سلامی های دینی و فلسفی کهن شد، در عین حال نباید از خاستگاه ااسلامی با سایر نظام

 این نظریه غافل بود.  

. جستجو کردبایزید بسطامی  توان در سخنانرا میاین اندیشه  ۀدر عالم اسلام ریش

را در مورد انسانی به کار برد که « الانسان الکامل التام»وی پیش از ابن عربی اصطلاح 

بایزید، وحدت خویش را با خدا تحققّ بخشیده و به مقام والای معنوی رسیده است. پس از 
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انسان کامل داشته است. او برای  ۀحسین بن منصور حلّاج، تأثیری عمیق در تأسیس نظری

کند و این که او را نوعی از خلق بشماریم می اشارهخداگونگی انسان  مفهومنخستین بار به 

 فَأَحْسَنَ وَصوََّرَکُمْ» ۀرسد. حلّاج در تفسیر آیکه هیچ نوع دیگر در لاهوت به گرد او نمی

این آیه به همین  ۀبه حدیث صورت استناد کرده و بر این باور است که اشار 4«صوَُرکَُم

صورت الهی انسان است که به سبب نفخ روح، قابلیّت تعلیم شفاهی از جانب پروردگار را 

وجود هالهی ب« کُنِ»یافت و از مخلوقات دیگر متمایز شد، زیرا جملگی کائنات تحت امر 

که روح الهی عینِ امرالله است و نه تحت امر. به همین سبب خداوند مباشر آیند در حالیمی

چنین یاد شده است. هم« خلقت بیدیّ»صورتگری آدم بود که از این مباشرت به تعبیر 

  7همین صورت الهی در برابر آدم سجده کردند. ۀمقرّب الهی به واسط ۀملائک

ا سخن راند ام« حوای معنی»و « معنیآدم »پس از حلّاج نیز ناصرخسرو از 

 ۀدانند. وی اندیشپژوهشگران، ابن عربی را طرّاح اصلی اندیشه و اصطلاح انسان کامل می

ا لاهوت و ناسوت را نه دو طبیعت منفصل، بلکه گیرد، امانسان را از حلّاج میگونگی خدا

سوتش شمرد که اگر به صورت بیرونی او نظر افکنیم، نااز حقیقتی واحد می ۀدو چهر

خویش در  ۀوی در نظری 9خوانیم.نامیم و اگر به باطن و حقیقتش بنگریم، لاهوتش میمی

ٌالألهیّةفالانسانُ الکامل مَن تَمَّت له الصور»: گویدباب انسان کامل بر صورت الهی می  1.«ةُ

خلافت انسان هم به سبب کمالِ صورت الهی است که در او تعبیه شده است. به همین 

ملائکه برای کاملان از فرزندان آدم  که خلافت الهی در نوع انسان باقی است،مانی دلیل تا ز

جا که در بدو در حال سجده هستند و این سجده تا روز قیامت ادامه دارد. فرشتگان از آن

امر به صورت طبیعی و جسمانی آدم توجه داشتند، به سبب ظلمت عناصر طبیعت از 

لب به اعتراض گشودند تا آن که خداوند کمال صورت کمالی غافل شدند و نخست 

صورت را به آنان نمود و بدیشان دستور داد تا درمقابل این صورت سجده کنند. سجده 

برای آدم، سجده برای انسان کامل است، از این رو هرگاه صورت الهی انسان کامل بر فردی 
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خداوند، در برابر این چون که برای تواند هماز افراد انسانی مکشوف شود، آن فرد می

فَاینما توّلوا » ۀچنین تفسیری از آیصورت نیز که وجه خداست، سجده کند. ابن عربی هم

، همان «وجه الله» کهاینانسان کامل مرتبط است و آن  ۀارائه داده که با نظری 4«فثمَّ وجه الله

 صورت الهی انسان کامل است.

ردگار وجود دارد که او خود بر صورت به نظر جیلی، در هر شیء وجه کاملی از پرو

روح آن شیء و بر صورت محسوس و جسمانی است. از دیدگاه وی، روح موجود در 

قرآن است. وی « وجه الله»و نیز « روح القدس»مخلوقات، روحِ الهی و مقدّس که همان 

و کمال دیگری است و لکن بعضی تنها استعداد  ۀمعتقد است که افراد انسان هر کدام نسخ

ها در آن دیگر کمالات ۀکمالات اشیاء را دارند )باالقوه دارای این کمالات هستند( و عدّ ۀقو

دوم همان انبیاء و اولیای  ۀلفعل دارای آن کمالات هستند. این دستفعلیتّ پیدا کرده و با

  7کامل هستند.

ه، مَن عَرف نَفس»فرماید: در شرح حدیث پیامبر که می الحکم فصوص در عربی ابن

 آفریده شده ربّ خود صورت بر انسان جایی کهبر این باور است که از آن« فَقد عَرف ربّه

 حقایق جامع اعظم اسم حقیقت و هویت حق است، زیرا چونهم او هویت و حقیقت است

 یعنی است؛ الهی صفات و اسماء صورت، از منظور بنا بر نظر قیصری، 9است. اسماء همه

 1است. کرده خلق اسماء و صفات اوست، جمیع به موصوف که لیحا در را انسان خداوند

 و کمال انسانی را به ۀبدان که خداوند این نشئ»است:  آمده همان کتاب یونسی در فصِّ

 او خالق جز بنابراین کسی خودش آفرید. صورت بر نفس و و جسم روح حیث از تمامش

 به یا دست او به مگر نیست انسانی ۀشئن نظام، ۀادار و او باشد نظام ۀادار متولی تواندنمی

 قرار انسان وجود در از تمامی اسماء خود را اینسخه سبحان، خداوند از نظر وی، 9.«امر او

وی  0سازند. ظاهر عالمْ در اسم را آن توانندمی خود، لیاقت قدر به یک هر هاانسان و داده
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 واجد امور ۀهم در که کندا میو شأن خلیفه اقتض داندمی خداوند ۀخلیف را انسان کامل

 4دار جانشینی او گردد.باشد تا بتواند به خوبی عهده خود عنه مستخلفٌ هایویژگی تمامی

موضوع  هعربی بدر تبیین ارتباط کرامت انسان به آفرینش او بر صورت الهی، ابن

گوید که می 7«ای همانند آن استوکیفر بدی، بدی» ۀبه آی نادو با است کندمیقصاص اشاره 

 ن کریمآقرنامیده است و در مقابل، « سیئّه»خداوند متعال قصاص را به رغم حق بودنش 

پس هر که در گذرد و اصلاح کند، »گوید: دهد و میدرنگ عفو را بر قصاص ترجیح میبی

؛ حتی در صورتی که اولیای دم چند نفر باشند در صورتی که تنها «پاداش او بر خداست

ها راضی به عفو باشد، رأی او بر رأی طالبان قصاص ارجحیت دارد. همه یک نفر از آن

ها از آن روست که همین انسان )قاتل( نیز ذاتاً بر صورت خداست و کسی که راضی به این

 9عفو او شده است در واقع با خدا معامله کرده و اجر و مزدش با خود خداست.

 

 نتیجه .8

در پذیرش  هاآندانند، لذا مبانی را مؤیّد حدیث میجا که عرفا کشف عرفانی . از آن4

نحوی که برخی روایات که از دیدگاه  گیری دارد. بهروایات با محدثّین تفاوت چشم

محدثّین از جهت سند و یا متن تضعیف شده است، از سوی عارفان صحیح انگاشته شده و 

دارد، ات باطنی خود دریافت میشهود ۀاند. عارف احادیثی را که به وسیلبه آن استناد کرده

تر از دریافت ظاهری و کند و این نوع دریافت را دریافتی کاملاستناد می هاآنپذیرد و به می

داند. در واقع اینان با بررسی متن حدیث از لحاظ تطابق یا عدم تطابق آن با تاریخی می

 کنند. یا رد می شان آن را تأییدو مشهودات شخصی دیگر مبانی عرفانی

ی و عرفانی مطرح و و نیز در متون اسلام عهد جدید، عهد عتیق. حدیث صورت در 7

های مختلفی از آن ارائه شده است. با این وجود، صرف اشتراک این روایت تفسیر و تأویل

باشد و آبشخور آن منبع  فوقتواند دلیلی بر اسرائیلی بودن روایات در ادیان ابراهیمی، نمی

ه همان معارف حقیقی و واقعی مربوط به آفرینش است و رسیدن به این مشترکی است ک

                                                           
  .709ص ،4ج ،همان .4

 .16 شوری: .7

 .409، صفصوص الحکمابن عربی،  .9
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تاریخی درآمده و به صورت فراتاریخی و  ۀبینش نیز زمانی تحققّ خواهد یافت که از پوست

 تأویلی این روایت را مورد بررسی قرار دهیم.

انسانی  ۀعرفانی اشاره به جایگاه والای انسان و استعداد نهفت ۀ. این حدیث در اندیش9

 است ابراهیمی ادیان های کلیدی مطرح شده درآموزه از در بروز اوصاف الهی داشته و یکی

 .دهدمی نشان را متعال خدای با او ارتباط هم و کندمیانسان تأکید  والای به جایگاه هم که

مقصود از آدم در این حدیث، انسان کاملی است که به مقام عبودیّت حقیقی رسیده است. از 

دیدگاه عرفا در این حدیث، اطلاق صورت بر خدای متعال از باب حقیقت است و به این 

ای از خداوند سبحان نسخه کهاینمعناست که هیچ اسمی از اسماء الهی وجود ندارد مگر 

توانند آن اسم ها هر یک به قدر لیاقت خود میآن را در وجود انسان قرار داده است و انسان

مَن عَرَف نَفسه، فَقدَ »سازند. این حدیث در کلام بسیاری از عرفا با حدیث را در عالم ظاهر 

همخوانی دارد؛ چرا که انسان محلّ ظهور بسیاری از اوصاف الهی است که با « عَرَف رَبّه

تواند به شناخت حق تعالی ها و استعدادهایی که در اوست، میتفکّر در خود و توانایی

 دست یابد.

پذیری انسان در مکاتب و ادیان پیش از اسلام نیز مطرح بوده است. کمال ۀ. اندیش1

شان کامل شوند، گوید که مانند پدر آسمانیکه عیسی به پیروانش میرغم آندر مسیحیتّ به

دانان مسیحی با شود. با این وجود، الهیپذیری انسان تلقّی میگناه اولیّه سدّ راه کمال ۀاندیش

به معنای تسلیم کردن قلب « کامل باشید» کهاینبه ندای عیسی مبنی بر  پاسخ کهاینتأکید بر 

اند. ناپذیری در این جهان را حل کردهروی از راه ایمان است، مشکل کمالو اراده در راه پی

را قادر به دوست داشتن دشمنانشان  هاناانس وشود میایجاد فیض الهی  واسطۀبهایمان البته 

ی که تنها از طریق عیسی قابل دسترسی است، گوهر کمال است. این عشق الهد. کنمی

مفهوم انسان کامل در عرفان اسلامی با آدم علیون در عرفان یهود نیز شباهت بسیاری دارد. 

 و ظهور ۀپای بر ،گیردمی تئنش ظهور برای خداوند میل از که خلقت فرایند در هر دو جا

. شودبه اسماء و صفات الهی تفسیر می صورت خدا و است استوار خداوند صفات تجلی

 در اعتباریشان، کثرت وجود با شوند،می محسوب خداوند تعینّ ۀمرتب اولین که صفات این

 را کامل انسان یا علیون آدم نام به انگارانهانسان خدا صورتی که دارند واحد هویتی مجموع

 ۀانداز به موجودی هر ت واس حق تجلّی عالم ۀهم اسلامی عرفان مبانی مطابق .سازندمی
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 خداوند کامل که صورت کامل انسان جز اند،حق صورت همه پس اوست؛ مظهر خود توان

 بر را مخلوق انسان توانمیپس  .است شده متجلّی کامل انسان در تعالی حق و است

 دانست. خداوند صورت

 تحضر متعال خداوند یعنی است، معنوی صورت این حدیث در صورت از . مراد9

 شباهت خداوند به معنوی صورت این در که کرد خلق معنوی صورت اساس بر را آدم

  .افعال و کمالات و صفات در مشابهت یعنی دارد؛

 وجود «ربه عرف فقد نفسه عرف من» حدیث با صورت حدیث بین عمیقی ارتباط .0

 لبقا در خود روح از خداوند که است عالم بیرونی وجه اصل در صورت حدیث. دارد

 نسبت این فهم از گذر از پس انسان. است کرده خلق خود صورت بر را او و دمیده انسان

 درحقیقت که ربّ معرفت آن ۀنتیج و نفس معرفت یعنی عالم درونی وجه درک به بیرونی

شود و این همان حقیقتی است که تنها با فهم تأویلی می نائل است، عالم باطن سرّ و جان

 . توان به آن رسیدمی
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 1کتاب مقدسو  قرآن کریماز دیدگاه  ماهیت روح القدس
 جمشید سرمستانی

 ، تهران، ایراندانشگاه آزاد اسلامی ،واحد تهران شمال ،دانشجوی دکتری ادیان و عرفان

 7رضا ابراهیمعلی
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 طاهره حاج ابراهیمی

 یان و عرفان، واحد علوم تحقیقات، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایراندانشیار گروه اد

 

 چکیده
قابل  یاز مفاهیم مشترک میان متون مقدس اسلامی و مسیحی است که نقشیکی « روح القدس»

در های این تحقیق بیانگر آن است که یافته بینی این دو سنت دینی بر عهده دارد.در جهانرا  توجه

و  «نامتشخص»، اعتبار برخی آیاتالهی است که به  وجود یا مخلوق وح القدس یکرهر دو کتاب، 

او مخلوقی برتر از ملائک دهند که عضی مصادیق نشان میب است. «متشخص»، به اعتبار آیاتی دیگر

و روح القدس همانی چنین، شواهدی مبنی بر ایندانند. همو قراین دیگر، وی را فرشته می است

 ۀتوان مشارکت وی در آفرینش و ادارها میوجود دارد که از آن کتاب مقدسو  آنقرجبرئیل در 

« قدرت الهی»و « حضور مشهود خداوند» عالم را استنباط نمود. به همین اعتبار، روح القدس تجلی

 د، انتقال پیام الهی به اولیا و یاری ایشان در انجام معجزات را بردر زمین است که نابودی اقوام متمرّ

کم از نظر ماهیت، جزو مفاهیمی دانست دست را« روح القدس» توانعهده دارد. با این وصف، می

 نموده است. «تصدیق» ها را در امتداد کتاب مقدسآن قرآنکه 
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 مقدمه

های ادیان الاهی حقایق و آموزه .دارد عهد عتیقهای مفهوم روح القدس ریشه در آموزه

م بوده و این ادیان الاهی متقدّ ۀنشدهای تحریفل حقایق و آموزهق و مکمّمتأخر، مصدّ

آیند. یکی از این حقایق شمار میبه ابراهیمیهای اصیل، وجه مشترک ادیان حقایق و آموزه

ن کریم ن و قرآاست؛ حقیقتی که از مفاهیم مشترک در عهدی« روح القدس»ها و آموزه

 شود و پژوهش حاضر قصد دارد به یکی از ابعاد مهم وجودی آن بپردازد.محسوب می

به و برداری ای و ابزار فیشمنابع کتابخانه ۀبرپایکه -این پژوهش هدف از انجام 

شناخت ماهیت روح القدس در قرآن و کتاب مقدس  -شدهی انجام امقایسهروش توصیفی 

های آسمانی است. بنابراین، نویسنده در پی هیت در این کتاباین ما و تبیین وجوه اشتراک

و تفاسیر، و  قرآن کریم ،کتاب مقدسروح القدس در )چیستی و کیستی( بیین ماهیت ت

پی اثبات این مسأله است که ماهیت روح القدس در کتاب مقدس و قرآن کریم، درنهایت در

 تصر هم در این مورد وجود دارد.یی مخهاگرچه، تفاوتاست؛  ابهدر مجموع، ماهیتی مش

و « روح القدس کیست و چیست؟»ها پاسخ دهد که نویسنده بر آن است که به این پرسش

 «تواند در قالب مادی ظاهر شود؟آیا روح القدس می»

تبیین این ماهیت مشترک کند که نمود پیدا مینکته  ضرورت و اهمیت پژوهش در این

یاری  قرآن کریمو  کتاب مقدسردهای متناظر روح القدس در ارکدرک بهتر از ک قطعاً به

های یکدیگر بهبود خواهد ان مسیحی و اسلامی را از اندیشهررسانده و فهم متقابل مفسّ

و  توراتمضامینی از  ۀکنندرا تصدیق قرآن کریموکه خداوند متعال رویژه، ازآنبخشید. به

ه یافتن تواند بلفظی، می م مشترکهیفام ۀتحقیق دربار 4،معرفی نموده است انجیل

 کمک کند.دارد، کتاب مقدس که ریشه در  قرآن کریمدر « تصدیقی» از مضامین هایینمونه

ها را به کتب مقدس مذکور، تفاسیر و منابع روایی بررسی ۀعنوان پژوهش، حوز

اند؛ رداختهوع پهای دیگری نیز به این موضنامهها و پایانکند. پیش از این مقالهمحدود می

ها است. های آنها بر یافتههای پیشین، افزودن برخی یافتهاما وجه تمایز این مقاله با نوشته

 ۀروح القدس نمایند -عهد جدیدو  عهد عتیقهمانند  - که در قرآن کریم نیزجمله این از

وهش حضور مشهود و قابل رؤیت خداوند در میان مؤمنان به او است. و اهمیت دیگر پژ

                                                           
 .12، نساء/ 21بقره/  قس. .4
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دانش در  ۀهای پیشین، گسترهای افزون بر یافتهکند که یافتهیز در همین جنبه نمود پیدا مین

 دهد.باب روح القدس را وسعت می

برای مشخص ساختن ماهیت روح القدس در این مقاله، نخست رویکردی 

ه شناختی خواهیم داشت و سپس به عنوان گام نخست در تبیین ماهیت روح القدس، بواژه

های ضد و نقیضی که در باب ماهیت ازیم. نظر به دیدگاهدپرص او مییه تشخّتوج

آسای روح القدس وجود دارد، نسبت میان او و جبرئیل نیز در بخشی مجزا مورد فرشته

ترین صفات و کارکردهای روح القدس نیز به بررسی قرار خواهد گرفت. توصیف برجسته

خصوصیات  اینذا در مباحث بعدی، ساند، لسازی ماهیت آن یاری خواهد رمشخص

یهود  م زمانیِخواهند شد. با توجه به ویژگی تطبیقی این مقاله و البته تقدّ تبیینالقدس روح

و تفاسیر مربوط  آیات قرآنسپسو  ،کتاب مقدسمسیحیت، در هر بخش ابتدا دیدگاه و 

 ارائه خواهد شد. 

 

 شناسی روح القدسواژه

در ادوار آغازین اسلام، مفهوم روح القدس را در ب مقدس کتایانی مترجمان عبرانی و سر

 اگرچه ایشان ب کردند. ثبت و ضبط ، با همان لفظ عربی )روح القدس(کتاب مقدس ۀترجم

 هاللغگذاری آنان نیز به دور از مبانی فقهکاربرد این مفهوم در قرآن آشنا بودند، اما معادل

است که البته در کتاب  ruachت عبریِ روخ ری از لغبرداگرته« روح» ۀنبود، زیرا واژ

این واژه  4رد و به سادگی قابل توضیح نیست.مقدس عبری بارِ معنایی ژرف و وزینی دا

س فَ نَ»یا  «باد»در معنای که در بیشتر مصادیق،  آمده است عهد عتیقبار در  122نزدیک به 

 «ور الهی در فرد روحانیور و حضهظ»و در معدودی از موارد نیز به  7کار رفتهبه «)دم(

که  شد« روخ» ۀجایگزین واژ Pneuma هفتادی، لغت یونانیِ پنوما ۀدر ترجم 9اشاره دارد.

                                                           
، ش4921ان، نشر کتاب روشن، ، مترجم عیسی دیباج، تهردرآمدی بر الاهیات مسیحی؛ ، آلیسترمک گراث. 4

  ؛921ص

Ferguson, Sinclair; Who Is the Holy Spirit? Ligonier Ministries, USA, Sanford, 

2012, p.4. 

2. Beauchamp, Paul; Holy spirit: Old Testament, Encyclopedia of Christian, 

Theology, vol. 1, Jean-Yves Lacoste (ed.), Routledge, New York, 2005, p.725. 

3. Laughlin, M. F., Holy Spirit, Devotion to, in Tomas Carson, and Joann Cerrito, 

The New Catholic Encyclopedia, The Catholic University of America, 
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گذاری از آن جهت بود که پنوما )همانند است. این معادل« باد یا حتی تندباد»معنی آن نیز به

با  ماس یا ارتباطهنگام تهایی دارد که یک فرد در روخ( اشاره به انتقال نیرو یا ویژگی

 4کند.وارد می آنان، به دیگران

چهار دسته  توان بهرا نیز می عهد جدیددر القدس  کاربردهای معنایی روح ۀمجموع

معنی دم، در معانی مربوط به انسان، به .7بار(؛  9در معنای لغوی باد یا نسیم ) .4تقسیم کرد: 

 بار(؛ 12خود درونی انسان )تقریباً  کلی یا صورتچنین فرد انسانی بهروح زندگی، و هم

های در معنای شیطانی، که به ارواح ناپسند یا شرور اشاره دارد؛ به ویژه در انجیل .9

در معنی مرتبط با الوهیت و قوای الاهی،  .1و بار(؛  92چهارگانه و اعمال رسولان )تقریباً 

 7ناست.بار( متعلق به این مع 712که بیشترین تعداد )بیش از 

تعداد فراوان استفاده از نام روح القدس در معنی اخیر، نشانگر چرخش معنی پنوما از 

وجه  است. البته عهد قدیمنسبت به  عهد جدیدسوی مصادیق الاهی، در مصادیق مادی به

با انضمام به  )یه معنای پاک و منزه(« القدس»تمایز مهم میان این موارد آن است که صفت 

؛ مفهومی که استنباط شود« روح القدس»صرفاً معنای چهارم از مفهوم  شود تاروح، سبب می

« روح قدوس»بار با لفظ  1 عهد عتیق، و در «روح القدس»بار با لفظ  22 عهد جدیددر 

  ظاهر شده است.

، به معنای روح، باطن spiritus وساسپریت ۀبه زبان لاتین، کلم عهد جدید ۀبا ترجم

 Ghostیا  Spiritکه بعدها در انگلیسی به صورت  9ار داده شدما قربرابر پنویا شَبَه، 

های انگلیسی کتاب مقدس، برای اشاره به روح القدس ترجمه بیشترلذا در  متداول گردید.

که در  استفاده شده Divine Spiritیا حتی  Holy Spirit  ،Holy Ghostمعادلاز 

است. قابل ذکر است که « بخش الهییاتروح ح»و « دم پاک»، «روح پاک»فارسی به معانی 

دیگر ها یا القاب جای نامبهکتاب مقدس، نام روح القدس را گاهی اوقات، مترجمان 

                                                                                                                                    
Washington D. C, Gale Press, Second Edition, 2003, vol.7, p.43. 

1. Ferguson, Who Is the Holy Spirit? p.4. 

2. Zumstein, Jean; and Andreas Dettwiler, Holy spirit: New Testament, in 

Encyclopedia of Christian Theology, Jean-Yves Lacoste (ed.), Routledge, New 

York and London, 2005, vol.1, p.726. 

3. Antioch believer Web, Is Gabriel the Holy Spirit? 2012. 

In:http://antiochbeliever.blogspot.com/2012/03/is-gabriel-holy-spirit.html 
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همراه روح « القدس»چنین، در بسیاری از موارد، صفت هم 4.دهندالقدس قرار میروح

 7نیست اما به لحاظ مصداقی، دلالت بر روح القدس دارد.

و دیگری  9روَح(،با دو خوانش آمده است؛ یک با فتح اول )ریم روح در قرآن ک ۀکلم

راحت، آسایش، صفا، نسیم، بوی خوش، شادی و »معنی روُح(. رَوح در لغت بهبا ضمّ اول )

را نیز به این « باد» معنای لسان العربو  1،«رحمت» معنای قاموس قرآن 1.است« راحتی

 2«رحمت، قرآن، روح انسانی، و نام جبرئیل )ع( ن،جا»رُوح را به  ۀواژاما  1اندمعانی افزوده

روان، روح مقابل جسم، و »معنی این واژه در عرف به 2اند.معنی کرده« مترادف نفس»و 

 1بار برای رساندن غیر این معنی آمده است. 74است؛ ولی در قرآن مجید، « جوهر مجرد

 ۀکلم اند.کرده نیمع 47«پاک و مطهر»و  44«پاکی»و  42«برکت»را نیز به « سدُقُ»

باشد، یعنی برای اختصاص می هم روح بر آن ۀاضاف .نه مصدرو ظاهراً اسم است « اَلْقُدُس»

در دقت است که  ۀشایست 49ها و خطا و نسیان و عصیان پاک است.روحی که از آلودگی

                                                           
علی شهبازی، قم، انتشارات دانشگاه  ، ترجمهآبای کلیسا ۀفلسفولفسون، هری اوسترین؛  .برای نمونه نک. 4

ریدالدین رادمهر، تهران، ف ، ترجمهعارفان مسیحی ،فانینگ، استیون ؛711، صش4921، ادیان و مذاهب

 . 21، صش4921، انتشارات نیلوفر

 .1، بند 9صل مکاشفه، ف. 7

 .21/؛ واقعه22/یوسف. 9

 .ش4917، ، تهران، نشر امیرکبیرلغاتلاغیاث ،الدینرامپوری، غیاث. 1

 .492، ص9، جش4919، ، تهران، دارالکتب الاسلامیهقاموس قرآن ،اکبرقرشی، سید علی. 1

، التراث العربی یاء، بیروت، نشر دارالحلسان العرب ،بن مکرممحمدّالدین ور، ابوالفضل جمالمنظابن. 1

 .911، ص41ج، ق4122

 مدخل روح.، لغاتلاغیاث، الدینرامپوری، غیاث. 2

، تحقیق حسین نصّار، تاج العروس من جواهر القاموسالزبیدی، سیدمرتضی الحسینی؛ همان؛  منظور،ابن. 2

 .122، ص1ج، م4111، العربی کویت، التراث

 قرشی، همان. .نک. 1

 .721، ص1ج، ق4141 ،، بیروت لبنان، عالم الکتابط فی اللغۀمحیال ،ابن عباد، صاحب. 42

 .112، ص9ج، ق4142، ، بیروت لبنان، دارالعلم للملایینالصحاح ،جوهری، اسماعیل بن حماد. 44

بندر ریگی، تهران، انتشارات محمّد به فارسی، ترجمه، عربی الاعلام اللغه والمنجد فی ،لویس ،معلوف. 47

 .، مدخل قدس7ج ،ش4921 ،ایران، چاپ پنجم

 .دخل قدساسلامی، م نامهدانش. 49
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 کار نرفته و فقط به عنوان همنشین لغتبهتنها گاه به صورت قُدُس هیچ ۀواژقرآن کریم، 

آن، یعنی لفظ قُدُّوس، یکی  ۀریشچنین باید توجه کرد که همهمه است. استفاده شد« روح»

این لفظ به روح القدس، ی لذا تعمیم و تسرّ  4از صفات خاص خداوند در قرآن است.

از است. این بدین معنی است که  صفتی از صفات الهی به آن ۀتخصیص یا اضافنشانگر 

 خداوند است. «قدوسیت»حل ظهور ه مروح القدس یگاننگاه قرآن، 

تر هستند، چنان که در مفاهیم قُدُس یا قُدوّس در کتاب مقدس دارای کاربردی وسیع

کار های زیر بهصورتو یا در ترکیب با نامی دیگر، به 7بارها در نفش یک نام عهد عتیق

 2،«دسمکان ق» 1،«فلک قدس» 1،«هیکل قدس» 1،«مسکن قدس» 9«قدس ۀخان»رفته است: 

 47«.موضع قدس»و  44«های قدسصحن» 42،«کوه قدس» 1،«تخت قدس» 2،«محراب قدس»

« قدس الاقداس» ۀبرای روح القدس و هم برای خیممفهوم قدس را هم  نیز عهد جدید

 49کار برده است.به

 

 تشخّص روح القدس

خص شتبود و ذهنیت  41صزیادی فاقد تشخُّ ۀی یهودی از مفهوم روح القدس تا اندازتلقّ

                                                           
 4و جمعه/ 79حشر/ .نک. 4

 و... 2، بند 9دوم قرنتنیان، فصل  .7

  .9، بند 71اول قرنتیان، فصل . 9

 .72، بند 92دوم قرنتیان، فصل . 1

 .2، بند 1 مزامیر، فصل .1

 .1، بند 72مزامیر، فصل  .1

 .9، بند 71مزامیر، فصل  .2

 .7، بند 72ر، فصل امیمز .2

 .2، بند 12مزامیر، فصل  .1

 .2، بند 11اشعیا، فصل  .42

 .1، بند 17اشعیا، فصل . 44

 .47، بند 42ارمیا، فصل  .47

 .9و 7، بند 1عبرانیان، فصل  .49

14. Personality 
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در باورهای مسیحی، روح القدس  4انتقال یافت. عهد جدیداز طریق پولس به روح القدس 

سومین اقنوم از تثلیث )در کنار پدر و پسر( است و طبق نظر برخی مفسران، برابر با هیچ 

تا بتوان برای او تشخصی قائل بود. البته ارتباط اشتقاقی میان  7الهی نیست ۀآفرید

ویژه یت )یعنی عیسی مسیح( با روح القدس، سبب گردیده تا بهالوهترین تشخص برجسته

القدس را نیز ملاحظه نمود؛ هایی از صور متشخص روحگونهدر مسیحیت غربی، بتوان 

های کلیسایی، روح القدس را به صورت کبوتری به تصویر چنان که گاه در نگارگری

بر حواریون ظاهر  در پنجاههدس ح القچنین، نباید از نظر دور داشت که روهم 9.کشندیمی

ویژگی عدم تشخص داشتن و لذا منطقی است که بپذیریم روح القدس ضمن  1شده است

یابد و در غالب مادی قابل رؤیت، ظاهر تشخص هم میچه لازم باشد، در حالت کلی، چنان

 .شودمی

چنان  است، ای بیانگر تشخص روح القدسمفاهیم موجود در قرآن کریم نیز تا اندازه

 1دست سامری،که باقی ماندن رد پای روح القدس بر زمین و برگرفتن مشتی خاک از آن به

رؤیت روح القدس  1تمثل روح القدس به قالبی بشری و حضور او نزد حضرت مریم،

دحیه »به شکل و یا ظاهر شدن او نزد پیامبر)ص(  2هنگام معراجتوسط پیامبر)ص( در 

باید اذعان نمود که هم از دیدگاه  قعیت است. با این اوصاف،ین واهمگی بیانگر ا 2؛«کلبی

                                                           
 .972، صآبای کلیسا فلسفه ولفسون، .نک. 4

توفیقی، قم، مرکز مطالعات و تحقیقات ادیان ین ، ترجمه حسکلام مسیحی ،میشل، توماس .برای نمونه نک. 7

 .21، صش4922و مذاهب، 

3. Siger, L. p.  ; Holy Spirit, Iconography of, in Tomas Carson, and Joann Cerrito, 

The New Catholic Encyclopedia, The Catholic University of America, 

Washington D. C, Gale Press, Second Edition, 2003, vol.7, p.50. 

in: http://www.gail.com 

 .1تا  4، بند 7اعمال، فصل  .1

 .11/طه. 1

 .41/مریم. 1

 .79/ویرتک. 2

دحیه بن خلیفه . 712، ص42ج ش،4921، ، تهران، انتشارات المکتبه اسلامیهبحارالانوار ،باقرمحمدّمجلسی، . 2

و سفیر آن ر)ص( شرکت جسته تر غزوات پیامبدر بیش کهبود خزرج  هسیما از انصار قبیلکلبی، مردی خوش

 .)1، ص7ق، ج4121اثیر، حضرت به سوی قیصر روم بود )ابن
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در کتاب مقدس و هم قرآن کریم، روح القدس یکی از شئون یا مخلوقات الهی است که 

 متشخص است.حالت اصلی و کلی، نامتشخص، و در هنگام لزوم 

 

 ماهیت مَلکِی

پرسش در باب این  فارغ از این که روح القدس مخلوقی متشخص یا نامتشخص باشد،

ماهیت او نیز مطرح است که آیا باید آن را یک فرشته دانست یا مخلوقی جدا و متفاوت از 

توان برای هر دو دیدگاه، فرازهایی از متون مقدس یا تفاسیر را عنوان در پاسخ می فرشتگان.

هیج  ه درکنند کدانند، استدلال می. برای نمونه، کسانی که روح القدس را فرشته نمیکرد

چنین به ها هملفظ فرشته قبل از مفهوم روح القدس نیامده است. آن کتاب مقدسجای 

کنند که راوی بارداری مریم مقدس است و نشان بندهایی از اناجیل متی یا لوقا استناد می

خوانند. در گفتن از روح القدس، او را فرشته نمیدهد که فرشتگان نیز به هنگام سخنمی

ای نزد مریم حاضر شد و بدو مژده داد که روح القدس بر ده است که فرشتها آماین بنده

بر او سایه خواهد افکند تا مولودی  ،ئیلبرَگَ ،«نیروی حضرت اعلی»وی خواهد آمد و 

 کهبر استدلال این دسته از مفسران دو ایراد وارد است: نخست این 4س را به دنیا آورد.مقد

اند، خود ذکر شده« ۀگون»وجود دارند که بدون پیشوند  مقدساسامی پرشماری در کتاب 

فرشته ذکر نشده  ۀقبل از نام میکائیل )که جزو ملائک مقرب است( واژ ، هیچ جابرای نمونه

تواند اشاره به در بندهای فوق، می« نیروی حضرت اعلی»که مفهوم دیگر این 7است.

در  9است.« قوت خداوند»به معنای بری جبرئیل باشد که نام او در ع ۀمحتوای نام فرشت

پیش از مفهوم روح القدس نیامده است، لذا برخی مفسران تصور « ملک» ۀقرآن نیز واژ

که  تر استنمایان ردیاکنند که او مخلوقی برتر از ملائک است. این تفکر به ویژه در مومی

دلالت بر  ده ودر آیه آمای که دال بر ملک بودن او باشد، بدون قرینه« روح»لغت 

 1.القدس داردروح
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 روح القدس و جبرئیل

دانند نیز این که روح القدس را جزو فرشتگان می کتاب مقدس مفسرانمجموعه میان 

قائلان به ای دیگر. اختلاف وجود دارد که آیا او همان ملک مقرب، جبرئیل، است یا فرشته

نام جبرئیل نام ای بهکنند که از فرشتهمیاستناد  دانیال نبی ۀبه دو بند از رسال دیدگاه اخیر،

البته ذیل این بندها، از  4.ظاهر، حاکی از تفاوت جبرئیل و روح القدس است برده و به

جاکه در دیگر آن شده است و از نام برده« فهم»و « فطانت» ۀجبرئیل به عنوان بخشایند

توان یاد شده، می 9«مفه روح»و  7«روح فطانت»القدس با القاب روحهم  عهد عتیق بندهای

چنین، با ر تردید نمود و جبرئیل را همان روح القدس دانست. هممذکودر دیدگاه گروه 

نیز عهد جدید تأمل در بندهایی دیگر که درپی خواهند آمد، مشخص خواهد شد که در 

، جبرئیل همان روح القدس است. برای نمونه، در داستان بشارت داده شدن عهد عتیقمانند 

نام برده که بر زکریا ظاهر شده است. « یهوه ۀفرشت»نخست از  ،ت یحیی به زکریاحضر

 1«.من جبرئیل هستم»گوید: معرفی کرده و می« جبرئیل»این فرشته، خود را با نام سرانجام، 

 «یهوه ۀفرشت»توان نتیجه گرفت که منظور از بنا به سه قرینه و دلیل میافزون بر موارد فوق، 

همان  بندهای کتاب مقدس آمده،دیگر که در بندهای پیش و بسیاری از ا( خد ۀ)فرشت

 است:« القدسروح»

خدا و مثل مسیح عیسی  ۀمرا چون فرشت»گوید: می «غلاطیاننامه به »پولس در  الف(

جا که ازنظر پولس، پذیرفتن پدر، پسر و روح القدس رکن اساسی ایمان آن از 1«پذیرفتید

نه به  باشد وبه روح القدس تواند نیز میخدا در این بند  ۀشتفر ۀمسیحی است، اشار

 ای دیگر.فرشته

« روح» عنواناز  روح القدساشاره به برای « اعمال رسولان» ۀبندهایی از رسالدر ب( 

گذاری انجام البته این تنها موردی نیست که چنین جای 1.استفاده شده است« خدا ۀفرشت»و 

                                                           
  .41و  41بند  2؛ و فصل 77و  74، بند 1دانیال، فصل . 4

 .47، بند 1، فصل دانیال. 7

 .77، بند 44اشعیا، فصل  .9

 .41تا  4، بند 4لوقا، فصل . 1

 .47، بند 41یان، فصل غلاط .1
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، عهد جدیدبار، و در  74بیش از  عهد عتیقین مقاله، در ی اهاشده بلکه براساس بررسی

 استفاده شده است.« روح» ۀالقدس، از واژ بار برای اشاره به روح 442بیش از 

« مقدس ۀفرشت»یا « خدا ۀفرشت»نیز مفاهیم « اعمال رسولان» ۀبابی دیگر از رسالدر ج( 

 4القدس آمده است. برای دلالت بر روح

با « یهوه ۀفرشت» و سپس« جبرئیل» با« یهوه ۀفرشت»اینهمانی  زاد، ش تهگفچه بنابر آن

چنین، هم توانیم نتیجه بگیریم که جبرئیل نیز همان روح القدس است.می ،«روح القدس»

برای نام بردن از خود ها، نیز همانند انسانروح القدس  ندارد کهباید در نظر داشت، دلیلی 

دهد که او برای اشاره نشان می کتاب مقدسباشد. بلکه ظاهر  «نم»ملزم به استفاده از ضمیر 

است . این احتمال نیز متصور استهای دیگر خود نیز استفاده کرده به خویش، از نام

 مسیحی نیزمتون در  ،7یافته تمثل جبرئیل در کالبد بشری ،اسلامی تفاسیرگونه که در همان

روح القدس در هنگام  چنان که؛ است دسخود جبرئیل یکی از کالبدهای تجسد روح الق

لذا این امکان وجود دارد  9.در هیأت کبوتری متجسد و بر وی نازل شد ،تعمید عیسی مسیح

و  در هنگام ظاهر شدن بر انبیا یا غیرانبیا، در هیأت جبرئیلای به نام روح القدس که باشنده

را یک وجود و حقیقت، س روح القد چه بسا بتوانصورت، این خدا ظاهر شود. در ۀفرشت

 وجبرئیل را تجلی و تجسد آن دانست. 

های زیر از قرینهو  1در قرآن کریم نیز نام جبرئیل )جبریل( در سه آیه آمده است

 :نیز جبرئیل همان روح القدس استجا اینتوان دریافت که در می

 ص()ریکی از کارکردهای جبرئیل در قرآن کریم، نازل کردن قرآن بر پیامبالف( 

، هر نام دیگری در قرآن کریم بوده قرآن یک وجود مشخص ۀکنندجا که نازلآن ازو  1است

 آیات را بر عهده داشته باشد، همان جبرئیل است. زول که ن

از جانب خداوند قرآن را بر پیامبر  روح القدسنحل،  ۀاز سور 427 ۀآی بر اساسب( 

                                                           
  .77، 72، 41، 1، 9، بندهای 42اعمال، فصل  .4

 ،)لابن شهرآشوب(، قم، علامه مناقب آل أبی طالب علیه السلام ،بن على محمّدابن شهر آشوب مازندرانى، . 7

 .14، ص4ج ،ق4921

 .41، بند 9متی، فصل  .9

 .1 /تحریم؛ و 12و  12/بقره .نک. 1

 .12 /بقره. 1
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و برخی آیات دیگر،  هاس همین آیاسغالب مفسران نیز بر. لذا است)ص( نازل نموده 

 4اند.القدس را جبرئیل دانستهروح

دانیم، مفسران قرآن معمولا از ظرفیت روایات برای شرح آیات استفاده که میچنان

قائل به مطابقت ، احادیث عضیبرخی مفسران با استناد به ب کنند، لذا قابل ذکر است کهمی

 البته 7دانند.ای بزرگتر و غیر از جبرئیل میا فرشتهر یستند بلکه روحروح القدس و جبرئیل ن

عنوان جبرئیل  با استناد به روایات متعدد، روح القدس را نام دیگری برایبیشتر مفسران 

قرآن، ماهیتی برای جبرئیل کتاب مقدس یا بنابراین، از این پس، هرگاه براساس  9اند.کرده

 ز هست. نیبیان شود، آن ماهیت، متعلق به روح القدس 

 

 روح خدا تجلی 

در  . این مفهومروح خداوند استبا وجود تشخصی که دارد، در حقیقت تجلی روح القدس 

ها بیانگر این نام عهد عتیقدر  گوناگون بیان شده است. برای نمونه یالفاظ با کتاب مقدس

سلطان  حرو» 2،«روح یهوه» 1،«روح خدا» 1،«روح تو» 1،«روح او»گفته هستند: مفهوم پیش

                                                           
 طوسی، ؛21، ص9ج ،لثقلینر اتفسیر نو، عروسی حویزی؛ 411ص ،الجامع جوامع طبرسی، .برای نمونه نک. 4

القرآن  تفسیر شبرّ، ؛411، ص9ج، تفسیر الصافی، فیض کاشانی ؛171، ص1ج ،التبیان فی تفسیر القرآن
 .721، ص4ج، (الکریم)شبر

، بیروت، مؤسسۀ الأعلمی تفسیر بیان السعادۀ فی مقامات العبادۀ ،محمّدلطان گنابادى، س .برای نمونه نک. 7

 .1، ص9ج ،ق4122، للمطبوعات، چاپ دوم

 ؛41ا4، ص2ج، التبیان فی تفسیر القرآن ؛ طوسی،11، ص41ج ،جامع البیان فی تفسیر القرآن طبری، .نک. 9

مجمع البیان فی تفسیر  ؛ طبرسی،11، ص49، جروض الجنان وروح الجنان فی تفسیرالقرآن رازی،ابولفتوح 
، 9ج ،تفسیر الصافی؛ فیض کاشانی، 411، ص1، ج(ثیرابن ک)تفسیرالقرآن العظیم ابن کثیر، ؛ 22، ص1، جالقرآن

؛ 74، ص41ج ،التحریر و التنویرابن عاشور، ؛ 12، ص71و ج 421، ص42، جبحارالانوار؛ مجلسی، 721ص

 .91، ص41ج ،المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، 

 .41، بند 91مزامیر، فصل  .1

 .2، بند 491مزامیر، فصل  .1

 .7، بند 4پیدایش، فصل  .1

 .1، بند 44ل حزقیال، فص .2
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های مشابهی برای نیز نام عهد جدیددر  9.«روح من»و  7«روح خود/ خویش» 4،«تعالی یهوه

و  2«روح جلال» 1،«روح پدر» 1،«روح یهَوُهَ» 1،«روح او»بیان این مفهوم وجود دارد؛ ازجمله: 

 2«.روح خدا»

؛ چنان تسکرده امشابه استفاده الفاظ هم برای بیان برخی تجلیات الهی از  قرآن کریم

او  1جان دهد. وید تا به دمیدر او  )روحی(، خداوند پس از خلق آدم از روح خودکه 

و از روح  42د؛فرستاسوی حضرت مریم چنین، روح خود )روحنا( را در قالب انسان بههم

 44د تا حضرت عیسی را پدید آورد.دمیخود )روحنا( در او 

 

 حضور خداوند

باد( برخلاف باورهای مسیحی، بیشتر به عنوان یک  ،در میان عبرانیان روح )روح، نفس

بر معیت حضور الهی  ویژهبه ، وشد نه، یک شخص الاهیظهور و حضور الاهی شمرده می

در تعالیم یهود، روح خداوند در همه جا حاضر است و  47با فرد روحانی دلالت داشت.

القدس در هرجا، همان حکسی توان گریز یا پنهان شدن از او را ندارد. درواقع، حضور رو

مرا از حضور خود مینداز »آمده: « مزامیر»که در ؛ چنانحضور خداوند در میان خلق خداست

یهودی برای مفهوم حضور  علماینیز  خرأمنابع متدر  49«و روح قدوس خود را از من مگیر.

                                                           
 .4، بند 14مزامیر، فصل  .4

 .92، بند 1نحیما، فصل  .7

 .74، بند 11مزامیر، فصل  .9

 .44، بند 2رومیان، فصل  .1

 .42، بند 1لوقا، فصل  .1

 .72و  41، بند 42 متی، فصل .1

 .41، بند 1اول پطرس، فصل . 2

 .41، بند 9اول قرنطیان، فصل  .2

 آمده است. 1/سجده در سوره «روحه»ستفاده از لفظ انزدیک به همین مفهوم با ؛ 71/حجر ،27/صاد .نک. 1

 .42/مریم .کن. 42

 .14/انبیا؛ 47/تحریم .نک. 44

12. Laughlin, Holy Spirit, Devotion to, vol.7, p.46. 

 .44، بند 14مزامیر، فصل  .49
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استفاده  4«خیناشِ» مفهومکه جسمانیتی برای او قائل باشند، از بدون آن جهانالاهی در این 

 9«جلال یهوه»یا  7«جلال خداوند»این واژه در معانی مختلفی ازجمله در معنی لذا  اندکرده

 1کار رفته است.به

روح القدس وجود فعال و حیات بخش خدا در میان موجودات نیز  عهد جدیددر 

و قابل  مادینخستین حضور روح القدس در میان حواریون، حضوری برای نمونه،  1است.

به  باورمندانپنطیکاست، نخستین رخداد حضور روح القدس در میان  ۀؤیت است. واقعر

 دیندارانهای آتش بر در قالب زبانه مرئی وصورت روح القدس به ،مسیح بود که در آن

ساکن است و  ، نیزکلیسامسیحی، یعنی  ۀکلیت جامعچنین در روح القدس هم 1ظاهر شد.

حضور روح القدس  2که معبدی برای حضور خداوند باشد. دهداین امکان را به کلیسا می

ها را با خون خود خریده و از گناهانشان رهایی کند که مسیح آندر مسیحیان تضمین می

ماند، و ها باقی میروح القدس در آننیز هنگامی که بمیرند اتافزون بر این، بخشیده است. 

 ایشانها و ناملایمات به کند، در آزمایشپاک می ،بخشدها را حیات دوباره میهمواره آن

تا هنگامی که روح القدس در لذا سازد. ها آنان را پایدار میدهد و در مصیبتآرامش می

گاه از قدرت او محروم دیده نیستند و هیچگاه تنها و زیانمسیحیان ساکن است هیچ

 2مانند.نمی

تر ها نزدیکردن به انسانو از رگ گ 1خداوند در همه جا حاضربرمبنای قرآن نیز

« الهیحضور عام »یا « حضور نامشهود خداوند»توان معیت نامرئی را میاین  42است.
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بر این  .یابدظهور قوای الوهی و فرشتگان، صورتی مرئی و مشهود می ۀدانست که به واسط

 شیکارگزار مشهود و قابل رؤیت خومظهر برخی قوا و عنوان جبرئیل را بهاساس، خداوند 

بر آنان مکشوف و مشهود  - 7گرفته تا عذاب 4از رحمت- فرستد تا امر خود رانزد آنان می

آنان را  چنین، جبرئیل )یا روح القدس( مأمور است. همرا ابلاغ یا اجرا نمایدامر کند و آن 

و حضور لذا  1ها آنان را استوار و ثابت قدم سازد.یا در جنگ 9کند؛تأیید  «الهیقدرت »به 

یا « حضور مشهود خداوند»توان به این اعتبار، میرا الهی از طریق جبرئیل قدرت  ظهور

 رو است که خداوند روح القدس رااز سنخ امر خودهمین . ازنهادنام « خاص الهیحضور »

، با یک انسان یا پدیدهجبرئیل به این معنا، معیت  1.«قل الروح من امر ربی»: است دانسته

است. این معیت باعث ظهور قوای الوهی از  پدیدهفرد یا  آن ند بهخداو ۀنگر نظر ویژبیا

ساز در تحول یا رخدادی عظیم و سرنوشتهاست و باعث طریق جبرئیل به افراد یا پدیده

این رخداد گاهی مبعوث شدن یک پیامبر بوده و گاهی نیز عذاب کردن  ۀنمون .شودها میآن

ل شده، خداوند از آن عذاب با عذابی بر قومی ناز رو است که هر جاینقومی طغیانگر. ازهم

 نام برده است. 2«امر ربک»و  2،«امرنا» 1،«امرالله»عبارت 
 

 الهیقدرت مظهر 

شود که این دو مفهوم کنار از مواردی ناشی می« الهی قدرت»با « روح القدس»قرابت 

 42،«قوت روح یهوه» 1،«روح قوت»چون: اند؛ مفاهیمی یکدیگر در کتاب مقدس به کار رفته

                                                           
 .41و  42 /مریم. 4

 .424، 11، 27، 11، 12 /هود. 7

 .719و  22 /بقره. 9

 .47 /انفال. 1

 .21 /اسرا. 1

 .44 /؛ رعد19 /هود .1

 .12 /؛ قمر72 ن/؛ مؤمنو27، 11، 11، 12 /هود .2

 .99 /؛ نحل424 /هود .2

 .2، بند 4؛ و دوم تیموتائوس، فصل 1، بند 72مزامیر، فصل . 1

 . 2، بند 9، فصل میکاه .42
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ناظر بر این  1«قوت عظیم»و  9«قوت روح القدس» 7،«قوت حضرت اعلی» 4،«قوت خداوند»

روح القدس در قدرت با خداوند یکی مسیحی،  ۀبعضی مفسران اولیطبق نظر  .امر هستند

یکی از د: شواز موارد فوق چنین مستفاد می 1انداست زیرا اشخاص تثلیث دارای یک قدرت

است. او با  «قدرت خداوند» ۀکننداست که او مظهر و منتقل ی روح القدس اینهاویژگی

 کند.خدا، آنان را در انجام مأموریتشان یاری می ۀبرگزید انبیایاعطای این قدرت به 

نیرویی محقق  ۀوسیلرخ داد، به )ع(موسیزمان  معجزاتی که ۀهمعتیق عهد در چنین، هم

این نیرو خاص انبیا نبود بلکه بندگان برگزیده  ده بود.لقدس به آن حضرت داکه روح اشد 

بدین وسیله از بندهایی که بر او بسته شمسون )سامسون( نیز محمل آن بودند؛ چنان که 

 1بودند، رها گردید.

های اعمالی را که مشخصه ۀهم انقدیسفردی، برخی  ۀبه لحاظ عملی و در حوز

قدرت او  ۀبه نام او و به وسیل و لذا دهندالقدس نسبت می وحبه ر ،قدرت الهی هستند

داران به نام او مقدس ایمان چنین،یابند. هممیو ارواح تطهیر  شدهاست که گناهان بخشیده 

کند، آنان حتی بدون قدرتی که روح القدس در افراد ایجاد می شوند.)پاک از گناه( می

فعلیت  ن و شاد بودن را بهرزیدن، مهربانی کردهایی مانند عشق وتوانند ویژگینمی

بنا به شواهد کتاب مقدس، کسانی که در برابر حاکمیت الهی مقاوت کنند، گرفتار  2برسانند.

تمرد از فرمان خداوند اقوامی بوده که القدس مأمور عذاب  عذاب خواهند شد، زیرا روح

ل پیش ایت روح القدس درحاحیات مسیحی با قدرت و تحت هدلذا تا زمان حاضر،  2کنند،

 1رفتن است.

                                                           
 .42، بند 1لوقا، فصل  .4

 .91و  91، بند 4لوقا، فصل  .7

 .49ند ، ب41رومیان، فصل  .9

 .99، بند 1اعمال، فصل  .1

 .912، صفلسفۀ آبای کلیسا ولفسون، .نک. 1

 .41، بند 41داوران، فصل  .1

7. www.Compellingtruth Web B :What is the fruit of the Spirit? 
 https://www.Compellingtruth.org /fruit-of-the-Spirit.html 

 .91، بند 92اشعیا، فصل  .2

9. Hughes, Robert Davis, The Holy Spirit in the Christian Spirituality, 2005, 

p.207. 
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شود، العاده را موجب میتوانایی کارهای خارق جا که همراهی روح القدس،از آن

البته جای این پرسش  4خویش را مرهون نیروی وی بود،معجزات  عیسی)ع( نیز تمامی

د یا خیر. کناخذ میروح القدس خود را از  ۀالعادوجود دارد که آیا شیطان نیز توانایی فوق

العاده را شیطان نیز توان انجام برخی کارهای خارق 7عهد جدیدهای هساس آموززیرا برا

کند که نیروی پاسخی روشن برای این پرسش ندارد ولی اذعان می عهد جدید 9دارد.

به  1کرد.ها دور میها را از انسانشیاطین غلبه داشته و آنای است که بر عیسی)ع( به گونه

 ۀها، نقطحواریون در پنجاهه و القای قدرت به آننزول روح القدس بر لحاظ تاریخی، 

این نزول در معنای عام، کنایه از نوعی  1عطفی بود که بقای مسیحیت را موجب گردید.

 یشانبه او  1شودقدرت گرفتن آنان می وحدت میان دینداران و روح القدس است که باعث

 2د.نتحمل، و حتی جان خود را فدا کنراه خدا دردها را دهد که در شجاعتی می

اشاره برای  آن کریمقردر « شدید القوی»بنا بر دیدگاه بعضی مفسران مسلمان، صفت 

 چنین، مفهومهم 2آمده است و نشانگر ظهور قوای الوهی در اوست.روح القدس به 

همین  بر 42.اندل دانستهجبرئی شأن دررا هم  1«قدرتمند یا دارای قدرت»، یعنی «ذو قوه»

از نظر برخی مفسران، مصادیق  44.جبرئیل است نیزاشاره به به معنی ذو قوه، «ذوِ مِرَّه»سیاق، 

، ملاحظه لوط و ثمود نابود کردن اقوام توان در امروی چون:قدرت روح القدس را می

                                                           
 .92، بند 42اعمال، فصل  .نک .4

 .47تا  1، بند 7دوم تسالونیکیان، فصل  .7

3. Harvestime International Institute, The Ministry of The Holy Spirit, p.133. 

 .72، بند 47متی، فصل  .1

 .1تا  4، بند 7صل اعمال، ف .1

 .2، بند 4اعمال، فصل  .1

 .791ص، عارفان مسیحیآندرهیل، . 2

، اطیب البیان فی تفسیر القرآن طیب، ؛197ص ،الاذهان الی تفسیرالقرآن ارشاد سبزواری نجفی، ؛1/نجم. 2

 .42، ص42، جالبحر المحیط فى التفسیر اندلسی،؛ 971، ص47ج

 .72/تکویر. 1

 .122، ص42، جمجمع البیان فی تفسیر القرآن سی،برای نمونه نک طبر. 42

 .421، ص2ج ،ق4171، ، دار الکتب الإسلامیه، تهرانتفسیر الکاشف ،جواد محمدّمغنیه، ؛ 1/نجم. 44
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 داده شده چنین، معجزاتی مانند شفای بیماران که در قرآن به عیسی)ع( نسبتهم 4نمود.

 حاصل معیت وی با روح القدس و بهرمندی از قدرت الهی بوده است. نیز 7است

 

 م حیات بخش خداونددَ

ای که هرگاه خداوند گونهآفرینش است؛ به، روح القدس علت ابزاری عهد عتیقبنا بر 

 9دهد.این کار را انجام میروح القدس از طریق بیافریند، در این عالم بخواهد چیزی را 

بر همین مبنا،  1دمید.در او روح القدس بود که نفس حیات را  دم نیز اینلذابه هنگام خلق آ

و عطایای  1آفریدگان الهی در استمرار حیات خود نیز به روح القدس وابسته هستند

روح القدس را نیز  عهد جدید 1کنند.گوناگون، همانند فضایل اخلاقی، را از وی دریافت می

نیز  )ع(حتی عیسی 2کند.معرفی میمعنوی  وت مادی یاو او را موجد ح ددانبخش میحیات

تواند موجب ارتباط طور ویژه، میو به 2حیات خود را از روح القدس دریافت کرده

 1با روح القدس شود.داران یمانا

روح القدس موجب پدید  نفحاتکه  اندبیانگر این نکته همآیات قرآن کریم بعضی 

با انسانی بود که ق از نوع وخلمآدم نخستین یا . گوشودلم خلقت میآمدن حیات در عا

 خلقت نیز ۀاین گون ۀدیگر شاخص 42.یافتحیات  اشدر قالب خاکی دمیدن روح خداوند

است که به ر شایان ذک 44)ع( متولد گردید.مریم درروح خداوند  ۀبا نفخ )ع( بود کهعیسی

                                                           
، تحقیق: احمد عبدالله قرشى رسلان، البحر المدید فى تفسیر القرآن المجید ،محمّداحمد بن  ،ابن عجیبه. 4

 .122، ص1ج، ق4141 ،ىزک قاهره، ناشر دکتر حسن عباس

 .442/مائده. 7

 .92، بند 421مزامیر، فصل  .9

 .111ص ،دائره المعارف کتاب مقدسیان، محمدّ. 1

 .99، بند 1ایوب، فصل  .1

 .2، بند 97ایوب، فصل  .1

 .1، بند 9اول قرنطیان، فصل  .2

 .72تا  42، بند 4؛ و متی، فصل 92تا  71، بند 4لوقا، فصل  .2

 .77بند  ،72فصلیوحنا،  .1

 .1/سجده؛ 71/حجر ؛27/صاد. 42

 .14/انبیاء؛ 47/تحریم. 44
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روح القدس  به 4«ها روحنافأرسلنا الی» ۀر و آیآیات مذکودر « روحنا» ۀکلماتفاق مفسران، 

 7.اشاره دارد
 

 رسان خداوندپیام

ها یافتند و پیامیهوه با خداوند ارتباط می ۀ، همانند ابراهیم، از طریق فرشتعهد عتیقمشایخ 

چون ، هماسرائیلبنی انبیای 9شد.های وی از طریق این فرشته بدیشان واصل میو بشارت

این  1.کردنددریافت می بر خودشان« روح»نزول  ۀبا واسط راالهی کلام یا، نیز حزقیال و زکر

خداوند معرفی گردید  ۀهم صحه نهاده شد و جبرئیل به عنوان فرستاد جدید عهدسنت در 

، نامزد حضرت یوسفخداوند در مقاطعی با  ۀکه با اولیاء سخن گفته است. این فرشت

با  1با کرنیلیوس 2با حضرت مریم 2با حضرت زکریا، 1دیگرلیه و مریم مریم مجدبا  1مریم،

 سخن گفت.  44و با شمعون، 42پطرس

است؛ چنان که « رسول»، مفهوم قرآن کریمروح القدس در  یکی از مفاهیم مترادف

یا سامری که به و  47وی در مواجهه با حضرت مریم)ع(، خود را بدین عنوان معرفی نمود

رسول » قرآن را قولدیگر نیز  ۀیدو آ 49اشاره کرد.« سولر»برگرفتن مشتی از جای پای 

                                                           
 .42/مریم. 4

اطیب البیان فی تفسیر ؛ طیب، 947ص ،الاذهان الی تفسیرالقرآن ارشاد، سبزواری نجفی .برای نمونه نک. 7
 .177، ص1ج ،الأمثل فی تفسیر کتاب الله المنزلمکارم شیرازی، ؛ 172، ص2ج  ،القرآن

 .42تا  1، بند 77صل ، فایشپید .9

 .47، بند 2؛ و زکریا، فصل 1، بند 44حزقیال، فصل . 1

 .72، بند 4متی، فصل  .1

 .1، بند 72متی، فصل  .1

 .41و  42، بند 4لوقا، فصل  .2

 .72، بند 4لوقا، فصل  .2

 .9، بند 42اعمال، فصل  .1

 .2، بند 47؛ و فصل 41، بند 42اعمال، فصل . 42

 .71 بند، 7لوقاف فصل  .44

 .41/مریم. 47

 .944، ص(شبر)تفسیرالقرآن الکریم  شبر،؛ 11/طه. 49
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نخست همان  ۀ، منظور از رسول کریم، در آیاکثر مفسران که بنا به نظر 4معرفی نموده« کریم

پیامبر  کننده بررا دلالت« رسول»مفهوم برخی مفسران دوم،  ۀو در آی 7است،برئیل ج

  9دانند.)ص( میاسلام
 

 نتیجه

را ی هستند که کیستی و چیستی روح القدس تعبارا ۀدربردارند کریمقرآن و  کتاب مقدس

 مشترکهایی وجود دارد که نشانگر ماهیت کنند. در میان عبارات مذکور، شباهتتبیین می

کنند که به لحاظ آماری در ها دلالت میروح القدس است. البته عباراتی نیز به تفاوت آن

هر دو کتاب، دارای خاستگاهی  در« روح»نمونه، مفهوم ها، ناچیز هستند. برای برابر شباهت

دارد. گرچه صورت لغوی این کلمه چندان برای فهم « روخ» ۀعبرانی است و ریشه در واژ

ها بار تکرار آن در کتاب مقدس و قرآن، معانی اصطلاحی گشا نیست، اما دهماهیت آن راه

به « قدس» ۀافزودن واژ به ویژه ،تمناسبی را جهت تبیین در اختیار مفسران قرار داده اس

 مفهوم روح، معناشناسی آن را تسهیل کرده است. 

ای از مخلوقات دهد روح القدس آفریدهبر این مبنا، مصادیقی وجود دارد که نشان می

چنین قراینی مبنی بر جای گرفتن او شود. همصورت متشخص نیز ظاهر میالهی است که به

شود. بعضی از قراین مذکور، بر این اب مقدس و قرآن یافت میدر کت« فرشتگان» ۀدر زمر

  است.« مقرب ۀفرشت»حقیقت دلالت دارند که روح القدس همان جبرئیل 

با توجه به کثرت آرای مفسرین در این باب و در صورت مفروض دانستن موارد 

القدس  را نیز برای روح توان برخی خصوصیات ملائک، از جمله قابلیت تمثلفوق، می

هایی چون توان ویژگین، در صورت اینهمانی او با جبرئیل، میچنیمطرح نمود. هم

بخشی به مخلوقات، ارسال پیام الهی، ایجاد ارتباط میان انبیا و اولیا با خداوند، تنبیه حیات

                                                           
 .41/تکویر؛ 12/حاقه. 4

، تحقیق: روض الجنان و روح الجنان فى تفسیرالقرآن ،رازى، حسین بن علىابوالفتوح  .برای نمونه نک. 7

 ،ق4122، رضوى قدسمهدى ناصح، مشهد، بنیاد پژوهشهاى اسلامى آستان  محمدّجعفر یاحقى و  محمدّ

 .411، ص72ج

، تحقیق: عبدالرزاق زاد المسیر فى علم التفسیر ،ابن جوزى، ابوالفرج عبدالرحمن بن على .برای نمونه نک. 9

 .122، ص1ج، ق4177، المهدی، بیروت، دار الکتاب العربی
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اقوام طغیانگر، یاری اولیا در بروز معجزات و... را نیز به روح القدس نسبت داد. البته 

های تفسیری مسیحی آسای روح القدس را در سنترشتهفتلاقی که ماهیت  ۀرین نقطبارزت

کند، نقش این موجود در تولد عیسی)ع( و آغاز جنبش و اسلامی قابل تحقیق می

 بخش اوست.نجات

چنین باید به این موضوع نیز توجه داشت که روح القدس در هر دو سنت هم

به یک اعتبار و الوهی معرفی شده است. ا ی صفات و قوایتفسیری، به عنوان تجلّ

قدرت » ۀشود و به اعتبار دیگر، نماینددر عالم مادی تلقی می« حضور خداوند» ۀدهندنشان

پاکی ساحت ربوبی بوده که با وجود  ۀکنندنیز متجلی« قدس»مفهوم  ۀاست. اضاف« الهی

ه استمرار حاکمیت های آن فارغ است. البتظهور در عالم مادی، از مقتضیات و آلایش

های برگزیده است ها یا پدیدهس در این عالم، مستلزم انتقال قوای مذکور به انسانقدالروح

شیطان  ۀافتد. این عطایا راه را برای تحقق سلطاتفاق می« عطایای روح القدس»که در قالب 

مسیر قطعا  سازد. ابتدای اینحکمرانی خداوند را آماده می ۀبر عالم مسدود ساخته و زمین

قدس خواهد بود و امید است که این شناخت تا لآدمیان از ماهیت روح ات نیازمند شناخ

حاصل  کتاب مقدسو  قرآن کریمای از روح القدس در ای در پرتو معرفی مقایسهاندازه

 شود.
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 1قرآن کریمرستگاری فرعون در 
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 تهران، تهران، ایران دانشگاه علمی هیئت عضو

 

 چکیده
یونس، سه تفسیر از مسئله رستگاری فرعون قابل ارائه است؛ نخست:  14و  19با نظر به آیات 

فرعون حقیقتاً ایمان آورد و رستگار شد؛ دوم: فرعون ایمان آورد، اما ایمان آوردنش موجب 

ستگاری او نشد و سوم: فرعون تنها اظهار ایمان کرد و ایمانش حقیقی یا کامل یا اصیل نبود. تفسیر ر

-ترین موارد عرفنخست از آن ابن عربی است و منتقدان او، اعتقاد به رستگاری فرعون را از روشن

که انکار  اند. در قرآن شواهدی مبنی بر معذب بود فرعون در آخرت وجود داردستیزی او دانسته

 ،او ها دشوار است مانند: دعای موسی برای رستگار نشدن فرعون و اطرافیانش و اجابت دعایآن

وجود صفاتی بسیار منفی و گاه با دلالت ثبات برای فرعون در قرآن، دلالت واژگانی و عبارتی آیات 

ن و نیز وجود یاچنین اجماع مفسران مسلمان و صوفعذاب فرعون، بر عذاب دنیوی و اخروی او. هم

دهد که پیشینیان از روایات و آثار صحابه مبنی بر رستگار نبودن فرعون و مرگش بر کفر نشان می

که حتی سخنان خود ابن اند، ضمن آنکردهآیات قرآن به هیچ وجه ایمان فرعون را استنباط نمی

ن فرعون بر ایمان ماعربی نیز در این باره متعارض است. تفسیر سوم نیز به دلیل صراحت آیۀ ای

که تفسیر پذیرش نیست، در حالی قابل« الآن و قد عصیت من قبل»عبارت آوردن او و تأییدش با 

دوم به دلیل پذیرش ایمان فرعون اما سودبخش نبودن ایمانش برای رستگاری او به دلیل آیاتی که 

و روح آیات قرآن ر تر و با ظاهدانند، پذیرفتنیایمان در لحظه نزول عذاب را سودبخش نمی

 تر است.متناسب
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 . مقدمه1

ایم، یکی از مسائل که در این مقاله آن را آیۀ ایمان فرعون نام نهاده 4ای از سوره یونسآیه

اند. این مسئله، ایمان فرعون و به تبع آن اعتقاد رهبرانگیز در سنت اسلامی را پدید آوبحث

به رستگاری نجات فرعون است. موضوع این نوشتار رستگاری و نجات فرعون است، نه 

ایمان او و مراد ما از رستگاری و نجات، بهشتی بودن و دوزخی نبودن است. در این مقاله 

تگاری فرعون قابل طرح است رسدهیم که سه تفسیر از این آیات و مسئله نجات و نشان می

اند. ابن عربی و اتباع او تفسیر نخست، یعنی و عملاً مفسران مسلمان به هر سه نظر پرداخته

اند. دو تفسیر دیگر یکی آن است حقیقی بودن ایمان فرعون و نجات اخروی او را پذیرفته

د و دیگری آن نشکه فرعون ایمان آورد اما ایمانش سودبخش نبود و منجر به رستگاری او 

که کامل نبود. که ایمانش تقلیدی یا آناست که اساساً اظهار ایمان فرعون حقیقی نبود یا آن

خوان با قرآن کریم از میان سه تفسیر است، اما تر و همهدف این مقاله بررسی تفسیر مناسب

زخی بودن دوظاهر آیات قرآن بر عربی همراه است. این بررسی عملاً با ارزیابی مدعای ابن

فرعون در قیامت تمایل دارد و شاهد دالّ بر معذَّب بودن بیشتر از شواهد دالّ بر نجات 

 .اوست

 

 . پیشینۀ تحقیق2

که است، اما چنان عربی در باب ایمان فرعون بحث شدهدر آثار زیادی دربارۀ نظریۀ ابن

ن رستگاری چوو اشاره کردیم موضوع این مقاله بررسی مسئله رستگاری فرعون است 

فرعون با ایمان او مرتبط است، عملاً آثار موجود درباره ایمان فرعون، با این تحقیق ارتباط 

که در این مقاله بر مغایرت یا عدم مغایرت تفاسیر ممکن از رستگاری یابند. نکته دیگر آنمی

بر ه کیکه اغلب آثار گذشته با تشود درحالیفرعون، با ظاهر و روح قرآن سنجیده می

  اند.عربی روی آوردههای الهیاتی به نقد و ستیز با ابنانگارهپیش

، فصلی را به مسئلۀ ایمان الیواقیت و الجواهرق( در 129-313عبدالوهاب شعرانی)

و  فصوصعربی در رغم کلمات صریح ابندهد و بهعربی اختصاص میفرعون در نظر ابن

                                                           
 إ لَّا إ لَهَ  لَا أَنَّهُ آمَنْتُ قَالَ الْغرََقُ أَدْرَکهَُ إ ذاَ حتََّى اوَعَدْوً بَغیًْا وَجُنُودُهُ ف رْعَوْنُ فَأَتْبَعَهُمْ الْبَحْرَ إ سْرَائ یلَ بنَ یب   جَاوَزْنَاوَ» .4

 «[14-19یونس: ] الْمُفْس د ینَ م نَ وَکُنْتَ لُقَبْ  عَصَیتَْ وَقدَْ آلْآنَ * الْمُسْل م ینَ م نَ وَأَنَا إ سْراَئ یلَ بنَُو ب ه  آمَنَتْ الَّذ ی
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عربی بر که در آن ابن فتوحاتن سخنان در ای با ، با استناد به سخنانی متعارضفتوحات

کند. در عربی را از این تهمت پاک تلقی میدوزخی بودن فرعون تأکید دارد، دامان ابن

به این « عربیبنالدینهای عبدالوهاب شعرانی دربارۀ آرای محییدیدگاه»ای با عنوان مقاله

مدعای شعرانی دربارۀ اعتقاد  4.تاس دفاعیه، بدون تحلیل و بررسی، اجمالاً اشاره شده

عربی در آن عربی به دوزخی بودن فرعون در فتوحات کاملاً صحیح است و سخن ابنابن

و در کتاب  فتوحاتجاست که در همین کتاب مقام بسیار صریح است؛ اما مسئله این

، عربی در نجات فرعون بسیار صریح است. شعرانی پس از این مطلبنیز سخن ابن فصوص

کند به این مضمون که بسیاری از مطرح میالإسلام الخالدی شیخعجیب را از قول  خنیس

به قبول ایمان « [19:یونس]الْمسُلْ م ینَ م نَ أَنَا وَ ائ یلَآمَنتَْ ب ه  بَنوُا إ سْر»پیشینیان بنا بر آیۀ 

حیث  از عونکند که قبول ایمان فراند و سپس به سخن باقلانی اشاره میفرعون مایل بوده

تر است و نصی صریح که حاکی از کفر او در هنگامۀ مرگ باشد، به دست ما استدلال قوی

گوید که دلیل جمهور سلف و خلف بر موت فرعون بر است. سپس شعرانی می نرسیده

  7.کفر ایمان آوردن او در حال یأس است و ایمان اهل یأس مقبول نیست

اند که متأسفانه در دسترس ل پاشا نسبت دادهکمابن دو رساله در رد ایمان فرعون به ا

نگارنده نبود، اما قاعدتاً با توجه به رویکرد کلامی او، صبغۀ رساله کلامی است. یکی از این 

جالب  9.است نوشته شده یمان فرعونا در ،الدین الدوانیرسالۀ علامۀ جلالها در رد رساله

ای دارد در رد همین رسالۀ علامه یز رساله، نیعهکه قاضی نورالله شوشتری، از علمای شآن

ها در دسترس کدام از این رسالهمتأسفانه هیچ 1.«الرد علی ایمان فرعون»دوانی با عنوان 

                                                           
الدین آراء محیی ۀهای عبدالوهاب شعرانی درباردیدگاه»، غکیشرفایی مر و محسن اشرف امامی، علی .4

-1، صصش4914، پژوهشی -علمی 33 ۀشمار، و تابستان بهار ،مطالعات اسلامی: فلسفه و کلام، «عربیابن

99. 

الیواقیت و الجواهر فی بیان عقاید الاکابر و باسفله الکبریت الاحمر فی بیان علوم  ی، عبدالوهاب،نشعرا .7
 .99ق، ص4143راث العربی و موسسۀ التاریخ العربی، بیروت، دار احیاء الت ،الشیخ الأکبر

قاهره،  ، محقق: سید باغجوان،خمس رسائل فی الفرق و المذاهب ،ابن کمال باشا، احمد بن سلیمان .9

 .13ق، ص4178لام، دارالس

، به اهتمام همصنفات شیعه: ترجمه و تلخیص الذریعه الی تصانیف الشیعمحسن، محمّدآقابزرگ طهرانی،  .1

 .09ص، 1ج، ش4927 آصف فکرت، مشهد، انتشارات آستان قدس رضوی، محمدّ
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ها به مسئلۀ ایمان فرعون با این مقاله متفاوت است. ولی مشخص است که نحوۀ ورود آن

استدلال او در تطبیق با ظاهر نص بی زیاعربی و ارهدف ما در این مقاله تحلیل سخن ابن

 شریف است و از این حیث با این مقالات تفاوت دارد.

عربی دربارۀ نظر ابن الاسرائیلیات و الموضوعات فی کتب التفاسیرابوعزیز در کتاب 

عربی کند و پس از آن رد علما بر سخن ابنایمان فرعون را بنا به روایت فتوحات مطرح می

إن بعض »حجر گفته: را که از قول ابن آلوسیدارد. از جمله سخن می یانل برا بدون تحلی

فی کفر فرعون و  ةيحظواهر الآى صر بالجملةو  فقهائنا کفّر من ذهب إلى إیمان فرعون...

ها سخن از عنکبوت که در آن 19و  91پس از این، ابوعزیز آیات  «.عدم قبول إیمانه

عنوان ها از جمله غرق شدن است، آمده را بهآن ذابو عاستکبار فرعون و قارون و هامان 

عربی منکر عذاب فرعون نیست و خود کند. این در حالی است که ابنشواهد خود نقل می

  4.است او در فتوحات و فصوص به این آیات اشاره کرده

 عربی پرداختهبه مدعای ابن« رسالۀ فرعونیه»ای با عنوان میرزای قمی نیز در رساله

عربی در باب ایمان فرعون بر در روش بنیان قضاوت میرزای قمی دربارۀ رأی ابن 7.تسا

که ما در این نوشتار به است، در صورتی  روایات و احادیث پیامبر و امامان شیعه بنا شده

ای از اجماع پیشوایان دین و صحابه در این مسئله روایات از آن حیث توجه داریم که نشانه

مان بر آیات قرآن کریم نهاده شده است. تمایز دیگر این نوشته با هایلیلتح است و اساس

رسالۀ میرزای قمی در لحن رساله است، میرزا از موضع فقیهی متکلم با قصد محکوم کردن 

گوید و پیداست که پیش از ورود به بحث، الحاد عربی و اثبات کفر او سخن میابن

ایم تا بدون جانبداری که در این نوشتار ما کوشیدهلی حا است، در عربی را مسلم دانستهابن

 و با استفاده از روشی علمی دربارۀ مغایرت نظر او با ظاهر نص شریف قضاوت کنیم.

گانه از آیۀ ایمان فرعون و مسئله نوآوری این مقاله اولاً در احصای تفاسیر سه

ین تفاسیر و سنجش آن با ز اک ارستگاری اوست و ثانیاً در تحلیل و ارزیابی جزئیات هر ی

                                                           
، المکتبة التوفیقیةهره، ، قاو حدیثاً الاسرائیلیات و الموضوعات فی کتب التفاسیر قدیماً، ابوعزیز، سعد یوسف .4

 .412-418تا، صصبی

لطیفی و سید علی جبار  ، تصحیح حسینسه رساله در نقد عرفان میرزای قمی، ابوالقاسم بن حسن گیلانی، .7

 ش. 4931های اسلامی، چاپ دوم، گلباغی ماسوله، مشهد، بنیاد پژوهش
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 ظاهر و روح قرآن کریم.
 

 شناسی روش. 3

شناختی منکران یا نهای نظری و جهاما در این مقاله مسئله رستگاری فرعون را با چارچوب

کوشیم موارد تطبیق یا عدم تطبیق تفسیری خاص را با مبانی سنجیم و نمیقائلان  بدان نمی

نا نداریم با تکیه بر سنت تفسیری )عرفانی یا کلامی ن بچنیفکری مفسرش نشان دهیم. هم

چنین بنا خاصی، انطباق یا عدم انطباق نظرات را با آن سنت بسنجیم. همیا فلسفی و ...( 

نداریم با تکیه بر احادیث و روایات بطلان یا عدم بطلان تفاسیر ممکن را بررسی و ارزیابی 

می، مانند اشعریه یا شیعه یا ماتریدیه درباره هریک کلا هایکه با تکیه بر یکی نظامکنیم یا آن

ای برای رسیدن به نتیجهاز این تفاسیر ممکن از مسئله رستگاری فرعون سخن بگوییم. 

ها حاصل است، چون آنهای فکری و عقیدتی کاری بیمبتنی بر قرآن، رفتن به سراغ نظام

یابند؛ رفتن به سراغ خویش درمی صولر ادمند و هریک قرآن را با تکیه ببر ساز خویش می

که روایات، اگرچه برای رسیدن به یک نظر تفسیری مفید است، اما برای قضاوت دربارۀ این

آیا آن تفسیر خاص با ظاهر آیات مغایرت دارد یا خیر، تنها راه، مراجعه به خود آیات است. 

ایم، اما این ن موضوع پرداختهای در صورتی گذرا به روایات  واردشدهالبته ما در این مقاله به

ای است از اجماع فرهیختگان و پیشوایان دین اسلام در فهم مسئله روایات برای ما نشانه

روش ما در . است از دلالت ظاهر نص قرآن برای آنانای ایمان فرعون و این امر خود نشانه

های موجود بنا دلالاستبا ارزیابی تفاسیر ممکن از مسئله رستگاری فرعون، مواجهۀ عقلانی 

است و به روایات،  قرآن بوده های قرآنی است و در این جهت، تنها منبع مراجعۀ مابر گزاره

ایم. از این نظر در ارزیابی و نقد این مسئله نه رویکرد شهودی و ای نداشتههیچ مراجعه

انطباق  عدم ق یاهای فکری مفسران و انطباایم و نه به سراغ نظامتأویلی را برگزیده

ایم؛ تنها و تنها قرآن را با تکیه شان رفتهمدعیاتشان دربارۀ نجات فرعون با چارچوب معرفتی

 ایم. بر تحلیل عقلانی مورد واکاوی قرار داده

 

 بررسی تفاسیر ممکن از رستگاری فرعون. 4

در  عملاًد و توان سه تفسیر از آیۀ ایمان فرعون ارائه کرکه در مقدمه گفته شد، میچنان

اند. نخستین تفسیر، رستگاری او بر مبنای ایمانش متون تفسیری هر سه تفسیر منعکس شده
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پذیرند. تفاوت تفسیر دوم و سوم پذیرد، اما دو تفسیر دیگر رستگاری فرعون را نمیرا می

 پذیرد اما آن رادر مسئله ایمان آوردن فرعون است. تفسیر دوم ایمان آوردن فرعون را می

داند، اما در تفسیر سوم اساساً ایمان فرعون به دلیل و نافع برای رستگاری او نمیبخش سود

حقیقی نبودن یا کامل نبودن یا تقلیدی بودن پذیرفته نیست. در این بخش به معرفی اجمالی 

کنیم تا به تفسیر پردازیم و در بخش بعد این سه تفسیر را ارزیابی میاین سه تفسیر می

 آیات قرآن دست یابیم.  روح ر باتمتناسب

 

 تفسیر نخست: فرعون ایمان آورد و رستگار شد. . 1. 4

، به فتوحات مکیهو  الحکمفصوصاین نظر از آن  ابن عربی و اتباع اوست. او در 

کند و معتقد است که بنا های مختلف از ایمان فرعون در هنگام مشاهده مرگ یاد میمناسبت

عقیده او اظهار ایمان فرعون بنابر هر از دنیا رفته است. به و طاؤمن بر آیات قرآن فرعون م

الآن و قد »وند آن را با آیه است و خدا حقیقی بوده« آمنت الذی آمنت به بنواسرائیل»

ی بخواند ای که صریحاً فرعون را دوزخاست و در قرآن آیه تأیید کرده« عصیت من قبل

ترین آن، است که مهم فتهرش دربارۀ فرعون سخن گعربی در چند جا از آثاابنوجود ندارد. 

عربی دربارۀ فرعون گاه ناظر بر ایمان او و گاه به نحوۀ نگاه فص  موسوی است. سخنان ابن

و در خداشناسی و گاه در نقد کبریایی اوست. محور سخن فرعون به خداوند و عمق فهم ا

سورۀ یونس  19تا  19سیر آیات وی در مسئلۀ ایمان فرعون و عذاب نشدن او در آخرت، تف

 ای رستگار است،عربی چنین است: فرعون ایمان آورد و هر ایمان آورندهاست. استدلال ابن

عربی را در تعارض با ظاهر ین سخنان ابنبنابراین فرعون رستگار است. متکلمان و فقیهان ا

 اند. کردهعربی حکم نص تلقی و بر همین اساس بر کفر ابن

عربی بر ایمان فرعون مبتنی بر صغرا و کبرایی قرآنی است. صغرای ابن استدلال

ای رستگار، آورندهکه هر ایماناستدلال آن است که فرعون به خداوند ایمان آورد و کبرا آن

چون عربی با اتکا بر همین استدلال معتقد است که ابن که فرعون رستگار است.ه آنو نتیج

میرد، پاک و مطهَّر از یگر میان آوردن بدون ارتکاب گناهی دفرعون بلافاصله پس از ایم

عربی صغرای استدلال خود را با دو استدلال مشابه که ملاحظه شد ابناست. چنان دنیا رفته

 کند:مستحکم می برگرفته از قرآن
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است؛ کبری:  یک. صغری: فرعون در آخرین لحظات از رحمت خداوند مأیوس نشده

تنها کافران از رحمت مأیوس  ،«إ لَّا الْقوَمُْ الکْاف رُونَ م نْ روَْح  اللَّه  لا یَیْأَسُ هُنَّإ فَ»بنا بر کریمۀ 

است و  لذا کافر از دنیا نرفته آورد.فرعون اگر از مأیوسان بود، ایمان نمیشوند؛ بنابراین می

 4.است خداوند او را آیتی از رحمت خود قرار داده

یعنی مرگ اظهار ایمان کرد؛ کبری: خدا دعای  ر حال اضطراردو. صغری: فرعون د

کند؛ بنابراین ایمان فرعون مورد اجابت حق است. رحمت حق، در نظر مضطر را اجابت می

أَمَّنْ یُج یبُ »است  ایمان مضطر را، در حالی که خود گفته تر از آن است کهعربی عظیمابن

تر از دانیم که اضطراری بزرگ، نپذیرد و می«[07 نمل:] السُّوءَ  الْمُضْطَرَّ إ ذا دعَاهُ وَ یَکشْ فُ

مضطر چون خدا را ...«  أَمَّنْ یُج یبُ»است؛ بنا بر آیۀ  اضطرار فرعون در حال غرق نبوده

 7.کندقرون به اجابت است و حق سوء را از او کشف میبخواند دعایش م

 

سودبخش نبود و موجب رستگاری او  تفسیر دوم: فرعون ایمان آورد امّا ایمانش. 2. 4

 نشد. 

« ای رستگار استهر ایمان آورنده»اند که عربی نپذیرفتهاغلب مفسران رسمی به خلاف ابن

مستند آنان «. آورندگان رستگارندضی از ایمانبع»بلکه به اعتقاد آنان بر مبنای آیات قرآن 

خواند و از آن فایده میا بیآیاتی از قرآن است که ایمان آوردن در لحظه نزول عذاب ر

آورندگانی که در سورۀ یونس است که بر مبنای آن، جز قوم یونس ایمان 13جمله است آیۀ 

ی از سورۀ غافر که نفع نداشتن یا آیات 9هنگام نزول عذاب ایمان بیاورند، رستگار نیستند

 1.خواندایمان در هنگامه دیدن عذاب را سنت خداوند می

 

                                                           
 .794، صش4928تهران، انتشارات الزهراء،  العلاء عفیفی،وتصحیح و تعلیقات اب فصوص الحکم،عربی، ابن .4

 .729، ص7ج ،، بیروت، دار صادرفتوحات المکیة، همو .7

دار إحیاء ، بیروت، اعداد مکتب تحقیق دار احیاء التراث العربى مفاتیح الغیب،بن عمر،  محمدّفخر رازى،  .9

 .713 -718، صص42ق، ج4179چاپ سوم، التراث العربی، 

الدُّنیْا وَ  ة  ف ی الْحَیاآمَنتَْ فَنَفَعَها إیمانُها إ لاَّ قَومَْ یُونُسَ لَمَّا آمَنُوا کَشَفْنا عنَْهُمْ عَذابَ الْخ زْی  يَةٌ کانتَْ قَرْفَلَوْ لا  .1

ا ب ما کنَُّا ب ه  مُشْر کینَ * فَلَمْ یَکُ هُ وَ کفََرْنفَلَمَّا رَأوَاْ بَأْسَنا قالُوا آمنََّا ب اللَّه  وَحدَْو نیز:  [13یونس: ] حین متََّعْناهُمْ إ لى

 .[38-31غافر: ] ع باد ه  وَ خَس رَ هُنال کَ الْکاف روُنَ قدَْ خَلَتْ فی ینَْفعَُهُمْ إیمانهُُمْ لَمَّا رَأَواْ بَأْسنَا سُنَّتَ اللَّه  الَّتی
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 ون اظهار ایمان کرد، اما ایمانش حقیقی یا کامل یا اصیل نبود. وم: فرعتفسیر س. 3. 4

یکی دیگر از تفاسیر محتمل بر آیۀ ایمان فرعون آن است که فرعون اظهار ایمان کرده است 

که تقلیدی بوده که کامل و دقیق نبوده یا آنایمان او حقیقت نداشته یا آناما چون اظهار 

ون در عبارت ست. مستند آنان ابهام در موضوع ایمان فرعاست، موجب نجات او نشده ا

 ت.اظهار ایمان به پیامبر عصرش اس و عدم« إ سْرَائ یلَ بَنوُ ب ه  آمَنتَْ الَّذ ی إ لَّا إ لَهَ لَا أَنَّهُ آمَنتُْ»

 

 گانهبررسی تفاسیر سه. 5

رستگاری  ( مدعای4برای بررسی این سه تفسیر باید سه مدعای اساسی ارزیابی شود: )

دعای نافع نبودن ایمان ( م7فرعون که وجه تمایز تفسیر نخست از دو تفسیر بعدی است، )

دی ( مدعای حقیقی نبودن یا تقلی9فرعون که وجه تمایز آن از دو تفسیر دیگر است و )

 نبودن یا کامل نبودن ایمان فرعون که وجه تمایز تفسیر سوم از دو تفسیر دیگر است. 

 

 ی )معذب بودن یا نبودن( فرعون در قرآن رستگاربررسی . 1. 5

اگر بتوان در قرآن مستندی مبنی بر عذاب اخروی فرعون یافت، آنگاه تفسیر نخست که 

اهد شد و باید نتیجه گرفت که یا اظهار اش نجات فرعون است، به کلی رد خومدعای اصلی

تگاری را در مانی رهایی و رسکه لزوماً هر ایایمان فرعون حقیقی نبوده )تفسیر سوم( یا آن

پی ندارد )تفسیر دوم(. توجه به این نکته ضروری است که عذاب دنیوی فرعون بنابر آیات 

عربی عذاب دنیوی را که ابنجاآن پذیرد، اما ازعربی نیز آن را میقرآن قطعی است و ابن

فرعون در  داند، لازم است مسئله معذب بودندلیلی بر عذاب اخروی و عدم رستگاری نمی

 آخرت را بررسی کرد.

دهد که اگرچه تفسیر نخست بررسی آیات عذاب دربارۀ فرعون و اطرافیانش نشان می

ت قرآن و سیاق آیات سوره از آیۀ ایمان فرعون با ظاهر قرآن مغایرت ندارد، اما با روح آیا

که نتوان آن را تفسیری مناسب دانست و چنایونس متناسب نیست و به همین جهت نمی

های لغوی و نحوی، عذاب کوشد با استفاده از تحلیلنشان خواهیم داد گرچه ابن عربی می

اخروی مردود بداند، اما ظهور کلماتی چون نکال و اخذ و نیز دعای موسی بر رستگار 

 کند. شدن فرعون و استجابت آن دعا به تصریح قرآن این تفسیر را تضعیف مین
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 در قرآن دوزخی بودن فرعون. 1. 1. 5

 بار از فرعون و ملأ، آل و قوم او استفاده شده 00دهد که در قرآن بررسی آیات نشان می

ن او نیز به ویژه اشراف و اطرافیاآید که قوم و آل فرعون، بهاست. از مجموع آیات برمی

به همان میزانی که رسول بر  و هارون اند و موسیاندازۀ او در ظلم و تعدی مجرم بوده

. آیاتی که به نحوی [44-49؛ شعرا: 14قمر: ] اندلت داشتهاند بر قوم او نیز رساون بودهفرع

 اند از: بر عذاب اخروی فرعون دلالت دارند، عبارت

که فرعون در روز قیامت هود تصریح دارد بر آنسوره مبارکه  11تا  12یک. آیات 

 إ لىَ : »ب در آخرت برای اوستشود و لعنت در دنیا و عذاوارد میدر آتش پیشاپیش قومش 

یَمَة  یَقدْمُُ قوَْمَهُ یوَْمَ . ف رْعوَْنَ وَ مَلاَیْه  فاَتَّبَعُواْ أَمْرَ ف رْعوَْنَ وَ مَا أَمْرُ ف رْعوَْنَ ب رشَ یدٍ  وْرَدَهمُُ النَّارَ فَأَ الْق 

این آیه را ابن «. رفْوُدُب ئْسَ الرِّفْدُ الْمَ مَة  وْمَ الْق یَاوَ یَ  لَعْنَة  وَ أُتْب عوُاْ فى  هَذ ه  . وَ ب ئْسَ الْو رْدُ الْموَْرُودُ

فهمد که فرعون در روز قیامت پیشاپیش قومش است، اما این امر به معنا عربی چنین می

أَدخْ لوُا آلَ »به قرینه « فَأَوْرَدَهمُُ النَّارَ»در « هم»به آتش نیست، بلکه ضمیر ها ورود او با آن

ا از ، امگرچه این امر دور از ذهن است 4.تنها به قومش راجع است« [10ر: غاف] ف رْعوَْن

 توان در آن اشکال کرد.جا که مخالف قواعد نحوی نیست، نمیآن

گوید که این آیه در داخل می« فَأَوْرَدَهُمُ النَّارَ» ذیلدر  فتوحاتعربی در جلد دوم ابن

أَدخْ لوُا آلَ »است:  و خداوند گفته شدن فرعون به همراه قومش در آتش صراحت ندارد

آورد؛ بنابراین او فرعون خالصانه به خدا ایمان  «.أدخلوا فرعون و آله»است  و نگفته «ف رْعوَْنَ

ترس عوارض نخواند و چیزی میان او و اخلاصش حائل خدا را در حال بقای در دنیا از 

قای اللَّه را بر خداوند برای فرعون لعربی بر این است که نشده بود. در حقیقت، اعتقاد ابن

وی قرار داد و عذابش چیزی بیشتر از اندوه « وَ الْأُولى ة  نکَالَ الْآخ رَ»را  بقا ترجیح داد و غرق

 7.آب تلخ و شور نبود

 

 

                                                           
نضر،  مطبعة ،حمود غراب، دمشقتحقیق محمود م ،من الرحمن فى تفسیر و اشارات القرآن هرحمعربى، ابن .4

 .13، ص7ق، ج4149

 .729، ص 7ج ،المکیةفتوحات عربی، ابن .7
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 صفات بسیار منفی فرعون در قرآن. 2. 1. 5

علا، و استجویی عنکبوت، برتری 91قصص، و  1، هود 12یونس،  39چون در آیاتی هم

است. این استکبار  طغیان، دوری از رشد، فساد، استکبار و اسراف به فرعون نسبت داده شده

فرماید: می نیز در ادامۀ کلام خودکند و خداوند تا حدی است که او ادعای خدایی می

شدن توسط او گمراه واسطۀ قوم او نیز به«. [78نازعات: ] وَ الْأُولى ة  فَأخََذهَُ اللَّهُ نکَالَ الآْخ رَ»

النَّارُ »شوند: ( به اشدّ عذاب واصل میوَ أضَلََّ ف رْعَوْنُ قوَْمَهُ وَ ما هَدىطه ) 21بنا بر آیۀ 

«. [10غافر: ] أَدخْ لوُا آلَ ف رْعَوْنَ أَشَدَّ الْعَذاب  عَة  وَ یَوْمَ تَقوُمُ السَّایُعْرضَوُنَ عَلَیْها غُدوًُّا وَ عَش یًّا 

شود، آمده است: گاه که از برگرفتن موسی از آب سخن گفته میقرآن، آنچنین در هم

صفت مشبهه است و « عدو»واژه  بنابر لغت عرب،[«. 91]طه:  یَأخُْذهُْ عَدُوٌّ ل ی وَ عَدُوٌّ لَهُ»

صفت عداوت فرعون با خداوند و چون صفت مشبهه دلالت بر ثبوت دارد این آیه بر ثبوت 

بختی دارد و به قول علما ثبوت یکی از این دو عداوت برای نگونرسولش )موسی( دلالت 

 4.فایده بودن اظهار ایمان کافی استو بی

 

 نکال و اخذ فرعون در قرآن. 3. 1. 5

و « [78 نازعات:] وَ الْأُولى ة  فَأخََذهَُ اللَّهُ نکَالَ الآْخ رَ»، در دو آیۀ «النَّارَ فأََوْرَدَهُمُ»علاوه بر آیۀ 

، از عذاب فرعون در دنیا و آخرت «[40 مزمل:] وْنُ الرَّسوُلَ فَأَخَذْناهُ أَخْذاً وبَیلاًف رْعَ فَعَصى»

ی و نیز برخی عربی در این موارد با تفکیک عذاب اخروی و دنیواست. ابن سخن گفته شده

دربارۀ این دو آیه و تصریح یا خواند. های لغوی نامأنوس، نکال و اخذ را دنیوی میدقت

 باید به نکات زیر توجه کرد:م تصریحشان بر عذاب اخروی فرعون عد
، مصدر باب تفعیل و آن را برحذر داشتن دیگران «نـ.کـ.ل»از ریشۀ  «نکال»یک. واژۀ 

 کهاست  حیوان لگام و زنجیرن ریشه در معنای که ن کل از همیناناند، چمعنا کرده 7از کاری

                                                           
الدین، شمس، ابراهیم المعانی فی تفسیر القرآن العظیم و السبع المثانیروح  عبدالله،آلوسی، محمود بن  .4

 .11ص ،3، جق4148، بیضون علی محمّدرات و، منشالعلمیةدار الکتب  ،عبدالبارى عطیه، بیروت محقق: على

ق، 4171نبیل طریفی، بیروت، دار صادر،  محمدّ، معجم مختار الصحاحبن ابی بکر،  محمدّالدین رازی، زین .7

، علی بیضونمحمدّ، بیروت، دارالکتب العلمیه، منشورات قاموس المحیطبن یعقوب،  محمدّنکل؛ فیروزآبادی، 

مکتب الإعلام الإسلامی، هارون، قم،  محمّدتحقیق عبدالسلام  ،للغةا مقاییسحمد، ام، نکل؛ ابن فارس، 4118
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، به معنای غل و زنجیرهای دوزخیان أَنکَْال جمعش و داردمی باز حرکت و کار ازحیوان را 

است. از واژۀ نکال یک بار در سورۀ بقره و  آمده« [47:زملم]جَح یماً وَ  أَنکْالاً لَدَینْا إ نَّ»آیۀ در 

است و در هر دو مورد مفهوم عقوبت و تحذیر در  سورۀ مائده استفاده شده یک بار هم در

های متجاوز به روز شنبه، صۀ مسخ اسرائیلیره پس از بیان قاست. در سورۀ بق آن نهاده شده

در سورۀ مائده هم در «. [00ه: بقر]خَلْفهَا ما وَ یَدَیهْا بَیْنَ  ل ما نَکالًا فَجَعَلنْاها»خداوند فرموده: 

فاقطعوا ایدیهما جزاءً بما کسبا نکالاً من اللّه و  قةوالسارق و السار»است:  حکم سارق آمده

معنا « من اللّه بةعقو»را « نکالاً من اللّه»مقاتل بن سلیمان نیز «. [93مائده: ] یز حکیماللّه عز

  4.است کرده

اب غرق بود اما عربی موافقت دارد که تنبیه فرعون در دنیا عذکه گفته شد ابنچنان

دانست و نکال  آخرت را برای فرعون، آیت  رحمت  خداوند عذاب اخروی را منتفی می

توان واژۀ نکال را از معنای تحذیر دیگران که نمیکند، حال آناو در آخرت تلقی میبودن  

ۀ خالی کرد و قاعدتاً خداوند باید دیگران را به ایمان آوردن تشویق کند و استفاده از واژ

نکال برای کسی که با ایمان، پاک و مطهر از دنیا رخت بربسته، صحیح نیست و بهتر بود 

اش به جای نکال که در نجات اخروی فرعون در عین عذاب دنیویخداوند در صورت 

 برد. ای دیگر بهره میبطنش معنی تحذیر دیگران و تنبیه فرد نهفته است، از واژه

نیز گرچه واژۀ « [40مزمل:] عوَْنُ الرَّسوُلَ فَأَخَذْناهُ أَخْذاً وَبیلاًف رْ فَعَصى»دو. دربارۀ آیۀ 

مورد( برای  39معنای گرفتن است و در قرآن )در نزدیک به أخذ که را در لغت عرب به 

توان تنها در معنای عذاب دنیوی دانست، اما می 7،است نشان دادن عذاب الهی به کار رفت

کند، زیرا این پس از آن این احتمال را تضعیف می« وبیلاً»ۀ باید توجه کرد که آمدن کلم

ی ندارد خداوند در صورت رفع کند و لزوممیدلالت بر شدّت  ،«.لو.بـ»کلمه، از ریشۀ 

اند: گفته« .لو.بـ»عذاب اخروی از فرعون، اخذ او را اخذ شدید بخواند. در معنای ریشۀ 

                                                                                                                                    
 ق، نکل.4191 ،مرکز النشر

، دار إحیاء التراث العربی، بیروت، محقق: شحاته، عبدالله محمود، لیمانتفسیر مقاتل بن س ،مقاتل بن سلیمان .4

 .171، ص4، جق4179

قَة  الصَّا خَذتَْهُمُ فا»مانند  .7 یا « [488و اعراف:  14 و 23اعراف: ] جْفَة  الرَّ فَأخَذَتَْهُمُ »یا « [31-33یونس: ] ع 

یْحَة   فَأخََذَتْهُمُ  [18و اعراف:  11 انعام:] ةبغتناهم فَأخَذَ ؛[17انعام: ] فاخذناهم بالبأساء و الضراء» یا « الصَّ

 «.[74و مؤمن: 44آل عمران: ] ب ذُنُوب ه م اللَّهُ  فَأَخَذهَُمُ »



 

 

 

 

 

 

 4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /میقرآن کرفرعون در  یرستگار                                            11

 

است و قریب به اتفاق « الضرب الشدید»معنای  ، وبیل به«یدلُّ علی شدۀ فی شیء و تجمع»

و بعید است که  4اندعنا کردهمفسران اخذاً وبیلا را به شدید، ثقیل، غلیظ و مانند آن م

خداوند تنها برای عذاب دنیوی از این قید استفاده کند و قاعدتاً توصیف اخذ فرعون به 

 کلمه وبیل نشان از عذاب دنیا و آخرت با هم دارد.

 

 سیاق آیات سوره یونس. 4. 1. 5

-یه گویا مای است کگونهسیاق آیات سورۀ یونس که در آن آیۀ ایمان فرعون آمده است، به

ترین شواهد این مدعا خواهد از این شبهه که فرعون رستگار شده است جلوگیری کند. مهم

 اند:نچنی

آیۀ ایمان دعای موسی برای عذاب فرعون و اجابت دعای او: بنابر آیات پیش از . 4

ها های فرعون و درباریانش را سخت کند تا آنخواهد که دلاز خداوند می فرعون، موسی

و گویا ایمان نیاوردن فرعون تا لحظۀ نزول  7که عذاب الهی را ببینندند، تا آنن نیاورایما

 است. البته قاعدتاً این عذاب به قرینه صفت الیم و بوده عذاب، استجابت همین دعای موسی

هم  موسین دعای در مت« م فَلا یؤُمْ نوُا حَتَّى یَروَُا الْعَذابَ الْأَلیمه وب  لُ ی قُلَد عَاشدُوَ»نیز عبارت 

قَالَ قَدْ »عذاب دنیوی بوده باشد و هم عذاب اخروی. این دعا نیز به تصریح قرآن با عبارت 

ن فرعون در لحظۀ غرق اجابت شده است. پس از این آیه بلافاصله از ایما «أجُ یبتَ دَّعْوَتُیمَُا

                                                           

شارح: ، تفسیر غریب القرآن، قتیبه، عبدالله بن مسلمابن؛ 122، ص1ج، مقاتل بن سلیمانتفسیر  مقاتل، .4

، بن جریر محمدّطبرى، ؛ 177 ،912صص، 4ج ق،4144، لهلالا مکتبةدار و ، بیروت، رمضان محمدّابراهیم 

بن  محمدّى، طوس؛ 30، ص71ج ق،4147 ،فةدارالمعربیروت، ، (تفسیر الطبرى) جامع البیان فى تفسیر القرآن

دار بیروت، هرانى، الطنویس: آقا بزرگ مقدمه، مصحح: عاملى، احمد حبیب ،التبیان فی تفسیر القرآن، حسن

مصحح: ، مجمع البیان فی تفسیر القرآن، ، فضل بن حسنطبرسى؛ 402، ص49جا، ت، بیعربیإحیاء التراث ال

زمخشرى، ؛ 829ص ،49، جش4927چاپ سوم،  و،هران، ناصرخسرت رسولى، هاشمو یزدى طباطبایى  اللهفضل

طفی مصح: یصح، تالکشاف عن حقائق غوامض التنزیل و عیون الأقاویل فى وجوه التأویل، محمود بن عمر

تفسیر حسن،  بن فضل طبرسى،؛ 014، ص1ج ق،4192سوم،  چاپ، دار الکتاب العربی ،، بیروتحسین احمد

  .930، ص1جق، 4147، حوزه علمیه قم، مرکز مدیریت قم،گرجى،  لقاسمامصحح: ابو، جوامع الجامع

الدُّنْیا رَبَّنا ل یُض لُّوا عَنْ سَبیل کَ رَبَّنَا اطْم سْ  ة  أَمْوالاً ف ی الْحَیا وَ زينَة  رَبَّنا إ نَّکَ آتَیْتَ ف رْعَوْنَ وَ مَلَأَهُ  وَ قالَ مُوسى .7

 .[33یونس: ] مْ فَلا یُؤمْ نُوا حتََّى یَرَواُ الْعَذابَ الْأَلیمقُلُوب ه  لىأمَْوال ه مْ وَ اشْدُدْ عَ عَلى
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 آید. شدن و ایمان او سخن به میان می

إ نَّ الَّذ ینَ حَقَّتْ علََیهْ مْ »است: فرعون چنین آمده  در چند آیه بعد از آیه ایمان. 7

، یعنی «[12-10یونس: ] حَتَّى یَرَوُا الْعَذَابَ الْأَل یمَ آيَة  وَلوَْ جاَءَتْهُمْ کلُُّ ، کلَ مَتُ ربَِّکَ لَا یُؤمْ نوُنَ

ت بسیار ق یافته ایمان نخواهند آورد حتی اگر آیاها تحقها که سخن خداوند دربارۀ آنآن

فرعون  که عذاب الیم را ببینند. قاعدتاً، با توجه به آیات پیشین،ها آورده شود تا آنبرای آن

یات ایمان نیاورد تا رغم رؤیت آن همه آاز مصادیق برجستۀ چنین افرادی است که علی

ینه وصف الیم، قاعدتاً هم عذاب دنیوی و که عذاب او را فراگرفت. این عذاب هم به قرآن

دهد وسی نیز آمده بود و همین اشتراک نشان میهم اخروی باشد. کلمه الیم در متن دعای م

 که این آیه نیز ناظر به آیه ایمان فرعون است.

از استثنای ایمان قوم یونس در نافع نبودن  13، در آیۀ 12و  10بلافاصله پس آیات  .9

ۀ کسانی است رعون نیز در زمرشود و قاعدتاً فسخن گفته می 4ول عذابایمان در لحظۀ نز

که ایمانش در لحظه معاینۀ عذاب برای او سودی نداشته است. )در قسمت بعد دربارۀ این 

 آیه بیشتر سخن خواهیم گفت.( 

خواست شود که اگر خدا می، این گزاره مطرح می499و  11بلافاصله در آیات . 1

خواهی مردم را ت که آیا تو میآوردند و این خطاب با رسول اسن میهمۀ اهل زمین ایما

گوید جز به اذن خدا برای هیچ کس ایمان آوردن ممکن به زور مؤمن سازی؟ سپس می

بندند مقرر کرده نیست و خداوند رجس و پلیدى را برای کسانى که خرد خود به کار نمى

قرائن  ز فرعون است و طبیعتاً اذن الهی بهطبیعتاً یکی از مصادیق این آیه اخیر نی 7.است

 مان بیاورد.دیگر بدو تعلق نگرفته تا ای

که در همین سوره یونس، در آیات آغازین، آمده است که چون به انسان جالب آن. 8

خواند و چون آن گزند از او دور شود، چنان عمل گزندى برسد، خداوند را به دعا مى

باز تذکر  79و  77آیه در  9.دفع آن گزند نخوانده است کند که گویا هرگز خدا را براىمی

                                                           
الدُّنیْا وَ  ة  لاَّ قَوْمَ یُونُسَ لَمَّا آمَنُوا کَشَفْنا عَنْهُمْ عذَابَ الْخ زْی  ف ی الْحَیافَلَوْ لا کانَتْ قَرْیۀٌَ آمَنَتْ فَنَفعََها إیمانُها إ   .4

 (13)یونس:  نیح متََّعْناهُمْ إ لى

وَ ما کانَ ل نَفْسٍ * ینَ وَ لَوْ شاءَ رَبُّکَ لَآمَنَ مَنْ ف ی الْأَرْض  کُلُّهُمْ جَمیعاً أَ فَأَنْتَ تُکْر هُ النَّاسَ حَتَّى یَکُونُوا مُؤْم ن .7

 (499-11نس: و)ی أَنْ تُؤمْ نَ إ لاَّ ب إ ذْن  اللَّه  وَ یَجعْلَُ الرِّجْسَ عَلَى الَّذینَ لا یعَْق لُونَ

ضُرٍّ مَسَّهُ  نْ لَمْ یدَْعُنا إ لىوَ إ ذا مَسَّ الْإ نْسانَ الضُّرُّ دَعانا ل جَنْب ه  أَوْ قاع داً أَوْ قائ ماً فَلَمَّا کَشَفْنا عَنْهُ ضُرَّهُ مَرَّ کَأَ .9
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ها تا باد موافق است شادمانند و چون توفان فرا اند که در کشتیای چنانشود که عدهداده می

خوانند، که اگر ما را از این خطر برهانى رسد و اموج سهمگیین براید خدا را با اخلاص می

این  4.کنندسرکشى میرهاند، در زمین ها را میدا آناز سپاسگزاران خواهیم بود، اما چون خ

آیات قاعدتاً براعت استهلالی باشند بر مطالب بعدی این سوره در عذاب بدکاران و کافران 

آورد که ها در لحظات سخت معاینۀ عذاب و این احتمال را نیز پدید میو ایمان آوردن آن

ویش های پیشین خات از عذاب به زشتیفرعون نیز یکی از این دسته باشد و در صورت نج

 گشته است.بازمی

 

 اجماع مسلمانان بر رستگار نبودن فرعون. 5. 1. 5

ای باشد از دلالت قرآن بر آن تواند نشانهاجماع عالمان مسلمان در قرون نخستین خود می

ب و عربی از هر مذهمورد اجماع؛ در مورد آیۀ ایمان فرعون نیز چنین است، پیشینیان ابن

اند و بررسی غالب آثار تفسیر ن فرعون اتفاق نظر داشتهمسلک تفسیری بر رستگار نبود

دهد که تقریباً مسلمانان در دوزخی رسمی و صوفیانۀ به جای مانده از آن دوران نشان می

اند، علاوه بر این روایات نبوی و آثار صحابه، فارغ بودن و رستگار نشدن فرعون متفق بوده

هیچ وجه متوجه امکان نجات نان نخستین بهدهند که مسلماتسابشان، نشان میاز صحت ان

 اند. اند و در دوزخی بودن او اجماع داشتهفرعون نبوده

وجود انبوهی از : اتفاق آثار صحابه و روایات فریقین در معذب بودن فرعون. 1

و تابعین در  روایات، فارغ از مسئله صحت روایات و استنادات، نشانۀ آن است که صحابه

اند و قاعدتاً این اجماع ریشه در خود متن قرآن نیز دارد. به عبارت ع داشتهکفر فرعون اجما

است که کسی از تابعین سخن از نجات و  ای بودهگونهدیگر متن قرآن در مجموع به

 عربی بهابن رستگاری فرعون به میان نیاورده است. یکی از پر استنادترین اشکالات منتقدان

                                                                                                                                    
 کذَل کَ زُیِّنَ ل لْمُسرْ فینَ ما کانُوا یعَْمَلُونَ.

بَة  وَ البَْحْر  حَتَّى إ ذا کُنْتُمْ ف ی الْفُلْک  وَ جَرَیْنَ ب ه مْ ب ریحٍ  ف ی الْبَرِّ هُوَ الَّذی یُسیَِّرُکُمْ  .4 وَ فَر حُوا ب ها جاءتَْها ریحٌ  طَیِّ

نا م نْ هذ ه  نْ أَنْجَیْتَ جاءَهُمُ الْمَوْجُ م نْ کلُِّ مَکانٍ وَ ظنَُّوا أَنَّهُمْ أُحیطَ ب ه مْ دَعَوُا اللَّهَ مُخْل صینَ لهَُ الدِّینَ لئَ  عاص فٌ وَ

 أَیُّهَا النَّاسُ إ نَّما بَغیُْکُمْ عَلى فَلَمَّا أَنْجاهُمْ إ ذا هُمْ یبَغُْونَ ف ی الْأَرْض  ب غَیْر  الْحَقِّ یا( 77) لنََکُونَنَّ م نَ الشَّاک رینَ

  .(79) کُنْتُمْ تَعْمَلُونَ ئُکُمْ ب مابِّ الدُّنْیا ثُمَّ إ لَینْا مَرْج عُکُمْ فنَُنَ  ة  أَنْفُس کُمْ مَتاعَ الْحَیا
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قولاتی است که در مجامع روایی ی او نیز انبوه روایات و مننظریۀ ایمان فرعون و رستگار

ترین طبقات جهنم است. پر دربارۀ دوزخی بودن فرعون و جایگاه او در پایینقریقین 

استنادترین این روایات، روایتی نبوی است که برمبنای آن جبرئیل در هنگامه اظهار ایمان، 

که رحمت خداوند او را یا از ترس آن« لآ اللهلا اله ا»که بگوید ز ترس آندهان فرعون را ا

أن یقول  فةإن جبرائیل کان یدس فی فم فرعون الطین مخا»کند: دریابد، پر از گل )طین( می

در روایاتی دیگر از این واقعه، پس  4.«فیغفر له حمةأن تدرکه الر فةمخا»یا « لا إله إلا الله

بنابر روایتی  7.«ن و قد عصیتَ من قبللآا»گوید: هان فرعون به او میخاک افکندن در د

همواره محزون « فَلمََّا رَأوَْا بَأسْنَا قالوُا آمنََّا ب اللَّه  وحَْدهَ»تر، جبرئیل تا پیش از نزول آیه مفصل

سر نزده  ای از اوبوده است و پس از نزول آن مسرور گشته، زیرا پی برده که نافرمانی

-اش میاز علت شادمانی جبرئیل در پاسخ رسول خدا در صورت شیعی این روایت، 9.تاس

گوید که در هنگامه اظهر ایمان فرعون، بی اذن خداوند مشتی لجن در دهان او افکنده است 

س بوده که و همواره در هرا« الآن و قد عصیت قبل و کنت من المفسدین»و به او گفته که 

آیه از جانب حق باعث شده که ل این که نزوا دریافته باشد تا آنمبادا رحمت خدا فرعون ر

گرچه بر این روایات اشکالاتی وارد شده است  1.بیابد که خدا از کرده او راضی بوده است

اما وجودش و بسامد  8،و با باورهای اسلامی مبنی بر اختیار نداشتن فرشتگان منافات دارد

در باور به رستگار  تین حاکی از اجماعی مسلمانانبالایش در متون تفسیری و روایی نخس

چنین است اشارۀ روایات و آثار صحابه به دعای موسی و استجابت ون دارد. همنشدن فرع

آن که پیش از این بدان اشاره شد و ابن عباس نیز حایل شدن میان فرعون و ایمان را نتیجه 

 تعل یا 4جایگاه فرعون در دوزخروایات شیعی که بر  یا انبوه 0خوانداستجابت آن می

                                                           
، چاپ دوم، ش4980توس،  ، تصحیح حبیب یغمایى، تهران،ترجمه تفسیر طبرىبن جریر،  محمدّطبرى،  .4

 .447ص ،44ج

 .192، ص9م، ج 7993، اربد، دار الکتاب الثقافی، التفسیر الکبیرطبرانى، سلیمان بن احمد،  .7

 .897، ص7، جطبری ترجمه تفسیر طبری، .9

 .412-411، صصسه رساله در نقد عرفانمیرزای قمی،  .1

 .713 -718، صص42فخر رازی، ج  .رک .8

 الله، قم، کتابخانه عمومى حضرت آیتلمنثور فى التفسیر بالماثورالدر ابکر، سیوطى، عبدالرحمن بن ابى .0

 .948، ص9ق، ج4191العظمى مرعشى نجفى، 
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  7.اش به خداوند اشارت دارندنجات نیافتن او به سبب استغاثه به موسی و عدم استغاثه

روایات بیش از اینهاست و به جهت اختصار به همین میزان بسنده شد. وجود این 

های نخستین در دوزخی مقدار روایت از منابع فریقین، نشان از اجماع مسلمانان سده

 دانستن فرعون دارد.
علاوه بر : ان رسمی از همه مذاهب بر معذب بودن ابن عربیمفسر اجماع. 2

ای است بر دلالت قرآن بر آن روایات، اجماع مفسران نخستین در فهم یک آیه قرآن نشانه

 عربی، غالباً به مسئلۀ ایمان فرعون توجه نشده. در تفاسیر پیش از ابناجماعموضوع مورد 

عربی عدم پذیرش نیان ابنمان او وجود ندارد و پیشیدر تأیید یا عدم تأیید ایاست و بحثی 

اند که وجوه این عدم پذیرش را کوشیدهاند و تنها میدانستهایمان او را قطعی و مسلم می

 نشان دهند. 

، 8ق(792)د.  و عبدالله بن یحیی یزیدی 1ق(791)د.  ابوعبیده، 9(ق792)د.  فراء

ئیل و حکمت نجات جسد فرعون روایات جبرای حتی به هیچ اشاره 0(ق993)د.  دینوری

ق( تنها نخستین قسمت روایت 744)د.  اند. در میان مفسران قرن سوم، صنعانینکرده

جبرئیل مبنی بر افکندن ریگ دریا در دهان فرعون اشاره دارد و قسمت دوم روایت را که 

پس از نزول  شاد در این امر و خوشحالیحاکی از اندوه جبرئیل از ترس نافرمانی خداون

چنین علت نجات بدن فرعون را بنا بر است. او هم آیات برخی از آیات مرتبط را نیاورده

خواند و خداوند او را نجات ای از مردم میروایات انکار مرگ و عذاب او از جانب دسته

                                                                                                                                    
 .413-418صص فان،اله در نقد عرسسه رمیرزای قمی، . 4

 .413همان، ص .7

 ية العامةالهیئة المصر، احمد یوسف نجاتى، قاهره، على نجارمحمّدمحقق:  معانى القرآن،فراء، یحیى بن زیاد،  .9

 .123، ص4م، ج4139، چ دوم، للکتاب

 .739، ص4، جق4934 ،خانجیلا كتبة، محقق: فؤاد سزگین، قاهره، مجاز القرآن، معمر بن مثنى ابوعبیده، .1

، عالم الکتب، ، بیروتسلیم محمدّ، محقق: الحاج، غریب القرآن و تفسیره، یزیدى، عبدالله بن یحیى .8

 .427ص، ق4198

، دارالکتب بیروت ،تفسیر ابن وهب المسمى الواضح فى تفسیر القرآن الکریم، محمّدینورى، عبدالله بن د .0

 .989، ص4ق، ج4171 علی بیضون،دمحمّ، منشورات العلمیة
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ه روایت جبرئیل و حکمت پس از او در متون تفسیری ب 4.داده تا موعظه باشد برای دیگران

)د.  نحاس، 7ق(949)د.  شود. طبرییا بیشتر توجه میرون افکنده شدن جسد از دربی

به  0(ق172)د.  ثعلبیو  8ق(972)د.  حاتم، ابن ابی1(918)د.  سمرقندی ،9ق(993

ای از روایات از جمله دو روایت مذکور اشاره دارند، اما وارد بحث پذیرش یا عدم مجموعه

 شوند. رش ایمان او نمیپذی

کند، ق( بر روایت خاک پاشیدن جبرئیل بر دهان فرعون اشکال وارد می909) طبرانی 

بعدها فخر رازی  2.خواندفایده میاما باز ایمان فرعون را ایمان انجاء )احتمالاً الجاء( و بی

به عدم  3ق(310)د.  چنین واحدیپذیرد. همکند و آن را میعین سخنان طبرانی را نقل می

معاینۀ عذاب و نیز بیرون افکنده شدن جسد فرعون به عون در هنگامۀ یأس و نفع ایمان فر

 1ق(813)د.  کند. دو مفسر بزرگ شیعی، یعنی طبرسیجهت احتمال انکار مرگش اشاره می

فایده نیز ایمان فرعون را ایمان الجاء و در لحظه نزول عذاب را بی 49ق(109)د.  و طوسی

 ند. دانمی

                                                           
 .704، ص4ق، ج4144، فةالمعر دار ،بیروت ،تفسیر القرآن العزیز، صنعانى، عبدالرزاق بن همام .4

 -444، صص44، جق4147، فةدار المعربیروت، ، ع البیان فى تفسیر القرآنجام، بن جریر محمّدطبرى،  .7

449. 

، العلمیةابراهیم، بیروت، دارالکتب  لمنعم خلیلنویس: عبدایهشحا اعراب القرآن،، محمدّنحاس، احمد بن  .9

  .482، ص7ق، ج4174علی بیضون،  محمّدمنشورات 

محقق: عمر عمروى، بیروت، دارالفکر،  ،مسمى بحرالعلومتفسیر السمرقندى ال، محمدّسمرقندى، نصر بن  .1

 .499، ص7ق، ج4140

، ریاض، محمدّطیب، اسعد  محمدّمحقق: اسعد  ظیم،یر القرآن العستف، محمدّحاتم، عبدالرحمن بن ابىابن .8

 .4131، ص0جنزار مصطفى الباز، چ سوم،  مکتبة

بن عاشور، مراجعه و تدقیق: نظیر ساعدى،  محمدّ، محقق: ابىالکشف و البیان، محمدّثعلبى، احمد بن  .0

 .411-412، صص8ق، ج4177، دار إحیاء التراث العربی، بیروت

 .193، ص9ج التفسیر الکبیر: تفسیر القرآن العظیم،انى، رطب 2

، ، محقق: داوودى، صفوان عدنان، بیروت، دارالقلمزالوجیز فى تفسیر الکتاب العزیواحدى، على بن احمد،  .3

 . 892، ص4ق، ج4148

 رسولى، شماهو یزدى طباطبایى  اللهمصحح: فضل ،مجمع البیان فی تفسیر القرآن، طبرسى، فضل بن حسن .1

 .411-413، صص8، جش4927چاپ سوم،  تهران، ناصرخسرو،

 .171-172، صص8ج ،التبیان فی تفسیر القرآنطوسى،  .49
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مشرب نیز به مسئلۀ مفسران صوفی :رعونی بر معذب بودن فاجماع مفسران صوف. 3

ق( در تفسیر آیات نخستین سورۀ مبارکۀ 739)د.  اند. تستریایمان فرعون توجهی نداشته

 4.کندبقره به نافع نبودن ایمان در هنگامه معاینه عذاب با اشاره با داستان فرعون تصریح می

 روی حیله بوده ن در حین هلاک شدنش ازعتقد است استعاذۀ فرعوق( م108)د.  قشیری

 میبدی 7.وقت اختیار و انقضای وقت اعتذار نافع نیستاست و این استعاذه به دلیل فوت 

ق( تفاسیر مربوط به داستان موسی در سورۀ بقره بر عذاب فرعون و عدم پذیرش 899)د. 

یَوْمَ یَأْت ی بعَضُْ آیات  رَبِّکَ »و « ا رَأوَْا بَأسْنَاهُمْ إ یمانهُُمْ لَمَّفَلَمْ یَکُ یَنْفَعُ»ایمان او بنا بر آیات 

ق( در جایی 090)د.  و روزبهان 9کندتصریح می« لا یَنْفَعُ نَفسْاً إ یمانهُا لَمْ تَکُنْ آمَنَتْ م نْ قَبْلُ

 1.کندفایده بودن ایمان در هنگام ابتلا اشاره میاز تفسیرش به بی

شخصیت برجستۀ صوفی، یعنی حلاج و روزبهان بقلی را  عربی، دوپیش از ابن البته

هیچ روی از نجات او و ایمانش اند، اما آن دو نیز بهتوان یافت که ستایشگر فرعون بودهمی

، از بساط فتوّت گشتهکه اگر از دعوى خویش بازمی اند. حلاج گفته استسخن نگفته

است. او ابلیس و  ن ثبات قدم بودهامر مانند ابلیس و فرعواست و در این  شدهخارج مى

ترسانند، اما از خواند. در نظر او ابلیس را از آتش میفرعون را صاحب و استاد خود می

گردد و کنند، اما از دعوى خود بازنمیگردد؛ فرعون را در دریا غرق میدعوى خود بازنمی

یونس: ] ب ه  بَنُوا إ سْرائ یلَ إ لَّا الَّذ ی آمَنتَْ نتُْ أَنَّهُ لا إ لهَآمَ» گوید:کند و میبه وسایط اقرار نمی

کند که چرا دهانش را پر از رمل کردى؟ ، لذا خداوند با جبرئیل در شأن او معارضه می«[19

اگر او را بکشند یا برآویزند یا دست و پاى گوید که حلاج به تأسی از ابلیس و فرعون می

                                                           
، العلمیةدار الکتب  ،باسل، بیروت محمّد، محقق: عیون سود، تفسیر التسترىتسترى، سهل بن عبدالله،  .4

 . 70ق، ص4179 ،بیضون علی محمّدمنشورات 

 مةالعا يةالمصر الهیئة، قاهره، محقق: ابراهیم بسیونى لطائف الاشارات، ،لکریم بن هوازناقشیرى، عبد .7
 .441، ص7پ سوم، جم، چا7999، للکتاب

اصغر حکمت، تهران، امیرکبیر، چ ، به اهتمام علیالابرار ۀعدکشف الاسرار و ، محمّدمیبدى، احمد بن  .9

 .430، ص4، جش4924، پنجم

دار ، محقق: مزیدى، احمد فرید، بیروت، عرائس البیان فى حقائق القرآننصر، روزبهان بن ابى ،روزبهان بقلى .1

 .182، ص4م، ج7993علی بیضون، محمدّرات ، منشوالعلمیةالکتب 
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اش را در باب عقیدهچنین منقول است که از وی هم 4،گرددخود بازنمیببرند، از دعوى 

اند و او آن را سخن حق خوانده است، سپس درباره موسى از او سخن فرعون پرسیده

داند و دلیلش را در ابد و ازل جارى شدن هر دو سخن پرسند و آن را نیز سخن حق میمی

  7.خواندمی

 حلاج را تبیین کند. بهکوشیده سخنان « ن بقلیروزبها»پس از حلاج شیخ شطاح، 

عقیده او شواهد ربوبیّت از نفس فرعون بر او هویدا شده، لذا او در نفس خود افتاده، 

پنداشته که بعینه شواهد حقّ است؛ پس به رؤیت  ربوبیتّ از رب محجوب شده و خود را 

م نْ إ لهٍ ما عَل مْتُ لَکُمْ » شاهد ربوبیتّ دیده و شاهد را مشهود پنداشته، لذا گفته است:

کند و دلیلش استقامت او در سبب جهل قوم خود ادعای ربوبیت میروی، بهازاین «.غیَْر ی

پندارد که شاهد شود، زیرا میوسایط مقرّ نمینزع به رؤیت شواهد بوده است، لذا در وقت

 9.فهمدرود و حقیقت توحید را نمیمشهود است؛ با جهل از دنیا می

عربی، کسی در عدم پذیرش ایمان د در همۀ تفاسیر پیش از ابنوشکه ملاحظه میچنان

است و حتی فخر رازی نیز که معمولاً همۀ وجوه و احتمالات را مطرح  فرعون تردید نکرده

عربی دربارۀ ایمان فرعون کرده، تردیدی در این خصوص ندارد. با این وصف سخن ابنمی

فسران صوفی نیز مای اسلام است و حتی ملاف اجماع مفسران و علامری شاذ و نادر و خ

 است. چنین احتمالی )یعنی پذیرش ایمان فرعون( به ذهنشان خطور نکرده

عربی در همه جای آثارش بر مدعای خود پایدار نبوده است البته ابنکه نکتۀ دیگر آن

ود، هایی از آثار خدر بخشعربی و این نشانۀ قوت آیات در انکار ایمان فرعون است. ابن

فتوحات وقتی از مراتب اهل دوزخ سخن  07خواند. در باب نیز می فرعون را اهل دوزخ

 وَ امْتازوُا الْیوَْمَ أَیُّهَا الْمُجْر موُنَ »خواند. او دربارۀ گوید، فرعون را از شمار مجرمان میمی

جی از شواهد قرآنی، راه خرو شمرد که بنا برمجرمان را از خاصان دوزخ برمی ،[«81]یس: 

                                                           
 ،ةالعلمیتب دارالکباسل عیون السود، بیروت، محمّد، تصحیح دیوان الحلاج حلاج، حسین بن منصور، .4

 .491-499م، صص7997

 .778، صش4930، تحقیق و تصحیح قاسم میرآخوری، تهران، انتشارات شفیعی، مجموعه آثار حلاج و،مه .7

، ش4921، تصحیح هانری کربن، تهران، انتشارات طهوری، ان شرح شطحیاتروزبهبقلی شیرازی،  .9

 .921-921صص
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داند و جایی دیگر از فتوحات، عالَم را دلیل بر وجود خدا می چنین درهم 4.آن ندارند

دهد ها صنع اویند؛ اما تذکر میخواند؛ زیرا آنفرعون و مانند او را دلیل بر وجود صانع می

کند، بلکه واجب نمیکه این دلالت بر وجود حق و آیه بودن فرعون برای حق، احترام او را 

 و عدم حرمت وی واجب است و در مقابل، احترام و تعظیم موسیمنی با او و امثال او دش

 7.را نیز امری واجب میخواند، زیرا شارع به آن دستور داده است
در حقیقت سخن « أنا ربکم الأعلى»کند که تصریح می فتوحاتاو در جایی از 

خداوند بوده است که بر زبان فرعون جاری شده است؛ خداوند نیز که از عبرت برای اهل 

سخن گفته است، برای عبرت عالمان است؛ زیرا تنها  [78نازعات: ] خشیت در اخذ فرعون

-رسد که احتمالاً ابندر نگاه اول این پندار به ذهن می .9[73فاطر: ] اندعالمان اهل خشیت

دربارۀ فرعون  ربی در این نظر، در موضعی دیگر )مثلاً موضع فقهی یا کلامی( به قضاوتع

اش داستان را است؛ اما چنین نیست، بلکه با تکیه بر همان چارچوب معرفتیپرداخته

داند زیرا شود. او عال م را اهل اعتبار میکند که از آن ذم فرعون نتیجه میای تفسیر میگونهبه

است. چون فرعون در آن سخن از  اند که فرعون آن سخن را به نیابت از حق گفتهدعالم می

طلبید و به حق بازگشت و فرعون از آن بیگانه ماند، نیابت غایب بود، صفت، موصوفش را 

زند تا در فرعون هرگز اهل آن سخن نبود؛ زیرا خداوند بر قلب هر متکبر  جباری مهر می

ود. آن وصفی که فرعون خود را بدان موصوف کرد، جز برای دایرۀ کبریایی او وارد نش

کسی که تقیید ندارد شایسته و سزاوار نیست، لذا جزای فرعون غیبتش از این مقام بود، پس 

عربی در ادامۀ سخن ابن 1.«الْأُولی وَ ة  اللَّهُ نکَالَ الآْخ رَ أخََذهَُفَ: »حق او را در تقییدش بازداشت

در این آیه، دنیاست و آن برای گفتن « الاولی»ر از پندارند منظوان میگوید که مردمخود می

، آخرت است، یعنی آینده و آن برای «ةالآخر»بود و منظور از « ما علمت لکم من اله غیری»

پندارد که خداوند او را به عذاب دنیا و آخرت در گفتنش بود؛ اما او می« انا ربکم الاعلی»

چه است؛ یعنی خدا او را آگاه کرده بود بر آن امر آگاه بوده این بگرفت و فرعون بر« اولی»

                                                           
 .922، ص4، جالمکیةفتوحات عربی، ابن .4

 .119همان، ص .7

 .890همان، ص .9

 .نهما .1
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 4.کرد به تقییدی که عبارت از نکال و عذاب بوددر گرفتن او بود از اطلاقی که ادعا می

 

 بررسی نافع بودن یا نبودن ایمان آوردن در هنگامه نزول عذاب. 2. 5

، «ای رستگار استهر ایمان آورنده»ه اند کعربی نپذیرفتهاغلب مفسران رسمی به خلاف ابن

که گفته چنان«. آورندگان رستگارندبعضی از ایمان»بلکه به اعتقاد آنان بر مبنای آیات قرآن 

آورندگانی که در سورۀ یونس است که بر مبنای آن، جز قوم یونس ایمان 13شد آیات 

شتن رۀ غافر که نفع نداو آیاتی از سو 7هنگام نزول عذاب ایمان بیاورند، رستگار نیستند

 خواند مستند آنان است. ایمان در هنگامه دیدن عذاب را سنت خداوند می

که آیۀ ایمان فرعون تنها چند آیه پس از آیۀ استثنای قوم یونس از عذاب جالب آن

الهی آمده است و اگر این سنت الهی را که به صراحت در قرآن بدان اشاره شده، بپذیریم 

شود و با بطلان کبرا، نتیجه او یعنی رستگاری و نجات عربی باطل میابن کبرای استدلال

که ایمان فرعون نیز ایمان در لحظه نزول عذاب بوده ویژه آنشود، بهفرعون نیز باطل می

 9.نیز اشاره شده است (ع)است. به این استدلال در کلمات امام رضا

قسم اخروی  که عذاب را بهت آنعربی برای دفع این اشکال دو پاسخ دارد: نخسابن

سورۀ یونس، عذاب دنیوی از  13پذیرد که بر اساس آیۀ کند و میو دنیوی تقسیم می

واسطۀ ایمانش از عذاب اخروی نجات یافت. دومین پاسخ او که فرعون دور نشد، اما او به

 ت. اس رسد، آن است که ایمان فرعون ایمان در حین عذاب نبودهعجیب هم به نظر می

 

 ک عذاب دنیوی از عذاب اخرویتفکی. 1. 2. 5

کند و معتقد است در آیۀ مذکور عربی عذاب را به دو قسم دنیوی و اخروی تقسیم میابن

منظور از نافع نبودن ایمان )در حالت یأس و جان دادن در حالت عذاب، مگر برای قوم 

یمانی در آخرت برای یونس(، نافع نبودن ایمان در رفع عذاب دنیوی است و چنین ا

                                                           
 همان. .4

إحیاء دار  ، بیروت، اعداد مکتب تحقیق دار احیاء التراث العربى مفاتیح الغیب،بن عمر،  محمدّفخر رازى،  .7

 .713 -718، صص42ق، ج4179چاپ سوم،  التراث العربی، 

 .412-411صص، سه رساله در نقد عرفانمیرزای قمی،  .9
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صاحبش نافع و موجب رستگاری و نجات اوست. در حقیقت ایمان آنان نافع نبوده چون 

دلیل بر  خداوند،استثنا در قول این و از آنان نشده مگر برای قوم یونس ذاب دنیا عدافع 

عذاب شد  آوردن به خداوند، فرعون با وجود ایمانلذا  نه در آخرت. ،عدم نفع در دنیاست

 4.خش نبودن  اخروی و رستگار نشدن او نیستعذاب او نشانۀ سودب و

که آیا چنین تفریقی در میان دو عذاب  آید: نخست آنجا دو پرسش پیش میدر این

که آیا بنا بر منطق قرآن کریم است؟ و دوم آن دنیوی و اخروی، در خود قرآن صورت گرفته

 رحمت بیابند؟  ممکن است قومی در دنیا عذاب شوند و در آخرت

است و خداوند  پرسش اول آن است که چنین تفریقی در قرآن کریم رخ داده پاسخ

است؛ حداقل سه نمونۀ روشن از چنین تفکیکی را  عذاب دنیا را از آخرت جدا کرده

ی عَذَابَ الْخ زْی  ف فَأَرسَْلنَْا عَلَیْه مْ ر یحًا صَرصَْرًا ف ی أیََّامٍ نَح ساَتٍ ل نُذ یقهَُمْ »آیات توان در می

 ة  لهَُمْ عذََابٌ ف ی الْحیََا»و « [40فصلت: ] أخَزْىَ وَهُمْ لَا یُنْصرَُونَ  ة  الدُّنیَْا وَلعَذََابُ الآْخ رَ ة  الْحیََا
م مَّنْ منََعَ  وَمَنْ أَظْلَمُ»و آیۀ « [91رعد: ] أشَقَُّ ومََا لهَُمْ م نَ اللَّه  م نْ وَاقٍ ة  الدُّنیَْا وَلَعَذَابُ الآْخ رَ

ینَ اج دَ اللَّه  أَنْ یُذکَْرَ ف یهَا اسْمُهُ وسََعَى ف ی خَراَب هَا أُولئَ کَ مَا کَانَ لهَُمْ أنَْ یَدخُْلوُهَا إ لَّا خَائ ف مسََ

مشاهده نمود. صراحت آیات « [441بقره: ] عَذَابٌ عَظ یمٌ ة  لهَُمْ ف ی الدُّنیَْا خ زْیٌ وَلهَُمْ ف ی الآْخ رَ

 گذارد. یی برای تردید باقی نمیای است که جاه گونهب

توان یافت که خدا قومی را در دنیا عذاب اما در مورد پرسش دوم حتی یک مورد نمی

کند، اما سخن از بهروزی آنان در آخرت براند، بلکه حتی گاه عذاب دنیوی مقدمۀ عذاب 

اب موارد متعدد آیات عذشود؛ برای مثال حتی یک مورد از تر در آخرت تلقی میسخت

واسطۀ اعمالشان در دنیا عذاب شود که در آن آمده باشد که ما این قوم را بهیافت نمی

که تنها در مورد فرعون کنیم، اما در آخرت رستگار خواهند بود؛ با این وصف احتمال آنمی

نشان از  نماید. منطق آیات عذاب نیزبتوان چنین وضعیتی را متصور بود، دور از ذهن می

که تنها در مورد فرعون، عذاب ذاب دنیا و آخرت دارد. با این وجود امکان آنسویی  عهم

 که بسیار بعید است اماّ کاملاً منتفی نیست.سو شده باشد، با آندنیوی با سعادت اخروی هم
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 ایمان فرعون، ایمان هنگامه نزول عذاب . 2. 2. 5

ه ایمان فرعون ایمان در هنگامۀ منتقدانش آن است ک عربی به اشکال احتمالیپاسخ دوم ابن

مؤمنان سوره یونس نافع و سودبخش نباشد و فرعون عبور  13عذاب نبوده است تا بنابر آیه 

بر هلاک  ،در حالت ایمان آوردنلذا ، هکرداز راه خشک  ایجادشده در دریا را مشاهد 

عربی . به عقیدۀ ابناستآورده یقین نداشته است و به جهت یقین به نجات، ایمان خویش 

ایمان آوردن فرعون، از جنس ایمان آوردن مغرغر )محتضر( نبوده، زیرا مغرغر به مرگ خود 

دید و دانست علتش ایمان مؤمنان ایمان دارد، اما فرعون چون دریا را برای مؤمنین خشک 

او در امید به بر مرگ غلبه داشت؛ لذا است، به مرگ خود یقین نداشت و در گمانش حیات 

 ...«حَتَّى إ ذَا أَدْرکََهُ الْغَرَقُ»صراحت دلیل عربی نیز بهاین پاسخ ابن 4.است حیات ایمان آورده

عربی چنین با سخن خود ابنعربی مخالف نص شریف است و هماشکال دارد و سخن ابن

 رد.خواند، تعارض داکه ایمان فرعون را ایمان مضطر می

ای از قبول نشدن ایمان  هیچ نشانه یونس، 13عربی در آیه بنچنین به عقیدۀ اهم

ها نیست؛ بلکه در آیه آمده که عذاب آورندگان و برطرف نشدن عذاب اخروی از آنایمان

شود، مگر برای قوم دنیا از کسی که در حال مشاهده عذاب ایمان بیاورد، برداشته نمی

گرفت و در آخرت رستگار خواهد تعلق  نیز عذاب تنها به ظاهرشیونس. در مورد فرعون 

که نافع بودن ایمان را در رستگاری ندانیم و این در عربی به شرط آنبود. این سخن ابن

حالی است سودبخشی ایمان به نجات و رستگاری مؤمن است نه به رفع عذاب جسمانی و 

 ایمان سخن رفته است.  دنیوی از او و در متن آیۀ مذکور از نافع نبودن

عربی به اشکال وارد بر کبرای استدلالش که نشان داده شد هر دو پاسخی که ابنچنان

پذیر است. اولاً تفکیک میان عذاب دنیوی و اخروی و احتمال نزول عذاب دهد، خدشهمی

چنین دنیوی و وجود سعادت اخروی برای کسی، بعید و از منطق قرآن به دور است. هم

ظۀ عذاب ندانستن، هم با نص شریف و هم با سخن خود ن فرعون را ایمان در لحایما

 خواند، در تعارض است.عربی که ایمان فرعون را ایمان مضطر میابن

 

                                                           
 .191، ص7ج ،الفتوحات المکیةو، مه .4
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 منوط بودن ایمان به اذن الهی. 3. 2. 5

در همین سوره یونس و دانند، فایده میعلاوه بر آیاتی که ایمان در لحظه نزول عذاب بی

راحت به مطلبی مهم دیگری در فهم مسئلۀ ایمان اشاره شده آیه ایمان فرعون، به صپیش از 

 کانَ  ما وَ: »است و آن این است که هیچ کس توان ایمان آوردن ندارد مگر به اذن خداوند

 «. [994یونس:]لایَعْق لوُنَ الَّذینَ علََى الرِّجْسَ یَجعْلَُ وَ اللّه  ب إ ذْن  إ لاّ تؤُْم نَ أَنْ ل نَفْس

فهماند که پای اذن الهی در میان است اما احتمالاً این اذن، طب میاین آیه به مخا

که مشمول این اذن تکوینی شود، زیرا تواند ایمان بیاورد مگر آنتکوینی باشد و کسی نمی

توان از منوط بودن ایمان به اذن الهی هم میایمان چیزی جز حصول اطمینان قلبی نیست. 

تأثیر ت و هم علیه آن و عملاً قضاوت در این باره بییه ایمان فرعون سود جسبه نفع نظر

توانند با تکیه بر این آیه بگویند که ایمان منوط به اذن خواهد بود. موافقان ایمان فرعون می

، «آلْآنَ وقََدْ عصََیتَْ قَبلُْ»خداست، بنابراین فرعون وقتی ایمان آورده و خداوند هم با آیه 

بنابراین از جانب خدا عنایتی و اذنی برای ایمان داشته است.  یید کرده است،ایمان او را تأ

توانند بگویند این آیه آمده تا بگوید هر اظهار ایمانی، دلیل بر در آن سو مخالفان نیز می

نجات نیست و اذن خداوند برای ایمان، به معنای پذیرش اوست و ایمان فرعون بنابر آیه 

 رد پذیرش خداوند قرار نگرفت.مو« آلْآنَ وقََدْ عَصَیتَْ قَبلُْ»

 

 بررسی حقیقی نبودن یا اصیل نبودن یا کامل نبودن ایمان فرعون. 3. 5

که در حقیقت در این تفسیر، صغرای استدلال رستگاری فرعون، محل اشکال است. چنان

عربی معتقد بود که بنا بر آیات قرآن اظهار ایمان فرعون حقیقی ابنپیشتر نشان داده شد، 

آلْآنَ وقََدْ عَصَیتَْ قَبلُْ وکَُنْتَ »عبارت زیرا در پاسخ به این اظهار ایمان، ایمان وی با  بوده،

تصدیق شده است و این آیه بر اخلاص او در انکار نشده، بلکه  «[14یونس:] م نَ الْمُفسْ د ینَ

که ایمانش دلالت دارد و اگر فرعون در سخنش اخلاص نداشت، خداوند او را مانند اعرابی 

قُلْ لَمْ تؤُمْ نوُا وَ لک نْ قُولوُا »گفت داد و میشدند، مورد خطاب قرار میمیمدعی ایمان 

خداوند به ایمان فرعون  بنابراین؛ «[41حجرات:] أسَلَْمنْا وَ لمََّا یَدخْلُ  الإْ یمانُ ف ی قُلوُب کُمْ

ای هدر مقابل عد 4.است ، در حالی که دربارۀ صدق توحید احدی شهادت ندادههشهادت داد

                                                           
 .191، ص7، جالفتوحات المکیةعربی، ابن .4
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اند که اساساً فرعون در ایمانش صادق نبوده است، برخی نیز اعتقاد از مفسران بر آن بوده

اند اظهار ایمان او تقلیدی بوده و تحقیقی نبوده است، برخی نیز ایمان او را به دلیل داشته

 م. پردازیظریه میاند. در زیر به این سه نکه خالی از شهادت به رسالت است ناقص دانستهآن

 

 حقیقی نبودن ایمان فرعون. 1. 3. 5

و دلایلی را بنابر  ق(، ایمان فرعون را غیر حقیقی و لذا نامقبول دانسته999ماتریدی )د. 

که ایمان او احتمالاً ایمان از روی ترس و برای دفع است: نخست آنآیات قرآن برشمرده

یت عذاب خداوند که قرآن از ت در هنگامه رؤخطر بوده باشد، مانند ایمان کافران در آخر

ها فرموده که اگر بازگردند به همان صورت که ها خبر داده است و سپس درباره آنآن

که ایمان و اسلام تسلیم نفس به خداوند است، پس چون اند، عمل خواهند کرد. دوم آنبوده

 مد نیست که تسلیدر وقت از دست دادن نفس ایمان آورده شود، نفسی در اختیار فر

شود تا ایمان حقیقی صورت ببندد و به همین دلیل در این وقت این ایمان مقبول خداوند 

شود، که ایمان به خداوند با استدلال از امر مشهود به امر غایب ممکن مینیست. سوم آن

که در آن حالتی که فرعون اظهار ایمان کرده است، چون تفکر ممکن نبوده، چنین حال آن

  4.ن بوده است، لذا ایمان او حقیقی نیستاستدلالی ناممک

دلیل اول پذیرفتنی نیست، زیرا ایمان، ایمان است چه از روی ترس باشد و چه از 

که بگوییم فرعون به دروغ اظهار ایمان کرده است که این هم بنابر روی طمع، مگر آن

ت است زیرا در نیست. دلیل سوم نیز سسپذیرفتنی  «آلْآنَ وقََدْ عَصَیتَْ قَبلُْ»عبارت تصریح 

البته ممکن است مقدمۀ پدید آمدن ایمان در قلب،  .سنت اسلامی، ایمان امری قلبی است

که بگوییم چون در استدلال و برهان باشد، امّا لزوماً ایمان برامده از استدلال نیست، لذا این

انش داشته باشد، لذا ایم آن لحظه فرعون در حالتی نبوده است که تفکر و تأمل برهانی

 آید. نظر نمیحقیقی نیست، صحیح به

توان اشکال وارد کرد و مفسر بر خلاف دلایل اول و سوم، بر دلیل دوم ماتریدی نمی

بزرگ شیعه، طبرسی، نیز قولی مانند دلیل دوم ماتریدی دارد و معتقد است که چون در 

                                                           
علی بیضون،  محمّد، منشورات العلمیةدار الکتب  ،، بیروتالسنة تأویلات أهل، محمّدبن  محمدّماتریدى،  .4

 .34-39صص، 0ج، ق4170
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تاً مراد از مقبول و قاعد 4،مقبول نیست شود، ایمان در آن دمهنگامۀ مرگ، تکلیف زائل می

که گفتیم ایمان مانند توبه نبودن، سودبخش نبودن است برای ایمان آورنده، وگرنه چنان

نیست که قبول در آن شرط باشد. دلیل دوم ماتریدی منافاتی با تفسیر دوم از آیۀ ایمان 

ا با توان آن رب است و میفرعون ندارد و بیانگر سبب نافع نبودن ایمان در لحظه نزول عذا

 تفسیر دوم جمع کرد.

 

 تقلیدی بودن ایمان فرعون. 2. 3. 5

عربی تحت عنوان توحید صله را به یاد درباره تقلیدی بودن ایمان فرعون نیز باید بحث ابن

در « توحید صله»آورد. او در فصلی از فتوحات با استناد آیه ایمان فرعون، توحید او را 

متعلقَ ایمان خود را مانند سحره که گفتند است فرعون خواند؛ و معتقد معنای نحوی، می

« الَّذ ی آمَنتَْ ب ه  بَنُوا إ سْرائ یلَ»، با «[2-10:اءشعر] وَ هارُونَ رَبِّ مُوسى آمنََّا ب رَبِّ الْعَالَم ینَ»

اند ودهمشخص نموده تا اشتباه از شنوندگان مرتفع شود. بر خلاف او برخی از قدما معتقد ب

بوده زیرا تقلیدی محض بوده است و او در هنگامۀ اظهار ایمان که ایمان فرعون صحیح ن

که خداوند را کند به آنو گویا اعتراف می« إ لَّا الَّذ ی آمَنتَْ ب ه  بَنُوا إ سْرائ یلَ»گوید: می

اسرائیل بنی شناسد، بلکه از بنی اسرائیل شنیده است عالم خدایی دارد، پس بدان خدا کهنمی

محض تقلید و ناپذیرفتنی است و  ند ایمان آورده است و چنین ایمانیابه وجودش معترف

چه پیشتر بر آن بوده، از نفی صانع و ادعاء الوهیت برای نفس در این سخن او انکار آن

به عقیده این عده در اظهار ایمان سحره اشکال تقلیدی  7.خود، چیزی بیشتر وجود ندارد

اند که رب موسی و هارون ب العالمینی ایمان آوردهارد نیست زیرا آنان گفتند که ربودن و

اسرائیل به خدایی موصوف به حلول و نزول و اند چون بنیبرخی نیز گفته 9.است

ها ایمان آورده )بر خلاف ساحران که جسمانیت ایمان داشتند و فرعون گفت به خدای آن

 1.اقع نشده استاند(، ایمانش مقبول وان آوردهگفتند به خدای موسی و هارون ایم

                                                           
 .744، ص9ج ،القرآنمجمع البیان فی تفسیر طبرسى،  .4

 .427، ص0جروح المعانی، ن عبدالله، بآلوسی، محمود  .7

 «[13-12؛ شعرا: 474-479اعراف: ]آمنا برب العالمین* رب موسی و هارون » .9

 .710ص، 42، جمفاتیح الغیببن عمر،  محمّدفخر رازى،  .1
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وَأَنَا »گوید از آیه دور از ذهن است، زیرا اولاً فرعون در بخش پایانی آیه میاین تقریر 

خواند جز او نیست و بنی اسرائیل بدو ایمان و خود را تسلیم خدایی می« م نَ الْمسُلْ م ینَ

آلآْنَ وقََدْ عَصَیتَْ قَبلُْ وکَُنْتَ م نَ »اوند با عبارت اند، ثانیاً در آیه بعد ایمان  او خدداشته

 تلویحاً تأیید شده است. « الْمُفسْ د ینَ

 

 ناقص بودن ایمان فرعون. 3. 3. 5

اند که علت سودبخش نبودن بوده درباره کامل نبودن ایمان فرعون، برخی از گذشتگان بر آن

که تنها به خداوند ایمان آورد و ایمان به اش آن بود ایمان فرعون برای نجات و رستگاری

بخش نیست. به عقیده اینان حتی اگر بپذیریم ایمان به رسول نجات خداوند، بدون ایمان

فرعون به خداوند صحیح بوده است، او بنابراین آیات به موسی ایمان نیاورده است، پس 

یا « أشهد أن لا إله إلا اللّه»که کافر اگر هزاران بار بگوید ایمانش نافع نخواهد بود، چنان

که آن جالب«. ا رسول اللّهمحمّدو أن »که بگوید یست تا آنمؤمن ن« الذی آمن به المسلمون»

، اظهار ایمان به عربی آن را شبیه اظهار ایمان فرعون دانستهدر اظهار ایمان ساحران که ابن

که فرعون اند حال آنان آوردهگویند به خدای موسی و هارون ایمپیامبر نهفته است زیرا می

  4.کندکند و از موسی و هارون یاد نمیمی اسرائیل را در متن سخنش ذکربنی

رسد که دقت در قسمت پایانی آیۀ ایمان فرعون این ایده را نقض کند. به نظر می

ن، تسلیم است که مراد از تسلیم شد و روشن« وَأَنَا م نَ الْمسُلْ م ینَ»گوید میجا فرعون در آن

به عبارت دیگر شود. فرمان خداوند شدن است و فرمان خدا از طریق رسول ابلاغ می

فرعون تنها اظهار ایمان نکرده، بلکه تلویحاً اظهار تسلیم به فرمان خداوند که از طریق 

گونه که در اظهار ایمان ساحران، اظهار ایمان شود، نیز کرده است؛ پس همانرسول ابلاغ می

ده است. بر بوده است، در اظهار ایمان فرعون نیز تلویحاً اظهار ایمان به رسولش بوبه پیام

ایمان امری قلبی است و بدون اسلام که به ساحت عمل ارتباط دارد، کامل نیست، به همین 

شود و فرعون اش تسلیم است، کامل میدلیل ایمان به خداوند با ایمان به رسول که نتیجه

ود را تسلیم امر خداوند نیز خوانده است و بنابراین ایمان او کامل ضمن اظهار ایمان، خ

  است.

                                                           
 .497، ص0همان، ج .4
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 نتیجه

ها بر عذاب اخروی در قرآن آیاتی وجود دارد که احتمال دلالت آن که نشان داده شد،چنان

و دنیوی برای فرعون بیش از احتمال دلالت بر عذاب دنیوی و سعادت اخروی است. 

ای که آیۀ ایمان فرعون در آن آمده، به دعای موسی و چنین قرآن در همان سورههم

رستگار نشدن فرعون و مواردی مانند اشاره شده است که تفسیر استجابت دعایش برای 

کند. علاوه براین صفاتی بسیار منفی با دلالت بر دوام آن صفات به نخست را تضعیف می

رعون، به دلیل صراحت آیات فرعون نسبت داده است. در تفسیر سوم حقیقی نبودن ایمان ف

چنین قابل اعتنا نیست. هم...«  آلْآنَ وقََدْ»ت بر ایمان آوردن فرعون و تأیید ایمانش با عبار

ودن ایمان او به دلیل ایمان نیاوردن به نبی عصرش به بتقلیدی بودن ایمان فرعون یا کامل ن

پذیرفتنی نیست. سخن «( مسُلْ م ینَوَأَنَا م نَ الْ»دلیل عبارت پایانی آیه ایمان فرعون )یعنی 

که تفسیر دوم یعنی  دهدنشان می فایده بودن ایمان در حین نزول عذابصریح قرآن بر بی

تر است. اش پذیرفتنیایمان آوردن فرعون اما سودبخش نبودن ایمانش برای رستگاری

سران رسمی کثرت روایات و منقولات صحابه مبنی بر دوزخی بودن فرعون، و نیز اجماع مف

آن را دهد که مسلمانان نخستین چنان قرفی از همه مذاهب، بر کفر فرعون نشان میو صو

 اند، که پذیرش رستگاری فرعون برایشان ممکن نبوده است.فهمیدهمی

 
 منابع
 قرآن کریم. -

ام مبه اهت ،ةالی تصانیف الشیع ةالذریعمصنفات شیعه: ترجمه و تلخیص  محسن،محمّدآقابزرگ طهرانی،  -

 ش.4927فکرت، مشهد، انتشارات آستان قدس رضوی، آصف  محمدّ
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 .ق4178م، دارالسلا
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 ق.4179علی بیضون،  محمّدمنشورات 
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 .ق4177دار إحیاء التراث العربی،  و تدقیق نظیر ساعدى، بیروت،

تهران، انتشارات  سم میر آخوری،اتحقیق و تصحیح ق مجموعه آثار حلاج،حلاج، حسین بن منصور،  -

 ش.4930 ،شفیعی

، العلمیةاسل عیون السود، بیروت، دارالکتب ب محمدّتصحیح  دیوان الحلاج، حلاج، حسین بن منصور، -

 م.7997

بیروت،  ،تفسیر ابن وهب المسمى الواضح فى تفسیر القرآن الکریم، محمّددینورى، عبدالله بن  -

 .ق4171علی بیضون، دمحمّ، منشورات العلمیةدارالکتب 

 ق.4171، نبیل طریفی، بیروت، دار صادر محمّد، معجم مختار الصحاحبن ابی بکر،  محمدّرازی،  -

تصحیح هانری کربن، تهران، انتشارات  شرح شطحیات،روزبهان بقلی شیرازی، روزبهان بن ابی نصر،  -
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، تحقیق احمد فرید مزیدى، لقرآنان فى حقائق ایعرائس البنصر، روزبهان بقلى شیرازی، روزبهان بن ابى -

 م.7993علی بیضون،  محمّد، منشورات العلمیةبیروت، دارالکتب 

، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل و عیون الأقاویل فى وجوه التأویل ،زمخشرى، محمود بن عمر -

 ق.4192، سوم چاپ، دار الکتاب العربی ، بیروت،حسین احمدمصطفی ح یصحت

، محقق: عمر عمروى، بیروت، دار تفسیر السمرقندى المسمى بحر العلوم، حمّدمندى، نصر بن قسمر -

 ق.4140الفکر، 

، قم، کتابخانه عمومى حضرت آیت الدر المنثور فى التفسیر بالماثوربکر، سیوطى، عبدالرحمن بن ابى -

 ق.4191الله العظمى مرعشى نجفى، 

اید الاکابر و باسفله الکبریت الاحمر فی بیان علوم هر فی بیان عقاالیواقیت و الجوشعرانی، عبدالوهاب،  -
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 ،فةالمعر دار ،بیروت ،تفسیر القرآن العزیز المسمّى تفسیر عبدالرزاق، عبدالرزاق بن همام صنعانى، -

 ق.4144

 م.7993، تاب الثقافیاربد، دار الک ، اردن،التفسیر الکبیر: تفسیر القرآن العظیمطبرانى، سلیمان بن احمد،  -

 هاشمو یزدى طباطبایى  اللهمصحح: فضل، مجمع البیان فی تفسیر القرآن، طبرسى، فضل بن حسن -

 ش.4927چاپ سوم،  تهران، ناصرخسرو، رسولى،

 .ق4147، حوزه علمیه قم، مرکز مدیریت قم،گرجى،  مصحح: ابوالقاسم، تفسیر جوامع الجامع، همو -

 ، چاپ دوم،توس ، تصحیح حبیب یغمایى، تهران،ترجمه تفسیر طبرىر، بن جری محمّد ،طبرى -

 .ش4980

 ق.4147، فةالمعردار بیروت، ، جامع البیان فى تفسیر القرآن، ربن جری محمّدطبرى،  -

 محمّدنویس: مقدمه، مصحح: احمد حبیب عاملى ،التبیان فی تفسیر القرآن، بن حسن محمدّطوسى،  -
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، ، اعداد: مکتب تحقیق دار احیاء التراث العربىیب(التفسیر الکبیر )مفاتیح الغبن عمر،  محمّدفخر رازى،  -
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 م.4118بیضون، 

نى، و، محقق: بسیلطائف الاشارات: تفسیر صوفى کامل للقرآن الکریم، قشیرى، عبدالکریم بن هوازن -

 م.7999، للکتاب، چاپ سوم مةالعا يةالمصر الهیئة، قاهره ،ابراهیم

، منشورات العلمیةدار الکتب  ،)تفسیر الماتریدى(، بیروت سنةالتأویلات أهل ، محمّدبن  محمدّماتریدى،  -

 .ق4170علی بیضون،  محمدّ

حیاء التراث دار إبیروت،  ،محقق: شحاته، عبدالله محمود، تفسیر مقاتل بن سلیمان ،مقاتل بن سلیمان -

 .ق4179، العربی

حکمت، تهران، امیر کبیر، چاپ ، به اهتمام علی اصغر الابرار عدةكشف الاسرار و  ،محمدّمیبدى، احمد بن  -

 ش.4924پنجم، 

، تصحیح حسین لطیفی و سید علی سه رساله در نقد عرفان میرزای قمی، ابوالقاسم بن حسن گیلانی، -

 ش. 4931پژوهشهای اسلامی، چاپ دوم، مشهد، بنیاد  ،جبار گلباغی ماسوله

، العلمیة دارالکتبم، بیروت، ابراهی ، تحقیق عبدالمنعم خلیلاعراب القرآن، محمدّنحاس، احمد بن  -

 ق.4174علی بیضون،  محمّدمنشورات 

، تحقیق صفوان عدنان داوودى، بیروت، الوجیز فى تفسیر الکتاب العزیزواحدى، على بن احمد،  -
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 .ق4148ارالقلم، د
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 1گوریرِهای پاپ گِتبلیغ دینی در مسیحیت: بررسی فعالیت
 لیلا شیرمحمدی

 دانشجوی دکتری گروه ادیان و عرفان، واحد تهران مرکزی، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 7محمدرضا عدلی

 گروه ادیان و عرفان، واحد تهران مرکزی، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران استادیار

 

 چکیده
 یهاتیامر در فعال نیفراوان داشته است. ا تیاهم یحیاز آغاز در سنت مس ینید غیموضوع تبل

در اثر اقدامات رسولان نخستین و مشهود بوده است.  یبه روشن کشینزد ارانیو  حیمس یسیع

ت یمسیح چهارمقرن اوایل در  کهاین شد تا شتریب وزر هروز ب تیحیبه مس شیگرا هاجانشینان آن

 کتیبند. شکل گرفت در مسیحیتنیز  یرهبانهای گرایش زمانهم ،امپراتوری روم شد یرسم نید

ای رهبانی که با تأسیس طریقه های تأثیرگذار رهبانیت مسیحی بود،از شخصیت ،م(112)د ح  سیقد

از پیروان سنت بندیکت  ریکب گِرگِوری .معنویت مسیحی تأثیر مهمی بر جای نهاددر رشد و تکامل  

 م112در سال  او. چشمگیر داشت ید که به مقام پاپی رسید و در گسترش مسیحیت نقشبو

اندوری قدیس رهسپار بریتانیا کرد. این  صومعۀآوگوستین کانتربری را به همراه چهل تن از راهبان 

 هیئت با تلفیق قواعد رهبانی با تعالیم کلیسا توانستند به توفیق چشمگیری برسند.

 

 هاکلیدواژه
 .، رهبانیتکانتربری، مسیحیت آوگوستینکبیر،  گِرگِورییغ دینی، تبل
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 مقدمه

 غیتبل وهیکه با شی انیاست. از جمله اد ناپذیرجداییو  ییبنا ریز یاصل انیدر همه اد غیتبل

، است تیحیمس نیبرسد د تیها با خود به موفقدر همراه ساختن انسان اهدافشتوانست به 

و با  گذاشت پایهرا  نید نیا غیتبل یسنگ بنا یدوازده حواربا پرورش  (ع)یسیع حضرت

 تیمرکز ی،رکن اصل کی عنوانبه، غیعملاً تبل یحوار توسط پطرسِ سایکل نیساخت اول

کرد نزد اقوام )ع( به یارانش توصیه میبر طبق انجیل حضرت عیسی. افتی یلاتیتشک

 شانیبه ا دیزده شاگرد خود را طلبپس دوا»مختلف بروند و پیام وی را به گوششان رسانند: 

را فرستاد تا به  شانیشفا دادن امراض عطاء نمود و ا و وهاید عیقوت و قدرت بر جم

تبلیغ از همان زمان  .(7-4: 1 لوقا) «را صحت بخشند ضانیملکوت خدا موعظه کنند و مر

 های اصلی دین مسیحیت بدل شد. به یکی از مولفه

ا حدوداً در سن سی سالگی آغاز کرد و به مدت رسالت خویش ر (ع)عیسیحضرت 

 ددهندهیتعم ییحیبشارت  ی،سیع تیآغاز فعال ۀسه سال به تبلیغ و ارشاد پرداخت، نقط

 طنتآمدن سل ییحیاو مانند  4خنوخ بود.او کتاب  الیدان فهیبرگرفته از صح که خوداست 

چهره به چهره  ۀموعظ تبلیغ او، وهیش 7.خواندیمکرد و مردم را به توبه فرا یم غیخدا را تبل

الهی سخن ملکوت داد و از می میتعلکرد، به مردم موعظه می لیسراسر جل دربود. او 

از  گرید یکی 9.دادمیمصروعان و مفلوجان را شفا  وانگان،ید ،هاضیمرچنین هم گفت.می

د که اتفاق روزمره هستن ییهاداستانل بود. امثال استفاده از مَثَ  ،(ع)یسیع ریتبش هایویژگی

حضرت  1.کنندمی سهیدر ملکوت خدا مقا اتیح ژهیوبه یمذهب اتیح ۀجنب کیرا با 

 او به .کنند یاریدعوتش  تا او را در نشر دیرا برگز یارانیدر آغاز رسالت خود  (ع)یسیع

 ،تیحیجامعه مس یعنی ،سایکل یبنا ریسنگ ز تا داد («صخره» یعنی)پطرس  بقلشمعون 

                                                           
، 74 شماره ،انیمعرفت اد ،«یسیحضرت ع رهیخروج از سنت و س یحیمس ریتبش» ،یمرتض ،یصانع .4

 .21ص، ش4913

 .27ص، ش4934 و مذاهب، انیاد قم، ،یترجمه حسن قنبر ،تیحیمس بر یدرآمد ،جو یمر ور،یو .7

 .11-74: 4مرقس، . 9

موسسه  تهران، رسول زاده، عباس، ؛جواد ،ی، ترجمه باغبانمتون یدر لابه لا تیحیمسرست، رابرت، ووان و .1

 ،تیحیشناخت مس ،جواد ،ی؛ رسول زاده، عباس، باغبان31ص، ش4931 ،ینیامام خم یو پژوهش یآموزش

 .31ص، ش4931 ،ینیامام خم ،تهران
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خود، در همه  یشبان ۀفیکرد. در انجام وظ اقدام نیدر فلسط سایکل سیبه تأس طرسپ 4.باشد

 یغی. او همواره در کار تبلدیورزیممردم اهتمام  تیو ترب میو به تعل زدیگشت م ینواح

اما مؤثرترین چهره  7.دادمیاو بشارت  امیو پ یسیو به ع کردمیاستفاده  یسیخود از نام ع

تحولات مسیحیت  او هایفعالیتدر سایه دورۀ آغازین پولس بود.  در گسترش مسیحیت در

 دوره همین در کنونی مسیحیت اصلی جوهره گفت توانمی که قدری به یافت ایگسترده

 در مسیحیت فکری تحولات و شد نهاده بنیان ،شودمی شناخته رسولان دوره به که

پولس  9.آورد پدید پولس که بود ییاهآموزه همان تفسیر و بازخوانی واقع در بعد هایدوره

 تیکار به او مرجع نیانجام ا یو معتقد بود خدا برا کردمی غیرا تبل یبشارت آزاد ،رسول

 1ده است.یبخش

گیر چشم یاگونهبهمبشران و مبلغان  باید گفت در زمانی نسبتاً کوتاه، در مجموع

عمده و  ین اول در همه شهرهاقر انیدر پا تیحیمس جا کهتا آن را گسترش دادند مسیحیت

. پولس و مبلغان راه یافته بودروم  یورتامپرا یشرق مهیدر ن کوچک یاز شهرها یاریبس

 شیب تیحیبه مس انیهودیریآوردن غ یسرعت رو. کرده بودند جادیا یادیز یساهایکل گرید

 تیکه با مشروع دانستیمخود  ینید فهیوظ تیحیدر قرن دوم، مس 1.بود انیهودیاز 

 و شرفتیپ قرن همین دربود، مبارزه کند.  مانیکه با آن هم پ یروم ینیو نظام د یامپراتور

 یسایصورت گرفت. کل یزبان امپراتور ونانیملل  انیدر م شتریب یتحیگسترش مس

در همه  باًیتقر یلادیم 733در سال  انیحیو مس دیمصر گرد یسایکل ترینمهم هیاسکندر

 1ند.شدمی افتی یامپراتور یجا

زبان  نیملل لات انیدر م لیانج ریمعطوف به تبش شتریب انیحیسوم توجه مسقرن  در

 انیحیمس یلادیم 933شود که در سال یزده م نیبود. تخم یامپراتور یساکن بخش غرب

                                                           
 .474ص، جواد ،یرسول زاده، عباس، باغبان .4

 .37ص ،مرتضی ،یصانع .7

 ،شیراز دانشگاه ،ینید شهیفصلنامه اند ،«تیحیمس نییآ یریگنقش پولس در شکل»داوود،  ،یابهر یدریح. 9

 .444ص، ش4931

 .12ص، جو یمر ور،یو .1

 .441ص، رست، رابرتووان و .1

 .31، ص4ج ،م7333 ،لامیا س،یانگل ،یآرمان رشدترجمۀ  ،خیدر طول تار تیحیسرگذشت مسکرنز، ارل،  .1
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 4.نددادیم لینفر بود، تشک ونیلیم 21تا  13 نیرا که ب یامپراتور تیپانزده درصد کل جمع

اشاعه و  را در یدی، عصر جدم949سال در  نیکنستانت پراتورام یاز سو تیحیمس رشیپذ

 ماند. یباقزمان حاضر از مورخان معتقدند تا  یاریکه بس یآورد؛ عصر دیپد گسترش دین

پس . با کلیسا کوشیدند یدتیو عق یحفظ وحدت سازمانبه  نانشیجانش شتریو ب نیکنستانت

 یسای. کلادامه یافتشرق و غرب در  تیحیمس از آن در سرتاسر قرون وسطا، گسترش

افزوده  روم قدرت اسقف و بر افتیروم گسترش  یامپراتور یفراتر از مرزها کاتولیک

 یورتامپرا یپرستبه نجات داشتند لذت ابییبرخی از مسیحیان که دغدغه دستبرای  7.شد

از این رو،  دقابل تحمل نبورهبران دینی، ا و افزون کلیسدنیاگرایی روز گرید یاز طرف وروم 

 نیز تیرهبان 9.دیدند و به رهبانیت روی آوردندترك جامعه و عزلت در بیابان  را راه نجات

 یکده است. یبو تأثیرگذار تیحیگسترش مسآن و در ابعاد مختلف  یحیرشد جامعه مسر د

( بود که م 112-133حدود ) ایاهل نورس کتیغرب، بند تیرهبان انیشوایپ نیتراز بزرگ

 می. تعالانددانسته یحیمس تیرا پدر رهبان یو جذب کرد.به طریقت خود را  یاریافراد بس

قاعده . داشته است یقطع تأثیر انیحیمس یعرفان اتیو ح یتمدن غرب شرفتیبر پ کت،یبند
ها و در مسحیت غربی نهاد تا جایی که نظام ینیرنشیدعمیقی بر زندگی  تأثیر کتیبند ۀنام

-سرسلسله و پیشوای طریقت خود، یدك می عنوانبهنام وی را رهبانی متعددی  هاسلسله

 اریبس گِرِگوری. بود ریکب یگوررِگِ، جذب طریقه بندیکت شدکه  کسانییکی از  کشند.

و با ارسال راهبان مبلغ به ا .کردمی جیقرار داشت و آن را ترو کتیبند ۀقاعده نام تأثیرتحت 

بسیار مؤثر دین مسیحیت  در گسترش ،یا و بریتانیااز جمله فرانسه اسپان ،مختلف اروپا نقاط

 1.بود

 

                                                           
 .12صهمان،  .4

 .441ص، رست، رابرتووان و .7

 یمانی؛ سل1، صش4932، 499شمارۀ  ،معرفت مجلۀ ،«تیحیمس نییدر آ تیرهبان» ن،یمحمد حس اب،یفار .9

 .414ص، ش4934 ،و مذهب انیاد قم، ،تیحیمس م،یعبد الرح ی،اردستان

 ،رانیعرفان ا ،«یکتیراهبان بند قهیطر یفان: دستورات عرسیقد کتیبند ۀنام قاعده» ،محمدرضا ،یعدل .1

 .492-494صص، ش4931 قت،یحق
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 کبیر گِرگِوریپاپ 

 از را کلیسای تاریخ قدیم ۀدور که است عطفی نقطه پاپی مقام به اول گِرِگوری انتصاب

 قرون در کلیسا تاریخ آغاز برای م را 113سال برخی . کندمی جدا اوسط قرون کلیسای

 در کلیسا اقتدار برای را جدیدی ۀدور اول گِرِگوری سال این در زیرا اند؛کرده انتخاب اوسط

 رهبری تحت کلیسا آن در که شد وسطایی قرون جدید دنیای مظهر کرد. او آغاز غرب

 رد ،م(131-113کبیر ) گِرِگوری به معروف ،وسگِرِگوری 4.قرار داشت روم اسقف

 .کرد طی علمی و سیاسی را ترقی مدارج سرعت به شد، او متولد روم اشراف ای ازخانواده

 امور دینی سرپرستی و اجرا در او کوشیسخت هم و عمیق معنویت دلیل به وی هم شهرت

 و کردبدل  یاصومعهرا به او  قصر ،م 121سال  در ،پس از درگذشت پدرش، گِرِگوری .بود

زندگی  ساده یچون راهبهم هاخود در کنار آنو  داد لیتشکرا از راهبان  یاجتماع جاآندر 

مکرر سلامت جسمانی او  یهایدارروزهتن سپرد.  هااضتیرترین به شدید گِرِگوریکرد. 

که در دیر گذرانده بود، بهترین  را سالی به باور وی، چهار ،همهرا به خطر انداخت. با این 

از کتاب  یعیوس یو آگاه رتیبص ،با تفکر و تعمق و مطالعه، به دانشاو  7ایام زندگیش بود.

 9.افتیدست  و معنویت مسیحی قدسم

 ،یمقام و در هر طیدر هر شرا ت،یحیمس امیدهندۀ پعنوان بشارتبه گِرِگوری

است که خرد و فرهنگ را از  یچون پل. او همدیکرد تا رسالت خود را اعلام نما یستادگیا

بک س خاص به شکلی گِرِگوری واقع . درکردعبور داد و آن را حفظ  ندهیآ یگذشته به سو

او به . سوق داد معنوی و آن را به سوی قلۀ عرفان و تفکر کردتفسیر میزندگی مسیحی را 

بلکه مضامین دینی را با توجه به نیازهای مردم ، ای نداشتپردازی در امور دین علاقهنظریه

و  یماریب نیزاسقف روم و  در جایگاه شاشتغال فراوان رغمبهاو  1.کردعصرش تبیین می

 کتاب مقدس ریمطالعه و تفسرا به  یشده بود، همواره زمان دچارش هاه مدتک یکسالت

 تیو هدا ییراهنما یرا برا کتاب مقدسو مفهوم بطون  یمعن کوشیدمی و داداختصاص می

                                                           
 .431-431صصکرنز، ارل،  .4

2. Rush. A.C and Hester, K., “Gregory The Great I, St. Pope”, New Cotholic 

Encyclopedia, Bernard, L. Marthaler (ed.), United Stated of America, Thomason 

Gale, 2003, vol. 6, p.478. 

 .431-421صصکرنز، ارل،  .9

4. Rush. A.C and Hester, K., p.482. 
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 گِرِگوری ینقش روحان ،ادر قرون وسط 4.اموزدیاستخراج کند و به همگان ب یاخلاق یزندگ

به مبلغان  ریراهبان بود. او در امر تبش یبرا کتیقش بندچون نهم شان،یو کش هااسقف یبرا

 7لازم است. شیکشیک  یبرا ییهایژگیوو  لیکه چه فضا شدیآور مادی

 

  گِرگِوریعصر  یاسیو س یاجتماع طیشرا

 شعله مانند( م 119-191) ها، جنگ گوتدر سدۀ ششم میلادی اوضاع روم آشفته بود

 یجا رب یزچی فقر و آشوب جز و ه بودگرفت را فرا ایتالیاز شمال تا جنوب ا سوزانی

روم را  یویو دن یو اقتدار ماد ختیم ررهب یاسیس یادهایبن و ینگذاشت. اقتصاد شهر

به را ش و رهبران سایکل یدستگاه روحان یتمام به ایتالیابربرها  ۀحملدر واقع . نابود کرد

 نیتأممحافظت،  ت،یحما یرا براخود گِرگِوری  یاوضاع بحران نیدر چن 9.مخاطره انداخت

لومباردها زمانی که  1شهر روم آماده کرد. تینظم و امن بر حفظو نظارت  ییمواد غذا

 -1سیمور- یور روم شرقتامپرا ،دادند لیتشک ایتالیخود را در شمال ا یدشاهحکومت پا

که  افتیدر یوقت گِرگِوری نشد. زیحاضر به متارکه جنگ نو حتی م نکرد، وبه ر یکمک چیه

وارد مذاکره شد. در  )پادشاه لومباردها( 1فللویبا آگ ناتوان است؛ شخصاً ورتامپرا ۀندینما

( نقض شد، سیمور ندهی)نما زانسیتوسط اسقف ب صلح که قرارداد یهنگامم 119 سال

با  دوباره زین گِرِگوری. رهسپار جنگ شددوباره با هدف نابود کردن روم،  فللویآگ

نجات داد و موافقت  یکره شد. او شهر روم را با پرداخت مبلغ هنگفتوارد مذا فللویآگ

به مردم  کهموجب شد گِرِگوری اقدامات  2.خراج بپردازد عنوانبه ینمود که سالانه مبلغ

های ای شد برای افزایش قدرت دنیوی پاپ در دورهچشم حاکم به او بنگرند و این مقدمه

                                                           
1. Meyvaert, Paul, "Gregory I", Encyclopedia of Religion, Mircea Eliade (ed.), 

New York, 1987, vol. 6., p.119. 

2. Rush. A.C and Hester, K., p. 482. 

 .124، صش4923، 1ج ،اقبال ، احمد آرام، تهران،مدن: عصر ایمانت خیتار جیمز، امیلیدورانت، و .9
4. Rush. A.C and Hester, K., p. 480.  

5. Maurice 

6. Agilulf 

7. Homes Dudden, F., Gregory the Great: His Place in History and Thought, 

London, LONGMANS GREEN AND CO., 1905, vol. 2, p.25. 
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 4بعدی.

 

 ایتانیبر در یغیتبل مأموریتآغاز 

 ایتانیبر یمحل تیروحان قیهنوز مهاجمان آنگلوساکسون از طر افتیدر گِرِگوری که یزمان

، تصمیم گرفت از ظرفیت موجود در رهبانیت در جهت تحقق انددعوت نشده حیمس نیبه د

را،  چهل نفره یتئهیم  112 سال در اهداف تبلیغی کلیسای مسیحی استفاده کند، از این رو،

 یهاآنگلوساکسون یبه سو ،9ی قدیساز صومعه اندرو 7یکانتربر وگوستینآ یبه سرپرست

 یمردم نیپاپ روم در سرزم کیبود که  یغیتبل -یمذهب مأموریت نیاول نیفرستاد. ا ایتانیبر

  1آغاز نمود. نیدیب

روزی شود اند: گفته مینقل کرده گِرگِوری داستانی را نیز دربارۀ علت این تصمیم

فروخته  به عنوان برده که دیو خوش چهره را د بایز یپسران ازار برده فروشاندر ب گِرِگوری

 هستند. او)انگلیسی(  1یآنگل هاآنمتوجه شد که  ،هاآن رۀدربا قیپس از تحق ند.شدمی

را دارند و  فرشتگان پسران صورتِ نیا» موضوع گفت: نیدر واکنش به ا بسیار متأثر شد و

ای شد برای دعوت این انگیزه .«فرشتگان شوند نیجانش در بهشت، باید یپسران نیچن

تردید داستان برخی از پژوهشگران دربارۀ وثاقت این گرچه اانگلیس به کلیسای مسیحی. 

 احتمالاً  و واقعیت داشته است آن عصرآنگلوساکسون در  یهابرده فروشاما  ؛اندکرده

وجود  الاحتم نیا از این رو،. ده بودبعضی از این بردگان را به صومعۀ خود راه دا گِرِگوری

از همان  ح؛یمس نیبه د هاآنو دعوت  هاآنگلوساکسونموعظۀ  به گِرگِوریدارد که علاقه 

  1.آمد به وجودمواجهه او با آن بردگان 

روم محسوب  یامپراتوردر  ینیدیکفر و بی ایبقا نیآخر هایسیانگل گِرِگوری زعمبه

                                                           
 .Rush. A.C and Hester, K., p.480  ؛432 ،لکرنز، ار .4

2. St. Augustine  

3. St. Andrew 

4. Rush. A.C and Hester, k., pp.481-482. 

5. Angli  

6. Smither, Edward L., Missionary Monks: An Inroduction to History and 

Theology of Missionary, U.S.A, 2016, p.82; Harting, Mayr, The Coming of 

Christianity to Anglo-Saxon England, University Park, PA: Pennsylvania State 

University Pressand, 1991, p.59. 
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دعوت شده بود، اما  حیمس نیاز قرن چهارم به د 4رومی یایتانیند. هر چند که برشدمی

 هاییایتانبری و داشت وجود هاآنگلوساکسونو  هاآن انیم یادیز یهاو کشمکش یریدرگ

. در کردندیو دشمنان خود نم بانیرق انیدر م حیمس نیو د لیانج غیتبل یبرا یتلاش چیه

رو شرك  نیو از ا افتی شیافزا شانگانیبر همسا هاآنگلوساکسونقرن ششم، سلطه و نفوذ 

 9اِثلبرت، همسر 7ملکه برتا از سوی دیگر،کرد.  دایپ یشتریو گسترش ب وعیش ینیدیو ب

 بریتانیاو مردم  شداشت تا همسر لیتمااو اهل گُل بود؛  یحیمس کی)پادشاه بریتانیا( 

 یها. نامهکردت مشارک گِرِگوری یغیتبل مأموریتدر بشارت و  ،رو نیاز ا ،شوند یحیمس

از مورخان  یبرخالبته  .بوددر ارتباط  نیز یکه او با حاکمان فرانسو دهدینشان م گِرِگوری

 انیحیمس صرفاً افزودن بر شمار ،در بریتانیا گِرِگوری تبلیغِ یاصل زهیکه انگ بر این باورند

رت پاپ حوزه قد یگسترش و برتر یبرا یرا عامل یاسیس انگیزۀ گرید یبوده است. برخ

در ارشاد و دعوت  گِرگِوریاما در کنار همۀ این عوامل نباید از انگیزۀ معنوی . دانستندیم

 1ها به مسیحیت غافل شد.بریتانیایی

، به همراه چهل صومعه سنت اندرو سئیر ،آوگوستین م 112به هر روی در سال 

بودند و  تینآوگوس تحت فرمان نا. راهبندراهب سوگند خورده رهسپار بریتانیا شد

در اقدامات  یمعنو یمقام والا کیاطاعت از  اهمیت. گِرِگوری مطیع دستورهای  آوگوستین

 مأموریتکه در  یگروه راهبان یبرا ژهیوبه ،شدمی محسوب یارزش بزرگ میسیونری

 1.مواجه بودند یادیبا مشکلات ز ،نیدیبافراد مشرك و  انیخود در م ینید-یفرهنگ

و  مشکلات لیبارها به دل ،بریتانیا یسوبهو در راه خود  ایتالیوج از اراهبان، پس از خر

 نظرو اختلاف کشمکش که بر دوششان بود، دچار ی فیوظا چنینهمسفر و  یهامشقت

 هاآن 1د.برگردن ایتالیبه ا از ادامه کار منصرف شدند و تصمیم گرفتند ا که حتیجتا آن ند.شد

 اینکه با. کند مجابسفر  نیفرمان لغو ابه را  گِرِگوری تا م فرستادندورا به ر آوگوستین

                                                           
4  .Roman Britain .ایالتی در بریتانیا که تحت سلطۀ امپراتوری روم بود : 

2. Bertha 

3. Ethelbert  

4. Smither, Edward L., pp. 84-85.  

5. Harting, Mayr, p.61; Smither, Edward L., p.85. 

6. Bede, Ecclesiastical History of the English People, A. M. Sellar (translator), 

London, George Brill and Sons, 1907, p.42. 
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به  وراهب بزرگ خود قائل بود اما موافقت نکرد  یبرا زیادی تی، احترام و اهمپاپ کهاین

 4.به انجام مأموریتشان تشویق کند را لغانمب د وباز گرداو گفت به داد و  اینامه آوگوستین

 سپس احتمالاًشدند و  7یمارس نخست راهیهبان و را آوگوستینسفر،  افتنیادامه  با

 برای ییهانامهتوصیه گِرگِوری .سفر کردند 9تور به قدیس نمارتی مقبرۀ زیارتبرای 

برای برخی از اعضای خانوادۀ سلطنتی نوشته بود و نیز  یفرانسو یهااز اسقف یتعداد

 1.یدشان بودیأفرانکی که ظاهراً سفر هیئت راهبان مورد ت

 ،3اوسترازیا پادشاهِ ،2و تئودبرت دوم ،1یدبورگون پادشاهِ ،1دوم کیتئودربه  وریگِرِگ 

 ظاهراً کنند.  تیمأموریت حما ایناز تا نوشت  نامه ،1الدینهوبر ،بزرگشچنین مادرو هم

پادشاههان و اسقفانِ  .شدخرسند  اریبس بریتانیاراهبان به  یغیاز مأموریت تبلا لدیملکه برونه

آوگوستین و یارانش قرار دادند در اختیار  مانی رامترج ینوازه بر مهمانعلاوفرانکی 

این  کنند. یهمراهچنین چند کشیش محلی را مأمور کردند که در این سفر آنان را هم

اش در کنت نیز هیئت تبلیغی کهد نحاصل ک نانیگِرِگوری اطمموجب شد  دوستانه استقبال

                                                           
ر خیری را که با کمک پسران عزیز من! شما باید کا» ها نوشته بود:کننده به آنمختصر و دلگرم یااو نامه .4

های مردم های سفر و زخم زبان و حرفخداوند شروع کردید به اتمام برسانید. هرگز اجازه ندهید مشقت

چه را که در پرتو نور هدایت خداوند آغاز شما را از انجام کارتان باز دارد. شما باید با شور و اشتیاق آن

سفر، شکوه و افتخار، پاداشی ابدی در  هایها و مشقتکردید به سرانجام برسانید و بدانید پس از رنج

اطاعت کنید، چراکه ما او را  ،آوگوستین ،راهبر خود انتظارتان خواهد بود. با تواضع و فروتنی از پیشگام و

سود روح ها و پندهایش بهعنوان رئیس راهبان منصوب کردیم و اطاعت کردن و گوش دادن به نصیحتبه

و  کوششمن هم شاهد ثمره  ا را حفظ کند و مورد لطف و عنایت خود قرار دهد و؛ خداوند شماستشما 

کار شما در ابدیت باشم، هرچند که در انجام این ماموریت، همراه شما نبودم، اما امیدوارم که بتوانم در 

 Smither, Edward« )مندی از لذت پاداش آن، با شما شریک شوم. عزیزانم خداوند شما را حفظ کندهبهر

L., p.86..) 

2. Marseille 

3. Tours 

4. Smither, Edward L., p.86. 

5. Theuderic II  

6. Burgundy  

7. Theudebert II 

8. Austrasia 

9. Brunhilda 
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 4.دچار مشکل نخواهند شد

 اِثلبرتگروه همراهش به محض ورود به کنت، مورد استقبال پادشاه و  آوگوستین

تا  رفتیبه حضور پذ 7ثَنِت ۀریرا خارج از قصر خود و در جز هاآنقرارگرفتند. اما پادشاه 

پادشاه  کهاینبا ان در امان نگاه دارد. براهاحتمالی  یخود را از هر گونه سحر و جادو

قرار نگرفته  لیانج تأثیرهنوز تحت  اما کرده بودی زندگی حیمس ایسال با ملکه ی، ساثِلبرت

 حال،با این دهد. ننشان  مثبت به دعوت راهبان واکنش ،که به سرعت بودطبیعی لذا بود، 

 تا دیخشب عمل یآزاد هاآنبه  واقامت داشته باشند،  یکانتربر در تابه راهبان اجازه داد 

دعوت  حیمس نیرا به د هاآنو  دنموعظه کن او بودندت که در قلمرو حکوم یردمم برای

 را جاآن ها، آنراهبان قرار داد اریدر اخت یرا در کانتربر ی، مکاناِثلبرتپادشاه  ی. وقتندینما

 نایراهبان و روحان .کردندمبدل  خود یزندگ و هم به محل تشانیمامور یبرا یگاهیبه پاهم 

را  سایصومعه و اعمال مربوط به کل یکارهاهم و  ندکردمی یزندگ گریکدیبا  جاآندر 

 9.خواندندمی مردم را به دین فرا زماندادند و همیانجام م

در نهایت او  آوگوستین یهاموعظهنوشت و با  اِثلبرتبرای  گِرِگوریکه  ییهانامهبا 

من! از  یو نام ریفرزند شه یا» :نوشت اثِلبرتپادشاه  یبرا ،گِرِگوریبه مسیح ایمان آورد. 

-یبه تو م آوگوستینچه را که آن .که خداوند به تو اعطا نموده استفاده کن یحمت و لطفر

و با دقت آن را به  نمابه آن عمل  تیجد و باگوش کن،  اقیبا جان و دل و با اشت دیگو

فرا  تیحیرا به مست روانیو پکن  سلوك ،نیکنستانت ،مور امپراتورمانند و ه خاطر بسپار

را از قلمرو خود  یپرستبت مانشیاشدن  ترکاملبرای اه خواست پادش او از 1«.خوان

  1تر کند.کاملخود را  مانیا ح،یمس نیبه د شبا دعوت مردم قلمرو حکومتو  ندیبرچ

در بافت و  حیمس نید یسازبومی ،گِرِگوری مأموریتاز وجوه قابل توجه  یکی

پرستش و آداب  ،یعباد یهاکانمبه  ویژه توجه اوبهبود،  هاآنگلوساکسون زندگی تیموقع

 ، به توصیۀ گرگوری،تصمیم گرفت اِثلبرتوقتی . آنان بسیار جالب توجه است یهاجشن

                                                           
1. Brooks, Nicholas, The Early History of the Church of Canterbury: Christ 

Church from 597 to 1066 (Early History of Britain), London, 1984, pp.4-5.  

2. Thanet 

3. Bede, pp.72-73, Smither, Edward L., p.87. 

4. Smither, Edward L., p.88. 

5. Bede, p.72.  
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 لتوسیمیکی از راهبان موسوم به به  یانامه گِرِگوریکند  ویرانرا  انکافر یهاارتگاهیهمه ز

. توصیۀ ه استکرد اتخاذ از قبل متفاوت یکفار نظر یهادر رابطه با عبادتگاه و گفت نوشت

به  را هاآن ها،بتخانه بیتخر یبه جا ید ولیها را نابود سازبتاین بود:  گِرگِوریجدید 

 شود که ویدیده میمکرر  گِرِگوری یهادر نوشته عبادتگاه مسیحیان بدل کنید.

 یهاکه پناهگاهد هدمی شنهادیپو  دنکمی سهیمقا میقد انیلیرا با اسرائ هاآنگلوساکسون

 طول در تا بسازند ند،ساختمی هاجشندر طول  انیهودیکه  ییهانهمامانند  یکوچک

به صورت  ی راکفار آنگل یهاجشن جیو به تدر رندیمورد استفاده قرار گ انهیسال هایجشن

فلورا  4.داندیم تیحیمس خیدر تار یموضوع را نقطه عطف نیا مارکوس .دهند رییتغ یحیمس

 گام به گامِ یِاز استراتژ یبخش ان،یلیاسرائ ابها ساکسون سهیمقا ست کهبر این باور ا گلیاشپ

چند ها آنبرای مسیحی شدن   گِرِگوریبر اساس این نظر،  آنان بود. نید رییدر تغ گِرِگوری

نظر داشته است: از شرك به یهودیت و از یهودیت به مسیحیت. در واقع او  مرحله در

ها برای رسیدن به دانست، برزخی که ساسکونیهودیت را برزخِ شرك و مسیحیت می

 7.گذشتندمسیحیت لاجرم باید از آن می

از ده هزار آنگلوساکسون به  شیب ،مأموریتسال  نیدر همان اول ،گِرگِوریبه گفته 

موجب شد  آوگوستین تیفعال 9داده شدند. دیتعم سایآوردند و در کل مانیا حیو مس لیانج

ی این غیتبل یهاتیتوجه فراوان به فعالو  رواج یابد هارانکف یدر پادشاه کتیقواعد بند

 یغیاقدامات تبل نیبعد از اول یکم 1.گردد کتیبند رویپ یهاساکسون یمشخصه اصل ،طریقه

 عیمطران ترفاسقف سر عنوانبهها بعد منصوب شد. یاسقف مقام به آوگوستین ،بریتانیادر 

حدود  کرد.یم ینظارت و سرپرست شان،یکش ها واسقف گریگرفت و از آن پس بر کار د

به  غاتیو تبل مأموریتبه  کو کم یهمکار یرا برا یشتریراهبان ب گِرگِوریم  134سال 

 1فرستاد. ی بریتانیاسو

                                                           
1. Markus, R. A. "Gregory the Great and a Papal Missionary Strategy", Studies in 

Church History, Vol. 6: The Mission of the Church and the Propagation of the 

Faith, Cambridge, Cambridge University, 1970, pp.34–37. 

2. Spiegel, Flora, "The tabernacula of Gregory the Great and the Conversion of 

Anglo-Saxon England", Anglo-Saxon England, vol. 36, 2007, pp.3–6. 

3. Smither, Edward L., p.87. 

 .492محمدرضا، ص ،یعدل .1

5. Markus, pp.24-28; Smither, Edward L., p.87. 
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 کبیر در تبلیغ و وعظ گِرِگوری ۀشیو

کرد. این گرگوری در مجالس وعظ خود به طرق مختلف مردم را به مسیحیت دعوت می

ها اشاره جا به برخی از این شیوهمنش هیئت اعزامی وی نیز مؤثر بود. در این ها درشیوه

 کنیم:می

 نیدر نخستاو . این اسلوب را پیشه کرد حیمس الهام ازبا  گِرِگوری روش چهره به چهره: .4

او در  .کردعرضه میمومنان مسیحی تعالیم انجیل را از نزدیک بر  سا،یدر کل یاسقف یهاسال

داد که حتی سلامتیش تحت تأثیر قرار چنان جدیت به خرج می وعظمجالس برگزاری 

های اما مجالس او برای جمع ،کار را کنار گذاشت نیا گرفت. لذا با انتصاب به مقام پاپی

قصص  ،شعر، های تمثیلیداستان او که حاوی هایسخنرانها ادامه یافت. تر تا مدتکوچک

 4.ت کتابی گردآوری شدصورهان بود، بهانبیاء و پادشاه

مبارزه ی و داریبمملو از پیام  گِرِگوری یهایسخنران ای مقالات از یاریبس :موعظه .7

ملکوت  شود که، و یادآور میدهدیمپند به دوری از گناه و همگان را ا .است با غفلت

که  7لیانج در بابموعظه چهل  درشود. نزدیک است و به زودی عدالت برپا می هاآسمان

 مناسکِ صورت پذیرفت، او بر اهمیت موعظه به ویژه درم  117تا  113های در سال

ها باورهای مسیحی گاه در قالب در این موعظه .کندمسیحی تأکید می ادیاع گریو د کشنبهی

که  9موعظه در باب حزقیالبیست و دو در  .شدداستان یا حکایت بر مخاطب عرضه می

با مواعظ  نیاشود، سخنان وی عمق بیشتری یافت. ن میمربوط به هشت سال بعد از آ

 هااین موعظهموضوع  چنین باب چهلم کتاب حزقیال مرتبط هستند.و هم 1تا  4های باب

ان و شیکش یبرا ییهاآرمان ،رنج ای،مراقبه یزندگ ی مسیحی،سایکل عبارتند بودند از مسیح،

 یبه شکل بیاموزد که مردمبه آن بود که  وریگِرگِهدف  .ایثارو  دیام مان،یا حیاتی بر مبنای

 1باشند. «خداوند» آماده ملاقات با دادرس خود وم،مدا

استفاده  لیمثتو  هیدر سخنانش از استعاره و تشب حیچون مساو هم استعاره و تشبیه: .9

برای بخشی انگیزهبه منظور  معمولاً حاوی معجزات الهی راساده و  ییهاداستانو  کردیم

                                                           
1. Meyvaert, Paul, "Gregory I", Encyclopedia of Religion, Mircea Eliade (ed.), 

New York, 1987, vol.6, p.119. 

2. Homilies on the Gospel 

3. Homilies on Ezekiel 

4. Rush. A.C and Hester, K., p.482. 



 

 
 
 
 
 472                                          4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالژوهشنامۀ ادیانپ/ ... تیحیدر مس ینید غیتبل
 

  4.کردم نقل میمرد

از  مهمی یمنابع اطلاعات گِرگِوری یهاچهارده کتاب از نامه: ارسال پیام با نامه .1

، هااسقف ،ی، مهاجمان ژرمنامپراتور سا،یدرباره ارتباط او با کل هاآناو هستند.  یدوران اسقف

درك  یبرا یغن اریبس یو منابع هستند سایکل یو اجتماع یعرفان یهاجنبهو  هاصومعه

 هانامه نی. اباشندیمآن دوران  یشناسجامعهو  یشناسروان خ،یتار ش،یایآداب ن ات،یاله

توجه داشت که در  دیبا کند. البتهترسیم می گِرِگوریرا از  ستهیشاو  قیلا یرهبر تصویر

به آن  دیبا نامهدر نوشتن  هاکه پاپشده بود  جادینگارش نامه ا قواعدی برای یپاپ ویآرش

 رۀبادر میو اورشل وكیآنت ه،یاسکندر ه،یبا حکام قسطنطن گِرگِوری 7کردند.ه میتوج

مکاتبات،  گونهنیا واسطهبهداشته است؛ از حدود قرن چهارم،  یمکاتبات ییسایکل یشوراها

حوزه خود را  ،یو هر حاکم ه بودآمد به وجودحوزه اسقفان  میان ییسایاتحاد کل ینوع

  9.کردیماداره 

های موجود در از ظرفیت گِرِگوریکه پیشتر ذکر شد، ل راهبان مبلغ: چنان. ارسا1

 های اینرهبانیت مسیحی برای تبلیغ و گسترش مسیحیت استفاده کرد. در ادامه به ویژگی

  کنیم. بودند اشاره می گِرِگوریگروه که متأثر از تعالیم و نگرش 

 

 ویژگی راهبان مبلغ

طور که های نظام رهبانی است. همانترین ارزشاز مهمعت و فرمانبرداری یکی اطا. 4

 گِرگِوریبودند.  گِرگِوریاو مطیع  چون خودِپیشتر ذکر شد راهبان مطیع آوگوستین و هم

این  1.«در همۀ امور مطیع اوامر آوگوستین باشید»ای خطاب به راهبان نوشته بود که در نامه

تشان از هدف اصلی که همان تبلیغ و شد که در طول مأموریاطاعت از مقام ارشد سبب می

 دعوت به مسیحیت بود دور نمانند و بتوانند با همدلی از موانع موجود گذر کنند.

های رهبانی در جلب حمایت پادشاه موفق چون سایر گروه. آوگوستین و یارانش، هم7

را داد که  بودند. اگرچه اِثلبرت در آغاز پیام مسیحیت را نپذیرفت، اما به راهبان این فرصت

ای بسازند و آزادانه بتوانند موعظه کنند. وقتی ملکه برتا به طریقت راهبان برای خود صومعه

                                                           
1. Ibid, p.483. 

2. Rush. A.C and Hester, K., p.483. 

3. Ibid, pp.480-481. 

4. Smither, Edward L., p.88. 
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با مسیحی شدن اثِلبرت ایمانش گشوده شد. بی علاقه نشان داد، راه برای تغییر نگرش همسرِ

د گرگوری توانست او را تشویق کند دین مسیحیت را در سرتاسر انگلیس رواج دهد و مانن

  4پرستی را ریشه کن نماید.کنستانتین بت

البته این شیوه کرد. تلفیق حیات رهبانی با وعظ تأثیر تبلیغ آنان را دو چندان می. 9

واعظ  نویسد:می 7قواعد شبانیدر رسالۀ گرگوری  بود. گرگوری بازتابی از الهیات شبانیِ

او باید در گفتار و کردار  .کوشدبمن و کافر به یک اندازه ؤم به باید در انتقال کلام الهی

گونه توصیف کرده این ویژگی آوگوستین و یارانش را اینبید  9الگویی برای مردم باشد.

مشغول  دائماًگرفتند و  شیرا در پ هیاول یسایرسولان خدا و کل یروش زندگ هاآن»: است

افراد  یا را براکلام خد هاآنو روزه گرفتن بودند؛  یدارزندهشبو  اءیدعا و عبادت، اح

و  شمردندیمو پست  ریرا حق یو ماد یویدن امور شانیهاوعظ کردند؛ در موعظه یادیز

و لازم را از  یضرور یهاشکشیپبودند و تنها  گانهیو تجملات ب اتیخودشان هم با ماد

از مردم با  یاریبس کردند.گفتند خود عمل میچه میدر همۀ امور به آن .رفتندیپذیممردم 

 زدهرتیحبود  یبا نگرش عرفان توأمو مقدس که  هیرایپیساده و ب یزندگاین  دنید

 1«.شدندمی دیو تعم آوردندیم مانیرو ا نیا ازند؛ شدمی

 1. ظهور کرامات و اعمال خارق العاده، به زعم بید، مهُر تأییدی بود بر صدق پیامشان.1

گرگوری به آگوستین و یارانش تعلیم این نیز در واقع یکی از تعالیم محوری گرگوری بود. 

داده بود که تبلیغ و دعوت باید با معجزه و کرامت همراه گردد و این موضوع را تشبه به 

شد که کافران به دانست. به باور گرگوری، معجزه سبب میمسیح در دعوت از مردم می

البته شکار شود. سادگی بر آنان آگونه حقیقت پیام مسیح بهقدرت خداوند پی ببرند و این

کرد که ظهور معجزه و کرامت نباید موجب هایش به آگوستین تأکید میگرگوری در نامه

ها موهبت الهی و عمل خدای ها شود. بلکه باید بدانند اینبیدار شدن خوی غرور در آن

  1قادر است.

                                                           
1. Ibid.  

2. Pastoral Rule  

3. Smither, Edward L., p.89. 

4. Bede, p.47. 

5. Bede, p.48. 

6. Smither, Edward L., p.89. 
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های مهم دعوت گرگوری این بود که وی کوشید مسیحیت را از ویژگی . یکی دیگر1

معابد معتقد بود  گِرِگوری ها سازگار کند.بافت فرهنگی و آداب و رسوم انگلیسیبا 

گردند. را نابود  هاداخل آن یهابتلازم است شود، فقط  ویران دیوجه نبا چیبه ه یپرستبت

گناه و  توانندیم ترراحتنشده است،  ودها نابکه معابد آن نندیمردم بب نیاگر ا گفت:او می

که  ییهامکاندر  توانندیم ترراحت چنینهمرا از قلوبشان دور کنند،  یخطا و گمراه

 یبه جا گِرِگوریدر واقع  .ردازندبپ نیآشناست به عبادت و پرستش خداوند راست شانیبرا

پرستش  یبرا یآن معابد را به محل د،یجد یسایو ساخت کل یپرستبتکردن معابد  ویران

 یبرا یبه فرصت توانیمرا  کافرکیشی یهاجشنبود که . او معتقد دکر لیتبد کتایخداوند 

مردم عادت  نیا»: چنین نوشت ای به آوگوستیناو در نامهمبدل نمود.  حیمس یسیعبادت ع

 یهاجشنتا  دیکن یکار دیذبح کنند؛ با هابتو  نیاطیش یرا برا یادیدارند که احشام ز

را  نیاطیو ش هابت یبرا واناتیح کشتارو  شود لیخداپرستانه تبد یهاجشنبه  کافرکیشی

مردم  ساننیبدخوراك مردم ذبح شوند تا  یبرا واناتیتا ح دیاما اجازه ده د،یمتوقف کن

و  یبخشندگ برایو خداوند را  باشندشان دهندهیروز و واناتیح نیا ۀنندیشاکر آفر

آن را  یداشت و حت زبانیبه فرهنگ م یادیز تیحساس گِرِگوری .«گویندسخاوتش شکر 

 دانستیم یداشت به خوب نیبواقع یتیکه شخص یداد؛ وقرار می زین دیو تمج نیمورد تحس

ای در نامهباشند.  پرحوصلهصبور و  بایداست و مبلغان  برزمان یمردم، کار نید رییکه تغ

 یهارا از ذهن زیبتوان همه چ بارهکیبدون شک، محال است که » :دیگر چنین نوشته است

بلند  یهاگام توانینم، رفیع ۀقل کیفتح  یمردم پاك کرد. برا نیرکش الجوج و س

 4.«افتیثابت به آن دست کوتاه و  یهاقدمو با  آرامآرام دی، بلکه بابرداشت

 منش ،اقتدار تبلیغی آوگوستین و یارانش مرهون مأموریتباید توجه داشت که موفقیت 

خود در این مأموریت  گِرِگوری اگرچه .بود ،ریکب گِرگِوری ها، یعنیآن رهبر تیو شخص

 لیها در ابلاغ رسالتشان دخآن تیو هدا ییراهنما، بیترغ ،قیبا تشوهمراه آنان نبود ولی 

به چشم  ریکب گِرِگورینام  م،یمأموریت عظ نیا رویدادهای یتمامدر در واقع  بود.

در  دینی، یهبررو هم  یاسیهم به لحاظ ساو، و قدرتمند  رگذاریتأث تیشخص. خوردیم

 یسیانگل یبوم یهادستور داده بود که اسقف گِرِگوریتوفیق این مأموریت بسیار موثر بود. 

                                                           
1. Smither, Edward L., pp.90-91; Bede, p.67.  
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تمام آداب و  انگلستان یسایکل عمل کنند؛ بدین ترتیب ینآوگوست تحت نظارت دیبا

  داد.میانجام م ورکلیسای  الگویخود را مطابق با  مناسک

 

 نتیجه

کبیر، نخستین پاپی که پیشینۀ زندگی رهبانی داشت و با  گِرگِوریکه ملاحظه شد چنان

توانست با اعزام راهبان به بریتانیا دین مسیحیت را در  طریقت بندیکت قدیس مرتبط بود،

های عرفانی در گسترش ایست از نقش طریقهآن سرزمین رواج دهد. در واقع این نمونه

 یهدف معنوشود. ز مشاهده میهای دینی دیگر نیادیان که موارد مشابه آن در سنت

روم و  یامپراتوردر کل  ینید یبردن کفر و ب نیاز ب یغیتبل مأموریت نیاز انجام ا گِرِگوری

 رینظ یاسیبود. البته تحقق اهداف س حیمس تیو عنا لیاز موهبت انج کافرانمند شدن بهره

پاپ  یهاآرمان رگیقدرت در حوزه پاپ هم از د شیروم و افزا یسایبه کل دنیاقتدار بخش

 مختلف، اعم از موعظه، طرقبه  حیاز مس لهاماو با ا یغیتبل هایروش .شودیمحسوب م

مردم که  یفکر طیمتناسب با شرا یغیتبلهای از ابزار و بودچهره به چهره  و روشخطابه، 

رسال اآمیز و معجزه اتیحکانقل  ل،یو تمث هیاستعاره و تشب ریبودند نظ یو عام سوادیب غالباً

خود  و رهبر الگو عنوانبهرا  گِرِگوری ،مبلغ هبانو را آوگوستین .نمودیمنامه استفاده 

به دعا و  گرفتند، دائماًمی شیدر پ چون اوهم یاساده و زاهدانه یو روش زندگ قلمداد

 هاآن یسبک زندگ نیا .پرداختندیمحال به موعظه هم  نیو در ع اشتغال داشتندعبادت 

اصول به ی پایند هاآنعلل موفقیت یکی از . اورندیب مانیا هاآنبه  یاریبس باعث شد تا

مدارا با مردم و احترام به فرهنگ  بود. ییبایو شکاز اطاعت، زهد، صبر  اعم حیات رهبانی،

 جهت بخشیدن به چنینهم و تیمسح یسو بهایشان  یزندگدادن سوق  ، توانایی درهاآن

ثر در کامیابی ؤاز دیگر عوامل مشعائر دین مسحیت  در راستای یهانییآ یبرگزار

نبود اما توانست راهبان  ایتانیدر بر شخصاً گِرِگوری چهاگربنابراین . آوگوستین و یارانش بود

را  حیمس ندی و یاری نماید، مأموریت این دنیرس جهیدر به نت خود تیریو مد یرا با رهبر

 ۀهم گرید ییکشور رواج دهد و از سو نیدر ا و نامانوس بود بیغر هابریتانیایی یکه برا

و  یاسیبا اقتدار س نمود وروم موظف  یسایاز کل تیرا به اطاعت و تبع ی آن دیارهاسایکل

 .دیبخش تیکرد و به آن مرجع «یجهان یسایکل»را روم  یسایکل ینید
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 1لینگه پورانهخداشناسی در 
 7ولی عبدی

 مشهد، ایراندانشگاه فردوسی مشهد،  ،گروه ادیان و عرفان تطبیقیاستادیار 

 9محسن شرفایی

 مشهد، ایران های اسلامی،بنیاد پژوهش ،پژوهشکده علوم اسلامیپژوهشگر 

 

 چکیده

محوریت  متنی شیوه در این شود و بنابراین خداهای شیوایی محسوب میجزء پورانه لینگه پورانه

 لینگهها، تجلیات و صور هشتگانه، بزرگی و عظمت شیوه نسبت به سایر ایزدان در دارد. ویژگی

ن به صورت لینگه )قضیبی( این، ایزد شیوه در این متبرمورد اشاره قرار گرفته است. افزون پورانه

دان دیگر هم سخن به میان آمده است، اما پرستش شده است. البته در این پورانه غیر از شیوه از ایز

ها تجلیات شیوه و بنابراین تابع او هستند. اگر بتوان با رویکردهای خاصی به الوهیت در همه آن

ن به نوعی حاکی از دیدگاه توحیدی گفت که تعدادی عبارات در این مت نگریست، باید لینگه پورانه

نگرش  ۀدهندکنند. تعدادی دیگر نشانمعرفی میهستند؛ یعنی شیوه را خدایی واحد و متعالی 

هنوتئیستی هستند، چرا که در کنار سایر خدایان، از برتری شیوه سخن به میان آمده است. اما در 

عین حال، نگرش غالب در آن نگاه وحدت وجودی است؛ چرا که همه جهان )عالم کبیر( و حتی 

-ست و همه چیز اوست و همه چیز به او باز میانسان )عالم صغیر( بدن شیوه است. همه چیز از او

 گردد. او هم متعالی و هم ساری و جاری در جهان است.  
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  مقدمه

 با بودا شخص حتی. ستا کرده ارائه خاصی دیدگاه خداوند درباره دینی هر تاریخ، طول در

 اشپیروان وی، مرگ از بعد اما نکرد، اعلام مشخصی آموزه خداوند به راجع ابتدا در کهاین

 کنار در شیوه خدای یی،هندو کلاسیک تفکر در. کردند مطرح الوهیت درباره را تعالیمی

 شودمی ارائه او از که تصویری و است کنندگی نابود خویشکاری دارای تنها ویشنو و برهما

. هاستخرابه و هاگورستان او مسکن و است جلالی صفات دارای همواره که است خدایی

 دوره از فراوانی هایاسطورهاست که  (4تریمورتی) ییهندوتثلیث  از شخصیتی شیوه ایزد

 هاآن نهادن قرار هم کنار از که ایگونه به است شده مطرح موردش در هاپورانه تا ودایی

 متون نویسندگانِ مقصود فهم منظور به بنابراین. آیدمی دست به ایزد این از مبهی تصویر

 به تواننمی کلامی نگاه با. داشت توجهها آن بودن ایاسطوره سبک به بایستی ایپورانه

 حتی و ایاسطوره سبک و زبان قالب در مضمون این که چرا برد؛ پی هاپورانه باطنی معنای

 در ایزد این هجایگا تبیین متناقض، ظاهر به هایاسطوره این به نظر. است شده بیان عرفانی

 نظام تبیین نوشتار این مسئله تریناصلی. رسدمی نظر به ضروری هندویی خداشناسی نظام

 است؟ چگونه هستی جهان با ایزد این رابطه کهاین و است پورانه لینگه خداشناسی

 چه هندو سنتی تفکر به نسبت ایپورانه متون در شیوه محوریت با هندویی خداشناسی

 کرد؟ جمع اشتشبیهی هایجنبه با را متعال خدایی توانمی چگونه است؟ داشته تحولاتی

 منابع سایر از استفاده و پورانه لینگه متن به استناد با تا است شده کوشش مقاله این در

 همین به دهیم ارائه هندویی شناسیهستی در ایزد این جایگاه از روشن تبیین هندویی

 لینگه در جووجست به ادامه در و نموده تبیین را ایزد این هبار در هندویی تفکر ابتدا منظور

  .ایمپرداخته پورانه

 

 پیشینه و ضرورت تحقیق

مطلب و منبع چندانی وجود ندارد، اما راجع به متون  لینگه پورانهدر زبان فارسی درباره 

مقایسه نظام »نامه دکتری با عنوان خورند: از جمله پایانای تعدادی آثار به چشم میپورانه

                                                           
1. trimūrti 
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که به مقایسه و ترسیم نظام  4«ویشنو پورانهو  بحارالأنوارخداشناسی اسلام و آیین هندو در 

چنین باید از رساله پرداخته است. هم ویشنو پورانهو  بحارالأنوارخداشناسی در دو متن 

یسه با ، در مقاوایو پورانهو  ویشنو پورانه: ایپورانهشناسی جهان»دکتری دیگری با عنوان 

شناسی از منظر شناسی و جهانیاد کرد که در آن به مقایسه هستی« جهان شناسی قرآنی

ای هم در رابطه در نهایت چند مقاله 7پرداخته شده است. قرآن و وایو پورانهو  ویشنو پورانه

ای وجود دارند که نوشتار بینی پورانهای و جهانای، ادبیات پورانهبا نظام هستی پورانه

پردازد. درباره به خداوند میلینگه پورانه ضر ضمن یاری جستن از این آثار به رویکرد حا

های بسیار مهمی جا که این متون آگاهیضرورت تحقیق باید خاطرنشان ساخت که از آن

دهند، بررسی نوع نگاه های مختلف تاریخ، تمدن و فرهنگ هندویی به دست میدرباره جنبه

ویژه این متون مبحث الهیاتی از اهمیت شایانی برخوردار است. بهمتون پورانه نسبت به 

های عامیانه هستند؛ یعنی برداشت عامه مردم از موضوعات مورد نظر را به حاوی دیدگاه

دهند. در نتیجه فهم و درک مضامین و سبک پورانه و ارائه آن به زبان فارسی دست می

 ضرورت دارد. 

 لینگه پورانههای ها و تحلیل آموزهمختصرِ پورانههدف ما در این پژوهش، معرفی 

آموزه خداشناسی به شکل منسجم و یکپارچه مورد  لینگه پورانهدرباره خداشناسی است. در 

اشاره قرار نگرفته است. بنابراین، ما با تبیین و تحلیل مضامین آن سعی خواهیم کرد نوع 

 شناسی مشخص کنیم. ا با روش پدیدارسی رنسبت به الوهیت یا خداشنا لینگه پورانهنگاه 

 

 کلیات

است. برخی « یباستان»و « اولیه»، «کهنه»ای سنسکریت و در لغت به معنای واژه« پورانه»

به « نوََ»و « قدیمی»یعنی « پورا»محققان بر این باور هستند که اصطلاح پورانه از ریشه 

                                                           
، هنمقایسه نظام خداشناسی اسلام و آیین هندو در بحارالانوار و ویشنو پورا حمد رسول،م، ایمانی خوشخو. 4

موسسه آموزشی و ، استاد مشاور: ابوالفضل محمودی ،راهنما: علی موحدیان عطار داستا، پایان نامه دکترا

 ش.4911 ،خمینی )ره(، رشته ادیان و عرفان پژوهشی امام

، ای: ویشنو پورانه و وایو پورانه، در مقایسه با جهان شناسی قرآنیپورانهشناسی جهان شرفایی، محسن، .7

پایان نامه دکترا، به راهنمایی دکتر ابوالفضل محمودی، دفاع شده در دانشگاه علوم و تحقیقات تهران، 

 ش.4911
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ی است که اگرچه مربوط به گرفته شده است. در اصطلاح به معنای چیزهای« جدید»معنای 

ادبیات پورانه در نگاه  4.شوند و کاربرد دارنداند، اما هنوز هم جدید محسوب میادوار کهن

. 4های متعددی است: کلی شامل دو بخش اصلی است که هر کدام مشتمل بر پورانه

لاح مهاپورانه تر. اصطهای کوچکها یا پورانه. اوپه پورانه7های بزرگ ها یا پورانهمهاپورانه

بهاویشیه رود مربوط به دوره متأخر بوده و تنها در پورانه اصلی به کار می 41که برای 
ها به ستایش این پورانهپورانه اصلی وجود دارد.  41کار رفته است. بنابراین، اکنون  به پورانه

یش خدایی غیر ی کوچکتر به ستاهاپورانه .اندویژه شیوه اختصاص یافتهویشنو، برهما و به

به جایگاه  گنشه پورانهبه ایزد سوریه،  سوره پورانهپردازند. برای مثال، از شیوه و ویشنو می

   7.پردازدو اهمیت ایزد گنشه می

ها عمدتاً به نظم ها اطلاعات دقیقی در دست نیست. پورانهدرباره تاریخ نگارش پورانه

عنوان نویسنده این آثار ذکر شده است. حتی  به 9ها کریشنه دوی پاینههستند و در پورانه

، ییاند. در سنت هندونیز ذکر کرده است، ایاسطوره یتیشخص ، کهویاسهها را نویسنده آن

ای اما در واقع مجموعه 1.اندز به ویاسه نسبت دادهیرا ن مهابهاراتهبندی وداها و نگارش دسته

گفته شده است که کریشنه  لینگه پورانهدر  اند.ها را به نگارش درآوردهاز نویسندگان، آن

در نگاه طرفداران این متون،  1.دوی پاینه آن را در آغاز دوره دواپره به رشته تحریر در آورد

وجود داشت و  وداهاحتی در روزگار  ییای از متون مقدس هندوها به عنوان شاخهپورانه

                                                           
فصلنامه ، «هندو عامۀ فرهنگ و نید در یپورانها اتیادب یبررس»ابوالفضل محمودی، و  . شرفایی، محسن، 4

 ؛ 444، صش4911، 71، شماره 2، سال مطالعات شبه قاره دانشگاه سیستان و بلوچستان

Kloetzli, W. Randolph, “Ptolemy and Purana: God’s Born as Men”, Indian 

Philos, Num. 38, 2010, p. 635; Bailey, Grey, “Puranas”, Encyclopedia of 

Hinduism, Ed. By, Denise cush and others, Routledge, 2010, p.617; Mani,Vettam, 

Puranic Encyclopaedia, Delhi, Motilal Banarsidass, 1975, p.585. 

2. Rocher, Ludo, A History of Indian Literature: The Puranas, Wiesbaden, 

Harrassowitz, 1986, Vol. 2, p.48; Bailey, Ibid, pp.634-642.  

3. krșna davipāyna 

، معرفت ادیان، «ایپورانه متون در ییهندو ینیب جهان هایمولفه نیترمهم یبررس»محمدرسول، ی، مانیا. 1

 ؛ 461، صش4911سال اول، شماره چهارم، 

Werner, Karel, A Popular Dictionary of Hinduism, Curzun, 1997, p.122. 

5. The Linga Purānas, (1973), Tr. By, A Board of Scholars, parts1&2, first pub. 

Delhi, 1973, Vol.1, pp. xv-xviii.   
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که ر مکاتب ودایی، پس از اینمعروف بودند. از نظ« ودای پنجم»به  اتهروه وداپس از 

هایی مطابق هر ودا به وجود آمد؛ برای به عنوان ودای چهارم شناخته شد، پورانه ودااتهروه

با این حال به  4.وداسامهبرای  سوریهو  یجورودابرای  وایو، وداریگبرای  پورانهاگنینمونه 

جود داشته و تا دو قرن بعد کم در سده سوم پیش از میلاد ورسد که این متون دستنظر می

های کنونی در قرن پنجم میلادی به این اما قدر مسلم این است که پورانه .شدندقرائت می

 7.اندشکل سامان یافته

ها سرشار از روح بهکتی یا دلدادگی است و به این خاطر از متون مهم پورانه

اها که حکمت و معرفت آید. برخلاف ودپرستندگان، شیوه، ویشنو و برهما به حساب می

-ها به سبک و زبان عامیانه نوشته شدهاند، پورانهخود را به زبان رمزی و نمادین بیان کرده

اند. بنابراین، این متون صفات سه خدای مهم هندویی؛ یعنی برهمای آفرینشگر، ویشنوی 

هر پورانه کند که برای عوام قابل فهم باشد. در محافظ و شیوۀ نابودگر را طوری بیان می

گیرد. الف( خلقت اولیه ب( نابودی و بازآفرینی ج( عمدتاً پنج موضوع مورد بحث قرار می

ها پورانههرچند مضامین  1.ح و خ( شجره نامه و سلسله شاهان قدیم 9هامنونترهدوران 

توان اطلاعات تاریخی اندکی هم در رسد که میای و داستانی است، اما به نظر میاسطوره

یا اشخاص شهیر یا  های مقدس )از جمله بنارس(یافت. برای مثال وقتی از نام مکان هاآن

توان گفت که مطالب تاریخی هم دارند. شود به نوعی میخاندان پادشاهان بحث می

بر پنج موضوع مذکور مطالب زیادی درباره اهداف چهارگانه ها علاوهپورانهچنین در مهاهم

بر این،  ها و معابد وجود دارد. افزونها، عهد و پیمان، آیینویژه درمه، موکشهحیات، به

 1.است رامایانهو  مهابهاراتهزایی در این متون عمدتاً برگرفته از عقاید مربوط به کیهان

 

                                                           
1. Bhattacharyya, Narendra Nath, Indian Religious Historiography, New Delhi, 

Munshiram Monohalal Publishers, 1996, Vol.1, p.236.  

2. Pargitter, F.E, “Purānas”, Encyclopedia of Religion and Ethics, Ed. By, James 

Hastings, Edinburgh, 1918, vol.10, pp.454-455.  

9 .Manvantaras ادوار عالم : 

، ش4917مرکز مطالعات و تحقیقات ادیان و مذاهب، ، ، علی موحدیان عطار، قمآیین هندوسیمن، ویتمن، . 1

 linga, vol. 1, chap. 68-69; linga, vol. 1, pp. xviii-xxiv, chap. 3؛ 4، پاورقی 11ص

5. Bailey, Ibid, pp. 634-642; Wilson, H. H, The Vishnu Purana, A System of 

Hindu Mythology and Tradition, oxford, 1840, pp. III-IV. 
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 لینگه پورانهمعرفی 

فصل  11و491شود که هر قسمت به ترتیب دارای به دو قسمت بخش می لینگه پورانه 

ها و چنین داستانوط به لینگه، عبادت آن، تأثیرگذاری لینگه و همهستند. بخش اول مرب

شکل جغرافیایی  ۀهایی درباربراین، گزارشحکایاتی راجع به پرستش آن است. افزون 

دهد. بخش به دست می و... هاها، سیارهها، هفت قاره، رودخانهها، مردم، اقیانوسزمین، کوه

ها و صفات آن و در نهایت شرحی د شکوه لینگه، ویژگیهایی در موردوم مربوط به افسانه

لینگه مفصل درباره مستهلک شدن روح فردی در روح والا یعنی پروردگار شیوه است. در 
)دارای صفت( توصیف  7صفت( هم در حالت شکله)بی 4شیوه هم در حالت نشکله پورانه

نداشتند و اولین بار در  های دوران ودایی تصوری از لینگهشده است. احتمالاً آریایی

های اول یا دوم میلادی لینگه دهد که در سدهبه آن اشاره شده است. این نشان می مهابهاراته

 9.مورد توجه بوده است ییدر سنت هندو

علاوه بر الوهیت درباره مسائل مختلفی بحث شده است.  لینگه پورانهبه طور کلی در 

ست که حکیم یا حکیمانی از فرزانه دیگری مطالب آن به صورت حکایت و داستانی ا

اند. او نیز در قالب داستان و حکایت در پی پاسخ ویژه شیوه سوال کردهای بهدرباره مسئله

ای رسیدن به هدرباره یوگه و نقاط اعمال یوگایی در بدن، راه لینگه پورانهبرآمده است. 

)مثل شک، جهل، وهم، ذهن  موانع اعمال یوگایی ...( مراقبه،یوگه )مثل حبس نفس، 

دهد برای مثال در فصلی، پروردگار شیوه به برهما توضیح می 1.کندبحث می ( ... پریشان و

ای به شکلی نمایان شده است. در شوته کلپه سفید رنگ بوده و جامه 1ایکه وی در هر کلپه

این خاطر سفید بر تن داشته و موی سفید، خون سفید و سیمای سفیدی داشته است و به 

که ایزد شیوه خود را به شکل جهانی ظاهر معروف است. هنگامی «شوته کلپه»این کلپه به 

ها(  نیز همین هیئت و صورت را به خود خواهد گرفت. آن کلپه به کند، گایتری )الهه دئوه

هایی که به این شکل جهانی وی دهد آنمعروف خواهد شد و شیوه وعده می« وَیشوهَ روپه»

                                                           
1. niškala  

2. šakala  

3. Banerjea Jiten, “The Hindu Concept of God”, The Religion of the Hindu, Ed. 

By, Kenneth w. Morgan, New York, 1953, p.64.  

4. Linga, vol.1, ch.8, 9, 11.  
1 .Kalpa گویند. شناسی هندویی یک کلپه می: به هر دورۀ بزرگ زمانی در کیهان 
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 4.ها مشفق و سخاوتمند خواهد بوددارند همواره نسبت به آن معرفت

 

 ییپیشینه پرستش شیوه در دین هندو

 ایزد شیوه 

، شیوه )در حالت قضیبی( مورد ستایش قرار گرفته است در لینگه پورانهجا که در از آن

این د. شوها اشاره میو پورانه ییجا به طور مختصر به ویژگی کلی شیوه در تفکر هندواین

هایی اشاره دارد که بر پرستش خدای شیوه و مظاهر او تمرکز دارند. بنا به نظر آیین به سنت

برخی محققان، پرستش خدای شیوه به چند هزار سال پیش از میلاد، یعنی به دوره ما قبل 

ها تصاویری شبیه خدای شیوه نقش هایی که در آنگردد. بعدها با کشف مهُرآریایی بر می

بود، این فرضیه تقویت شد. مهر مشهور پشوپتی )شهریار موجودات( تصویر گاو نر شده 

رسد که این تصویر، اند. به نظر میشاخداری است که حیوانات دیگر او را احاطه کرده

با آغاز کشفیات مربوط به تمدن  7.نمونه اولیه از شیوه به عنوان یک مرتاض و پشوپتی است

های ای بر روی محققان گشوده شد. اولین تمثالهای تازهافق ،هراپاکهن و بومی هند در 

اند و حتی اجسامی نیز به یافته شده با شکل ابتدایی آیین شیوایی و آیین فالوسی مرتبط بوده

نظر دیگر این است که آیین شیوایی مربوط به قوم دراویدی  9.شکل لینگه وجود داشته است

هستند. در این  وداهاتر از نیز به لحاظ تاریخی قدیمی اهآگمهها یعنی است و متون دینی آن

ر بومیان هند از شیوه و برداشت غرب از آیین فالوسی با یکدیگر تلاقی داشت. دوره تصو

را زنده نگه داشتند.  چنان آندیری نپایید که در غرب این تفکر از بین رفت، اما هندوها هم

ها را در قالب ود که فرهنگ هندی توانست آنعلت از بین نرفتن این تفکر در هند این ب

  1.معنوی دربیاورد، اما در غرب بیشتر به جنبه مادی آن توجه شد

 راماینهو  مهابهارتههایی از توان به بخشترین منابع درباره آیین شیوایی میاز اصلی

د که رسهای مربوط به خدای شیوه آمده است. به نظر میها اسطورهاشاره کرد که در آن

                                                           
1. Linga, vol.1, Cha. 23: 2-3, 4, 7-12, 13, 14, 15-17, 18-21, 22-25. 

2. Flood, Gavin, (2004), “Śaiva”, The Hindu World, Ed. By, Sushil Mittal & 

Gene Tursby, London & New York, Routledge, 2004, p.122. 

3. Bhattacharya, Ibid, pp. 72-73; Eliot, Sir Charles, (1998), Hinduism and 

Buddhism: An Historical Sketch, London, Cruzon Press, 1998, vol.2, pp.142-144. 

4. Bhattacharya, Ibid, pp.73ff.  
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 بهگودگیتاکه مقدم بر  اوپنیشدشوتاشوترهشیوه، پیش از همه در  خداباوری مبتنی بر رودره

او، روح از گردونه  4جا، پروردگار شیوه خدایی است که به لطفاست، آمده است. در این

هایی به زهاد شیوایی شده است. در کنار نیز اشاره مهابهارتهدر  7یابد.بازپیدایی رهایی می

ترین منابع برای شناخت آیین شیوایی ای قدیمیو متون تنتره هاپورانه، 9هاآگمهن متون، ای

  1.هستند

ای خدای ویشنو از جایگاه بالاتری نسبت به خدایان دیگر هر چند در تفکر پورانه

های شیوایی، ایزد شیوه دست کمی از خدای ویشنو ندارد. برخوردار است، اما در پورانه

-ریگدانند که در است و برخی نیز شیوه را لقبی برای رودره می« فرخنده»نای شیوه به مع

ذکر نشده بلکه  ریگ ودابه آن اشاره شده است. به عبارتی دیگر، نام مهادیو یا شیوه در  ودا

ای هم به رودره اختصاص و سروده رفته باشد در آن به کار هنام دیگر وی که شاید رودر

  1.یافته است

 

 لینگه پورانهشناسی در داشناسی با هستیرابطه خ
ایزد شیوه خدای برتر توصیف شده است و سایر ایزدان لینگه پورانه در نظام خداشناسی 

تجلیات وی هستند. هرچند او اسامی و اشکال متعددی دارد، اما در واقع ایزد واحدی است 

ودات جهان وهمی و غیر از او هیچ چیزی وجود واقعی ندارد. حتی تمام تکثرات و موج

                                                           
1. Prasāda 

2. Flood, Ibid, p.122; Rapson, E.J, The Cambridge History of India, Ed. By, E.J 

Rapson, London, Cambridge at the University Press, 1922, vol.1, p.162.  

-Dasgupta, 1922)اند لق به دراویدیان بودهو متع« به ما رسیده اند»به معنای متونی هستند که  «هاآگمه. »9

1955, vol.5, pp.96-97) .ای های آیینی و خلسههستند و بخش هاوداتر از از نظر تاریخی قدیمی هاآگمه

ای ترین متن شیوایی پورانهمهم .(Bhattacharya, 1993, vol.1, pp.75-76)ها به تنتره معروفند آن

های مختلف آن )چه و نزد عامه و جنبه وداهاجایگاه خدای شیوه در  ایو پورانهواست. در  وایو پورانههمان 

 ,Bhattacharya, 1993, vol.2)مربوط به گذشته و چه عصر حاضر( همگی مورد توجه قرار گرفته است 

p.563)  

 . Bhattacharya, Ibid, vol.1, p.98و به بعد؛  99. شرفایی، همان، صص 1

 ؛ 129-161، 116، صصش4927، انتشارات علمی و فرهنگی، ریگ ودارضا،  . جلالی نائینی، محمد1

Eliot, Sir Charles, Hinduism and Buddhism: An Historical Sketch, London, 

Cruzon Press, 1998, vol. , p.141; Jacobs, Stephen, Hinduism Today, London, 

Continuum International Publishing Group, 2010, p.21; Flood, Ibid, p.122.  
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بیش نیستند، بنابراین فقط ایزد شیوه موجود واقعی است. اما نویسندگان پورانه احتمالاً برای 

که این مفهوم را برای عوام قابل فهم سازند، آن را در قابل اسطوره لینگه و مفاهیم مرتبط این

 اند.   با آن بیان کرده

 

 لینگه پورانهایزد شیوه و مظاهر آن در 

 4رقص وی تاندو والا، پشوپتی معرفی شده است. رقصندهها یوگی بزرگ، ه در پورانهشیو

نام دارد که آن را در میان ارواح و موجودات آسمانی و در حضور ایزدان به شکرانه 

افزون بر این، شیوه عمدتاً با عنوان پشوپتی )پروردگار  7.انجام داد« داروکه»شکست دیو 

هایی شیوه اوتارهچون رمه شیوه هستند. ام خدایانِ دیگر همرمه( پرستش شده است و تم

به طور خلاصه باید گفت که  9.اندتجسد نسبت داده 71ندارد اما پرستندگانش به وی حدود 

شود؛ زیرا خودش زمان و از زمان برتر است. شیوه منجی جهان است و بر مرگ غالب می

-یوگه، معرفت و سایر انواع علوم می وی آموزگاری است که در سکوت به حکما موسیقی،

-است و خدای مذکری است که با نیروی مونث رقصندگانو پروردگار  رقصندهآموزد. او 

اش )شکتی( اتحادی جدا نشدنی دارد. وی نیمه مرد و نیمه زن است. شکل حیوانی شیوه به 

ترین وسیله صورت گاو نر است و ناندین )شادی( نام دارد. نماد او لینگه است که مقدس

پرستش است. لینگه از دو اهمیت برخوردار است: هم لبریز از نیروی خلاقانه است و هم 

 1.قدرت یوگایی دارد تا تخم کیهانی را حفظ کند

 

  لینگه پورانهشناختی در اسطوره لینگه و نظام هستی

گرفته  ای مشخصات لینگه اهمیت و عظمت آن مورد اشاره قراردر سروده لینگه پورانهدر 

است. در این سروده گفته شده است که در وسط اقیانوسی، برهما و ویشنو بزرگی و 

شوند، که در این حین لینگه به کشند. آنان با هم درگیر میعظمت خود را به رخ هم می

شود. در این هنگام ها ظاهر میآن پیش رویصورت ستونی از آتش در وسط اقیانوس و در 

                                                           
1. tāndava  

2. Linga, vol.2, 106:25-28. 

3. Pargitter, Ibid, pp.447-455; linga, vol.1, cha. 24. 

4. Kramrisch, Stella, “Siva”, Encyclopedia of Religion, Ed. By Mircea Eliade, 

New York and London, 1987, vol.13, pp.338-340.  
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شود آیند که ویشنو تبدیل به گراز وحشی میشناختن این ستون برمی ویشنو و برهما در پی

تر گردد. اما برهما به صورت قویی درآمده و بزرگ و بزرگتر میو مدام کوچک و کوچک

توانند ریشه لینگه را پیدا کنند. سرانجام، صدای شیوه از میان شود؛ ولی باز هیچ کدام نمیمی

کند. برهما در این عظمت برهما پی برده و او را ستایش میشود و ویشنو به آتش شنیده می

آن  7بنیادجهان، یعنی پرکریتی( و شیوه زیر ماده اولیه) 4گوید لینگه همان پردهانهسروده می

جهان، محرک پرکریتی، منشأ روح  ۀچنین برهما خودش را خالق و نابودکننداست. هم

گوید هر کند، و مینده جهان توصیف میجهان و ویشنو خود را خالق، محافظ و نابود کن

چه در جهان است جنبنده و ناجنبنده با من یکی است و تحت نفوذ من قرار دارد. احتمالاً 

اند؛ چرا که چنین سلسله شناسی متأثر از مکتب سانکهیه بودهای در تبیین جهانمتون پورانه

هم برهما و هم ویشنو خود شود که معلوم می 9.خوردمراتبی در آن مکتب هم به چشم می

دانند. را دارای سه ویژگی ستوه، رجس و تمس )آفریدگار، محافظ و نابود کننده( می

کند که حاکی از نوعی نگرش وحدت اش با کل جهان اشاره میچنین ویشنو به همسانیهم

برهما کند داند؛ چرا که اذعان میاست. اما شیوه خود را برتر از برهما و ویشنو می 1وجودی

از اند. جَدّ جهان از پهلوی راست من و ویشنو روح جهان از پهلوی چپ من به وجود آمده

ای ویشنو من پروردگار شیوه »گوید شود؛ زیرا میسخنان شیوه دیدگاه توحیدی استنباط می

های برهما، شیوه و رودره به سه شکل تقسیم هستم، آلوده نشدنی، من خودم را تحت نام

شیوه که  .«های آفرینش، محافظت و ویرانی متعلق به من استنتیجه[ فعالیت ام ]درکرده

گیرد و همسری دارد به نام اوما دارای صفات و القاب متعددی شکل لینگه را به خود می

ها و علت ها، پرجاپتیها، رودخانهها، سیارهها، ستارهاست و پروردگار وداها، سمرتی

  1.است دهرمه...

شود که روزی شیوه به شکل زاهدی عریان ی هم در مورد لینگه نقل میداستان دیگر

کردند. هایی تقدیم میوارد جنگل شد. در آن جنگل گروهی از حکیمان بزرگ قربانی

همسران حکما با دیدن نور بدن شیوه مغلوب شهوت شدند. حکما با دیدن این وضعیت 

                                                           
1. pradhāna 

2. substratum 

3. Linga, vol.1, Cha.17, pp.37-38, 39-43, 82,  

4. panthestic 

5. Linga, vol.1, Cha.19, pp.2-3, 12, Cha. 3, pp. 6 ff, Cha. 24, p.1, 4-11ff.  
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تر شد و فتاد، اما سپس بزرگ و بزرگقدر به شیوه ناسزا گفتند که آلت وی روی زمین اآن

کل زمین و جهان را فرا گرفت. در نهایت شیوه خود را به شکل خدای والا نمایان ساخت 

 4.بخشد که وی را در شکل لینگه عبادت کنندها را در صورتی میو به حکیمان گفت آن

نی، کوه مرو، ناف که نشانه نیروی خلاقانه شیوه است نماد ستون کیهابر این لینگه علاوه 

ترین شکل لینگه در معابد، پایه مدوری است که بر روی شود. شایعزمین نیز محسوب می

یند آشود که فرمشاهده می 7.نث( استؤ)نیروی م سنگ مدوری قرار دارد که نشانه یونی

ای بیان شده است. شیوه از مرتبه محض و بسیط به زبان اسطوره لینگه پورانهآفرینش در 

-گیرد و بدین ترتیب دست به آفرینش کیهان میآید و شکل لینگه به خود میفرود میخود 

تر آید. اما او در عین حال فراتر و متعالیجا همه کیهان، بدن شیوه به حساب میزند. در این

 از همه ایزدان و موجودات است.   

 

 پرستش لینگه

ینگه است که به صورت گسترده و ترین مظاهر شیوه، لطور که گفته شد یکی از مهمهمان

آریایی بوده شود. به نظر برخی محققان، احتمالاً متعلق به فرهنگ پیشعمومی پرستیده می

خیزی و باروری است و به معنای قدرت یا نیروی الهی است که بعدها نمادی برای حاصل

ن شکل، شد. برخی برآنند که پرستش لینگه شیوه یا همان فالوس یا آلت قضیبی در ای

مربوط به دوره متأخر است که در آن خدای شیوه بالاتر از همه خدایان و دربردارنده همه 

های مربوط به همتای مونث آن یعنی یونی، چگونگی ساختار و چنین آموزهچیز است. هم

نث با ؤاین قوه م وامنه پورانه،های متأخر یاد شده است. در نحوه پرستش آنها تنها در پورانه

با سیتا یکی است. در این متون از شکتی یا همان نیروی زنانه که  پورانه پدمهتی و در پاروَ

ترین متونی از مهم لینگه پورانه با وجود این، 9.است سخن رفتهبیشتر حالت انتزاعی دارد، 

معمولاً نماد لینگه  1.است که در آن از پرستش شیوه به صورت لینگه گفتارهایی آمده است

                                                           
1. Smith, Travis, “Siva”, Encyclopedia of Hinduism, Ed. By Denise Cush and 

others, Routledge, 2010, pp.799-803. 

2. Werner, Ibid, p.96. 

3. Pargiter, Ibid, p.452. 

4. Conio, Caterina, “Puranas”, Encyclopedia of Religion, Ed. By, MircaEliade, 

New York, Macmillan, 1982, vol.12, pp.86-89.  
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ای که لینگه در مرکز یونی قرار دهند به گونهدرحال ترکیب با یکدیگر نشان می و یونی را

شود. دارد. این تصویر نماد اتحاد خلقت است که هم باعث ایجاد جهان و هم حفظ آن می

های اولیه پدر و مادر ها نمونهشیوه و همسرش نمادهای جنسی مخالف یکدیگر هستند. آن

محصول تقسیم اصل نخست به دو شاخه اصلی هستند که  اند که خودشاننخستین جهان

 4.پیوندنددوباره به یکدیگر می

 

 ستایش ایزد شیوه

به مدح و ستایش ایزد شیوه اختصاص دارد. در این  لینگه پورانه 97و  94های فصل

ها نشانگر بزرگی و شود که همه اینها شیوه با القاب و صفات متعددی ستایش میسروده

و  صورت پسرش گنشه را که همان فیل است، داردست. شیوه در این سرودها عظمت او ا

ها، ایندره، در میان روح تمام موجودات زنده است. در نظام سانکهیه پوروشه، در میان دئوه

 که درها پروردگار است. هنگامیجانوران، شیر، در بین حیوانات گاو نر و در میان انسان

موجودات جنبنده، ناجنبنده، خشم، شهوت و نفرت را از بین پایان جهان، آتش شیوه همه 

که بر طلبند او برای اشخاصیآورند و نجات خود را از او میببرد، پیروانش به او روی می

نفس خود کنترل ندارند، غیرقابل دسترس است. وی هست، آنگونه که هست و به هر 

که حتی کسانیکه برهما دیده است.  بینندشکلی که باشد پیروانش او را به همان صورتی می

ها هستند، اگر به طور تصادفی فقط یکبار شیوه را بپرستند او ثواب متناسب آن فاقد اخلاص

  7.دهدرا می

هم وجود و هم لاوجود، اشکال شیوه هستند. هیچ چیزی غیر از شیوه وجود ندارد و 

 پذیر وشود. زوالمیده مینا« سَدسََتپَتی»چون شیوه پروردگار وجود و لاوجود است، 

تر از او وجود ندارد. های متجلی و نامتجلی شیوه هستند و چیزی بزرگناپذیر شکلزوال

شود؛ چون منشأ فرد و جمع است. به عبارتی هم افراد و هم شیوه پَرَمشوَرَه هم نامیده می

ها است. شیوه در شکل برهمن هم اند و شیوه هر دوی آنجهان از او به وجود آمدهکل 

                                                           
1. Zimmer, Heinrich, Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, Ed. By, 

Joseph Campbell, Washington, Bollingen Foundation, 1946, pp.127-128; Linga, 

Vol. 1, 27: 12, 24, 37, 40-45; vol. 1, Cha. 31, pp.6-17 

2. Linga, vol. 1, Cha. 31, p.20, 21-22; Cha. 36, pp.2, 5-6, 7, 8, 12-16, 1-4.  
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تر از او و غیر از شود، وی نه آغازی دارد و نه پایانی، او همه چیز است، بزرگستایش می

وی چیزی وجود ندارد. او ازلی و غیر ازلی و تنها موجود قدیم است، چیزی غیر از او 

پوروشه است،  م موجودات، نخستین است، او هم پرکریتی و هموجود ندارد، در میان تما

هاست، آتشی مشتعل، ها است او خودِ آبشیوه حقیقت همه جا حاضر است، پروردگار آب

است. او  اتهره ودا، سامه ودا، یجور ودا، ریگ ودامذبح قربانی است، ایزد شیوه همان 

ها به خدایان، تقدیم پیشکش معرفت کامل، یادگیری وداها، تقدیم. خدایی خود زاست

ها، توبه، پیشکش هدایای سخاوتمندانه، مطالعه وداها جزء عبادت شیوه محسوب قربانی

شوند. اما بهترین نوع عبادت شیوه داشتن ایمان به اوست. او در پاسخ به سوال برهما می

در اختیارتان قرار ای، من فقط از طریق ایمان ای برهمایی که از نیلوفر به دنیا آمده»گوید می

  4.«گیرممی

برای شیوه هزار و هشت اسم ذکر شده است که هر کدام هم معنای  لینگه پورانهدر 

توان گفت که چنین نشانگر عظمت شیوه در نزد پیروانش هستند. میخاصی دارد و هم

دهند و هم نشانگر قدرت، خشم و معانی اسامی شیوه هم ازلیت و ابدیت او را نشان می

ها گوش گفته شده که هر کس این اسامی را ذکر یا به آن لینگه پورانه ضب وی هستند. درغ

که کند. حتی برای اینها را به برهمن نقل کند، ثواب هزار اسب قربانی را کسب مییا آن

الخمر، سارق، قاتلِ مادر و پدر و ... به رهایی برسند باید هر روز قاتل برهمن، شخص دایم

  7.مدت یکسال این اسامی را ذکر کنندسه بار به 

 

 تجسدهای شیوه

ای به شکلی متجلی گشته رهیست و هشت تجلی دارد که در هر دوب لینگه پورانهشیوه در 

رد. شیوه های وی نشان از بزرگی و عظمت او در نزد پیروانش دااست. همه صفات و تجلی

ای اشَکال مختلف شیوه که در چه زمانی و در چه دورهدر پاسخ به سؤال برهما مبنی بر این

که آیا وی از طریق توبه یا مراقب یوگایی رؤیت خواهد شد؟ پاسخ دیده خواهد شد و این

توان این تجسدها را فهمید؛ بنابراین توبه، سلوک، هدایا و فقط با مراقبه می»دهد که می

                                                           
1. Linga, Vol.2, Cha. 15, pp.3-7, 11, 15-18, Vol.2, Cha.17, pp.10-13, 15-16, 

Vol.1, Cha.10, p.53.   

2. Linga, Vol. 1, Cha 65, linga, Vol. 1, Cha, 65, pp.172-175.  
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ها و مطالعه وداها، ثروت و انواع های مقدس و قربانیهای مقدس، زیارت مکانینآی

او در هر دواپره به  4.ها کمک کند که مرا رؤیت کنندتواند به انسانمختلف معرفت نمی

متولد  7شکل معیّنی متجسد خواهد شد. برای مثال در دواپره نخست با عنوان حکیم شوته

متولد  1و در پایان دواپره سوم وی با نام دمَنه 9شیوه با نام سوتارهخواهد شد. در دواپره دوم 

متولد شده و مردم را  1خواهند شد. در نهایت، در دواپره بیست و هشتم با نام برهما چَرین

   2.نامیده خواهد شد 6ترساند. سپس وارد غار مقدس در مرو شده و با اسم لکولیمی

دهد همه هیئت دیگر هم دارد که نشان می بر تجسدهای مذکور، شیوه هشتعلاوه

ها، آتش، باد، آسمان، خورشید، ماه و قربانی جهان و جهانیان با شیوه یکی است. زمین، آب

براین آسمان، آتمن، ماه، آتش، کننده اشکال هشتگانه جسمانی )فیزیکی( شیوه هستند. افزون

شوند. هر کدام از این وب میها، زمین و باد نیز اشکال هشتگانه شیوه محسخورشید، آب

اشکال کارکردهای مشخصی دارند. شیوه در هیئت خورشید با پرتوهایش به تمام موجودات 

گردد. شیوه در هیئت ماه در زارها میحیات بخشیده و باعث رشد و نمو گیاهان و سبزه

تمام موجودات مجسم به شکل مَنی حضور دارد، شکل ماه وی در اذهان تمام موجودات 

گردد. وی در شکل یجمانه ها نیز میمجسم قرار دارد و این هیئت شیوه باعث رشد دئوه

های قربانی باعث رشد موجودات جنبنده و )کاهن قربانی کننده( همواره از طریق پیشکش

ها و تمام آبهایی که در داخل جهان یا ها و اقیانوسهای رودخانهشود. تمام آبناجنبنده می

های دهند. تمام آتشند، شکل جسمانی)شکل آب( شیوه را تشکیل میخارج از آن هست

جهان شکل آتش شیوه هستند و این هیئت وی بسیار بزرگ است. وی در هیئت باد، تمام 

گیرد. افزون بر دهد. وی در هیئت زمین، کل برهمن را در برمیبادهای جهان را تشکیل می

 1.ئت و شکل کیهانی شیوه هستندماه و خورشید و آتمن، عناصر پنجگانه نیز هی

                                                           
1. Linga, Vol. 1, Cha, 24, pp.3-4, 6-9.  

2. šveta  

3. Sutāra 

4. Damna 

5. Brahmaćarin 

6. lakuli 

7. Linga, Vol. 1, Cha, 24, pp.1-140. 

8. Linga, Vol. 1, Cha. 12, pp.2-3, 8, 10-11, 19-20, 22, 28-29, 30-31, 34-35, 37-38, 

39, 43. 
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 ها با خدای شیوه و ارتباط آن لینگه پورانهجایگاه برهما و ویشنو در 

هستند. هر چند برهما و ویشنو تجلی شیوه  لینگه پورانهبرهما، ویشنو و شیوه، تریمورتی 

شوند و از استقلال وجودی برخوردارند. هستند اما هر کدام خدایی مستقل محسوب می

ی مثال برهما از روی اخلاص، شیوه را ستایش کرده بود و خالصانه در آرزوی پسری برا

بود. شیوه این آرزوی وی را برآورده ساخت و برهما صاحب چهار پسر به روشنایی و 

ای ها نیز مثل برهما سرخ جامه و سرخ رنگ بودند. البته در هر کلپهزیبایی خودش شد. آن

شود. از جمله گیرد و آن کلپه به همان رنگ نامیده میمیپسر برهما رنگ خاصی به خود 

یکمین کلپه است به رنگ زرد است، در این کلپه هم برهما و هم وکه سی 4کلپه تتپوروشه

چنین برهما در این کلپه، اند. همهستند و جامه زرد رنگ پوشیده پسرش کاملاً زرد رنگ

، چهار چشم، چهار شاخ، چهار دندان و گاوی چهارپا، چهار پوزه، چهاردست، چهارپستان

بیند که این گاو همان شکل جهانی شیوه است، یعنی شیوه در این قالب بر چهار دهان را می

  7.وی تجلی کرده است

ویشنو خدایی ازلی وصف شده که هیچ سرآغازی ندارد، او پرکریتی، پوروشه و 

از فیض او به وجود آمده محافظ جهان است. وی برهما است و جهان بدن او و برهما 

هاست شود با جهان یکی است وی رهایی بخش انساناست. ویشنو که رودره هم نامیده می

نام دارد. هشت جهان زیرین پاهای  9گاه نامریی و الهی وی در وسط اقیانوس ششهنشیمن

اش هستند. آسمان سر او، باد دماغش و خورشید و ماه هایاو و هفت اقیانوس لباس

ترسند از جمله شخصی به نام ن وی هستند. پرستندگان شیوه هرگز از چیزی نمیچشما

ترسید. روزی از روی اخلاص به عبادت شیوه پرداخته بود و از هیچ چیز نمی 1ددیکه

ویشنو در لباسی مبدل و به شکل برهمن به پیش ددیکه رفت، اما بلافاصله وی ویشنو را 

پرستم. در این حین ویشنو ترسم چون شیوه را میشناخت و به او گفت من از چیزی نمی

و گفت تو از هیچ اش را به کناری انداخت و خود را نشان داد و ددیکه را تکریم کرده جامه

ویشنو به لحاظ  1.ای در واقع عالِم مطلق هستیترسی چون به عبادت شیوه پرداختهچیز نمی

                                                           
1. tatpuruša 

2. Linga, vol.1, Cha.11, p.2; Cha.12, pp. 6, 9-10; Cha.13, pp.1-6ff.  

3. šeşa 

4. dadica 

5. Linga, vol.1, Cha.36, pp.4-8, 12, 13-14, 15-18, 19-21, 29-42.  
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 .شه برهما معرفی شده استتر از برهما است چرا که وی ریمقام و منزلت، بزرگ

 

  لینگه پورانهرویکردهای الهیاتی در 

 الف( توحید

وحدت  ر تفکردیگر ناظر ب برخیعبارات دال بر دیدگاه توحیدی و  برخی لینگه پورانهدر 

جا گاهی فراتر از همه موجودات و وجودی هستند. به عبارتی دیگر، خداوند در این

تواند با ها و تجلیات مین حال از طریق برخی واسطهشود، اما در عیجهانیان توصیف می

ترین مرتبه خود موجودی این جهان ارتباط برقرار کند. در این رویکرد خداوند در عالی

-بسیط و غیر شخصی است، اما به منظور ارتباط با جهان و روزی رسانی و ... تشخص می

رویکرد وحدت وجودی،  از طرفی دیگر در 4.شودیابد و از آن مرتبه محض خارج می

 ندارند خود از حقیقتی مابقی و اوست هست چه هر است جهان در جاری و ساری خداوند

 لینگه پورانهاست. در نتیجه، هر دو این رویکرد در  عاریتی وجودشان دارند وجودی اگر

 مشهود است، اما نگرش وحدت وجودی در آن غالب است.

به  لینگه پورانهاما در  7.سانی و قضیبی داردهرچند شیوه تصاویر متفاوت حیوانی، ان

فراتر از تمام جهان و در بردارنده همه چیز  و( مورد پرستش قرار گرفته )قضیب شکل لینگه

هر چه در جهان است رودره )شیوه( است، بارها گفته شده است که  لینگه پورانهاست. در 

گردد اما در اصل شکلی نمایان می جهان( بهچهارگانه های )دوره شیوه در پایان هر یوگه

های او هستند، همه جهان اعم از جنبده و ناجنبنده از ها شکلیک خدا وجود دارد و این

  9.بدن شیوه به وجود آمده است

رویکرد تنزیهی به  لینگه پورانهتوان گفت، هرچند گاهی اوقات در طور کلی میبه

 شناسیخدا ،پورانه لینگه در ویژه به اینهپورا شناسی خورد، اما خداخداوند به چشم می

                                                           
، پایان «مقایسۀ نظام خداشناسی اسلام و آیین هندو در بحارالأنوار و ویشنوپورانه»ایمانی، محمد رسول، . 4

، ش4911نامه دکتر، با راهنمایی علی موحدیان عطار، دفاع شده در مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی، 

 . 711ص

2. Banerjea Jiten, “The Hindu Concept of God”, The Religion of the Hindu, Ed. 

By, Kenneth w. Morgan, New York, 1953, p.62.  

3. Linga, vol.1, Cha.31, pp.41-42, vol.1, Cha.73, pp.10-21, vol. 2, Cha.31, p.9.   
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 جایی تا است شده ارائه انگارانه انسان تصویری شیوه خدای از آن در یعنی است؛ تشبیهی

 اند.شده قائل انسانی جنسی هایاندام و نیروها او برای که

 

 ب( وحدت وجود 

مونیزم، در تعریف وحدت وجود آن را به انواع مختلف از قبیل وحدت نوعی وجود، 

-نام دارد که در بخش کنند. نوع دیگری از آن پانتئیزموحدت فانی با باقی و ... تقسیم می

شود. در این نوع دیدگاه، هر گونه کثرتی که و اوپنیشدها یافت می ریگ وداهایی از 

موجودات را از هم متمایز سازد، وهمی )مایا( بیش نیست، به عبارتی دیگر وجود حقیقی 

نیاز به گفتن نیست  4.همن( است و سایر موجودات تکثرات وهمی بیش نیستندفقط او )بر

خورد: خدایی یا وحدت وجودی به چشم میاز عبارات دیدگاه همه بسیاریکه در 

ها ناف او است، خورشید و آتش چشمان او، فصل 9سَر پروردگار و آسمان 7«بهشت»

ها بازوان وی نوس لباس او، دئوههای زیرین پاهای او، اقیاهای وی هستند. جهانگوش

هستند. صور فلکی تزئینات او، پرکریتی همسر او، پوروشه لینگه وی هستند. از صورت وی 

ها از ها از بازوان وی، وایشیهاند. کشتریهها، برهما، ایندره، و ویشنو صادر شدهتمام برهمن

-دارای صفت است و هم بیها از پاهای وی به وجود آمدند. شیوه هم های او و شودرهران

شود. اما برای های جهان قرار دارند، با صفات ظاهر میصفت، برای کسانی که در محدوده

گردد. شیوه آتمنِ )روح( همه چیز است او روشنی، ها بدون صفات مکشوف مییوگی

به این عبارات،  1تاریکی، برهما، ویشنو، عقل کیهانی ازلی، غیرازلی، پرکریتی، پوروشه است.

 روشنی دال بر وحدت وجود هستند. 

یعنی جهان  1کیهانی کهای هشتگانه شیوه تشکیل دهنده تخم بزرگ یا تخمتجسم

کنونی هستند. پس جهان محصول صور هشتگانه او است. از میان تجسمات هشتگانه، 

زمین، آب، آتش، باد، فضا به عناصر پنجگانه معروف هستند. همه جهان از آن عناصر 

ها )عالم صغیر( متشکل از عناصر پنجگانه است، جا که بدن انسانده است. از آنتشکیل ش

                                                           
 . 497، ص1ش491، دانشگاه ادیان و مذاهب، مفهوم عرفانموحدیان عطار، علی، . 4

2. heaven 

3. sky 

4. Linga, vol.2, Cha.75, pp.7-11, vol.1, Cha.75, pp.29-30, vol.2, Cha.19, p.12.  

5. Brahmanda 
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-اش بدن و جسم مادی هر موجود زندههای هشتگانهاین است که شیوه در تجسم اعتقاد بر

-استخوان 4دهد. هر موجودی با خداوند یکی است. شیوه به عنوان شروای را تشکیل می

اش با . شیوه در تجلیات پنجگانه7دیدگانش است و ...های اوست، به عنوان رودره نور 

دهد که وی همه چیز است، جهان است و عناصر پنجگانه هم یکی است و این نشان می

که جهان متشکل از پنج چنانها و تجلیات شیوه تشکیل شده است.  همهمه جهان از جهت

)زبان(، نفس، چشم و ها نیز متشکل از پنج عنصر اصلی ذهن، گفتار عنصر است، انسان

جهان کبیر و جهان صغیر نوعی تشابه و توازن برقرار است  میانگوش هستند. بدین ترتیب 

پس معلوم گشت که شیوه هم بدن انسان و هم جسم جهان است و  9.و هر دو شیوه است

تمام هستی همان شیوه است. شیوه و جهان یکی است و این به وضوح نشانه اعتقاد به 

 است. لینگه پورانهدر  وحدت وجودی

بعضی عبارات دال بر نگرش توحیدی و برخی  لینگه پورانهکه ذکر شد در چنانهم

رسد کفه ترازو به نفع دیدگاه گر دیدگاه وحدت وجودی هستند. اما به نظر میدیگر نشان

رغم اشارات پراکنده به دیدگاه توحیدی علی پورانه لینگهوحدت وجودی است؛ زیرا در 

هاست تر از آنها نیز وجود دارند ولی شیوه بزرگد خدایان دیگر نفی نشده، بلکه آنوجو

البته  1.«تر از من وجود نداردکننده و محافظ همه چیز هستم. هیچ خدایی بزرگمهارمن »

ها است و هر پورانه براساس نگرش ظاهراً دیدگاه وحدت وجودی ویژگی اصلی پورانه

کند که همه چیز است، همه چیز از او است و همه چیز می خاص خودش خدایی را معرفی

  1.گرددبه او برمی

 

 نتیجه

ها و مطالب و مسائل انبوهی مورد بحث قرار گرفته است. از اسطوره لینگه پورانهدر 

های های اخلاقی گرفته تا مسائل تقریباً تاریخی و دیدگاهها و حکایات و آموزهداستان

                                                           
1. šarva 

2. Linga, vol.1, Cha.41, pp.35-36; Cha.86, pp.131ff.  

3. Gonda.j, Visnuism and Sivaism, New Delhi, 1996, pp.44, 46.  

4. Linga, vol.2, Cha.98, pp.27-24; Cha.96, pp.33-35. 

5. Dowson, John, A Classical Dictionary of Hindu Mythology and Religion, 

Geography, History and Literature, London, 1961, p.245.  
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خورد. در بُعد خداشناسی خدایان متعددی از و الهیاتی در آن به چشم میزاهدانه و عارفانه 

تر از همه شیوه اند، اما مهمقبیل ایندره، اگنی، یمه ویشنو، برهما ... مورد اشاره قرار گرفته

-به شکل لینگه در این متون پرستش شده است. از عظمت و بزرگی شیوه و نمادها و شیوه

ها و کارکردهای مختلف وی، های مربوط به او نقشو داستانها های پرستش وی اسطوره

ارتباطش با سایر خدایان، تجسم شیوه در لینگه، انواع و اهمیت و ستایش لینگه، همسران 

توان گفت الوهیت یا ها سخن گفته شده است. بنابراین میشیوه و رابطه وی با آن

ت؛ چرا که گاهی توصیفات این متون دست و منسجم نیسکاملاً یک پورانه لینگهخداشناسی 

 لینگه پورانهچنین نگرش درباره شیوه توحیدی و در بیشتر مواقع وحدت وجودی است. هم

های حسی و به خداوند عمدتاً تشبیهی است؛ یعنی وی را همانند انسان و دارای اندام

وع وحدت از ن لینگه پورانهتوان گفت خداشناسی جنسی توصیف کرده است. در نهایت می

ای و تا حد زیادی عامیانه بیان شده است. وجودی است و این مفهوم به زبان اسطوره

برخلاف نگرش خداباوری که در بحث ارتباط خداوند و جهان، او را کاملاً متعالی و 

کل جهان بدن شیوه است و جهان و شیوه  لینگه پورانهکنند در غیرقابل دسترس معرفی می

تند و خداوند کاملاً ساری و جاری در جهان است. جهان در خداوند در اصل باهم یکی هس

گیرد و شیوه هم متعالی و )شیوه( موجود است اما شیوه هرگز تحت تأثیر جهان قرار نمی

هم به نوعی در آن حلول یافته است. هم عالم کبیر و هم عالم صغیر به مثابه جسم شیوه 

نیست،  ذهندور از  لینگه پورانهبر  ها و مکتب ودانتهستند. در پایان باید گفت که تأثیر وداه

 طلبد. ای میاما بررسی این مسئله پژوهش جداگانه
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 1مقایسۀ الهیات سیاسی یوهانس باپتیست متز و کارل اشمیت
 قربان علمی

 تهران، ایرانتهران،  دانشگاه تطبیقی، عرفان و ادیان دانشیار

 مجتبی زروانی

  ، تهران، ایرانتهران دانشگاه تطبیقی، عرفان و ادیان دانشیار

 7امین افخم

  ، تهران، ایرانتهران هدانشگا عرفان تطبیقی، و دانشجوی دکتری تخصصی ادیان

 چکیده

ترین کاتولیک آلمانی، یکی از مهم دانالهیالهیات سیاسی نوین یوهانس باپتیست متز، کشیش و 

سازیِ دین و نگاهِ استبدادی های الهیات سیاسی مسیحی در مخالفت با فردگرایی، خصوصیروایت

رل اشمیت و در تضاد با وی، الهیات به حکومت است. متز به دلیل انتقادهایش از الهیات سیاسیِ کا

نت در نامد. به باور متز، اشمیت با ذاتی دانستنِ خشومی« الهیات سیاسی نوین»سیاسی خود را 

ای را ارائه داده که زمینۀ فاشیسم و توجیه سیاست، الهیات سیاسی ضد دموکراتیک و یهودستیزانه

به بررسی  یلیتحل -یفیروش توصاله، با ، در این مقرونیازاحذف دیگران را فراهم کرده است. 

های متز در الهیات سیاسی چنین نوآوریپردازیم؛ و همای الهیات سیاسی متز و اشمیت میمقایسه

مسیحی و نقد وی بر اشمیت را بررسی خواهیم کرد. نوآوری اصلی متز این است که وی بر پایۀ 

وید. گسخن می« عقلِ یادآورانه»فورت، از و نیز آرای مکتب فرانک حیمس یسیع یهاآموزه و یزندگ

ای برای نقطۀ آغاز تازه عنوانبهتواند اساس یادآوریِ انتقادیِ گذشته است، می براین عقلانیت که 

سیاسی، نقش مؤثری  -های اجتماعیگیری و کنشکار در قلمروی الهیات مسیحی باشد و در تصمیم

 ایفا کند.

 هاکلیدواژه
، یادآوری رنج، یادآوری مصائب عقلِ یادآورانه، الهیات سیاسی، کارل اشمیت، یوهانس باپتیست متز

 عیسی مسیح.
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 مقدمه

ی، از آلمان کیکاتول دانالهیو  شی( کشم4171-7341) 4تزم ستیباپت سوهانالهیات سیاسیِ ی

است. متز  شده مطرح سونیام به 4103های الهیات سیاسی معاصر، از دهۀ اندیشه ترینمهم

 اتیاله»هیات خود را بنا به دلایلی با عناوین گوناگونی مطرح کرده است، مانند ال

 9«الهیات بنیادینِ عملی»در مخالفت با الهیات اگزیستانسیالیستی؛ و یا از عنوان  7«یستآلیدهیپساا

استفادۀ وی از  1برای نشان دادن اهمیت جنبۀ عملیِ الهیات سیاسی خود استفاده کرده است.

م( 4111-4115) 0برای مخالفت با الهیات سیاسیِ کارل اشمیت 5«الهیات سیاسیِ نوین»عنوان 

و  اصطلاح م در جامعۀ دانشگاهی مطرح شد و4173. الهیات سیاسی اشمیت که در دهۀ 2بود

شود، به دلیل پیوندش با ایدئولوژیِ نازیسم در الهیات سیاسی، بیشتر با نام وی شناخته می بحثِ

 توجه موردایی دربارۀ مفهوم قدرت و حاکمیت و دفاع از دیکتاتوری، هیهآلمان، طرح نظر

 1است. قرارگرفتهبسیاری 

گذرد و وی در این مدت یش از چهار دهه از نخستین طرح الهیات سیاسی نوین متز میب

و  تبیین های مختلفیبه شکل را ایشهابعاد گسترده و گوناگون دیدگاه کوشیده است تا

ای به در چند دهۀ گذشته استقبال فزاینده دۀ دین و سیاست را واکاوی کند.کنش پیچیبرهم

ها، متز را واداشت تا از طرح همۀ این 1در نقد لیبرالیسم شده است. ژهیوبههای اشمیت، نظریه

یۀ نقد الهیات استبدادی، ضد دموکراتیک و یهودستیزانۀ کارل بر پاالهیاتی سیاسی نوینِ خود، 

                                                           
1. Johannes Baptist Metz 

2. post-idialist theology 
3. practical fundamental theology 
4. Metz, Johann Baptist, Faith in History and Society: Toward a Practical 

Fundamental Theology, Translated and Edited by James Mathew Ashley, New 

York, Crossroad Publishing Company, 2007, p.61. 

5. new political theology 

6. Carl Schmitt 

7. Metz, Johann Baptist, A Passion for God: the mystical-political dimension of 

Christianity, Translated by James Mathew Ashley, New York, Paulist Press, 

1998, p.25. 

8. Hiebert, Kyle Gingerich, “The Architectonics of Hope: Apocalyptic 
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 اتیالهوید. به باور برخی پژوهشگران، در چارچوب الهیات سیاسیِ مسیحی؛ سخن بگ ،اشمیت

 4تواند جایگزینی برای الهیات سیاسی اشمیت باشد.سیاسی نوین متز می

اشمیت در یکی از آثارش، نقد الهیاتیِ متز بر جامعۀ سکولار را پذیرفته و از  کهنیا اب

اما متز  7،رحِ الهیاتیِ خودش استفاده کرده استۀ نقطۀ آغازی برای طمنزلبهالهیات سیاسی وی، 

الهیات  اصطلاحبهرا دقیقاً برای تمایز و جداییِ رویکرد و مسیرِ الهیاتی خودش « نوین»واژۀ 

 9سیاسی افزوده تا پاسخی انتقادی به الهیات سیاسی اشمیت باشد.

 نیز و و هیتلر سمیناز دنیدر به قدرت رس را در آلمان ویژهبه کیکاتول تِیحیمستز، م

چنین داند. هممسئول می تسیدر آشو انیهودیدوم، ازجمله کشتار  یجنگ جهان رویدادهای تلخِ

 کیآلمانِ گوته، کانت و بتهوون به  بزرگ مطرح است که چگونهچالش  برای وی این پرسش و

با ها، متز مدعی است که اشمیت افزون بر این 1؟شدیل تبد شمانیو آ ملریه تلر،یآلمان ه

های نظریاتش در الهیات سیاسی، توجیه قانونی و مشروعیت ایدئولوژیکی برای تقویت سیاست

هایی مانند اردوگاه کار اجباریِ آشویتس یا سیاست ؛غیرانسانیِ رایش سوم فراهم کرد

 مصممهولوکاست. این رویدادها برای متز در کنار تجربۀ حضور در جنگ جهانی دوم، وی را 

های الهیات مسیحی در پیش بگیرد و الهیات سیاسی املاً متفاوت از دیگر جریانکرد تا مسیری ک

ها و الهیاتی که باید به مسئلۀ وضعیت عینی انسان 0بنامد. 5«پساآشویتس»نوین را الهیاتِ دورانِ 

 بدهد. تیاهم ،شوندهایی که با عناوین گوناگون اعمال میها و خشونتها، ستمرنج

سال گذشته دربارۀ آرای کارل اشمیت، مقالاتی نگارش شده است، اما در چند  کهاین اب

متز روایت الهیاتی خود را در  که جاآن از نبوده است؛ و موردتوجهالهیات سیاسی متز چندان 

توان با مبنا قرار دادن مضامین کلیدی الهیات برابر روایت اشمیت قرار داده است، درنتیجه می

 تری از الهیات سیاسیِ نوین متز به دست آورد.کامل سیاسی اشمیت، فهم بهتر و

                                                           
1. Tück, Jan Heiner, Christologie und Theodizee bei Johann Baptist Metz, 

Germany, Paderborn, Schöningh, 2001, p.290. 

 .22، صش4914خواه، تهران، نگاه معاصر، ، ترجمۀ لیلا چمن7سیاسی  اتیاله ،اشمیت، کارل .7

3. Metz, Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, 

pp.23-24. 
4. Ashley, J., Matthew, Interruptions: Mysticism, Politics and Theology in the 

Work of Johann Baptist Metz, Notre Dame, Indiana, University of Notre Dame 

Press, 2015, p.34. 
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6. Metz, Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, p.54. 
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های اصلیِ الهیات سیاسی ر این اساس، پرسش اصلیِ مقالۀ حاضر این است که ویژگیب

پرسش دیگر که آن را بررسی  های اشمیت چیست؟یۀ نقدهایش بر دیدگاهبر پانوین متز، 

کند که سیاسی مسیحی ارائه می کنیم، این است که متز چه طرح تازه و متفاوتی از الهیاتمی

نخست  کوشیمجایگزینی برای الهیات سیاسی اشمیت باشد؟ بنابراین در این نوشتار میتواند می

و  میندازیبها توجه داشته است، نگاهی اصلی الهیات سیاسی اشمیت که متز به آنمضامین به 

اصلی و مفاهیم بنیادین الهیات بندی متز از ساختار ها را مبنایی برای توصیف و تحلیل صورتآن

 سیاسی نوین قرار دهیم.

 

 پیشینۀ الهیات سیاسی

 پدید نیامده مسیحیت قلمرویدر تنها  ی و پیوند دین و سیاست،اسیس اتیالهکلیِ  ۀدیامفهوم یا 

و یا شهر  4«پولیس»مفهوم از  یونانیان یهادهیاهای آن به ای کهن دارد که سرچشمهو ریشه است

 «یاسیس اتیاله»عبارت  و گرددبرمی 9«شهر-دولت» یستیهلن هایفلسفه در آتن و 7«یسایسامرِ »

 1.مطرح شد روم باستان ۀ رواقیِدر فلسف نیز برای نخستین بار

یهودیان و مسیحیان،  مقدسکتابرخی از پژوهشگرانِ الهیات سیاسی باور دارند که ب

گروهی دیگر از پژوهشگران، کتاب ا ، امسرچشمۀ اصلیِ پیدایش الهیات سیاسیِ مسیحی است

ترین اثر الهیات بود، نخستین و مهم انیرواقمتأثر از م( را که 952-193) 6آگوستین اثرِ 5شهر خدا

م و 4103در برابر این دیدگاه، گروه سوم، آغازِ الهیات سیاسی را به دهۀ  شمارند.سیاسی برمی

پژوهشی و رشتۀ دانشگاهی، به کوشش  زمینۀ عنوانبهشکل گرفتنِ رشتۀ الهیات سیاسی را 

نسبت  فرهنگیسیاسی و  هایرانرویارویی با بحبه دلیل  کاتولیک و پروتستان اندیشمندان

ۀ غرب به اندیش تاریخ رو دامنۀ بحثِ الهیات سیاسی د سیاست و دین میان نسبتالبته  دهند.می

، لاک و ویمنتسکی مانند فکرانو مت مدرن دوران یاسیس - یاجتماع نظریۀمباحثی مانند قدرت و 
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2. political 

3. city-state 

4. Phillips, Elizabeth, Political Theology: A Guide for the Perplexed, London, 

T&T Clark, 2012, p.4. 

5. The City of God 
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 ت.اس شده کشانده نیزروسو 

-4021) 4باید توجه داشت که از یکسو آرای اشمیت به دیدگاه توماس هابز ،همه نیا اب

م( نزدیک هستند. 4135-4151) 7الکسی دو توکویلم( و از سوی دیگر، آرای متز به تفکر 4511

دانست، تهدیدی برای صلح و امنیت مردم میکه هابز که دین را سرچشمۀ اختلاف و  جاآن از

خواست تا دین تابع دولت باشد. او با تحلیل رابطۀ رو برای جلوگیری از این مسائل، میازاین

دانست و با برداشتی ابزاری از دین و دین و سیاست، دین را برای جامعه و دولت ضروری می

گونه که ن دولت و کلیسا همسان هستند، همانکرد که در آاستفاده از متون دینی، الگویی ارائه می

نشان  رسالۀ جوهر، صورت و قدرتِ کلیسایی و مدنییعنی  وی لویاتانِعنوان فرعی کتاب 

آن حاکم  رأسنگاشت که در ادولت کلیسایی و مدنی می عنوانبهدهد، وی دولتی مسیحی را می

زی برای قدرتمند کردن حاکم خود ز هر چیادر این توجیه این الگو،  ،هابزمدنی قرار دارد و 

از دید توکویل، دین در سرشت انسان وجود دارد و منبع اقتدار اخلاقی و  9.دراستفاده ک

ها انسانسرچشمۀ عادات و رفتار درست در جامعه است. او با برداشت لیبرالِ خود از دین، همۀ 

سازگار با برابری و  تنهانهو باور داشت که مسیحیت،  دانستخداوند برابر می در پیشگاه را

آزادیِ دولت و جامعۀ دموکراتیک است، بلکه دین مسیحی در دوام دموکراسی نقش مؤثری 

 1.دارد

 

 مضامین کلیدی الهیات سیاسی کارل اشمیت

های متفاوتی را در های اشمیت را در زمرۀ الهیات مسیحی بدانیم یا خیر، پاسخنظریه ایآ کهنیا

ها دربارۀ پژوهش شتریب بود وناش به معنای رسمی و دانشگاهی دانالهییک او  پی داشته است.

استاد و  5، میخائیل هلُریخهمه نیا با. بوده استی اسیس های حقوقی وۀ نظریهنیزم درآثارش 

گذارِ الهیاتِ سیاسی سدۀ بیستم میلادی و پژوهشگر برجستۀ الهیات مسیحی، اشمیت را پایه
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 4داند.میدان مهم کاتولیکی حقوق

توجیه ر دوران ضعفِ جمهوریِ وایمار در آلمان بود که الهیات سیاسیِ اشمیت زمینۀ د

تا  4173را برای روی کار آمدن دیکتاتوری نازی از میانۀ دهۀ  قانونی و مشروعیت ایدئولوژیکی

 «دولت دشمنان و دوستان»قالب عبارت  در که ینژاد نفرت استِ یسم فراهم کرد. 4193دهۀ 

ها و بیماران کولی ی آلمان ازسازپاکاقوامِ رومانیایی، طرح  ان،یهودی هیعل خشونتشد،  مطرح

 7ند.دا بوههمگی پیامدهای آن نظریه روانی و...

 یاجتماع زندگی نایدر بنالهیاتی،  برداشت و فهمِرا مطرح کرد که  این نظریۀ مهم تیشما

 گرددیبازم مشترک یتیبه ذهن ها،انسان یجمع حیاتو  یاجتماع زندگی از دید وی،وجود دارد. 

همه »این گزارۀ مشهورش که  دارد. اتیدر اله شهیو تصور مشترک، ر تیآن ذهن ساختِ  که

و تأثیراتِ  هافرصت 9،هستند یزه شدۀ الهیاتیسکولار می، مفاهنظریۀ دولت مدرن مهم مِیمفاه

اشمیت بر فیلسوفان و متفکران  گستردۀ تأثیردامنۀ آورد.  پدید یاسیس اتیالهدر را بسیاری 

یافت که از ابعاد  5و یا جورجیو آگامبن 1در آثار افرادی مانند هانا آرنت توانیممعاصر را 

های تأثیر اشمیت در قلمروی ترین نمونهاند. مهمهای وی را بررسی کردهگوناگون، دیدگاه

یافت. کاوانو همسو با دیدگاه  0وانواک امیلیوهای توان در آثار و اندیشهالهیات مسیحی را می

 کند که چگونه مفاهیمچنین استدلال می ،2مقدس هایتمهاجر به نام اشمیت، در یکی از آثارش

در دوران مدرن به که بودند، درحالی سایو کل وندخدامختصِ  یزمان ایثار،و  فهیوظ ،یرستگار

هایی از باور و یا ایثار نشانه در نبودِ کهاین. اندافتهیملت اختصاص - قلمروی سیاسیِ دولت

های دینی هستند که به نشانه نیاپدید نیامده است؛ بلکه  سکولارقلمروی  ایدولت  دینی،

نگاه کردند و دهنده نجات ، به چشم یکدولتم به مرد کمو کم اندشده منتقلقلمروی سکولار 

                                                           
1. Hollerich, Michael, “Carl Schmitt”, The Blackwell Companion to Political 

Theology, Oxford, Blackwell, 2019, p.114. 

2. Scott, Peter Manley, “Creation”, The Blackwell Companion to Political 

Theology, Oxford, Blackwell, 2019, p.378. 

، ترجمۀ شجاع احمدوند و سمیه حمیدی، الهیات سیاسی: چهار گفتار در باب حاکمیت ،اشمیت، کارل .9

 .24، صش4917مشهد، انتشارات مرندیز، 

4. Hannah Arendt 

5. Giorgio Agamben 

6. William Cavanaugh 

7. Migrations of the Holy 



 

 
 
 
 
  404    4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان/ تیمتز و کارل اشم ستیباپت وهانسی یاسیس اتیاله ۀسیمقا
 

ایثار و پیروی  ی،فادارو نیترقیعم ۀستیشا ی بدن عیسی مسیح،جابهی بدن چونآن را هم

 4دیدند.

کنیم که متز در نقد و ا در این نوشتار به چهار مضمونِ کلیدیِ الهیاتیِ اشمیت توجه میم

ها هایی را در الهیات سیاسیِ نوین خود مطرح کرده است. اینها، مفاهیم و بحثپاسخ به آن

 برتریِ مسیحی.شناسیِ دینی، کلیساشناسی و از: مکاشفۀ الهی، انسان اندعبارت

 

 دشمن-مکاشفۀ الهی و نظریۀ دوست

از این مفهوم، برای شکل  تنهانهاست. او  شده بناالهیات سیاسی اشمیت بر محور مفهوم مکاشفه 

بهره برد، بلکه مکاشفۀ الهی را امری سیاسی کرد تا از این  اشدادن و تقویت نظریۀ سیاسی

الیزابت فیلیپس، که از نگاهِ  فراگیر و جهانی کند، برداشتی «امر سیاسی مطلق است»اش که گفته

 7است. یاسیسمطلق از قدرت  ایرحمانهبی دییتأ پژوهشگر الهیات سیاسی، این گزاره،

ر پایۀ تفسیر الهیاتی اشمیت، مکاشفۀ الهی از حقیقت که در قالب عیسی مسیح نمود ب

ت که مؤمنان به مکاشفۀ حقیقت یا ها جدایی پدید آورد: دستۀ نخسیافت، میان دو دسته از انسان

 9که همان دشمنان خدا و مؤمنان هستند. همان دوستانِ خدا و دستۀ دوم کافران به مکاشفۀ الهی

 ها را فراهم کرد.همین امر زمینۀ تمایز و جداسازی میان انسان

؛ ها را کشف کردهای گوناگون، باید تمایزات نهایی آنه باور اشمیت، برای تعریف مقولهب

کنند که نشانۀ محتوای ذاتی آن ما را به تعریفی جامع از آن مقوله راهنمایی می و تمایزات نهایی،

و  باستیزشت و ز ۀدوگان ،هنردر  و انیسود و ز ی،اقتصادتمایز نهاییِ امرِ  است. برای نمونه،

 ۀوگاند زین امر سیاسیتمایز نهایی  توان گفت کهرو میازاین است؛صدق و کذب  ه،فلسف در

، برای تمایز نهادن میان دوست و استیس ساننیبد 1.دشمن را در خود نهفته دارد ست ودو

توان گفت که اگر هرگونه و می پردازدیم یاجتماع یهاگروه انیم ،به ساختن مرز دشمن،

                                                           
1. Cavanaugh, William T., Migrations of the Holy: God, State, and the Political 

Meaning of the Church, Grand Rapids, Michigan, Eerdmans, 2011, pp.1-3. 

2. Phillips, Elizabeth, Political Theology: A Guide for the Perplexed, p.5. 

3. Meier, Heinrich, Carl Schmitt and Leo Strauss: The Hidden Dialouge, 

Translated by J.Harvey Lomax, University of Chicago Press, 1995, pp.56-57. 

، ش4919، ترجمۀ یاشار جیرانی و رسول نمازی، تهران، ققنوس، مفهوم امر سیاسی ،اشمیت، کارل .1

 .79-77صص



 

 

 

 

 

 

 4911روتابستان بها، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /تیمتز و کارل اشم ستیباپت وهانسی یاسیس اتیاله ۀسیمقا          407

 

ها در به نهایت خودش برسد و میان انسان رویاروییِ دینی، اقتصادی، اخلاقی، ورزشی و...

دشمن را بسازد، به شکل یک رویاروییِ سیاسی )امر سیاسی(  - دستگیِ دوستجامعه دو

 است. شدهلیتبد

رفته تواند رفتهچنان قدرتمند است که میآندشمن -ی دوستبنددستهیامد خطرناکِ این پ

فزون بر ا 4ی دیگری مانند معیارهای اخلاقی یا انسانی را بگیرد.هازهیانگجای هرگونه معیار و 

 یاتیاله یباورها ،کندیم میها را به دوست و دشمن تقسمواره انسانه چهآن، تیاشماز دید  این،

نهادی سیاسی و  عنوانبهدشمن نیز دولت است که -و مرجع این جداسازیِ دوست استآنان 

 7تواند در این زمینه تصمیم بگیرد.یافته، میسازمان

دشمن، تحتِ تأثیر سنت مذهب -دوست بندیِۀ دستهنیزم دررسد که اشمیت ه نظر میب

در تعریف  کهاین باو  9کاتولیک در بازنماییِ جهان در قالبِ دوگانۀ خیر و شر بوده است؛

، استفاده کرده اما آن را 1«به دشمنان خود محبت نمایید»ی مقدسکتابدشمن، از عبارتِ 

، در قلمروی شخصی است و ی تفسیر کرده که گویی منظورِ عیسی تنها محبت به دشمناگونهبه

توان به دشمنانِ شخصی یۀ تفسیرِ اشمیت، میبر پاسان بدین 5نه دشمن به معنای سیاسیِ آن.

 محبت ورزید، اما نه به دشمنان در ساحت عمومی و سیاسی.

آن عبارت که اشمیت از زبانِ عیسی مسیح، مطرح  جزبهرسد اگر بخواهیم، ه نظر میب

-پیگیری کنیم، می مقدسکتابدشمن را در -گرِ این جداسازیِ دوستای دیهکرده است، ریشه

تر اشمیت نزدیک موردنظرتوانیم چندین نمونۀ دیگر در عهدین نیز بیابیم که به آن معنای سیاسیِ 

بود، سر  حایارَ یکیدر نزد وشعَیو اما چون »آمده است:  کتاب یوشعاست. برای نمونه در 

 وشَعیاست.  ستادهیا یبرهنه در دستش، در برابر و یریبا شمش یدمر نکیکه ا دیبرافراشت و د

و یا از زبانِ خود عیسی مسیح در اناجیل  0«از دشمنان ما؟ ای ییتو از ما ای: آدینزد او رفت و پرس
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 .01-09صص
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بر ضد من است و هر که با من جمع نکند، پراکنده  ست،یهر که با من ن»است:  شده گفتهنوا، هم

 7.«با شماست ست،یهر که بر ضد شما ن رایز د،یگفت: بازَش مدار یسیع»و نیز:  4«سازدیم

امروزه دشمن را -ستدو ۀدوگان و تمایز تیاشم ۀگزار نیاز ا فراوانی یهامونهنتوان یم

مداران رایج است و عبارت ی در میان سیاستسازدشمن-دوست چه منطقِ، چناندر جهان یافت

از است. یکی  شده دهیشناز زبان بسیاری در دنیای سیاست  «ماشما یا با ما هستید یا علیه »

در  دشمن را - دربارۀ دوست دینی -مرزبندی سیاسی نیا ی امروزیهادکاربر نیترمعروف

هر »توان یافت: می کایمرۀ آمتحدالاتیا معاصر یجمهورسیرئ، 9جورج بوش پسرهای گفته

او  1.«هاستیطرف ترور ای دیطرف ما هست ای د،بگیرخود را  میتصم دیبا ایدن یجا در هر یملت

دشمن را به امری الهیاتی و دینی نیز پیوند -نیز همین دیدگاه دوست سپتامبر 44پس از حملات 

 5سوی خداوند انگاشت.از  یتیدر افغانستان مأمور هاستیترورزد و کارِ خود را برای مبارزه با 

تفکر دوران  ها، ازجملهبرخی دیدگاه برخلاف تی، اشمچه گفته شدبه آن ا توجهب

در  اتیکه اله باور داشتدانست، یم یرا بر قرارداد اجتماع یانسان ۀجامع ادِیکه بن یروشنگر

 کنند.می دیرا تول یاجتماع یهاسازه ی،اتیاله یهاگزاره ؛ وحضور دارد یاجتماع اتِ یح کانونِ

 

 شناسی اشمیتانسان

دشمن در تفکر اشمیت را -تحققِ اجتماعی و عینیِ تضادِ دوستهای دینیِ امکان یکی از پایه

شناسیِ بدبینانۀ وی و مسئلۀ نافرمانی انسان از خداوند و گناه نخستین آدم و حوا توان به انسانمی

نینخستسو با نگرشِ آگوستین، باور داشت، نافرمانیِ آدم و حوا و گناه وی هم کهایننسبت داد، 

ها به ارث رسیده و به شکل یک ویژگیِ ذاتی، توان و ها یعنی بقیۀ انساننآ فرزندان، به شان
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 .13: 1مرقس  ؛53: 1لوقا  .7

3. George Bush 

4. Bush, George. "President Bush's speech in full", 22 September, 2001: 

https://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/northamerica/usa/1341316/Preside

nt-Bushs-speech-in-full.html (Accessed June 6, 2018). 

5. MacAskill, Ewen. “George Bush: God told me to end the tyranny in Iraq”, The 

Guardian, 7 October, 2005: 
https://www.theguardian.com/world/2005/oct/07/iraq.usa. (Accessed June 6, 

2018). 

https://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/northamerica/usa/1341316/President-Bushs-speech-in-full.html
https://www.telegraph.co.uk/news/worldnews/northamerica/usa/1341316/President-Bushs-speech-in-full.html


 

 

 

 

 

 

 4911روتابستان بها، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /تیمتز و کارل اشم ستیباپت وهانسی یاسیس اتیاله ۀسیمقا          401

 

پایۀ دیگرِ تفکر اشمیت  4.الهی پدید آورده است قدرتظرفیتی در انسان، برای نافرمانی در برابر 

و هابز یافت.  9، نیکولو ماکیاولی7های فیلسوفانی مانند هگلتوان در برداشت وی از دیدگاهرا می

ها دربارۀ دولت و کرد که همۀ نظریهیۀ تحلیل خود از این متفکران، چنین استدلال میبر پااو 

توان و می 1بندی کرد؛توان سنجید و دستهها میشناسیِ آنهای سیاسی را بر پایۀ انساناندیشه

موجودی شرور  های اصیلِ سیاسی، انسان راتمامِ نظریه»ی چنین نتیجه گرفت که روشنبه

شناسیِ اشمیت توان دربارۀ انسانسان میبدین 5«.د، یعنی موجودی خطرناک و پویاپندارنمی

چون های فیلسوفانی همچنین گفت که اگرچه هم ریشۀ الهیاتی مذهبِ کاتولیکی و هم آموزه

 بین نبود.وی به انسان خوش همه نیا بااند، گذار بودهریأثماکیاولی و هابز ت

بدبینانۀ اشمیت، نخست مخالفت وی با لیبرالیسم و نقد مبانی شناسیِ مهم انسان و پیامدد

ها و حمایت از حقوق و آزادیِ فردی شناختی آن مانند پذیرش دیگران، رواداری تفاوتانسان

گریِ ی به استبداد و توجیه چیره شدن و سلطهبخش تیمشروعسازی برای و دوم، زمینه است

بنابراین »ونت برای حذف دیگران )دشمنان( است: انسان بر دیگر افراد، با استفاده از خش

کن حذف یا ریشه -اگر نیاز باشد- دموکراسی، نخست نیازمندِ یکسان بودن و تطابق است و دوم

 0«.کردنِ تفاوت

 

 خدا و کلیسا در الهیات سیاسی اشمیت

اما ای دربارۀ نقش و کارکرد خدا و کلیسا در اندیشۀ اشمیت، مطرح است، های گستردهبحث

متز است نخست بحث جایگاه حاکم سیاسی؛ و  موردنظرآنچه در اینجا برای ما اهمیت دارد و 

 کلیسا است. اقتداردوم بحثِ نمایندگی و 

بینی دینیِ اشمیت منجر شده است تا وی برای توجیه دیکتاتور یا حاکمِ سیاسی، به هانج

که اگر خداوند آفریننده و حاکم  مقایسۀ ساختار هستی با ساختار سیاسی بپردازد. بدین معنا

                                                           
 .22ص یاسی،مفهوم امر ساشمیت،  .4

2. Hegel 

3. Niccolò Machiavelli 

 .02همان، ص .1

 .27همان، ص .5

6. Schmitt, Carl, The Crisis of Parliamentary Democracy, Translated by Ellen 

Kennedy, Massachusetts, MIT Press, 2000, p.9. 
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کنندۀ جامعه است و همانند خدا از این جهان است، حاکم سیاسی )دیکتاتور( نیز معمار و اداره

، اشمیت سانبدین 4گذاری کند و در موارد لازم تصمیم بگیرد.اقتدار برخوردار است که قانون

اکمیتِ الهی قیاس کرده و ساختار قدرتِ سیاسی و حکومت را با ساختار آفرینش و نقش ح

 درنتیجه دست به توجیه اقتدارِ مطلقِ دیکتاتور زده است.

که ساختار موجود در کلیسای کاتولیک موجب شده است تا اشمیت ساختار کتۀ دوم آنن

انداز بنگرد. ساختار سلسله مراتبیِ کلیسا و این اصل که سیاسی و دولت را نیز از همین چشم

قدرت و نمایندۀ عیسی مسیح است، همگی در راستای همان مکاشفۀ  این هرمِ رأسپاپ در 

شناسد و پاپ را نمایندۀ خدا می عنوانبهگیرند که عیسی را الهی در قالب عیسی مسیح قرار می

پرداخته و از  7«اصلِ نمایندگی»داند. اشمیت در یکی از آثارش به همین مسئلۀ نمایندۀ عیسی می

تواند بر پایۀ خدایِ تجسدیافته، یعنی عیسی مسیح دفاع کرده است که مینمایندۀ  عنوانبهکلیسا 

 9گیری کند.نمایندۀ خدا تصمیم عنوانبهاش آتوریته

 شخصیِ  ۀنمایند و 1«حیمس یسیع جانشینِ»پاپ ا ساختاری که از کلیسا توصیف کردیم، ب

آید و سپس با درجۀ یبه شمار ماست که منبع اقتدار پاپ  نمایندگی این ویژگیِ . خداوند است

خودِ شخصِ  این قدرت بهمراتبِ کلیسا، از نفوذ و اقتدار برخوردارند. کمتری، بقیۀ افرادِ سلسله

 رسدیمبه نظر  5.ستندالهی ه اقتدارو اختیار تجسم عینیِ ها آن، بلکه پاپ یا کشیش بستگی ندارد

رو باور داشت که انست و ازاینددینی، بلکه عقلانی نیز می تنهارا نهکه اشمیت، این قدرت 

 های عاقل نیز بایستی از آن پیروی کنند.مؤمنان مسیحی، بلکه انسان تنهانه

 

 برتری مسیحی و مسئلۀ یهودستیزی

توان در تفسیر خاصش از سنت های بحثِ برتریِ مسیحی و نیز یهودستیزیِ اشمیت را میریشه

ستیزیِ اشمیت، نتیجه و پیامد جانبی الهیات ی پولسی و یوحنایی یافت. این یهودیمقدسکتاب

رسد که اشمیت با خوانشِ گزینشی و وی نیست، بلکه از مبانیِ اصلیِ الهیات اوست. به نظر می

                                                           
 .13ص، مفهوم امر سیاسیاشمیت،  .4

2. principle of representation 

3. Schmitt, Carl, Roman Catholicism and Political Form, Translated by G. L. 

Ulmen Westport, Connecticut, Greenwood Press, 1996, pp.7-8. 

4. Vicar of Christ 

5. Ibid, pp.3-4. 
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است. در  افتهی دستای پولس رسول به این نظریه هجانبه و دقیق از مباحث رسالهنه همه

هودیت( و روح )مسیحیت(، هایی که میان شریعت )یای پولس دربارۀ کشمکشهرساله

ها، نافرمانیِ بزرگِ یهودیان نسبت به مکاشفۀ الهی را هایی وجود دارد که اشمیت از اینبحث

سازد؛ یهودیانی استخراج کرده است. او همین نکته را دستمایۀ توجیه دشمن بودنِ یهودیان می

ن راستا اشمیت در اکتبر در همی 4که به باورِ اشمیت پیرو شریعت هستند و نه پیرو روح الهی.

اش دربارۀ شرکت کرد و در سخنرانی 7«یهودیت و شریعت»ی با عنوان اجلاسم در 4190

ترین معنای این نبرد و نیز ترین و نهاییاما ژرف»ها نسبت به یهودیان گفت: اقدامات نظامیِ نازی

ر کردنِ یهودیان، من برای دو در مورد"است:  شده انیبکار امروز ما، در این جملۀ پیشوا ]هیتلر[ 

 9«".جنگمکار خداوند می

های ی که بر مسئلۀ آشویتس دارد، همین ادبیات و نظریهدیتأکرسد متز با ه نظر میب

های سرکوب و حذف ها و برنامهۀ سیاستکنندتیتقوساز و الهیات سیاسیِ اشمیت را زمینه

 1داند.یکشتار یهودیان اروپایی م وهیتلر و رایش سوم  مخالفان

 

 الهیات سیاسی نوین متز

های تفاوت تنهانهگوید که الهیات سیاسی وی هایش میمتز در مقدمۀ یکی از آخرین کتاب

های سنتی از الهیات سیاسیِ گذشته مانند آگوستین یا آکویناس دارد بلکه ای با تعریفاساسی

ی دربارۀ حکومت نیست قانونی یا طرح - همانند الهیات سیاسیِ اشمیت، یک نظریۀ حقوقی

بلکه کوششی برای ارائۀ یک پارادایمِ تازۀ الهیاتی در برابر الهیات سیاسی اشمیت است و با طرح 

های انتقادی و اصلاحی نسبت به مسیحت، کلیسا و الهیات مسیحی، زمینه را برای پرسش

 5کند.کارهایی تازه و متفاوت در الهیات مسیحی فراهم می

رسد که از هایی که تعریف الهیات سیاسی دارد، به نظر میو دشواری ا توجه به پیشینهب

                                                           
1. Hiebert, The Architectonics of Hope: Apocalyptic Convergences and 

Constellations of Violence in Carl Schmitt and Johann Baptist Metz, 2012, pp.67-

68. 

2. Judaism and Jurisprudence 

3. Ibid. p.68. 

4. Metz, A Passion for God: the mystical-political dimension of Christianity, 

1998, pp.54-55. 

5. Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie, 1997, p.7. 
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ی سوکنگاه متز، مفهومِ الهیات سیاسی دارای دو قطبِ کاملاً مخالف با یکدیگر است که در ی

مشروعیت اش، های اصلیآن پارادایم الهیات سیاسی اشمیت قرار دارد. پارادایمی که ویژگی

ی دیگر از سوضد دموکراتیک از قدرت و حقِ حاکمیت است و بخشیِ دینی به برداشت و فهم 

گرایی در صدایی در جامعه و نیز دیکتاتوری و مطلقدر مخالفت با تکاین پارادایم تازۀ الهیاتی 

های سیاسی پشتیبانی ساختار قدرت سیاسی، از یک ساختارِ شورایی، برای تعیین و انجام تصمیم

 ۀدهمیانۀ که در  ایالهیات سیاسی ن تفاوتِ اساسی ]با اشمیت[بر ای دیتأک منظوربه» 4:کندمی

 7«.شودتوصیف می نوینسیاسی تِ عنوان الهیابه ، بیشتریافتم رشد و گسترش 4103

کند که به این نکته اشاره می، و جامعه خیدر تار مانیا، خود اثر نتریممه شگفتاریدر پ تزم

 ژهیوو به تیحیدر مس یاسیس یِآگاهی کنیم، از نبودنِ اگر تاریخِ دین و الهیات مسیحی را ردیاب

 توانندینم اتیو اله تیحیمس از دید وی کهیدرحالزده خواهیم شد. ی، شگفتحیمس اتیدر اله

 ریو درگهستند  ینثو خ طرفیب یاسیازنظر س ، بگویند کهگرانید ایخودشان دادن  بیبدون فر

 خطر دو انیمدر  نیز دنشو اجتماع و استیس دانِ یم ردوا دنبخواه . البته اگرنشوند جهان امروز

متز  9.کالیراد ونیزاسیسکولار گرید یاز سو و دیشد سازیِیخصوص خطر سوکی از ند،گرفتار

 کهاین تا اندهای الهیاتی و مسیحیان به دلیل این دو خطر، کوشیدهجریان کهاینبا انتقاد از 

پیامد این  نشود، هاآن رید و درگندور کن یو اجتماع یاسیس ۀگسترد هایتیرا از واقع شانخود

گیری را در نمونۀ بارز این موضع 1داند.میموجود  از وضعِ ،آنان یِ و خشنود ترضای امر را در

 اتیجناگیریِ حزب نازی و سکوت بیشتر مردم، در برابر در دوران شکل ،آلمان انیحیمسمیان 

 توان یافت.یم تانسانی و هاانسان هنسبت ب هانازی رناپذیانیوحشتناک و ب

خواهد تا الهیات و کلیسای مسیحی با جهان، ارتباطی انتقادی و سازنده داشته باشد، تز میم

برخی از  کهاین باکند. او هایی از فرهنگ و اندیشۀ غربی انتقاداتی وارد میبه بخش رونیازا

و خطر  5«عقل ابزاری»برآمدنِ  شمارد، امادستاوردهای دوران روشنگری را ارزشمند می

کند. ریشۀ این دغدغۀ متز به مسئلۀ سوژه سازی در آن دوران تا امروز را شدیداً نقد میخصوصی

                                                           
1. Ibid. p.163. 

2. Ibid. p.7. 

3. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p. xi. 

4. Ibid. p.23. 

5. instrumental reason 
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همراه بود که  ،فرد بورژوایی پیدایش ی تفکر روشنگری بااز سو شدهمطرحسوژۀ گردد. بازمی

سیاسی نداشت و -اجتماعی، دین دیگر نقشی رونیازادید. دین را امری فردی و خصوصی می

سیاسی، دین -ی، سوژۀ دینی نیز رها از مسئولیتِ اجتماعیابزاربه دلیلِ چیرگیِ عقلانیتِ 

 4.ستینگری مینیتزئابزار و امری  کۀ یمنزلبهداری( را تنها )دین

های الهیاتِ سیاسی متز، ارائۀ یک نگرش تازۀ ها و دغدغهترین کوششسان از مهمدینب

تفکر  در سوژه به شدنلیتبد کهاینها سوژه محسوب شوند. نه ی است تا در آن همۀ انسانالهیات

ی ذهن ییتوانا با بالا، به متوسط ۀطبق ییِاروپا دِیسف ردِف به شدنلیتبد به معنای ،غربی و مسیحی

ش است و یی و سودمندی ارزکارازیرا در نظامِ مبتنی بر عقلِ ابزاری، تنها  7و مالیِ مناسبی باشد،

آزادی، عدالت و  تنهانهها را نداشته باشند سوژه نخواهد بود. درنتیجه کسانی که این ویژگی

 هایتفاوت با یاسوژهپذیرش  یبرا ییجا چیه حقوقِ این افراد رعایت نخواهد شد، بلکه

در چارچوب همین مسائل،  .داشت وجود نخواهد گوناگون یِاجتماع-یخیتار طیشرا وی فرهنگ

 در تاریخ و جامعه ایمان مسیحیان، پراکسیسی» کند:ز ایمان مسیحی را نیز چنین تعریف میمت

عنوان خدای زندگان و خدای عیسی، به به 9"بخشبستگیامیدِ هم" است، این ایمان که همان

 1«.دتا در پیشگاه خدا سوژه باشن خواندفرامیمردگان است، ایمانی که همه را 

هویت دینی، از  سازی، به هدف خارج کردنروشنگری دربارۀ خصوصینابراین نقدِ تفکر ب

رو، سیاسی بدان است. ازاین -هویت اجتماعی اش و بازگرداندنشکل فردی و خصوصی

های دینی، منابع روایی و اخلاقیِ مناسبی برای مسائل هویتی، معیاری و ارزشی در قلمروی سنت

 امر یکعنوان به هاا انسانب بایدستفاده از این منابع، نبرای االهیات سیاسی و اجتماعی هستند؛ و 

 یاسیِ س -اجتماعی فرهنگی و هایزمینهبستر و در ها را باید آن، بلکه رو شودهروب انتزاعی

ها را های آنان را بپذیرد و هویت و سوژه بودن همۀ انسان، تفاوتقرار دهد موردتوجهخودشان 

منزلۀ تعیینِ تواند از این منابع بهن مسیری را در پیش بگیرد میمهم بداند. اگر الهیات سیاسی چنی

 ها و اهداف دینی و سیاسی بهره ببرد.یابیِ کنشمشروعیت و جهت

                                                           
1. Ibid, p.58. 

2. Metz, Johann Baptist. The Emergent Church, Translated by Peter Mann, New 

York, Crossroad Publishing Company, 1987, p. ix. 

3. solidaristic hope 

4. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p.81. 
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 عقلِ یادآورانه

مسیحی و  -وجو در سنتِ یهودیهای متز در الهیات سیاسیِ نوین و جستکوشش نقطۀ کانونی

ای همگانی و جهانی است که بتواند دگرگونیِ هتاریخ فلسفه، برای رسیدن به معیار و سنج

سیاسی رقم بزند. او چنین مبنایی را در قالبِ  -های اجتماعیعمیقی در اندیشۀ الهیاتی و کنش

متز این عقلانیت را دارای بنیادی  7کند.ارائه می 4«عقلِ یادآورانه»عقلانیتی تازه و متفاوت به نام 

ها برای کار تواند مبنایی تازه، همگانی و مشترک میان انسانمی داند کهمی 9با امکانِ فراگیرشدن

سیاسی باشد. در صورت پایبندی و عمل به آن، در قلمروی  - های اجتماعیالهیاتی و کنش

 1های بزرگی پدید آورد.اجتماعی، دگرگونی - های سیاسیساختارها و کنش

شناختی دارد که حقیقت اصل معرفت ین بنیان تازه و فراگیر در اندیشۀ متز، ریشه در اینا

است و یا اصلاً حقیقت نیست، مانند حقیقتِ عدالت و حقیقتِ  قتیحقها یا برای همۀ انسان

 موردتوجهو در هر زمان و مکانی  مربوطندها های انسانی که به همۀ انسانها و ستمکاهش رنج

ها و عقلانیتی که بنیانی انسانی و همگانی دارد، مسلماً ویژگی 5و علاقۀ همگان هستند.

 ها متفاوت خواهد بود.کارکردهای آن از دیگر عقلانیت

پردازیم و تنها گیری آن نمیهای دینی و فلسفیِ شکلما به چگونگی و ریشه جانیار د

دهیم، اما باید به یقرار م موردتوجهسیاسی را  - کارکردها و پیامدهای آن در قلمروی اجتماعی

بندی و توصیفِ متز از این عقلانیت مبتنی بر یادآوری، تنها نتیجۀ رد که صورتک اشارهاین نکته 

مسیحی  - ی یهودیمقدسکتابواکاوی الهیاتِ یادآوری و مقولۀ حافظه و یادبود در سنت 

 ،2تئودور آدورنو، 0ماکس هورکهایمر ژهیوبهنیست، بلکه متأثر از متفکران مکتب فرانکفورت، 

 نیز هست. 1و والتر بنیامین 1هربرت مارکوزه

                                                           
1. anamnetic reason 

2. Metz, A Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, 

p.142. 

3. universalizable foundation 

4. Ibid. p.143; Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie, 1997, p.182. 

5. Metz, Johann Baptist, & J. Moltmann. Faith and the Future: Essays on 

Theology, Solidarity and Modernity, Edited by Francis Fiorenza, New York, 

Orbis Books, 1995, pp.76-77. 

6. Max Horkheimer 

7. Theodor Adorno 
8. Marcuse, Herbert 

9. Walter Benjamin 
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 7«رنج تاریخِ یادآوریِ»منزلۀ که به است 4«حافظۀ انتقادی» گونهکی عقلِ یادآورانهین ا

ای گیرد، عقلانیت ابزاریچنین عقلانیتی دقیقاً در تضاد با عقل ابزاری روشنگری قرار می 9.است

نگرد و با سایه افکندن بر همۀ یۀ سودآوری و ابزاری میبر پاا ر زیچهمهکه در دوران مدرن، 

 ها ندارد.های جامعه، هیچ توجهی به تاریخ رنجِ انسانروابط و ارزش

داند، را یک عقلِ عملی می عقلِ یادآورانهنقدِ دومِ وی،  ژهیوبهتز متأثر از فلسفۀ کانت و م

ای را نیتی است که توجیه همگانی و پذیرفتنیاما دقیقاً همان عقل عملیِ کانت نیست، بلکه عقلا

انتقادیِ حافظه و  کند و با پذیرفتن نقش و کارکردبرای رفتار و رویکردهای سیاسی فراهم می

 ایدئولوژیِ وضع موجود و هرگونه نقدِرای بۀ منبع بینشی منزلبهیادآوری رویدادهای گذشته، 

ای متفاوت از وضع و آینده امروزتصور کردن برای  ایانگیزهنیرو و  عنوانبهمسلط است که 

بنابراین کارکرد و نقش این عقل، بر محور ظرفیت انتقادی و سازندۀ  1کند.عمل می موجود

 .ی از رویدادهای پیشین نیز گشوده استآموزدرسکه برای  حافظه و یادآوری است

کلیساشناسی،  شناسی،مۀ مفاهیمِ الهیاتی اندیشۀ متز مانند مکاشفۀ الهی، انسانه

دینی بر پایۀ این عقلانیتِ -هویت و تنوع فرهنگی ،های وی دربارۀ سیاستشناسی و بحثمسیح

، ساختاری عقلِ یادآورانه همشوند. هم الهیات سیاسی نوین و و تفسیر می گرفتهشکلیادآوری 

 به توجه با وارهشوند. درنتیجه همدارند و با گذر زمان، پیوسته ارزیابی و اصلاح می تمام نشده

 ارزیابی و بازسازی هستند.در حال  تازه هایتجربه ها ونشبی

 

 رنج و یادآوری رنج دیگران اقتدار

یادآوری انتقادی  کهایندر الهیات سیاسی نوین متز، سه ویژگی مهم دارد، نخست  عقلِ یادآورانه

رسد که به نظر میرویدادهای گذشته محور اصلیِ آن است، زیرا بر پایۀ تجربۀ تاریخی، 

، دنشوو تحقیر انسانیت می ها، منجر به تکرار جنایات، خشونتفراموشی رویدادهای گذشته

برخلاف  کهاینتوان یافت. دوم های بسیاری را میکه در سدۀ بیستم میلادی نمونه گونههمان

                                                           
1. critical memory 

2. remembrance of the history of suffering 

3. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p.181. 

4. Metz, A Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, 

pp.24-25, 173. 
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د، بنابراین، کشیده هستنهای رنجبرای این عقل، انساناقتدار های موجود، مرجع دیگر دیدگاه

این  کهاینبرایش اهمیت دارند. سوم  - و نه گروهی خاص - هاهای همۀ انسانها و ستمرنج

ای گشوده است: آموزی از گذشته و هرگونه بحثِ انتقادیعقلانیت برای یادگیری و درس

شود عقل برای شده است، باعث میلحاظ تاریخی انباشته هایی که ازاحترام به درد و رنج»

 ،رنج عنوان یک تاریخِکه به- ر این گشودگیِ به یادگیری، تاریخد ...یادگیری گشوده باشد

یا جایگزین  ساکتتوان آن را آید که نمیدرمیه طراخی پرمسنت در قالب -یادآوری شده است

 4«.کرد

ج رود و با معیار قرار دادنِ رنمی شیپبهرنج  تیاولوبه رهبری و  عقلِ یادآورانهنابراین ب

 اشیگشودگکند. افزون بر این، چنین عقلانیتی با سیاسی را تعیین می - دیگران، کنش اجتماعی

، در زمانۀ تردید و نابسامانی، به رونیازاکند. ، از تکرار اشتباهات پیشین جلوگیری میبه یادگیری

ی که ویژه در موارددهد؛ بههای اجتماعی و اقتصادی جهت میگیریگفتار سیاسی و تصمیم

های همیشگیِ سیاسی، برای رسیدن به یک تصمیم سیاسی کافی نیستند، به معیار و سنجۀ دیدگاه

 7شود.خواهانه تبدیل میو آزادی عدالت محورهای سیاست

ای گوناگون، زیر بار هیی است که در کلِ تاریخ، به بهانههاآنین عقلانیت مدافع ا

و یا  اندشده فراموشرحمی نادیده، کشته یا ت و بیاند و با خشونسرکوب، ستم و تبعیض رفته

، برخلاف نظریۀ اشمیت رونیازا. اندقرارگرفتهاستفاده و استعمار قدرتمندان و حاکمان وءمورد س

های استبدادی، دیکتاتور است و ادعای نمایندگی گیری که در نظامدربارۀ مرجعیت تصمیم

ها و رسیدن ی کاهش رنج و ستمِ انسانسوبه یادآورانه عقلِگیریِ حقیقیِ مردم را نیز دارد، جهت

-رو، بر یک فرد یا یک گروه متکی نیست و نگاهی جمعیبه عدالت برای همه است. ازاین

 9شورایی و بدون تبعیض دارد.

است.  اقتداردر اندیشۀ متز با نظریۀ سیاسی اشمیت، بحث  عقلِ یادآورانهجه تمایز دیگر و

کلیسا بر پایۀ نمایندگیِ خدا و نیز اقتدار  اقتدارن دیدگاه اشمیت که به متز در مخالفت با ای

داند که اعتبار جهانی می قدرتیکشند را تنها هایی که رنج میآن اقتدارشخصِ حاکم باور داشت، 

                                                           
1. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p.180. 

2. Metz, A Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, 

pp.142-143. 

3. Ibid. 
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کشیدگان را در همۀ مردان و زنان در جهان قرار داده است، دارد. این خداوند است که اقتدار رنج

و رنج آنان قدرتی  عنوان سوژه وجود دارندبه هاهمۀ انسانکند می دییکه در آن تأ اریاقتدیعنی 

ها( بدین معنا است که باید همۀ رنجِ دیگران )همۀ انسان اقتدارپذیرش  4حقیقی دارد.

های سیاسی، اجتماعی و اقتصادی را در جهت حفظِ هویت و ها و برنامهها، فعالیتگیریتصمیم

 دیدگان، تنظیم کرد.کشیدگان و ستمویژه رنجها و بهیِ همۀ انسانمنزلت انسان

داند که کلیسا را نهادی می تیاشمگر از زاویۀ کلیساشناسی نیز نگاه کنیم، متز برخلاف ا

کشند و در هایی باشد که رنج میانکارناپذیر آن اقتدارباید همواره نماینده، تجسم و اعلان کنندۀ 

ی دیگران بردارفرمانمنزلۀ یک نظام استبدادی در پی خودش به کهایننه  این جهت گام بردارد،

 و حامی قدرتمندان باشد.

ی قومی، ملی، دارجانبگیری و گونه جهت، هیچعقلِ یادآورانه کهاینافشاریِ متز بر پ

صل ندارد، بلکه تماماً انسانی و جهانی است، ریشه در این ا مذهبی، طبقاتی و... - نژادی، دینی

و  اقتدارکه بر پایۀ  عقلِ یادآورانهجهانی بودن این  7ای انسانی و فراگیر است.دارد که رنج، مقوله

 طور هبکند، بایستی همراه با پذیرشِ مسئولیت اجتماعی و کشیدگان عمل میاولویت رنج

تِ ابزاری درنتیجه اگر عقلانی 9باشد. های انساناز سوتر اهمیت و اولویت دادن به عدالت گسترده

های ایدئولوژیِ حاکم، یا نظام سیاسی و یا اهداف منزلۀ ابزاری برای پیشبرد برنامهها بهبه انسان

در پی حفظِ منزلت و کرامت انسانی همۀ مردان و زنان جهان  عقلِ یادآورانهنگرد، دیکتاتور می

 است.

 عقلِ یادآورانهیم، دشمن اشمیت، سخن بگوی - چنین اگر بخواهیم بر پایۀ معیار دوستمه

ی از گروه دوستان و برتر دانستنِ یک گروه بر دیگران قرار بگیرد دارجانبتواند دستمایۀ نه می

 آمیزی برای حذف، آزار یا مجازاتخشونت گذارد تا هرگونه رفتارو نه چنین عقلانیتی می

ستمگرانه نسبت  منزلۀ پوششی برای توجیه رفتاربهدیگران )مخالفان و دشمنان( رخ دهد و 

 برداری شود.دیگران از آن بهره

 رنجهایی است که آشویتس، گواهِ آتوریته و اعتبارِ تاریخیِ آن»تز بارها گفته است: م

                                                           
1. Ibid. p.4. 

2. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p.53. 

3. Metz, A Passion for God: the Mystical-Political Dimension of Christianity, 

pp.4-5. 
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های کار این یادآوری رنج دیگران، چه یادآوریِ رنجِ یهودیان و زندانیانِ اردوگاه 4«.انددهیکش

های تنگدست و محروم در آفریقا، نسبت به انساناجباریِ آلمان نازی باشد و چه ستم و تبعیض 

عقلِ های گوناگون در تاریخ، همگی برای این عامقتل شدگانکشتهآسیا یا آمریکای جنوبی و چه 

ای دارند. اجتماعی نقش کلیدی -گیری و کنش سیاسیمهم هستند و در تصمیم یادآورانه

رنج، حتی شامل  اقتداردر این است که  رانهعقلِ یادآورو، ادعای جهانی و همگانی بودنِ ازاین

 شوند.شود که دشمن خوانده میکسانی می اصطلاحبه

هایی از جنگ و دشمنی میان فلسطین و اسرائیل، در یوگسلاوی و آفریقا، نمونه انیب باتز م

ها هستیم و بر این نکته پافشاری دارد که اگر در پی صلحی پایدار و همبستگی میان انسان

هایی که آتوریتۀ آن»تری برای اخلاق و سیاست داشته باشیم، باید های محکمواهیم پایهخمی

پایانی از خشونت و چیز گرفتار چرخۀ بیرا بپذیریم، در غیر این صورت، همه« کشندرنج می

 7نفرت خواهد شد.

 

 مکاشفۀ الهی و یادآوری مصائب عیسی مسیح

 9«مصائب، مرگ و قیامِ پس از مرگِ عیسی مسیح یادبود»ریشۀ دینی این یادآوریِ رنج به 

این مفهوم در الهیات سیاسی متز، مفهومی بنیادین و بسیار کلیدی است که چندین گردد. بازمی

مصائب، مرگ و قیامِ پس از مرگِ عیسی مسیح، یادآوری جنبه و کارکرد عملی دارد. 

ی و توجه دارجانبز پیامِ عیسی در ترین نمونۀ یادآوری رنج در تاریخ است. از نگاه متبرجسته

توان چشم بر واقعیتِ عینی ، بعُدِ اجتماعی و عمومی دارد و نمی1دیدگان و نیازمندانبه ستم

توانند ها بست، بنابراین مسیحیان اگر به پیامِ عیسی وفادار هستند، نمیجامعه و روبرو شدن با آن

پیروانِ عیسی مسیح، شانه خالی  عنوانبه اجتماعی خودشان - از این بعُد و مسئولیتِ سیاسی

-ای از کنش سیاسیریزیِ شکل تازه، پایه، هدف از یادآوری عیسی مسیحرونیازا 5کنند.

دیدۀ جامعه و کوشش برای الگوبرداری از های فرودست، محروم و ستماجتماعی به سود انسان

                                                           
1. Metz, The Emergent Church, p.17. 

2. Metz, Love's Strategy, pp.171-172. 

3. memoria passionis, mortis, et resurrectionis Jesu Christi 

 .95-15: 75متی  .نک .1

5. Metz, Faith in History and Society: Toward a Practical Fundamental Theology, 

p.170. 



 

 

 

 

 

 

 4911روتابستان بها، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان /تیمتز و کارل اشم ستیباپت وهانسی یاسیس اتیاله ۀسیمقا          421

 

، عقلِ یادآورانهاست که  اجنیهمهای عیسی مسیح در مسیر عدالت است. از زندگی و آموزه

ادعای درست و برحقِ عمومیتِ  عقلِ یادآورانه» یابد:مرجعیت و مشروعیتِ فراگیر خود را می

 که 4"یادبود مصائب"»شود: آورد که با یک یادبود ویژه هدایت میجا به دست میآن خود را از

 7«.تر یادآوری رنجِ دیگران استیادبود رنج، یا به بیان دقیق

 خیتاردر  حیمسۀ الهی در قالب عیسی مکاشف بر پایۀ تیحیمستوجه داشت که  دیاب

 اتیاله درمقدس کتاب یِامکاشفه یدادهاویر ادآوردنهمین دلیل به ی به است و گرفتهشکل

 ،مصائب ای در تاریخ، زندگی،رویدادِ مکاشفه نیترمهم ؛ ودندارو محوریت  تیاهمسیاسی 

 ی،حیمس فردِ رایب ،حیمسعیسی  مصائب . یادآوریاست حیمس یسیع قیامِ پس از مرگ و مرگ

دیگران  رنجپذیری وی نسبت به کنش و الگوی رفتار و مسئولیت بخشِالهام ودهنده  زهیانگ

کشیدگان، همانند عیسی مسیح در کنار رنج ،داردرا وامی انیحیمسدرنتیجه این یادآوری،  9است.

ها باشند و در راه مبارزه برای آنان آن زمانۀ خود صدای بایستند، در محرومان و دگانیدستم

 موجود را تغییر دهند.  بکوشند تا وضعیت نامناسب

ر الهیات متز، این مکاشفۀ الهی که در قالبِ زندگی، مصائب و مرگ و قیامِ پس از مرگِ د

، خوردهکستشدیده، های ستممنزلۀ ارتباط و همبستگی خدا با انسانعیسی مسیح نمودار شد، به

اند. این دیدگاه ای کشیدههای سخت و ناعادلانهپذیری است که رنجو آسیب شدهگرفتهنادیده 

الهیاتیِ وی، پایه و  - متز برخلاف برداشتِ اشمیت از مکاشفه است و با این رهیافتِ دینی

طعانه و ها به دو گروه سیاسی دوست و دشمن نیز قاانسان بندیاساس دیدگاه اشمیت در تقسیم

 شود.کاملاً باطل می

ی نگاه متز با اشمیت دربارۀ الهیات سیاسی در این است که متز هاتفاوت نیترمهمز دیگر ا

عیسی مسیح )یادبود  ویژه مقولۀ یادآوریمسیحی و به یِسیاس که الهیاتِ دیگویمی روشنبه

مستقیم در جهت  کلشکل یک نظریه یا حزبِ سیاسی یا یک ایدئولوژی، به شبه عیسی مسیح( 

عنوان یک برنامۀ عملیاتیِ سیاسی مورداستفاده به تا دشنخواهد  واردسیاسی  - اجتماعیفعالیتِ 

عنوان مبنایی برای بهدیگران،  رنجِ هاییادبود عیسی مسیح و نیز یادآوریبلکه این  بگیرد،قرار 

همۀ  سیاسیِ  -اجتماعی قلبی )وجدانی( برای اقدامات یدستورالعمل منزلۀو بهالهیاتی  عمل

                                                           
1. memoria passionis 

2. Ibid. p.142. 

3. Ibid. p.101. 
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- های انتقادیانگیزهیک الگوی کارآمد و  عنوانبهکه  استفاده خواهد شد های یک جامعهانسان

ی بزرگی در پی دستاوردها روی هستند. در این صورت،، نیازمند پیروی و دنبالهبخشرهایی

 خواهند داشت.

، شودیکی نمی یاسیو س یماعاجتمستبدانۀ  یکیبا تار ،ی آنحیمس به مفهوم 4رنج یادبود»

-یاز خصوص ]یادبود[ نی. اآوردپدید می گرانیرنج د سودبه  یک وجدانِ اجتماعی و سیاسی اما

 7«.کندجلوگیری می هاآن یاسیو س یعد اجتماعها و کاهش بُشدن رنج یو درون یساز

 

 نتیجه

تضادی شدید با الهیات توان چنین نتیجه گرفت که الهیات سیاسیِ نوین متز، در می مجموع در

به انسان،  نانهیبدبیۀ نگاه بر پااست. اگر مبانی الهیات سیاسی اشمیت  گرفته شکلسیاسیِ اشمیت 

منزلۀ ابزاری و از سنت دینی به گرفتهشکلآمیز دشمن و استبدادِ خشونت - جداسازیِ دوست

ده است، محور اصلیِ برای توجیه و قانونی کردنِ دیکتاتوری و ایدئولوژی فاشیسم بهره بر

بینانه به انسان و یادآوری الهیات سیاسیِ نوین متز که یک الهیات بنیادینِ عملی است، نگاه خوش

های در رنج و ستم توجه دارد، بنابراین منطقی انتقادی گذشته است که به وضعیت عینیِ انسان

الهیاتیِ اشمیت از  - نیاست که متز، منتقد نگاه اشمیت باشد و بکوشد تا مبانی و خوانشِ دی

 ببرد. سؤال ریزهای وی را الهیاتیِ نظریه ظاهربهمسیحیت کاتولیک و مشروعیت 

ۀ یادآوری رنج، مفهومی منزلبهعیسی مسیح را  مصائب لهیات سیاسیِ نوین متز، یادآوریا

مایانگرِ که ن عقلِ یادآورانهدارد؛ و  بخشرهایی - انتقادیداند که نقش و کارکردی بنیادین می

و  اقتداردیکتاتور در الهیات سیاسیِ اشمیت است،  اقتداریادآوری تاریخ رنج و برخلافِ 

کشیده و های رنجها و تصمیمات اجتماعی، سیاسی و اقتصادی را به انسانگیریِ کنشجهت

ی آن رگذاارزشمقولۀ رنجِ انسانی و معیارِ  عقلِ یادآورانهشناختیِ دهد. پایۀ معرفتدیده میستم

یۀ چنین معیاری، به بر پاتوان رو نمیحرکت در جهتِ کاهش رنج و ستمِ دیگران است. ازاین

 آمیزی روی آورد.های حذف و تبعیضسیاست

خواه و دینِ الهیات سیاسیِ نوین متز که منتقدِ هرگونه ایدئولوژیِ تمامیت ساننیدب

                                                           
1. memory of suffering 

2. Metz, Faith and the Future: Essays on Theology, Solidarity and Modernity, 

p.13. 
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ها را همۀ آن زمانهمها، گون انسانهای گوناکوشد تا با پذیرش تفاوتشده است، می خصوصی

خواهانۀ های عدالتها و حرکتپذیری برای کنشبدون تبعیض برابر بداند و روحیۀ مسئولیت

افراد و گروها را تقویت کند. متز آگاهانه وارد بحثِ ساختار دولت و چگونگیِ حکومت 

که ساختار کلیِ آن،  هایش، به جامعۀ متکثری باور داردشود و تنها بر پایۀ دیدگاهنمی

ی و شورایی است، زیرا از مجرای چنین ساختاری است که امکانِ حفظ بهتر دموکراسالیسوس

گردد. چنین ساختاری، افراد فرودست و نیازمند فراهم می ژهیوبهها و منزلت و هویتِ همۀ انسان

وگیری از تکرار کشیدگان، برای جلزمینۀ تحقق یادآوریِ رنج دیگران و به همبستگی با رنج

 کند.رویدادهای وحشتناک گذشته را بیشتر فراهم می
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و نقش آن در تحقق توحید باطنی از دیدگاه  ربّانیل عشق انسانی به عشق تحوّ
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 استادیار گروه ادیان و عرفان، دانشگاه آزاد اسلامی، واحد تهران شمال، تهران، ایران

 

 چکیده

در آثار روزبهان بقلی است. تلاش  این مقاله جستاری پدیدارشناسانه دربارۀ معنای عشق و انواع آن

و  ربّانینگارندگان بر آن بوده است تا با مطالعۀ آراء این صوفی نامدار دربارۀ عشق انسانی و عشق 

، ضمن ارائۀ شناختی اجمالی از «تجلّی»و « التباس»، «اغانه»دیگر اصطلاحات مورد تأکید وی نظیر 

پاسخ داده، « ربّانیعشق »و « عشق انسانی» ال از چگونگی نسبت میانؤاین چهرۀ سرشناس به س

مسیر متحقق شدن به مرتبه توحید باطنی در اندیشه روزبهان را مشخص نمایند. در این راستا 

لمجاز ا»، نه از باب ربّانیگردد که برای روزبهان بقلی نسبت میان عشق انسانی و عشق مشخّص می

یابد. عفیف همان عشق به خداوند است، معنا می بلکه از این منظر که عشق انسانی« ةالحقیق ةقنطر

توحید »در مقابل « توحید باطنی»سازی مفهوم ویژه با برجستهبه این ترتیب دیدگاه روزبهان به

های بارزی با سه گروه هم عصرش یعنی اهل شریعت، صوفیان ظاهرگرا و غالب ، تفاوت«ظاهری

شریح مفهوم دو واژۀ اغانه و التباس، تنها راه درک کند. وی در نهایت با تعارفان آن زمان پیدا می
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و نیل به مرتبۀ توحید باطنی را از طریق توجه به  ربّانیزیبایی ازلیِ خداوند و چشیدن طعم عشقِ 

اش اعم از آن حقیقت سرمدی در صور مخلوقات، به ویژه انسان با تمام ابعاد وجودی« تجلیّّات»

 د. کنجسمانیّت و روحانیّت، معرفی می

 

 هاکلیدواژه

 .العاشقین عبهر، توحیدِ باطنی، رباّنیروزبهان بقلی، عشقِ انسانی، عشقِ 

 

 مقدمه

ه جویندگان حقیقت، پویندگان راه ریخ ایران زمین، همواره مورد توجمشرب صوفیان در تا

های متفاوت از فرهنگ و واسطۀ وجود آموزه شناسان بوده است. این توجه بهدانش و ایران

ین رسمی، تعلیمات خارق عرف و رازآلودگی در شیوۀ زیست اهالی تصوف دو چندان آی

 .گشته است

ت و عشق الهی است. برانگیز نزد حکما، محبترین موضوعات مناقشهیکی از مهم

بدیل مطرح است. مفهومی که ای بیای قرآنی است که نزد صوفیان به عنوان آموزهحبّ واژه

القضات به آن ه تا عارفانی چون حلّاج، بایزید، ابوسعید و عیناکثر عرفا از رابعۀ عدوی

اند. در این میان، آثار عرفایی نظیر دیلمی، احمد غزالی و روزبهان بقلی که پر شورتر پرداخته

اند، شایان توجه ویژه است. در همین راستا نگارندگان از سایرین دربارۀ عشق گفته یا نوشته

ترین اثر وی در ۀ مفهوم عشق در آثار روزبهان بقلی با تأکید بر مهممقاله حاضر مطالعه دربار

 اند. ، را مدنظر قرار دادهعبهرالعاشقیناین حوزه، یعنی کتاب 

ناپذیر که در شناسی روزبهان، نحوۀ نگرش به انسان، به عنوان یک کلّ تفکیکدر عشق

است، به عنوان موضوعی هر دو ساحت جسمانی و روحانی بازتاب دهندۀ بارقۀ جمال الهی 

از اهمیت و در عین حال جذابیتی خاص برخوردار است. لذا در متن حاضر « انگیزبحث»

شود نظر این چهرۀ سرشناس تصوّف، دربارۀ عشق با رویکرد پدیدارشناسانه مورد تلاش می

هاست، عبارتند های اصلی که این مقاله در پی پاسخگویی به آنکنکاش قرار گیرد. پرسش

تواند قدم که صوفی از چه طریقی می؟ و اینربّانیچگونگی تحول عشق انسانی به عشق  :زا

 به ساحت توحید باطنی نهد؟ 
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چه از تواند یقین حاصل کند که آنکس نمیبراساس رویکرد پدیدارشناسانه هیچ

ات یابد، دقیقاً منطبق با ذهنیّت، نیّهای روزبهان درباب عشق میسرگذشت، سخنان و نوشته

ها به مثابه پدیدار به ذهن فرد و واردات قلبی این عارف بوده است. ناگزیر تمامی این داده

از موضوع عشق برای پژوهشگر بر  4عرضه شده و به این ترتیب ارائۀ تفسیری هرمنوتیک

 گردد. ای خودش میسّر میمبنای فهم و دانش زمینه

آن را بنیان  7ست که ادموند هوسرلدیدگاهی ا« پدیدارشناسی» ،شناختیاز منظر روش

ریزی نمود که امروزه در واقع این فیلسوف، سنتی ذهنی نزدیک به هرمنوتیک را پی و نهاد

  9.شودبا عنوان پدیدارشناسی شناخته می

شک در چه بیاصطلاح پدیده به آن» :اندنوشته« پدیده»نظران در تعریف صاحب

رو شود. ازاینفرض شده که وجود دارد، اطلاق می ادراک آگاهی فرد آگاه، وجود دارد یا

ها های آگاهی و نشان دادن چگونگی واقع شدن آنپدیدارشناسی تلاش برای توصیف پدیده

 1.«است

یکی از افرادی که به شکلی مؤثر از روش پدیدارشناسی در مطالعات دینی بهره 

و تجربیاّت عارفان است. وی از این روش در فهم مفاهیم  5کربنجسته است، هانری

مسلمان استفاده کرده است. از جمله او با قراردادن خود به جای روزبهان و شاگردانش 

تری از مفاهیم و تجربیّات دینی این شخصیت تاریخی به دست دهد. تلاش نموده درک ناب

روش کارم اساساً پدیدارشناسانه است، البته بدون آن که به مکتب خاصی » :نویسدکربن می

  0.«ر پدیدارشناسی ملتزم باشمد

به همین ترتیب این مقاله نیز با روش پدیدارشناسی نگاشته شده است. برای 

                                                           
1. hermeneutic 

2. Edmund Husserl 

، ش4917شناسان، پور، تهران، جامعه، ترجمه هاشم آقابیگیهای پژوهش اجتماعیاستراتژیبلیکی، نورمن،  .9

 .450ص

4. Philipson, M., Phenomenological Philosophy and Sociology, in p. filmer, M. 

Philipson, D. silverman and D. Walsh(eds), New Direction in sociological 

Theory, pp.119-163, London, collier macmillan, 1972, p,121. 

5. Henry Corban 
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نگارندگان رویکرد کربن در مطالعه آراء صوفیه نسبت به مطالعات دیگر برتری دارد. زیرا او 

ارنده باید جهان معنوی ایرانی را در کلیّت آن که دربردها میمعتقد است در این پژوهش

او در توصیف مختصاّت نگرش  4دوران پیش از اسلام و پس از آن باشد، مدنظر قرار داد.

گونه که پیروان راستین آن اش، آن را مواجه شدن با واقعیت دینی همانپدیدارشناختی

اند و مجال دادن به امر دینی برای نمایان ساختن مسلک از موهبت دیدار آن برخوردار شده

کند. البته به پدیدارشناسی او این نقد وارد است که از هشگر، توصیف میخود برای پژو

های پدیدارشناسی خودداری نموده و ضرورتی احساس نکرده تا به آن ورود به بحث نحله

  7بپردازد.

 

 سرگذشت و خاطرات معنوی روزبهان

به  ( معروف577/4470 -020/4721شیرازی) فسائینصربقلیابیبنمحمّدروزبهان ابو

 ، عارف سرشناس ایرانی قرن ششم هجری قمری است که در ولایت فارس «شطّاحشیخ»

او به واسطه تعابیر خاصّش در حوزه تصوّف دربارۀ توحید باطنی، تجلّی الهی،  9زیست.می

« عشق انسانی»چنین پرداختن به موضوع هم العادهاغانه، التباس و...، بیان مکاشفات خارق

 شهره است. 

اً روزبهان از همان کودکی از استعداد شهودی خاصّی برخوردار بود. از سه ظاهر

در هفت سالگی عالم  1سالگی پرسش دربارۀ خالق هستی و جایگاه خداوند در قلبش افتاد.

در خصوص دوران نوجوانی او  5چون چهرۀ زیبارویان جلوه کرد.طبیعت پیش چشمش هم

وی در نتیجه آن  0از غیب خبر داده است. روایتی وجود دارد که وی از شنیدن ندایی

ها مکاشفه شدیداً مجذوب گشت و بعدها کسب و کار را رها نمود و مدتی سرگردان بیابان

                                                           
 .42همان، ص .4

 .همان .7

  .40ص ،ش4909، تهران، فاروس، شیخ شطّاح روزبهان فساییآریا، غلامعلی،  .9

 .0ص ،ش4919خواجوی، تهران، مولوی،  محمدّ، ترجمه کشف الاسرار و مکاشفات الانوار. روزبهان بقلی، 1

  .همان .5

 .همان. 0
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زمان در محضر و هم 7گریز شدروزبهان از سن بیست و پنج سالگی به بعد مردم 4شد.

چنین به فیض هم 9نمود.الدّین، ابوالصّفا، نیریزی و... تلمّذ چون سراجاستادان بزرگی هم

پس خضر » :گونه توصیف کرده استمریدی حضرت خضر نایل گشت. این مکاشفه را این

هانری کربن  1«.را بخور ای از آن را خوردم، گفت همهرا دیدم و او سیبی به من داد. قطعه

مان شهودهای اوّلیّه تأکید نموده، معتقد است این تجربیاّت دینی، در ای بر اهمّیّت این

 5شناسی شیخ در طول عمرش تأثیری عمیق گذاشته است.توحیدی و معرفت

ای دیگر از دریایی عبور کرد مکاشفات روزبهان تا سن پیری تداوم داشت. در مکاشفه

او  0استثنای علی)ع( پیش از او هیچ انسانی از آن نگذشته بود.اند بهکه فرشتگان به وی گفته

هجری قمری در شیراز از دنیا  020ایت در نیمۀ محرم سال شد و در نهسالی فلج در کهن

باقی مانده است. یکی از  هاآنهای بسیاری نگاشت که تعدادی از شطّاح کتابشیخ 2رفت.

نام دارد. او این کتاب را در پاسخ به پرسش معشوقه خود  عبهرالعاشقینترین آثارش، مهم

نویسان نیز برخی تذکره 0نوشت. و رابطه آن با عشق انسانی ربّانیدر خصوص عشق 

ها در این مبنای اغلب روایت 1باختگی شیخ به زنی آوازه خوان نوشته اند.هایی از دلداستان

روزبهان زمانی که در  :ابن عربی است که نوشته فتوحات مکیهخصوص، نقل قولی از کتاب 

 42د! شسفر حج و مجاور حرم الهی بود، ناگاه به محبت زنی زیباروی دچار 

                                                           
 .94، صش4922، مجدالدین کیوانی، تهران، مرکز، روزبهان بقلیارنست، کارل،  .4

 .1-0صص، ، مقدمهش4909 معین، تهران، منوچهری، محمّد، هانری کربن و عبهرالعاشقینروزبهان بقلی،  .7

، شدالازارمعین الدین ابوالقاسم جنید شیرازی،  ؛77، صشیخ شطّاح روزبهان فساییآریا، غلامعلی، . 9

، تصحیح نفحات الانسعبدالرحمان جامی،  ؛711، صش4970قزوینی، تهران، مجلس،  حمّدمتصحیح هب

 .704، صش4929محمود عابدی شاهرودی، تهران، اطلاعات، 

 .40، صکشف الاسرار و مکاشفات الانوارروزبهان بقلی،  .1

 .01، صیرانیاسلام ا یو فلسف یمعنو یچشم اندازها ،یکربن، هانر. 5

 .42همان، ص. 0

 .70-72، صصشیخ شطّاح روزبهان فساییآریا، غلامعلی،  .2

 . 1ص، عبهرالعاشقینی، روزبهان بقل .0

، مقدمه، تصحیح و تعلیقات محمود عابدی من حضرات القدس عبدالرحمان جامی، نفحات الانس .1

 .709ص ش،4929 شاهرودی، تهران، اطلاعات،

 .940-945صص ،ق4971، 7، طبع قاهره، ج422، فصل فتوحات مکیه. ابن عربی، 42
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اما شیخ با خود اندیشید  :باره نوشته استنیز به نقل از ابن عربی دراین 4کارل ارنست

کنند که هنوز سرگشته عشق خدا است. به همین سبب به نزد که مردم کماکان فکر می

صوفیان رفت و خرقه خود را تحویل داد و حکایت دلباختگی خود را تعریف کرد و اظهار 

بارۀ حالات روحی خودش به مردم دروغ بگوید. بعدها آن زن خواهد درداشت که نمی

هر چند  7توبه کرد و مرید شیخ گشت. روزبهان پس از آن بار دیگر خرقه خود را پوشید.

بقلی قابل تشکیک است ولی با توجه به محتوای کتاب صحتِّ نسبتِ این روایت به روزبهان

 9یقی باشد.توان اذعان نمود کلیتّ آن حق، میعبهرالعاشقین

دیلمی،  عطف الالف المالوفروزبهان در نگرش خود از آثار پیشینیان از جمله کتاب 

ای که بر ترجمۀ این کتاب نوشته، آن را با در مقدّمه 1ثیر پذیرفته است. ژان کلود وادهأت

 5مقایسه کرده و بر فرضیه تاثیر دیلمی بر روزبهان صحّه گذارده است. عبهرالعاشقین

روزبهان، که بعد از  عبهرالعاشقیناحمد غزالی و  سوانح العشاقها میان ژوهشچنین پهم

اند، وجود رابطۀ کتاب دیلمی جزو اوّلین آثار فاخری هستند که به موضوع عشق پرداخته

کربن نیز معتقد است میراث عارفانۀ روزبهان پس از او در  0اند.بینامتنیتّ را نشان داده

 2گشته است.یژه در اشعار بزرگانی چون سعدی و حافظ پدیدار فرهنگ ایران زمین به و

توان اذعان نمود، مطالعۀ آراء روزبهان برای شناخت سیر تحوّلات در حوزۀ بنابراین می

ترین موضوع درک رابطه عشق انسانی و با تصوّف حائز اهمّیّت است. در این میان کلیدی

 عشق الهی نزد وی است.

                                                           
1. Karl Ernst 

 .99، صیروزبهان بقلارنست، کارل، . 7

 .0ص، نیعبهرالعاشق ،یروزبهان بقل .9

4. Jean Claudevade 

 ، تصحیح ژان کلود واده، ترجمه عیسی نجفی و عطف الالف مالوف علی اللام المعطوف. ابوالحسن دیلمی، 5

 .42-47، صصش4912 وند، کرمانشاه، دانشگاه رازی، مقدمه،تورج زینی

فصلنامه ادبیّات عرفانی و ، «عبهرالعاشقینرابطه بینامتنیت میان سوانح العشاق و »مختاری، مباشری، سرامی، . 0
 .411، صش4919، 90، ش 42، مسروره، س اسطوره شناختی

 .424، صش4901 ، ترجمه انشاء الله رحمتی، تهران، جامی،تخیل خلاق در عرفان ابن عربیکربن، هانری، . 2
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  ربّانیعشق تحول عشق انسانی به 

محبّتی که از اندازه » :کندعنوان می اشاراتسینا در دانند. ابنعرفا عشق را محبت مفرط می

ای که گویی همچون گیاه عشقه دورتا دور درخت جان علاقه» 4.«درگذرد، عشق است

عشق درخت »گوید: عین القضاّت می 7.«کندپیچد و او را از هر منیّتی خشک میعاشق می

ی حال معشوق محو گرداند تا چون ذلت عاشقی برخیزد همه شق را در تجلّوجود عا

داند زیرا او معتقد است الدین کبری نیز نهایت محبت را آغاز عشق مینجم 9«.معشوق ماند

 1محبت برای دل و عشق برای روح است.

القضات اند. ازجمله عینبندی کردههای مختلف طبقهبزرگان تصوّف عشق را به گونه

شمارد؛ صغیر، کبیر و میانه. عشق صغیر عشق بندگان معمولی به سه گونه عشق را برمی

او عشق میانه را اتحاد و  5پروردگار است، عشق کبیر نیز عشق خداوند به بندگان است.

  0داند.یکی شدن عشق شاهد و مشهود و یگانه شدن آن دو می

اول عشق  :کندته تقسیم میدس سهاصل عشق را به  مشرب الارواحروزبهان نیز در 

ای ای برای عشق دوم به نام عشق روحانی است و عشق روحانی نیز مقدمهانسانی که مقدمه

 عبهرالعاشقینعلاوه شیخ شطّاح در به 2شود.محسوب می ربّانیبرای مرتبه سوم یعنی عشق 

                                                           
بن  محمدّبن  محمدّدین الاشارات و تنبیهات مع الشرح للمحقق الطوسی و شرح الشرح قطب الابن سینا، . 4

 .902، صش4925، الرازی، قم، بلاغت، ابی جعفر

؛ 994، صش4922 ، تهران، طهوری،فرهنگ لغات و اصطلاحات و تعبیرات عرفانیجعفر،  سجادی،. 7

، ترجمه مهدی شمس الدین، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، اوصاف الاشرافنصیرالدین طوسی، 

 .11، صش4922

، شرح قصیده خمیریه ابن فارض مصری در بیان شراب مشارب الاذواقشهاب الدین همدانی،  علی بن. 9

 .10ش، ص4907، خواجوی، تهران، مولی محمدّمحبت از عارف کبیر قرن هشتم هجری، تصحیح 

 .91، صش4904، مجدی، سقز محمّد، ترجمه فوائح الجمال و فواتح الجلالنجم الدین کبری،  .1

-424 ، صصش4929منوچهری،  ،، تهرانتمهیدات، مقدمه و تحشیه؛ عفیف عسیراندانی، القضات همعین. 5

427. 

 .445همان، ص .0

، م4129 ، تصحیح نظیف محرم خواجه، استانبول، مطبعه الکلیه الاداب،مشرب الارواح، روزبهان بقلی .2
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عشق  4.خیزدعشق بهیمی که از نفس اماره برمی :گونه تقسیم کرده است پنجعشق را به 

عشق عقلانی که  7الهی که منتهای مقامات بوده و مختص اهل مشاهده و توحید است.

ای است که نفس ناطقه در عالم ملکوت از مختص اهل معرفت و دانش بوده و ناشی از بهره

دارد. به « خواص الناس»عشق روحانی که اختصاص به  9عقل کل یا روح برده است.

گردند. عشق طبیعی یا ها ببینند در عشق آن مستغرق مییباییای که ایشان هرچه از زگونه

  1اره است.رخ داده و مرجع آن نفس ناطقه و نفس امّ« عوام الناس»مجازی که در

چون دیگر حکیمان، عشقی را که برخاسته از بنابراین روشن است که روزبهان نیز هم

ت را فسق شمرده، تخطئه تمنای امیال حیوانی بوده و هدف آن صرفاً ارضای شهوات اس

برای او تنها عشق انسانی عفیف که توأمان نظر به جسمانیتّ و روحانیّت دارد،  5کند.می

 0های زمینی دارد.ستودنی است. خود او نیز دستی بر آتش این قسم عشق

این همان عشقی است که اوصافش در آثار روزبهان وجود داشته و از آن با عنوان 

کند. عشقی که با عشق طبیعی یا مجازی قرابت دارد. توصیفی که او مییاد « عشق انسانی»

باره است. های منحصر به فرد اندیشه او در ایندهد، معرفّ ویژگیاز این عشق به دست می

توان رسید که از کمند در تأویل این عشق در واقع به مختصاّت همان عشق مجازی می

توان به یافته است. در نگاهی پدیدارشناسانه میشهوات نفسانی رسته، روحانیتّ در آن غل

جنّی »اذعان نمود، روزبهان حتی آنگاه که دلباخته زنی زیباروی شد که از او با وصف 

  2یاد نموده، مرادش تمتّع جسمانی نبود.« لعبتی

عشق »امتناع نموده و از آن به « عشق مجازی»کار بردن عبارت آری، شیخ شطّاح از به

داند. این به را حقیقی می ربّانیکند زیرا او هر دو عشق انسانی و عشق یر میتعب« انسانی

                                                           
 .45، صعبهرالعاشقین روزبهان بقلی،. 4

 .همان .7

 .40همان، ص .9

 .40-45ن، صصهما .1

 .همان. 5

 .1و 0همان، صص . 0

 .10و 15 ،0صصهمان،  .2
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 4بوده، ربّانیناپذیر دانستن عشق انسانی به عنوان نمود قابل درک عشق معنای اجتناب

 سابقه نداشته است.منظریست که پیش از روزبهان 

ساساً نگاه چندان مداران ااین در حالی است که بسیاری از متألهین به ویژه شریعت

مثبتی به عشق و کلًا سنّت عرفان نداشته و اطلاق عشق به هرگونه ارتباط میان بنده و خالق، 

اگر هم پذیرای این مفهوم باشند  هاآن 7.شمارندکه شاه بیت آراء صوفیه است، را مجاز نمی

شهوت های اسیر دست کم عشق انسانی را مذموم برشمرده و آن را پست و در حد انسان

 دانند. می

مداران نظر از مخالفانِ ارزشمندیِ عشق مجازی که به طور عمده شریعتصرف

هستند، عشق همواره در میان اهل عرفان و تصوّف با اقبال مواجه بوده است. در نظر ایشان 

جا که آیات و احادیث بسیاری به رابطۀ عاشقانه خدا و بندگان خود اشاره دارند. از جمله آن

 نتُ کُ»و یا در حدیث قدسی  9«ه...ونَبُّ حِیُ هم وَبُّحِنوا .... یُیا ایُّها الذّین آمَ»فرماید: د میخداون

محبتّ الهی و رابطه عاشقانه انسان و خدا تبیین گردیده است. با این حال  1«کنزاً مَخفیاً

وی کند، در عصر با عنوان ظاهرگرا یاد می هاآنگروهی از صوفیان که شیخ شطّاح از 

 اند. اند که با عقاید وی زاویه داشتهزیستهمی

را  عبهرالعاشقینروزبهان سرآمد صوفیان مدافع عشق انسانی است تا جایی که کتاب 

اش نوشته و زمینی طور که گفته شد، در پاسخ به معشوقهدر دفاع از این نوع عشق و همان

علم بس چابکی، هَل یَجوزُ اطلاقُ  مرا گفت: در این» :کندگونه نقل میاین رخداد را این

العشقِ علی الله تعالی؟ و من پاسخ دادم؛ اختلِف شیوخُنا فی ذلک... من اجازَ فمن جرأته فی 

 5.«العشق و الانبساط

بر کسی پوشیده نیست که در موضوع عشق مجازی و رابطه آن با عشق حقیقی 

بندی و اند با دستهلاش نمودههاست که تشتتّ آراء وجود دارد. پژوهشگران بسیاری تقرن

                                                           
 .0همان، ص. 4

عاملی  حرّ شیخ(، 119س اردبیلی )متوفی (، مقد270ّ(، علامه حلی )متوفی 904آراء ابن بابویه )متوفی  .رک .7

 ( 4751(، بهبهانی )متوفی 4740کرمانشاهی )متوفی آقا محمدّعلی (، 4421)متوفی 

 .51ائده، آیهسوره م .9

 .710، صش4902، تهران، شفیعی، مکاشفات صوفیانقاسم،  میرآخوری،. 1

 .1روزبهان بقلی، همان، ص. 5
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شرح انواع عشق، درخصوص عشق مجازی و رابطه آن با عشق حقیقی روشنگری کنند. با 

های توان چند الگو را تشخیص داد؛ نخستین الگو، مذمتّ عشقها، میمطالعۀ این دیدگاه

الم معنا ها لذت جویی مادی بوده و ارتباطی به عمجازی است زیرا منظور از این عشق صرفاً

اند. این نوع عشق سخن گفته مداران و هم اهالی عرفان غالباً در ردّکند. هم شریعتپیدا نمی

که در آن زیبارویان زمینی به مثابه  4الگوی دوم همان عشق طبیعی موردنظر روزبهان است

های زیباست. معشوق سرمدی تلقی گشته و آرزوی عشّاق این نحله، همدمی با این صورت

عشق سبب همدمی زوجین است و لازم به یادآوری نیست که این قسم زیبادوستی با این 

پیشگان بسیار فاصله دارد. در نحلۀ سوم، عشق مجازی نوعی تمرین نگرش فاسقانه گنه

برشمرده شده و از پرداختن به معشوق انسانی به عنوان معبر، نردبان و یا میدان ممارست 

سان بازی با شمشیر هود. به قول مولانا، عشق مجازی بشبرای عشق حقیقی سخن گفته می

 7چوبین برای ورود به عرصۀ حقیقی مبارزه، یعنی میدان عشق الهی، است. آنه ماری شیمل

 9یابد.ای که روح در آن کمال میبیند، مدرسهمعتقد است که مولانا عشق را مدرسه می

 ربّانیعشق مجازی با عشق  مولوی در ابیات زیر صراحتاً موضعش را در خصوص نسبت

 :اعلام کرده است

 عشق آید ضرر ها شــمرکز کویاز عنـایت این

 دهدچوبین می دست پور خود شمشیر غازی به

 بود آن بود، شـمشیر چوبیـن که برانسانعشقی
 

 عشق مجازی را گذر بر عشـق حق اسـت انتهـا 

 تا او در آن اسـتا شود، شـــمشیر گیـرد در غـزا

 1رحمان شود چون آخـر آیـد ابـتلاءآن عشق با 
 

نهایت گروه دیگری از عرفا هم وجود دارند که عشق انسانی را امتداد و عین  در

در این میان  و دانند. ابن عربی و روزبهان بقلی سرآمدان این نحله هستندمی ربّانیعشق 

 ترین اظهارنظر را روزبهان داشته است. صریح

ست که عقل در شناخت عشق ناتوان است و عشق را چون مولانا برآن اروزبهان هم

                                                           
 .40-45همان، صص. 4

2. Annemarie Schimmel 

 ،ش4901، 92، شماره کیهان اندیشه، ترجمه حسن لاهوتی، «مولانا و استعاره عشق»شیمل، آنه ماری، . 9

 . 92ص

، به کوشش توفیق سبحانی بر اساس تصحیح بدیع الزمان فروزان فر، ات شمس تبریزیکلیمولوی بلخی، . 1

 .72، غزل ش4910نشردانشگاهی،  ،تهران
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 :که مولانا در این باره سرودهکما این 4تواند وصف کند!تنها عشق می

 هرچه گـویم عشــق را شــرح و بیــان

 گـرچه تفــسیر زبان روشـــنگر اســت

 شـــتافتچـون قلم انــدر نوشــتن می

 عقل در شرحش چو خر در گل بخفـت
 

 م خجل مانــم از آنچـون به عشــق آی 

 تر اســتزبـان روشـنلاکـن عـشق بی

 چون به عشق آمد قلم بر خود شکافـت

 7شرح عشق و عاشـقی هم عـشق گفت
 

روزبهان معتقد است که گوهر عشق در ازل و در عالم بالا سرشته شده است. جهانی 

شق را از جمله او ع 9«عشق برتر ز عقل و از جانست»که عقل و جان در آن راه ندارند؛ 

  1شمارد.صفات حق می

از نظر شیخ شطّاح داستان زندگی حضرت یوسف)ع( در قرآن و محبّت یعقوب به 

عشق او جز عشق »کند؛ ای از عشق انسانی و جواز این نوع عشق تلقی میفرزندش را نمونه

به علاوه داستان عشق یوسف و  5«.حق نبود و جمالش جمال حق را در عشق وسیلت بود

های عشق بالداند که مرغ جان در عالم عشق الهی با زلیخا را روایتی از روز الست می

سورۀ  ت داستان یوسف و زلیخا است کهگوید به خاطر اهمیاو می 0است.بشری پرواز کرده 

روزبهان زیبایی را موجد و محرک اولیه عشق  2اند.قرآن نامیده« احسن القصص»یوسف را 

اصل محبت »و « حسن اصلی معدن عشق است.» :گویدن دانسته و میو سرچشمه لایزال آ

  0.«از رویت جمال و حسن است

تی ازلی ان و مکانی خاص نبوده بلکه واقعیبرای روزبهان عشق مفهومی وابسته به زم

او مشاهده تجلّی حق  1.«محبتّ در حق صفتی مبدَع است»است؛ « حُسن قدم»و وابسته به 

                                                           
 .2، صش4954 جواد نوربخش، تهران، فردوسی، محمّد، رساله القدس و غلطات السالکینروزبهان بقلی، . 4
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پایان دوگانه تشبیه و تنزیه ها راه برای دوری گزیدن حدیث بیدر جمال معشوق را تن

 کند ولی در آثارش مختصاّت وشیخ شطّاح عشق را به وضوح تعریف نمی 4داند.می

نشأت گرفتن عشق از حُسن و همنشینی آن با  :از جمله ،دهدصی از آن میهای مشخنشانه

ت عشق ش فراوانی برای تبیین اهمین تلاروزبها 7کند.زد میحزن که وی گهگاه آن را گوش

دارد تا با کند. همین پایمردی وی، کربن را بر آن میترین راز هستی بشر میعنوان اصلیبه

چون روزبهان یادآوری جهان تهی از عشق انسان معاصر، رسالتی سترگ را به عرفایی هم

ار عشق را نجات روزبهان و دیگر عارفان مکتب عشق در صدد هستند تا پدید» :نسبت دهد

پدیدارشناسی زیبایی، » :نویسددرهمین راستا او به منظور تأیید دیدگاه روزبهان، می .«بدهند

اش را صرفاً بر عشاق کامل که نوعی پدیدارشناسی عشق است، زیرا زیبایی معنای پیامبرانه

برای  بنابراین اگر بشر بخواهد فردای بهتری 9«.سازداند، آشکار میشریک انبیاء شده

ورزی دوستی و عشقباید ظرفیت وجودی خود در زیباییفرزندان خود رقم بزند، لاجرم می

  ها روزبهان مشحون از آن است.را بیدار نماید. این پیامی است که سراسر نوشته

نکته قابل تامل دیگر در پدیدارشناسی آراء روزبهان دربارۀ عشق، توجه به بحثی است 

جا که یکی از ایرادات متوّجه اهالی آن از 1شود.یاد می« أنیث خلاقت»که از آن با عنوان 

زن  فرض شهوانی تلقّی نمودن هرگونه توجه بهتصوّف از سوی قشریون بر مبنای پیش

ت است. در واقع تأنیث خلاق یا همان که به بیانی دیگر است، طرح این بحث حائز اهمی

ی معنوی عنصر زنانگی در مراتب خلقت دارد. شود، اشاره به مقام والاخوانده می« سوفیا»

بنابراین اگر حکمت تجلّی و ظهوری داشته باشد در  5سوفیا در اصل، حقیقت حکمت است.

هیئت یک زن خواهد بود. بر همین اساس هم هست که عرفا حقیقت حکمت را یک 

اشته است. دانند. حقیقتی که همواره در بستر تاریخ در وجود زنان حضور دحقیقت زنانه می

از این منظر هرچند حضرت زهرا)س(، حضرت مریم)س( و دیگر بانوان بزرگ یک فرد 
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ها متجلّی گشته است. این حقیقت که در این بانوان قابل نیستند ولی حقیقتی واحد در آن

و یا همان حکمت « سوفیا -فاطمه » ، 4«سوفیای جاودان»هایی نظیر شناسایی است، را به نام

تواند کم میتشریح این نوع نگرش به زن در چارچوب تعالیم اسلامی دست 7نامند.می

 9روزبهان را از اتهام انحراف در دین تبرئه کند.

 

 اغانه و التباس

های وی واژه در نوشتهبرای فهم سازوکار عشق انسانی مورد نظر روزبهان درک دو کلید

ت ه معنای دوپهلویی و ابهام، اهمیب« التباس»به معنای پرده افکنی و حجاب و « اغانه»یعنی

به مفهوم حجاب « الاغانه»کوتاه  ۀدر رسال عبهرالعاشقینزیادی دارد. روزبهان قبل از نگارش 

بر دلم حجاب افکنده »پرداخته بوده است. در آن رساله شیخ با استناد به حدیث پیامبر)ص( 

برای تشریح نظر خود را  مقدمات لازم 1«کنمشود و من هر روز هفتاد بار استغفار میمی

 کند.بیان می

اغانه و التباس بیانگر آن هستند که در جهان رمزآلود روزبهان، حقیقت خود را در 

 5«کودک و ماه»های تو درتو پنهان کرده است. برای فهماندن بهتر، او از داستان تمثیلی پرده

یابد که ماه در ودی درمیزاندیشد ولی بهکند؛ کودک به نزدیک شدن به ماه میاستفاده می

های دود حجابپشت حجاب کوه قاف )مقام کنز مخفی( قرار دارد. هرقدر جلوتر می

 0نمایند.شوند و رسیدن به ماه را غیر ممکن میدیگری سدّ راهش می

                                                           
 .759، صیخلاق در عرفان ابن عرب لیتخهانری، کربن،  .4

 .572ص، 4ج ،اندازهای معنوی و فلسفی اسلامچشم، موه. 7

  .فصل سوفیاشناسی و همدمی عاشقانه ،تخیل خلاق در عرفان ابن عربیکتاب  .رک .9

، تفسیر و مقدمه فرانسوی پل بلانفا، انجمن ایران شناسی فرانسه در ایران، تهران، الاغانهروزبهان بقلی، . 1

 .00، صش4922 معین،

سان که انسان خردسال با فهم کودکانه خود ماه را اشاره به بلند پروازی نفس کمال جوی سالک دارد؛ همان .5

توان آن را تصاحب کرد، کند که بر روی تپه قرار گرفته و با اندکی تلاش میزیبا و درخشانی تصور میگوی 

پروراند. هردو به سالک نیز با درک زیبایی ناشی از تجلی نور الهی در معشوق خیال وصل وی در سر می

که عشق » ظ شیرازییابند که پیش رویشان موانع متعددی از پس یکدیگر هست. به قول حافزودی درمی

 .«هال ولی افتاد مشکلآسان نمود اوّ 

 .494، صالاغانهروزبهان بقلی،  .0
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های ل حجابشود؛ اوّرا شامل می به نظر روزبهان کلام پیامبر)ص( دو دسته حجاب

هایی که بودن. دوم حجاب« ممکن الوجود»دهد مانند تن می هاآنتکوینی که انسان جبرا به 

گردند. در حوزه اختیار آدمی هستند و متناسب با وضعیت روحی فرد مدام تیره و شفاف می

ها ظلمانی و علم که حجابی نورانی هستند. هر چند این اند حسد که حجابیآن جمله از

 هاآنها را نداشته و باید بپذیرد که مل حجابمانع رسیدن به خداست، سالک امکان محو کا

همیشه وجود دارند. مأموریت صوفی این است که ناامید نگشته و تا جایی که حجاب 

های تیره حجاب لطیف تبدیل به آینه شود، دست از مجاهده دائمی برندارد. زمانی که پرده

 :و شفاف شد، انسان از امتحان حجاب سربلند بیرون آمده است

 ت دانـی چــرا غمّـاز نیــستآین
 

 4زانک زنگار از رخش ممتاز نیست 
 

تی ذومراتب است لذا برای روزبهان سپهر حقیقت، واقعی این گفته از آن روست که

ها مواجه بود؛ حجاب اول، ای از حجابباید انتظار داشت که در منظومه فکری او با سلسله

چون اند و همز ازل وجود نداشتهمرتبه وجودی ارواح قدسی است. این ارواح قدسی ا

شان قائم به ذات سرمدی خداوند است. هستی« ممکن الوجود»هریک از دیگر موجودات 

زمانی که این لطیفه »داند؛ روزبهان قدیم نبودن این ارواح را ناشی از در حجاب بودنشان می

بی روزبهان، این در نگرش سلسله مرات 7.«روحانی نبود و معدوم بود، عدم او، حجاب او بود

شود. خداوند که های دیگر و آغاز امتحان حجاب برای سالک، میحجاب سرچشمه حجاب

گنج مخفی بود و دوست داشت شناخته شود خویش را از پس این حجاب به ارواح انسانی 

بر اساس ظرفیت وجودیشان پروردگار خویش را بازشناخته و هستی  هاآنمی نمایاند تا 

روایت هر ذره از طریق نوعی تجلّی از روح ازلی ایجاد شده و این تجلّی یابند. در این 

علت هستی ماسوا گشته است. به این ترتیب همه ذرّات غرق در مشاهدۀ پروردگار شدند. 

در این لحظه خداوند به خود غیرت ورزید و حجاب دوم را برای منصرف کردن ماسوا از 

درپی های پیگونه حجابود مشغول شوند. اینمشاهدۀ حضرتش ایجاد کرد تا به تماشای خ

  9حجاب شکل گرفت. 22تا 
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دهد. در همین راستا شیخ شطّاح چگونگی تجلّی نور الهی در ماسوا را شرح می

روزبهان در این است که او اعتقاد دارد، خداوند را فقط از طریق « ی الهیتجلّ»ت آموزۀ اهمی

ها راه برای مشاهدۀ خداوند، رجوع به تجلّیاّت توان شناخت و تنتجلیّّاتش در ماسوا می

حضرت حق است. مشاهدۀ این تجلّیاّت به دو گونه میسّر است؛ یکی با چشمی که خود را 

شود. نگرش دوم، نگاه تواند به توحید ظاهری و شرک خفی منجر داند که میغیر از حق می

به توحید باطنی ختم  نگرد. این بینشی است کهسالک عاشقی است که با دیده حق می

تا واحد در واحد نشود، سالک »شود زیرا دیگر تعارضی بین واحد و کثیر وجود ندارد؛ می

شود و خداوند با چشم به این ترتیب عارف چشم خداوند می 4«در عین عیان توحید نرسد

  7کند.عارف تجلیات خود را مشاهده می

آمیز دارد. روزبهان پوشیدگی شطح مفهومی« التباس»کلید واژه دیگر روزبهان یعنی 

وی در تمام مکاشفات خود  9کند.جمال ازلی در صور مخلوقات را با این واژه تفسیر می

گوید خدا را دیدم، شکایت سر گوید و همان دم که میزمان از یافت و نایافت سخن میهم

اس است. از نظر او دهد! این دقیقاً همان ویژگی التبدهد که خدا خود را به من نشان نمیمی

س ممکن نیست لاجرم همه موجودات و ای بدون التباحق بر ماسوا لحظه تجلّی

آمیز و دو پهلو دارند؛ هم زمان که بوده و معنایی ابهام خوش التباسمحسوسات دست

کنند. این دوگانگی جزء نمودی از زیبایی ازلی هستند، داشتن هستی مستقل را نیز تداعی می

اگر  1ها، همین است.است. برای روزبهان شأن مظهریتّ زیبایی آفریده هاآنی لاینفک هست

نعت ه مگر روزی در راه بام کبریا ب» سالک این حقیقت را دریابد، به آرامش خواهد رسید.

  5.«جانت برون آید، و از کنگره تارکَِ کیوان ازل به آیینه رویت سایه اندازده التباس جانان ب

کند؛ ر مکّاره بودها و نمودها تنها یک گروه را برنده توصیف میروزبهان در بازا

هایشان از مشاهده خداوند منحرف نشد و با وجود همه تکرارهای امتحان کسانی که دیده

ها باز هم جز بختیها و خوشها و یا زیباییها و محرومیّتحجاب و در همه محنت

                                                           
 .2، صرساله القدس و غلطات السالکینبقلی، روزبهان  .4

 .440 -440، صص الاغانه، موه. 7

 .494همان، ص .9

 .477، ص9ج، چشم اندازهای معنوی و فلسفی اسلام ایرانیکربن،  .1

 .09، صعبهرالعاشقینبقلی،  روزبهان .5



 

 

 

 

 

 

 4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان / ... و یبه عشق ربّان یتحول عشق انسان                                 411

 

اند. شیخ از این گروه تی واقعی دست یافتهخداوند را ندیدند. در حقیقت ایشان به یکتاپرس

  4کند.یاد می« خاصّان محبت»به عنوان 

سرّ توفیق خاصان محبتّ در این است که در مرام ایشان نه سزاوار است دیده را از 

به سوی جمال انسانی  نه دیده را کاملاً ماسوا خصوصا جمال انسانی منحرف ساخت و

ما  ما زاغَ البَصَرُ وَ »فرماید: دربارۀ رسول خدا)ص( می چنان که در قرآنمعطوف داشت. آن

کید دارد که تنها پیامبر أروزبهان ت 7.«اش منحرف نگشت و از حد در نگذشتدیده»، «یغَطَ

لذا ایشان را پیامبر مذهب  9اسلام)ص( بود که رمز تجلّی الهی را در جمال نیکو کشف کرد

بیّ رَ أیتُی رَأنّ» :فرمایدجا که میآن ،نشنید« رانین تَلَ»نامند. او برخلاف موسی)ع( عشق می

روزبهان که دغدغه  1.«پروردگارم را در زیباترین صورت مشاهده کردم»، «هٍورَن صُحسَأی فِ

مشاهده جمال صورت الهی دارد، با مدد جستن از این حدیث راه حل را در گذر از امتحان 

شق، عاشق و معشوق یافت که حقیقت حجاب، حلّ مشکل التباس و در نهایت اتّحاد ع

  5«.ای باشد که حق خویش را بدان بنگردکه آدمی دیدهاین»است. « توحید باطنی»

اما اهل شریعت با تجویز مشاهده تجلّیاّت حق در نزد صوفیه بیگانه بوده و درصدد 

، «حلول»ا با ر« تجلّی»ها تخطئه کنند. آن« تنزیه»و « تشبیه»آیند ایشان را با توسلّ بر برمی

کنند. این در حالی است که در نظر مترادف فرض نموده، آن را رد می« تجافی»و یا « تجسّد»

روزبهان تجلّی، ظهور واقعی صفت جمال الهی در صورت بشری است. حضرت حق 

یابد. در مرتبه ملکوت، حق در صورت های نیکو بروز مییابد بلکه در آینه رویتجسّد نمی

کند و این تجلّی، با آشکار شدن خداوند بر خویش، شرط خلقت ماسوا بشری تجلی می

دهد. گواهی می ربّانیشود. از این رو عارف به یکی بودن عشق انسانی و عشق می

گردد. بردن به این سرّ الهی منجر به واصل گشتن وی به توحید باطنی میسان، پیبدین

 دهد.معشوق رخ میهمان مقامی که در آن وحدت الهی عشق، عاشق و 
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 )وحدت عشق، عاشق و معشوق( توحید باطنی

تلاش روزبهان در برجسته نمودن مفهوم عشق انسانی با هدف یافتن راهی برای وحدت با 

معشوق و رسیدن به توحید باطنی است. بر اساس اندیشه شیخ شطّاح انتقال از عشق انسانی 

نه در معشوق بلکه در عاشق رخ  نوعی تحول شهودی است. این دگردیسی ربّانیبه عشق 

 دهد.می

سنتّ مسیحی نیست زیرا در آن مؤمن  4«آگاپه»عشق مورد نظر روزبهان مانند 

کاتولیک، کماکان فردیّت خود را حفظ نموده است اما شیخ به دنبال آن عشقی است که در 

س عشق را رسد. در نظر روزبهان هرکآن انسان شأنی خداگونه یافته، به مقام قرب الهی می

عشقی کلید گشودن  این چنین 7نشناخت، صفات ناشناخته حق را نشناخته است.

است. از این  هاآنهای حکمت و بستر شناخت اوصاف الهی و متخلق شدن بنده به دروازه

گویند، مداران میهایی که شریعتهای رسیدن به خدا به راهوی معتقد است که راه ،رو

 9فوس همه موجودات زنده و ذرات عالم است.منحصر نشده و به تعداد ن

نامد که در روزبهان به سه نوع توحیدگرایی معتقد است؛ دستۀ اوّل را توحید عام می

ای که از دوئیتّ سخن ای بین خویش و خدا قائل هستند، فاصلهمخلوقات فاصله آن

جه آن گوید. در این طرف خدای مطلق و در طرف دیگر ماسوا حضور دارند که نتیمی

درگیری در بحث تشبیه و تنزیه بوده، هدف آن، رفتن بنده از عالم ملک به ملکوت است. از 

نظر او توحید دستۀ دوم که رفتن از خود به حق است، همان توحید خاص است که در آن 

است. در حالی که از نظر صوفّیه این « فنا»اعتقاد به وحدت وجود موج زده و انتهای آن 

گاهی است برای نیل به مرتبه است، تنها مقام و منزل« فنا»د که منتهای آن مرتبه از توحی

یعنی  ،، که مراد از آن رفتن از حق به سوی حق است«الخاصتوحید خاص»تر یعنی عالی

رسند. به این محقق شدن به حق در جایی که عشق و عاشق و معشوق، به وحدت می

یکی شده و به واسطۀ تحوّلی  ربّانیشق ترتیب در همان ذات معشوق، عشق انسانی و ع

برد. این معنای توحید دهد، او پی به این یگانگی میشهودی که در ضمیر عاشق رخ می

                                                           
1. agape 

 .452، صعبهرالعاشقینروزبهان بقلی، . 7

، ق4170به تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی، بیروت، دارالعلمیه،  المصباح فی مکاشفه بعث الارواح،، موه .9

 .420ص



 

 

 

 

 

 

 4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان / ... و یبه عشق ربّان یتحول عشق انسان                                 410

 

 4است.« فنای از فنا»باطنی و نیل به مقام 

هایی که نسبت به پیروان ادیان و مذاهب مختلف در بحث گیریروزبهان به رغم سهل

ت تنها عاشقان راستین به اعلی درجه توحید و مجاورت سعادت و شقاوت دارد، معتقد اس

ترین نام داشته و نزد او قابل احترام« خاصّان عشق»رسند. ایشان با ذات خداوندی می

ها هستند. ایشان همواره درحال شهود مظاهر حق به عنوان شاهدان بوده، ارتقاء مرتبه انسان

 7اند.رسیده« شهید»به مقام « شاهد»یافته و از حالت 

نیز مفهومی چند وجهی و گنگ است. شاهد را حاضر و « شاهد»در آثار روزبهان واژۀ 

اند. کربن معتقد است که شاهد در نزد صوفیان به پدیداری نفسانی ناظر و یا گواه معنا کرده

اشاره دارد و آن عبارت است از صورتی دارای حقیقتی در باطنی؛ یک موجودیت غایب که 

شود. این حقیقت باطنی حتی به عنوان کل محتوای آگاهی رت احضار میاز طریق این صو

تر، شاهد چنین معنای مصطلحتواند معنا شود. همکه در یک وقت مشخص غلبه دارد نیز می

توان گفت در نگاه می 9شود.گردد که آدمی به عشق او مبتلا میبه هر زیبارویی اطلاق می

است که عارف، خواه در ذهن و خواه مواجهه و  پدیدارشناسانه شاهد همان روی زیبا

نیز « مشهود»موضوع مشاهده عارف و « شاهد»این  1گیرد.گفتگوی عینی، او را گواه می

های محبان است، شاهد دل»هست. پس معنایی دو پهلو داشته، هم فاعل است هم مفعول؛ 

است. او شاهد عارف و ها ها و مشهود آنها لقاء اوست. او شاهد آنحال آن که مشهود آن

 5.«عارف شاهد اوست

که معشوق  برای روزبهان عشق عین کمال است. در عشق مقصد مشخصی نیست زیرا

تواند کامل باشد زیرا کمال عشق پایان پایان که نمیرا نهایتی نیست. عشق سفری است بی

و « معشوقعاشق و »که مرتبه وحدت « توحید باطنی»سان سالک به سر منزل آن است. بدین

از صرف حدوثّیت »گردد؛ می ربّانیاست، پا نهاده و همه ابعاد وجودش « شاهد و مشهود»
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شود، معدن اصل طلب کند و از حوادث دهور و  ربّانیجلال الهیت ظاهر و باطنش ه ب

عشق حقّ زنده شد، ذکر موت بر ایشان  صروف زمان و تأثیر مکان متغیّر نشود... هرکه به

نین سرگذشتی زندگی جاودان در مقام پرتو نوری از یگانه حقیقت سرمدی و چ4.«روا نباشد

 من احَرقَ بنِارِ العشقِ فهَوُ شهیدُ وَ - گفت علیه السّلام» :تجسّم کاملی از توحید باطنی است

  7.«هیدشَ  وَن قتلَ فی سبیلِ اللهِ، فَهُ مَ

 

 نتیجه 

شده  ت او به بوته فراموشی سپردهدر روزگاری که یا سویۀ روحانی انسانی به نفع جسمانیّ

کم به چشم حقارت در و یا جنبه جسمانی و حقیقت این جهانی بشر انکار گشته و دست

تواند با لطافتی که در آراء روزبهان به آن پرداخته شده، می« عشق»شود، می آن نگریسته

 اکسیر نجات انسان شود.

کند، امتناع او از به کار توجه می های شیخ شطّاح جلبای که در نوشتهلین نکتهاو

است. اما هنر روزبهان که او را « عشق انسانی»و تعبیر از آن به « عشق مجازی»بردن عبارت 

کل »که او روح و جسم انسان را به عنوان یک گرداند دو چیز بوده است؛ اول اینمتمایز می

رابطه گسسته عشق مجازی  که وی توانسته استگیرد و دوم ایندر نظر می« تفکیک ناپذیر

بدل  ربّانیو عشق حقیقی در نزد اکثر اهالی تصوف را به رابطه پیوسته عشق انسانی و عشق 

کند. توفیق در ایجاد این پیوند به مدد قرائت خاصی بوده که روزبهان از ماهیتّ انسان و در 

که بشر با همین هم تنیدگی بُعد ماورایی او با جسمانیّتش داشته است. برداشت کم نظیری 

 نماید.اش را به عنوان موضوع عشق روحانی مطرح میمختصاّت این جهانی

گفته شد که شیخ شطّاح بنا ندارد عشق را تعریف کند ولی در آثارش گاه عشق را به 

و گاه به پنج قسم بهیمی، طبیعی، عقلانی، روحانی و  ربّانیسه گونه انسانی، روحانی و 

به « مشترک معنوی مشکّک»روزبهان با فرض نمودن عشق به عنوان کند. تفکیک می ربّانی

نحوی که هردو نوع عشق حقیقی و مجازی را دربرگیرد، به تبیینی موفق از ماهیّت عشق 

ای از عشق شده؛ مثلاً نجم الدین دست یافته است. البتّه پیش از روزبهان نیز تفاسیر خلّاقانه
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، به بیان خواجه «رساندعاشق را به معشوق میعشق به قدم نیستی » :رازی معتقد است

و یا به تعبیر  4«خوار عاشق را از صفات بشری تهی نمودهعشق مردم» :عبدالله انصاری

 1.«دوزدقدم می 9حدوث بر دامن سرادق 7رقعۀ» :استعاری عین القضات همدانی

داند. ی میروزبهان یکی از بارزترین تجلیّات زیبایی مطلق الهی را جمال صورت انسان

مداران و دیگر بزرگان تصوف عشق جسمانی صرف را تقبیح سو با شریعتالبته او نیز هم

ستاید. وی معتقد است که تجلّی زیبایی الهی در نموده و صرفاً عشق انسانی عفیف را می

کنند که به فهم کاملی از دو مفهوم اغانه و التباس دست انسان را تنها کسانی مشاهده می

ها کسانی هستند که و به باور وحدت عشق و عاشق و معشوق نائل آمده باشند. آنیافته 

عشق انسانی، در برترین مرتبه کمالش، راز توحید باطنی را برایشان آشکار ساخته است. 

نماید رسالت هدایت سالکان تلاش می« خاصّان عشق»روزبهان به عنوان سردمدار مکتب 

را مردود  زاهدانز نظرگاه عشق، به دوش کشد. او نظر طریقت به سوی توحید باطنی را ا

دریغا! زهّاد اگر استعداد عشق داشتند در پیچ زلف یاران ترک، تجلّی حق »داند: می

  .«دیدندمی

های توان این گونه تصور کرد که زمینهدر تفسیر پدیدار عشق در نزد روزبهان می

های ظاهری که او را به سمت سوی طبیعی و جسمانی موجود در انسان از جمله زیبایی

دهد، در واقع تمهیدی است که معشوق حقیقیِ نشسته در پس دگرخواهی سوق می

نهد تا ایشان را رفته رفته متحول ها یعنی پروردگار عالمیان در پیش پای بندگان میحجاب

نه نموده و در بارگاه کبریایی به مجاورت خویش فراخواند. به این ترتیب صورتگر یگا

چنان که خود پرده نشینی اختیار نموده، هستی به چیره دستی تمام گل انسان را سرشته و هم

این مصنوع خواستنی دست خود را به معرض تماشای گنگان خواب دیده و یا همان 

 نهاده است.« طریق حقیقت جویی»سالکان 

                                                           
، تصحیح و مقابله از وحید دستگردی، مقدمه و شرح جامع عبدالله انصاری رسالهخواجه عبدالله انصاری، . 4

 .74، صش4911حال؛ سلطان حسین تابنده گنابادی، تهران، فروغی، 

 ای، قطعه کاغذ یا مکتوبهوصله پارچه. 7

 سراپرده، چادری که بالای صحن خانه کشند. .9

 .425صعین القضات همدانی،  .1
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ظ شیرازی دهد. به تعبیر حافگیرد و پخته تحویل میاین هنر عشق است که خام می

نماید ولی در ادامه مشکلات و بلایای بسیاری را پیش روی عاشق در ابتدا آسان می

به بیان دیگر در نظر روزبهان  4«هاکه عشق آسان نمود اول ولی افتاد مشکل» :گذاردمی

و نه حتی مسیری مشابه اما مجزّا از آن بلکه  ربّانیپدیدار عشق انسانی نه در تضاد با عشق 

تر از همان نور و در یک راستا با آن برشمرده شده و هر دو ماهیّتی یگانه م فروغشعاعی ک

 تواند دید.دارند. این یعنی خدا را در صورت بنده می

برای روزبهان عشق عفیف انسانی، همان اکسیری است که در نهایت سالک را به مقام 

هتر پدیدار عشق روزبهان گرداند. از منظری دیگر برای دریافت بتوحید باطنی واصل می

علاوه « حک کردن»های فارسی عبارت نامهنماید؛ در لغتراه گشا می 7«حک شدگی»تمثیل 

سان واژه ه این استعاره ب 9دهد.نیز می« ساییدن و محو کردن»، معنای «تراشیدن و کندن»بر 

نماید؛ انسان ای را تداعی میکه هم میراننده و هم زنده کننده است، کارکرد دوگانه« عشق»

نقشی است که به مقاش عشق و به اراده حضرت حق بر لوح وجود زده شده و متعاقباً 

عشق در معنای دوم حکاکی یعنی صیقل دهنده، چیزی از موجودیّت سالک جز اثری محو 

 گذارد.بر لوح صیقل یافته وجود باقی نمی

شناختی است که از  تر گفته شد اوج ذکاوت شیخ شطّاح در نحوهگونه که پیشهمان

دهد؛ در پدیدار عشق روزبهان، برخلاف غالب نظرات، این معشوق نیست ماهیت عاشق می

یابد بلکه دگردیسی اصلی در جان عاشق رخ داده، جوهره حسی و که تبدّل و تغییر می

گردد. رسالت چنین سالکی در نظر روزبهان سه وجه دارد؛ اول اش متحوّل میادراکی

حجاب، دوم دست از طلب نداشتن و ناامید نشدن و سوم مجاهدۀ نفس تا به پذیرش وجود 

 ها رو به شفّافیّت نهاده و تبدیل به آینه گردند.این ترتیب حجاب

چنین پذیرش و هم« اغانه و التباس»اما پذیرش وجود حجاب مستلزم فهم دو مفهوم 

نشینی خود خواستۀ یعنی پردهگونه که شرح داده شد، اغانه است. همان« تجلّی الهی»آموزه 

                                                           
 .4ص، ش4919 قزوینی، تهران، سپاس، محمدّ، قاسم غنی و وان اشعاردیحافظ شیرازی، . 4

2. Carve, Engrave 

. به ش4922 جلد،40معین و سید جعفر شهیدی، تهران، دانشگاه تهران،  محمدّ، ، لغت نامهدهخدا، علی اکبر. 9

ی حکاک :(7(: محوکردن، سودن، ساییدن. حک کردن)4کردن)حک (؛40/2/10)  vajehyab.comنقل از

 کاری کردن.کردن، نقش انداختن، کنده
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توان حق از خلق و التباس یعنی اختفاء جمال ازلی در صور مخلوقات. این دو مفهوم را می

یک روی سکه و حقیقت را روی دیگر آن تصور کرد زیرا اگر چیز دیدنی وجود نداشته 

را نمایان  یکباره و به تمامی خودباشد، حجاب معنا ندارد. حال اگر موجود زیبا، نخواهد به

گوید خدا می« تجلّی الهی»کند، حقیقتی است که التباس نموده است. به همین ترتیب آموزۀ 

از توحید « صافی شود»توان شناخت. صوفی اگر از این رهگذر را تنها در تجلّیاّت او می

یابد. ظاهری گذر نموده، به قلمرو توحید باطنی وحدت عشق، عاشق و معشوق ره می

یا به  4،این افراد با عبارت؛ خاصان اهل مشاهده که لایق محبّت خاص هستند روزبهان از

)ص( تنها پیامبری است که به این مقام محمّدکند. حضرت یاد می 7«خاصان عشق»تعبیری 

نامیده و در  نیز« اصحاب توحید خاص الخاص»رسیده است. روزبهان خاصان عشق را 

 دهد.ارشان میبرابر اهالی توحید عام و توحید خاص قر

اصحاب توحید عام سرگرم کشمکش دوگانه تشبیه و تنزیه هستند و نهایتاً سفر از 

خلق تا حق را در دستور کار خود دارند. اصحاب توحید خاص در مرتبۀ رسیدن به فنا و 

کنند این فرایند را به مدد عقلانیتّ و اعتقاد رفتن از خود به سوی حق بوده و تلاش می

از حق به سوی حق سفر « خاص الخاص»ما خاصان عشق در مرتبه توحید سپری کنند. ا

یابند. در نزد روزبهان ذکر موت ارتقاء می« شهید»به مقام « شاهد»کنند. ایشان بعد از مقام می

 اند.بر ایشان روا نباشد چرا که همچون خود او زنده شده به عشق حق
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 1معنای زندگی در یهودیت و راه رسیدن به آن

 7سید حاتم مهدوی نور

 گروه معارف اسلامی، واحد یادگار امام )ره( شهرری، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 محمد تقی فعالی

واحد علوم و تحقیقات، دانشگاه آزاد  ،دانشکده حقوق، الهیات و علوم سیاسیگروه عرفان اسلامی، 

 تهران، ایراناسلامی، 

 

 چکیده

و ارزش زندگی، هدف، فایده  منظر، یعنیسه  است که ازل مورد توجه انسان ندگی از مسایمعنای ز

 هدف زندگی معنای زندگی در دین یهود، از منظراست. این نوشتار به بررسی  قابل بررسی

ر دین یهود دو د د یهودی و چگونگی تحقق آن.یک فر انتخاب هدف زندگی توسط یعنی پردازد.می

به قرب الهی  ده است. هدف اخروی انسان رسیدنخروی و دنیوی برای انسان ترسیم شهدف ا

برای رسیدن به قرب  است که عدل در آن گسترده شود.ای ایجاد جامعه است و هدف دنیوی

 خداوند نیز ایمان به خداوند و انجام دستورات خداوند و نیک رفتاری با مردم ضروری است. اگر

در دنیا و آخرت  ،کسی به معنای زندگی که خداوند برای انسان مشخص کرده است توجهی نکند

توانند توبه کنند و خطای خود را شود. مجرمین برای رهایی از مجازات فقط در دنیا میمجازات می

 شود.ها بخشیده جبران کنند تا جرم آن
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 قدمه م

در عصر حاضر شناختی و دینی ترین موضوعات فلسفی، روانمعنای زندگی یکی از مهم

به قول  4نبوده است.و مطرح است و در هیچ عصری معنای زندگی به این اندازه مهم 

ارد، پاسخ به این پرسش ترین مسئلۀ فلسفی که در زندگی انسان بسیار نقش دآلبرکامو مهم

 یندیمقاله فرآ نیدر ا یمقصود از زندگ 7است که آیا زندگی انسان ارزش زیستن دارد؟

واحد به  کیبه عنوان  یو کل زندگ رسدیم انیآگاهانه و مختارانه است که با مرگ به پا

را  خود یکند که مردم زندگیاشاره م ییبه محتوا یزندگ یمورد نظر است. معنا وستهیپهم

ها و دهند و در ارتباط با هدفیخود شکل و جهت م یکنند و به زندگیاز آن آکنده م

  9.است یزندگ یارزش ها

هدف زندگی برای انسان که موجودی مختار  ر این پژوهش معنای زندگی از منظرِد

گاه پرسشی آن ،هدف زندگی باشد اگرمنظور از معنای زندگیشود. است در نظر گرفته می

کند؟ یک راه ن است که انسان چگونه هدف زندگی خود را انتخاب میآید اییش میکه پ

در ،برای یافتن هدف زندگی مراجعه به ادیان است. با توجه به اهمیت معنا در زندگی فرد

معنایی برای انسان تعریف ضروری است مشخص شود که دین یهودیت چه  این نوشتار،

این دین چه هدفی را باید برای خود برگزینند و برای پیروان  ؟ به بیانی دیگراست کرده

 رسیدن به آن تلاش کنند؟

 

 چارچوب مفهومی موضوع

گرایانه و فراطبیعت گرایانه،رح شده در مورد معنای زندگی به دو دستۀ طبیعتهای مطنظریه

ت که معنادار اس یصورت در تنها فرد یک یِزندگ یدگومی گرایییعتفراطب 1شود.تقسیم می

و  وجود نداشته باشند ،روح و خداداشته باشد. اگر  یصرفاً روحان یبا قلمرو ینسبت خاص

                                                           
 .71، صش4981 ،انینشر اد، قم ،یلیدر فلسفه تحل یزندگ یو معنا نید ،محمد رضا ،اتیب. 4

 .42، ص1، جش4922 ،حوزه و دانشگاه یدفتر همکار ،قم ،غربفلسفه  خیتار ،یمصطف ،انیملک. 7

3. Jacobsen, B., Intarvention to existential psychology: A Psychology for the 

Unique Human being and its Application Intherapy, England: Wiely, 2008. 

 ،ققنوس ،تهران ،زیشاند یابوالفضل توکل ۀترجم ،دانشنامه فلسفه استنفورد ،"یزندگ یمعنا" ،تادئوس ،متس. 1

 .ش4911



 

 
 
 
 

  722                    4911بهاروتابستان ، 72، شمارۀ41، سالپژوهشنامۀ ادیان/  به آن دنیو راه رس تیهودیدر  یزندگ یمعنا
 

 ،فرد زندگی ،در آن صورت نباشدها درست با آن ارتباط به شخص قادر ،بر فرض وجود یا

معنا  یتواند به زندگیروح م یاکه خدا  یرنداست بپذ ممکن یانگرایعت. طبمعنا است فاقد

برای . کنندیانکار می، زندگ یمعنادار یرا برا یشرط ینبودن چن یضرور اماها آن ؛دهد

های بودن و عمل کردن در این جهان مطابق تواند از شیوهبامعنا می زندگی ،گرایک طبیعت

 ه ای که برمانند نظری یانهگراطبیعت بعضی از نظریات 4د.گوید حاصل آیبا آن چه علم می

درست  با دین مخالف است؛ زیرا طرفداران این نظریه معتقدند ،ید می کندتاک آزادی اراده

 آزاد یانگذارد آدمیاما نم ،آوردیفراهم م یزندگ یبزرگ برا یهدف یامعنا  ین،داست که 

 یا بودنآزاد یرند. زیرا از نظر این افراد،برعهده گ را یشخو امور یرخود تدب یا باشند

داشته  یزندگ یبرا یمو عظ باشکوه یهدف یامعنا  یکه آدمیناست از اتر بودن مهمخودمدبّر

 7باشد.

گرایانه است و از نظر بعضی الهی جزء دسته فراطبیعت معنای زندگی در ادیان

محققین شرط اساسی فهم معنای زندگی تأمل و درنگ در خود و شناخت هویت خود 

ام؟ ده شود: من کیستم؟ از کجا آمدهاست و برای آن نیاز است چهار پرسش مهم پاسخ دا

 بر مبنای اهدافی که دین برایش  که انسان زندگی رابرای آن 9روم؟ام؟ به کجا میچرا آمده

. 4فرض ضروری است که عبارتند از: چند پیش کند، برگزیند و آن را معنادار کندمی توصیه

وار دست به خلقت زده وجود متشخص انسان. 7ن قائل به خدای متشخص باشند؛ دیندارا

تا بتوان گفت خداوند از ایجاد این واحد هدفی  . برای خلقت وحدتی تصور شود9اشد؛ ب

خواهد تک مخلوقات تجزیهداشته است؛ در غیر این صورت هدف خلقت به اهداف تک

. انسان اختیار داشته باشد تا آن هدف را برای 2. به زندگی پس از مرگ معتقد باشد؛ 1شد؛ 

 1رگزیند.خود ب
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 هدف زندگی های وجود معنای زندگی از منظرِفرض. پیش1

طور که ذکر شد برای این که دینی برای انسان معنای زندگی مشخص کرده باشد همان

 شود.در دین یهود بررسی می لازم است که اعتقاد به اموری 

سه نامِ : در لغت عبری در اسفار پنج گانه، وار بودن خدا در دین یهودالف( شخص

اسم نخست در سفر تکوین و مزامیر از برای خدا هست: الوهیم، یهوه و ادونای.  معادل هم

گذاری شده است. این طوری که آن مزامیر به مزامیر الوهیم نام ،زیاد استفاده شده است

 4اسرائیل دلالت دارد.صفت بر خالق بزرگ دلالت دارد. اما یهوه بر علاقۀ خداوند به بنی

هایی که بر وار است و بعضی از نشانهشود شخصکه در دین یهود معرفی میخدایی 

 کند عبارت است از:متشخص بودن خداوند دلالت می

پندارد و این موضوع در جای جای کتاب . واحد: بنی اسرائیل خدا را واحد می4

 مقدس مشهود است. زمانی که خداوند موسی را برای رساندن پیامش به فرعون انتخاب

 7«.من خدای پدرت، خدای ابراهیم، خدای اسحاق و خدای یعقوب هستم»کرد به او فرمود: 

شریعت موسی برای آن آمده است که قوم بنی اسرائیل را به وحدانیت خداوند هدایت کند 

پس برای  9«.اسرائیل پروردگار واحد است»و توحید را اساس ایمان یهودی قرار داده است. 

  1خدا و عبادت خدای دیگر ممنوع است. بنی اسرائیل شرک به

شکل این که خدای واحد چه شکلی دارد بین یهودیان اختلاف است. بعضی او را بی

پندارند. موسی بن میمون ارکان دین یهودی را در سیزده اصل خلاصه کرده است که می

وار در انبعضی دیگر از یهودیان او را انس 2.ها آن است که خداوند جسم نداردیکی از آن

رود که منظورشان از پنداشتند احتمال میوار میگیرند. از این که خداوند را شخصنظر می

واحد، واحد عددی باشد. یعنی خداوند موجودی در کنار سایر موجودات است با این فرق 
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که از خداوند یک فرد بیشتر نیست اما افراد بسیاری از موجودات دیگر هست. البته بعضی 

دهد که خداوند به صورت احد یعنی واحدی غیر عددی نیز معرفی شده می نشان میاز اسا

 است.

 ی قدرت مطلق: در کتب مقدس نه تنها محدودیتی برای قدرت خداوند نیست،ا. دار7

ذکر خدا قدرت  هایی که برای نامحدود بودنو ویژگی بلکه قدرت او نا محدود است

مژدۀ فرزند به ابراهیم صد ساله خداوند،  وقتی 4دهد.یوار بودن او را نشان مانسان شود،می

مگر »دهد خداوند پاسخ می ،7خنددای میدهد و ساره به چنین مژدهو سارای نود ساله را می

من خداوند، »گوید: یا به ارمیای نبی می 9«کاری هست که برای خداوند مشکل باشد؟

 1«.ر نیستها هستم! هیچ کاری برای من دشواخدای تمام انسان

د. علم نورزدانی او تأکید می. داری علم لایتناهی: یهود بر علم مطلق خداوند و همه9

  2کند.لایتناهی او هم مانند علم انسان است. ناظر انسان است و او را نگاه می

دهند ی  رحمت: یکی از صفاتی که کتب مقدس به خداوند نسبت میا. عادل و دار1

و پلیدی و دارا بودن همۀ کمالات.  مبرا بودن از هر پستی عنیقدوسیت است. قدوس ی

 9ترین نامی است که برای خداوند به کار برده شده است.رایج« ذات قدوس متبارک»عنوان 

وقتی قدوس است و از هر عیب مبرا و واجد همۀ کمالات، پس عادل است و به کسی ظلم 

 کند و بر بندگانش رحیم است. نمی

کس دیگری را پرستش کند تحمل غیور است از این رو اگر انسان  : خداوند. غیور2

 2کند.نمی

کنند که تعالی را تعریف میخدای یهودیان متعالی است و طوری . متعالی: 9

متعالی بدین معنا است که:  ،شود. از نظر یهودوار بودن خداوند به ذهن متبادر میشخص
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نیازی ندارد و غیر قابل ادراک  او به عالم خدا در ذات و جوهر از مخلوقاتش متمایز است؛

 ۀاین که خدا در ذات و جوهر از مخلوقاتش متمایز است نشان 4و دور از فهم است.

 وار بودن او است. شخص

ترین آن هایی از غیر متشخص بودن خدا هست که مهمس یهود نشانهدر کتاب مقد

جسمانی نیست، پس در همه  حاضر بودن خداوند در همه جا است. درواقع وقتی خداوند

جا هست. جسم محدود است و باید در مکانی خاصی قرار گیرد، اما برای خداوند، جا و 

یک »مکان معنایی ندارد. عبارات زیر گویای اعتقاد به حضور خداوند در همه جا است: 

ولی تواند در بارگاه حضور داشته باشد، و بالعکس پادشاه هنگامی که در خوابگاه است، نمی

 7«.جلال ذات قدوس متبارک هم عالم بالا را فراگرفته است و هم عالم دنیا را

معنا برای دینداران از سوی  ۀفرض ارائب( خلقت عالم توسط خداوند: دومین پیش

های کتاب وار دست به خلقت زده باشد. مطابق آموزهخداوند آن است که خداوند شخص

ست و بر این موضوع بارها در تورات تأکید شده مقدس یهودیان خداوند خالق همه چیز ا

 9است.

های معناداری زندگی در دین فرضج( وحدت عالم در دین یهود: از دیگر پیش

تک موجودات وحدت عالم است. البته وحدت عالم اگر اثبات نشود معناداری برای تک

وحدت جهان دارد. شود نشان از یابد. در دین یهود تصویری که از جهان ارائه میمعنا می

خداوند واحد است و طی مراحلی جهان را به صورت واحد خلق کرده است. هر کدام از 

در عالم یهودی، پژوهش دربارۀ مسائل اساسی این مراحل در خلق جهان مهم است. البته 

جهان، در تضاد با ایمان است. در سفر پیدایش اولین حرف نخستین سفر پیدایش حرف بت 

حرف الفبای عبری است. شکل آن مربعی است که ضلع طرف چپ آن   است که دومین

برداشته شده است. برای بعضی این پرسش پیش آمده است که چرا داستان آفرینش با 

آغاز نشده است؟ پاسخی که به این پرسش  است حرف الف که نخستین حرف الفبای عبری
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بعضی نیز  4ضی امور پژوهش کند.دارد دربارۀ بعندهد که انسان اجازه اند، نشان میداده

لف نخستین حرف کلمۀ اریرا ااند، بت نخستین حرف کلمۀ براخا یعنی برکت است و گفته

 7یعنی لعنت است.

چون جهان آفریدۀ خداست و خدا هم کامل است، پس جهان د( هدفداری خلقت: 

جهان » وجود آمدن.نیز باید از هر لحاظ کامل باشد. هم از نظر ساختار و هم از نظر زمان به 

و خداوند  9«در موقع مناسب خود آفریده شده و شایسته نبود که پیش از آن به وجود آید

س هر چیزی که آفریده شده است  نفعی پ 1همه چیز را در وقتش زیبا و نیکو ساخته است.

خداوند تمام جهان را مکانی برای زندگی انسان  2.است و برای جهان لازم و ضروری رددا

رید و هر آن چه که در آن است برای استفادۀ انسان است. اما منظور از خلقت انسان آف

هر آن چه را که ذات قدوس »چیست؟ در کلمات زیر هدف از خلقت بشر بیان شده است: 

 9«.متبارک در جهان خود خلق کرده است آن را فقط برای عزت و افتخار خود آفریده است

عزت و افتخار خود خدا  ،لوقات نیستند بلکه هدفهیچ یک از مخ ،پس هدف از خلقت

 است.

اعتقاد به رستاخیز یکی از اصول دین یهود است و انکار آن ( زندگی پس از مرگ: ه

صدوقیان بر خلاف فریسیان رستاخیز مردگان را رد  2شود.گناهی بزرگ محسوب می

ت ذکری نشده است و گانۀ توراگفتند که از این موضوع در اسفار پنجکردند. زیرا میمی

این نظر صدوقیان  8فقط در تورات شفاهی که مورد قبولشان نبود، سخن به میان آمده است.
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گروهی از یهودیان معتقدند که فقط نیکوکاران  4اند.را دانشمندان یهود به شدت رد کرده

ر کرد که چنین تفسیتوان میالبته این گفتار و گفتارهای مشابه را  7حیات بعد از مرگ دارند.

نیکوکاران از نعمت برخوردارند و بدکاران اما از این نعمت محرومند. اگر چه ظاهر بعضی 

توان تأویل لیکن این کلام را می 9.ها دلالت دارندجملات بر زنده نشدن بعضی از انسان

انسان چه خوب و چه بد، رستاخیز دارد و نیکوکاران به  اند کهکرد؛ زیرا تصریح کرده

 1روند و بدکاران به جهنم.بهشت می

ست، حتی بر نیاست، اما قدرت او نامحدود  مختار یانسان موجودو( اختیار انسان: 

سرنوشت انسان در دست خداست، جز نیکوکار یا  2همۀ اعضای بدن خود نیز تسلط ندارد.

انسان چه راه بد را انتخاب کند چه راه خوب  9بدکار بودن که به دست خود انسان است.

یعنی اگر شخصی در پی پلیدی باشد راه را برای او باز  2؛برداوند او را به همان راه میخد

در نهایت اگر انسان اندکی پلید  8کنند.کنند و اگر بخواهد پاک و منزه شود او را یاری میمی

اگر خود را در عالم دنیا پلید سازد، از جهان بالا  ؛شودشد، از جانب خداوند زیاده پلید می

 سازند.و را پلید میا

 

 معنای زندگی انسان در دین یهود

یافتن معنای زندگی منوط به آن است که انسان و عاقبت وی شناخته شود. رابطه زندگی در 

 دنیا و بعد از مرگ وی مشخص و نقش دین در زندگی بعد از مرگ تبیین شود.

خواهد  ز این دنیاروزی ااست و  دنیا این در انسان در دنیا جاودان نیست و امروز

                                                           
 .الف 497، ص 929، سیفره دواریم. 4

 .الف 2. تعنیت، 7

 .ب444؛ کتوبوت، 79: 41. اشعیا، 9

 .الف 42. حگیگا، 1

 .92: 9. برشیت ربا، 2

 .41: 9. میشنا  آووت، 9

 .ب 99. براخوت، 2

 .الف 421. شبات، 8
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 ،نباید عمر وراز این  7مثل سایه است و آن را دوامی نیست. انسانروزهای عمر  4رفت.

چه آن 9زیرا چنین ثروتی زودگذر و فانی است. ؛های مادی شودصرف گردآوردن ثروت

انسان باید برای به دست آوردنش تلاش کند، اعمال نیک است. زیرا فقط اعمال نیک و بد 

رود مانند. در ساعت رحلت آدم از این عالم، نه سیم و نه زرش همراه او میقی میانسان با

 1های قیمتی و مرواریدهایش، بلکه فقط تورات و اعمال نیکش با او خواهند بود.و نه سنگ

یک ساله انسان هنگامی که  زندگی انسان در دنیا هفت دوره دارد:اسرائیل از نظر بنی

که در هودجی سرپوشیده و در میان عطریات نشسته باشد و  است، مانند پادشاهی است

بوسند. در دو یا سه سالگی مانند خوکی است که خود گیرند و میهمه او را در آغوش می

جهد. در بیست سالگی مانند کند. در ده سالگی مانند بزغاله هر سو میرا با کثافت آلوده می

جو ودهد و برای خود همسری جستکشد و خویشتن را زیبا جلوه میاسب شیهه می

شود )که بار سنگین خانواده را به کند و چون همسر گرفت مانند یک درازگوش میمی

شود تا معاش خانوادۀ کشد( و همین که دارای فرزند شد مانند سگ جسور میدوش می

ن و شود و مسخرۀ ایخود را تأمین کند و هنگامی که سالخورده شد، مانند میمون خمیده می

  2شود.آن می

کاری است و اگر شخصی مرگ نتیجۀ گناهمیرد. بعد از این هفت مرحله انسان می

زیرا هیچ مرگی نیست که گناهی باعث آن نشده  ؛مرتکب گناهی نشود هرگز نخواهد مرد

مطابق این اعتقاد، پیامبرانی که  2اگر کسی در دنیا گناه نکند، تا ابد زنده خواهد ماند. 9باشد.

  8اند.مرتکب شده اند، گناههمرد

                                                           
 .دال 9ی سنهدرین، مل. یروش4

 .71: 42ریخ ایام، . توا7

 .74و  2: 41. قوهلت ربا، 9

 .77: 9. امثال سلیمان، 1

 .4: 9. قوهلت ربا، 2

 .الف 22. شبات، 9

 .72: 1. ویقرا ربا، 2

دهند و اطاعت خداوند ند. گاهی کارهای خلاف شرع انجام میداناسرائیل پیامبران را معصوم نمی. بنی8

؛ فر پیدایش، 74 – 72: 1شوند )سفر پیدایش، خورند و مست میکنند. از نظر یهودیان پیامبران شراب مینمی
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لذت در این دنیا رنج  4نحوۀ زندگی پس از مرگ، بستگی به زندگی کنونی انسان دارد.

زیرا نه هرکس  7؛دنیای دیگر را در پی دارد و رنج این دنیا، لذت دنیای دیگر را در پی دارد

 9مند خواهد شد.از نعمات دو سفره بهره

و از این جهت  1سان بر صورت خدا آفریده شدههای کتاب مقدس، انمطابق آموزه

انسان دو وجه دارد.  2کار خلقت است. یک انسان با همۀ عالم آفرینش برابر است.شاه

وجهی آسمانی و وجهی زمینی. اگر انسان تورات را بیاموزد و رضایت پدر آسمانی خود را 

اموزد و رضایت پدر شود و اگر تورات را نیبه دست آورد، همانند موجودات آسمانی می

 9آسمانی خود را فراهم نیاورد، همانند موجودات عالم پایین خواهد بود.

بشر از آن جهت که روح به وی عطا شده است، منسوب به خداوند است. انسان 

در مورد رابطۀ  2دارای ماهیتی دوگانه است. روح انسان از آسمان و بدنش از زمین است.

روح برای بدن  8؛اندبدن را غلاف روح توصیف کرده وان یافت:تروح و بدن دو تعبیر را می

 1همانند رابطۀ خدا با جهان است.

اگر انسان کار نیک انجام  42گردد.روح در نهایت نزد خدا که آن را داده است باز می

رود. اما اگر انسان به گناه آلوده باشد، در عذاب دهد، روح پاکیزه به سوی پروردگار می

                                                                                                                                    
گویند و حتی برای حفظ جان خود زنانشان را به کسان دیگر ( از نظر یهود، پیامبران دروغ می98 - 72: 41

کند حسود (. پیامبرانی که تورات معرفی می42 - 9: 79؛ سفر پیدایش، 7 -4: 72)سفر پیدایش، دهند می

 .(12 - 4: 72دهد )سفر پیدایش، گویند و فریب میهستند و دروغ می

 .1: 74. میشنا آووت، 4

 .ناتان . اووت ربی7

 .ب 2. براخوت، 9

 .1: 9، . سفر پیدایش1

 .94. آووت ربی ناتان، 2

 .8: 44ربا،  . برشیت9

 .الف 497، ص 929. سیفره دواریم، 2

 .الف 428. سنهدرین، 8

 .، الف42. برا خوت، 1

 .47: 2. جامعۀ سلیمان، 42
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این افراد دشمن پیامبران  4زیرا برای شریران و بدکاران صلح و سلامتی نیست. خواهد بود.

   7.هستند

اند و ارواح و های بسیار قدیم وجود داشتهارواح از زمان»روح نیز امری قدیم است. 

 1«.نام دارد، مأوی دارند 9هایی که بعداً به دنیا خواهند آمد در آسمان هفتم که عراووتروان

توان گی یعنی آن هدفی که انسان برای رسیدن به آن باید تلاش کند را میمعنای زند

شود و هدفی که در دنیا محقق به دو دسته تقسیم کرد: هدفی که در آخرت محقق می

شود و هدف دوم اجتماعی شود. هدف نخست فردی است؛ یعنی فرد به آن نائل میمی

 است.

تا نیکوکار باشد و از بدکاری بپرهیزد. اما  در دنیا انسان باید هم خود را به کارگیرد

چون میل در بدی را در انسان از همان کودکی نهاده است، ممکن است، انسان کاری زشت 

انجام دهد. برای جبران این کار، خداوند توبه را قرار داده است. گناهانی که در رابطه با 

اما گناهانی که در رابطۀ  شود.خداوند است، پشیمانی و تحمل رنج و باعث بخشش آن می

با دیگران است، حتماً باید آن شخصی که گناهی در موردش صورت گرفته است، را راضی 

 کند، تا بخشیده شود.

اش در بهشت بالاتر بهشت هفت مرتبه دارد که انسان هرچه نیکوکارتر باشد، مرتبه

نیست، در این صورت شود که دیگر بالاتر از آن حدی است تا این که به حدی نیکوکار می

در بالاترین مرتبۀ بهشت جایگاهش خواهد بود. برای  رسیدن به چنین جایگاهی باید به 

جهنم نیز هفت مرتبه دارد که هر چه  یادگیری تورات بپردازد و دستورات آن را انجام دهد.

 تر است.انسان شریر باشد، جایگاهش در دوزخ پایین

ن هدف زندگی یک یهودی یعنی آن چیزی که یک توامی آن چه گفته شدبا توجه به 

  کند، را به صورت زیر دانست:یهودی در زندگی برای رسیدن به آن تلاش می

 «است. ترین مرتبۀ بهشترسیدن به عالی مومن معنای زندگی فردی یک یهودی»

هدف اجتماعی زندگی در یهودیت )هدف دنیوی(: علاوه بر هدفی که دین یهود برای 

                                                           
 .18: 77. اشعیاء، 4

 .72: 71. کتاب اول سموئیل، 7

3. Aravoth 

 .ب47. حگیگا، 1
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کند برای دنیای آنان نیز هدفی را مشخص کرده است که با آمدن آخرت ترسیم می افراد در

 شود.فرد خاصی محقق می

بعضی  4می نامند.ا ماشیح( قائلند بعضی آن را حیزقیای )یهودیان به نجات دهنده

داوود را ماشیح فرزند بعضی هم  7دانند.خلقت ماشیح را از همان ابتدای خلق جهان می

 1زمین پر از بدی است. که کندای ظهور میهروماشیح در د 9دانند.می

و » قوم یهود همه درستکار و نیکوکار هستند.الظاهر ماشیح زمانی خواهد آمد که علی

 2؛«برد قوم تو همگی عادل و نیکوکار خواهند بود و برای همیشه زمین را به میراث خواهند

 ش کنند.پس مردم برای ایجاد چنین جهانی باید با هم تلا

 «ای بدون بدی است.ایجاد جامعه: معنای زندگی اجتماعی در دین یهود»

 

 افعال مقرِّب و مبعِّد انسان به معنای زندگی 

تحقق  را که موجب افعالیچنین دگی را برای انسان مشخص کرده و همهدف زن خداوند

در انسان چون مشخص کرده است. هم کند شود یا انسان را از آن دور میمعنای زندگی می

؛ ی هست که یکی گرایش به زشتی و دیگری تمایل به نیکوکاری استردو میل و علاقۀ فط

افعال دورکننده را نیز مشخص  ،انسان به هدف زندگی ۀکنندپس باید علاوه بر افعال نزدیک

یکی  :دو انگیزه و غریزه در انسان آفرید و 9خداوند، آدم را از خاک زمین بسرشت .کند

انگیزۀ بدی از همان ابتدای تولد با انسان است اما انگیزۀ  2نیکی و دیگری غریزۀ بدی.غریزۀ 

تر از بدی در انسان قوی ۀانگیز 8آید.نیکی در سیزده سالگی، یعنی زمان بلوغ، پدید می

                                                           
 .ب 78. براخوت، 4

 .ب 427یقتا رباتی،. پس7

 .الف 2. یروشلمی، براخوت: 9
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انگیزۀ بدی نخست به  7شود.تر میانگیزۀ بدی ضعیف است و به آرامی قوی 4.خوبی است

دهد و ی بد بزرگ سوق میکند و به آرامی به کارهاسان را دعوت میکارهای بد کوچک، ان

تر پاسخش برای بار نخست به این انگیزه جواب مثبت دهد، بارهای بعدی راحت اگر انسان

بدکاران در اختیار قلب خود که همان انگیزۀ بدی است، هستند و نیکوکاران  9دهد.را می

 1رند.قلب خود را تحت اراده و اختیار خود دا

ای انسان گاهی به مرحله 2راه غلبه بر انگیزۀ بدی نیز مطالعه و تحصیل تورات است.

اگر انسان ببیند که »شود. در این حال رسد که با خواندن تورات هم بدی از او دفع نمیمی

به دیاری یا  ؛تواند این انگیزه را مغلوب خود سازدمینانگیزۀ بدی بر او چیره می شود و 

جامۀ سیاه برتن کند و هر آن چه که دلخواهش بود  ؛جا ناشناس باشد ود که در آنمکانی ر

 9.«لیکن باعث آن نشود که نام مقدس خدا در نظر مردم خوار شود ؛انجام دهد

گناهان کبیره چهار گناه هستند:  ؛شوندگناهان به دو دستۀ صغیره و کبیره تقسیم می

پرستی مقدم بر گناهان بت 2ت زدن به همنوعان.پرستی، زنا، قتل نفس و بدگویی و تهمبت

شود که انسان حقیقت الهام و نبوت را زیرا این گناه موجب آن می ؛دیگر ذکر شده است

 8شود.های مذهب و اخلاق میانکار کند و در نتیجه باعث درهم ریختن پایه

د. شوند دو دسته هستنان به هدف معنای زندگی میرسیدن انس کارهایی که موجب

 های دیگر.در ارتباط با انسانافعال با خدا و  رتباطافعال در ا

 

 خدا اعمال مقرِّبِ  انسان به

خواهد هفت صفت را داشته باشد: ایمان، خداوند که انسان را آفریده است، از انسان می

                                                           
 .91: 44. برشیت ربا، 4

 .الف 27. سوکا، 7

 .ب 422. شبات، 9

 .44:  91. برشیت ربا، 1

 .ب 2ب؛ عوودازارا،  92. قیدوشن، 2

 .الف49. حگیگا، 9
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 ،در واقع با داشتن این هفت صفت 4جویی.صداقت، عدالت، احسان، ترحم، راستی و صلح

 7ترین این صفات است.ایمان اصلی شود.هدف زندگی نائل میانسان به 

اند که: چنین گفتههم 9.تواند بگیردایمان آن قدر مهم است که جای صفات دیگر را می

هر کس که یک فرمان خدا را با ایمان کامل بر خود قبول نماید و آن را انجام دهد، شایستۀ 

 1د.القدس بر او قرار گیرآن خواهد بود که روح

هدف بسیاری از فرامین که خداوند به وسیلۀ موسی به فرزندان اسرائیل داد، تلقین 

ترین وجه هنگام دعا کردن و نماز ایمان به عالی 2ایمان به خدا در قلب و روح این قوم بود.

به خدا و به علاقۀ او نسبت به آفریدگانش  کهشود، زیرا تنها آن کس گر میخواندن جلوه

خواهد. دعا کند و حاجات خود را از او میبه حضور پروردگار دعا می ،ان داردصمیمانه ایم

ای صمیمانه بین آفریدگار و آفریده که انسان به و نماز در حقیقت، عبارت است از رابطه

گوید. از این رو دعا و نماز هم به درگاه وسیلۀ آن از اعماق قلب با خالق خویش سخن می

نشاند و آن را به رحمت دعا خشم پروردگار را فرومی 9د، است.خداوند مقبول و خوش آین

  2.کندمبدل می

شرط اجابت دعا دو چیز است: نخست دعا باید صمیمانه باشد دوم باید دعا کننده 

ه خدا بودن هم متوج 8؛ یعنی فقط متوجه خداوند باشد.شایستگی اجابت دعا را داشته باشد

که ترس خدا را در دل داشته باشد، شایستۀ اجابت دعا کسی یعنی ترس از خدا داشتن؛ زیرا 

دارد و همیشه تا آخرین لحظۀ گاه از دعا کردن دست بربا این حال انسان نباید هیچ 1است.

کند، خواند و دعا میبیند که نماز میاگر انسان می زندگی باید به رحمت خدا امیدوار باشد.
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گاه از این که خداوند و هیچ 4به دعا بپردازد شود، باید بار دیگراما دعایش مستجاب نمی

حتی اگر شمشیر تیزی روی گردن انسان بگذارند و  جواب او را ندهد نباید ناامید شود؛

 7قصد قتل او را کنند باز هم نباید از رحمت الهی نومید شود.

هر کس بتواند برای  .از شرایط دیگر استجابت دعا، برای دیگران دعا کردن است

و نیز هر آن کس که برای همنوع  9کار استن خود دعا کند و این کار را نکند گناهنوعاهم

نماید، هنگامی که خود او در نیاز همان چیز کند و برایش طلب رحمت میخود دعا می

ها دعا و نماز از قربانی 1یابد.شود و اول نجات میباشد، نخست به خود او جواب داده می

 2تر است.نماز از اعمال نیک نیز با اهمیتتر است. تر و مهمبزرگ

 یکی دیگر از شرایط استجابت دعا آن است که با خلوص نیت و از اعماق قلب باشد:

خداوند، خدای خود را دوست بدارید و او را به تمامی دل و به تمامی جان خود عبادت 

و  2مان سازدخواند، باید قلب خود را متوجه خدای آسسی که دعا و نماز میک 9نمایید.

طوری نماز بخواند مانند این که  8چشمانش را پایین افکنده و قلبش را متوجه بالا سازد.

 42.از شرایط دیگر استجابت دعا، به جماعت بودن آن است 1نا مقابل اوست.یخش

دانند از این رو، او را متعالی از موجودات از طرفی خدا را کمال محض می یانیهود

دانند. از قول حضرت موسی طرف دیگر خداوند را در همه جا حاضر میدانند. از دیگر می

زیرا که بی حد و بلندمرتبه و بزرگوار  ؛خوانمبرای خدا سرود می» چینن آمده است:

مافوق تمام  ؛باید برای کسی سرود خواند که بلندمرتبه و رفیع است» گوید:یا می 44«.است
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تر از ه خداوند متعالی است لیکن کسی نزدیکدر عین این ک 4«.بزرگواری و صاحبان جلال

 7او به انسان نیست.

انسان نسبت به خدایی که ای دو طرفه است. از یک طرف رابطۀ خالق و خلق رابطه

ها را وظایفی دارد که باید آن ،به انسان بسیار نزدیک است هم برتر وهم متعالی و  هم

یگر اگر انسان به آن دستورات عمل رعایت کند. این وظایف دستور خدا است. از طرف د

 کند.دهد و اگر عمل نکند عذاب میکند خداوند به انسان پاداش می

عبادت انجام دستورات خداوند است. خداوند دستورات مختلفی برای بنی اسرائیل 

ها وضع کرده است. بعضی از آنها جزای نافرمانی آنها است. از این اعمال: عبادات و قربانی

مگی باید خالصانه برای خداوند انجام شود. بعضی از دستورات خداوند به قوم است که ه

 یهود عبارت است از:

هستم و پرستش غیر را  من اطاعت کنید زیرا من خدایی غیورنباید خدایی را جز  -

 9کنم؛تحمل نمی

 1برای خود هرگز بت نسازید؛ -

 2هر سال به مدت هفت روز جشن بگیرید؛ عید فصح -

های نر گاو و گوسفند و بز شما به من تعلق دارند. در برابر نخست دهزاتمام نخست -

زادۀ نر الاغ یک بره به من تقدیم کنید و اگر نخواستید این کار را بکنید گردن الاغ را 

  9بشکنید ولی برای تمام پسران ارشد خود حتماً باید عوض دهید.

ند فرموده که از آن چه خداو 2هیچ کس نباید با دست خالی به حضور من حاضر شود. -

دهند باید شامل دارید برای او هدیه بیاورید. هدایای کسانی که از صمیم قلب هدیه می

این چیزها باشد: طلا، نقره، مفرغ، نخهای آبی، ارغوانی و قرمز، کتان لطیف، پشم بز، 
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پوست قوچ که رنگش سرخ شده باشد و پوست خز، چوب اقاقیا، روغن زیتون برای 

های ، مواد خوشبو برای تهیۀ روغن مسح، بخور خوشبو، سنگ جزع و سنگهاچراغ

هر سال بهترین نوبر محصولات خود را به خانۀ  4قمیتی دیگر و سینه بند کاهن.

 7خداوند، خدای خود بیاورید.

فقط شش روز کار کنید و در روز هفتم استراحت نمایید، حتی در فصل شخم و فصل  -

  1ار کند باید کشته شود.هرکس در روز هفتم ک 9درو.

های بعد این است که عهد مرا نگاه خدا به ابراهیم فرمود: وظیفۀ تو و فرزندانت و نسل -

دارید. تمام مردان و پسران شما باید ختنه شوند تا بدین وسیله نشان دهند که عهد مرا 

 2اید.پذیرفته

روزه و حج است. های مهمی که برای یهودیان وضع شده بود نماز، زکات، از عبادت

نماز در نزد یهودیان شکل ثابتی نداشته اما مضمون آن یکسان بوده است. در نماز صبح و 

کند دهند زیرا معتقدند شر و حسد را از آنان دور میمغرب شهادت به وحدانیت خداوند می

کنند و چون خود را مکان نماز را از نجاسات پاک می 9کند.و آتش جهنم را خاموش می

های رو در کنیسهکنند از ایندانند مکان نماز را از مجسمه و نقاشی خالی میتوحید می اهل

دانند اقامۀ نماز در قبرستان را جایز گذارند. چون مردگان را نجس میمسیحیان نماز نمی

دانند اما نامندش، میدانند. بهترین مکان نمازگذاردن را معبد اورشلیم که خانۀ نماز مینمی

نماز در خانه برای یک یهودی هست. در نماز به سمت اورشلیم متوجه هستند.  اقامۀ

  2نمازشان سه بار در روز است.

در نماز طهارت شرط است. طهارت نزد یهودیان دو نوع است: طهارت کبری و 

صغری. طهارت کبری سه بار حمام کردن است و طهارت صغری که قبل از هر نماز شرط 
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های خود را سه است دستکه علامت پاکی آن قابل شرب بودن آن است است. با آب پاک 

کنند. در صورت فقدان آب با خاک طهارت مضمضه میآب را بعد از آن  ،ندشویبار می

 4گیرند.می

روزه نیز  یهودیان مکلفند بخشی از اموال خود را با شرایط خاص به دیگران ببخشند.

ده سال برسد واجب است. هنگام روزه از عبادتی است که بر هر یهودی که به سن سیز

های مستحبی هم روزه ،های واجبخورند. در کنار روزهنوشند و نه میصبح تا عصر نه می

  7دارند.

سفری است که مؤمن به قصد رفتن به  ، حج است. حجهای واجب دیگراز عبادت

د قدیم سه بار در عه ازکتبِ دهد. در سفر خروجمکان مقدس یا زیارت معلم دینی انجام می

  9واجب شده است. )رفتن به معبد مقدس( بر هر یهودیگزاردن سال حج 

 هایسنگ و سنگی هایستون مجسمه، .نکنیدت درس خود برای بت :فرمود خداوند

  مرا سبت روز قانون 1.هستم شما خدای خداوند، من زیرا ؛نسازید پرستش برای شده تراشیده

  2.هستم خداوند من زیرا دارید، محترم مرا هاعبادتگ و نیدک رعایت

 

 های دیگرانسانبه  انسان اعمال مقرِّب

. این اصول ل را رعایت کندوبه انسان دستور داده شده است که در رابطۀ با دیگران چند اص

 :ی تقسیم کردتوان به دو دستۀ سلبی و ایجابمی را

 سلبی. احکام 4

کسی را  ،دا آفریده شده است و قاتلالف( کسی را نکشد. زیرا انسان بر صورت خ

حتی اگر انسان را  9کشد که بر صورت خدا است و این اهانتی نسبت به خدا است.می
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 ؛شود، باید کشته شدن خود را انتخاب کندمجبور کنند که کسی را بکشد وگرنه کشته می

 4تر باشد.زیرا ممکن است خون طرف از خون وی رنگین

دشمنی با دیگران از گناهان بزرگ بوده و حتی از قتل  .ب( با دیگران دشمنی نکند

پرستی و زنا و جهت با همنوعان با سه گناه کبیرۀ بتدشمنی بی»تر است. نفس هم بزرگ

 7«.قتل نفس برابر است و همین گناه بود که باعث ویرانی معبد بیت همیقداش دوم شد

ت. بدگو مانند آن است که بدگویی از گناهان بزرگ اس ج( از دیگران بدگویی نکند.

آن  9پرستی، زنا و قتل نفس است.خدا را انکار کرده و گناهش معادل سه گناه بزرگ بت

کند و کسی که دربارۀ گوید، شخصی که سخنان او را باور میکس که از دیگران بدی می

 ها بیندازند و طعمۀدهد، سزاوار آن است که او را جلو سگهمنوع خود گواهی دروغ می

 2زبان عضوی است که باید بیشتر از اعضای دیگر مواظب آن بود. 1آنان سازند.

سخن  پرحرفی نیز منع شده است، سخنان زیر در مورد ارزش سکوت بیان شده است:

سکوت . ارزد لیکن سکوت دو سلع ارزش داردمی ( است.)نام نوعی سکه گفتن یک سلع

مفید است و به طریق اولی برای ابلهان سکوت برای دانشمندان  9درمان همۀ دردها است.

تمام عمر در میان دانشمندان پرورش یافتم و برای آدمی چیزی را بهتر از  2نیکو است.

 8سکوت ندیدم.

زیرا دروغگو عقل شنونده را  دروغ نگوید. دروغگویی بدترین نوع دزدی است (د

گوید و قصد او فریب مخاطب است، مثل این هر آن کس که دو پهلو سخن می» 1دزد.می
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ذات قدوس متبارک از آن کس که دلش با زبان یکی » 4.«پرستی کرده استاست که بت

 7.«داردنیست متنفر است و او را دشمن می

چاپلوسی و ریاکاری از گناهان بزرگ است طوری که  ( چاپلوس و ریا کار نباشد.ه

 9.تجماعتی با وجود چند ریاکار منفور اس

 1.نکند. تقلب و نادرستی از گناهان بزرگ و مثل قتل نفس است و( تقلب و نادرستی

 2های دیگر او را وادار به گناه کند.ز( نباید انسان

  9ح( به دیگران لعنت نفرستد.

  2ط(  شهادت به دروغ ندهد.

  8ی( در کار ناشایست همکاری نکند.

 .1.ا پایمال کندک( نباید به کسی تهمت بزند و حق ناتوانان ر

 42 .ل( رشوه نگیرد

 47اسرائیل مجاز شناخته شده است.الظاهر رباگرفتن از غیر بنیعلی 44م( ربا نگیرد.

 49کنندگان به بنی اسرائیل تبرّی بجوید.از بدی ن( 

 41س( انسان نباید لباس جنس مخالف خود را بپوشد.
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 4زنان.ان و بیوهع( انسان نباید به کسی ظلم کند، مخصوصاً به غریبان، یتیم

 

 یجابی. احکام ا7

ترین کارها و دعوت به کار نیک از بزرگ ( دیگران را به کار نیک دعوت کند.الف

 7.معادل عطای زندگی به فرد است

 9.داشته باشد چون خود دوست را هم نوعان ( ب

های دین یهود است. ترین توصیهج( به دیگران احسان کند. احسان به دیگران از مهم

های دیگر و اموال آنان است. این احسان پذیری در قبال انسانتیجۀ احسان، مسئولیتن

 مراتبی به شرح زیر دارد:

 2و در مال خود شریکشان کردن. 1هاهای آزاد با: کمک به انسان. احسان به انسان4

 9.اسیر . احسان به7

  2. احسان به حیوانات.9

 8د( به عدالت بین فرزندان رفتارکند.

 1از ترازوی دقیق استفاده کند. (ه

 

 نتیجه توجه نکردن به معنای زندگی 

بر انسان واجب است به هدفی که خداوند برای انسان مشخص کرده است توجه کند و 

برای تحقق آن هدف تلاش کند. اگر انسانی به آن هدف توجه نکرد خداوند چه برخوردی 
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 کند و چه عاقبتی در انتظار او است؟ با او می

های کتاب مقدس خداوند دو نوع ارتباط با انسان دارد. نخست رابطۀ از نظر آموزه

تکوینی است. خداوند انسان را خلق کرده است. بعد از خلق هم به حال خود رهایش 

جهان برای هستی خود دمادم »نکرده است. قیام انسان و تمام موجودات دیگر به خدا است. 

دهد. خلقت انسان هم لطف ست که به انسان روزی میخداوند ا 4؛«به خدا وابسته است

ای که خدا با انسان دارد، رابطۀ تشریعی است. خداوند عالم و خداوند است. دومین رابطه

خواهد که دهد در عوض خداوند از انسان میانسان را خلق کرده است و به آنان روزی می

تا بر دشمنانشان پیروز شوند و کند ها را کمک میاطاعتش کنند. در عوض این اطاعت آن

کند. پس رابطۀ خدا با انسان کند و در نهایت به بهشت هدایتشان میشان را افزون میروزی

 توان به صورت زیر خلاصه کرد:را در عالم تشریع می

الف( هدایت و راهنمایی: خداوند برای هدایت مردم پیامبرانش را فرستاده است. 

 هدایت تشریعی خداوند است.تمامی کتاب مقدس نشان از 

ب( کمک کردن: اگر مردم دعوت خداوند را بپذیرند، خداوند نیز آنان را کمک 

 اسرائیل بر فرعون، نشانۀ کمک خداوند به آنان است.کند. پیروزی بنیمی

نتیجۀ عبادت  ،علاوه بر کمک برای رفع مشکلات خداوند،ج( پاداش دادن به طاعات: 

شود و بر دهد. اگر خدا را اطاعت کنند محصولاتشان زیاد میمی بندگان را در این دنیا

خداوند فقط در این دنیا پاداششان  آید.خداوند در میانشان می یابند ودشمنان غلبه می

 7دهد.می

تفاوت د( مجازات نافرمانان: اگر انسان خدا را اطاعت نکند و به معنای زندگی بی

کند. این مجازات بیشتر برای به اطاعت آوردن بشر باشد خداوند انسان را مجازات می

است. مجازات مرحله به مرحله است. در هر مرحله اگر انسان به نافرمانی خود ادامه دهد، 

 شود و هر مرحله هفت بار شدیدتر از مرحلۀ قبل است. مجازاتش بیشتر می

صول به مرحلۀ نخست مجازات: عذاب در این مرحله شامل ابتلا به مرض، دادن مح

 اسرائیل و جنگ است.دشمنان بنی
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و است مرحلۀ دوم مجازات: عذاب در این مرحله هفت بار شدیدتر از مرحلۀ قبلی 

زمین دیگر محصول نخواهد داد بر خلاف شود. می ابتلا به مرضاین موارد می شود:  شامل

ده شدن شد و در هم کوبیداد اما نصیب دشمنانشان میمرحلۀ قبل که زمین محصول می

  .گ بود اما باز هم قدرت داشتنداسراییل در حالی که در مرحلۀ قبل جنقدرت بنی

 مرحلۀ سوم مجازات: در این مرحله بلا بر سر فرزندان و حیوانات نیز خواهد آمد.

 خداوند خواستف برخلا و دننشو اصلاح این وجود با اگرمرحلۀ چهارم مجازات: 

 هند شد.خوا تنبیه پیش از بیشتر بار هفت انگناه سببه ب وقت آن د،نکن رفتار

ها بازهم بنی اسرائیل دست از نافرمانی مرحلۀ پنجم مجازات: اگر با همۀ این مجازات

شود. در این مرحله دیگر برای مطیع ها متنفر میبرندارند، در این صورت خداوند از آن

 4شوند.ل عذاب میاسرائیکند بلکه برای انتقام از بنیساختن آنان عذابشان نمی

شود. مجازات را رعایت نکند مجازات می کسی این قوانین سلبی یا ایجابی اگر

بلکه مجازات با جرم متناسب است. هدف از مجازات در کتب  ند،ها یکسان نیستجرم

بنابراین هر گناهی که بیشتر به جامعه ضرر برساند  .پاک شدن جامعه از پلیدی است ،مقدس

ها هر کس فقط به خاطر گناه خود مجازات دارد. در این مجازات تریمجازات بزرگ

 نه و شوند کشته پسرانشان هاناگن سببه ب نباید پدران»شود نه به خاطر گناه دیگری. می

 7.شود کشته خودش هاگن سببه ب باید سکهر  .پدرانشان هاناگن بسبب پسران

ارباب و بقیۀ  ظلمِ . مجازاتِظلم به انسان آزاد و کنیز و برده متفاوت است مجازاتِ

تواند او را بزند و تا کند. چون ارباب مالک کنیز است، میمردم نیز نسبت به کنیزان فرق می

شود؛ اما اگر نقص عضو وقتی نقص عضوی برای او حاصل نشده باشد، ارباب مجازات نمی

 یر است:های دنیوی به شرح زبعضی از مجازات 9حاصل شد ارباب مستحق مجازات است.

اگر کسی انسانی را طوری بزند که منجر به مرگ وی گردد، »الف( مجازات قتل عمد: 

او نیز باید کشته شود. اما اگر او قصد کشتن نداشته و مرگ تصادفی بوده باشد آن وقت 
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 4کنیم تا به آن جا پناهنده شده بست بنشیند.مکانی برایش تعیین می

گر آسیبی به کسی وارد شود و باعث نقص ب( مجازات صدمۀ جسمی به دیگران: ا

اما اگر آسیبی به کسی وارد شود خوب شود،  7دائمی عضو شود، قصاص لازم است.

 9شود.قصاص لازم نیست فقط ضررهای مالی فرد جبران می

  را او و بزند شاخ زنی یا مرد به گاوی اگرج( مجازات حیوانات هنگام ضرر زدن: 

 گاو آن صاحب وقت نآ نشود، خورده هم شتگوش و ودش سنگسار باید گاون آ بکشد،

 این از هم صاحبش و شتهاد زنیشاخ قۀساب قبلاً گاو آن اگر لیو .شودمی شمرده هاگنبی

 هم و گردد سنگسار گاو هم باید صورت این در باشد، نبسته را گاو اما ،هبود خبر با موضوع

 صاحب نند،ک قبول را بها خون که شوند راضی مقتول بستگان اگر ولی .شود کشته احبشص

 یا دختر به گاوی اگر 1.دهد نجات را خود جان ،شده تعیین بهایخون پرداخت با تواندمی گاو

 بزند شاخ نیزیک یا غلام به گاو اگر اما .شود اجرا حکم همین بکشد، را او و بزند شاخ پسری

 سنگسار هم گاو و شود داده زنیک یا غلام آن ارباب به نقره مثقال سی باید بکشد، را او و

 بفروشند را هزند گاو باید گاو دو آن ناصاحب بکشد، و بزند را دیگری گاو گاوی، اگر 2.گردد

 را شده کشته گاو از نیمی تواندمی هم هاآن از یک هر و نندک تقسیم خود میان را آن تمقی و

 نبسته را آن صاحبش و شتهاد زنی شاخ ۀسابق ،هماند زنده که اویگ اگر ولی .ردابرد خود برای

 9.ردابرد خود برای را شده شتهک گاو و بدهد کشته گاو عوضه ب ایهزند گاو باید باشد،

کند های دیگر مسئول است و نباید کاری د( مجازات بی مبالاتی: انسان در قبال انسان

 و ندبک هیاچ کسی اگر»که حتی به صورت غیر عمد به اموال دیگران خسارتی وارد کند. 

 به تماماً را حیوان آن قیمت باید هاچ صاحب بیفتد، آن در الاغی یا گاو و نپوشاند را آن روی

 2.باشد او آن از مرده حیوان و بپردازد صاحبش
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( مجازات دزدی: در آیین یهود مجازات دزدی بسیار سنگین است. اگر شخص ه

غرامت بپردازد و اگر ندار است  دارایی چیزی بدزدد که خود مال از بین رفته باشد پنج برابر

اما اگر اصل مال حفظ شده باشد، غرامت دو برابر  4شود.در عوض آن به غلامی فروخته می

 7است.

 داخل به عمداً را خود چارپایان کسی اگرو( مجازات خسارت به اموال دیگران: 

 بهترین از یدبا بچراند، دیگری شخصۀ مزرع در را هاآن یا و کند رها دیگری شخص ستانکتا

چنین هم 9.بپردازد غرامت مزرعه یا ستانکتا صاحب به اردهو خسارت برابر خود، محصول

 و کند سرایت دیگری صخش مزرعۀ به آتش و کند روشن آتشی اشهمزرع در کسی اگر

 باید است افروخته را آتش که آن بسوزاند، را او مزرعه تمام یا و نشده درو محصول یا هابافه

 1.بپردازد را ردهاو خسارات مامت غرامت

 امانت به شخصی پیش را ایشی یا پول کسی اگرز( مجازات خیانت در امانت: 

 است دزدیده که را چه آن برابر دو باید شود دستگیر دزد اگر شد، دزدیده امانت آن و گذاشت

 تا دببرن قضات نزد را امانتدار شخصباید  وقت آن نشود، گرفتار دزد اگر ولی دهد عوض

 یا گوسفند یا الاغ یا گاو کسی اگر 2.نه یا است ردهک خیانت امانت در او خود آیا شود معلوم

 یا و ببیند، آسیب یا بمیرد، حیوان آن و ردابسپ امانت به همسایه دست به را دیگری حیوان هر

 و است ندزدیده را آن که بخورد سوگند باید همسایه آن نباشد، بین در هدیاش و شود غارت

 یا حیوان اگر لیو .ندک خودداری مال، تاوان نتگرف از و بپذیرد را او سوگند باید مال صاحب

 احیاناً  گرا .دهد غرامت مال صاحب به باید امانتدار شود، دزدیده امانتدار نزد از امانتی مال

 این اثبات برای را شده دریده لاشه باید امانتدار شخص باشد، دریده را آن وحشی جانوری

 همسایه از را حیوانی کسی اگر 9.شودنمی گرفته غرامتت صور این در هک دهد، نشان امر

 آنجا در زمان آن در هم صاحبش و شود کشته یا ببیند آسیب حیوان آن و بگیرد قرض خود
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 جاآن در صاحبش اگر ماا .بدهد را حیوان آن عوض باید گیرنده قرض باشد، نبوده حاضر

 4.نیست تاوان پرداخت به یاحتیاج باشد، بوده حاضر

ح( مجازات اطاعت نکردن از پدر: اطاعت از پدر و مادر در آیین یهود واجب است 

شود. اگر با وجود تنبیهات باز بنابراین اگر فرزندی از پدر و مادرش اطاعت نکند تنبیه می

 7شود.هم اطاعت نکرد سنگسار می

ی با محارم شامل مادر، زنان پدر، ط( ارتباطات نامشروع: در آیین یهود، ارتباط جنس

خواهر تنی و ناتنی، برادرزاده، و خواهرزاده، با دختر زن پدر، عمه و خاله، زن عمو، 

زمان؛ ارتباط با زن خود عروش، زن برادر، با دختر یا نوۀ زن خود؛ ازدواج با دو خواهر هم

؛ ارتباط با حیوانات حرام حال عادت ماهیانه؛ ارتباط با زن شوهردار؛ ارتباط مردان با مردان

شود، مجازات نیز در موارد ارتباط نامشروع داشته باشد مجازات می اگر کسی 9است.

 مختلف متفاوت است.

 باید ند،ک اغفال نشده نامزد هنوز که را ایرهکبا دختر مردی، اگر»: اغفال دختر باکره

 راضی ازدواج این با دختر پدر اگر لیو .آورد در خود عقد به را او ،هپرداخت را دخترمهریۀ 

 1«.پردازدب او به را شده تعیین ۀمهری فقط باید مرد آن نباشد،

 شود، دیده شوهرداری زن با زنا ارتکاب حال در مردی اگر» :زنای مرد و زن همسردار

 2«.شد خواهد پاک اسرائیل از شرارت ترتیب، این . بهشوند کشته باید زن آن هم و مرد آن هم

 دیوارهای داخل در است شده نامزد که دختری اگر» :ر نامزددار در شهراغوای دخت

 سنگسار برده، بیرون شهر ۀدرواز از را مرد هم و دختر مه باید گردد، اغوا مردی توسط شهر

 این جهته ب را مرد و است نخواسته مککو نزده فریاد اینکه خاطره ب را دختر. بمیرند تا نندک

 9«.شود پاک شما میان از باید شرارتی چنین .است کرده حرمتبی را دیگری مرد نامزد که
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]مردی دختر نامزدداری را  عملی چنین اگر ولی» :اغوای دختر نامزددار در خارج شهر

 مستحق که هیاگن دختر چون شود،ه شتک باید مرد تنها بیافتد اتفاق شهر از خارجاغوا کند.[ 

 را او شده ورحمله شخصی بر کسی که ستا آن لثم این، ت.اس نشده مرتکب باشد مرگ

 را او تا است نرفته مکشک به کسی ،هبود شهر از خارج در چون و زده فریاد دختر زیرا بکشد،

  4«.دهد نجات

 در و ندک تجاوز است نشده نامزد که دختری به مردی اگر» :تجاوز به دختر بدون نامزد

 و دکن جازدوا دختر آن با و بپردازد نقره مثقال پنجاه دختر پدر به باید شود، غافلگیر عمل حین

 7«.بدهد طلاق را او تواندنمی رگزه

  9«.شود کشته باید نماید، نزدیکی حیوانی با که انسانی هر» :ارتباط با حیوان

 1سنگسار است. ی( مجازات تهمت زنا زدن به دیگران

 2.شود کشته باید ،کند جادوگری که زنیک( مجازات جادوگری:  

 قربانی خداوند از غیر دیگر، خدایی برای کسی اگر( مجازات قربانی برای غیر خدا: ل

  9.شود کشته باید ند،ک

 2هر کس پدر یا مادرش را بزند باید کشته شود. م( مجازات زدن پدر و مادر:

 با و بدزدد را خود ییهود  برادران از یکی کسی اگرن( مجازات دزدیدن انسان دیگر: 

 شما میان از شرارت تا شود کشته باید دزد آدم این بفروشد، را او یا و ندک رفتار برده مثل او

هر کس انسانی را بدزدد خواه او را به غلامی فروخته و خواه نفروخته باشد  8.گردد پاک

  1باید کشته شود.
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 جبران خطا

ی در انسان میل به بدی هست، بنابراین ممکن است مرتکب گناهانی شود، عدالت اله

کند که باید راهی برای پاک کردن گناهی که انسان مرتکب شده است، باشد. آن ایجاب می

هفت مهم قبل از به وجود » راه توبه است که خداوند طرح آن را قبل از خلق جهان ریخت.

ها عبارتند از: تورات، توبه، بهشت، دوزخ، اورنگ جلال الهی، آمدن جهان آفریده شده و آن

 4.«نام ماشیح بیت همیقداش و

 :. در کتاب مقدس آمده استدر متون یهودی به توبه اهمیت زیادی داده شده است

ات جرسد. عظیم است توبه که نعظیم است توبه، که اثر آن تا اورنگ جلال الهی می

تر های عمر انسان را طولانیسازد. عظیم است توبه که سالتر می)ماشیح( را نزدیک

گویند: می اند.از این رو مردم به توبه تشویق شده 9تر از توبه نیست.هیچ چیز بالا 7کند.می

تر است از تمام تر و خوشیک ساعت عمر همراه با توبه و اعمال نیک در این جهان مهم

  1زندگی جهان آینده.

پذیرد. ممکن است دعایشان را نپذیرد اما توبه را کاران را میخداوند همواره توبۀ گناه

های توبه اند ولی دروازههای دعا و نماز گاهی باز و گاهی بستهدروازهگویند: می پذیرد.می

گونه نیز طور که دریا همیشه در دسترس مردم است، همانهمواره گشاده هستند. همان

ذات قدوس  2کاران را بپذیرد.دست رحمت ذات قدوس متبارک پیوسته گشاده است تا توبه

های رحمت خود که شاید توبه کنند و آن را به زیر بال متبارک منتظر مردم جهان است

  9نزدیک سازد.

برای بخشش گناهان انسان باید کفّاره و قربانی نیز بکند. روز خاصی است که در آن 

گناهان گویند: . میکندروز انسان با حضور در کنیسه و انجام اعمال خاص گناه را پاک می
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کند. دربارۀ گناهان سنگین، توبه آن را معلق نگاه ره میسبک، چه امر و چه نهی را، توبه کفا

روز کیپور آن قدر مهم است که به  4دارد تا روز کیپور فرا رسد و آن را کفاره نماید.می

اگر انسان از یک امر گویند: می شود.خودی خود باعث بخشیدگی بعضی گناهان می

کند. لیکن در مورد نهی، ناه را کفاره میگذشته باشد ولو این که توبه ننماید، روز کیپور آن گ

 7.آوردفقط در صورتی که توبه کند، روز کیپور برای بخشودگی می

آن  .الف( 49)تعنیت،  از شرایط توبه آن است که انسان روش بد خود را تغییر دهد

کنم و بعد به پردازم و بار دیگر خطا میکنم و بعد به توبه میگوید من خطا میکس که می

 9کنم، به او امکان و فرصت توبه داده نخواهد شد.وبه روی میت

برای جبران خطاهایی که انسان مرتکب شده است انسان باید رنج و سختی تحمل 

گاهی خداوند برای پاک شدن  1کند.تحمل رنج و عذاب تمام گناهان انسان را پاک می کند.

های آفت هر آن کس که نشانهد: گوینمی دهد.انسان در دنیا، به انسان رنج و سختی می

گاه کفارۀ گناهان او ها چیزی جز قربانبرص و جذام در بدن او دیده شود، این علامت

 9و انسان نباید از این رنج، ناراحت باشد بلکه باید با آغوش باز آن را بپذیرد. 2نیستند

. نزه شوندشود تا کاملاً تصفیه و مهایی مینیکوکاری قبل از مرگ دچار بیماری هر

های پیش در حدود بیست روز قبل از مرگ دچار پارسایان و نیکوکاران دورانگویند: می

بردند تا آن که کاملًا تصفیه منزه شوند و در شدند و از آن شدیداً رنج میبیماری امعاء می

 2پاکی و شایستگی قدم به جهان دیگر گذارند.

سه طبقه . در کتاب مقدس آمده است: در واقع هر رنج دنیایی مایۀ پاکی انسان است

اند، افرادی که از مردم روی جهنم را نخواهند دید: اشخاصی که از فقر و مسکنت رنج برده

هایی که گرفتار ظلم و ستم اند و آندچار بیماری امعاء بود، و دردهای آن را متحمل شده
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 4.اندرومیان بوده

نسبت به خداوند مرتکب انسان ناهانی که کند: گیهود گناهان را به دو دسته تقسیم می

شود. گناهان دستۀ نخست با های دیگر مرتکب میشود و گناهانی که نسبت به انسانمی

شوند. اما گناهانی که انسان نسبت طلب آمرزش از خداوند در روز کیپور یا کفاره آفریده می

خود را راضی کند و در  شود که هم نوعبه هم نوع خود انجام داده است زمانی بخشیده می

 7جبران کار بدی که به او کرده است بکوشد.

 باعث و ورزیدند خیانت من به که پدرانشانو  هاناگن به و خود هاناگن به هاآن اگر

 و گردند متواضع و کنند اعترافکنم،  تبعید دشمنانشان سرزمین به را هاآن من که شدند

 به یعقوب و اسحاق و هیماابر با را خود یاوعده وبارهد هاگنآ بپذیرند، را هانشاناگن تمجازا

 و نشده شتک مانده، متروک که سرزمینی فتاد،ا خواهم هاآن سرزمین یاد به و آورد خواهم یاد

 دستورات شمردن خوار و من قوانین کردن رد خاطره ب ایشان چند هر . است یافته استراحت

 نخواهم ترک دشمنانشان سرزمین در را یشانا من این وجود با ولی شد خواهند مجازات من

 خداوند، من چون ؛شکست نخواهم هاآن با را خود عهد و برد نخواهم بین از کلیه ب و کرد

 اجداد نم زیرا آورد، خواهم یاد به بستم ایشان اجداد با که را عهدی م. منهست ایشان خدای

 9.باشم ایشان دایخ تا آوردم بیرون مصر از هاقوم تمام چشم پیش را ایشان

 

 نتیجه

، یرود. به این معنمعنای زندگی به معنای هدف زندگی برای موجودات مختار به کار می

معنای زندگی یعنی هدفی که یک فرد یهودی برای خود باید برگزیند. برای این که دینی 

وار باشد؛ او هدفی برای انسان مشخص کرده باشد لازم است که خدای در آن دین شخص

عالم را خلق کرده باشد؛ عالم واحد باشد و خداوند از خلق آن هدفی داشته باشد. زندگی 

چنین پس از مرگ وجود داشته باشد و زندگی در دنیا زندگی پس از مرگ را بسازد؛ هم

 انسان نیز اختیار داشته باشد تا هدفی برای خود برگزیند.
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فی فردی و هدفی اجتماعی. یهودیت دو نوع هدف برای انسان معین کرده است. هد

با توجه به آن چه گفته شد معنای زندگی رسیدن به بالاترین مقام در بهشت است. هر چه 

توان هدف زندگی را تر است پس میمقام انسان در بهشت بالاتر باشد به خداوند نزدیک

 رسیدن به مقام قرب دانست.

سیدن به این مقام هم باید کارهای افعال مقرِّب و مبعِّد انسان به معنای زندگی: برای ر

 زیر را انجام دهد و از کارهای خاصی بپرهیزد:

 انجام ندهد انجام دهد

  ایمان به خدا، غیب، پیامبر و آن چه بر

 پیامبران نازل شده است؛

 یقین به آخرت؛ 

 انجام اعمال صالح؛ 

 اقامۀ نماز؛ 

 دادن زکات؛ 

 انفاق مال؛ 

 ها؛احسان به پدر و مادر و دیگر انسان 

 جهاد در راه خدا؛ 

 روزه گرفتن؛ 

 شرک به خدا؛ 

 پرستش کسی غیر از خدا؛ 

  دروغ گفتن مخصوصاً دروغ بستن به

 خدا و پیامبر؛

 گناه؛قتل نفس بی 

 تجسس در کار دیگران؛ 

 غیبت کردن؛ 

 فروشی؛کم 

  تهمت زدن؛ 

 زنا کردن؛ 

 مشروب خوردن؛ 

 ربا گرفتن؛ 

 قمار کردن؛ 

اید توبه کند و عمل صالح انجام دهد. برای توبه اگر کسی گناهی را مرتکب شود، ب

باید تمام حقوقی که از دیگران بر ذمّۀ او است ادا کند. در مورد رابطۀ انسان و خدا نیز از 

های انسان خواسته شده است به دستورات خداوند عمل کند. در مورد رابطۀ انسان با انسان

یز ایجاد جامعه مبتنی بر عدل است که هدف اجتماعی ن دیگر دستور احسان داده شده است.

 شود.در آن به کسی ظلم نمی
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آتش های کید بر کتابأکامل از دیدگاه ریچارد رول و احمد غزّالی با ت عاشق

 1العشاقسوانحو  عشق
 زهره همت

واحد علوم و  ،یاسیو علوم س اتیدانشکده حقوق، الهادیان و عرفان تطبیقی،  دانشجوی دکتری

 تحقیقات، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 7فاطمه لاجوردی

واحد علوم و  ،یاسیو علوم س اتیدانشکده حقوق، الهدیان و عرفان تطبیقی، ا گروهاستادیار 

 تحقیقات، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

 چکیده

احمد  و کتاب مقدّسر انگلیسی گزین، نویسنده و مفسعارف، عزلت م(،4911-4911ریچارد رول )

و  آتش عشقرین آثار خود، تق(، عارف، نویسنده و واعظ ایرانی، در مهم371-137غزّالی )

و از ماهیّتِ عشق، متعلقِ عشق،  شرح مبسوطی از موضوع عشق به دست داده العشاق،سوانح

 اند. نوشتار پیش رو مخاطبان خویش سخن گفتهورزی با های عاشق و اسباب و نتایج عشقویژگی

ت عشق رول در بحث ماهی های غزّالی وشهاندیدهد که اگرچه نشان میتطبیقی،  -رویکرد تحلیلیبا 

ورزی تفاوت های عاشق، اسباب، موانع و نتایج عشقپوشانی بسیار دارد، در مباحثی چون ویژگیهم

عشق و تبلور آن در وجود عاشق جز از رهگذر بستر دین و  ،یابد؛ از دیدگاه رولمعناداری می

و تثلیث است که معنا و مفهوم  یابد و تنها در ارتباط با خداوند، مسیحاخلاقیات مسیحی تحققّ نمی

شناختی عشق در وجود عاشق که از نگاه غزّالی، جنبۀ وجودشناختی و روانآن کند، حالپیدا می

لیت تجربه تر است و جز در رابطه با خداوند، در ارتباط با جمال و صنع الهی نیز از قابپررنگ

های عاشق کامل الی دربارۀ ویژگیهای رول و احمد غزّ حاضر دیدگاه برخوردار است. در مقالۀ

 تفصیل معرفّی و با یکدیگر مقایسه شده است.به

 ، عشق عرفانی، عاشق کامل.العشاقسوانح، آتش عشقریچارد رول، احمد غزاّلی، ها: واژهکلید
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 مهمقد

ترین آثار ایشان بپردازیم های رول و غزّالی در مهمکه به بررسی دیدگاهجا دارد پیش از آن

ثیرگذاری این دو عارف شهیر بر جریان عرفان مسیحی و اسلامی سخن بگوییم و در أاز ت

بپردازیم تا در نهایت بتوانیم  العشاقسوانحو  آتش عشقادامه به معرفی دو کتاب 

های عاشق کامل را در نظام عرفانی این دو عارف و نویسنده مورد بحث و بررسی ویژگی

  قرار دهیم.

گزین، نویسنده و مفسّر انگلیسی کتاب م(، عارف، عزلت4911-4911ریچارد رول )

شهرت « پدر عرفان انگلیسی»اش به ت آثار عرفانیس است که به واسطۀ تعداد و اهمیمقدّ

 ترین اثر کتاب مقدسّی پیش از کتاب ویکلیفاو بزرگ 4مزامیر انگلیسیدارد و کتاب 

انب کلیسا دریافت کرده باشد به ای رسمی از جییدیهأآن که ت ی بیشود که حتمحسوب می

 به تنها نه لیفات رولأت 7گرفت.عنوان مزامیر معتبر تا زمان اصلاحات مورد استفاده قرار می

 عارفان از جدید ایشاخه ظهور ساززمینه بلکه بخشید تازه شکلی انگلیسی مسیحی عرفان

 نی تعلیمی او یعنیترین اثر عرفامهم محتوایی لحاظ به هم و شکلی لحاظ به هم که شد

 رول، تولّد از پیش چه اگر این، بر افزون. داد قرار خود کار مبنای را 9عشق آتش کتاب

)راهب بندیکتی قرن هفتمی انگلیسی( اجازه  1بید قدیس زمان از مردان و زنان از ایسلسله

ایشان ا آثار به جا مانده از هی را به دیگران منتقل سازند، امیافتند که حکمت و عشق ال

های شخصی اهل طریقت تر محدود به توصیف ماهیّت عبادات بود و چندان به تجربهبیش

های بعدی راهگشا شد و از این حیث آن گونه که باید و شاید برای نسلوارد نمی

های بسیارش به لاتین و انگلیسی، تجارب عرفانی ا در میان نوشتهرول، ام 3نمود.نمی

رد و اذعان داشت که این تجارب از رهگذر مکاشفه به دست خویش را به روشنی بیان ک

توانند به مندان به طریقت نیز در سایۀ پیروی از تعالیم خاص او میاند و همۀ علاقهآمده

                                                           
1. English Psalter 

2. Herbert McAvoy, Liz, Authority and female Body in the Writings of Julian of 

Norwich and Margery Kempe, Cambridge, D. S. Brewer, 2004, p.127. 

3. Fire of Love 

4. Bede 

5. Pepler, Conrad, “The New Light”, Life of the Spirit, Wiley, vol.2, no.18, 1947, 

p.253. 
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  4تجاربی از این دست نائل آیند.

آثار رول به لحاظ شکلی و از جهت کاربرد زبان مادری، یعنی انگلیسی نیز نقطۀعطفی 

آید. تغییر رویکرد رول در استفاده از زبان در حقیقت به دلیل ی به شمار میدر عرفان مسیح

تغییر در طیف مخاطبان وی از کشیشان و طبقۀ باسواد و فرهیخته به مردم عادی اتّفاق افتاد. 

 با بتوانند تریبیش افراد تا داد تغییر انگلیسی به لاتین از را خویش آثار زباندر واقع رول 

 نظام از عرفانش بودن خارج بر رول کیدأت چنینهم 7.کنند برقرار ارتباط او عرفانی نظام

 هدایت به ضمنی ایاشاره کلیسا از رسمی تاییدنامۀ دریافت به او توجّهیبی و کلیسایی

 دیگر. بود افراد خوددِ وجو بودن کلیسا بر تکیه با ورزیعشق و کمال مسیر در مردم کردن

 در و شد بعدی عارفان آثار نویسیانگلیسی ساززمینه رول آثار بودن زبان انگلیسی که آن

 به این، بر افزون. کرد ایفا سزا به نقشی عرفانی ادبیات زبان عنوان به زبان این گسترش

نوعی  ،خود رول، توسط تعلیمی -عرفانی رسالات در اروتیک و استعاری زبان کارگیری

مانند بود و نظیر و بیشد که از سویی کاری بییابداع در زمینۀ تالیف آثار عرفانی قلمداد م

 9ساخت.روزگارانش بدل میاز سوی دیگر تالیفات رول را به آثاری خاص در مقایسه با هم

های شکلی بلکه به لحاظ ماهوی نیز بر عرفان آثار رول، نه فقط از حیث زبان و ویژگی

اش بر کتاب مقدّس، شروح لاتینیثیرگذار بود. رول از جملۀ عرفایی بود که در أانگلیسی ت

کرد و این موضوع توسط خدا توصیف می-مسیح را به شکل مادر ،ای از موارددر پاره

افزون بر این، اگر چه عرفان رول بر  1عرفای پس از او مورد الگوبرداری قرار گرفت.

توار نشینی برای نائل شدن به کمال اسگرفتن تجرّد و عزلتچون پیشهای مهمی همپایه

روی به خود نگرفت و گاه رنگ افراط و زیادهبود، اما این عناصر در نظام عرفانی او هیچ

                                                           
1. Allen, Hope Emily, English Writings of Richard Rolle Hermit of Hampole, 

Oxford, Clarendon Press, 1931, pp.165- 166. 

2. MacIlory, Claire Elizabeth, The English Prose Treaties of Richard Rolle, 

Cambridge, D.S. Brewer, 2004, pp.5- 8; Celeve, Gunnel, “Some Remarks on 

Richard Rolle’s Prose Style”, Neuphilologische Mitteilungen, Wiley, Modern 

Language Society, vol.85, no.1, 1984, p.115. 

3. Peters, Brad, “Rolle’s Eroticized Language in The Fire of Love”, Mystics 

Quarterly, Pennsylvania, Penn State University Press, vol.12, no.2, 1995, pp.51- 

52. 

4. Boeing, Robert, “The God- as- Mother in Richard Rolle’s Bibilical 

Commentaries”, Mystics Quarterly, Pennsylvania, Penn State University Press, 

vol.10, no.4, 1984, pp.171- 172. 
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اعتدال در اندیشه و نحوۀ سلوک وی به ویژه در ارتباط با زنان و طریقۀ سلوک ایشان نقشی 

 داشت، ایویژه جایگاه رول عرفانی نظام در« خیال» عنصر چنینهم 4نمود.پررنگ ایفا می

 از را سالک شیطانی، القائات و خیال آمیختن هم در که بود باور این بر رول چند ره زیرا

 باز است 1عشق نغمۀ و 9شیرینی ،7آتش تجربۀ همانا که خویش اصلی هدف به آمدن نائل

 آن ویژه به ،شودمی محسوب متعالی حقیقت با شدن یکی و رسیدن راه تنها گاه اام دارد،می

که این ،نکتۀ آخر 3.گیرد قرار استفاده مورد مسیح مصائب ردنک تخیلّ برای که زمان

 بارها مسیحی عارفان دیگر آثار در بعدها رول، وسیلۀ به شده گرفته کار به عرفانی نمادهای

 روحانی، ازدواج چرخش، تجرّد، صحرای حواس، شب چونهم نمادهایی. شد برده کار به

 مکاشفه، روح، سفتن باطنی، بصیرت نفس، یۀتصف متعالی، فقر گزینی،عزلت روحانی، ختنۀ

 رمز کاربرد زمینۀ در رول خاص ابتکارات از همه که دیگر موارد از بسیاری و فیض اعتدال،

 2.آیندمی شمار به آثارش نگارش در استعاره و

ترین عرفای از بزرگ ق(، عارف، نویسنده و واعظ ایرانی371 -137احمد غزّالی )

است که آثار او راهنمایی ارزشمند « سلطان طریقت»سان و ملقبّ به قرن پنجم در حوزۀ خرا

رود. پژوهش در آثار غزّالی به جهاتی چند اهمیّت دارد. برای اهل سلوک به شمار می

آید که در آثار خود و عمدتاً نخست آن که وی جزو نخستین دسته از عارفانی به شمار می

در قیاس با تصوّف عابدانه مطرح ساخته است.  ، تصوّف عاشقانه راالعشاقسوانحدر کتاب 

آید، نتیجۀ به شمار می اسلامی از همین رو کتاب سوانح که خود نقطۀعطفی در تصوّف

                                                           
1. E. Robertson, Elizabeth, Early English Devotional Prose and the Female 

Audience, Knoxville, University of Tennessee Press, 1990, p.2. 

2. Calor 

3. Dulcor 

4. Canor 

5. Pepler, Conrad, “Entry into the Night of the Senses”, Life of the Spirit, Wiley, 

vol.2, no.20, 1948, p.54; A. Carsley, Catherine, “Devotion to the Holy Name, 

Late Medieval Piety in England”, The Princeton University Library Chronicle, 

Princeton, Princeton University Library, vol.53, no.2, 1992, p.164. 

6. Pepler, Conrad, “Prayer from God”, Life of the Spirit, Wiley, vol.2, no.22, 

1948, p.480; A. Powel, Raymond, “Margery Kempe: An Exemplar of Late 

Medieval English Piety”, The Catholic Historical Review, United States, Catholic 

University of America Press, vol.89, no.1, 2003, p.7. 
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 4 شود.تلاقی عشق خراسانیان و زهد بغدادیان در شخصیتّ و آراء غزّالی قلمداد می

 شعر و تصوّف در یعیطبلامابعدَ اثر اولین سوانح، یعنی غزّالی اثر ترینمهم که آن مدو

 موضوع حیث از شده نگاشته حوزه این در ترپیش که هاییکتاب ۀهم با که است فارسی

 عشق، تماهی به ناظر ،عبادات شکلی مسائل به پرداختن جای به و دارد اساسی تفاوت

ألیف غزّالی در اصل این اثر منثور را در زمینۀ وجودشناسی عشق ت .است معشوق و عاشق

 7ای در باب عشق سخن گفت.شناسانهت روانقالب آن با دق کرد و در

 چنین قالبی در بار نخستین برای گویدمی سخن آن از غزّالی که عشقی که آن مسو 

 در غزّالی. است رفته کار به مخلوق و خالق نسبت و ربط بیان برای و ساختارمند و منسجم

 انسان رابطۀ تفسیر در ترپیش که ایژهوا کند،می« تمحب» جایگزین را« عشق» واژۀ خود آثار

  9.رفتمی کار به خداوند و

 کار به خود مقاصد نبیا برای را نثر تنها غزّالی زمان تا صوفی مؤلفان که آن چهارم

 کمک نیز شعر از عرفانی موضوعات تصویرکردن برای خود کتاب در غزّالی اام بردند،می

 او سبک از ماهوی و شکلی لحاظ به بعد رونق در صوفیه که شد موجب امر همین و گرفت

 در غزّالی سبک رو همین از. گیرد شکل« نویسی سوانح» نام به سنتی نهایت در و کنند تقلید

 ،جامی او از پس و گلستان در سعدی ،لوایح در ناگوری حمیدالدّین توسط بعدها ،نگارش

 لحاظ به هم ،لمعات در اقیعر فخرالدّین چونهم کسانی حتی و شد گرفته کار به لوایح در

 1.کردند تقلید سوانح از ماهوی لحاظ به هم و شکلی

 حوزۀ در خاصی ادبیات گیریشکل به منجر غزّالی احمد عاشقانۀ تصوّف که آن پنجم

 انفسی و شهودی امری عشق، دریافت و درک که داشت باور غزّالی چند هر. شد تصوّف

                                                           
 .17صش، 4938، تهران، آگاه، سلطان طریقت، . پورجوادی4

، 22، تهران، مرکز نشر دانشگاهی، ش نشر دانش، «حکمت دینی و تقدّس زبان فارسی»، . پورجوادی، نصرالله7

 .81ش، ص4922

؛ 418 –413ش، صص4928، 9، تهران، مرکز نشر دانشگاهی، ش معارف، «ای دربارۀ عشقرساله»همو، . 9

، ش4988ا ارسنجانی، تهران، نگاه معاصر، ، ترجمۀ حمیرعشق الهی در عرفان اسلامیآبراهموف، بنیامین، 

 . 33- 71صص

احمد غزّالی، تهران، انجمن الطیّر رساله، متن فارسی «داستان مرغانمقدّمه بر کتاب »پورجوادی، نصرالله، . 1

 .1، صق4912شاهنشاهی فلسفۀ ایران، 
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 گرفتن کار به طریق از تا کوشید اام 4،ندارد ختشنا قابلیت تجربه، رهگذر از جز که است

. نماید منتقل دلصاحب خوانندۀ به را معانی این دارد امکان که جاآن تا استعاره، و رمز نماد،

 و عاشقی غیرت و آتش و پروانه قوتِ نزول، و صعود قوسِ چونهم نمادها این از بعضی

ی، مرغ، آتش، شوق، ذرهّ و آفتاب به چون متوسط غزّالی رواج یافت و برخی هم معشوقی

 چونهم شاعرانی که را مضامینی از بسیاری پای رد توانمی وسیلۀ او احیاء شد. بنابراین

 7.جست غزّالی آثار در اندبرده کار به حافظ و عراقی عطّار،

 بلکه بسیط احساسی عنوان به نه عشق از که شد موفق غزّالی احمد که آن ششم

 و تعریف به دقت به و گوید سخن کامل حقیقت به نیل برای مراتبی لسلهس نظامی چونهم

 آن به آمدن نائل موانع و هاراه آن، مقامات و احوال آن، به وصول اسباب آن، پیدایش نحوۀ

 این تمامی تجربۀ از حاکی خود موضوع این هالبت که بپردازد آن شناسیآسیب رطو همین و

 را وی آراء شد اشاره آن به که دلایلی به بنا غزّالی گذاریثیرتا. است غزّالی توسط مراحل

 .است کرده تبدیل فارسی عرفان و تصوّف جریان در نقطۀعطفی به

 

  العشاقسوانحو  آتش عشق های دو کتابویژگی. 2

ترین و منحصر به فردترین عرفای قرن چهاردهمی ریچارد رول از برخی جهات جالب

که در اصل به زبان لاتین نگاشته شده آتش عشق ثر وی کتاب انگلستان است. مشهورترین ا

کنندۀ افکار و احساسات رول در مواجهه با تجربۀ بیان نام دارد، Incendium Amorisو 

ای زندگی و رول در این رسالۀ چهل و دو فصلی که تا اندازه عرفانی و عشق خداوند است.

کوشد تا هر انسانی را می از می نمایاندتعالیم عملی وی در مسیر سیر و سلوک عملی را ب

لیف این کتاب أچه بر شهرت رول به خاطر تا آنبۀ عشق خداوند کند. امتشویق به تجر

کتاب مقدّمۀ کتاب خود را نه با ارجاعی به  افزاید مقدّمۀ نامانوس این اثر است، زیرا رولمی

ه و شیرینی عشق باشد، بلکه او، یعنی آتش، نغمکه معطوف به ارکان تجربه عرفانی  مقدّس

، به آتش عشقبا تجربۀ فردی خود از عشق خداوند آغاز می نماید. نخستین عبارات کتاب 

                                                           
 .41، ص«ای در باب عشقرساله»، . همو4

؛ همو، 21ش، ص4912، 73المعارف اسلامی، ج ، تهران، بنیاد دایرهدانشنامۀ جهان اسلام، «سوانح»، همو. 7

 .23ش، ص4921، 8، قم، دانشگاه ادیان و مذاهب اسلامی، شهفت آسمان، «تشییع و تصوّف»

http://www.ensani.ir/fa/510/profile.aspx
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ب خود نویسنده از زبانه کشیدن آتش عشق در درون وجودش، بدین شکل آغاز خاطر تعج

تر شگفت زده شدم که احساس کردم قلبم در حال گُر گرفتن و زمانی بیش»شده است: 

سوزم و تشی واقعی میکه گویی با آن است، نه در خیال که در واقعیت و چنانسوخت

تر شدم که آن سوزش را در روحم نیز احساس کردم، و آرامشی غیرعادی بهنگامی متعج

را تجربه نمودم و به خاطر جهالتم نسبت به چنین حالتی، مدام در پی آن بودم که دریابم آیا 

ا زمانی که دریافتم این حالتِ برافروختگی علّتی رد یا خیر؟ امعلّتی در بیرون دا این سوزش

ای از جانب خالقم د شدم که عطیهربطی به شهوت یا هوس ندارد، متقاعدر روح دارد و 

خواهد با هدف رول از بیان این عبارات در همان ابتدای کتاب این است که می 4.«است...

کرده باشد و نشان دهد که این تجربه، اعتبار  کیدأکار بر اعتبار تجربۀ خویش ت انجام این

آتشِ عشق برای رول در حقیقت ظهور عشق الهی  7اصیل خود را از خداوند گرفته است.

کند تا نشان دهد های دیگر این کتاب باز هم از این تجربه صحبت میاست. او در قسمت

زیسته است. او در که ارکان عرفانی او تنها مفاهیمی استعاری نیست و خود وی آن را 

هایی سخن تر توضیح دهد و از راهکوشد تا این تجربه را بیشتمامی فصول کتابش می

ایشان دارد، تنی بر-ثیراتی روانأاین دست که تبگوید که خوانندگانش را نیز به تجربیاتی از 

 سازد.  رهنمون می

اوایل قرن ششم  م قرن پنجم وز بزرگان مشایخ صوفیه در نیمۀ دوا احمد غزّالی اام

هجری و از مفاخر فرهنگ اسلامی است که در وجود خود دو مکتب اصلی تصوّف یعنی 

سسان تصوّف نظری در ایران به ؤاو از م 9و مکتب خراسان را جمع کرده بود. مکتب بغداد

را در هفتادوپنج فصل کوتاه به توصیۀ  العشاقسوانحترین اثر خود یعنی و مهم رودشمار می

چون درمانند به فصول آن تعللّ »دوستانش به نگارش درآورد تا خوانندگان اثرش  یکی از

و با آن خود را تسلّی بخشند. هر چند وی در مقدّمۀ کتاب خود به این موضوع اشاره « کنند

کند که اثرش را در باب حقیقت مطلق عشق نگاشته و عبارات آن نه در مورد عشق به می

                                                           
1.  Rolle, Richard, Fire of Love, Trans. Richard Misyn, London, Aeterna Press, 

2015, p.35 

2. Watson, Clifton, Richard Rolle and Invention of Authority, Cambridge: 

Cambridge University Press, 1991, p.116. 
 . 3، صسلطان طریقتپورجوادی، .  9
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ه خالق و فصولی در این کتاب وجود دارند که موضوع عشق ب اام 4خالق است و نه مخلوق

توان گفت کتاب او نخستین اند چندان که میت مورد موشکافی قرار دادهمخلوق را به دق

و  7مند مطرح ساختهاثر صوفیانۀ فارسی است که موضوع عشق را به شکلی نظام

کوشیم در ادامه می 9ست.شناسی عاشق و معشوق را مورد بحث و بررسی قرار داده اروان

دریابیم که تعریف این دو عارف از عاشق چیست و عاشق کامل از دیدگاه ایشان چه 

 هایی دارد.ویژگی

 

 های عاشق کامل از دیدگاه ریچارد رولویژگی. 3

مان ریچارد رول بر این باور است که ارزش ما در برابر خداوند به درجۀ عشقی که در قلب

مقام و بزرگ و کسی ورزد عالیتر عشق میبنابراین کسی که بیش 1استوجود دارد وابسته 

ورزد حقیر و پست است. وی نائل شدن به بالاترین مرتبۀ زندگی مبتنی تر عشق میکه کم

ترین شیوۀ زندگی است را در گرو نائل شدن ، که از نظر او کامل3بر مراقبه یا حیات نظری

، به آتش عشقودوم از کتاب این به ویژه در فصل بیستبنابر 2.داندورزی میبه کمال عشق

پردازد و اذعان دارد که سالک باید این خصوصیات را در های عاشق کامل میویژگی تشریح

های ها را سرلوحۀ کار خویش قرار دهد. رول در توصیف ویژگیوجود خود بپرورد و آن

ح دنیوی، ترک خانه و خانواده و معنای رد همۀ مصالکامل بودن به»گوید: عاشق کامل می

مال و منال، پشت پا زدن به همۀ امور گذرا به خاطر زندگی ابدی، از بین بردن شهوات 

جسمانی با زحمت و تلاش بسیار، خودداری از شهوترانی و نپرداختن به امیال و 

های نامناسب تا جای ممکن، به سوز و گداز آمدن در عشق خداوند پس از تحملّ خواسته

                                                           
پورجوادی، تهران، مرکز نشر  هلموت ریتر، تجدید چاپ زیر نظر نصرالله کوشش، به سوانحغزاّلی، احمد، . 4

 .9ش، ص4928دانشگاهی، 

، 8، تهران، مرکز نشر دانشگاهی، ش معارف، «عالم خیال از نظر احمد غزاّلی» نصرالله، ،پورجوادی. 7

 .21ش، ص4923

 .2878ش، ص4912، 73المعارف اسلامی، ج، تهران، بنیاد دایرهدانشنامۀ جهان اسلام، «سوانح»، همو. 9
4. Rolle, Richard, Fire of love, Trans. Clifton Wolters, London, Penguin Books, 

1972, ch.25, p.120. 

5. contemplative life or vita contemplativa 

6. Rolle, Fire of Love, 1972, ch.7, p.65. 

http://www.ensani.ir/fa/510/profile.aspx
http://www.ensani.ir/fa/510/profile.aspx
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 4.«اندوهِ جگرسوز و انجام تلاش بسیار زیاد و در نهایت تجربۀ شیرینی مراقبۀ آسمانی است

 بررسی کنیم. آتش عشقها را به تفصیل در کتاب در ادامه خواهیم کوشید این ویژگی

 

 دنیاگریزی. 1. 3

 داند ول برخورداری از عشق آسمانی را قطع تعلقّ از امور پوچ دنیوی میرول شرط او

زدن به چیزهایی که تر از چنگتر، حقیرتر و ملعوند است در دنیا هیچ کاری احمقانهمعتق

روحِ انسان آتش عشق »به زعم او:  7نیست. ،به خاطر ماهیّتشان فانی و محکوم به زوالند

اش را نسبت به امور پوچ دنیوی از هر نوعی شناسد مگر آن که رشتۀ سرگردانیابدی را نمی

دهید، اگر واقعاً عاشق خداوند باشید در عمل هم آن را نشان می»رول:  به باور 9.«بگسلد

 .«های شرورانه قرار گیردزمان بازیچۀ خواستهتواند عاشق خداوند باشد و همزیرا کسی نمی

زیرا که میان  1،جویندرا می اناو معتقد است عاشقان حقیقی خداوند تنها عشق پروردگارش

ی بودن عشق به خدا و مسیح رابطۀ عکس وجود دارد بنابراین: ورزیدن به دنیا و حقیقعشق

شود این عشق نه تنها ریشۀ عشق او را به زمانی که یک نفر از عشق به خدا کاملاً پُر می»

ها و سازد تا به خاطر خداوند همۀ رنجخشکاند، بلکه وجودش را مشتعل میدنیا می

از دیدگاه رول، عشاق  3.«دهد تاب آوردهایی را که زندگی در مسیر او قرار میبدبختی

گریزند و هیچ آرزویی جز وصال از قیودات دنیوی می»حقیقی خداوند کسانی هستند که: 

او ضمن اشاره به این موضوع که عشاق راستین خداوند  2.«پرورانندبا عیسی در سر نمی

عاشقان راستین »زاید: افناگزیر به زیستن در این دنیا و برآورده کردن نیازهایشان هستند می

ا همۀ فکر و ذکرشان معطوف به خداوند است و به امور آشامند، امو می خورندمیخداوند 

کنند، ورد امور دنیوی صحبت میها هم در مه دارند. آننیوی تنها به فراخور نیازشان توجد

شوند و به میگاه روی آن متوقف ندهند و هیچمیلی انجام میا این کار را با اکراه و بیام

گردند و باقیماندۀ زمانشان را به انجام لحاظ روحی به سرعت به سوی خداوند باز می

                                                           
1. Ibid, ch.22, p.113. 

2. Ibid, ch.4, p.55. 

3. Ibid, ch.4, p.55. 

4. Ibid, ch.19, p.106. 

5. Rolle, Fire of Love, ch.10, p.74. 

6. Ibid, ch.26, p.124. 
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شوند شان میه نیازهای دنیوی و یا جسمانیگذرانند و هنگامی که متوجلهی میتکالیف ا

 4.«نمایندفکرشان را به سوی خداوند معطوف می

 

 فقر. 2. 3

فرد به  ،آورد و در نتیجۀ فقرر را برای او به ارمغان میفق ،دنیاگریزی عاشق ،از دیدگاه رول

چنین فقر، عاشق را به تجربۀ خوشی و رسد. همپایان در جوار خداوند میآرامشی بی

نماید. رول فقرا را سازد و او را به رویت چهرۀ عیسی نائل میمانند رهنمون میبهجتی بی

لکوت پادشاهی خداوند را از آن ایشان کند و مدوستان خدا و برادران عیسی معرفّی می

چنین شخصی نه صاحب مایملک دنیوی است و نه آرزو دارد صاحب » گوید:و می 7داندمی

کند و ماهیتّ زندگی او خیر چیزی شود. او از طریق فقر داوطلبانه از مسیح پیروی می

  9.«رساندن به دیگران است

پیش نگرفتن فقر به این »ر دارد: داند و باورول بهترین الگوی فقر را عیسی می

هی به دهیم و توجن را با او تطبیق نمیورزیم و خواستمامعناست که ما به عیسی عشق نمی

 1.«خواهد نداریمآن چه از ما می

 

 اندازه به مسیحعشق بی. 3. 3

آوری دست کسی نیست که به کارهای بزرگ، پیچیده و اعجاب»از نظر رول عاشق کامل 

حدّ و اندازه دوست دارد و این عشق اسباب که کسی است که مسیح را بیزند، بلمی

برد می تهای ناجی خود لذاز انجام خواسته»چنین کسی  3 .«آوردرستگاری او را فراهم می

تی در دنیا وجود ندارد که او را خرسند سازد. هیچ کاری برای او به اندازۀ و شگفتا که لذ

بخش نیست و به اندازۀ تو نیز مناجات کردن با وی لذ 2اوو مصایب  2اندیشیدن به مسیح

                                                           
1. Ibid, ch.1, p.49. 

2. Ibid, ch.7, p.65. 

3. Ibid, ch.32, p.144. 

4. Ibid, ch.18, p.104. 

5. Ibid, ch.17, p.98. 

6. Ibid, ch.25, p.122. 

7. Ibid, ch.27, p.129. 
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 رول معتقد است عشاق حقیقی مسیح به خاطر او بر 4.«سازددرک عیسی او را مشعوف نمی

و شنیدن  1زنندشان پشت پا مینامیی نیکو حت 9مال و منال و افتخارات دنیوی 7شهوات،

از طرف دیگر مسیح نیز در وجود » 3.شان هیچ ارزشی نداردتعریف و تملّق دیگران برای

کند و انگیز و مشفقانه عمل میورزند به روشی بسیار شگفتکسانی که به او عشق می

کند تا به او تشبّه جویند و سازد و به عاشقانش کمک میۀ خویش میها را متوجحواس آن

  2.«در اهداف او شریک باشند

 

 ابتلا به مصایب. 4. 3

شمارد های عاشقان حقیقی خداوند برمیها را از نشانهها و رنجبه مصیبتریچارد رول ابتلا  

آزماید چون بدکاران با شرور میو در توضیح این پرسش که چرا خداوند نیکوکاران را هم

دارد که پیشگیری از گناه، تعلیم نظم و انضباط، رهایی از عذاب اخروی، تطهیر روح بیان می

افراد باتقوا برای »نماید: فواید ابتلا به شرور است و اضافه می و تشبّه یافتن به مسیح از

داشتنی کند با تَرکۀ پدر دوستای که به ذهن خطور میپیشگیری از تمایلات گناهکارانه

شوند تا نظم و انضباط آسان او را بپذیرند و از عذاب اخروی رهایی خود تعلیم داده می

گوید: کند و میگرفتن صبر توصیه میشکرگزاری و پیشاو در نهایت سالکان را به  2«یابند.

گاه از روی جهالت یا در هر شرایط ناخوشایندی، در محنت یا فقر، به هوش باشید که هیچ»

خودسری زبان به سخن نگشایید و زیر لب شکوه و شکایت نکنید. همیشه فرض کنید 

  8.«ایدمتحملّ شده چیزهایی که در موردش صحبت کردیم را داوطلبانه در این جهان

 

 وجود مغرضان. 5. 3

داند و در های حقیقی بودن عشق عاشق میرول، وجود مغرضان و کژاندیشان را از نشانه

                                                           
1. Ibid, ch.26, p.123. 

2. Rolle, Fire of Love, ch.28, p.132. 

3. Ibid, ch.27, p.128; ch.28, p.132. 

4. Ibid, ch.3, p.55. 

5. Ibid, ch.15, p.92. 

6. Ibid, ch.29, p.137. 

7. Ibid, ch.8, p.67. 

8. Ibid, ch.9, p.71. 
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گوید و کتاب خود بارها از تجارب شخصی خویش در این زمینه با خوانندگان سخن می

شان و با دم کنندمی کند که با سرشان چاپلوسی و تملقّهایی همانند میبدگویان را به عقرب

های این افراد هی به گفتهتوجباط مستقیمی میان بیاو معتقد است ارت 4زنند.تهمتّ و افترا می

زعم رول وجود بدگویان نه تنها مانع پیشرفت در مسیر سیر به 7.و دریافت فیض وجود دارد

اشتیاق سالک  رسان نیز هست، زیرا که باعث افزایش توجّه وشود بلکه یاریو سلوک نمی

شود. رول بهترین شیوه برای مقابله با بدگویان را ترک محل، نسبت به خداوند می

 کند.و دیگران را هم به انجام این کار توصیه می 1داندمی داریو روزه 9گرفتن سکوتپیش

 

 پختگی در رفتار و انبساط روحی. 3. 6

های روحی خاصی ویژگی ورزی ازرول معتقد است که عاشقان خداوند در پرتو عشق

ی در حالت وجد و پختگی در رفتار، حتتوان به شوند که از آن جمله میبرخوردار می

سرور، اشاره کرد. او حالت انبساط روحی عاشقان را نه نشانۀ سبکسری، هرزگی و فساد 

شمارد و اعتقاد راستین دارد که شادی بلکه نشانۀ محظوظ شدن ایشان از عشق خداوند برمی

اگر عاشقان »گوید: رونی عشاق مسیح، نوعی شادی با اصالت و راستین است، بنابراین مید

مسیح این شور و اشتیاق را با اشک و مراقبه و عبادت همراه کنند و تنها به دنبال عشق 

کنند بیش از آن که در اندوه، تشویش و یا رنج به سر مسیح بروند خیلی زود احساس می

رسند که عاشقش هستند، در ها به وصال کسی میکنند. آنمیبرند در شادی زندگی 

راستی شادی چیست جز وصال با فرد اند. بهاند و به او اشتیاق داشتهجستجویش بوده

پرورانیم و در جوار ای که نسبت به او میل و اشتیاق داریم، و خیال او را در سر میشایسته

  3.«گیریماو آرام می

 

 تواضع. 7. 3

برد و بر این باور است که های عاشق کامل از تواضع نام میادامۀ بحث از ویژگی رول در

                                                           
1. Ibid, ch.9, p.72. 

2. Ibid, ch.33, p.148. 

3. Ibid, ch.15, p.92. 

4. Ibid, ch.11, p.78. 

5. Rolle, Fire of Love, ch.14, p.88. 
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ا در اندیشه و عمل، تواضع برد، امترین مراتب کمال به سرمیاگر چه، عاشق کامل در بالا»

او همگان را در کوچک شمردن دنیا، بیزاری از گناه، میل و اشتیاق به  .«کندبسیار پیشه می

ن مشتاقانه به عیسی، صدقه دادن به همسایه، برخورداری از فضایل، ورزیدبهشت، عشق

 کتاب مقدّسانجام معجزات و دستیابی به عطایای آسمانی از رهگذر مراقبه و کشف اسرار 

داند و هنگامی که دربارۀ ارزش زندگی این دسته از افراد در مقایسه با خود از خود برتر می

دعا »رول بر این باور است که تواضع بسیار  4یابد.ار میمقداندیشد خویش را حقیر و بیمی

های خدایی را به شکوه و افتخار کند و انسانرساند، و شیطان را معذّب میرا به مسیح می

تری عشق شود خادمین مسیح با شور و اشتیاق بیشسازد. این ویژگی باعث مینائل می

تری ستایش نمایند و به مرتبۀ ه شکل شایستهتر به او خدمت کنند و او را ببورزند، عاشقانه

 7.«تری از ایمان دست یابندکامل

 

 انزجار از گناه. 8. 3

رگ احتراز جوید نباید قاصدانه حتی کسی که آرزو دارد از گناهان بز»به نظر ریچارد رول 

م های کوچکی انجاا کسی که عامدانه و آزادانه تخطیّترین گناهان شود. اماهمیتمرتکب بی

او گناهان را به  9.«آیدتر نیز گرفتار میاحتیاطی در دام گناهان بزرگدهد، اغلب با بیمی

عاشق کامل »بنابراین معتقد است  1.آوردکند که انسان را در بند خویش میزنجیری مانند می

ورزی، هیچ احساسی جز حس انزجار نسبت به گناه و ترس از در بالاترین مراتب عشق

کند و تنها اندوهش از بابت ارتکاب گناه، تنها عشقش دن خداوند را تجربه نمیناخشنود کر

انجام گناه  عشق کامل، فرد را از»حال با این 3.«به خداوند و تنها امیدش به عیسی است

تواند در وجود عاشق کامل دوام پیدا کند، زیرا ا هیچ گناهی نمیسازد، امناتوان نمی

گناهکار حقیقی کسی است که »از نظر رول  2.«گردده میدرنگ با آتش عشق پالودبی

کند، زیرا کسی که عاشق خداست آزاد گوید عاشق خداست و از انجام گناه شرم نمیمی

آید، چنین کسی زمام خویش را به کف آورده و در است و دیگر در خدمت گناه در نمی

                                                           
1. Ibid, ch.26, p.124. 

2. Ibid, ch.28, p.133. 

3. Ibid, ch.42, p.192. 

4. Ibid, ch.14, p.86. 

5. Ibid, ch.12, p.81. 

6. Ibid, ch.22, p.114. 
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  4«قدم است.تقوا ثابت

 

 احمد غزّالی های عاشق کامل از دیدگاهویژگی. 4

اشتقاق نام عاشق را از واژۀ عشق، حقیقی و اشتقاق نام  العشاقسوانحغزّالی در کتاب 

معشوق را از این واژه مجازی و عاریتی دانسته است، زیرا که عشق در وجود عاشق جای 

سازد حال آن که معشوق را از عشق، نه سود است و گیرد و روح وی را مرکب خود میمی

 7ر در دایرۀ عشق آید و در مقام عاشق قرار گیرد و وجودش منزل عشق گردد.نه زیان مگ

گوید کند و میمجازی قلمداد می ،افزون بر این وی عشقِ معشوق را نسبت به عاشق

ا عشقِ عاشق بر معشوق دیگر است و عشقِ )عشق( قِران بود میان دو دل، ام حقیقتش»

و عشق معشوق عکس تابش عشق  معشوق بر عاشق دیگر، عشقِ عاشق حقیقت است

هایی در ورزی باعث به وجود آمدن ویژگیبه باور غزّالی تجربۀ عشق 9.«عاشق در آینۀ او

 در قالب موارد ذیل فهرست کرد. هاآنتوان شود که میوجود عاشق می

 

 عاشق، ادراک کنندۀ حسن معشوق است. 1. 4

بر این باور است که زیبا بودن و داند و غزّالی وجود عاشق را مُدرکِ حسن معشوق می

معشوق واقع شدن دو مقولۀ متفاوت است. وی در توضیح این مطلب از دو اصطلاح 

گوید کرشمۀ حسن یا زیبایی با بیرون و می 1جویدکرشمۀ حسن و کرشمۀ معشوقی مدد می

پیوندی ندارد و به غیر وابسته نیست حال آن که معشوق واقع شدن یا همان کرشمۀ 

معشوق را عاشق درباید، نیکویی »ی نیازمند وجود عاشق است و از این روست که معشوق

دیدگاه خود را در این سوانح غزّالی در فصلی دیگر از کتاب  3«.دیگر است و معشوقی دیگر

گوید که معشوق، کمالِ حسن خود را جز در آینۀ عشقِ عاشق کند و میتر میباب کامل

                                                           
1. Ibid, ch.4, p.56. 

 .17، ص27ف، سوانح، . غزاّلی7

 .11، ص74ف ، انهم. 9

کرشمۀ حسن و کرشمۀ »پورجوادی، نصرالله،  .تر در این باب نکبه منظور دستیابی به اطّلاعات بیش. 1

 .412 -421ش، صص4927انشگاهی، ، تهران، مرکز نشر دبویِ جان، «معشوقی

 .73، ص44ف سوانح،غزاّلی، . 3
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تواند ببیند و از این روست که جمال معشوق نیازمند وجود عاشق است نسبت به خود نمی

تر است که معشوق به واسطۀ او قوت عاشق به حُسن معشوق از معشوق نزدیک»و 

تر شوق را از خودی خودش خودیخورد از حسن و جمال خود، لاجرم عاشق، معمی

افزاید در این مرتبه، پیوند میان عاشق و و می« است، و از این رو بر او از دیدۀ او غیرت برد

رود و حتّی اگر عاشق در عین راندگی و فراق از معشوق باشد نیز سایر خلایق از بین می

  4.پنداردمعشوق را به یقین خود می

 

 ی معشوق نیازمند بصیرت استعاشق برای درک زیبای. 2. 4

به اعتقاد غزّالی عاشق برای مشاهدۀ حسنِ معشوق نیازمند بصیرت است. او حسن را نشان 

داند و معتقد است آیتی در صنع مستور است که دیدۀ سَر از ادراک آن ناتوان صنع می

حسن هرگز آیتی در صنع و »و کسی که بکوشد با دیدۀ ظاهر پرده از آن بردارد  ماندمی

در تکمیل سوانح غزّالی در فصل دیگری از کتاب  7و از مشاهدۀ آن درماند.« نبیند

گوید مادامی که عاشق با چشم ظاهر و یا به قول او توضیحات خویش در این باب می

ماند خبر مینگرد و از وجود خویش باخبر است از نقد درون بیبه خود می« دیدۀ نظّارگی»

لم درونی که مستور و در حجابند نیز جز از طریق بصیرت باطن افزاید مشاهدۀ عواو می

  9شود.برای عاشق میسّر نمی

 

 اصل عاشقی ز دیدار افتد. 3. 4

شود رویت جمال معشوق است. در واقع این به باور غزّالی آن چه باعث عاشق شدن می

مع آتش به ای در طچون مرغی در طمع دانه و پروانهزیبایی معشوق است که عاشق را هم

کارد تا از طریق تابشِ نظر افکند و بذر جمال معشوق را در زمین دل عاشق میدامِ عشق می

، اسرار عشق سوانحوی در اثبات مدعای خویش در فصل دیگری از کتاب  1پرورده گردد.

                                                           
 .91- 71، صص49ف، سوانح، غزاّلی. 4

 .78، ص74ف ،ان. هم7

 .34 - 31، صص91ف ،همان. 9

 .11 - 91، صص74، فان. هم1
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گوید بدایت گرفتن عشق از رهگذر دیده )عین( و داند و میرا مضمر در حروف عشق می

اشارتی به حقیقت این معنا و اثباتی بر این « عین»شدن عشق با حرف دیدن و شروع 

عشق حاکی از مردن و « قافِ»عاشق و « شوقِ»عشق دال بر « شینِ»چنان که مدعاست، هم

 4عاشق در عشق است.« قیامِ»زنده شدن یا 

 

 برای عاشق است تترین لذ. رویت معشوق بزرگ4. 4

تی بالاتر از آن نیست که عاشق، معشوق را ببیند هیچ لذورزی غزّالی در بدایت عشقبه زعم 

اطّلاع است. هنگامی که در در حالی که معشوق هنوز از عشق و نیازِ او نسبت به خود بی

گوید یا میال، خواهش یا تقاضایی دارد و وی دیرتر پاسخ ؤاین مرحله عاشق از معشوق س

ا در ام 7خبران از درک آن عاجزند.که بینماید تی عظیم را تجربه میکند عاشق لذاجابت می

کنندۀ نفس خود است و این مشاهدۀ درونی باعث تر مشاهدهورزی، عاشق بیشکمال عشق

شود که عاشق روی در درون خود داشته باشد و با جهان بیرون بیگانه گردد تا بدان جا می

د. عاشق شول نمیکه اگر معشوق در کنار او حضور یابد نیز عاشق از مشاهدۀ خویش غاف

خورد و هر گاه اراده کند در دل خود معشوق را در این مرحله از درون خویش قوت می

 9نماید.مشاهده می

 

 هستی عاشق عاریتی است. 5. 4

ورزی با مشاهدۀ معشوق دچار اضطراب غزّالی معتقد است که عاشق در ابتدای مسیر عشق

وی ریشۀ این اضطراب را «. در نیستی دارد زیرا که هستی او عاریتی است و روی»شود، می

آید حال آن پدید می داند که با مشاهدۀ معشوق در وجود عاشقدر ناپختگی و وجدی می

که وقتی عاشق به پختگی برسد و عشق در وجودش به بار بنشیند با دیدار معشوق از خود 

قدر پختگی او در طلایۀ وصال پیدا شود وجودِ او رخت بربندد به  چون»شود و غایب می

گیرد، زیرا در حقیقت در این مرحله ، در نتیجه دیگر اضطرابی وجود عاشق را فرا نمی«کار

                                                           
 .81، ص1 ف ،سوانح، غزاّلی. 4

 .21، ص37ف ،انهم. 7

 .21 - 29، صص12ف، ان. هم9
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 4دیگر عاشقی وجود ندارد که دچار اضطراب شود.

 

 ورزددر بدایت عشق، عاشق به خاطر خود به معشوق عشق می. 6. 4

« خواهدرا از بهر خود می عاشق معشوق»ورزی غزّالی بر این باور است که در ابتدای عشق

لاعی ندارد و که او در حقیقت عاشق خود است، اما از این موضوع اطدهد و این نشان می

ای در جهت ارادت و خدمت به خویش قرار دهد، بر آن است که وصال با معشوق را وسیله

راه ترینش آن بود که خود را برای او خواهد و در کمال عشق چون بتابد کم»حال آن که 

  7.«رضای او جان دادن بازی داند، عشق این بود باقی هزیان و علتّ

 

 پندارد که شایستۀ وصال با معشوق استعاشق به غلط می. 7. 4

ورزی به غلط به وصال معشوق طمع دارد و این تنها نتیجۀ وهم عاشق در ابتدای مسیر عشق

« سپید است و یک روی سیاه طمع دو روی دارد، یک رویش»و گمان اوست. به باور غزّالی 

که روی در استحقاق وی آن روی که در کَرَم معشوق دارد سپید است و آن»افزاید و می

وی ریشۀ این طمع و خیال واهی را در ناپختگی عاشق و عدم شناخت او «. دارد سیاه است

 همهعاشق همه اویی و معشوق »نماید: کند و اضافه میاز جایگاه خود و معشوق بیان می

باید تا شاید که خود باشی که شاید که معشوق باشی، عاشقی میتویی بود، زیرا که تو نمی

 9.«هیچ نباشی و به حکم خود نباشی

 

 فراق، مرتبۀ عاشق و وصال، مرتبۀ معشوق است. 8. 4

لاجرم وجود عاشق، ساز »به باور غزّالی وصال، مرتبۀ معشوق و فراق، مرتبۀ عاشق است و  

افزاید نفسِ عشق از این علایق و علل دور و می« و وجود معشوق، ساز وصالفراق است 

ها صفات عاشق و معشوق است، زیرا عشق هیچ صفتی مانند وصال و فراق ندارد و این

                                                           
 .12- 11، صص73ف ،سوانح ،یغزاّل. 4

 .33 - 31، صص91، فهمان. 7

 .12 - 13، صص 22ف ،ان. هم9
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 4کند.است که به عشق تعمیم پیدا می

 

 خوردعاشق، در فراق از خیال معشوق قوت می. 9. 4

ل آن است که کند، مرحلۀ اوورزیدن تجربه میدر عشقبه باور غزّالی عاشق، سه مرتبه را 

گردد، در یابد و این صورت متلازم جان او میعاشق، صورت معشوق را در جان خود می

ی اگر هزاران فرسنگ با او خورد و حتورت معشوق قوت میاین مرحله، جان عاشق از ص

م عاشق بر این ۀ دوکند. در مرحلک خود احساس میفاصله داشته باشد معشوق را نزدی

م که همان کمال عشق است عاشق از کند و در مرحلۀ سووقوف پیدا می حالت خویش

به عبارت دیگر هنگامی که عاشق مراحل  7خورد و به بیرون کاری ندارد.خویش قوت می

خورد و صورت گذراند در فراق معشوق از خیال او قوت میورزی را میابتدایی عشق

ی هنگامی که عشق کمال یافت و نماید، حتالش ثبت شده مشاهده میمعشوق را که در خی

اف دل رسید نیز این صورت خیالی ق از پردۀ بیرونی دل گذشت و به شغصورت معشو

ا آن هنگام که عشق خورد، امست و عاشق از آن قوت میچنان در مخیلّۀ عاشق موجود اهم

زی بر سر نیست تا از او خبر یابد تا از او چی»کند تمامی ولایت وجود عاشق را تصرّف می

رود عاشق دیگر از و چون صورت معشوق از بیرون به درون وجود عاشق می« قوت خورد

ا از یافت خبر نیست که همه عین یافت هست، امپس »ماند درک و مشاهدۀ آن ناتوان می

  9.«کار است و مگر العجز عن درک الادراک ادراک اشارت به چیزی بود از این جنس

 

 صفات نقصانی از آن عاشق است. 11. 4

به باور غزّالی فهم صفات عاشق و معشوق از رهگذر فهم تفاوت جایگاه و ضدیشان با 

برخوردار از یابد تنها ای درمیعاشق در مرحله او معتقد است 1شود.یکدیگر ممکن می

چه مذلتّ،  هر»ا این صفات بسته به وقت متفاوتند از این رو صفات نقصانی است، ام

                                                           
 .24- 21، صص91ف، سوانح، غزاّلی. 4

 .11 - 19، صص29ف ،ان. هم7

 .31 - 11، صص71ف  ،انهم. 9

 .21، ص17ف  ،انهم. 1
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ضعف، خواری، افتقار، نیاز و بیچارگی بود نصیب عاشق آمد، و لاجرم قوتِ عشق صفات 

پس به »افزاید از آن جا که عاشق همیشه نیازمند وجود معشوق است و می 4«عاشق است

درویشی و  1اسیری، 9وی همچنین مملوکی، 7.«همه حالی عاشق است و افتقار صفت اوست

که عاشق راستین  شمارد و معتقد استهای خاص عاشق برمیاز ویژگیرا  2و فراق 3تذللّ

 این صفات را در وجود خود متبلور ساخته است.  

 

 عاشق و معشوق خصم یکدیگرند. 11. 4

مادام که »به زعم غزّالی عاشق و معشوق در حقیقت خصم یکدیگرند و نه یار یکدیگر و 

وی باور دارد که یاری جز از  2.«بود مطلقدوئی بود و هر یکی خود بخودِ خود بود خصمی 

گردد مگر آن که عشق، وجود عاشق و شود و اتّحاد محققّ نمیرهگذر اتّحاد میسر نمی

ای که عشق، کمر به هلاک معشوق را از بین ببرد و این همان کمال عشق است یعنی مرحله

به عشق به زهر نابی در این مرت8«شود دوستی سر به سر دشمنی.»بندد و عاشق و معشوق می

و چون عشق، عاشق و  1«در کام قهر وقت تا خود که را گزاید و که را هلاک کند»ماند می

  41ماند.معشوق را از میان برداشت تنها مطلقیت و حقیقت عشق است که برجا می

 

 

 

                                                           
 .21، ص19، ف سوانح، غزاّلی. 4

 .21، ص11ف ، انهم. 7

 .27، ص11ف ، انهم. 9

 .88، ص24ف  ،انهم. 1

 .94، ص41ف ، انهم. 3

 .24- 21، صص91ف ، انهم. 2
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 عاشق بلاکش است. 12. 4

او بلا و جفای  4کند.به باور غزّالی قوتِ عشق از جفایی است که معشوق در حق عاشق می 

کند و معتقد است بلای معشوق بر شدّت عشق توصیف می« هیزم آتش عشق»معشوق را 

افزاید. زمانی که هنوز وجود عاشق در عشق رام نشده با جفا و بلای معشوق، عاشق می

ا زمانی که عاشق به تمامی رام عشق شد شود، اممی 7عشق عاشق نیز دچار زیادت و نقصان

سلطنت عشق به تمامی ولایت وجود او را از آن خود ساخت دیگر خبری از  و کمال و

غزّالی بر این اعتقاد است که آن چه در ابتلا به بلا و  9کاستی یا فزونی گرفتن عشق نیست.

بلا و جنگی که به »جفای معشوق اهمیتّ دارد نه رنج عاشق که التفات معشوق است، زیرا 

التفات اوست و نیز از رهگذر صلح و تر از آشتی بیداشتنیاختیار دوست باشد دوست

عتاب و ناز و کرشمۀ معشوق است که حدیث عشق میان عاشق و معشوق محکم 

و معتقد است وقتی پای  3کندچنین بلا را منجنیق معشوق معرفّی میوی هم 1.«شودمی

ی که به جانب کند تیرارادت معشوق و نظرگاه قرارگرفتن عاشق در میان باشد تفاوتی نمی

 2م عنایت معشوق بر عاشق است.ود تیر وفا باشد یا تیر جفا و مهشعاشق رها می

جفای معشوق دو »گوید: کند و میغزّالی بلا و جفای معشوق را بر دو نوع تقسیم می

عشق را پای بالایی و »، زیرا که «است: یکی در پای بالای عشق و یکی در پای نشیب عشق

دهد تا زمانی که عشق در حالت زیادت یافتن است جفای ادامه می و« پای نشیبی هست

تر نماید و در نهایت پیوند میان عاشق و معشوق را مستحکممعشوق بر عاشق دشوار می

کند، جفای معشوق و غیرت به زمانی که عشق در نشیب است و نقصان رو می کند، امامی

تر طی کند و حتی از خود ق را سریعطریق عششود که وی آید و باعث میکمک عاشق می

برد. به باور غزّالی از ی جور معشوق را نسبت به او از بین میعشق نیز منخلع شود و حت
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 .71، ص2، ف انهم. 7
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ه تاب او ندارد و عاشق گردد چنان که البت معشوق بلای»های کمال عشق آن است که نشانه

وی  .«ام بلا پیدا گرددبار او نتواند کشید و او بر در نیستی منتظر بود، مدام شهود در دو

معتقد است که در این مرحله عاشق از بلای معشوق گریز و گریزی ندارد، عشق سمع و 

  4بصر او را گرفته و از او چیزی باقی نگذاشته است تا در نهایت او را فانی سازد.

 

 بیگانگی میان عاشق و معشوق نشانۀ کمال عشق است. 13. 4

تر تر باشند، عشق به کمالعشوق و عاشق از یکدیگر بیگانهبه اعتقاد غزّالی هر زمان که م

شود که معشوق با عشق از نظر غزّالی بیگانگی عاشق و معشوق از آن جا ناشی می 7است.

او در فصل دیگری در این باب  9آشنایی ندارد و از این رو با عاشق نیز بیگانه است.

افتد و زمانی که عاشق خود را نمی فاقشنایی هرگز میان عاشق و معشوق اتگوید این آمی

قت آشنایی در حقی»فزاید: داند در حقیقت از او دورتر است و میتر میبه معشوق نزدیک

ا از آن جا که مرتبۀ عاشق و معشوق یکی نیست احساس آشنایی و هم ، ام«هم مرتبتی بود

   1گی میان این دو نیز احساسی کاذب است.مرتبه

 

 کندق را به معشوق تبدیل میعشق، وجود عاش. 14. 4

کند، زیرا اگر بنا باشد وجود از نظر غزّالی، عشق، وجودِ عاشق را به معشوق تبدیل می

آن گاه معشوق درباید و در عاشق بیفزاید و نیاز و دربایست »معشوق به عاشق بدل شود 

و « ددر معشوق افزاید و همه معشوق شو»و چون عاشق تبدیل به معشوق شود « زیاد شود

   3خبری از بیچارگی و نیاز نیست و همه توانگری و چاره است.
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 عاشق، قوت معشوق است. 15. 4

ا وجود ام کند،شود، وجودِ عاشق را به قوت معشوق تبدیل میهنگامی که عشق پیدا می

در حوصلۀ معشوق تواند  عاشق»شود، زیرا که گاه به قوتِ عاشق تبدیل نمیمعشوق هیچ

موی تواند آمد در زلف معشوق،  عشوق در حوصلۀ عاشق نگنجد، عاشق یکا مگنجید، ام

غزّالی در توضیح این « ا همگی عاشق یک موی معشوق را برنتابد و ماوی نتواند داد.ام

گوید آن همه پرواز کردن و طواف گیرد و میمطلب تمثیل آتش و پروانه را به خدمت می

را میزبانی کند و وجودش را به خاکستر تبدیل کردن برای آن نَفَس است که آتش، پروانه 

 4نماید و خود را به فنای در معشوق رساند.

 

 قوتِ عشق از زهَرۀ عاشق است. 16. 4

. سازدخواص عشق آن است که زَهرۀ عاشق را قوت خود می به باور غزّالی از عجایب

رد و دستاورد این خوریزد و سپس زَهرۀ عاشق را در کاسۀ دل میعشق، موج ِدرد بر دل می

صبر پیدا »تجربه برای عاشق پیدا شدن صبر است و چون عشق زهرۀ عاشق را تمام بخورد 

 و عاشق را صبر و قراری نیست. 7«شود، امّا تا تمام نخورد راه صبر بر عاشق بسته است

 

 نتیجه

ای اندازههای عاشق تا دهد که نوع رویکرد رول و غزّالی به ویژگیرو نشان میپیش نوشتار

کتاب تر از رهگذر از این رو که صفات عاشق از دیدگاه رول بیش ،با یکدیگر متفاوت است
تر بُعد دینی و اخلاقی در آن قوی ،کلیابد و در، معنا و مفهوم میمفاهیم دینی ومقدّس 

تر ناظر به وجوه های عاشق بیشحال آن که بحث غزّالی در باب ویژگی ؛است

های عاشق را به نحوی توصیف چنین ویژگیشناسانه است. غزّالی همنوجودشناختی و روا

کند که سخنانش قابل اطلاق به عشق به بندگان نیز هست. به عنوان مثال در حالی که می

اندازه به مسیح و پختگی در رفتار و انبساط روحی، انزجار رول، دنیاگریزی، فقر، عشق بی

غزّالی به واسطۀ تاکید  ،شماردهای عاشق کامل برمیژگیاز گناه و در نهایت تواضع را از وی
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کند، اصل عاشقی را از کننده حسُن معشوق معرّفی میبر جمال معشوق، عاشق را ادراک

داند و معتقد است عاشق در غیاب معشوق، از خیال او دیدار یا مشاهدۀ جمال معشوق می

 گردد. معشوق می قوتِ ،خورد و خود در نهایتقوت می

توان به های عاشق میاما از وجوه شباهت میان دیدگاه رول و غزّالی در باب ویژگی

ه مصایب، دانند. رول ابتلا باین موضوع اشاره کرد که هر دو عارف، عاشق را بلاکش می

رسد هایی که از جانب ایشان به عاشق میی وجود مغرضان و رنجدرد و رنج، بیماری و حت

داند و معتقد است که سالکان به جای گله و شکایت شق عاشق میای بر حقیقت عرا نشانه

جوی درد، رنج و بلا برآیند، زیرا این ابتلائات در نهایت واز این شرایط باید در جست

شود. غزّالی نیز عاشق را بلاکش پیراید و سبب تعالی روح به سوی خداوند میگناهان را می

ق در عشوق، نشانۀ کمال عشق است، زیرا که عاشداند و معتقد است که بلا یا جفای ممی

ار گرفته و از این رو آن چه اهمیت دارد نه رنج ه وی قرنتیجۀ جفای معشوق، محلّ توج

 ه معشوق است.عاشق که توج
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شدن با تأکید بر تجربۀ انداز جهانیهای نوپدید دینی در چشممطالعۀ جنبش

 1ژاپن
 7علی هوشمندخوی

 ، تهران، ایراندانشگاه تهران ،دانشجوی کارشناسی ارشد رشتۀ ادیان و عرفان تطبیقی

 بهزاد حمیدیه

 ، تهران، ایراندانشگاه تهران ،عضو هیأت علمی گروه ادیان و عرفان تطبیقی

 

 چکیده

شدن واسطۀ فرایند پیچیدۀ جهانیجوامع امروزی خواه ناخواه در معرض شرایطی قرار دارند که به

است.  ها اعمّ از اقتصاد، فرهنگ و سیاست متأثر از آنهای گوناگون آنپدیدار گشته و ساحت

ز محلی ای جهانیهامثابۀ پدیدههای نوپدید دینی، از آن رو که بههرگونه سخن دربارۀ جنبش

-گیرند و در معرض دگرگونی آموزهشدن برای پیشبرد اهدافشان بهره میامکانات برآمده از جهانی

اندازی جهانی ممکن نیست. ، بدون ملاحظۀ چشمتعاملات جهانی نیز هستند هایشان از رهگذر

فناوری اطلاعات و قرارگرفتن در  ی نوپدید دینی در ژاپن، در بستر انقلابهابسیاری از جنبش

اند و شدن تطبیق دادهشده، خود را با اقتضائات جهانیمعرض دادوستدهای اطلاعاتی جهان جهانی

زمان از اند، اما همشدن گام برداشتهبا جهانی شینریکیو( در مخالفتحتی اگر در مواردی )نظیر آئوم

پساآئومی )نظیر  رهای نوپدید دینی ژاپنی در عصاند. برخی از جنبشهای آن نیز استفاده کردهظرفیت

اند، بلکه با ظاهرشدن در کسوت محلّی ویای توامان هویت جهانی و هویتجکاگامیکیو( ، نه تنها 

به هر دو  اند و معطوفشدن تطبیق دادهدین جهانی، خود را با اقتضائات برآمده از جهانی-نوعی فرا

 اند.های محلّی و جهانی شدهامر دینی و امر سکولار در عرصه
 

 جنبش آئوم شینریکیو، شدن، جنبشمحلیهای نوپدید دینی، جهانشدن، جنبشجهانی: هاواژهدکلی

 دین جهانی.-کاگامیکو، فرا
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 مقدمه

های نوین ارتباطی، ابزارها و فناوری به مددکه  4«شدنجهانی» پیچیده و چند بُعدیفرایند 

قتصادی، فرهنگی، ا گونرا در سطوح گونا ایعُمده تغییرات اطلاعات، و مهاجرت، گسترش

معاصر موجب شده است، نه فقط در ساختارهای کلان، بلکه  سیاسی و اجتماعی جوامع

خود را دارد. بدیهی  های پیدا و پنهانها نیز جلوهروزمرۀ فردی انسان راموحتی در خُرده

ر در فضای معاصتواند است که حوزۀ دین، چه گسترۀ ادیان سنتی و چه ادیان نوپدید، نمی

الشعاع این تحت شدن است،جهانی که خواسته یا ناخواسته در معرض امواج سهمگین

 به عنوان 7«های نوپدید دینیجنبش»توان حدس زد که گستر قرار نگیرد. میپدیدۀ جهان

و  به مراتب ژرف ای برساختۀ نیمۀ دوم قرن بیستم در بستر تحولات آن دوره، نسبتپدیده

های چنین فرضی بالطبع مطالعۀ جنبش شدن داشته باشند. با اعتبارانیای با پدیدۀ جهپیچیده

-های دیگری از این جنبششدن، بتواند زوایا و جنبههای جهانینوپدید دینی در پرتو نظریه

 ها را نمایان سازد.

فرهنگی، و برخوردار از جغرافیایی و  ژاپن، به عنوان کشوری با موقعیت خاص

زمین است که در اواخر قرن ه فرد، از معدود کشورهای مشرقتاریخی منحصرب تجربیات

برداشت و سرانجام در اوایل  تحققّ و تجربۀ مدرنیته گام نوزدهم، در مسیر پیچیده و دشوار

در جنگ ها ژاپنی سیمای یک کشور مدرن ظاهر شد. اما شکست سنگینبیستم در  قرن

 رۀ ژاپن تحمیل کرد که با وجود تداومپیکعمیقی را به  چنان یاس و نومیدیدوم، آن جهانی

جهان،  های اقتصادیشدن ژاپن به یکی از قطبفرایند توسعه در دوران پساجنگ و مبدّل

و دهۀ جامعۀ ژاپن در د جا کهآنها به سهولت ممکن نبود. از رنج ها و فراموشیالتیام زخم

دی بود و از سوی تعدّم های نوپدید دینیجنبش سو شاهد ظهوربیستم، از یک آخر قرن

شدن جهانی یکی از ابزارها و بسترهای اساسی فرایند اطلاعات را که دیگر انقلاب فناوری

اندازی جهانی ناظر به ها در چشمرسد که مطالعۀ این جنبشاست تجربه کرد، به نظر می

 های نوپدید دینی بگشُاید. ای را در مطالعۀ جنبشهای تازهشدن، افقجهانی رایندف

های نوپدید دینی با جنبش سألۀ اصلی تحقیق در این مقاله، ارزیابی نسبت میانم

                                                           
1. globalization 

2. New Religious Movements (NRMs) 
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این  شدن با تأکید بر تجربۀ کشور ژاپن با نظر به برخی از نظریات پژوهشگرانجهانی فرایند

-جهانی های گوناگون فرایندلایه در گسترۀ وسیعحوزه است. فرضیۀ تحقیقْ آن است که 

ی نوپدید دینی، به ویژه هاتواند به منظور مطالعۀ جنبششدن میجهانی شدن، بُعد فرهنگی

های نوپدید دینی در ژاپن توان بسیاری از جنبشمسألۀ هویت، ثمربخش باشد. می از منظر

ملّی بهره  شدن برای کسب هویتی جهانی علاوه بر هویترا، از آن رو که از ابزارهای جهانی

اگر  درنظر گرفت که حتی محلّیهای جهانیا پدیده مثابۀ پیوندهای فرهنگیگیرند، بهمی

جهانی برای رشد و  ناچار از امکاناتشدن دارند، بهجهانی بعضاً موضعی مخالف با جریان

 گیرند.توسعۀ خود بهره می

 

 شدنجهانی های نوپدید دینی و فرایندجنبش. 1

های دینی ز گروه( معمولاً به گسترۀ وسیعی اNRMs) «دینی های نوپدیدجنبش» اصطلاح

در کشورهای غربی ظهور یافتند و عموماً خارج از  4122شود که اغلبشان از دهۀ اطلاق می

-علی 4.گیرندملاحظه قرار می مورد و سنتی اندشده فرهنگی تثبیت های دینی به لحاظسنت

در غرب نیستند و  ها مختصها کشورهای غربی بود، آناین جنبش که کانون آغازینآن رغم

ویژه کُره آسیا به هایی از آفریقا و شرقجمله در بخشاز بسیاری از کشورهای حوزۀ شرق، 

های نوپدید ، مشتمل بر جنبش9باید توجه داشت که ادیان نوپدید 7.و ژاپن ظاهر شدند

سفر و ابزارهای  بادل افکارند که ظهورشان به مدد سهولتمهاجرت و ت دینی، برآمده از دل

حال، حوزۀ  در عین 1.ویژه در آمریکا و ژاپن، تسریع شده استص اینترنت، بهارتباطی بالاخ

ها آغاز شد، با بسط این جنبش زمان با ظهوردینی که تقریباً هم های نوپدیدمطالعۀ جنبش

                                                           
1. Dillon, Michele, “New Religious Movements”, The Cambridge Dictionary of 

Sociology, Bryan S. Turner (ed.), New York, Cambridge University Press, 2006, 

p.416. 

ترجمۀ موسی اکرمی، تهران،  های دینی جدید، چالش و واکنش،جنبشویلسن، بریان و کرِسوِل، جمی، . 7

 .71، ص ش4919نشر نگاه معاصر، 
3. New Religions 

4. Wessinger, Catherine, “New Religious Movements: An Overview”, 

Encyclopedia of Religion, Lindsay Jones (ed.), Tomson Gale, 2005, 2nd edition, 

vol.10, p.6514. 

https://www.google.com/search?biw=1366&bih=657&tbm=bks&tbm=bks&q=inauthor:%22Lindsay+Jones%22&sa=X&ved=0ahUKEwje_7q2sqzhAhXRy6YKHUUDCD0Q9AgILTAB
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دو نکتۀ  4.ای پیدا کرده استرشتهمیان ای مطالعۀ ادیان، ماهیتیرشتهتطبیقی و میان مطالعات

های نوپدید دینی از دهد مطالعۀ جنبشزیادی است؛ زیرا نشان می تاخیر، حائز اهمی

علاوه با ای دلالت دارد، بلکه بهرشتهمیان نوعی رویکردشدن، نه تنها بر جهانی اندازچشم

شدن جهانی ها که گویای پیوند عمیقشان با فراینداین نوع جنبش توجه به سرشت خود

 رسد.نظر میاست، امری ضروری به

شدن در حوزۀ مطالعات نظری در علوم اجتماعی یا جهانی هایو تکثّر نظریه نوعّت

های متعدّد و فرهنگی، ممکن است در ظاهر محققان را در هزارتوئی از نظریه مطالعات

مطالعه از دریچۀ  ین حال، بسته به موضوع یا پدیدار موردسردرگمی گرفتار نماید. با ا

-به در کلاف ،متناسب با موضوع یا پدیدۀ مورد مطالعه را یهاتوان سرنخشدن، میجهانی

که در آن ود. لذا تشخیصدنبال نم ،شدنهای جهانیپردازیظاهر سردرگم و پیچیدۀ نظریه

های نظری گیریشدن کدام جهتجهانی انداز فرایندهای نوپدید دینی از چشممطالعۀ جنبش

 ت دارد.توان بیشتر راهگُشا باشد، اهمیشدن میجهانی

 شدن، پارادایمپدیدۀ جهان پردازی ابعاد فرهنگیهای عُمده در نظریهیکی از پارادایم

شدنْ اختلاط است که در آن، معتقدند بر اثر جهانی 7شدن()دو رگه «پیوندهای فرهنگی»

های فرهنگ»های محلی، های جهانی با فرهنگفرهنگ دهد و از تلفیقها رخ میفرهنگ

فرایندی »مثابۀ جا که پیوندهای فرهنگی بهگردند. در این دیدگاه، از آنار میپدید «پیوندی

شود و ای نسبتاً خوشبینانه در نظر گرفته میشدن پدیدهجهان دشوند، فراینتصور می «خلاق

-، جامعه5رولاند رابرتسون 1.شودمضمونی کلیدی محسوب می 9«شدنمحلیجهان»مفهوم 

، با «شدنمحلیجهان»شدن، از تعبیر معروفش جهانی پردازان مهمانگلیسی و از نظریه شناس

مثابۀ امپریالیسم فرهنگی شدن بهنگرشی متفاوت و در مخالفت با ایدۀ تصور دربارۀ جهانی

، 2«امر محلی»در تعامل با  6«امر جهانی»وی از این تعبیر آن است که  کند. منظوراستفاده می

                                                           
1. Ibid, p.6514. 

2. hybridization 

3. Glocalization 

 .281، صش4919، ترجمۀ هوشنگ نایبی، تهران، نشر نی، شناسینظریۀ جامعهریتزر، جرج،  . 1

5. Roland Robertson 

6. The Global 

7. The Local 

https://en.wikipedia.org/wiki/Roland_Robertson
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م متمایز از امر جهانی و هم متمایز از امر محلی، یعنی امر آورد که هوجود میچیزی را به

  7.خواهد بود 4«محلیجهان»

و  9«وطنیجهان»کلی خود را  که معمولاً پیامبرخی از محققان معتقدند که ادیان، با آن

محلی  توانند به تمامی دلمشغول تعاملاتکنند، در عین حال میمعرفی می 1«جهانشمول»

تباین امر »گیرد، کید قرار میأشدن مورد تجهانی چه توسطرسد که آنیباشند. به نظر م

متباین را دنبال  خاص تطابق این دو امر نوپدید به طور است و ادیان« محلی جهانی و امر

منظری، ادیان برخوردار از ظرفیت پرداختن به هر دو وجه امر محلّی و  در چنین 5.کنندمی

 اند.محلّی و امر جهانی ایستاده د نیز در میانۀ امراند و ادیان نوپدیجهانی امر

 شدن موردهای نوپدید دینی در ژاپن با جهانیجنبش ین مقاله، نسبتجا که در ااز آن

شدن های جهانیمحلی در نظریهپدیدارهای جهان أکید خواهد بود، با نظر به اهمیت بدیهیت

شدن نوپدید دینی از منظر جهانیهای غربی، مطالعۀ جنبشویژه برای کشورهای غیربه

ها( است و گویای محلی )ازجمله خود این جنبشهای جهانفرهنگی که برسازندۀ پدیده

-های نوپدید دینی در میانۀ امر محلی و امر جهانی است، مسیری مناسب بهجنبش ایستادن

 رسد.نظر می

 

 از پژوهشگران برخی انداز جهانی در نظردینی در چشم نوپدید هایمطالعۀ جنبش. 2

انداز جهانی مورد مطالعات ادیان که ادیان نوپدید را در چشم کلارک، پژوهشگربرنارد  پیتر

اندازی های نوپدید دینی در چشمبررسی قرار داده است، عقیده دارد که وقتی پدیدۀ جنبش

در معنایی  «دگرگونی دینی»جهانی مورد بحث و بررسی قرار بگیرد، چارچوب بحثْ 

ه و شامل تحولات مربوط به ادیان اصلی و قدیمی خواهد بود. چنین رویکردی به گسترد

                                                           
1. The Glocal 

 ، ترجمۀ شهناز مسمیهای کلاسیک آنشناختی معاصر و ریشهمبانی نظریۀ جامعه ،ریتزر، جرجک. . ن7

 .115، ص ش4917پرست، تهران، نشر ثالث، 

3. cosmopolitan 

4. universal 

5. Warburg, Margit & Christensen, Dorthe Refslund & Geertz, Armin W, “New 

Religions and Globalization: An Introduction”, New Religions and Globalization: 

Empirical, Theoretical and Methodologocal Perspectives, Armin Geertz (ed.) and 

Margit Warburg (ed.), Aarhus: Aarhus University Press, 2008, p.10. 
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های نوپدید دینی های نوآورانۀ جنبشعقیدۀ وی، کمک شایان توجهی به درک ویژگی

 است: و ثمربخش به علاوه، از چند منظر نیز مفید فایده  4؛خواهد کرد

ی ناشناخته در برساختن های نوپدید دینتواند نقش جنبشانداز جهانی میچشم .4

را آشکار نماید و یا با نشان دادن ضوابط گوناگون مورد پذیرش در سطح  «محلیامر جهان»

جهانی برای دگرگونی دینی یا نوآوری دینی، مشخص کند که یک جنبش دینی خاصْ به 

 7؛است «نوپدید»چه معنا 

-ادی پیشرفتهدر جوامعی که به لحاظ اقتص 9«معنویت سوبژکتیو»این حقیقت که  .7

شدن تا شود. به علاوه، جهانیانداز جهانی معلوم میتر هستند، جذبۀ بیشتری دارد، در چشم

نقاط جهان جذابیت را که برای اقصی «های دینینوآوری»ای اختلافات میان انواع اندازه

 1؛کنددارند، متعادل و جبران می

رۀ فنون و منابع معنوی توان متوجه این واقعیت شد که گستاز منظر جهانی می .9

مورد اقبال در نقاط مختلف جهانْ تا چه اندازه وسیع و متنوع، و نه فقط محدود به تغییر 

رویکرد شناختی جدید به سوی حقیقت »محتوای باورهای دینی، بلکه واجد خلق یک 

غایت »ای به ایمان و درک جدیدی از است: راهی نو برای شناخت که معنای تازه «معنوی

 5؛دهددست میبه «معنوی رشد

انداز جهانی، نه فقط صوُر گوناگون شناخت دینی، بلکه معانی چندگانۀ چشم .1

 6؛بخشدرا وضوح می «وابستگی دینی»های جدید و راه «نوپدید»اصطلاح 

ای و جغرافیایی خود های منطقهتر از ویژگیدر منظری جهانی، ادیان قدیمی .5

گیرند. در عین حال، امکان را مفروض می «ولتصویر جهانشم»شوند و یک آزاد می

دهد که ادیان درصدد برآیند تا یکدیگر این احتمال را افزایش می 2«وابستگی دینی چندگانه»

                                                           
1. Clarke, Peter B., New Religions in Global Perspective: A study of religious 

change in the modern world, Taylor & Francis e-Library, p.3. 

2. Ibid, p.3. 

3. subjective spirituality 

4. Ibid, p.3. 

5. Ibid, p.3. 

6. Ibid, p.4 

7. multiple belonging 
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 4؛را تغییر دهند

های توان به این نکته واقف شد که چگونه سنتانداز جهانی میاز رهگذر چشم .6

یکدیگر نیستند و در عوض، بیشتر جای دینی گوناگونْ چندان درصدد جایگزین شدن به

وقت و انرژی خود را صَرف دگرگونی فهم یکدیگر از مفاهیم اساسی )امر متعالی، ایمان، و 

-نیک و بد؛ معنا، هدف و کارکردهای دین؛ وابستگی دینی و رویکرد معطوف بدان؛ و روش

دینی که  کنند. چنین رویکردی، بر ضوابط مختلف نوآوریهای گسترش باورهای دینی( می

در هر فرهنگ یا سنت دینی در قیاس با فرهنگ یا سنت دینی دیگر تفاوت دارد، پرتوئی 

در خصوص پرسش  «همسانی نظرگاه»آید که نوعی افکند و این امکان نیز فراهم میتازه می

 7.از خود نوآوری فراهم آید

ای از هائی جدید برای صوُر تازهچه مدنظر کلارک است، ظهور ظرفیتکلّیت آن

شده است که ادیان نوپدید را های دینی جدید در فضای جهانیزیستی گروهرویاروئی یا هم

-های دینیهای دینی، به سوی نوعی بازخوانی یا بازسازی آموزهجای ستیزه با دیگر گروهبه

ها را دهد و آنها نیز هست( سوق میشان بنا به اقتضائات زمانه )که مؤیّد نوپدیدی آن

-های جغرافیائی و فرهنگی فراتر از مرزهای بومی مید جلب پیروان جدید در حوزهمترصّ

ناخواه امکان کند. به علاوه، خود رویارویی ادیان نوپدید با یکدیگر در سطوح جهانی، خواه

توان نسبت به ادعای کلارک که آورد. میها در هریک را فراهم میها و نگرشتغییر آموزه

دارند، تا نوپدید در عصر جهانی بعضاً در جهت تغییر یکدیگر گام برمیمعتقد است ادیان 

خودی از ای به دیدۀ تردید نگاه کرد؛ زیرا تغییرات مذکور تا حدی به شکل خودبهاندازه

-رهگذر مواجهۀ ادیان نوپدید با یکدیگر به مدد ابزارهای ارتباطی و اطلاعاتی عصر جهانی

-ای برنامهها روی خواهد داد، نه لزوماً به شیوهیروان آنشدن و نیز تعاملات و مراودات پ

 شده که به نظر فحوای کلام کلارک بر آن دلالت دارد.ریزی

آروک، محقق انگلیسی ادیان معاصر، در بحث خود در باب نسبت میان نظریۀ  الیزابت

  9:شماردهای نوپدید دینی، چند مسألۀ کلیدی را برمیشدن و جنبشجهانی

                                                           
1. Ibid, p.4 

2. Ibid, pp.5, 6 

3. Arweck, Elisabeth, “Globalization and New Religious Movements”, Religion, 

Globalization and Culture, Peter Beyer (ed.) and Lori Beaman (ed.), Lieden, 

Koninklijke Brill NV, 2007, p.255. 
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چه دین ز مرزها )چه مرزهای بین ادیان و چه مرزهای بین دین و هرآنپرسش ا .4

های بندی جنبششناسی یا دستهنیست( که به جهت طرح مسأله در باب تعاریف، سنخ

 هستند، اهمیت دارد؛ نوپدیدیا به واقع  دینها حقیقتاً که آننوپدید دینی، و تشخیص این

-ثیر جهانی این جنبشأی، یا بالعکس، تهای نوپدید دینثیر ارتباطات بر جنبشأت .7

 گیری از ابزارهای ارتباطی؛ها به مدد بکارگیری یا بهره

ای که های اجتماعی و سیاسیهای نوپدید دینی و سامانهپویایی مابین جنبش .9

 کنند.ها عمل میها در بطن آناین جنبش

ای مناسب به نهتوان از یک منظر، نموهای نوپدید دینی را می، جنبشآروکبه باور 

ای نامناسب برای لحاظ کردن در شدن، اما از منظری دیگر نمونهجهت پیوند با جهانی

های نوپدید دینی و سو، گسترش برخی از جنبششدن تلقی کرد. از یکانداز جهانیچشم

شدن است: ها، توام با تبعیت از برخی الگوهای معُرّف جهانیهای مرتبط با آنسازمان

)چه کالاهای مادی، چه کالاهای غیرمادی( و  کالاهااینده و مبادلۀ روزافزون تحرک فز»

ها، افراد، پتانسیل فناوری اطلاعات به منظور ارتباطات، همتاسازی اَعمال و فعالیت ]مبادلۀ[

-توان جنبشاز این منظر، می 4«.سازیفرهنگیهای فراملی، و فرآیندهای درونرشد سازمان

را  «سکولارهای تجاری بازار استراتژی»چون ادیانی قلمداد کرد که ا همهای نوپدید دینی ر

های فرهنگی ها و زمینهتمایز سرچشمهاما از سوی دیگر،  7.دهندمورد استفاده قرار می

آمیز در سپهرهای های نوپدید دینی، با اثراتی که این تمایز به جهت نفوذ توفیقجنبش

-های نوپدید دینی محسوب میشدن جنبشبرای جهانی فرهنگی دیگر دارد، مانعی بالقوه

هایشان اهمیتی جهانشمول دارد، رغم این ادعا که آموزهها، علیشود. برخی از این جنبش

اند. به علاوه، پویایی درونی ای یا ملی خود نیافتهمخاطبان چندانی فراتر از مرزهای منطقه

تر و در قبال جامعۀ جهانی، جامعۀ وسیع ها در قبالهای نوپدید دینی و رویکرد آنجنبش

تواند علیه هرگونه بسط و توسعه در مقیاسی جهانی به ستیزه برخیزد که به گفتۀ آروک، می

 9.توان در جنبش آئوم شینریکیو مشاهده نمودنمونۀ چنین رویکردی را می

ی های نوپدید دینکه ادعای آروک مبنی بر عدم توفیق بسیاری از جنبش نیستشکی 

                                                           
1. inculturation 

2. Ibid, pp.276, 277. 

3. Ibid, p.277. 
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های بومی کاملاً قابل در نفوذ و گسترش یافتن در سپهرهای فرهنگی فراتر از چارچوب

ای از چنین دفاع است. با این وجود، اشارۀ وی به جنبش آئوم شینریکیو به عنوان نمونه

گونه که در ادامۀ این مقاله نیز خواهیم دید، چندان قابل قبول نیست؛ ی، همانیهاجنبش

گونه که بعداً اشاره خواهیم کرد، به مدد ابزارهای ارتباطی توانست همانچراکه این جنبش، 

 پیروان زیادی را در کشور روسیه جذب کند.

های نوپدید دینی را شده امکان اختفای جنبشآروک، هرچند فضای جهانیدر نظر 

ها، هم ها وجود دارد. این جنبشچنان مسئلۀ فقدان بالقوۀ شفافیت آنکنند، اما همدشوار می

ها انواع دارند و سردمداران این جنبش «چهرۀ خصوصی»و هم یک  «چهرۀ عمومی»یک 

تواند شامل کنند. این کنترل و دستکاری میها را کنترل میاطلاعات موجود دربارۀ آن

هاست، حذف اطلاعات خاص از حوزۀ چه علیه آنهایی برای مجادله با هرآناستراتژی

 4.ن اطلاعات ساختگی توسط خودشان به بازار شایعات باشددسترسی عمومی، و اَفزود

شدن به دلیل جهانیپژوهشگر ژاپنی مطالعات ادیان ژاپن، به گفتۀ نابوتاکا اینوئه، 

-فرهنگ توده»مثابۀ بسط سریع مبادلات های ارتباطی، بهداشتن پیوندی وثیق با توسعۀ رسانه

، و در «المللین داد و ستد و تجارت بینالمللی، و سرعت و حجم روزافزوای، سفرهای بین

رود. پیشرفت فناوری میان مردم نیز در شکل عمومیت یافتن همین مبادلات به پیش می

-ها و زیستهای فراوانی را برای کسب آگاهی در مردم نسبت به فرهنگاطلاعات، فرصت

 7.وجود آورده استاند، بهکل متفاوتهای دیگری که بهجهان

پژوهشگران دانمارکی حوزۀ مطالعات ادیان، ضمن  ،ریستینسن و گیرتزواربورگ، ک

اندازی جهانی، هم به جهت مطالعۀ عمومی مطالعۀ ادیان نوپدید در چشم کهاشاره به این

های نظری و شدن، واجد برخی از برخی مزیتدین و هم در راستای مطالعۀ عمومی جهان

-ها و روشگیری از نظریهن نوپدید با بهرهشناختی است، رویکردهای مطالعاتی ادیاروش

  9:دانندای میشدن را برخوردار از مزایای عُمدههای جهانیشناسی

شدن و نتایج آن، ثیرات جهانیأهای گوناگون در باب فرآیندها و تتنوع نظریه .4

                                                           
1. Ibid, p. 277 

2. Inoue, Nobutaka, “Globalization and Religion: The Cases of Japan and Korea”, 

Religion, Globalization and Culture, Peter Beyer (ed.) and Lori Beaman (ed.), 

Lieden, Koninklijke Brill NV, 2007, p.455. 

3. Warburg et al, New Religions and Globalization, pp.10-12. 
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و ها توانند به منظور اصلاح تحلیلآورد که میابزارها و رویکردهای متنوعی را فراهم می

 کار رَوَند؛های نوپدید بههای مطالعات دینارزیابی

اندازهای جدیدی را فراهم کند که تحرکّ دینی تواند چشمشدن میجهانی .7

ها به فرارفتن از بسترهای آغازین حاصل از مهاجرت افراد، گسترش آداب و رسوم و سنت

اعضای غیر بومی را  ها توسطهای فرهنگی، و دگرگونی آنها در دیگر حوزهخود، نفوذ آن

 ؛تسریع نماید

شده و از های دینی مختلف با یکدیگر در دنیای جهانیچگونگی تعامل گروه .9

شدن، به یابد. در واقع پیامد ناگزیر چندفرهنگیرهگذر پدیدۀ مهاجرت وضوح بیشتری می

های فرهنگی و جغرافیایی جدید است. این چالش کشیده شدن نظم قدیمی در در محیط

دهد، الشعاع خود قرار میها را تحتهای دینی و پیروان آنمتکثر که تعامل گروه وضعیت

زیستی دینی و در برخی موارد همگوی درونوای متنوع، از تقابل تا گفتمشتمل بر گستره

 است؛

مدرن، شدن نه لزوماً یک پدیدۀ فرهنگی مدرن یا پسُتبا این فرض که جهانی .1

تواند ابزارهای های تاریخی پیشامدرن میطالعۀ برخی از دورهکهن است، م ایبلکه پدیده

 شدن کنونی فراهم نماید.تحلیلی مناسبی را جهت مطالعۀ ادیان نوپدید و فرایند جهانی

نکتۀ کلیدی موارد فوق، تأکید بر ساختارهای چندفرهنگی رشد و گسترش ادیان 

سازد، صوُر جدیدی یگر مواجه میها را با یکدزمینۀ عواملی که آننوپدید است که در پس

دهد. آگاهی از شرایطی که بر مسیر تغییر و تحولات دینی زیستی را شکل میاز تقابل یا هم

شدن دلالت دارد، در حُکم شرطی جهان کنونی حاکم است و بر تأثرات عمیق جهانی

 های نوپدید دینی است. ضروری برای مطالعۀ جنبش

ات ادیان، مدعی پنج مکانیسم ارتباطی است که موریتز کلنک، پژوهشگر مطالع

  4:یابندشدن نسبت میها با فرایند جهانیهای نوپدید دینی از رهگذر آنجنبش

 شده(؛های نوپدید دینی جهانیها به نحوی جهانی )جنبشدهی این جنبشسامان -

هنگ در دل فر «شدهمفاهیم و نمادهای فرهنگی جهانی»ها از گیری این جنبشبهره -

                                                           
1. Klenk, Moritz, “New Religious Movements in Global Perspective: A Systems 

Theoretical Approach”, Zeitschrift für junge Religionswissenschaft, 7, 2012, 1-17, 

p.10. 
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 جهانی؛ 

ها و مفاهیم( یک صوُر دینی )ایده 4شکوفائی محلّی»مثابۀ ها بهلزوم درک این جنبش -

 ؛ «نظام جهانی دین

تواند تدارک یک نظام ارتباطی با هدف انتقال اطلاعات دربارۀ موضوعات دینی که می -

نی ها را ناچار به واکنش در بسترهای بدیع جهاادیان سنتی را به چالش کشیده، آن

 نماید؛ 

ها، در کنار ارائۀ راهکارهای تازه و معنا، با تثبیت ساختارهائی که مورد این جنبش -

 کنند.ها را وارد عرصۀ جهانی میگیرد، لاجرم آنتوجه ادیان دیگر قرار می

 

 های نوپدید دینی و مسألۀ هویتشدن، جنبشجهانی. 3

محلی در میانۀ امر محلّی و امر ای جهانمثابۀ پدیدههای نوپدید دینی بهبا لحاظ جنبش

ها با مسألۀ هویت، اعمّ از های این جنبشگیریها و جهتجهانی، طبیعتاً نسبت میان کنش

یابد که باید شدن اهمیتی کلیدی میزمینۀ جهانیهویت محلّی/بومی و هویت فردی در پس

 مورد توجه دقیق قرار بگیرد. 

نیائی، معتقد است که در جهان امروز که شناس مشهور اسپاجامعه 7مانوئل کاستلز

های هویت»است، مردم مجدداً به سمت  «انگیزتغییرات مهارناشدنی و حیرت»دستخوش 

کنند و از جمله هویت دینی، قومی، سرزمینی و ملی گرایش و تمایل پیدا می «بنیادین

شود. میمبدّل  «معنای اجتماعی»، به سرچشمۀ اصلی «جوی هویت جمعی یا فردیوجست»

دم سپیده»جویی منحصر به عصر کنونی نیست و به در نظر کاستلز، هرچند سابقۀ هویت

ها، ساختارزُدایی گستردۀ سازمان»گردد، اما در دوران جدید به علت بازمی «جامعۀ بشری

، «های اجتماعی بزرگ و تجلیات فرهنگی گذرازُدایی نهادها، رنگ باختن جنبشمشروعیت

-در نظر کاستلز، اساسی 9.شده است «ترین و گاه تنها سرچشمۀ معنااصلی» هویت مبدّل به

از فردی شدن »ترین بدیل برسازندۀ معنا در جامعۀ امروز برای آن کنشگران اجتماعی که 

                                                           
1. local realisation 

2. Manuel Castells 

، ترجمۀ احمد (4ای )جلد عصر اطلاعات: اقتصاد، جامعه و فرهنگ. ظهور جامعۀ شبکه، استلز، مانوئلک. 9

 .71، صش4982علیقلیان و افشین خاکباز، تهران، طرح نو، 
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، «کننداند یا در برابر آن مقاومت میهای جهانی قدرت و ثروت طرد شدههویت در شبکه

ای استوارند و در ه بر بنیادهای دینی، ملی یا منطقهاست ک «های فرهنگیجماعت»آن نوع 

منابع مستقل »های دربردارندۀ مثابۀ واکنشبه .4اند: مجموع برخوردار از سه ویژگی عُمده

های مانند هویتدر آغاز به .7کنند؛ های اجتماعی رایج عمل میدر برابر جریان «معنایی

مین أاز رهگذر کارکردهایی چون انسجام، ت «دنیای خصمانۀ بیرونی»تدافعی در مواجهه با 

های فرهنگی برساخته مجموعۀ مشخصی از ارزش .9شوند؛ پناهگاه، و حمایت ظاهر می

 4شناسایی-ها توسط اصول و قواعد خاص خودمعنا و سهم این ارزش»شوند که می

 7«.شوندمشخص می

های ملی ضرورت فرهنگ کند که در اواخر قرن بیستم، تردید دررابرتسون نیز بیان می

ها و را موجب شد و با توجه به چندملیتی بودن شُمار زیادی از سازمان «تصریح هویت»

های زیادی شد. در های ملی دچار تنشها با حکومتهای دینی، روابط این جنبشجنبش

شدن، های جوامع و افراد به علت پدیدۀ جهانینظر او، بروز هرگونه تردید در مورد هویت

های کرده است و در این میان، سنت «میدان عمومی واحدی»های مختلف را مبدّل به تمدن

مبدّل شوند.  «منابع نیرومندی برای ارائۀ تصاویر جدیدی از نظم جهانی»توانند به دینی می

 «زدگی عمومیحسرت»کنندۀ جهانی، نوعی رابرتسون معتقد است که در پی تحولات نگران

ها قابل مشاهده است که همین امرْ سبب بازگشت مجدد گروه «یر گذشتهگرایش به تصاو»و 

دار کردن فرد در فرهنگ دینی ریشه»مثابۀ راهکاری برای ها به«بنیاد»های دینی به و جنبش

شود. در نظر وی، رهبران دینی در کسوت می «ملت و دوباره شکل دادن نظم جهانی

شدن را معیّن گیری جهانیرغم آنکه جهتلیاند و دین، عظاهر شده «کنشگران جهانی»

 9.را متأثر خواهد ساخت «تعریف موقعیت جهانی»کند، نمی

دارد. در واقع خود  فحوای کلام رابرتسون درباب مسألۀ هویت، جای توجه جدی

شدن در راستای گسترش گیری از ابزارهای جهانیروی آوردن پیروان ادیان نوپدید به بهره

                                                           
1. self-identification 

، ، ترجمۀ حسن چاوشیان(7عصر اطلاعات: اقتصاد، جامعه و فرهنگ. قدرت هویت )جلد کاستلز، مانوئل، . 7

 .88-82ص، صش4982تهران، طرح نو، 

، اندازهای کلاسیک و معاصرشناسی دین: چشمدرآمدی بر جامعه،  پل رپستاد،و  فورشت، اینگرک. . ن9

 .757-754ص، صش4911ترجمۀ مجید جعفریان، قم، انتشارات دانشگاه ادیان و مذاهب، 
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های ی فراتر از مرزهای ملّی، در بستر به چالش کشیده شدن خود هویتدر سطوحی جهان

گیری ادیان نوپدید به توان گفت که جهتشده شکل گرفته است. میملّی در جهان جهانی

های جهانی، به طور ضمنی مترصّد برساختن انواع جدیدی از هویت سوی بازسازی هویت

فقط در محدودۀ مرزهای داخلی، بلکه خارج  ملّی نیز هست که درصدد ایفای نقش تازه، نه

های توان انتظار داشت که در میان جنبشاز آن در سطح جهانی است. با این اوصاف، می

بینانه نسبت چندان خوشدارشدن هویت بومی، رویکردهائی نهنوپدید دینی، متعاقب مسأله

ی جنبش آئوم شدن وجود داشته باشد. این موضوع ضمن بررسبه خود فرایند جهانی

 شینریکیو وضوح بیشتری خواهد یافت.

 

 شدن: تجربۀ ژاپنهای نوپدید دینی در پرتو جهانیجنبش .4

فهم زوایای متعدّد جامعۀ ژاپن از جمله ادیان نوپدید ژاپنی، در وهلۀ نخست مستلزم داشتن 

تصوّری صحیح در باب وضعیت و شرایط ژاپن دوران معاصر است. شاید بتوان گفت که 

شدن ژاپن در قرن نوزدهم اثرات پایدار آن، شکست سنگین ژاپن در فرایند مدرن درک

شده نیز دارد، نقشی جنگ جهانی دوم، و سلطۀ ضمنی آمریکا که دلالت بر فضای جهانی

های نوپدید اند و بالطبع در شکل دادن به جنبشبنیادی بر تحولات آتی جامعۀ ژاپن داشته

های نوپدید دینی ژاپنی در اواخر با توجه به نشوونمای جنبش 4.انددینی ژاپنی مؤثر بوده

 قرن نوزدهم، باید فضای اجتماعی و فرهنگی این دوره را مورد ملاحظه قرار داد.

های مختلف های معاصر ژاپنی را با نظر به شیوهدسّی پزوهشگر ادیان، دین یوگو

های خاص فرهنگی ژاپن، در ینهشدن و نیز با توجه به زمایفای نقش در بطن فرایند جهانی

  7:کندبندی میشش سنخ کلی دسته

                                                           
لیدمن، سوِن پن در عصرِ مِیجی، رجوع شود به: . برای کسبِ اطلاعاتِ بیشتر دربارۀ ماهیتِ تجربۀ مدرنیتۀ ژا4

 .592، صش4982ترجمۀ سعید مقدم، تهران، نشر اختران، ی مدرنیته، ی آینده: تاریخِ اندیشهدر سایهاریک، 

دوم بر جامعۀ ژاپن، رجوع  گاهیِ بیشتر در رابطه با تأثیرات درازمدت جنگ جهانیهمچنین برای کسبِ آ

، ترجمۀ محمود مصاحب، تهران، شرکت انتشارات ژاپن در گذشته و حالاولدفادر، رایشاوئر، ادوین شود به: 

 .762-718ص، صش4921علمی و فرهنگی، 

2. Dessi, Ugo, Japanese religions and globalization, Abingdon, Routledge, 

Taylor & Francis Group, 2013, pp.5-6. 
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هایی که توسط ها و ارزشبینیجهان 4سازینسبی»برخی از ادیان ژاپنی در بستر  .4

شأن مساوی دیگر ادیان را تأیید و موقعیت خود را به عنوان  «شودشدن ترویج میجهانی

ی یگراکنند )کثرتگری و بازسازی مییک دین راستین در میان دیگر ادیان راستینْ بازن

هستند، برخورداری  ها فرودستزعم آندینی(؛ برخی از ادیان ژاپنی، برای دیگر ادیانی که به

(؛ و بعضی ادیان ژاپنی نیز اعتبار و 7گرایی دینیاند )شمولاز درجاتی از حقیقت را قائل

 (؛9رایی دینیکنند )انحصارگهای دیگر ادیان را به طور کلی رد میارزش

شدن مولّد تفسیرهای محلی در حوزۀ دین است، واکنش جا که جهانیاز آن .7

های دادن هویتهای فرهنگی )چه دینی و چه غیردینی( شکلبرخی از ادیان ژاپنی به جریان

تواند یا با تکیه بر شدن میمحلیشدن است. جهانمحلی جدید یا مشارکت در جهانیجهان

منابع »شوند، و یا با تکیه بر می ه متعاقباً به عنوان مقتضیات محلی پذیرفتهک 1«بیرونیمنابع »

 انجام شود؛ «ساختن سنت»و یا  «هااحیای سرچشمه»با هدف  5«بومی

سازی و همگون 6هابینیسازی جهاننسبی»برخی از ادیان ژاپنی در برابر  .9

روند و اعتبار دیگر ادیان شدن میکنند، به مصاف دگرگونی و دورگهمقاومت می 2«فرهنگی

 (؛8کنند )تعصب فرهنگیها را رد مییا فرهنگ

ای های فرهنگیناپذیر از جریانبعضی از ادیان ژاپنی در کسوت بخشی جدائی .1

سهمی مهم را در مبادلات  «شدنحامل جهانی»که مشخصۀ جامعۀ جهانی است، به مثابۀ 

 نمایند؛در گسترۀ جهانی ایفا می 1فرهنگی

، «شدنآگاهی بازتابندۀ جهانی»شدن و افزایش که فرآیند شتابناک جهانی جااز آن .5

های جدید ارتباطی و اطلاعاتی )که به به طرزی ناگزیر با توسعۀ بازارهای جهانی و سامانه

لحاظ عملکردی متمایز از حوزۀ دین هستند( پیوند دارد، برخی از ادیان ژاپنی در کسوت 

                                                           
1. relativization 

2. religious inclusivism 

3. religious exclusivism 

4. external sources 

5. native sources 

6. relativization of worldviews 

7. cultural homogenization 

8. cultural chauvinism 

9. cultural exchanges 
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گفتگوهای »کنند، اغلبْ درگیر ر جامعۀ جهانی ایفای نقش میمجزا د 4«زیرسامانۀ»نوعی 

 گردند؛ها وارد رقابت میشوند، و گهگاه با آنهای غالب میبا زیرسامانه 7«مرزی

دست آوردن مشروعیت تازه مترصّد به 9برخی از ادیان ژاپنی در سطح سیستمی .6

حل مشکلاتی چون شدن هستند و خود را معطوف و نقشی جدید در بطن فرایند جهانی

ها محیطی، و ازخودبیگانگی اجتماعی )که توسط سایر زیرسامانهجنگ، فقر، بحران زیست

 کنند.اند( مینشده باقی ماندهصورت حلچنان بهنظیر اقتصاد، علم، تکنولوژی و سیاست، هم

-های نوپدید دینی در ژاپن، در چه بستری از حضور و نقشاکنون باید دید که جنبش

 اند.شدن شکل گرفتههای جهانیی ابزارها و مؤلفهآفرین

به  4182شرق آسیا، از جمله ژاپن، از دهۀ  درکند که فضای اطلاعات اینوئه بیان می

ها، مجلات و رسانی به عهدۀ روزنامهسرعت دگرگون شد. تا آن موقع، نقش اصلی اطلاع

شان شدند و حلقۀ اثرگذاریمی ها یا دولت کنترلای توسط شرکتتلویزیون بود که تا اندازه

کار ای آغاز بههای ماهوارهبه بعد، برنامه 4182نیز محدود به همان کشور بود. اما از دهۀ 

کردند، تقریباً به طور همزمان استفاده از اینترنت در حدی گسترده مورد اقبال عمومی قرار 

به بعد، برخی از  4182گرفت و دسترسی مردم به اطلاعات به سهولت ممکن شد. از دهۀ 

های های نوپدید دینی ژاپنی شروع به پخش مراسم دینی خود بر روی ماهوارهجنبش

مخابراتی کردند که امکان تماشای همزمان مراسم دینی برای آن دسته از اعضایشان که در 

 ها دعوت دیگر افراد برایدیگر نقاط جهان بودند را فراهم کرد. با این حال، هدف آن برنامه

با گسترش استفاده از  4112عضو شدن نبود و رویکرد جهانی نداشتند. در نیمۀ دوم دهۀ 

ثر از أهای دینی متهای دینی در ژاپن رونق گرفت و گروهاینترنت، نوع جدیدی از فعالیت

ای شد و به های فرهنگی متقابل، ورای مرزهای ملی، وارد مرحلۀ تازهثیرگذاریأآن شدند. ت

ویکم در ژاپنْ شدن در حوزۀ دین رونق گرفت. دهۀ اول قرن بیستند جهانیهمین نحو فرآی

-درصد خانواده 82نامیده شده است. بنا به آمارها، بیش از  «انقلاب فناوری اطلاعات»عصر 

کنند و اینترنت های کشورهای آسیای شرقی از اینترنت برای کسب اطلاعات استفاده می

 1.هاستاطلاعات در زندگی روزمرۀ ژاپنی ترین ابزار کسبعمومی

                                                           
1. subsystems 

2. border negotiation 

3. systemic level 

4. Inoue, Religion, Globalization and Culture, pp.456-459. 
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-شدن با حوزۀ دین در ژاپن را در دو شکل مورد توجه قرار میجهانیرابطۀ  اینوئه

دهد: نخست بکارگیری ایجابی اینترنت به منظور تبلیغ دین، و دوم نقش ظهور اینترنت در 

رو د دوم از اینگوئی به فشارهای اجتماعی. مورهای دینی در مسیر پاسخسوق دادن گروه

شدن اطلاعات، های جهانیگرفته به علت انگیرشتر بود که تحولات اجتماعی صورتجدی

داد. اینوئه با بررسی آماری میزان تصورات گوناگون مردم دربارۀ این ادیان را تغییر می

عضای کند که بسیاری از ااستفاده از اینترنت توسط پیروان و مبلغان ادیان در ژاپن، بیان می

جا ادیان نوپدید استفاده از اینترنت را بسیار زودتر از پیروان ادیان سنتی آغاز کردند. از آن

های خود را با ملاحظۀ نیازها و تمایلات سایتکه ادیان نوپدید ژاپنی تمایل داشتند که وب

اقع شان، در وتوان گفت که رویکرد تبلیغاتیروز کنند، میپیروان خارج از کشور ژاپن به

-شدن جهت داده شده بود. در حقیقت با مبدّل شدن اینترنت به مهمتوسط فرآیند جهانی

ترین ابزار دستیابی به اطلاعات دینی در ژاپن، مباحثات مربوط به ادیان مختلف، چه ادیان 

 4.تر، در فضای اینترنتی به شدت گسترش یافتنوپدید و چه ادیان قدیمی

-های نوپدید دینی در ژاپن، تلاش نسبتاً توفیقنبشیکی از موضوعات مهم دربارۀ ج

های ، اغلب جنبش4112شدن است. از دهۀ ها برای مشارکت در فرایند جهانیآمیز آن

ای شروع به تر ژاپن( به نحو فعالانهای کمتر ادیان قدیمینوپدید دینی ژاپنی )و تا اندازه

ای از ادیان، با توسعه دادن صوُر پالودهاند. بسیاری از این ها کردهعضوگیری از غیر ژاپنی

های های التقاطی نظیر دینای از دین، منجر به ظهور اشَکال تازه7«گری بازتابیالتقاط»

 9.اندآفریقایی شده-های ژاپنیبرزیلی، و دین-های ژاپنیچینی، دین-ژاپنی

آن سوی های نوپدید دینی ژاپنی، چه در ژاپن و چه در در جنبش ،به گفتۀ کلارک

)یعنی فرآیند  شدنتوسط جهانی شدن دین محلیدادهتوان از سوئی شکلمرزهای آن، می

شدن توسط دین محلی را شدن(، و از سوی دیگرْ تغییر شکل فرایند جهانیمحلیجهان

 1.مشاهده کرد

شدن بر پدیدۀ دین در کشور ژاپن، ثیرات فرایند جهانیأاینوئه به منظور نشان دادن ت

                                                           
1. Ibid, pp.459, 463, 465. 

2. reflexive syncretism 

3. Clarke, New Religions in Global Perspective, p.367. 

4. Ibid, p.5. 
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 دهد:با تفکیک دو مرحلۀ توسعۀ دینی این کشور مورد توجه قرار میآن را 

. به گفتۀ وی، این ادیان که طی فرآیند مدرنیتۀ «های نوپدید مدرندین»مرحلۀ اول: 

های زیادشان با یکدیگر پیوند رغم تفاوتاند، بهپدیدار شده 4182ژاپن تا قبل از دهۀ 

های نوپدید مدرن با ادیان لاوه، تفاوت اصلی دینبیشتری با ادیان سنتی ژاپن دارند. به ع

گردد که هدف آن ها بازمیهای مدرن از میان غیر ژاپنیسنتی، به نحوۀ عضوگیری این دین

شان به منظور انجام پذیر بودن ساختارهای سازمانیهایشان و انعطافنیز به توسعۀ سازمان

 4.گرددزمیهرگونه تغییر ضروری، در هر زمانی که لازم شد، با

. اینوئه معتقد است که این ادیان که از دهۀ «مدرنهای نوپدید پسُتدین»مرحلۀ دوم: 

به بعد در جامعۀ ژاپن پدیدار شدند، ارتباطی بس ناچیز با ادیان سنتی ژاپن دارند، یا  4182

 به این «مدرنپسُت»که حتی بعضاً فاقد هرگونه ارتباطی با دیانت سنتی هستند. اطلاق آن

های شدنْ بر فعالیتشدن و اطلاعاتیادیان، بر اهمیت مبتکرانه و نامعمول تأثیرات جهانی

-ای متأثر از جهانیکند. هرچند ادیان نوپدید مدرن نیز تا اندازهدینی اخیر در ژاپن دلالت می

ر ثیر آن بأها به هیچ وجه قابل قیاس با تشدن بر آنثیر جهانیأاند، با این حال تشدن بوده

توان واکنشی به تحولات مدرن نیست، چراکه ادیان نوپدید مدرن را میادیان نوپدید پسُت

شدن ژاپن قلمداد کرد. اما تأثیر بس قابل ملاحظۀ فرآیند اجتماعی ناشی از فرآیند مدرن

 7.مدرن ژاپن مشاهده کردتوان بر ظهور ادیان نوپدید پسُتشدن را میجهانی

-های نوپدید دینی ژاپنی و فرایند جهانینسبت میان جنبش تراینک برای وضوح دقیق

های جدید دینی ژاپن، برانگیزترین جنبششدن، بررسی خود را معطوف به یکی از مناقشه

، به ویژه گرایانهجنبش به دلیل رویکردی خشونتخواهیم کرد. این  9یعنی آئوم شینریکیو

نجر به دردسرهای فراوانی برای جامعۀ ، م4115تدارک یک حملۀ شیمیایی در ژاپن در سال 

 ژاپن شد و توجه زیادی را به خود جلب نمود.

یانه، مهایانه، و نیز های این جنبش براساس التقاطی از اصول بودیستی هینهآموزه

بندی شده است. پیروان این جنبش به شیوا خدای هندوان هندوئیستی و تائوئیستی صورت

                                                           
1. Inoue, Nobutaka, “The Influence of Globalization on Japanese Religion: 

Dissolving Boundaries of Religious Culture”, Journal of Religion in Japan 3, 

2014, 97–120, p. 106, 107. 

2. Ibid, pp.107, 108. 

9 .Aum Shinrikyō  با نامِ ، 7222در سال انشقاق پس از  جنبشاینAleph دهد.به حیاتِ خود ادامه می 
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بخشی سامسارا باور دارند و برای انسان سه امکان نجات بخش انسان ازییبه عنوان رها

جهانی، و وصول به خودشکوفائی و ی انسان از بیماری، شادمانی اینیاند: رهاقائل

ی و فلسفۀ یوگا یجهانی. در عین حال رسوم این جنبش ترکیبی از رسوم بوداروشنگری آن

بر نیروهای معنوی یا نیروی  است. در این جنبش همچنین صُوری از آیین تشرفّ که متکی

 4.کاریزماتیک رهبر جنبش است وجود دارد

خواند و مدعی بود که خود را گورو می 7این جنبش فردی به نام شوکو آساهارا رهبر

ها بود. اصول عجیب و گشودن یک جهان جدید حیات معنوی و عرفانی به روی انسان

هدف و دلتنگ ژاپنی قرار گرفت. بیعرفانی وی مورد اقبال بسیاری از جوانان تنها و 

های هایی برای تحقق آرمانها را به آدمکآساهارا با شستشوی مغزی بسیاری از جوانان، آن

اش تبدیل کرد. جنبش آئوم عامل حملۀ شیمیایی به متروی توکیو در مارس آخرالزمانی

ج هزار نفر شد. با گاز سارین بود که منجر به کشته شدن دوازده نفر و مصدومیت پن 4115

ریشه پدیدۀ آئوم را باید در ضربات روحی حاصل از دو تجربۀ اساسی در دوران معاصر 

 9.جو کرد؛ یکی بازگشت میجی و دیگری شکست ژاپن در جنگ جهانی دوموژاپن جست

کید أگویی دربارۀ وضعیت آتی ژاپن مورد تآئوم نوعی پیش گفتمانبه گفتۀ کاستلز، در 

، شرایط جامعۀ ژاپن در پایان هزاره به علت رقابت با کشورهای دیگر آسیا بود که بنا به آن

رو به وخامت خواهد گذاشت و همین امرْ ژاپن را ناگزیر به سمت تقویت نیروی نظامی 

های ژاپنی معتقد بودند که ژاپن به منظور حمایت از منافع شرکتجنبش بُرد. رهبران این 

هستند، ارادۀ خود را به  «های چندملیتیکنترل شرکتدولت جهانی تحت »که مترصد ایجاد 

آسیا تحمیل خواهد کرد. متعاقب آن نیز کشور ژاپن، به ناگزیر وارد جنگ با آمریکا، که 

حامی منافع کشورهای آسیایی برای پیشبرد برنامۀ خود برای دولت جهانی است، خواهد 

ۀ متعارض، در این واقعیت نهفته تواند نابودی نوع بشر را منجر شود. نکتشد؛ جنگی که می

رغم بازنمایی وحشت از جنگ آتی، خودش را مجهز و متوسل به آئوم، بهجنبش است که 

                                                           
1. Watanabe, Manabu, “Aum Shinrikyō”, Encyclopedia of Religion, Lindsay 

Jones (ed.), Tomson Gale, 2005, vol. 2, 2nd edition, pp.631- 633. 

7 .Shoko Asahara اعدام شد 7248 ، در سالآئومسال از حملۀ تروریستیِ  79 تاو پس از گذش. 

 .452، 411ص، صش4981، ترجمۀ حسن افشار، تهران، نشر مرکز، دینهای ژاپنییوسا، میچیکو، . 9

https://www.google.com/search?biw=1366&bih=657&tbm=bks&tbm=bks&q=inauthor:%22Lindsay+Jones%22&sa=X&ved=0ahUKEwje_7q2sqzhAhXRy6YKHUUDCD0Q9AgILTAB
https://www.google.com/search?biw=1366&bih=657&tbm=bks&tbm=bks&q=inauthor:%22Lindsay+Jones%22&sa=X&ved=0ahUKEwje_7q2sqzhAhXRy6YKHUUDCD0Q9AgILTAB
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 4.ابزارهای جنگی کرد و به حامیان دولت واحد جهانی اعلان جنگ نمود

که درصدد به  «نظم نوین جهانی»آئوم دشمن خود را عاملان کاستلز، جنبش  عقیدۀبه 

جنبش داند؛ در واقع خصم این دن حق حاکمیت کشورهای دیگر هستند، میانقیاد درآور

های چندملیتی، امپریالیسم آمریکا و نمایندۀ منافع شرکت»است که  «دولت واحد جهانی»

 «ای و استفادۀ موثر از تکنولوژی اطلاعاتحضور رسانه». برای آئوم، «پلیس ژاپن است

نوعی نشانۀ آزادی و راهی برای جلب توجه  اهمیت اساسی داشت و بکارگیری تسلیحاتْ

دانست  «سیاست نمادین»های آنان را نوعی توان نحوۀ انتشار پیامای بود. در واقع میرسانه

شدن و کارگزاران جهانی»آئوم به نوعی علیه جنبش های جدید است. که ویژگی نهضت

رمزهای »توسل شد و م «فرایند مستمر اطلاعاتی شدن»واکنش نشان داد، به  «سیاسی آن

 7.دگرگون کرد «نهادهای اجتماعی جدیدبن»را در  «فرهنگی

شدن آئوم با جهانیجنبش کاستلز به وضوح گویای نسبت متعارض و پیچیدۀ  تحلیل

یک گرفتن از امکانات آن.  زمان بهرهشدن، اما هماست؛ از سویی دشمنی با نتایج جهانی

تواند شدن که میاش با جهانیم شینریکیو از منظر رابطهنکتۀ به نظر واجد اهمیت دربارۀ آئو

برای عضوگیری از مردم غیر ژاپنی جنبش در تکمیل ارزیابی کاستلز لحاظ شود، تلاش این 

زمینۀ از مزایای ارتباطی عصر اطلاعات در پسجنبش گیری اعضای این است که از بهره

از جنبش تفادۀ قابل توجه اعضای این شدن حکایت دارد. این موضوع که بر اسفرایند جهانی

شدن جهت عضوگیری در خارج ژاپن دلالت دارد، توسط امکانات حاصل از فرایند جهانی

 اینوئه مورد توجه قرار گرفته است. 

های دینی ها و جنبشاینوئه با ذکر این موضوع که در عصر اطلاعاتْ برخی از گروه

اند دیگر کشورها و تبادل افراد و اطلاعات بهره بُرده ژاپنی از مزایای برقراری پیوند با افراد

اند، و پیروان زیادی در خارج از مرزهای کشور خود و در مقیاسی جهانی به دست آورده

که بَرَد که در زمانیهایی نام میفرقۀ آئوم شینریکیو را به عنوان نمونۀ مناسبی از چنین جنبش

های تبلیغاتی زیادی ه هزار نفر بود، دست به فعالیتهنوز تعداد پیروانش در ژاپن کمتر از د

بالغ بر سی هزار عضو روسی به دست  4112ای که در دهۀ گونهدر کشور روسیه زد، به

                                                           
 .495، 491ص، ص(7عصر اطلاعات )جلد . کاستلز، 4

 .412-492ص. همان، ص7
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  4.های تبلیغاتی در روسیههم پس از مدت زمانی کوتاه از آغاز فعالیتآن -آوَرْد

قۀ آئوم، به جای تبلیغ در شود که چرا فرباقی را متذکر میاینوئه این ابهام همچنانْ 

ها سنت بودایی کشورهای آسیای شرقی، منجمله کره و تایوان و دیگر کشورهایی که در آن

دهد که رواج دارد، تمرکز تبلیغاتی خود را بر روی روسیه گذاشته بود؟ اینوئه احتمال می

برای جذب  فرقۀ آئوم، با آگاهی از فقدان ادیان پُرنفوذ در جامعۀ روسی، آن سرزمین را

تر دیده باشد و لذا متعاقب سقوط اتحاد جماهیر شوروی، پیروان و اعضای خارجی مناسب

 7.جا کرده باشدتبلیغات خود را معطوف به آن

آئوم از چنان اهمیتی در تاریخ دینی ژاپن برخوردار است که مسألۀ به گفتۀ یان ریدر 

در  1«جابجایی پارادایم»عصری که بر اند؛ سخن گفته 9«عصر پساآئومی»برخی از محققان از 

اجماع »ادراک عمومی نسبت به رابطۀ میان دین، دولت و جامعه دلالت دارد و حاکی از 

دربارۀ این واقعیت است که گویی پارادایم پیشین، که به دورۀ مابین پایان جنگ  «عمومی

است. در نظر  گردد، توسط پارادایمی دیگر جایگزین شدهبازمی 4115جهانی دوم تا سال 

ریدر، فهم این جابجایی پارادایم، در وهلۀ نخست، مستلزم توجه به عوامل برسازندۀ اجماع 

 5.دورۀ ماقبل آئوم، یعنی شرایط پیشین ژاپن است

شناسانه دربارۀ جنبش نوپدید ای مردمشناس دین ژاپنی، در مطالعهایزاک گاگن انسان

گیری شدن با شکلپیوستگی فرآیندهای جهانیهمهبا هدف ارزیابی ب 6دینی ژاپنی کاگامیکیو

-ادیان نوپدید معاصر در ژاپن و با سکولارشدن جامعۀ ژاپن در دورۀ پساآئومی، اظهار می

های کنونی جامعۀ ژاپنی، یک استراتژی جهانی را دارد که این جنبش در مواجهه با چالش

تر کلیسای از فرقۀ قدیمی با جدایی 4122کاگامیکیو که در دهۀ  2.در پیش گرفته است

                                                           
1. Inoue, Religion, Globalization and Culture, p.467. 

2. Ibid, p.467. 

3. Post-Aum Era 

4. Paradigm Shift 

5. Reader, Ian, “Consensus Shattered Japanese Paradigm Shift and Moral Panic in 

the Post-Aum Era”, New Religious Movements in the Twenty-First Century: 

Legal Political and Social Challenges in Global Perspective, Phillip Charles 

Lucas (ed.) and Thomas Robbins (ed.), Taylor & Francis e-Library, 2004, p.156. 

6. Kagamikyō 

7. Gagné, Isaac, “Religious Globalization and Reflexive Secularization in a 

Japanese New Religion”, Japan Review 30 Special Issue, 2017, 153–177, p.159. 
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انداز جهانی توفیق زیادی به دست آورده، از ظهور یافت، در چشم 4مسیحاباوری جهانی

اش را حفظ که شُعب زیادی را در ژاپن تاسیس کرده تا منابع اقتصادی و پرسنلیجمله آن

تر جذابتر گروه کند، در شعائر و مناسک دینی اصلاحاتی انجام داده تا برای اعضای جوان

باشند، و دست به عضوگیری از افراد ژاپنی و غیر ژاپنی در حوزۀ عمومی زده است؛ در 

های عین حال تمرکز زیادی را بر معطوف جذب مخاطبان جهانی نموده است و شعبه

اکنون در بسیاری از کشورهای جهان، از جمله آمریکا، نپال، سریلانکا، کوچک آنْ هم

 7.دارند فیلیپین و برزیل، فعالیت

شدنْ منحصر به جوامع غربی و سکولاریزه 9«امر سکولار»با ذکر این نکته که  ،گاگن

شدن دین و تحولات اجتماعی فهم شود، بیان زمینۀ فرآیندهای جهانینیست و باید در پس

سازد که چگونه شدن جنبش کاگامیکو آشکار میکند که مطالعۀ موردی فرآیند جهانیمی

 2.باشد 6و تحول نهادی خودآگاهی 5برای رشد جهانی 1تواند حاملیمیشدن دینی جهانی

ها و مناقشات گاگن معتقد است که جنبش کاگامیکو، در عوض گرفتار شدن در ستیزه

شدن ثیرات جهانیأ، که پیامد ت«شهروندی دینی/ نژادی»با  «هویت دینی»معمول مابین 

ها و اَعمال غوش کشیدن توامان گفتماناستراتژی در آ»های دینی است، فزاینده بر گروه

 8دین جهانی-فرایک نقاط جهان را، در فرایندی از مبدّل شدن به دینی و سکولار از اقصی

چون اقلیّتی کوچک که که خود را هماین جنبش، در عوض آن . در واقع«دنبال کرده است

مداد کند، خود را شدن برای کسب اقتدار دینی اسیر شده است قلدر فضای رقابتی جهانی

داند که به اعضایش این احساس را شدن میتر، یعنی فرایند جهانیمتّصل به جنبشی بزرگ

وی، اکنون بسیاری از  گفتۀبه  1.هستند «تر از خودبخشی از یک کلیت بزرگ»دهد که می

لاجرم با  42«شدهجهان جهانی»به علت قرارداشتن در  های نوپدید دینی ژاپنی کهجنبش

                                                           
1. Church of World Messianity (Sekai Kyūseikyō) 

2. Ibid, pp.160- 161. 

3. the secular 

4. vector 

5. global growth 

6. self-conscious institutional change 

7. Ibid, p.154. 

8. global super-religion 

9. Ibid, p.171. 

10. globalized wolrd 
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بندی دوگانۀ که خود را در دستهاند، به جای آنین امر دینی و امر سکولار مواجه شدهمضام

دانند و به دینی/سکولار قرار دهند، خود را معرّف وضعیتی فراتر از این دوگانۀ متعارف می

های سابقۀ جنبشکنند. این ادعای به ظاهر بیمعرفی می 4«دینی-های فراسازمان»عنوان 

اپنی، در نظر گاگن، به جهت پذیرش توامان اقتضائات امور دینی و امور نوپدید دینی ژ

ها با نهادهای کاملاً دینی یا کاملاً سکولار، مانع از بروز هرگونه تنش میان این سازمان

 7.گرددسکولار می

-های نوپدید دینی کنونی در کشور ژاپن، در بستر دگرگونیتوان گفت که جنبشمی

-محلی به سمت ملاحظۀ توامان ضرورتای جهانمثابۀ پدیدهشدن، بههای ناشی از جهانی

شدنْ در بسط خود ثیرپذیری از جهانیأاند و علاوه بر تملّی و جهانی سوق داده شدههای 

ها در مسیر پذیرش هر دو گروه اند. در چنین تحولی، این جنبشاین فرایند نیز نقش داشته

اند تا بتوانند هم در جامعۀ ژاپن و هم یز پیش رفتههای سکولار نهای دینی و ارزشارزش

 در سطوح جهانی مؤثر واقع شوند.

 

 نتیجه

-های نوپدید دینی و رویکردهایشان در جهان امروز، بدون درنظرگرفتن چشممطالعۀ جنبش

تواند گویای حقیقت اساساً نمیشدن، ثّرات فرایند جهانیأانداز جهانی ناظر به تأثیرات و ت

شدن و ی با جهانییسوهای نوپدید دینی، چه در همجنبش ها باشد.تمام این جنبش تامّ و

یابند که با پذیرند و تمایل میرا میچه در مخالفت با آن، لاجرم برخی از اقتضائات آن

جغرافیایی موطن خویش )که های خودْ فراتر از مرزهای فرهنگیگسترش پیروان و آموزه

هایشان در فضای تعاملات جهانی با دیگر ادیان و رگونی آموزهناخواه توام با دگخواه

های ملّی، شدن هویتها نیز هست(، به ادیانی جهانی بدل شوند. با توجه به سُستجنبش

شدن، تا جوی نوعی هویت فراملّی به مدد ابزارهای جهانیوبا جست بسیاری از این جنبش

ز هستند. دور از انتظار نیست که در آن دسته از های ملّی نیای درصدد بازسازی هویتاندازه

های نوپدید دینی که توفیق چندانی در جذب پیروان جدید در خارج از مرزهای جنبش

                                                           
1. Super-Religious Organizations 

2. Ibid, pp.170-171. 
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 بومی نداشته باشند، احیای هویت ملّی اهمیت بیشتری بیابد.

های نوپدید دینی در ژاپن، وقوع انقلاب فناوری زمانی ظهور جنبشبا توجه به هم

ها در معرض دادوستدهای اطلاعاتی در اواخر قرن بیستم، قرارگیری این جنبشاطلاعات 

شده، و نیز به علت تجارب پیچیدۀ ژاپن در اواخر قرن نوزدهم و قرن در جهان جهانی

ها از سوئی دلمشغول مسألۀ هویت ملّی/بومی ژاپنی و از سوی دیگر بیستم، این جنبش

ها، تواند روشنگر ابعاد متکثّر آنها میشناسی آنخاند. بالطبع سنجویای کسب هویت جهانی

آفرینی مرزی و نقشعلاوه اقتضائات برونمرزی، بلکه بهنه صرفاً به جهت نیازهای درون

 شدن باشد.شان با فرایند جهانیراستائیها در عرصۀ جهانی و همآن

تجربۀ تلخ  تواند بدون توجه بههای نوپدید ژاپنی نمیهرگونه بحث دربارۀ جنبش

های جنبش آئوم شینریکیو صورت گیرد. ارزیابی دقیق نحوۀ ایفای نقش و فعالیت

آورد و مواضع دوگانه ثیرگذاری جنبش آئوم بر جامعۀ ژاپن، تنها از رهگذر توجه به رویأت

سو در پیش گرفتن رویکردی شدن میسر است؛ یعنی از یکاش در قبال جهانیو متعارض

ای آمریکائی با عواقبی ناگوار مثابۀ توطئهشدن )با تلقی از آن بهال جهانیگرانه در قبستیزه

شدن به منظور پیشبرد گرفتن از امکانات برآمده از جهانیبرای ژاپن(، و از سوی دیگر بهره

و صورت دادن عملیات  ها، جذب نیرو در خارج از کشور، و حتی نحوۀ مبارزهفعالیت

 .تروریستی

رغم مواجهه با ای نوپدید دینی ژاپنی در دورۀ پساآئومی، علیهبرخی از جنبش

-ی، رویکردهای نوآورانهیهاهای ناشی از نگاه تردیدآمیز جامعۀ ژاپن به چنین جنبشچالش

شدنْ به به مدد تطبیق با الگوهای جهانیکاگامیکیو اند. برای مثال، جنبشی چون ای نیز داشته

زمان اقتضائات جامعۀ ژاپن در دوران جدید را است، هم فراتر از مرزهای ژاپن راه بُرده

اصطلاح، های سکولار )بههای دینی و ارزشاست، و با پذیرش توامان ارزش مدنظر داشته

دین(، هم در خود ژاپن و هم در سطح فرامرزی توفیق نسبتاً -شدن به نوعی فرابا مبدّل

دینی در عصر پساآئومی، مؤیّد  های نوپدیدجنبش دست آورده است. رویکردزیادی به

آفرینی مؤثر و پایدار، هم بر جامعۀ ژاپن و شدن، با هدف نقششان با جریان جهانیهمراهی

 هم در سطوح فراملّی و جهانی است.
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 منابع
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Study of the New Religious Movements (NRMs) in the 

Perspective of Globalization: Focusing on Japanese’ Experience 
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Tehran, Tehran, Iran 

 

Contemporary societies are inadvertently exposed to the conditions 

that have emerged through the complex process of globalization, and 

their various areas such as economics, culture and politics are 

influenced by it. As glocal phenomena, New Religious Movements 

(NRMs) use opportunities arising from globalization to advance their 

goals, and are subject to the transformation of their teachings through 

global interactions. Thus, there is no way to talk about NRMs without 

considering global perspective. Many of the NRMs in Japan, in the 

context of IT Revolution and exposure to global information 

exchanges in the globalized world, have adapted themselves to 

globalization requirements, and even if in some cases (such as Aum 

Shinrikyō) have taken steps against it, they have used its capacities 

at the same time. Some of the emerging NRMs in the post-Aum era 

(such as Kagamikyō), seeking a combination of the global identity 

and local identity, have emerged as global super-religions, adapted to 

the demands of globalization. They also have focused on both the 

religious and the secular in both local and global arenas. 

 

Keywords: globalization, New Religious Movements (NRMs), 

glocalization, Aum Shinrikyō, Kagamikyō, global super-religions. 
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Divine Lover According to Richard Rolle and Aḥmad Ghazālī 

with an Emphasis on Fire of Love and Sawāniḥ al –ushshāq 
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This article compares the views of Richard Rolle (ca. 1300- 1349), 

an English hermit, mystic, writer and Bible interpreter and Aḥmad 

Ghazālī (ca. 1060- 1126), an Iranian mystic, writer and preacher on 

love. These mystics have spoken of love in detail in their works, Fire 

of Love and Sawāniḥ al -ushshāq. This paper, shows that topics on 

love in these two books include: The essence of love, the beloved, 

Characteristics of a lover, Essentials of love and Results of love. Re-

examining these categories illustrates the differences and similarities 

between the two mystics' views of the concept of love and lovers. The 

ideas of Rolle and Ghazālī are overlapping in the nature of love, but 

their views differ significantly on other topics. From Rolle's point of 

view, love cannot be realized except through the religious context 

and Christian ethics, and it only makes sense in relation to God, 

Christ and the Trinity. However, in Ghazālī's view, the ontological 

and psychological aspects of love and lover are more intense, and it 

is capable of being experienced in relation to God and his creatures. 

The present study compares the view of this two mystics on the 

Characteristics of lover in detail. 

 

Keywords: Richard Rolle, Aḥmad Ghazālī, Fire of Love, Sawāniḥ al 

-ushshāq, mystical Love, divine Lover. 
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The meaning of life is one of the issues of human interests that can 

be studied from three perspectives: the purpose, the benefit and the 

value of life. This Paper studies the meaning of life in Judaism from 

the perspective of the purpose of life and the way to achieve it.  In 

this respect, two goals are drawn for man in Judaism: intimacy with 

God that is the ultimate goal, and creating a fair society that is a 

worldly goal. In order to get closer to God, it is necessary for man to 

believe in God and obey His commands and treat people well, 

otherwise he will be punished in this world and the hereafter. Only in 

this world can criminals repent and compensate the mistakes in order 

to be forgiven for their sins and crimes.  

 

Keywords: Judaism, meaning of life, intimacy with God, faith, fair 

society. 
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The Transformation of Human Love to Divine Love from 

Rūzbahān Baqlī's Viewpoint 
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According to the doctrine of love in the Sufi worldview, the relation 

between human love and Divine love has always been the subject of 

debate and has made it a factor to explain the "hierarchy of 

monotheism". This paper, which is compiled in a descriptive-

analytical and phenomenological approach, shows that for Rūzbahān 

Baqlī, the relation between human love and Divine love is not from 

the viewpoint of “al-Majaz Qantaratu al-Haqiqah” but from the view 

that a genuine human love is God’s love. Rūzbahān, especially by 

highlighting the concept of "esoteric monotheism" versus "formal 

monotheism", reveals significant differences with its three 

contemporaries, followers of Shari'ah, outspoken Sufis, and most of 

the mystics of his time. Finally, by explaining the meaning of the two 

words Ighanah and Iltibas, He introduces the focus on 

"manifestations" of that eternal truth in the form of creatures, 

especially human beings, as the only way to understand the eternal 

beauty of God and to taste the love of communion and attainment of 

inner monotheism. 

Keywords: Rūzbahān Baqlī, Human Love, Divine Love, Esoteric 

Unity, Abhar al-Ashiqin. 
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Comparison between Political Theology of Johannes Baptist 

Metz and Carl Schmitt 
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The New political theology of Johannes Baptist Metz, the German 

Catholic Church priest, and theologian is one of the most important 

versions of Christian political theology against the position to the 

individualism, the privatization of religion, and the privatization of 

religion, and the authoritarian view of government. Metz calls his 

political theology “New political theology” because of his criticism 

of Carl Schmitt's political theology, and in opposition to it. According 

to Metz, Schmidt believed in the inherent nature of violence in 

politics, presented anti-democratic and anti-Semitic political 

theology that justified the exclusion of others, and led into fascism. 

Therefore, in this article, we use a descriptive-analytical method to 

compare Metz and Schmidt's political theology; we will also examine 

Metz's innovations in Christian political theology and his critique of 

Schmidt. Metz's main innovation is that he speaks of “anamnestic 

reason” based on the life and teachings of Jesus Christ, as well as the 

views of the Frankfurt School. This rationality, which is based on 

critical recollections of the past, can serve as a new starting point for 

work in the realm of Christian theology and can play an effective role 

in decision-making and social-political actions. 

Keywords: Johannes Baptist Metz, political theology, Carl Schmitt, 

anamnestic reason, remembrance of suffering, remembrance Passion 

of Jesus Christ.  

                                                 
1. Email (corresponding author): amin.afkham@yahoo.com 



 

 

 

 

 

 

 

Abstracts 7 

 

The Teology of Linga Purana 

 

Vali Abdi1 

Assistant Professor Comparative Religion and Mysticism, Ferdowsi 

University, Mashhad, Iran 

Mohsen Sharafaei 

Researcher at the Institute of Humanities, Mashhad, Iran 

 

The Linga Puranas are included in Siva Puranas, so the God Siva has 

occupied an important place in these Puranas. Linga Puranas have 

focused on the characters, manifestations, eightfold forms, and 

superiority of Siva. Moreover, in these texts, the phallic form of Siva 

is worshiped. On the basis of various approaches towards Divinity, 

one can claim in the Linga Puran there are some verses which 

concentrate on Monotheism, i.e., describe the Siva as one and 

transcendent God. At the same time, some other verses imply a 

Pantheistic approach, for the whole university (macrocosm) and even 

all of the men (microcosm) are considered as Siva’s body. All thing 

issue from Him, He is all thing and all thing will return towards Him. 

He is both transcendent and imminent. We will try to show the 

relation between God and cosmos. 

 

Keywords: Siva, Sakti, Brahma, Linga Purana, Viasa. 
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Christian Missionary: A Study of Pope Gregory's Mission 
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Missionary has been an important element from the very beginning 

of Christian History, according to New Testament's narrations, it 

began with the activities of Jesus and his disciples. As a result of the 

early Apostles' activities Christianity gradually became more and 

more popular, and finally, in fourth century, became the formal 

religion of the Roman Empire. At the same time, monasticism 

developed among Christian community. Saint Benedict (d c 547) was 

one the important figures in Christian monasticism and his mystical 

order practice an influential effect in the growth of Christian 

spirituality. Gregory, a follower of Benedictine tradition, was 

appointed as a Pope and had a crucial influence on the spread of 

Christianity. In 597 C.E. he sent Augustine of Canterbury along with 

forty monks of Saint Andrew's monastery to the Britain. By 

combination of monastic rules with the Church teachings they 

succeeded to spread Christianity among the British pagans. 

   

Keywords: Missionary, Pope Gregory I, Augustine of Canterbury, 

Christianity, monasticism. 
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The Salvation of Pharaoh in the Holy Quran 
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Three interpretations of the issue of Pharaoh's salvation can be 

offered; 1. Pharaoh truly believed and was saved; 2. Pharaoh 

believed, but his faith did not lead to his salvation, 3. Pharaoh only 

expressed faith, and his faith was not true or complete or genuine. 

There is evidence in the Qur'an that Pharaoh was tormented in the 

Hereafter that is difficult to deny, such as Moses' prayer for Pharaoh 

and his entourage not to succeed and the answer to his prayer, the 

existence of very negative and sometimes implicit attributes for 

Pharaoh in the Qur'an, the literal meaning of verses. The torment of 

Pharaoh, on the torment of the Hereafter. The third interpretation is 

not acceptable because of the explicitness of the verse of Pharaoh's 

faith on his belief and its confirmation with the phrase "now and the 

height of my disobedience before", while the second interpretation is 

due to accepting Pharaoh's faith but his faith is not beneficial for his 

salvation because of the verses that faith They do not consider 

torment to be beneficial at the moment of revelation, it is more 

acceptable and more in proportion to the appearance and spirit of the 

verses of the Qur'an. 

 

Keywords: Sufism, Holy Quran, Mystical Interpretation, Ibn Arabi, 

The faith of Pharaoh. 
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The Holy Spirit is one of the common concepts between Islamic and 

Christian scriptures which plays a significant role in the worldview 

of these two religious traditions. This descriptive-comparative study 

seeks to elucidate the nature of The Holy Spirit in the Bible, the Holy 

Quran, and their interpretations. The findings of this study indicate 

that in both books, The Holy Spirit is one of the divine creatures that 

is personified in some verses, and non-personified in other verses. 

Some examples show that He is a superior creature to the angels and 

others believe that He is an angel. There is also evidence that The 

Holy Spirit and Gabriel are the same in the Qur'an and the Bible, from 

which their contribution to the creation and administration of the 

world can be deduced. Similarly, the Holy Spirit is the manifestation 

of God's "visible presence" and "divine power" on earth that destroys 

the disobedient nations, transmitting the divine message to divine 

authorities, and helping them perform miracles. So the "Holy Spirit" 

can, at least in nature, be regarded as one of the concepts that the 

Qur'an has "affirmed" throughout the Bible. 

 

Keywords: Holy Spirit, Holy Quran, Bible, Islam, Christianity. 

 

 

                                                 
1. Email (corresponding author): alirezaebrahim90@gmail.com 



 

 

 

 

 

 

 

Abstracts 3 

 

The Hadith of “God Created Adam in his Image” in Abrahamic 
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Mystics and Sufis believe that the hadith, as the book of Allah, has 

an appearance and a reality. A very important point is the meta-

historical and hermeneutic view of the mystics in confrontation of 

mystical and Sufi hadiths which is due to their kind of view. They 

believe that the way of the hadith narrators, which noted more on the 

hadith evidence, excludes hadith from perception its contents. For 

example, the narrative of Adam’s creation on God’s image which the 

first time mentioned in Genesis, is one of the documentation of Sufis, 

Considering that this teaching was first mentioned in Bible, jurists 

and hadith narrators, consider it as an adaptation from Jewish 

heritage, giving it the title of the Isra'iliyyat (attributing to Israil), and 

consider it spurious hadiths. While from the sight of Mystics, in all 

Abrahamic religions, this belief that God created Adam in his Image 

or truth, is a principle and spiritual truth and the fact that in one 

(Judaism) it is explicitly mentioned in the old testament, and in 

another (Islam), the same phrase is not mentioned in the Qur'an but 

in narrative was seen, cannot be a reason for its spurious. 

 

Keywords: Sufi Hadiths, Mysticism, Isra'iliyyat, Image of God, 

Abrahamic Religions. 
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Menorah, one of the most prominent symbols of Jewish religion, has 

its origin in the Bible, and is believed by Jews that it is made by 

Moses for the Ark of Covenant, according to the God's command. 

Menorah was the most popular symbol of Judaism till middle Ages 

and it is evident in graffiti and mosaics of synagogues, container 

engravings, stone carvings, graves of the dead, stone sarcophaguses, 

glassworks and etc. Focusing on consideration of the symbol’s 

origins and roots leads us to a wide range of meanings like the roots 

of Bible itself and the impressions this religion has got from the 

oldest ancient civilizations. In most religions and also in Judaism the 

presence of God is accompanied by lite or fire which are the symbols 

of awareness and wisdom. Such that one of its main meanings is 

considered to be the symbol of God’s presence and the lite of his 

recognition. Menorah also is considered to be the symbol of tree of 

life, tree of knowledge, the seven planets, seven heavens, seven days 

of creation, seven archangels and etc. Some experts relate its design 

to fertility goddesses and the sacred trees which are the symbols of 

those goddesses. 

Keywords: menorah, lampstand, light, tree of life, Jew, goddesses. 
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In Schleiermacher’s theological system, the concept of Feeling 

(Gefühl) has a significant role and the foundation of Religious 

Experience, in his view, is based on it. In this article, the most 

important question is related to the concept of Feeling from 

Schleiermacher’s viewpoint with emphasis on his works up to 1792 

C.E. Schleiermacher lived in a time when philosophers were faced 

with a kind of metaphysics and theology, that was so different from 

those of antiquity and the middle ages. Although the main themes of 

philosophy, such as God, the soul and its immortality, had not lost 

their focus; philosophers, looked at them from a different perspective, 

and this led to a revelation in the systems of Scholastic Theology. On 

the one hand, Schleiermacher is known as a famous priest, and on the 

other hand, he is known as a philosopher who is influenced by 

Kantian philosophy. He seeks to redefine religion according to the 

concept of “Feeling” in his philosophical theology to rescue it from 

its decline into Kantian morality. In his early treatises, under the 

influence of Aristotle and Greek philosophers, and the Kant’s 

transcendental philosophy, he tries to save Christian theology from 

the domination of Kant’s ideas and Enlightenment rationalism.  

Keywords: Schleiermacher, feeling, Aristotle, Highest Good, Kant. 
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