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معرفت اديان فصلنامه‌اي علمي در زمينه مطالعات ادياني است. قلمرو مسائل اين نشريه، مطالعات ادياني 
است كه حوزه هاي گوناگون زير را شامل مي شود:

	1 تاريخ اديان؛ بررسي ماهيت، ظهور، رشد و بالندگي، تطورات و حتي گاه افول اديان و ارائه نظريات و .
تحليل‌هاي علمي در اين زمينه‌ها؛

	2 جغرافياي تاريخي اديان؛ نگاه محققانه به محدودة جغرافيايي اديان در طول تاريخ و قبض و بسط آنها .
در نواحي مختلف عالم؛

	3 منابع حجيت در اديان؛ بررسي تحليلي و نقد متون مقدس اديان و اينكه هر ديني آموزه‌ها، آداب و رسوم، .
اخلاق و حتي شعائر خود را از چه منابعي به‌دست مي‌آورد؛

	4 اعتقادات؛ بررسي، تحليل و نقد آموزه‌هاي اعتقادي اديان در سه شاخة مبدأشناسي يا نگاه به حقيقت .
غايي، جهان‌شناسي)و در درون آن انسان‌شناسي( و فرجام‌شناسي)فردي و جهاني(؛

	5 شعائر، احكام و اخلاقيات؛ بررسي تحليلي و نظريه‌پردازي در ريشة شعائر ديني، تبيين ملاكات احكام .
عملي و نيز تبيين نظام اخلاقي، به‌ويژه هدف اخلاقي بودن و يا ملاك اخلاقي بودن اعمال؛

	6 مطالعات تطبيقي در عرصه‌هاي پنج‌گانه فوق و ارائه نظريات تحليلي در اين عرصه..

اهداف و رويكردهاي نشريه معرفت سياسي

ضمن استقبال از دستاورد تفكرات و تأمّّلات دين پژوهي، پيشنهادها و انتقادهاي شما را در مسير كمال و بالندگي 
 http://nashriyat.ir/SendArticle :نشريه پذيراييم. خواهشمنديم مقالات خود را از طريق تارنماي نشريه

ارسال فرماييد.
اشتراك: قيمت هر شماره مجله، 2،500،000 ريال، و اشتراك چهار شماره آن در يك سال، 10،000،000 ريال است. 
در صورت تمايل، وجه اشتراك را به حساب شبايIR910600520701102933448010  بانك مهر ايران، 

واريز، و اصل فيش بانكي يا تصوير آن را همراه با برگ اشتراك به دفتر مجله ارسال نماييد.



راهنمای تهیه و تنظیم مقالات
الف( شرایط عمومی

مقالات ارسالی باید برخوردار از صبغه تحقیقی ـ تحلیلی، ساختار منطقی، انسجام محتوایی، و مستند و مستدل بوده و با قلمی .1	
روان و رسا به زبان فارسی نگارش یافته باشند.

مقالات خود را در محیط WORD با پسوند Doc از طریق تارنمای نشریه به https://nashriyat.ir ارسال نمایید..2	
حجم مقالات حداكثر در 25 صفحه )300 كلمه‌ای( تنظیم شود. از ارسال مقالات دنباله‌دار جداً خودداری شود..3	
مشخصات كامل نویسنده شامل: نام و نام خانوادگی، مرتبه علمی / تحصیلات، نشانی كامل پستی، نشانی صندوق الكترونیكی، .4	

شماره تلفن تماس، شماره دورنگار، مؤسسه علمی وابسته، همراه مقاله ارسال شود.
مقالات ارسالی نباید قبلًا در نشریات داخلی و یا خارجی و یا به‌عنوان بخشی از یك كتاب چاپ شده باشند. و نیز همزمان برای .5	

چاپ به سایر مجلات علمی ارسال نشده باشند.
از ارسال مقالات ترجمه‌شده خودداری شود. نقد مقالات علمی و یا آثار و كتاب‌های منتشرشده، كه حاوی موضوعات بدیع یا .6	

نكات علمی ویژه، كه با مقتضیات و نیاز جامعه علمی تناسب داشته باشد، امكان چاپ دارند. البته، چاپ مقالات پژوهشی و تألیفی 
بر این‌گونه مقالات اولویت خواهد داشت.

ب( نحوه تنظیم مقالات
مقالات ارسالی باید از ساختار علمی برخوردار باشند؛ یعنی دارای عنوان مشخصات نویسنده، چكیده، كلیدواژه ها، مقدمه، بدنه اصلی، 

نتیجه و فهرست منابع باشند.
چكیده: چكیده فارسی مقاله)در صورت امكان به همراه چكیده انگلیسی( حداكثر 150 كلمه تنظیم گردد و به اختصار شامل: .1	

بیان مسئله، هدف پژوهش، روش و چگونگی پژوهش و اجمالی از یافته‌های مهم پژوهش باشد. در چكیده از طرح فهرست 
مباحث یا مرور بر آنها، ذكر ادله، ارجاع به مأخذ و بیان شعاری خودداری گردد.

كلیدواژه‌ها: شامل حداكثر 7 واژه كلیدی مرتبط با محتوا كه ایفاكننده نقش نمایه موضوعی مقاله باشد..2	
مقدمه: در مقدمه مقاله، مسئله تعریف، به پیشینه پژوهش اشاره، ضرورت و اهمیت پژوهش طرح، جنبه نوآوری بحث، سؤالات اصلی .3	

و فرعی، تصویر اجمالی ساختار كلی مقاله براساس سؤالات اصلی و فرعی مطرح و مفاهیم و اصطلاحات اساسی مقاله تعریف گردد.
بدنة اصلی: در سامان‌دهی بدنة اصلی مقاله، یكی از شرایط زیر لازم است:.4	

الف ـ ارائه كننده نظریه و یافتة جدید علمی؛
ب ـ ارائه كننده تقریر و تبیین جدید از یك نظریه؛

ج ـ ارائه كننده استدلال جدید برای یك نظریه؛
د ـ ارائه نقد جامع علمی یك نظریه.

نتیجه‌گیری: نتیجه بیانگر یافته‌های تفصیلی تحقیق است كه به‌صورت گزاره‌های خبری موجز بیان می‌گردد. از ذكر بیان مسئله، .5	
جمع‌بندی، مباحث مقدماتی، بیان ساختار مباحث، ادله، مستندات، ذكر مثال یا مطالب استطرادی در این قسمت خودداری شود.

فهرست منابع: اطلاعات كتاب‌شناختی كامل منابع و ماخذ تحقیق )اعم از فارسی، عربی، و لاتین( در انتهای مقاله براساس .6	
شیوه زیر آورده می‌شود:

نام خانوادگی، نام نویسنده، سال نشر، نام كتاب، ترجمه یا تحقیق، نوبت چاپ )بجز چاپ اول(، محل نشر، ناشر.
نام خانوادگی، نام نویسنده، سال نشر، »عنوان مقاله«، نام نشریه، شماره نشریه، صفحات ابتدا و انتهای مقاله.

آدرس‌دهی باید بین متنی باشد )نام خانوادگی نویسنده، سال نشر، شماره جلد، شماره صفحه(..7	
ج( یادآوری

حق رد یا قبول و نیز ویرایش مقالات برای مجله محفوظ است..1	
مجله حداكثر پس از شش ماه از دریافت مقاله، نتیجه پذیرش یا عدم پذیرش را به نویسنده اطلاع خواهد داد..2	
حق چاپ مقاله پس از پذیرش برای مجله محفوظ و امكان نقل مطالب در جای دیگر با ذكر نشانی نشریه بلامانع است..3	
مطالب مقالات مبیّن آراء نویسندگان آنهاست و مسئولیت آن نیز بر عهده آنهاست..4	
مقالات دریافتی، نرم‌افزارها، و... در صورت تأیید یا عدم تأیید بازگردانده نمی‌شود..5	
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Abstract
Despite the pivotal role of theological theories in shaping the identity 
of religious civilizations, few studies have undertaken a purposeful 
comparison between Divine Vicarship in Catholic Christianity and 
Divine Caliphate in Imami Shiism. The absence of a targeted study 
comparing these two doctrines within the framework of comparative 
theology, particularly focusing on the capacity for comprehensiveness 
and civilizational construction within Shiite thought, reveals the 
necessity of this research. This study, employing a documentary-
analytical method and drawing upon authentic religious sources and 
authoritative theological texts, demonstrates that papal vicarship is 
primarily founded upon the institutional authority of the Church and 
the official interpretation of the Bible. In contrast, Divine Caliphate 
in Shiism holds a status beyond a mere religious institution; as both a 
constitutive (takwīnī) and legislative (tashrī‘ī) vicegerency, it extends 
from the Prophet to the Infallible Imams and continues in the era of 
occultation through the theory of the Guardianship of the Jurist 
(Wilāyat al-Faqīh). The findings indicate that this model, by integrating 
revelation, rationality, social justice, and popular participation, presents 
a comprehensive framework for divine governance and the organization 
of society based on human dignity, possessing a high capacity for 
civilization-building.

Keywords:Divine Vicarship, Divine Caliphate, Guardianship of the Jurist, 
Imamate, Church, Pope, Shiite System.
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 دانشجوی دکتری مدرسی مبانی نظری دانشگاه قم، قم، ايرانسعيده نکونام        

محمدرضا کريمی والا / دانشيار دانشگاه قم، قم، ايران

چکيده
با وجود نقش محوری نظریه های الهیاتی در شکل دهی به هویت و تمدن های دینی، پژوهش های 
اندیک به مقایسة هدفمند نیابت الهی در مسیحیت کاتولکی و خلافت الهی در شیعة امامیه پرداخته‌اند. 
فقدان مطالعه ای هدفمند که این دو آموزه را در چهارچوب الهیات تطبیقی مقایسه کند، به ویژه با 
تمرکز بر ظرفیت جامعیت و تمدن سازی اندیشة شیعی، ضرورت انجام این تحقیق را آشکار م‌یسازد. 
این پژوهش با روش اسنادی ـ تحلیلی و بر پایة منابع اصیل دینی و متون معتبر الهیاتی انجام شده 
است و نشان میدهد که نیابت پاپی عمدتاًً بر اقتدار نهادی کلیسا و تفسیر رسمی کتاب مقدس 
استوار است؛ درحالکیه خلافت الهی در شیعه جایگاهی فراتر از نهاد دینی دارد و به عنوان نیابت 
تکوینی و تشریعی، از پیامبر تا امامان معصوم؟عهم؟ امتداد یافته و در عصر غیبت با نظریة ولایت 
فقیه استمرار پیدا کرده است. یافته ها بیانگر آن است که این الگو با تلفیق وحی، عقلانیت، عدالت 
اجتماعی و مشارکت مردمی، طرحی جامع برای حاکمیت الهی و سامان‌دهی جامعه بر مبنای کرامت 

انسانی ارائه میدهد و از ظرفیت بالای تمدن سازی برخوردار است.

کليدواژه ها: نیابت الهی، خلافت الهی، ولایت فقیه، امامت، کلیسا، پاپ، نظام شیعه.

تبیین آموزة خلافت الهی در مذهب شیعه به مثابة مبنای فکری جامع و تمدن ساز
در مقایسه با تفکر نیابت الهی در مسیحیت کاتولیک
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9تبیین آموزة خلافت الهی در مذهب شیعه به مثابة مبنای فکری جامع و تمدن ساز در مقایسه با تفکر نیابت الهی ... / سعید نکونام و ..

مقدمه

در گسترة الهیات تطبیقی، یکی از مباحث بنیادین که همواره محل تأمل و منازعه بوده، جایگاه انسان در نسبت 
با امر الهی و چگونگی تحقق نیابت یا خلافت خداوند بر زمین است. این پرسش، نه‌تنها جنبه‌ای فلسفی و کلامی 
دارد، بلکه مستقیماًً با ساختار قدرت، مشروعیت دینی، و نظام معنایی جوامع دینی پیوند میخورد. در مسیحیت 
کاتولکی، مفهوم نیابت الهی عمدتاًً بر پایة الهیات تجسد، تثلیث و استمرار اقتدار کلیسایی از طریق پطرس تا 
پاپ ها استوار است؛ بدین معنا که پاپ به عنوان جانشین مسیح، تجلی ارادة خداوند بر زمین شمرده میشود. در 
مقابل، مکتب امامیه در سنت شیعه خلافت الهی را در منظومه ای وسیع تر تعریف مکیند که از نبی آغاز میشود 
و به امامت معصومان میرسد و در دوران غیبت با نظریة ولایت فقیه تداوم مییابد. این تفاوت در تلقی، بازتابی 
از دو گونه نگرش هستیشناختی به رابطة خدا و انسان است: نگرشی که تجسد را تجلی خدا در انسان میداند؛ 
در برابرِِ نگاهی که خلافت را امانت الهی در انسان کامل تعریف مکیند. این مقاله با روکیردی تحلیلی ـ تطبیقی 
به بررسی مبانی، ساختار و پیامدهای نظریة نیابت در کاتولیسیسم و خلافت در شیعه میپردازد و از خلال مقایسة 

آنها، در پی تبیین دقیق تری از مدل های دینیِِ مدیریت معنویت و قدرت در دو سنت بزرگ الهیاتی است.
به رغم پژوهش های متعددی که در مقایسة جایگاه پاپ در مسیحیت کاتولکی با نهاد امامت، ولایت فقیه و 
مرجعیت در شیعه انجام شده است، تا کنون مطالعة تطبیقی مستقلی به بررسی ریشه های الهیاتیِِ دو مفهوم 
نیابت الهی در کاتولکی و خلافت الهی در اندیشة شیعی نپرداخته است. این نوشتار مکیوشد با تمرکز بر مبانی 
نظری و کارکردهای دینی این دو انگاره، وجوه اشتراک و افتراق آنها را در چهارچوب الهیات مقایسه ای تحلیل 
کند. روش پژوهش این مقاله، اسنادی ـ تحلیلی است که ضمن توجه به شباهت‌های ظاهریِِ دو مفهوم، تفاوت‌ها 
و برتری نظریة خلافت الهی شیعه را در ساحت الهیاتی و کارکرد اجتماعی ـ سیاسی مورد بررسی قرار میدهد. 
غیاب چنین پژوهشی، خلأ چشمگیری در درک گفت وگوی بینادینیِِ این دو سنت فکری ایجاد کرده است که 

این مقاله درصدد پرتوافشانی بر آن است.

1. نیابت الهی در مسیحیت کاتولیک

مفهوم نیابت الهی در الهیات مسیحی، به‌ویژه در چهارچوب آموزه های کاتولکی، به‌مثابة محور‌یترین آموزة الهیاتی، 
مبتنی بر اتحاد ناگسستنی دو طبیعت الهی و انسانی در شخصیت مسیح است. تحلیل این آموزه مستلزم فهمی عمیق 
از الوهیت عیسی، تجسد کلمه، جایگاه حواریون و ساختار اقتدار کلیساست؛ جایی که پسر به مثابة خدای متجسد 
نقش واسطه‌ای میان خدا و انسان را ایفا مکیند. پژوهش حاضر با استناد به متون کتاب مقدس، اسناد شوراهای 

کلیسایی و آرای متألهان کاتولکی، به واکاوی ابعاد نظری و کارکردیِِ نیابت الهی در سنت کاتولیکی میپردازد.
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1ـ1. نیابت الهی حضرت عیسی؟ع؟

الوهیت عیسی، به عنوان یکی از آموزه های بنیادین و پیچیدة مسیحیت، بر اساس اعتقادنامة نیقیه )۳۲۵م( و تعالیم 
شورای کالسدون )۴۵۱م(، عیسی مسیح را هم‌ذات با پدر و به عنوان دومین اقنوم تثلیث )پسر( معرفی مکیند. بر 
مبنای این تلقی، عیسی مسیح به عنوان خدای کامل و انسان کامل، در چهارچوب تثلیث )پدر، پسر، روح‌القدس( 
پذیرفته شده است )لین، 2010م، ص67ـ68(. با ارجاع به آیاتی مانند »کلمة خدا بود« )یوحنا، ۱: ۱( و »من و پدر 
یکی هستیم« )یوحنا، ۱۰: ۳۰(، هم‌ذاتی او با پدر تبیین میشود. همچنین عیسی میگوید: »پدر از من بزرگ تر 

است« )یوحنا، ۱۴: ۲۸( و »به سوی پدر خود و پدر شما و خدای خود و خدای شما م‌یروم« )یوحنا، ۲۰: ۱۷(.
در اعتقادنامة نیقیه تأیکد شده است:

ما به خدایی یگانه ایمان داریم؛ به خدای قادر مطلق؛ آفرینندة همة چیزهای دیدنی و نادیدنی؛ و 
به یک خداوندگار، عیسی مسیح، پسر خدا، به وجودآمده از ذات پدر. تنها اوست که از ذات پدر 
به وجود آمده؛ خدا از خدا، نور از نور، خدای حقیقی از خدای حقیقی، مولود ]نه مخلوق به وجودآمده 
و نه آفریده شده[، و هم ذات با پدر است. به واسطۀ او همة موجودات آفریده شدند؛ همة موجوداتی 
که روی زمین و در آسمان اند. او به خاطر ما انسان ها و برای نجات و رستگاری ما از آسمان فرود 
آمد؛ جسم گردید و انسان شد. او رنج کشید و در روز سوم برخاست و به آسمان ها صعود کرد. او 
جهت داوری زندگان و مردگان مجدداًً بازخواهد گشت و نیز به روح‌القدس ایمان داریم؛ اما کلیسای 
مقدس کاتولیک و رسولان، هر باوری را که وجود پسر را مخلوق، حادث، متفاوت از پدر، یا دستخوش 

تغییر بداند، به صراحت محکوم مکیند )لین، 2010م، ص٥١؛ مک گراث، ١٣٨٤، ص٥٧ـ٥٨(.

بر اساس اعتقادنامه‌های تاریخی شورای کلیسا، عیسی مسیح به عنوان فرزند یگانة خدا، هم‌زمان دارای دو طبیعت 
متمایز الهی و انسانی است که بدون اختلاط یا تغییر، در او متحد شده اند. الوهیت او ازلی و هم ذات با پدر است؛ 
درحالکیه انسانیتش از مریم باکره متولد شد. این اتحاد ناگسستنی موجب شده است که او هم ذات با پدر از جنبة 
قائل شده‌اند؛  تمایز  این دو جنبه  اله‌یدانان کاتولکی میان  باشد.  از جنبة بشری  انسان  با  الوهی، و هم‌ذات 
به طورکیه صفات متعالی به الوهیت و صفات عادی به انسانیت او نسبت داده میشود. بر اساس این آموزه، 
عیسی مسیح از لحظة تجسد تا ابد، کاملًاً الهی و کاملًاً انسانی باقی میماند )لین، 2010م، ص96ـ97( و این 
جایگاه دوگانه در مأموریت او نیز بازتاب یافته است؛ به گونه اکیه در چهارچوب آموزة ملکوت خداوند، عیسی 
مسیح وضعیت مطلوبی را ترسیم مکیند و با فراخواندن پیروان خود، آنان را درگیر جریان اصلاحی و انتقادی 
زمان خویش میسازد. او به مخاطبانش فهماند که ملکوت الهی از پیش در زمین آغاز شده است و با دعوت به 
برابری و عدالت، آنان را به مشارکت فعال در تحقق آن فرامیخواند )راد و دیگران، 1402، ص81(. در الهیات 
مسیحی، خاستگاه شایستگی انسان در نزد خدا آن است که خداوند سخاوتمندانه خواسته است او را با فیض 
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خویش همراه کند؛ به گونه اکیه منشأ تمام شایستگی انسان نزد خدا، محبت و ایمان او به مسیح دانسته میشود 
)بهادیوند چگینی و حسنی، 1403، ص49(.

2ـ1. نیابت الهی حواریون

پس از عروج عیسی، حواریون مأموریت تبشیر انجیل و تأسیس کلیسا را یافتند تا پیام ملکوت را به تمامی اقوام 
ابلاغ کنند. آیاتی مشروعیت این رسالت را تأیید مکینند. در انجیل متی آمده است: »عیسی این دوازده نفر را 
فرستاد و به آنان دستور داد:... نزد غیریهودیان و سامریان نروید؛ بلکه فقط نزد گوسفندان گمشدة خاندان اسرائیل 
بروید« )متی، ۱۰: ۵ـ۶(. همچنین در انجیل مرقس بیان میشود: »عیسی ایشان را به دو گروه فرستاد و به آنان 

قدرت بر ارواح ناپاک داد« )مرقس، ۶: ۷(. در اعمال رسولان نیز ذکر شده است:

و چون روز پنطیکاست رسید، همة ایشان به یک جا جمع بودند. ناگاه صدایی از آسمان آمد، همچون 
صدای وزیدن باد شدید و تمام آن خانه را که در آن نشسته بودند، پر کرد و زبانه‌هایی منقسم‌شده 
همچون زبانة آتش، بر هر یک از ایشان قرار گرفت و همه از روح القدس پر شدند. و شروع به 

سخن گفتن به زبان های دیگر کردند )اعمال رسولان، ۲: ۴(.

ایشان در ادامه مأموریت یافتند که رسالت جهانی خود را پی گیرند: »پس بروید و همة امت ها را شاگرد سازید 
و ایشان را به نام پدر و پسر و روح القدس تعمید دهید« )متی، ۲۸: ۱۹(. در میان آنان، پطرس به عنوان پیشوای 
حواریون شناخته شد و عیسی به او فرمود: »و من نیز به تو میگویم که تو پطرس هستی و بر این صخره، 

کلیسای خود را بنا خواهم کرد و ابواب جهنم بر آن استیلا نخواهد یافت« )متی، ۱۶: ۱۸(.
وجود جایگاه رفیع حواریون به میزانی است که بخش اول کتاب اعمال رسولان در هشت باب نخستينش به 
حواريون و تبليغات آنها مي پردازد )بهادیوند چگینی و صانعی، 1402، ص92(. بااین حال، انجیل ها ضعف های آنان 
را نیز بازتاب داده‌اند؛ از جمله: پطرس سه بار عیسی را انکار کرد )متی، ۲۶: ۶۹ـ۷۵(؛ توماس تا زمانی که عیسی را 
پس از رستاخیز ندید، ایمان نیاورد )یوحنا، ۲۰: ۲۴ـ۲۹(؛ یهودا اسخریوطی با خیانت، عیسی را به سی سکة نقره 

فروخت )متی، ۲۶: ۱۴ـ۱۶(. این وقایع مؤید آن است که به‌رغم انتخاب الهی، آنان فاقد عصمت بوده‌اند.
3ـ1. نیابت الهی پاپ

عیسی مسیح که عنوان پادشاه پادشاهان و آقای آقایان را دارد، بنیان گذار حقیقی کلیسا محسوب میشود )وان 
وورست، 1384، ص289(. بر این اساس، کلیسا تنها نهاد ایجادشده توسط خود مسیح است )کونگ، 1384، 
ص187(. برای مثال، این سخن معروف عیسی که گفت: »تو پطرس هستی و بر این صخره کلیسای خود را 
بنا خواهم کرد و ابواب جهنم بر آن استيلا نخواهد يافت؛ و کليد های ملکوت آسمان را به تو مي سپارم. و آنچه 
بر زمين ببندی، در آسمان بسته گردد و آنچه در زمين گشايي، در آسمان گشاده شود« )انجیل متی، 16: 18(، 
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به سند تأسیس کلیسا توسط عیسی مسیح تعبیر شده است. بر اساس این آیه، اسقفان سه منزلت را برای پطرس 
با عنوان های ولایت تکوینی، زعامت دینی و زعامت دنیوی مشخص کرده اند )اگریدی، 1384، ص18(.

همچنین کاردینال رابرت بلارمین، از آیات یادشده ایمان پطرس و نیز مصونیت جانشینان او از خطا را استنباط 
کرده است )صانعی، 1387، ص113(. وی استدلالی عقلی برای اثبات خطاناپذیری در مقام عمل ارائه م‌یدهد و آن 
اینکه اگر پاپ در احکام ضروری دچار اشتباه شود، نتیجه آن خواهد بود که مسیح شرایط لازم را برای نجات جامعة 
مسیحی فراهم نیاورده است. بنابراین به نظر م‌یرسد به کلیسا دستور داده شده باشد که از هدایت پاپ پیروی کند 
)صانعی، 1387، ص59(. این روایت، مبنای نظریة جانشینی پطرس و استمرار منصب پاپ در رم شده است؛ به این 
ترتیب که پاپ در هر دوره‌ای به صورت پیوسته با پطرس و عیسی مسیح در ارتباط است و این زنجیره از پاپ کنونی 
تا پطرس و عیسی مسیح، بدون هیچ حلقة مفقوده‌ای، از وثاقت و اطمینان برخوردار است )اگریدی، 1384، ص101(. 
این جانشینی زمینه ساز نظریة خطاناپذیری پاپ شد؛ به این معنا که پاپ دارای اقتدار الهی و نمایندة خدا روی زمین 
است )تیواری، 1387، ص173(. بنابراین، کلیسای کاتولکی معتقد است: آموزة خطاناپذیری حقیقتی است که از اول 

.(The Catholic Church, 1994, p.891) در کلیسا بوده است
افزون براین، حیات معنوی کلیسا وابسته به پاپ است و نبود این مقام، کلیسا را به نهادی بیاثر و راکد تبدیل 
مکیند. در واقع، پاپ نه تنها جانشین پطرس، بلکه به طور مستقیم وارث مقام حضرت عیسی مسیح؟ع؟ شمرده 
میشود )کونگ، 1384، ص136(. این امتیازِِ مصونیت از خطا، به‌صورت مستقیم از سوی خدا عطا شده است و 
پاپ در مواضع رسمی خود، نیازی به مشورت با کلیسا، اسقف ها و نیز تأیید یا تصدیق آنها ندارد )زیبایینژاد، 
1382، ص267(. در نتیجه، این مقام در حدی والاست که به گفتة کشیش اسپانیایی، ایگناسیوس لویولا، ما باید 
همیشه آماده باشیم که اگر مقامات کلیسایی چیزی را که در نظر ما سفید مینماید، سیاه بخوانند، باور کنیم که 
آن چیز سیاه است؛ چراکه روح القدس بر کلیسا حکومت مکیند (Ignatius of Loyola, 1914, p.98). طبق 
همین دیدگاه ها، هرگاه پاپ در موضع فتوا دادن قرار میگیرد، با حضور دائمی روح القدس در کلیسا، از خطا در 
امان میماند. به همین ترتیب، کل کلیسا به عنوان کل خطاناپذیر است و هرچند خطاپذیری اعضای کلیسا به‌عنوان 
اسقفان، خطاناپذیر است  پاپ و  از  از طریق ساختار متشکل  و  اما کلیسا در مقام جمعی  پذیرفته شده،  افراد 
(Rahner, 1982, p.713-714). ازهمین رو در نگرش کاتولیکی، پاپ تنها مفسر حقیقی کتاب مقدس است و 

نظر او بر همگان اولویت دارد )کونگ، 1384، ص168(. به علاوه، او نه تنها رهبر معنوی کلیسا، بلکه منبع اصلی 
قانون و اقتدار در نظام دینی است. به بیان دیگر، جایگاه او فراتر از هر نهاد دیگر در کلیسا و در سطحی الهی قرار 
دارد. به این ترتیب، وی معیار تشخیص حق از باطل و بنیان هر قانون کلیسایی است. این اقتدار در طول تاریخ، 
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به صورت عملی نیز نمود یافته است؛ برای مثال، نظارت بر تشیکلات قضایی از طریق تأسیس نهادهایی چون 
دادگاه های تفتیش عقاید در دورة میانه و مجمع آموزة ایمان، در اختیار پاپ بوده است )کونگ، 1384، ص199ـ200(. 
همچنین پاپ نه تنها در امور مذهبی، بلکه در روابط سیاسی و اجتماعی نیز اقتدار داشته است و پادشاه ساز شده بود 
)کونگ، 1384، ص123(؛ چون به عنوان نمایندة پروردگار، قدرت مطلقه به او تعلق گرفته بود )ماله و ایزاک، 1362، 
ص399(. بنابراین، پاپ شاخص ترین مقام مسیحیت و شخصیت مرکزی، پدر مقدس، ابرمرد، منبع عشق و محبت، 

نور دنیا، رئیس کل عالم، عالیترین داور، بزرگ ترین ارباب و صاحب‌اختیار است )کونگ، 1384، ص130ـ143(.
با  به‌عنوان جانشین پطرس،  پاپ چنین است: »پاپ رم،  واتکیان دربارة خطاناپذیری  بیانیة شورای  متن 

مساعدت الهی، هنگام تعریف آموزه های ایمانی و اخلاقی، مصون از خطاست« )لین، 2010م، ص481(.
بیان مکیند: »پادشاهان  این گونه  نیابت عمومی مسیح را  از تبعات ادعای پاپ دربارة  توماس هابز یکی 
مسیحی تنها با تاج گذاری توسط اسقف ها )نمایندگان پاپ( مشروعیت الهی مییابند« )هابز، 1389، ص506(.

در این فضای عقیدتی، برتری پاپ اعظم بر تمام امور دنیا به اندازه ای تقویت شد که گرکوریوس هفتم در 
شورای اسقفان )1076م( خطاب به حاضران گفت: »حل و عقد امور آسمان و زمین به دست شماست. میتوانید 

حکمرانی بر جهان را تفویض کنید« )طباطبایی، 1380، ص20(.
بررسی بنیادهای الهیاتیِِ نیابت الهی در مسیحیت کاتولکی نشان میدهد که این آموزه بر مبنای دو اصل 
»اتحاد دو طبیعت الوهی و انسانی در وجود مسیح« و »تداوم تاریخی نیابت از طریق حواریون، به ویژه پطرس 
و سپس نهاد پاپ به عنوان جانشین رسمی و خطاناپذیر او«، مشروعیت یافته و استمرار پیدا کرده است. بر پایة 
منابع مقدس، شوراهای کلیسایی و سنت الهیاتی کاتولکی، پاپ نه تنها مفسر نهایی کتاب مقدس، بلکه تجلی 

ارادة الهی در زمین تلقی میشود و اقتدار دینی ـ اجتماعی کلیسا، حول محور این نیابت تعریف میگردد.

2. خلافت الهی در مذهب شیعه

خلافت بهمفهوم »در پى كسى آمدن و جای او قرار گرفتن« است )ابن منظور، 1414ق، ص83(. وجه نام گذاری 
کلمة »خلافت«، جانشینی فرد دوم پس از فرد اول است )ابن فارس ، 1404ق، ص210؛ مصطفوى، 1430ق، 
ص120(. این نيابت و جانشينى، به سبب بزرگى و شرافت اوست )راغب اصفهانى، 1412ق، ص294(. در این 
پژوهش، خلافت به این معناست که خداوند سبحان اوليای خود را در زمين، خلافت و جانشینی مىدهد و آنان 
انسان های کاملی هستند که میبایست مظهر تمام اوصاف و اسمای حسنای الهی باشند. در ادامه به بررسی این 

شأن در اندیشة مکتب تشیع میپردازیم و آن را در سه بخش اصلی واکاوی خواهیم کرد.
1ـ2. خلافت الهی نبی

حاكميت حقيقي و بالذات از آن حق تعالي است و تنها هموست که بالاصاله حق ولایت و سرپرستی انسان و 
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جامعة بشری را دارد )آل عمران: 189؛ مائده: 17 و 40؛ توبه: 116؛ ملک: 1(. این بنیان معرفتی هر نظام اسلامی 
تأیکد مکیند که هر ولایتی در عرض ولایت الهی »طاغوت« شمرده میشود.

خلیفةالله بودن انسان کامل مستلزم آن است که وی تجلیگاه کامل صفات و افعال الهی بوده و مرآت و آيت حق 
باشد )جوادی آملی، 1376، ج6، ص126ـ129؛ 1389ب، ص117(. این معیار، شاخصی روشن برای سنجش مشروعیت 

ولایت انسانی از منظر الهی است و نشان م‌یدهد که خلافت، نه امری قراردادی، بلکه مقامی تکوینی و الهی است.
قرآن کریم با تأیکد بر اینکه اطاعت از پیامبر؟ص؟ عین اطاعت از خداست )نساء: ۸۰( و بیعت با پیامبر؟ص؟ در 
حقیقت بیعت با خداوند است )فتح: ۱۰(، جایگاه پیامبر را نه صرفاًً به عنوان ناقل وحی، بلکه به مثابة مجرای تحقق 
ولایت الهی و مظهر تامّّ ولایت الهی در حوزة تشریع و تدبیر جامعه تثبیت مکیند. این مفاهیم به وضوح به 
خلافت الهی نبی به عنوان واسطة مستقیم بین خدا و خلق اشاره دارند )سبحانی، ۱۳۹۴، ص۲۴۷؛ جوادی آملی، 
رْْضِِ خََلِیِفََةًً« )بقره: ۳۰( و خلافت حضرت داود؟ع؟  ۱۳۹۰، ج7، ص۶۰(. نمونه های قرآنی مانند »إِنِِّیِ جََاعِِلٌٌ فِیِ الْأَ�َ
)ص: ۲۶( و احادیثی چون حدیث »لولاک لما خلقت الافلاک« )مجلسی، 1403ق، ج۱۶، ص۴۰۲( بر نقش 
مأموریتی پیامبر؟ص؟ در نظام آفرینش و حکومت الهی و در راستای بهکمال رساندن تمام موجودات نظام هستی 
تأیکد دارند )جوادی آملی، ۱۳۹۶، ص۴۶ـ۴۸؛ ۱۳۸۹ب، ص۳۱۴(. به این ترتیب، خلافت الهی دارای دو بُعُد 

علمی و عملی است که شامل »دریافت وحی« و »اجرای حکومت و قضاوت عادلانه« میشود.
حکمای متأله با تحلیل عقلی اثبات مکینند که موجودات پایین مرتبه، تنها از طریق وسایطی میتوانند فیض 
الهی دریافت کنند که از جنبة روحانی به حق متصل بوده و از جنبة مادی با خلق مرتبط باشند. پیامبر؟ص؟ در این 
سلسله مراتب وجودی، به‌عنوان واسطة فیض الهی به جهان ممکنات عمل مکیند. بنابراین، خلافت الهی پیامبر؟ص؟، 
هم مسئولیتی تشریعی و حکومتی است و هم ضرورتی وجودشناختی در نظام آفرینش )سبزواری، ۱۳۸۳، ص۴۵۶(. 
این جایگاه ویژه، پیامبر؟ص؟ را به »معلم فرشتگان« و مصون از خطا تبدیل مکیند )جوادی آملی، ۱۳۸۷، ج9، ص۳۶(. 
عصمت پیامبر؟ص؟ امتیاز شخصی نیست؛ بلکه لازمة ذاتی مقام خلیفةاللهی است. هدف نهایی این نظام، تربیت 
انسان ها برای رسیدن به مقام خلیفةاللهی است )جوادی آملی، 1389هـ، ص۱۰۴(. بنابراین، نظام اسلامی صرفاًً 

ساختاری حکومتی نیست؛ بلکه الگویی الهی برای تکامل انسان تا مراتب قرب الهی است.
2ـ2. خلافت الهی اهل بیت؟عهم؟

پس از رحلت پیامبر اکرم؟ص؟، امامان معصوم؟عهم؟ جانشینان آن حضرت، حجت های الهی و امتداد ولایت نبوی 
محسوب م‌یشوند )جوادی آملی، ۱۳۸۸الف، ج2، ص128ـ۱۳۰(. این جانشینی صرفاًً تاریخی نیست؛ بلکه حقیقتی 
متعالی در نظام توحیدی است که مستلزم عصمت، علم لدنی و اتصال به وحی است. امامت، نه تنها امتداد نبوت، 
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بلکه حامل میراث علوم آسمانی و ضامن تحقق عدالت است )احمدی میانجی، بیتا، ص۱۳۹؛ بحرانی، ۱۴۰۵ق، 
ص۲۸(. در غیر این صورت، با فقدان امام معصوم، فواید بعثت پیامبر؟ص؟ با وفات ایشان از میان میرفت؛ جامعه 
)بحرانی،  ارکان شریعت سست م‌یشد  و  اعتقادی و عملی میشد؛ وحدت اسلامی فرومیپاشید  تفرقة  دچار 
۱۴۰۵ق، ص۲۸(. از منظر کلامی، عصمت امامان دلیلی بر مشروعیت مطلق ولایت آنان، و حاکمیت ایشان 
بازتابی از حاکمیت مطلق الهی تلقی میشود. در فلسفه، اهل بیت؟عهم؟ به عنوان صادر نخستین و واسطة فیض 
الهی معرفی میشوند که اراده  شان از اسباب عالی وجود به شمار میرود. در عرفان اسلامی، این حقیقت ژرف تر 
میشود، که امامان »کََونِِ جامع« و مظهر اسما و صفات الهیاند و ولایت آنان تنها محدود به انسان نیست؛ 
بلکه حتی بر ملائکه، عالم برزخ و مراتب وجودی دیگر نیز تأثیر م‌یگذارد )جوادی آملی، ۱۳۹۰، ج7، ص۵۵ـ۸۲(. 
در این نگاه، امام انسان کاملی است که تمام هستی را در قلب سلیم خود جای داده و مََجلای ظهور صفات 
ربوبی است. امام صادق؟ع؟ میفرماید: »امامان ابواب الهیاند که بدون آنها شناخت خدا ممکن نیست« )کلینی، 
1363، ج۱، ص۱۹۳(. این جایگاه با نصب الهی به امامان اعطا شده است و تمام ابعاد زندگی بشر را شامل 
میشود. خلافت الهی امامان، نه از سوی مردم، بلکه به اذن خداوند است و همة شئون علمی، عملی، سیاسی و 
اخلاقی آنان را دربرمیگیرد. عملکرد امامان تجلی عقل کل، سنت الهی و فطرت پاک است. آنان مظهر »نور 
السماوات والأرض« )نور: ۳۵( هستند و سیره شان نمایشگر جمال، ادب و عقلانیت ناب الهی است )جوادی آملی، 
۱۳۸۸الف، ج2، ص۴۸(. هدف امامان؟عهم؟ تأسیس مدینة فاضلة مبتنی بر عدالت و کرامت انسانی است )جوادی 
آملی، ۱۳۸۸ب، ص46(. این مدینة فاضله تجلی کامل حاکمیت الهی بر زمین است که عدالت، عقلانیت و کرامت 
انسانی را تأمین مکیند. قلمرو خلافت امامان؟عهم؟ با وجود حضور مادی در زمین، به فرمان الهی از عرش تا 
فرش را شامل میشود )جوادی آملی، ۱۳۸۹ب، ص۱۱۷(. نقش ائمة اطهار؟عهم؟ در احیای دین، فراتر از حیات 
دنیوی ایشان است؛ چراکه با جهاد علمی و عملی، سنت نبوی را احیا و از دین پاسداری کرده اند. ازاین رو امامت 

به عنوان نهادی الهی، جایگاهی بیبدیل در تاریخ اسلام دارد )عسکری، ۱۳۸۲، ص۴۶۰(.
3ـ2. ولایت فقیه، استمرار ولایت امامان

مطابق مطالب پیش گفته و از بررسی آموزه های توحیدی برمیآید که ربوبیت، عبودیت، ولایت و حکومت، همگی به طور 
تام و تمام از آنِِ خدای متعال‌اند؛ زیرا او خالق انسان و مالک حقیقی هستی است. ازاین‌رو اگر انبیا و ائمة اطهار؟عهم؟ دارای 
ولایت تکوینی یا تشریعی بر جامعة بشر‌یاند، این ولایت ها صرفاًً ظهوری از ولایت الهی و با اذن و فرمان خداوندند. ازاین‌رو 
این ولایت، با اذن الهی، در اختیار معصومین؟عهم؟ قرار داده شده است. بر اساس همین منطق، آموزة خلافت الهی در بالاترین 

مرتبه‌اش در مرآت انسان کامل، که شامل معصومین میشود، تحقق می‌یابد )جوادی آملی، 1389ب، ص107(.
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بااین‌حال در تفاسیر اسلامی دیدگاه های متنوعی دربارة یکستی خلیفةالله مطرح شده است: برخی آن را منحصر 
به حضرت آدم؟ع؟ دانسته، شخص حقیقی او را نماینده و جانشین خدا در زمین م‌یدانند )طبرسی، 1408ق، ج1، 
ص176(؛ گروهی خلافت را شامل فرزندان آدم نیز م‌یدانند و عمومیت آن را از آیة »إِذِْْ جََعََلْكُُْمْْ خُُلَفَاءََ مِِنْْ بَعَْْدِِ قََوْْمِِ 
نُوُحٍٍ« و مشابه آن استنباط مک‌ینند )طباطبایی، 1352، ج1، ص116(؛ دسته‌ای دیگر پیامبران پس از آدم را نیز شامل 
خلافت الهی م‌یدانند )طنطاوی، 1997م، ج1، ص92(؛ نهایتاًً در تفسیر دیگری خلیفةالله را فراتر از فرد خاصی 
م‌یدانند و آن را به شخصیت حقوقی آدم و مقام انسانیت تعمیم م‌یدهند؛ به گونه‌اک‌یه ظهور خلافت با درجات کمال 

انسانی و علم به اسمای الهی افراد نسبت مستقیم دارد )جوادی آملی، 1389ج، ص101(.
در این منظومة فکری، ولیفقیه هرگز صاحب این منصب نیست؛ اما بخشی از شئون خلیفةالله، یعنی ولایت 
در حکومت بر جامعه، با نصب عام در عصر غیبت، به فقیه جامع الشرایط واگذار میشود. به عبارت دقیق تر، اگر 
فقیه جامع الشرایط عهده دار مدیریت و زعامت در امور اجتماعی ـ دینی میشود، این مسئولیت تنها به اذن و 
نصب الهی است، نه برخاسته از ارادة بشری یا قرارداد اجتماعی )جوادی آملی، 1389هـ، ص134(. در این راستا، 
به‌عنوان  استمرار ولایت، فقهای جامع‌الشرایط  نیابت عام و اصل  مانند  روایاتی  پایة  بر  بر مذهب شیعه،  بنا 
نیابتکنندگان امام در حوزة حکومت و اجرای احکام، مشروعیت مییابند. بنابراین، ولایت فقیه در زمان غیبت، 
صورت استمرار خلافت الهی به شکل غیرمعصومانه است؛ اما همچنان متیک به نصب و مشروعیت الهی است

شیخ مفید به صراحت تصریح مکیند که اجرای حدود از وظایف حاکم اسلامی است که از سوی خداوند 
منصوب شده باشد. او مینویسد: »اجرای حدود، وظیفة حاکم اسلامی است که از طرف خدا گماشته شده باشد...؛ 
ائمه این مسئولیت را به فقیهان شیعه تفویض کرده اند تا در صورت امکان، آن را اجرا کنند« )مفید، 1413ق، 
ص810(. از این عبارت میتوان نتیجه گرفت که فقها به نصب عام از سوی معصومان، دارای ولایت در امور 

حکومتی، از جمله اجرای حدود شرعیاند.
 این معنا در روایاتی مانند مقبولة عمربن‌حنظله نیز تأیید شده است. در این حدیث، امام صادق؟ع؟ م‌یفرمایند: »فََإِنِِِّي 
قََدْْ جََعََلْتُُْهُُ عََلَيَْْكُُمْْ حََاكِِمًًا« که نشان‌دهندة جعل و نصب فقیه به عنوان حاکم از سوی امام است. بر همین اساس، محقق 
کریک میگوید: »به مقتضای فرمایش امام صادق؟ع؟، فقیه با ویژگیهای معین، از سوی ائمه گمارده شده است و در همة 
مواردی که برای نیابت نقشی است، نیابت دارد. این نصب، شمول دارد و همة زمان ها را دربرم‌یگیرد« )محقق کریک، 
بیتا، ص142ـ143(. نتیجه آنکه ولایت فقیه از جنس ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ است؛ اما در سطح اجرا و مدیریت اجتماعی؛ 

نه در مرتبة عصمت و مقام معنوی معصومان )جوادی آملی، 1389هـ، ص459(.
 در این میان، دو ویژگی بنیادین فقاهت و عدالت در ول‌یفقیه موجب اعتماد و پذیرش فرمان او از سوی جامعه م‌یشود؛ 



17تبیین آموزة خلافت الهی در مذهب شیعه به مثابة مبنای فکری جامع و تمدن ساز در مقایسه با تفکر نیابت الهی ... / سعید نکونام و ..

زیرا او صرفاًً بر اساس فرمان الهی و منابع استنباط دینی عمل مکیند و از هواهای نفسانی تبعیت نمکیند. بنابراین در 
صورت فراهم بودن شرایط، وظیفة ادارة جامعه را بر عهده م‌یگیرد )جوادی آملی، 1389هـ، ص425 و 486(.

اجتماعی،  نیز گستردگی احکام سیاسی،  ابدی بودن شریعت اسلام و  به  با توجه  از منظر عقلی و دینی، 
اقتصادی و فرهنگی آن، وجود مجری و متولی مشخص برای این احکام، امری ضروری است. عقل سلیم حکم 
مکیند که اجرای این نظام پیچیده نمیتواند به صورت پراکنده توسط آحاد مردم انجام گیرد؛ زیرا در این صورت، 
اختلال، هرج‌ومرج و فروپاشی نظم اجتماعی اجتناب ناپذیر خواهد بود )خوئی، 1410ق، ج1، ص366ـ363؛ نجفی، 

1362، ج5، ص397؛ جوادی آملی، 1389هـ، ص168(.
بر همین اساس، فقیه جامع‌الشرایط به‌عنوان نایب امام زمان؟عج؟ مسئولیت ادارة جامعة اسلامی را بر عهده دارد )جوادی 
 ـمدیریتی در راستای تحقق احکام الهی، ارزش‌های اسلامی،  ،ـ ص153(. پس ولایت فقیه نوعی ولایت اجرایی  آملی، 1389ه

شکوفاسازی استعدادهای انسانی و رساندن جامعه به کمال مطلوب الهی است )جوادی آملی، 1389هـ ص129(.
امام خمینی؟رح؟ نیز با تأیکد بر تفاوت میان مقام معنوی معصومان و وظیفة مدیریتی فقها م‌یفرماید: »فقیه از تمام 
اختیارات امام برخوردار است...؛ ولایت یعنی حکومت و ادارة کشور و اجرای قوانین شرع مقدس« )موسوی خمینی، 
1421ق، ص496( و در جای دیگر برای رفع هر گونه توهم دربارة مقام فقها، تصریح مکیند: »ولایت فقیه پس از 
غیبت، به معنای انتقال وظیفة حکومت و اجرای قوانین شرعی )نه مقام معنوی( به فقیه عادل است. این به‌هیچ‌وجه برابر 
با مقام رسول‌الله و ائمه نیست؛ بلکه کی مسئولیت سنگین است که شأن فوق بشری به فقیه نمیبخشد« )موسوی 

خمینی، 1377، ص40(. بنابراین، ولیفقیه نیابت در امور یادشده دارد؛ اما مقام خلافت‌اللّهّی ندارد.

3. تحلیل تطبیقی دو نظریة نیابت الهی در کاتولیک و خلافت الهی در شیعه

مسئلة نیابت و خلافت الهی با حوزة الهیات سیاسی، رهبری دینی و مشروعیت قدرت، ارتباط مستقیم دارد. در سنت 
مسیحی، به‌ویژه در قرائت کاتولکی، پاپ به عنوان جانشین مسیح و نمایندة خداوند بر زمین معرفی میشود؛ درحالکیه 
در تشیع امامیه، امام معصوم به عنوان خلیفه و جانشین خداوند پس از پیامبر اسلام؟ص؟ مطرح است. این دو نظام الهیاتی، 
هرچند در ظاهر به مفاهیم مشابهی اشاره دارند، در بنیان های معرفتی، کارکردهای اجتماعی و ساختارهای اعتقادی 
دارای تفاوت های چشمگیری هستند. در این بخش، با روکیرد تطبیقی، به تبیین شباهت‌ها، تفاوت‌ها و تمایزهای بنیادین 

میان این دو دیدگاه پرداخته میشود تا مفهوم نمایندگی الهی را در بستر تاریخی و کلامی صورت بندی کند.
1ـ3. شباهت ها

1ـ1ـ3. منشأ الهی اقتدار

هر دو نظام فکری معتقدند که جایگاه رهبری دینی مستقیماًً از سوی خداوند تعیین شده است: در مسیحیت، 
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عیسی مسیح ]خدای متجسد[، خود، پطرس را منصوب مکیند و این نیابت در سلسلة پاپ ها به عنوان نمایندة 
مسیح بر زمین استمرار مییابد؛ در تشیع نیز خداوند از طریق پیامبر امامان را منصوب کرده است و امامت آنها 
واجد مشروعیت الهی است؛ اما در مورد فقیه در دوران غیبت، مشهور عالمان مذهب شیعه بر این تأیکد دارند 
که مشروعیت الهی ولایت فقیه جامع شرایط، از طریق انتصاب عام از سوی امامان معصوم ـ که خود آنان به اذن 

و ارادة الهی صاحب ولایت اند ـ حاصل شده است.

2ـ1ـ3. واسطه بودن در رابطة میان خدا و خلق

در هر دو دیدگاه، نایب الهی واسطه ای بین خالق و مخلوق است. در مسیحیت، عیسی مسیح و سپس پاپ 
به عنوان نمایندة او، مجرای فیض الهی بر زمین تلقی میشوند. در مذهب شیعه، در همة دوران ها، واسطة میان 
خلق و خالق امام معصوم است؛ حتی اگر در پس پردة غیبت باشد؛ و فقیه جامع الشرایط در عصر غیبت، به انتصاب 

عام امام معصوم، صاحب حکومت یا ولایت تشریعی است و هرگز واسطة میان خالق و خلق نیست.

3ـ1ـ3. برخورداری از نوعی عصمت یا مصونیت از خطا

در الهیات کاتولکی، پاپ در مواضع رسمی و در زمینة مسائل ایمان و اخلاق، از خطا مصون است. در شیعه، 
پیامبران و امامان دارای نوعی از علم اند که سبب ملکة عصمت برای آنان شده است. بنابراین آن حضرات در 
زمینة علم به دین و وحی، معصوم اند و در عمل نیز دارای بازدارى دائمى و قطعى از ارتکاب كار زشت و پایبندی 

دائمی و قطعی به انجام كار نيك اند و هرگز از آن تخلفی رخ نمیدهد (طباطبایی، 1352، ص162ـ164(.

4ـ1ـ3. نقش تفسیری و تشریعی نایب الهی

پاپ در کاتولیسیسم تنها مفسر رسمی کتاب مقدس و آموزه های کلیسا تلقی میشود؛ در شیعه نیز امام معصوم تنها 
مفسر حقیقی قرآن و دین است و در عصر غیبت، ولیفقیه وظیفة تفسیر احکام و اجرای شریعت را بر عهده دارد.

5ـ1ـ3. تداوم تاریخی نیابت و خلافت

در هر دو مذهب، نیابت الهی نهادی است که در طول تاریخ استمرار دارد. در کاتولیسیسم، این استمرار از پطرس 
آغاز میشود و تا پاپ فعلی ادامه مییابد. در شیعه، از پیامبر؟ص؟ به امام علی؟ع؟ و سپس به یازده امام دیگر 

انتقال یافته و در غیبت امام زمان؟عج؟، ولایت در زمینة حکومت بر جامعه، به ولیفقیه سپرده شده است.

6ـ1ـ3. تمرکز اقتدار دینی در رأس نهاد دینی

در هر دو سنت، نیابت و خلافت حائز بالاترین مقام دینی است که در مسیحیت از آنِِ پاپ و در مذهب شیعه از 
آنِِ امام است، که هر دو، در رأس سلسله مراتب قرار دارند و مرجع نهایی تصمیم گیریهای دینیاند.
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7ـ1ـ3. پیوند با مشروعیت سیاسی

در هر دو مکتب، مشروعیت سیاسی نایب الهی تنها بر پایة وقایع تاریخی، مانند تاج‌گذاری پادشاهان توسط پاپ و تشیکل 
حکومت در شیعه، استوار نیست؛ بلکه از مبانی الهیاتی ناشی میشود. در کاتولیسیسم، این مشروعیت بر آموزة برتری 
پطرس و نیابت مسیح بنا شده است که پاپ را به عنوان جانشین بلافصل پطرس برخوردار از اقتدار الهی معرفی مک‌یند. 
در شیعه نیز مشروعیت امام بر نص الهی و عصمت استوار است و در عصر غیبت، به‌صورت نیابت عام، به ول‌یفقیه منتقل 

میشود. بدین سان، هرچند هر دو نظام مشروعیت خود را الهی م‌یدانند، منبع و سازوکار آن متفاوت است.

8ـ1ـ3. پیوند با سنت

هم در کاتولیسیسم و هم در شیعه، نیابت الهی از دل سنت دینی و تاریخی برمیخیزد. هر دو برای اثبات اقتدار 
نایب الهی، به آموزه های اولیه، کلمات مؤسس و میراث های اولیة دین استناد مکینند؛ مانند شورای نیقیه و آیات 

انجیل در مسیحیت و آیات قرآن و احادیث در تشیع.
2ـ3. تفاوت ها

1ـ2ـ3. مبدأ تعیین نایب الهی

در الهیات کاتولکی، نیابت پاپی به صورت نهادی از طریق رأی کاردینال ها و بر پایة سنت کلیسایی تعیین م‌یشود؛ 
درحالکیه در شیعه، خلافت الهی بر اذن خداوند استوار است و با انتصاب مستقیم از سوی او به صورت خاص یا 

عام صورت میگیرد و جایگاه پیامبر و امام، از پیش تعیین شده و مشخص است.

2ـ2ـ3. عصمت نایبان الهی

تشیع بعد از حضور امامان معصوم و در زمان غیبت امام زمان؟عج؟، عصمت ولیفقیه را لازم نم‌یداند؛ هرچند ایشان 
به‌دلیل عدالت و فقاهتش از گناهان دوری مکیند؛ و این با مسیحت که برای پاپ قائل به عصمت‌اند، متفاوت است

3ـ2ـ3. محدودة عصمت

در مسیحیت کاتولکی، عصمت پاپ فقط در مواضع رسمی و در محدودة اعتقادی خاص اعمال میشود؛ اما در 
شیعه، عصمت امام شامل تمامی افعال، اقوال، نیت ها و تصمیمات اوست و این عصمت فراگیر، جزء ضروریات 

مذهب شیعه است.

4ـ2ـ3. چگونگی عصمت

کاتولکیها خود در شوراهایشان صفت عصمت و قدرت مطلقه را برای پاپ وضع کردند و ذاتی شخص پاپ 
نیست. در مقابل در شیعه، پیامبر و امامان دارای عصمت ذاتی ناشی از موهبت خدایند.
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5ـ2ـ3. نقش عقل در تبیین مشروعیت
در مسیحیت، پذیرش اقتدار پاپ عمدتاًً بر مبنای ایمان و تسلیم قرار دارد و کمتر تحت تأثیر عقل استدلالی است. 
در مقابل در تشیع، عقل به عنوان یکی از منابع اصلی استنباط احکام دینی مورد استفاده قرار م‌یگیرد و یکی از ادلة 
عقلی، خالی نبودن زمین از حجت خداوند است. ازسو‌یدیگر، امام معصوم دارای علم و ویژگیهای منحصربه فردی 

است که عقل نیز بخشی از آن را درک مکیند و این امر، ضرورت وجود امام در هر زمان را اثبات مینماید.

6ـ2ـ3. نقش مردم در انتخاب نایب الهی
در نظام ولایی پاپ، انتخاب پاپ بدون مشارکت مستقیم مردم صورت م‌یگیرد. در مقابل، اگرچه انتصاب پیامبر؟ص؟ 
و امام معصوم؟عهم؟ به طور مستقیم از سوی خدا و انتصاب فقیه از طریق نصب عام صورت میگیرد، اما مقبولیت 

مردمی به عنوان شرط تحقق عینی ولایت، اهمیت بیبدیلی دارد.

7ـ2ـ3. حوزه و گسترة اقتدار نایب الهی در دو مکتب
در مسیحیت کاتولکی، به ویژه پس از قرون وسطی، نقش پاپ بیشتر به حوزه های دینی و اخلاقی محدود شده 
و دخالت او در سیاست به موارد استثنایی اختصاص یافته است. حتی در دورة اوج قدرت پاپ ها در قرون وسطی، 
اقتدار آنان بیشتر بر پایة اتحاد با پادشاهان و ساختارهای موجود سیاسی استوار بود، نه بر تشیکل کی حکومت 
مستقل دینی. در مقابل در اندیشة شیعی، بر پایة نظریة ولایت نبی و امام و در عصر غیبت، ولایت فقیه، نظامی 
دینی ـ سیاسی بنیان گذاشته شده است که ادارة مستقیم جامعه را بر عهده دارد. این ولایت و اقتدار در شیعه، 
تنها به امور عبادی و تفسیر متون دینی محدود نمیشود؛ بلکه همة شئون اجتماعی، سیاسی، اقتصادی و فرهنگی 

را دربرمیگیرد و بر اساس مشروعیت الهی اعمال میشود.

8ـ2ـ3. پیوند خلیفۀالله با مفهوم علم لدنی
در شیعه، پیامبر و امام دارای علمی خاص، معجزات و کراماتی فراتر از دسترسی عقل و تجربة بشریاند که به 
آن علم لدنی گفته میشود. امام به باطن اعمال، حقایق امور و تأویل آیات قرآن آگاه است. در مسیحیت چنین 
ویژگیای برای پاپ مطرح نیست. در آموزة کاتولیکی، بر اساس مادة چهارم از Pastor Aeternu، که توسط 
شورای واتکیان اول در ۱۸ ژوئیة ۱۸۷۰م تصویب شد، پاپ تنها وقتی که از جایگاه رسمی در مقام رهبر و آموزگار 
مسیحیان حکم م‌یدهد، با کمک روح‌القدس، معصوم از خطا عمل مکیند. این عصمت، در چهارچوب نهاد سنتی 
و تعلیم کلیسا تعریف میشود، نه به صورت دانشی ذاتی و آگاهی باطنی، مانند علم لدنی در شیعه. علم پاپ مبتنی 

بر سنت کلیسا و شوراهای کلیسایی است تا آگاهی باطنی و ذاتی از حقایق.

9ـ2ـ3. کتاب آسمانی

در شیعه، قرآن متنی است تحریف ناپذیر و منبع اصلی شریعت است )جوادی آملی، 1389ب، ص532( و امامان 
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معصوم مفسران حقیقی قرآن اند. این رابطة دوسویة قرآن و عترت، در حدیث ثقلین مورد تأیکد قرار گرفته است 
)ابن بابویه، بیتا، ج2، ص62(؛ درحالکیه در کاتولیسیسم، پاپ به عنوان مفسر انحصاری کتاب مقدس، گاه بر 
سنت کلیسایی و شوراها تیکه مکیند. افزون‌براین، متن انجیل های کنونی در مسیحیت به‌عنوان وحی غیرمستقیم 
پذیرفته شده اند )توفیقی، 1390، ص170 و 174( و تحریف پذیری آنها در طول تاریخ مورد بحث است )لین، 

2010م، ص387(؛ اما در شیعه، وحی مستقیم و تحریف ناپذیری قرآن جزء بدیهیات اعتقادی است.

10ـ2ـ3. جایگاه معرفتی امام به عنوان حجت الهی

در شیعه، امام نه فقط کی رهبر دینی، بلکه حجت خدا بر روی زمین است؛ یعنی وجودش همانند قرآن دلیلی بر ادامة 
وْْصِِيََاءُُ هُُمْْ أَبَْوََْابُُ اَ�للَّهِِ عََزََّ وََجََلََّ اَلََّتَِيِ يُُؤْْتَیَ‌ مِِنْْهََا وََلَوَْْ لَاَ هُُمْْ مََا عُُرِِفََ اَ�للَّهُُ عََزََّ وََجََلََّ وََبِهِِِمُُ اِحِْْتََجََّ  ارتباط خدا با خلق است: »اَلَْأَ�َ
اَ�للَّهُُ تَبَََارََكََ وََتََعََالَیَ‌ عََلَیَ‌ خََلْقِِْهِِ« )کلینی، 1363، ج۱، ص۱۹۳(؛ اوصيای پيغمبر درها‌ی توجه به‌سو‌ی خدا‌ی عزوجل باشند؛ 
و اگر ايشان نبودند، مردم خدا‌ی عزوجل را نمي شناختند و خدا‌ی تبارك و تعال‌ی به‌وسيلة ايشان بر خلقش احتجاج كند. 

این جایگاه برای پاپ مطرح نیست و پاپ مدیر و رهبر روحانی کلیساست تا تجسم حجت الهی در زمین.

11ـ2ـ3. رابطة وجودی امام با نظام آفرینش

در اندیشة شیعی، نبی و امامان واسطة فیض تکوین‌یاند؛ یعنی نه تنها هدایت تشریعی، بلکه بقای آفرینش به‌واسطة 
نِذإِ��لاّ بِإهِِِ وََبِهِِِم یُُنََزِِّلُُ الغََیثََ وََبِهِِِم یُُنشِِرُُ الرََّمََحة« )زیارت  وجود امام است: »بِهِِِم یُُسِِمکُُ السََّماءََ أن تََقََعََ عََلَىَ ارلأضِِ 
جامعة کبیره(؛ به سبب ائمه است که آسمان را نگه میدارد تا جز به اذن او بر زمین نیفتد؛ و به سبب آنان باران را 
نازل مکیند و رحمت را میگستراند. در مسیحیت چنین نگاهی به پاپ وجود ندارد و نیابت پاپ صرفاًً در سطح 

هدایت معنوی کلیسا قرار دارد.

12ـ2ـ3. انتظار موعود و استمرار ولایت الهی در شیعه و کاتولیسیسم

در الهیات شیعه، امام غایب به‌مثابة حجت حاضر الهی، استمرار فعال خلافت الهی را در عصر غیبت تضمین مکیند. 
جامعة شیعی با باور به نظارت غیبی امام عصر؟عج؟ و تبیین نظریة نیابت عام فقیه به‌عنوان نایب امام در ادارة جامعه، 
انتظار ظهور را به کنشی پویا تبدیل مکیند که مستلزم آماده سازی عینیِِ زمینة حکومت جهانی اوست. این انگاره، 
انتظار را در سه سطح تعریف مکیند: سطح اعتقادی )حضور دائمی امام به عنوان حافظ شریعت(؛ سطح اجتماعی 
)ولایت سیاسی نایبان امام بر جامعه( و سطح تاریخی )مسئولیت مؤمنان در ایجاد شرایط ظهور(. در مقابل، کاتولیسیسم 
بازگشت مسیح )پاروسیا( را بر اساس آموزه های شورای دوم واتکیان )سند »شادی و امید«، بند ۳۹( و کتاب آموزش 
کلیسای کاتولکی )بندهای ۶۷۵ـ۶۷۷(، رویدادی ناگهانی و خارج از حیطة مدیریت نهادی کلیسا تعریف مک‌یند، که 
پاپ و سلسله مراتب کلیسایی، نه توان تأثیرگذاری بر فرایند آن را دارند و نه مدعی چنین نقشی هستند؛ بلکه صرفاًً 
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موظف به تفسیر نشانه های آخرالزمانی و حفظ آمادگی روحانی جامعه‌اند. این روکیرد، انتظار موعود را به کنشی 
منفعلانه تقلیل م‌یدهد و آن را از هرگونه پیوند با سازوکارهای حکمرانی زمینی جدا میسازد.

13ـ2ـ3. پیوند فقاهت و نیابت در عصر غیبت

شیعه با طرح نظریة ولایت فقیه توانست نیابت عامة امام را به فقیه جامع‌ شرایط بسپارد؛ ازاین رو ولیّّ نه تنها 
مسئول حفظ نظم جامعه، بلکه زمینه ساز ظهور است. این نگاه، جامعة شیعه را به سمت اصلاحگری و مبارزه با 
ظلم سوق میدهد. این نظریه، به دلیل پیوند مستقیم با اجتهاد و عقل گرایی فقهی، ساختاری متفاوت با سنت 

کلیسایی دارد. پاپ، نه فقیه است و نه مرجع اجتهاد؛ بلکه سخنگوی اجماع کلیسایی است.

14ـ2ـ3. تعامل عقل و وحی در معرفت خلیفۀالله

در شیعه، عقل به عنوان یکی از منابع چهارگانة استنباط احکام، نقش مهمی در شناخت معارف و خلیفة الهی و 
نیز در فهم علل و وظایف و اصول آنان دارد )طباطبایی، 1352، ص197(؛ درحالک‌یه در کاتولکی، ایمان به کلیسا 

و سنت پاپی بر عقل تقدم دارد و تعبد از جایگاهی بالاتر برخوردار است.

15ـ2ـ3. الهیات تجسد در برابر الهیات تفویض و ولایت

در مسیحیت، نمایندة خدا تجسد کامل کلمة الهی است؛ اما در شیعه، امام موجودی است که علم، قدرت و ولایت خود را از 
خدا کسب کرده و هرگز با ذات الهی یگانگی ندارد. این تمایز، وجه افتراق عمیق در نظریة الهیاتی این دو تفکر است.

16ـ2ـ3. تجلی عدالت الهی از طریق خلیفۀالله

در تشیع، یکی از کارکردهای اساسی نبی و امام، اقامة قسط و عدالت است )جوادی آملی، 1389الف، ج1، 
ص23(؛ درحالکیه در الهیات مسیحی، عدالت الهی از طریق فدیة مسیح بر صلیب محقق میشود تا از طریق 

حکومت زمینی )الامیر کانی، 1888م، ص331(.

4. خلافت الهی در شیعه؛ نظامی جامع و تمدن ساز

1ـ4. مسیر احراز خلافت: منطق عقلی در مقابل تعبد نهادی

خلافت الهی در تشیع، نه تنها با نص الهی اثبات میشود، بلکه مسیر  شناسایی و تحقق آن نیز عقل  محور، شفاف 
و بر اساس فضایل واقعی است؛ برخلاف نیابت پاپی که مبتنی بر رأیگیری کاردینال ها و سنت کلیساست. در 
اما احراز آن تابع  الهی است )مطهری، 1401، ص69(؛  پایة نصب  امام و ولیفقیه بر  شیعه، مشروعیت نبی، 
قواعدی چون افضلیت، اعلمیت، عصمت و عقلانیت در تمامی جهات است )جوادی آملی، 1388الف، ج2، ص26؛ 
1389الف، ج1، ص237ـ239(؛ یعنی مسیر تحقق آن نیز قابل ارزیابی و سنجش است )غلامرضائی، 1403، 
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ص123ـ133(. در مقابل، در سنت کاتولیکی، مشروعیت پاپ با رأی مجمع کلیسایی ایجاد میشود و پس از آن، 
فرض بر عصمت و اقتدار است؛ بدون آنکه شرط عقل یا علم یا عدالت، معیار تصمیم گیری باشد؛ بلکه فقط باید 
در سلسله مراحلی قرار گیرد تا به مقام کاردینالی برسد و پس از آن، از میان کاردینال های ارشد، کی نفر به عنوان 
پاپ انتخاب میشود )مروارید و جعفریان خیرآبادی، 1398، ص101 و 102(. این تفاوت بنیادین، برتری خلافت 

شیعه را در منطق تأسیس، مسیر احراز و استمرار مشروعیت نمایان میسازد.
2ـ4. نقش مردم در تحقق عینی حکومت

مردم در تاریخ اسلام همیشه نقش مهمی در حکومت اسلامی و تغییرات اجتماعی ایفا کرده‌اند. ازاین‌رو اساسیترین 
مقدمة پیروزی پیامبر اسلام؟ص؟ در ایجاد و گسترش حکومت اسلامی، تصرف الهی در دل های مسلمانان و ایجاد 
محبت و الفت میان آنان بودک ه به دگرگونی باورهای مردم انجامید و شبکه‌ای منسجم از یاران فداکار پدید آورد. 
این یاران با حضور آگاهانه و سازمانیافته، پایه های امنیت و اقتدار حکومت را استحکام بخشیدند )جوادی آملی، 
۱۳۸۱، ج14، ص۳۵۹(. بنابراین، مردم در تحقق و استمرار حکومت آن حضرت تأثیر صددرصدی داشتند؛ به‌نحوک‌یه 
تمام تأثیر، مربوط به کمک مردم بود )مصباح یزدی، 1396، ص57(. همچنین در زمان ائمة معصوم؟عهم؟، مردم عامل 
استقرار و تحقق حکومت و حاکمیت اسلامی در جامعه بودند )مصباح یزدی، 1396، ص62(. در ادامه، شیعه با اصل 
ولایت فقیه به استمرار هدایت در عصر غیبت به نصب عام معتقد است )مصباح یزدی، 1394، ص73(. این باور 
زمینه ساز حضور و نقش بیبدیل مردم در تشیکل، عینیت بخشیدن و پایداری حکومت اسلامی است؛ به نحوکیه 

تا مردم نخواهند، نظام اسلامی محقق و برقرار نخواهد شد )مصباح یزدی، 1391، ص27(.
در مقابل، جایگاه‌ مردم‌ در ‌ولایت پاپ در ‌دورة پیش‌ از‌ قرون ‌وسطی، اطاعت محض از دولت بود؛ چون از دیدگاه 
کتاب مقدس، حکومت از آنِِ خداوند است و حاکمانی که از طرف او انتخاب میشوند، مشروعیت دارند )اول سموئیل، 
10: 1؛ اشعیا، 44: 28( و اطاعت از پادشاه، اطاعت از خداوند است )جامعة سلیمان، 8: 2ـ4( و پطرس حواری نیز مردم 
را به اطاعت از حاکمان فراخوانده بود )رسالة اول پطرس، ۲: ۱۳ـ۱۴(. در قرون وسطی، مردم هیچ گونه مشارکتی مستقیم 
یا غیرمستقیم در گزینش پاپ نداشتند. اگرچه کلیسا برای انتخاب پاپ مراسم انتخاباتی ترتیب م‌یداد، اما صاحبان رأی، 
کاردینال ها بودند که نه نمایندة مردم، بلکه از اعضای ارشد کلیسا به شمار میآمدند و به تدریج به این مقام نائل شده 
بودند. پس از قرون وسطی، حوزة نفوذ پاپ صرفاًً به امور دینی محدود شد. وی نه زمامدار جهان، بلکه صرفاًً ریاست 
قلمرو کوچک واتکیان را بر عهده گرفت و در جایگاه معلم اخلاق به فعالیت پرداخت. این تغییرات، مردم را به نقد کتاب 
مقدس و کلیسا سوق داد، نه اطاعت کورکورانه؛ و زوال قدرت سیاسی کلیسا نیز امکان مقابله با دگراندیشان را از طریق 

دادگاه های تفتیش عقاید منتفی کرد )کریمی والا و دیگران، 1400، ص8ـ10(.
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نتیجه اینکه جمهوریت و اسلامیت، هر کدام در حکومت الهی سهم ویژه ای دارد که نمیتوان در آن تغییری 
ایجاد کرد؛ یعنی دین حقیقتی است که از سوی خدا و به دست انبیا ارائه شده و همواره ثابت، تبدیل ناشدنی و 
تغییرناپذیر است؛ چه انسان ها تمیکن کنند و بپذیرند و چه به مخالفت با آن برخیزند؛ اما تحقق عینی و خارجی 
و سازمان یافتنِِ حاکمیت دین در جامعه، جز با همراهی دست قوی و دل مشتاق انسان ها ممکن نخواهد بود 
)جوادی آملی، 1381، ج14، ص360(. با توجه به اهمیت و سهم تعیینکنندة حضور مردم در صحنه‌های اجتماعی، 
در قرآن کریم نیز به این امر تصریح و تأیکد شده است. خداوند سبحان به مؤمنان به خدا و پیامبر میفرماید: 
»نَّإمَََا المُُؤمِِنََون الَّذَنََی آمََنُُوا بِاِلِلهِ رََوسلِوهِِِ ذإوا کاونا مََعََهُُ عََلی رٍٍمأ جامِِعٍٍ لَمَ یََذهََوبا حََتََسَ�ت��أْْذِِنُوُهُُ نََّإ الَّذَنََی یََتََسأْْذِِنُنَوکَََ 
اُوُلئِکََِ الَّذَنََی یُُؤمِِنََون بِاِلِلهِ رََوسلِوهِ« )نور: 62(. »امر جامع« کارهای مهم اجتماعی است که همکاری و مشارکت 

عمومی را لازم دارد )جوادی آملی، 1389د، ج2، ص563(.
3ـ4. هدف بودن کمال وجودی انسان در برابر حفظ نهاد کلیسا

در الهیات شیعی، غایت نهایی خلافت الهی، تربیت انسان به سوی کمال نهایی، یعنی تحقق انسان کامل به مثابة 
خلیفةالله و نیل به قرب الهی از طریق تربیت جامعه در چهارچوب حکومت دینی است )جوادی آملی، ۱۳۸۹ج، 
رْْضِِ خََلِیِفََةًً« )بقره: ۳۰(  ص217ـ218(. این هدف، متیک بر آموزه های قرآنی، از جمله آیة »إِّنِّی جََاعِِلٌٌ فِیِ الْأَ�َ
است که به خلافت الهی انسان در زمین اشاره دارد. بنابراین، خلافت در نگاه شیعی، نه صرفاًً کی منصب، بلکه 
مسیر تکاملی انسان در بستر جامعه برای رسیدن به عدالت، عبودیت جمعی و قرب الهی است. در مقابل، در 
الهیات کاتولکی، نیابت پاپی بیشتر ماهیتی نهادی دارد و غایت آن، حفظ ساختار کلیسایی و صیانت از آموزه های 
دینی و اخلاقی کلیسا تا پایان تاریخ تلقی میشود )بایرناس، ۱۳۵۴، ص۴۶۵(. به بیان دیگر، درحالکیه خلافت 
در شیعه حرکت به سوی تحقق غایت هستی انسان را دنبال مکیند، نیابت پاپی بیشتر به ایفای نقش نظارتی و 

نگهبانی از وضعیت موجود کلیسا میپردازد.
4ـ4. رابطة خلافت الهی با حضور فعال ولیّّ خدا در هستی

بلکه حقیقتی وجودی و  نیست؛  نهادی  یا  الهی صرفاًً مفهومی سیاسی  در منظومة معرفتی شیعه، خلافت 
هستیشناختی است. خلیفةالله در تشیع، اعم از پیامبر و امام معصوم، نقشی حیاتی در پیوند آسمان و زمین ایفا 
مکیند. این خلافت، نه فقط در هدایت تشریعی، بلکه در استمرار فیض تکوینی، تعادل عالم و حفظ نظام هستی 
حضور دارد؛ به ویژه بر پایة زیارت جامعة کبیره، امامان معصوم واسطه های فیض الهیاند که بقای آسمان و زمین 

نِذإِ��لاّ بِإهِِِ...«.  به واسطة ایشان استمرار مییابد: »بِكُُِم يُُسِِمكُُ السََّماءََ أن تََقََعََ عََلَىَ ارلأضِِ 
این معنا در کلام حکما و عرفا نیز بازتاب یافته است و ایشان خلافت الهی را حقیقتی فراتر از سیاست شمرده و آن 
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را معرفتی دانسته‌اند که بدون آن، اتصال خلق به خالق و نظام فیض در هستی مختل خواهد شد )جوادی آملی، ۱۳۸۹الف، 
ج1، ص314(. در مقابل، نیابت پاپی در پررنگ ترین تفسیرها هیچ پیوندی با تکوین عالم یا نظام هستی ندارد؛ و در 
خوشبینانه ترین برداشت، تنها پاسدار سنت دینی و راهنمای اخلاقی مؤمنان است. هانس کونگ به صراحت مینویسد: 

 .(Küng, 1976, p.340) »پاپ، نه ضرورتی متافیزیکی برای کلیسا، بلکه نتیجة کی روند تاریخی است«
همچنین در تعلیمات رسمی کلیسا نیز تأیکد شده است که تنها مسیح واسطة نجات است و این نقش به 
حواریون یا پاپ امتداد نیافته است (Catechism of the Catholic Church, 1997, para.967). بنابراین، 
درحالکیه در شیعه خلافت خلیفةالله ضامن بقای هستی و استمرار هدایت در دو ساحت تکوین و تشریع است، 
نیابت پاپی صرفاًً کارکردی سازمانی و محدود به صیانت از سنت کلیسا دارد. این تفاوت بنیادین، برتری نظام 

خلافت الهی شیعه را در عمق هستیشناسی و پیوند با حقیقت وجودی انسان نمایان میسازد.

نتیجه گیری

مطالعة تطبیقی نیابت الهی در الهیات کاتولیکی و خلافت الهی در الهیات شیعی نشان داد که این دو نظام، با 
وجود اختلافات در مبانی الهیاتی، ساختار نهادی و گسترة اقتدار، در برخی کارکرد های دینی و اجتماعی نقاط 
مشتریک دارند. هر دو، نایب الهی را در رأس هرم دینی قرار میدهند و برای او اقتدار معنوی و نقش محوری 
در تفسیر آموزه ها و هدایت جامعه قائل اند. در سنت تاریخی هر دو، این جایگاه در مقاطعی با اقتدار سیاسی پیوند 
داشته و نوعی حمایت یا هدایت الهی برای آن فرض شده است. در کاتولیسیسم، این حمایت به صورت هدایت 
روح القدس، در قالب عصمت رسمی پاپ و در شرایط خاص جلوه مکیند؛ و در تشیع به صورت علم لدنی و 
عصمت ذاتی امام. بااین حال، تفاوت ها اساسیتر و تعیینک‌ننده ترند. در الهیات کاتولیکی، نیابت پاپ ماهیتی نهادی 
و ساختاری دارد و پس از رنسانس، حوزة اقتدار آن به امور کلیسایی، ایمان و اخلاق محدود شده است. در مقابل، 
خلافت الهی در شیعه، علاوه بر بُعُد معنوی، شامل ابعاد تکوینی و تشریعی نیز میشود و پیوندی ذاتی با حاکمیت 
دینی دارد؛ الگویی که حتی در عصر غیبت، از طریق ولایت فقیه استمرار مییابد و همة شئون اجتماعی، سیاسی، 
اقتصادی و فرهنگی را دربرمیگیرد. بنابراین، درحالکیه هر دو مکتب در پی حفظ و گسترش آموزه های دینی 
و هدایت جامعه اند، الگوی شیعی با جامعیت نظری، پیوند مستقیم با حکومت و ظرفیت تمدن سازی خود، تمایزی 

ماهوی از الگوی کاتولیکی دارد و میتواند پاسخی کارآمد به نیازهای پیچیدة جهان معاصر ارائه دهد.
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Abstract
The main objective of this study is a comparative examination of the 
nature of religion in the thought of Baruch Spinoza and ‘Allāmah Sayyid 
Muhammad Husayn Ṭabāṭabā’ī to demonstrate how the differences 
in their views are rooted in their divergent philosophical foundations. 
This research addresses this issue using a descriptive-analytical and 
comparative method, relying on the principal works of both thinkers. 
The findings show that Spinoza, with a rationalist approach based on an 
ontology of a single substance, considers religion to be action based on 
the knowledge of God. He regards the Bible as a historical and ethical 
text and views revelation as more practical in the realm of action than in 
the realm of attaining truth. In contrast, ‘Allāmah Ṭabāṭabā’ī, relying on 
a hierarchical ontology (the principality and gradation of existence) and 
an approach that recognizes reason alongside revelation and innate nature 
(fiṭrah) as sources of religious knowledge, considers religion to be a fiṭra-
based guide for achieving human felicity (sa‘ādah). This comparative 
study reveals that the fundamental difference between Spinoza's rationalist 
religion and ‘Allāmah's fiṭra-based religion is a direct consequence of 
their differing ontological foundations. Thus, the present research, while 
clarifying the points of similarity and difference between these two 
thinkers, emphasizes the decisive role of metaphysical presuppositions in 
shaping the philosophy of religion.

Keywords: religion, Spinoza, ‘Allāmah Ṭabāṭabā’ī, comparative study.
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چکيده
هدف اصلی این مطالعه، بررسی تطبیقی ماهیت دین در اندیشة باروخ اسپینوزا و علامه سیدمحمدحسین 
طباطبایی است تا نشان دهد که چگونه تفاوت در دیدگاه های آنان ریشه در مبانی فلسفی متفاوتشان 
دارد. این پژوهش با روش توصیفی ـ تحلیلی و تطبیقی، و با اتکا بر آثار اصلی هر دو متفکر، به این 
مهم میپردازد. یافته ها نشان م‌یدهند که اسپینوزا با روکیردی عقل‌گرایانه و بر اساس هست‌یشناسی 
مبتنی بر جوهر واحد، دین را عمل بر اساس شناخت خدا میداند. او کتاب مقدس را متنی تاریخی 
و اخلاقی تلقی مکیند و وحی را بیشتر در حوزة عملْْ کاربردی میداند تا حوزة شناخت حقیقت. 
بر هستیشناسی سلسله مراتبی )اصالت و تشکیک وجود( و  با تیکه  در مقابل، علامه طباطبایی 
با روکیردی که عقل را در کنار وحی و فطرت به عنوان منابع معرفت دینی به رسمیت میشناسد، 
دین را راهنمایی فطری برای رسیدن به سعادت تلقی مکیند. این مطالعة تطبیقی آشکار میسازد 
که تفاوت بنیادین میان دین عقل گرای اسپینوزا و دین فطرت گرای علامه، پیامد مستقیم مبانی 
هستیشناختی متفاوت آنان است. بدین ترتیب، پژوهش حاضر ضمن روشن ساختن نقاط اشتراک 
و افتراق این دو اندیشمند، بر نقش تعیینکنندة پیش فرض های متافیزیکی در شکل دهی به فلسفة 

دین تأیکد میورزد.

کليدواژه ها: دین، اسپینوزا، علامه طباطبایی، مطالعة تطبیقی.
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مقدمه

باروخ اسپینوزا )1632ـ1677م( فیلسوف عقل گرا و علامه سیدمحمدحسین طباطبایی )1281ـ1360( فیلسوف 
و مفسر برجستة شیعه، هر دو از اندیشمندان و متفکران ژرف اندیش اند. علامه با آثار عمیق خود در زمینه های 
مختلف علوم اسلامی توانست تأثیر بسزایی در اندیشة اسلامی معاصر داشته باشد. وی علاوه بر تفسیر متون 
دینی، به ایجاد نظام منسجم فکری برای فهم عمیق دین همت گماشت؛ لذا آرا و اندیشه های او همیشه مورد 
توجه بوده است. اسپینوزا نیز در غرب با نگاهی عقل گرایانه و ضرورت در هستی، تفسیری خاص از دین و کتاب 

مقدس ارائه داد که با تلقیهای سنتی متفاوت بود.
هر دو اندیشمند با اینکه به سنت های فکری و مذهبی کاملًاً متفاوتی تعلق داشته اند، به مقولة »دین« و 
مفاهیم کلیدی آن، یعنی خدا، وحی، نبوت، معجزه، کتاب مقدس و... پرداخته اند و کی نظام فکری و تصویری 
عقلانی از دین ارائه کرده اند. با وجود وجوه اشتراک در تصویرسازیشان از دین، از برخی جهات نیز تفاوت های 

اساسی وجود دارد.
مواجهة فکری میان اسپینوزا و علامه طباطبایی، پیش از آنکه تقابل دو دیدگاه الهیاتی باشد، در واقع رویارویی 
دو روکیرد بنیادین در روش شناسی مواجهه با »دین« و »متن مقدس« است. هرگونه پژوهش در این حوزه، 
ناگزیر با این دوراهی اساسی روبه روست: ازکیسو روکیرد تاریخی ـ انتقادی (Historicism) که پدیده های 
دینی را به مثابة اموری زمینی و تاریخی تحلیل و اعتبارسنجی مکیند؛ و ازسویدیگر، روکیرد تأویلی ـ باطن گرا 
(Hermeneutic-Esoteric) که در پی کشف معانی فراتاریخی و بطون عمیق متون و تجارب دینی است 

)قاسمی، 1392، ص51ـ55(. اسپینوزا به عنوان یکی از بنیان گذاران نقد تاریخی کتاب مقدس، نمایندة تام و تمام 
روکیرد نخست است. در مقابل، علامه طباطبایی با وجود استواری بر عقلانیت، در سنت عظیمی ریشه دارد که 
حقیقت دین را دارای لایه های متعدد معنایی دانسته، فهم آن را مستلزم روش های تفسیری و تأویلی خاصی 
م‌یداند. بنابراین، بررسی تطبیقی این دو اندیشمند، در واقع کاوشی در باب نتایج و پیامدهای این دو روش‌شناسی 

بنیادین در فهم پدیدة دین است.
مسئلة اصلی پژوهش پیش رو این است که این دو متفکر بزرگ چگونه از دو سنت فکری متمایز به فهم و 
تبیین پدیدة دین نائل آمده‌اند؟ تفاوت ها و شباهت های اساسی در تصویر اسپینوزا از دین و نظام دین پژوهی علامه 
طباطبایی در مبانی، روش و نتایج چیست؟ بررسی تطبیقی این دو روکیرد چگونه میتواند به فهم عمیق تر نسبت 
میان عقل، فلسفه، وحی و دین در سنت های فکری غرب و اسلام کمک کند و چه دلالت‌هایی برای مباحث معاصر 
فلسفة دین دارد؟ این مقاله در پی تحلیل و مقایسة نظام‌مند این دو دیدگاه به‌منظور روشن ساختن این پرسش‌هاست
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فرضیة اصلی پژوهش این است که تفاوت در دیدگاه های دینی این دو اندیشمند امری سطحی نیست؛ بلکه 
پیامد ضروری و منطقی مبانی هستیشناختی و معرفت شناختی آشتیناپذیر آنهاست. این مقاله با تحلیل نظام مند 
و  به دینی عقل‌گرا  اسپینوزا  بر »جوهر واحد«  داد که چگونه جهان‌بینی مبتنی  این دو دیدگاه نشان خواهد 
طبیعت محور میانجامد؛ درحالکیه جهان بینی مبتنی بر »اصالت و تشکیک وجود« علامه، دینی فطرت گرا و 
وحیمحور را نتیجه میدهد. این بررسی نه تنها به فهم دقیق تر این دو فیلسوف کمک مکیند، بلکه دریچه ای 
نو به سوی درک پیچیدگیهای نسبت میان عقل، فلسفه، وحی و دین در دو سنت فکری مهم میگشاید و 

دلالت های ارزشمندی برای غنا بخشیدن به مباحث معاصر فلسفة دین ارائه میدهد.
پیشینه: با جست وجو در پایگاه های علمی، پژوهشی در موضوع بررسی تطبیقی روکیرد این دو اندیشمند در 
حوزة فلسفة دین صورت نگرفته است. تنها در موضوع ذات و فطرت دو مورد بررسی تطبیقی انجام شده است: 
اسپینوزا و نظریة فطرت علامه طباطبایی«  نتایج نظریة صیانت ذات  و  آثار  با عنوان »بررسی تطبیقی  یکی 
با عنوان »بررسی تطبیقی مفهوم ذات در فلسفة  )اسفندیاری و همکاران، 1398( و دیگری پژوهشی مشابه 
اسپینوزا و فطرت از منظر علامه طباطبایی« )کریمی و اسفندیاری، 1398(. این دو پژوهش بر بررسی تطبیقی 
مفهوم ذات و فطرت در حوزة انسان‌شناسی متمرکز بوده‌اند؛ اما پرسش دربارة ماهیت خودِِ دین و مقایسة بنیادهای 
دو نظام دین پژوهی، به عنوان کی خلأ پژوهشی باقی مانده است. این مقاله دقیقاًً برای پر کردن همین خلأ 
تدوین شده است. پژوهش حاضر به بررسی تطبیقی ماهیت دین از منظر این دو اندیشمند میپردازد. در موضوع 
بررسی ماهیت دین از دیدگاه علامه، مقالات فراوانی منتشر شده است؛ ولی ما در این نوشتار، ضمن بررسی 
تطبیقی روکیرد علامه طباطبایی به دین با دیدگاه اسپینوزا، با رجوع مستقیم به منابع اصلی ایشان، تفسیری 

دقیق تر و بازبینیشده از آرای ایشان ارائه میدهیم.
روش تحقیق: این پژوهش بر اساس روش شناسی تریکبیِِ توصیفی ـ تحلیلی و تطبیقی بنا شده است. در 
گام نخست، آرای هر کی از دو اندیشمند با روکیردی توصیفی ـ تحلیلی و با استناد مستقیم به آثار مکتوب و 
اصلی آنان تبیین شده است تا چهارچوب فکری هر کی به دقت ترسیم شود؛ سپس در مرحلة دوم با روش 
تطبیقی، پژوهش از سطح توصیف فراتر رفته و به تحلیل و کشف پیوندهای منطقی میان مبانی فلسفی هر متفکر 
و نتایج دین شناختی او پرداخته است. برای تعمیق این تحلیل و درک دقیق تر ابعاد فکری هر فیلسوف، علاوه 
بر منابع دست اول، از منابع دست دوم معتبر شامل شروح، تفاسیر و مقالات علمی جدید نیز به مثابة ابزار کمیک 
بهره برداری شده است. این روکیرد دومرحله ای تضمین مکیند که مقایسه بر پایه ای محکم صورت گیرد و به 

هدف اصلی پژوهش، یعنی اثبات وابستگی نظام مند »ماهیت دین« به »مبانی متافیزیکی«، نائل آید.
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1. ماهیت دین در اندیشة اسپینوزا

1ـ1. رویکرد و روش اسپینوزا

جنبة اصیل و نوآورانة اندیشه های اسپینوزا به اعتراف بسیاری از پژوهشگران، در روشِِ دقیق و نظام مندی است 
تفسیر کتاب مقدس،  الهیات، دکترین  مانند دکترین خدا،  الهیاتی و فلسفی،  پیچیدة  تبیین مسائل  برای  که 
انسان شناسی، اخلاق، دکترین دولت و... بهکار گرفته است (Hubbeling, 1967, P.2). مفهوم »خدا« بنیاد‌یترین 
اندیشة اوست که فهم سایر اندیشه های او بر پایة شناخت این اندیشه شکل گرفته است. در واقع، شناخت خدا 

کلید درک تمامی هستی است.
اسپینوزا تا جایی که عقل بشری میتواند راهگشا باشد، از روش »مّّکی ـ گسترده« )ریاضی( پیروی کرده و تا جایی 
 .(Hubbeling, 1967, P.6-7) که امکان داشته، این روش را در آموزة فلسفی خدا، انسان‌شناسی و... بهکار گرفته است
روش »مّّکی ـ گسترده« در فلسفه و الهیات اسپینوزا روکیردی است که بر پایة استدلال منطقی و ساختاری نظام مند 
در تبیین مفاهیم فلسفی و الهیاتی استوار است. وی در کتاب اخلاق خود از روش هندسی اقلیدسی بهره برده است؛ 
روشی که در آن، از اصول و تعاریف مشخص و بدیهی آغاز میشود و با استدلال‌های منطقی به نتایج جدیدی م‌یرسد. 

بهکارگیری این روش نظام مند، تلاش اسپینوزا در ارائة فلسفه و به تبع آن الهیاتی خالی از خلل و نقص است.
اسپینوزا در بخشی از حیات خود، با دکارت )1594ـ1650م( هم عصر بود و قابل انکار نیست که او تحت تأثیر 
فلسفة دکارت قرار داشت؛ به طورکیه اولین آثار منتشرشدة او شرحی بر اصول فلسفة دکارت است. بسیاری از 
اساسیترین آموزه های متافیزیکی و معرفت شناختی اسپینوزا تابع اندیشه های دکارت و برخی دیگر از آرای اسپینوزا 
ناشی از تأمل در اشکالات آرای اوست؛ با وجود این، در هدف با هم متفاوت‌اند: دکارت در پی ارتقای علوم و تسلط 
انسان بر طبیعت بود؛ درحالکیه هدف اسپینوزا بهبود منش انسان از طریق خودفهمی و دستیابی به آرامش ذهن 
بود (Garrett, 2006, P.267). اما با این توصیفات، هر دو در طیف راسیونالیسم )عقل گرایی( قرار م‌یگیرند. بعد از 
اسپینوزا، برخی اندیشمندان مانند کانت در کتاب نقد عقل محض، از محدودیت های عقل سخن گفتند و هیوم نیز با 

جملة »عقل بردة احساسات و عواطف است«، در پی شناخت محدودیت های عقل بود )دباغ، 1400، ص30ـ32(.
دو اثر مهم او، کتاب اخلاق و رسالة الهی ـ سیاسی است. در کتاب اخلاق، نظریة اخلاقی اسپینوزا ـ علاوه 
بر جنبه های نوآوری ـ به گونه ای نظام‌مند و بر پایة روش هندسی تدوین شده است و یکی از نظریه های اخلاقی 

.(Garrett, 2006, P.269) پیشرو در دوران مدرن به حساب میآید
کتاب اخلاق را از دو منظر میتوان مورد بررسی قرار داد: اول، متن ایستایی آن است که در همة بخش های 
آن وجود دارد و نظام نظری اخلاق را ارائه میدهد؛ دوم متن پویای آن است که در حین خواندن، تجربه میشود. 
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این بدان معناست که متن، نه تنها نمایشی از واقعیت است، بلکه نوعی کتابچة راهنمای آموزشی است که برای 
هدایت خواننده از طریق کی فرایند شناختی طراحی شده است. اسپینوزا از طریق ساختار متن خود، خوانندگان 

.(Carlisle, 2021, P.36-37) را از سطح تخیل به سوی تفکر عقلانی هدایت مکیند
الهیاتی او و مهم ترین منبع برای استخراج  رسالة الهی ـ سیاسی او، در واقع آینة تمام نمای اندیشه های 
هندسة دینی اوست. اسپینوزا در نامة شمارة 30 خطاب به اولدنبورگ، انگیزه‌های خود را از نوشتن رسالة الهی 
ـ سیاسی، پیش داوریها و تعصبات متکلمان، برائت از اتهام بیخدایی و دفاع از آزادی فلسفه وزری مطرح کرده 

.(Spinoza, 2002, P.843-844) است
سؤال اصلی در روش شناسی اسپینوزا این است که آیا اعتقاد به نظم ریاضی بر فلسفة او غالب بود یا جست‌وجو 
برای خوشبختی و آرامش. پاسخ به این سؤال تعیین مکیند که آیا تفسیر فلسفة او باید صرفاًً عقلانی باشد یا 
میتوان تفسیری عمل گرایانه تر یا اگزیستانسیالیستی ارائه داد (Hubbeling, 1967, P.28). اگر بر جنبة عقلانی 
فلسفة اسپینوزا تأیکد کنیم، میتوانیم او را کی فیلسوف نظام ساز و منطق دان تلقی کنیم و اگر جنبة عمل گرایانة 

او را مقدم کنیم، میتوانیم او را به عنوان کی فیلسوف اخلاق بشناسیم.
میتوان ادعا کرد که روکیرد و ساختار الهیاتی اندیشه های اسپینوزا، مانند ساختار الهیات، سنتی است؛ یعنی دو 
بخش الهیات نظری و عملی دارد؛ با این تفاوت که »وحی« بیشتر در جنبه های الهیات عملی کاربرد دارد و دانش 
واقعی دربارة ماهیت خدا و جهان از طریق فلسفه و تعقل و نه وحی به‌دست م‌یآید )اسپینوزا، 1396، ص243(. اسپینوزا 
در الهیات خود به‌دنبال جداسازی حوزة دین و ایمان از فلسفه بوده است )اسپینوزا، 1396، ص358(. از نظر او، ایمان 
مجموعه‌ای از باورهای اخلاقی است که برای بهبود زندگی کاربرد دارد. او معتقد است که هدف فلسفه، جست‌وجوی 

حقیقت است؛ درحالکیه هدف ایمان، تنها اطاعت و تقواست )اسپینوزا، 1396، ص366ـ367(.
یکی از بحث هایی که در روکیرد الهیاتی اسپینوزا تأثیر داشته و در مباحثی مانند عشق به خدا و رستاخیز و حتی 
انسان شناسی او اثرگذار بوده، بحث شناخت و مراتب آن است. اسپینوزا سه نوع شناخت را مطرح مکیند: نخست 
شناخت تخیلی، که از طریق حواس حاصل میشود؛ دوم شناخت استدلالی، که از درک مفاهیم مشترک و تصورات 
اشیا به‌دست میآید؛ سوم شناخت شهودی، که شناخت تام و کامل ماهیت اشیاست و به صورت مستقیم و بدون 
واسطه ایجاد میشود )اسپینوزا، 1396، ص119ـ120(. اسپینوزا معتقد است که دانش واقعی از انتقال نوع اول شناخت 
به نوع دوم، یعنی از حس به عقل، به‌دست میآید (Carlisle, 2021, P.39-40). این تمایز در سطوح شناخت، در 
بحث رستاخیز نیز اهمیت مییابد. اسپینوزا بر این باور است که پس از مرگ، بیشتر چیزها فراموش میشود و فقط 

.(klever, 2006, P.46-47) چیزهایی که با دانش شهودی فهمیده‌ایم، باقی میماند
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2ـ1. مبانی ما بعدالطبیعی اسپینوزا

نگاه فلسفی اسپینوزا در سه حیطة اخلاق، دین و سیاست پیاده شده است. به تعبیری فلسفة عملی اسپینوزا در حوزة 
اخلاق و سیاست جای م‌یگیرد و فلسفة نظری او در حوزة دین شناسی قابل تبیین است. پایه و اساس فکر و اندیشة 
او، از نگاه خاص به متافیزکی و مابعدالطبیعی نشئت گرفته است؛ نگاهی که از دوران کودیک در او شکل گرفته 
بود. آشنایی او با کتاب مقدس و التزام به دین یهودی شاکلة فکری او را در مباحث مابعدالطبیعی شکل م‌یدهد. 
گرچه اسپینوزا معبد و آیین و مراسم های یهودی را ترک کرد و متولیان آیین یهود او را مرتد خواندند، اما رو‌یگردانی 
او از دین، در واقع رویگردانی از سلسله و نظامات روحانی حاکم بر جامعه بود، نه از خدا و حقیقت دین. خدای 

اسپینوزا همیشه زنده بوده است و در نوشته هایش جریان دارد )یاسپرس، 1375، ص9(.
مبانی مابعدالطبیعی اسپینوزا به خوبی در کتاب اخلاق تبیین شده و متشکل از سه رأس جوهر، صفت و حالت 
است که در ابتدا برای هر کدام تعریفی ارائه میدهد و این تعاریف در سراسر کتاب اخلاق در جریان است و پایه 
و اساس استدلال های او را تشیکل میدهد: »مقصود من از جوهر، شیئی است که در خودش است و به نفس 
خودش به تصور م‌یآید؛ یعنی تصورش به تصور شیء دیگری که از آن ساخته شده باشد، متوقف نیست« )اسپینوزا، 
1376، ص4(. »جوهر« یکی از اساسیترین مفاهیم فلسفی است که تقریباًً چه در فلسفة یونان و چه در فلسفة 
اسلامی و نیز در فلسفة غرب معنای مشترک دارد. جوهر در اندیشة اسپینوزا موجود مطلق و نامتناهی، یعنی 
خداست: »مقصود من از "خدا" موجود مطلقاًً نامتناهی است؛ یعنی جوهر، که متقوم از صفات نامتناهی است که 

هر کی از آنها مبیّّن ذات سرمدی و نامتناهی است« )اسپینوزا، 1376، ص7ـ8(.
اسپینوزا معتقد است که فقط کی جوهر امتدادیافته وجود دارد که در کل هستی امتداد یافته. این جوهرِِ واحد 
تقسیم ناپذیر است؛ زیرا در همة جهات بینهایت است و هیچ طرفی ندارد و نمیتوان جزئی را از آن جدا کرد؛ زیرا جایی 
برای رفتن آنها وجود ندارد. میتوانیم تقسیماتی درون آن ایجاد کنیم؛ اما نمیتوانیم آن را تقسیم کنیم. این ویژگیها 
در تضاد شدید با بخش های جهان ماد‌یاند. پاسخ اسپینوزا این است که بخش های مادی جهان، همه حالت های آن 
جوهر واحدند. اسپینوزا با مفهوم »حالت« توضیح م‌یدهد که چگونه اجسام محدود با وجود محدود و قابل تغییرشان 

.(Bennett, 2006, P.66-67) همچنان به جوهر واحدِِ امتدادیافته وابسته‌اند و از آن ناشی میشوند
دومین کلیدواژه برای شناخت و رمز گشایی از دیدگاه مابعدالطبیعی اسپینوزا، »صفت« است. گرچه ممکن 
است در نگاه اول، ربطی بین مفهوم صفت و مابعدالطبیعی به ذهن خطور نکند، اما تعریفی که در کتاب اخلاق 
از  را به هدف، که شناخت مبانی مابعدالطبیعی اسپینوزاست، نزدکی مکیند: »مقصود من  مطرح مکیند، ما 
"صفت" شیئی است که عقل آن را به مثابة مقوم ذات جوهر ادراک مکیند« )اسپینوزا، 1376، ص5ـ6(. جوهر 
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نامتناهی، صفات نامتناهی دارد که هر کدام از این صفات، مبیّّن ذات و جوهر است؛ یعنی خداوند از طریق صفاتش 
تجلی مکیند و با همین صفات شناخته میشود )اسپینوزا، 1376، ص8(. اندیشمندان مسلمان نیز قائل به همین 
راه برای شناخت خداوندند. با توجه به ظرفیت های وجودی محدود انسان، نمیتوان به ذات سرمدی و نامحدود 

خداوند علم یافت؛ اما از طریق صفات، به صورت محدود امکان شناخت وجود دارد.
سومین کلیدواژة مابعدالطبیعی اسپینوزا، »حالت« است: »مقصود من از "حالت" احوال جوهر یا شیئی است 
که در شیئی دیگر است و به واسطة آن به تصور میآید« )اسپینوزا، 1376، ص6(. یاسپرس در تبیین جوهر، صفت 
و حالت، به تفاوت آن اشاره مکیند که حالت برخلاف جوهر و صفت، خاص، جزئی، متناهی و محدود است »و 
بنابراین، "آنچه هست" را میتوان در کی جمله بیان کرد: تنها جوهر هست و صفات و حالات صفات. هرچه 

هست، در خداست. بیخدا هیچ چیز ممکن نیست موجود باشد یا دریافته شود« )یاسپرس، 1375، ص23(.
3ـ1. ترسیم هندسة دین در اندیشة اسپیوزا

هندسة دین اسپینوزا را میتوان به مثابة پروژه‌ای فلسفی برای »عقلانیسازی بنیان های دینی« تلقی کرد. او با ارائة 
کی سیستم متافیزیکی و هستیشناسانة ضروری و نظام مند، سعی داشته است که فهم ما از خدا، کتاب مقدس و 
اصول اخلاقی را از سطح باورهای سنتی و تفسیرهای غیرنقادانه به سطح فهم عقلانی و مبتنی بر ضرورت ارتقا 
دهد. در این روکیرد، فلسفه نقش کی پالایشگر را ایفا مکیند که با زدودن عناصر غیرعقلانی و متناقض، جوهرة 

اخلاقی و عملی دین را حفظ مکیند و آن را در چهارچوبی منسجم و قابل دفاع عقلانی ارائه م‌یدهد.
ایمان کورکورانه به متون مقدس، بلکه از طریق  اسپینوزا معتقد است که فهم درست دین، نه از طریق 
بهکارگیری عقل و فهم ساختار ضروری هستی حاصل میشود. در این راستا، کتاب مقدس به‌عنوان کی راهنمای 
اخلاقی عملی و زبان تمثیلی برای انتقال مفاهیم اخلاقی به عموم در نظر گرفته میشود، نه کی منبع مطلق 
برای حقایق متافیزیکی. هدف نهایی در این هندسة دینی، رسیدن به سعادت و آرامش ذهنی از طریق شناخت 
عقلانی خدا )یا همان طبیعت ضروری( و زندگی بر اساس فضیلت است که خود ناشی از این شناخت است. 
بنابراین، فلسفة اسپینوزا نه تنها به نقد دین سنتی میپردازد، بلکه در پی بنیان گذاری کی دین عقلانی است که 

.(Huenemann, 2014, P.10) با فهم نظام مند هستی سازگار باشد
هندسة دین اسپینوزا با محوریت خدایی نامتناهی، ضروری و علت درون ماندگار هستی شکل میگیرد که با 
متفاوت است. اسپینوزا در الهیات طبیعی با رد دیدگاه  تصورات کتاب مقدس از خدای شخصی و خالق، جداًً 
یهودی ـ مسیحی، خدا را جوهر بینهایت و علت درون ماندگار جهان میداند که انسان و جهان، حالات محدود 
آن هستند. او معتقد است که تنها کی جوهر وجود دارد و اشیا و تفکرات، صفات یا حالات صفات خدایند. خدا 
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نمیتواند چیزی خارج از خود خلق کند و وجود و ماهیت همه چیز به او وابسته است. با وجود این دیدگاه، اسپینوزا 
براهینی شبیه دکارت و لایب نیتس برای وجود خدا ارائه میدهد و صفاتی چون بینهایت بودن، تقسیم ناپذیری 
و یگانگی را برای او استنتاج مکیند. برخی الهیات طبیعیِِ او را پلی از فلسفة مدرسی به ایدئالیسم هگلی میدانند 

.(Donagan, 2006, P.345)

مسئلة »خدا و طبیعت« از ایده های بحث برانگیز اسپینوزاست. او معتقد است که طبیعت مانند خدا از ضرورت 
عمل مکیند و صفات ابدی و بینهایت دارد و قدرتی فعال و خلاق است. منظور اسپینوزا از عبارت »خدا یا 
طبیعت« یکی دانستن طبیعت مخلوق با خدا نیست؛ بلکه او طبیعت خلاق را با خدا برابر میداند و تأیکد دارد 
که طبیعت دارای صفات الهی خداست و خدا به مفهوم محدود طبیعت تقلیل داده نمیشود. این ایده نباید به 

. (Carlisle, 2021, P.64-65)کل فلسفة او تعمیم یابد
اسپینوزا معتقد است که ذهن انسان از میان صفات بینهایت خداوند، فقط دو صفت را میتواند بشناسد: تفکر 
(thought) و امتداد (extension). این به معنای انحصار صفات خداوند در این دو نیست )یاسپرس، 1375، ص25(. 

»امتداد« به جهان فیزیکی و مادی اشاره دارد؛ یعنی هر آنچه فضایی را اشغال مکیند. »تفکر« نیز به جهان ذهن و 
 .(Hubbeling, 1967, P.53) آگاهی اشاره دارد. این دو صفت، جوهر واحد خدا را از دو دیدگاه متفاوت بیان مکینند
تعیین عینیت یا ذهنیت صفات در نگاه اسپینوزا وابسته به نسبت آنها با کیدیگر است؛ اما اظهارات او دربارة این نسبت، 

ناسازگار است و چالشی اساسی برای فهم فلسفه‌اش ایجاد کرده است )امینی و زالی، 1403، ص196(.
 اسپینوزا منکر دین نیست؛ اما دین سنتی را نقد مکیند و کتاب مقدس را نه کلام مطلق الهی، بلکه متنی 
تاریخی ـ فرهنگی میداند که باید بر اساس عقل تفسیر شود. او معتقد است که هستة اصلی کتاب مقدس، ارائة 
کی سبک زندگی اخلاقی ـ ایمانی است؛ هستی متعالی، یگانه و بیهمتاست. او در همه جا حاضر است و بر 
تمامی امور تسلطی مطلق دارد؛ آمرزندة گناهکاران است و تنها مسیر پرستش او، پیشه کردن عدالت، نکیوکاری 
و احترام به همسایه است. رستگاری نهایی انسان نیز در همین راه نهفته است )اسپینوزا، 1396، ص363ـ364(. 
اسپینوزا مهم ترین و اصلیترین آموزة کتاب مقدس را احترام به همسایه میداند: »تمامی شریعت، تنها کی چیز 

است و آن محبت به همسایگان است« )اسپینوزا، 1396، ص359(.
اسپینوزا با استناد به اشارات تورات به مکان های پس از موسی، صحبت نویسنده دربارة موسی به صورت 
سوم شخص و ذکر مرگ موسی، نتیجه میگیرد که تورات توسط کی نفر و در کی زمان نوشته نشده؛ بلکه 
حاصل تلاش چندین نویسنده در طول زمان بوده و نویسندة اصلی آن فردی پس از موسی بوده است )اسپینوزا، 
1396، ص272(. او معتقد است که کلام جاودانة خدا، نه در قالب کتابی نازل شده از آسمان، بلکه در قلب و 
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ضمیر انسان ها ثبت شده است. این همان متن اصلی و حقیقی خداست که با »ایدة خود به مثابة تصویر الوهیت 
خویش« مهر خورده است )اسپینوزا، 1396، ص333ـ334(.

در مورد نبوت، اسپینوزا بر جنبه های عقلانی و طبیعی آن تمرکز دارد و معتقد است که انبیا برای دریافت 
وحی، به ذهنی برتر و قوة تخیل قوی نیاز داشته اند )اسپینوزا، 1396، ص304ـ305(. منظور او از »تخیل«، تخیل 
صرفاًً شخصی و ذهنی نیست؛ بلکه نوعی از شهود و دریافت الهی است )اسپینوزا، 1396، ص116(. او معجزه 
را با جهل معادل میداند و آن را با قوانین ثابت طبیعت ناسازگار میشمارد. اسپینوزا در نامة 73 دربارة معجزه 
مینویسد: »در مورد معجزات، من برعکس متقاعد شده ام که یقین وحی الهی فقط میتواند بر حکمت آموزه 

.(Spinoza, 2002, P.943) »استوار باشد، نه بر معجزات، یعنی جهل
تعریفی که اسپینوزا از دین ارائه م‌یدهد، با همین ساختار طبیعت گرایانه و عقلانی از مفاهیم دینی استوار است. 
اسپینوزا در رسالة مختصر دربارة خدا، انسان و سعادت او، دین راستین را پیروی انسان از قوانین طبیعت م‌یداند؛ زیرا 
انسان جزئی از طبیعت است )اسپینوزا، 1377، ص122(. اسپینوزا در کتاب اخلاق، بخش چهار، قضیة 37 )اسپینوزا، 
1376، ص250(، تعریف دیگری از دین ارائه م‌یدهد: »هر آنچه که آرزو مکینیم و انجام م‌یدهیم و ما علت آن 
هستیم، تا آنجا که تصور یا شناختی از خدا داریم، یعنی تا آنجا که خدا را میشناسیم، من آن را دین مینامم« 
(Spinoza, 2002, P.339). هستة اصلی دین در نگاه اسپینوزا، در واقع رابطة بین شناخت خدا و اعمال انسان 

است. از نظر او، هر عملی که از روی شناخت خدا انجام شود، در واقع دین و عملی دینی است.
به طور خلاصه، هندسة دین اسپینوزا تلاشی برای زدودن خرافات، تصورات انسان وار و تناقضات از دین 
سنتی و ارائة کی فهم عقلانی و نظام مند از دین است که با مبانی متافیزیکی او )جوهر، صفت و حالت(، سازگار 

باشد و از خرافات و تصورات انسان وار فاصله بگیرد.

2. ماهیت دین در اندیشة علامه طباطبایی

1ـ2. جهان بینی علامه طباطبایی

ادیان با به تصویر کشیدن جهان بینی خاص خود در پی معنا بخشیدن به زندگی انسان اند )همتی، 1392، ص13(. 
جهان بینی علامه طباطبایی بر دو اصل اساسی استوار است: »اصالت وجود« و »تشکیک در وجود«. فهم این 
دو مفهوم و ارتباط آنها، کلید درک بسیاری از آرای فلسفی و دین پژوهی علامه است. اصالت وجود به این معناست 
که حقیقت عینی و واقعیت خارجی، »وجود« پدیده هاست، نه »ماهیت« آنها. به عبارت دیگر، »وجود« آن چیزی 

است که متن خارج را پر کرده و بدون واسطه موجود است )طباطبایی، 1416ق، ص9(.
 یکی از لوازم اصالت وجود، بسیط بودن وجود است )طباطبایی، 1416ق، ص13(. از طرفی، در عالم واقع 
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با گونه های مختلفی مواجهیم. انسان، حیوان، جمادات و... همه کثرت هاییاند که در ظاهر با وجود اصیل و بسیط 
در تضادند. علامه برای تبیین این کثرات، آنها را به دو نوع تقسیم مکیند: کثرات وجودی )عارض بر خود وجود؛ 
مانند ممکن و واجب، و واحد و کثیر، که مقسم آنها وجود است( و کثرات ماهوی )ناشی از ماهیت متفاوت 
پدیده ها؛ مانند اسب و انسان(. با توجه به اینکه ماهیت نزد علامه حد وجود و غیر اصیل است، این تغایر در 
نهایت به تفاوت در مراتب وجود بازمیگردد )طباطبایی، 1416ق، ص18(. یکی از فروعات بحث تشکیک در 
وجود این است که تمایز در وجود، از خود وجود است؛ یعنی مابه‌الامتیاز عین مابه‌الاشتراک است و حیثیت وحدت، 

عین حیثیت کثرت است )طباطبایی، 1416ق، ص18(.
دیدگاه علامه طباطبایی دربارة اصالت و تشکیک وجود، تأثیر عمیقی بر هست‌یشناسی او دارد و هستیشناسی 
متمایزی را شکل م‌یدهد. اصالت وجود، در حقیقت پاسخی به چیستی واقعیت است و تشکیک در وجود نیز پاسخ 
به چگونگی ساختار هستی است. این دو اصل، بنیان های هستیشناسی علامه را تشیکل م‌یدهند و با آنها میتوان 
خدا، انسان و جهان را تفسیر کرد. از منظر او، هستی به معنای واقعی کلمه همان وجود است و تمام موجودات، مظاهر 
و درجات مختلف آن هستند. علامه با پذیرش تشکیک وجود، به کی ساختار سلسله مراتبی برای هستی قائل است 
که در آن، وجود واجب )خداوند( در بالاترین مرتبه قرار دارد و سایر موجودات در درجات پایین تر و با شدت وجودی 

کمتری قرار م‌یگیرند. این تبیین، مشکل صدور کثرات و ماده از وجود واحد و مجرد را ممکن میسازد.
علامه طباطبایی با تیکه بر مبانی هستیشناختی اصالت وجود و تشکیک در وجود ـ که در میراث حکمت 

متعالیه ریشه دارد ـ فهمی عمیق و منسجم از خداوند، جهان و انسان ارائه مکیند.
2ـ2. مبانی معرفت دینی

علامه طباطبایی، با روکیردی روش شناختی به دین، معرفت دینی را شناختی درجة دوم و ذهنی میداند که در 
آن احتمال خطا وجود دارد و متمایز از هستة اصلی دین و متون دینی است )طاهری و جلالوند، 1392، ص4(. 
فهم معرفت شناسی علامه، که ریشه در حکمت متعالیه دارد، برای درک دیدگاه او دربارة دین ضروری است. او 
با تمایز بین شناخت حسی، عقلی و شهودی )طباطبایی، 1364، ج5، ص55(، معرفت دینی را بر اساس قرآن در 
سه سطح تبیین مکیند: ظواهر دینی )سطح عمومی و ابتدایی(، عقل )درک اصول اعتقادات و کلیات( و اخلاص 

در بندگی )شناخت شهودی و باطنی حقایق( )طباطبایی، 1378، ص81(.
از طرفی، علامه طباطبایی با استناد به حدیثی از امیرالمؤمنین علی؟ع؟ شناخت خداوند را بالاترین معرفت 
و اولین گام برای شناخت حقیقت معرفی مکیند و سیر آن را در پنج مرحله میداند: شناخت نظری خدا؛ تصدیق 
و ایمان قلبی به او؛ اعتقاد به کیتایی و بیهمتایی او؛ اخلاص و رویگردانی از غیر او؛ و نفی صفات از او، که 

بالاترین مرتبه است )طباطبایی، 1387الف، ج1، ص210ـ213(.
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نفی صفات که بالاترین مرحلة شناخت است، به این معناست که مفاهیم ذهنی )صفات( نمیتوانند به طور 
کامل بر ذات بیحد و مطلق خداوند منطبق شوند؛ زیرا هر مفهومی ذاتاًً محدود است و غیر از مفهوم دیگر است. 
بنابراین، نسبت دادن صفات به خداوند به معنای محدود کردن او و قائل شدن به نوعی مغایرت بین ذات و صفت 
است. به طور خلاصه، مراحل شناخت خدا از کی اعتراف ساده به وجود خالق آغاز میگردد و به تدریج به ایمان 
به عنوان کی صفت و ملکة نفسانی )سهرابیان پاریزی و حسینی قلعه بهمن، 1397، ص22(، توحید، اخلاص و 
در نهایت، درک ناتوانی عقل در احاطة کامل بر ذات بینهایت او منتهی میشود. این مراحل، مراتب عمیق تری 

از درک و ارتباط با خداوند را نشان میدهند.
دیدگاه علامه کی تصویر پویا و البته چندبعدی از فهم دین و شناخت خدا ترسیم کرده، کی منظومة معرفتی 
منسجم از دین ارائه مکیند. او نشان میدهد که دین صرفاًً مجموعه ای از گزاره های ظاهری و لفظی نیست؛ 
بلکه دین حقیقت عمیقی دارد که در سطوح مختلف توسط انسان قابل درک است. عقل و شهود میتواند سطوح 
عمیق از دین را در دسترس قرار دهد. عقل ابزاری است برای تعمق دربارة فهم و دستیابی به اصول کلی و 

اخلاص در بندگی برای یافتن حقایق و دسترسی به عمیق ترین لایه های حقیقت دین.
عقل نیرویی فطری و متمایزکنندة انسان است که با بهره‌گیری از حواس، توانایی تشخیص حق و باطل و خیر و شر 
را دارد. عملکرد صحیح آن وابسته به فطرت سالم است و غلبة غرایز میتواند آن را مختل کند. از دیدگاه قرآن، عقل واقعی 
ادرایک همراه با سلامت فطرت است که انسان را در مسیر دین و شناخت حقایق راهنمایی مکیند و علم و آگاهی زمینة 
6ـ37(. قرآن با تأیکد بر احتجاج عقلی آزاد، این نکتة مهم  شکوفایی آن را فراهم میسازد )طباطبایی، 1374، ج2، ص374
را بیان مکیند که پذیرش معارف اسلامی نباید کورکورانه و بدون پشتوانة عقلی باشد؛ بلکه انسان‌ها باید با بهک‌ارگیری عقل 
خود، حقانیت این معارف را دریابند و سپس به آن ایمان آورند. این بدان معناست که عقلِِ ابزاری مقدم بر ایمان نیست؛ بلکه 
راهی برای رسیدن به ایمان آگاهانه و راسخ است )طباطبایی، 1387ب، ص135(. در مجموع، علامه با تأیکد بر آیات قرآن 
کریم نقش عقل را به مثابة ابزاری اساسی و معتبر در فهم معارف دینی تبیین مکیند )طباطبایی، 1378، ص79(. عقل، 
ابزاری اساسی در فهم دین است؛ اما برای درک کنه ذات الهی محدود است و جزئیات احکام عملی که مصالح خاص دارند، 
2ـ8(. علامه طباطبایی با تفکیک دین الهی و فلسفة الهی  فراتر از شعاع عمل آن قرار م‌یگیرند )طباطبایی، 1378، ص81
به شدت مخالف است و آن را ظلم م‌یداند. او دین را مجموعه‌ای از معارف اعتقادی و اخلاقی نازل شده از جانب خدا م‌یداند 
که سعادت انسان در گرو دستیابی به آن از طریق قوای ادرایک و استدلال است. از نظر علامه، دین همان دعوت به کسب 
حقایق الهی از طریق شعور استدلالی )فلسفة الهی( است و جدایی آنها بیمعناست. او دیدگاه مخالفان این وحدت را ناشی 

6ـ28(. از محدودیت تفکر در محسوسات م‌یداند )طباطبایی، 1428ق، ص283
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تأیکد فراوان علامه طباطبایی بر نقش عقل در فهم دین، نشان دهندة روکیرد عقل گرایانة ایشان است که 
در آن، توجیه و درک عقلانی برای پذیرش و درونیسازی باورهای دینی ضروری تلقی میشود. این دیدگاه، 
اهمیت تعامل فکری با متون و آموزه های دینی را در چهارچوب اندیشة ایشان برجسته میسازد. ایشان عقل را 

نه در تقابل با ایمان، بلکه مکمل ضروری برای فهم عمیق تر و آگاهانه تر اصول دینی میدانستند.
علامه طباطبایی معتقد است که خرد به تنهایی قادر به درک قانون تأمینکنندة سعادت جامعة بشری نیست 
و بر اساس نظریة هدایت عمومی، وجود نوع دیگری از درک که وظایف واقعی زندگی را به همگان بفهماند، 
ضروری است. این شعورِِ غیر از عقل و حس، »وحی« نامیده میشود )طباطبایی، 1378، ص140(. وحی، تکلیمی 
آسمانی و غیرمادی است که از طریق حس و عقل درک نمیشود؛ بلکه با شعوری خاص، به خواست خدا در 
برخی افراد پدید م‌یآید و دستورهای غیبی را دریافت مک‌یند )طباطبایی، 1388، ص102ـ103(. ازآنجاکه سعادت 
انسان در زندگی اجتماعی است و به قانون عادلانة مشتریک نیاز است و عقل به تنهایی برای هدایت به این 
قانون کافی نیست، وحی الهی از طریق پیامبران برای این هدایت ضروری است و قرآن آن را تنها راه رفع 

اختلافات و اتمام حجت میداند )طباطبایی، 1388، ص111ـ112(.
3ـ2. چیستی دین در اندیشة علامه

از  تلفیق عقل، وحی و شهود،  به شمار م‌یآید.  متعالیه  از شارحان مکتب فلسفی ملاصدرا و حکمت  علامه 
خصیصه های اصلی این مکتب فکری است. این چهارچوب فلسفی برای تحلیل و فهم مفهوم دین، نظام فکری 

منسجمی را در اختیار ایشان قرار داده است.
دين از نگاه علامه »يك سلسله عقايد و دستورهاى عملى و اخلاقى است كه پيامبران از طرف خداوند براى 
راهنمايى و هدايت بشر آورده اند. اعتقاد به اين عقايد و انجام اين دستورها، سبب سعادت و خوشبختى انسان در 
دو جهان است« )طباطبایی، 1387ب، ص31(؛ اعتقاد به اینکه: خدایی هست؛ او واحد و یگانه است؛ ذات الهی 
از هر تحدیدی منزه است؛ کمالاتی چون علم، قدرت و حیات برای خدا ثابت است؛ اما این کمالات عین ذات 
اویند و با صفات مخلوقات متفاوت اند. اسلام برای اجتناب از تحدید خداوند، پیروان خود را به اثبات کمالات با 
قید »نه مانند دیگران« و »نفی صفات نقص«، هدایت مکیند. صفات به دو قسم »کمال و نقص« و نیز »ذات 
و فعل« تقسیم میشوند. در نهایت، علامه تأیکد مکیند که در عین اثبات کمالات برای خداوند، باید او را از 
هرگونه نقص و مشابهت با مخلوقات تنزیه کرد و وحدت و بینهایت بودن ذات او را حفظ نمود )طباطبایی، 
1378، ص123ـ128(. خداوند برای هدایت و راهنمایی بشر پیامبرانی فرستاد و آنها را به کتاب، حکم و نبوت 
برتری داد )طباطبایی، 1374، ج7، ص349( و آنها را با ابزار معجزه به سوی خلق فرستاد. روکیرد عقلانی علامه 
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به دین، در بحث معجزه نیز خود را نشان میدهد. علامه معجزه را خلاف عقل و تحقق امر محال نمیداند؛ 
بلکه آن را صرفاًً خرق عادت میداند که حتی مرتاض ها و کسانی هم که اهل ریاضت اند، توانایی انجام آن را 
دارند )طباطبایی، 1378، ص146ـ147(. معجزة پیامبر خاتم؟ص؟ قرآن است. روکیرد روش‌شناختی علامه طباطبایی 
تلفیقی هوشمندانه از تحقیق عقلانی، اتکا به وحی الهی و بهره گیری از اصول فلسفی، به ویژه در روش تفسیر 
قرآن به قرآن ایشان است )طباطبایی، 1388، ص150(. این روکیرد چندوجهی، در پی دستیابی به فهمی جامع و 
درونی از حقایق دینی است. تأیکد ایشان بر هماهنگی عقل و وحی نشان دهندة اعتقاد ایشان به سازگاری ذاتی 

این دو منبع معرفت است.
علامه معتقد است که دین، انسان را به داشتن هدف صحیح، اخلاق نکیو، انجام کارهای نکی و داشتن 
آرامش درونی هدایت مکیند و بدون آن، سعادت ممکن نیست. دین شامل سه بخش است: اعتقادات )باور به 
خدا، نبوت، معاد و...(؛ اخلاق )داشتن صفات پسندیده(؛ و عمل )انجام دستورهای الهی و دوری از محرمات(. 
اعتقادات، انسان را از جهل بازمیدارند؛ اخلاق، او را به فضایل میآراید و عمل، راه بندگی را نشان میدهد. 

پذیرش و عمل به این سه بخش، تنها راه سعادت واقعی انسان است.
قرآن کریم در آیات متعدد احسان به پدر و مادر را بلافاصله پس از توحید و نهی از شرک ذکر کرده است. 
علامه معتقد است که این همنشینی و تالیِِ توحید بودن نشان میدهد که عقوق والدین پس از شرک به خداوند، 
از بزرگ ترین گناهان است. از نظر عقلی نیز جامعة انسانی برای بقا و نظم خود نیازمند محبت نسلی است که 

ریشه در روابط خانوادگی دارد )طباطبایی، 1374، ج7، ص515ـ516(.
علامه طباطبایی با تأیکد بر فطری بودن خداجویی در انسان )همانند غریزة کودک به مادر( )طباطبایی، 
1364، ج5، ص34(، دین حقیقی را فطرت الهی میداند. ادیان، متناسب با هر عصر، بخشی از احکام این فطرت 
را شامل میشوند و اسلام تسلیم در برابر خدا و قوانین تکوینی اوست. دین، تطبیق زندگی با این قوانین برای 
رسیدن به کمال از طریق خضوع در برابر مبدأ غیبی است و هدف آن، اصلاح زندگی و تأمین مصالح دنیا و 
آخرت است )طباطبایی، 1374، ج8، ص390ـ391(. در مجموع، دین در اندیشة علامه، راهنمایی فطری و الهی 
برای رسیدن به کمال و سعادت از طریق تطبیق زندگی با قوانین هستی و خضوع در برابر خداست و بیانگر 

اقتضائات وجودی انسان برای این هدف است.

3. بررسی تطبیقی

مقایسة اندیشة اسپینوزا و علامه طباطبایی صرفاًً در سطح مفاهیم دینی، بدون در نظر گرفتن ریشه های فلسفی آنها، 
ما را به فهرستی از شباهت ها و تفاوت های ظاهری محدود مکیند. تحلیل عمیق تر نشان م‌یدهد که هر تفاوت در 

نگرش آنها به دین، پیامد ضروری و منطقی مبانی بنیادین ایشان در هستیشناسی و معرفت شناسی است.
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1ـ3. نقش عقل

نقطة عزیمت هر دو متفکر، تأیکد بر جایگاه رفیع عقل است؛ اما تفاوت بنیادین از اینجا آغاز میشود که این ابزار در 
نظام فکری هر کی چه جایگاهی دارد. این تفاوت در جایگاه، مستقیماًً از مبانی هستیشناختی آنها نشئت م‌یگیرد.

اسپینوزا با ارائة کی هست‌یشناسی وحدت گرا، به کی نظام ضروری، کیپارچه و عقلانی قائل است. در چنین نظامی، 
عقل انسان که خود حالتی از صفت »تفکر« الهی است، اصولًاً توانایی درک این نظم ضروری را دارد. بنابراین، عقل 
نه تنها ابزار اصلی، بلکه ابزار انحصاری برای دستیابی به حقیقت است. در این پارادایم، »وحی« و »کتاب مقدس« 
نمیتوانند منبعی برای حقیقت متافیزیکی باشند؛ بلکه به سطح راهنماهای اخلاقی برای توده‌ای که توانایی تعقل فلسفی 

ندارند، تنزل مییابند. جدایی فلسفة حوزة حقیقت از دین و ایمان، نتیجة منطقی همین مبناست.
اما علامه طباطبایی بر پایة هستیشناسی سلسله مراتبی مبتنی بر »اصالت و تشکیک وجود« حرکت مکیند. 
در این دیدگاه، هستی کی حقیقت واحد، اما دارای درجات متفاوت از شدت و ضعف است. عقل انسان که در 
مرتبه ای از این هستی قرار دارد، میتواند کلیات و اصول را درک کند؛ اما به دلیل محدودیت وجودیاش قادر 
نیست بر ذات الهی، که در اوج سلسله مراتب وجود است، احاطة کامل بیابد و همة جزئیات مسیر سعادت را درک 
کند. این محدودیت معرفتی، وجود منبعی دیگر از معرفت، یعنی وحی را ضروری میسازد. وحی، شعوری از مرتبة 
بالاتر وجود است که برای هدایت مراتب پایین تر نازل میشود. لذا در نظام فکری علامه، عقل و وحی دو بال 

همکار و مکمل برای رسیدن به حقیقت اند و »وحدت دین و فلسفه« کی اصل بنیادین است.
2ـ3. خدا و جهان: درون ماندگاری ضروری در برابر رابطة علّیّ تشکییک

تصور هر اندیشمند از رابطة خدا و جهان، مستقیماًً از تعریف آنها از حقیقت بنیادین هستی استنتاج میشود. برای 
اسپینوزا، تعریف »جوهر« به عنوان امری که قائم به خود است و برای تصور شدن به غیر خود نیاز ندارد، منطقاًً 
به این نتیجه میرسد که تنها کی جوهر میتواند وجود داشته باشد. اگر چیزی خارج از این جوهر )خدا( وجود 
داشته باشد، آن گاه آن جوهر دیگر نامتناهی و مطلق نخواهد بود. بنابراین، کثرت موجود در جهان، نه به عنوان 
مخلوقاتی جدا از خدا، بلکه به مثابة »حالات« یا تع��ً����������������������������ی���������������������� به 

کی رابطة »درون ماندگار« میانجامد: »هرچه هست، در خداست«.
برای علامه، اصل »تشکیک در وجود« دقیقاًً برای حل همین مسئلة وحدت در عین کثرت طراحی شده 
است. برخلاف اسپینوزا، »کثرات« حالات کی وجود واحد نیستند؛ بلکه مراتب و شئون مختلف خودِِ حقیقت 
وجودند که در شدت و ضعف با کیدیگر متفاوت اند. در این نگاه، رابطة خدا )به عنوان واجب الوجود و کامل ترین 
مرتبة هستی( با جهان )به عنوان مراتب پایین تر و ممکن الوجود(، کی رابطة علّیّ و وجودی است. جهان در وجود 
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خود و برای بقا، عین ربط و وابستگی به خداست؛ اما این به معنای این همانی و حلول در ذات الهی نیست. این 
مبنا، هم توحید و یگانگی مبدأ را حفظ کرده، هم تمایز مراتب را تبیین مکیند.

3ـ3. کتاب مقدس و وحی: متن تاریخی ـ اخلاقی در برابر کلام الهی ـ هدایتی
نگرش هر دو اندیشمند به کتاب مقدس، پیامد مستقیم دو مبنای یادشده است. اسپینوزا با اصالت دادن به عقل 
و طبیعت به عنوان کلام حقیقی خدا، ناگزیر است کتاب مقدس را به عنوان کی پدیدة انسانی و تاریخی تحلیل 
کند. اگر قوانین طبیعت همان ارادة ضروری خدا هستند، »معجزه« به معنای نقض این قوانین، امری محال و 
ناشی از جهل است. بنابراین، کتاب مقدس نه کی منبع متافیزیکی، بلکه متنی تاریخی با هسته ای اخلاقی است 

که هدفش برانگیختن »اطاعت« و »محبت به همسایه« از طریق زبان تخیل است.
علامه با پذیرش وحی به عنوان کی منبع معرفتی ضروری و فراتر از عقل، قرآن را کلام الهی و معجزة پیامبر 
خاتم؟ص؟ م‌یداند. ازآنجاکه هستی دارای مراتب است، »معجزه« در نظر او، نه امری خلاف عقل و قوانین علّیّ، بلکه 
»خرق عادت« است؛ یعنی تحقق کی پدیده از طریق علل و اسباب فراطبیعی که بر علل طبیعی غلبه مکینند. این 
تبیین کاملًاً با هستیشناسی سلسله مراتبی او سازگار است. قرآن در این دیدگاه، منبعی برای هدایت است که هم 

شامل معارف عقلی و هم شامل دستورالعمل های عملی برای رسیدن به کمال است.
4ـ3. ماهیت دین: شناخت عقلانی طبیعت در برابر انطباق با فطرت الهی

در نهایت، تعریف هر فیلسوف از »دین«، چیکده و عصارة کل نظام فکری اوست. تعریف اسپینوزا از دین به عنوان 
اوست.  نظام عقل‌گرایانه و طبیعت‌گرایانة  نتیجة مستقیم  باشد«،  از شناخت خدا نشئت گرفته  آنچه که  »هر 
ازآنجاکه خدا همان طبیعت است و عالیترین خیر و سعادت انسان »شناخت عقلانی« است، دین حقیقی چیزی 
جز شناختن این نظم ضروری و زندگی بر اساس آن فضیلت نیست. دین در این معنا، کی دستاورد شناختی ـ 

عملی است که به آرامش ذهن میانجامد و از هرگونه امر متعالی و سنتی فاصله میگیرد.
تعریف علامه از دین به‌مثابة »راهنمای فطری برای رسیدن به سعادت«، برآمده از انسان‌شناسی و هست‌یشناسی 
اوست. او انسان را موجودی فطرتاًً خداجو میداند که کمال او حرکت در مراتب وجود و نزدیکی به مبدأ هستی 
است. دین در این نگاه، برنامة عملی و نقشة راهی است که خداوند از طریق وحی برای شکوفا کردن این »فطرت 
الهی« و تطبیق زندگی انسان با قوانین تکوینی هستی ارائه داده است تا او را به سعادت حقیقی برساند. بنابراین، 

دین در اندیشة علامه کی اقتضای وجودی است که با ساختار آفرینش انسان گره خورده است.
در کی کلام، هر دو اندیشمند، دین را نوعی »هماهنگی« میدانند؛ اما برای اسپینوزا این هماهنگی با »نظم 
عقلانی طبیعت« است که از طریق فلسفه کشف میشود و برای علامه، هماهنگی با »فطرت الهی« است که 
از طریق همراهی عقل و وحی محقق میشود. این تفاوت، شکاف عمیق میان کی جهان بینی طبیعت گرای 

عقل محور و کی جهان بینی الهی فطرت گرا را به نمایش میگذارد.
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نتیجه گیری
این پژوهش با هدف بررسی تطبیقی ماهیت دین در اندیشة اسپینوزا و علامه طباطبایی آغاز شد تا ریشه های 
تفاوت ها و شباهت های دو روکیرد عقل گرایانه به دین را آشکار سازد. تحلیل های ارائه شده در این مقاله، پاسخی 

روشن به پرسش های اصلی پژوهش ارائه میدهد.
در پاسخ به پرسش اول مبنی بر چگونگی فهم دین توسط این دو متفکر، آشکار شد که هر دو از کی نقطة 
عزیمت مشترک، یعنی »اهمیت عقل«، آغاز مکینند؛ اما مسیرشان به سرعت از هم جدا میشود. اسپینوزا با 
اصالت دادن مطلق به عقل و تعریف آن به عنوان تنها ابزار شناخت حقیقت، وحی را به حوزة اخلاق و اطاعت 
محدود مکیند و به جدایی کامل حوزة دین از فلسفه حکم م‌یدهد. در مقابل، علامه ضمن تأیکد بر نقش بنیادین 
عقل، به محدودیت های آن نیز اذعان دارد و وحی را منبعی معرفتی و مکمل ضروری برای هدایت بشر معرفی 

مکیند و بر وحدت دین و فلسفه پای میفشارد.
مبانی  اختلاف در  این  داد که ریشة  تفاوت ها، پژوهش نشان  این  مبانی  به پرسش دوم دربارة  پاسخ  در 
هستیشناختی آنها نهفته است. جهان‌بینی اسپینوزا بر »جوهر واحد« استوار است که منطقاًً به خدای درون‌ماندگار، 
نفی تمایز خالق و مخلوق )جز در سطح جوهر و حالت(، و تفسیر طبیعت گرایانه از مفاهیم دینی میانجامد. در 
سوی دیگر، نظام فکری علامه بر »اصالت و تشکیک وجود« بنا شده است که امکان تبیین وحدت در عین 
کثرت، رابطة عِِلّیّ و وجودی میان خدا و جهان، و حفظ جایگاه متعالی خداوند را فراهم میآورد. بر همین اساس، 
دیدگاه اسپینوزا به کتاب مقدس به مثابة متنی تاریخی ـ اخلاقی، و دیدگاه علامه به قرآن به عنوان کلام الهی 

نازل شده، نتایج مستقیم و منطقی این دو مبنای متافیزیکی متفاوت است.
اما در پاسخ به پرسش سوم در باب دلالت های این مقایسه، این پژوهش دو پارادایم کاملًاً متمایز از نسبت 
»عقل و وحی« را روشن ساخت. اسپینوزا نمایندة کی روکیرد حداکثری و انحصاری به عقل است که دین را 
در چهارچوب فلسفه بازتعریف مکیند و علامه نمایندة کی روکیرد تکمیلی و کیپارچه است که در آن، عقل و 

وحی دو منبع معرفتی همکار برای رسیدن به کی حقیقت واحدند.
بنابراین، نوآوری اصلی این تحقیق صرفاًً در فهرست کردن شباهت ها و تفاوت ها نیست؛ بلکه در نشان دادن 
این پیوند ضروری میان مبانی متافیزیکی و نتایج دین شناختی است. این مطالعه نشان داد که تعریف »دین« در 
اندیشة هر فیلسوف، نه کی انتخاب سلیقه ای، بلکه محصول نهایی و منطقی کل نظام فکری اوست. در نهایت، 
گرچه هر دو اندیشمند غایت دین را رسیدن به سعادت و زندگی هماهنگ میدانند، اما مسیر پیشنهادی آنها 
به شدت متفاوت است: اسپینوزا به هماهنگی با »قوانین طبیعت و شناخت عقلانی« دعوت مکیند و علامه به 
هماهنگی با »فطرت الهی« از طریق راهنمایی عقل و وحی. این تقابل به روشنی نشان دهندة اهمیت بیبدیل 

پیش فرض های هستیشناختی در شکل دهی به هرگونه فلسفة دین است.
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A Critical Analysis of Religious Experience in the Thought of 
Ramakrishna with an Emphasis on Islamic Principles

Abstract
Religious experience is one of the significant issues in the philosophy of 
religion that has been raised in the field of religious studies in the recent 
century. Although this concept was first considered in modern Europe by 
Western thinkers, it gradually extended to other religious traditions. Among 
religious schools, the Ramakrishna school, considered one of the reform 
movements of Hinduism, has attracted the attention of contemporary 
thinkers, particularly proponents of spirituality independent of organized 
religion, by emphasizing the direct experience of divinity and its universal 
accessibility. Therefore, examining and critiquing Ramakrishna's view 
on religious experience based on Islamic principles seems necessary. 
This research, using an analytical-critical method, examines religious 
experience in the Ramakrishna school and demonstrates that characteristics 
such as the infallibility of religious experience, functionalist evaluation, 
the equating of revelation with religious experience, the consideration of 
religious experience as the criterion for sacred texts and religious claims, 
and the theory of Manifestationist approach (perennialism) in explaining 
the diversity of religious experiences face fundamental challenges from an 
Islamic perspective.

Keywords: Ramakrishna, religious experience, philosophy of religion, 
Hinduism, Manifestationist approach (Perennialism).
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چکيده
تجربة دینی یکی از مسائل مهم فلسفة دین است که در قرن اخیر در حوزة دین پژوهی مطرح 
شده است. هرچند این مفهوم نخستین بار در اروپای مدرن و توسط اندیشمندان غربی مورد توجه 
قرار گرفت، اما به تدریج به سایر سنت های دینی نیز تسری یافت. در میان مکاتب دینی، مکتب 
راما کریشنا که یکی از نهضت های اصلاحی هندوئیسم به شمار میرود، با تأیکد بر تجربة مستقیم 
الوهیت و دسترسی همگانی به آن، مورد توجه متفکران معاصر، به ویژه طرفداران معنویت فارغ از 
مذهب، قرار گرفته است. ازاین‌رو بررسی و نقد دیدگاه راما کریشنا دربارة تجربة دینی بر اساس مبانی 
اسلامی ضروری به نظر میرسد. این پژوهش با روش تحلیلی ـ انتقادی به بررسی تجربة دینی در 
مکتب راما کریشنا میپردازد و نشان میدهد که ویژگیهایی همچون خطاناپذیری تجربة دینی، 
ارزیابی کارکردگرایانه، تساوی وحی و تجربة دینی، میزان و معیار بودن تجربة دینی برای متون 
مقدس و ادعاهای ادیان، و نظریة تجلیگرایی در تبیین تنوع تجربه های دینی، از منظر اسلامی با 

چالش های اساسی مواجه است.
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مقدمه

امروزه نگاه های متفاوت به دین و طرح مباحث نوین دربارة باورهای دینی، تحت عنوان فلسفة دین، اذهان 
متفکران را به خود مشغول کرده است. یکی از مهم ترین مسائل در این حوزه، تجربة دینی است که در قرن اخیر 
از لحاظ نظری و عملی مورد توجه اندیشمندان و جوامع مختلف قرار گرفته است. بااین حال، توجه به تجربة دینی 

نه تنها پدیده ای جدید در تاریخ ادیان نیست، بلکه همواره مورد اهتمام دینداران، به ویژه عارفان، بوده است. 
در سنت های هندو نیز تجربة دینی جایگاه برجسته‌ای دارد؛ اما تأیکد بر تجربة مستقیم امر الهی در نهضت‌های 
اصلاحی هندوئیسم، از جمله مکتب راما کریشنا، بیشتر به چشم میخورد. این مکتب با تریکب مفاهیمی همچون 
کثرت گرایی دینی و تجربة بیواسطة الوهیت، نقش مهمی در شکل گیری جریان های معنویت گرای معاصر ایفا 

کرده و به عنوان الگویی برای خوانش جدید از دین مورد استفاده قرار گرفته است. 
در اندیشة اسلامی نیز تجربة دینی به عنوان یکی از ابعاد شناخت حقیقت مطرح بوده؛ اما همواره در چهارچوب 
وحی و عقلانیت دینی ارزیابی شده است. ازاین رو بررسی دیدگاه های مکاتب گوناگون دربارة تجربة دینی از 
منظر آموزه های اسلامی ضرورت دارد تا مشخص شود که چه معیارهایی برای اعتبارسنجی این تجربه ها وجود 
دارد و آیا تجربة دینی میتواند به‌تنهایی حجیت معرفتی داشته باشد یا خیر. همچنین بررسی این مسئله از دیدگاه 
اسلامی میتواند به روشن تر شدن تفاوت های مبنایی میان معرفت دینی در اسلام و دیدگاه هایی همچون نظریة 

تجلیگرایی در مکتب راما کریشنا کمک کند. 
با توجه به اینکه بیشتر پژوهش های پیشین در این حوزه، تجربة دینی را از منظر متفکران غربی بررسی 
کرده اند، مطالعة تطبیقی آن در سنت های شرقی، به ویژه هندوئیسم، کمتر مورد توجه قرار گرفته است. بر همین 
اساس، این پژوهش با روکیردی تحلیلی ـ انتقادی، تجربة دینی در مکتب راما کریشنا را از منظر آموزه های 
اسلامی بررسی مکیند و به این پرسش پاسخ میدهد که این دیدگاه از چه جنبه هایی قابل نقد است. بر این 
اساس، تلاش خواهد شد تا ضمن تبیین مبانی معرفتی و الهیاتی تجربة دینی در مکتب راما کریشنا، میزان 

سازگاری آن با اصول و مبانی دین اسلام ارزیابی شود. 

1. چیستی تجربة دینی 

برای تجربة دینی تعاریف متعددی بیان شده است. گاهی به گونه ای تعریف میشود که تنها سنت دینی خاصی 
را دربرمیگیرد؛ مانند تجربة خدا که به دین اسلام اختصاص دارد یا تجربة پدر در مسیحیت. گاهی نیز گفته 
میشود که تجربة دینی تجربة امر متعالی است که تعریفی وسیع تر است و به سنت دینی خاصی تعلق ندارد؛ اما 
همة تجارب دینی را دربرنمیگیرد؛ برای مثال، تجربة اتحاد با طبیعت یا اشیا را شامل نمیشود. بر اساس تعریف 
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سومی که از تجربة دینی مطرح شده است، تجربة دینی تجربه‌ای است که فاعل تجربه در توصیف پدیدارشناختی 
آن، از حدود و واژه های دینی استفاده کند. توصیف پدیدارشناختی، توصیف تجربه از درون است؛ بدین معنا که 
فاعل تجربه آن را همان گونهکه ظاهر میشود، توصیف مکیند؛ بدون آنکه ادعایی بر آن بیفزاید. بنابراین، ملاک 
دینی بودن تجربه، سیاق تجربه نیست. ممکن است تجربه ای غیردینی در زمینه ای دینی متولد شود و بالعکس، 

امکان دارد در زمینه ای غیردینی تجربه ای دینی رخ دهد )قائمینیا، 1381، ص28ـ32(.
دربارة سرشت تجربة دینی نیز دیدگاه های مختلفی مطرح شده است: برخی آن را نه از جنس معرفت، بلکه از 
مقولة احساسات م‌یدانند؛ بنابراین، دیدگاه تجربة دینی احساس تعلق و وابستگی مطلق به منبعی مجزا از جهان 
است؛ برخی دیگر معتقدند که تجارب دینی نوعی ادراک حس‌یاند که ساختار مشتریک با تجربة حسی دارند؛ اما 
نظریة سوم سرشت تجربة دینی را از منظر فاعل آن مطرح مکیند؛ بدین معنا که فاعل تجربه تبیین طبیعت گروانه 

را نمیپذیرد و تبیینی فوق طبیعی از تجربه‌اش دارد )قائم‌ینیا، 1381، ص36ـ46؛ جلالی، 1385، ص80(.
بنا بر کی دیدگاه، تجارب دینی به شش دسته تقسیم م‌یشوند: 1. تجارب تفسیری، که دینی بودن آنها بر اساس 
تفاسیر دین‌یای است که بر آنها مقدم شده‌اند؛ مانند تفسیر بلاها و مصیبت ها به عذاب الهی توسط کی مسلمان؛ 2. 
تجارب شبه حسی، که نوعی احساس در آنها دخیل است؛ مانند رؤیاهای دینی یا دیدن ملائکه؛ 3. تجارب وحیانی 
به معنای الهام، بصیرت یا وحی ناگهانی؛ مانند تجارب انبیا؛ 4. تجارب احیاگر، که متداول ترین تجارب دین‌یاند و منشأ 
ایجاد تحول یا موجب پویایی ایمان فاعل میشوند؛ مانند تجارب شفادهنده؛ 5. تجارب مینوی، به‌معنای درک حقارت 
انسان مادی و مخلوق در برابر جلال و عظمت الهی؛ 6. تجارب عرفانی، که طیف وسیعی از تجارب عرفای سنت‌های 
مختلف دینی را شامل میشوند و چهار ویژگی توصیف ناپذیری، معرفت‌زایی، زودگذر بودن، و انفعالی و غیراختیاری 

بودن برای آنها ذکر شده است )قائم‌ینیا، 1381، ص46ـ69؛ مایستر، 1397، ص190ـ193(.

2. هندوئیسم مدرن و نهضت راما کریشنا 

هندوئیسم مدرن جریانی از اندیشة هندوست که در قرن نوزدهم توسط رام موهان روی )1772ـ1833م( آغاز 
شد. روی که به عنوان »پدر هند مدرن« شناخته میشود (Richards,1985, p.1)، به زبان های عربي، فارسي، 
لاتين، عبری، سانسكريت، انگليسي و هندی مسلط بود و با انديشه های اسلام، مسيحيت، بودايي و هندو آشنايي 
داشت. او نخستین فردی است که به انتقادات خردگرایان و مبلغان مسیحی دربارة هندوئیسم پاسخ داد )پروین، 

1392، ص40؛ حسینی قلعه بهمن، 1396، ص91ـ92(.
روی معتقد بود که آموزه های اولیة ودانته (Vedānta) که بعداًً توسط آیین‌گرایی و کاست‌گرایی هندو )نوعي 
نظام طبقاتي در هندوئیسم( خراب شد با آموزه های اولیة مسیح که بعداًً توسط تثلیث گرایی مسیحی و آموزة 
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مسیح به عنوان تجسم الهی مخدوش شد، یکی است. به عقیدة او، همة اديان با وجود تفاوت در اعمال و تظاهرات 
.(Richards,1985, p.9) بیرونی، در اصل خود به خدايي واحد باور دارند

میراث ماندگار روی تا حد زیادی به این دلیل است که او علاوه بر ترویج اصول عقایدش از طریق تألیفات، و 
فعالیت هایی مانند ممنوعیت بیوه سوزی در حوزة عمل، سازمانی را به نام »برهمو سماج« (Brahmo Samāj) يا 
جامعة روحانيون ديني، برای فعالیت های منظم و پیشبرد اهدافش تأسیس کرد. رهبر دوم برهمو سماج، »دبيندرانات 
تاگور«، پدربزرگ »رابيندرنات تاگور« شاعر معروف هند است (Farquhar,1915, p.34). تاگور، برخلاف روی که 
 .(Farquhar,1915, p.40) کی مصلح ديني و اجتماعي و رهبری سياسي بود، عارفي بزرگ و رهبری مذهبي بود

پس از دبيندرانات تاگور، سازمان تضعيف شد و چند انشعاب بزرگ در آن صورت گرفت. 
از سال 1875م جنبش اصلاحي دیگری به رهبری »ديانند سرسوتي« آغاز شد )خواص، 1390، ص101(. 
او معتقد بود که مردم هندو تنها وارث واقعي فرهنگ آريايي‌اند؛ بنابراین، »آريا سماج« (Ārya samāj) یا جامعة 

.(Farquhar,1915, p.109-111) آريايي را به هدف دفاع از هندوئيسم در برابر اديان ديگر تشیکل داد
در اواخر قرن نوزدهم ميلادی، نهضت راماكريشنا توسط شاگرد برجستة او، سوامي ویوکانَنَده، تشكيل شد. 
راما كريشنا عارف بزرگ هند است که به اصل وحدت اديان اعتقاد داشت و اين اصل را اشراق كرده بود. او برای 
اشراق حق، علاوه بر روش های موجود در هندوئيسم، روش های بوديسم، جينيسم، سيکها، عرفان اسلامي و 

مسيحيت را نیز پیمود )مبلغی آبادانی، 1383، ص131(.
راما کریشنا نگرش توحيدی و وحدت وجود را با کیدیگر سازگار مي‌ديد و معتقد بود که بين شرک و توحيد و وحدت 
وجود اختلافی نیست؛ بلکه این سطوح مختلف اذهان‌اند که خداوند را به گونه های مختلف درک مي كنند. خداپرستي 
عوام، که حواس محورند و مجردات را درک نمي كنند، بت پرستی و شرک است. خداپرستي در سطح عاقلانه به شناخت 
ذات م‌یانجامد و خداپرستي در سطح عارفانه به شناخت ماورای ذات و درک خدا به عنوان حق و حقيقت يگانه منجر 
مي شود. او معتقد بود که هر سه گروه حقيقت واحدی را مي پرستند و اگر عبادت آنان خالصانه و همراه با ریاضت باشد، 

از هر سه راه شرک، توحيد و وحدت وجود مي توان به نجات و سعادت رسيد )نقوی، 1374، ج2، ص726(.
پس از مرگ راما کریشنا، »سوامي ویوک‌انَنَده«، از شاگردان برجستة او، جانشین وی شد. در هند، سوامی ویوک‌انَنَده 
را احياكنندة دوبارة هندوئيسم مي شناسند. او فعاليت اجتماعي خود را از سال 1892م آغاز کرد و در سال 1893م در 
پارلمان جهاني اديان شركت كرد و به يک شخصيت جهاني تبديل شد. پس از آن در شهرهای مختلف آمريكا 
سخنرانی كرد و انجمن ودانته  (Vedantic Society)را در آن شهرها تأسيس كرد؛ سپس به اروپا سفر كرد و به 
ايراد سخنراني پرداخت. در بازگشت به هند، انجمن راماكريشنا را توسعه داد و در كنار تعليم سير و سلوک معنوی، 

.(Farquhar, 1915, p.201-202) به فعاليت های اجتماعي با تكيه بر اصل خدمت به خلق پرداخت
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سوامي ویوکانَنَده به تبعيت از استاد خود، راماكريشنا، دو ديدگاه توحيدی و وحدت وجودی را با هم سازگار 
دانست و مکتب خود را بر اين اساس پایه گذاری كرد. به عقیدة او، شناخت خداوند از طریق عرفان و بصیرت 
باطنی میسر میشود؛ اما چون تمامی مردم قادر به اشراق خداوند نیستند، اثبات خدا از طریق عقلی ضروری 
است. بنابراین از برهان علت، برهان نظم و برهان فطرت برای اثبات خدا استفاده کرد )آبسالان و همکاران، 

1396، ص18(. ویوکانَنَده معتقد است که همة ادیان دارای حقيقت اند. او مي گويد: 

بررسي اديان دنيا نشان مي‌دهد آنان مكمل و مؤيد يكديگر هستند و با هم نسبت رقابتي و ابطالگری 
ندارند. حق چنان تودرتو و لايه به لايه است كه نمي تواند منجر به دين واحدی باشد. هر دين، 
برخي از جوانب و لايه های حق را كشف مي كند يا بر آن تأكيد مي كند؛ بدين ترتيب، اگر تمامي 
اديان را در كنار هم قرار دهيم، نمودار يا طرح كلي فرارويمان قرار خواهد گرفت؛ پس چرا اديان 
را رقيب و دشمن هم فرض كنيم؟ چرا مكمل هم ندانيم؟ بايستي برای تمام اديان احترام و ارزش 
قائل شويم. هر دين رخسارهایي از حق را نشان مي‌دهد. اسلام تأكيد بر اصل توحيد و امت مي‌كند؛ 
هندوئيسم تأكيد‌ بر عرفان و نجات روح؛ مسيحيت بر اصل محبت. اديان بدينسان مكمل هم 

.(Vivecananda,1963, v.1, p.432) هستند و هر دين جلوه ای از حقيقت را نمايانده است

سوامي ویوکانَنَده با پیوند دین و مدرنیته و وحدت ادیان، نه تنها در پی اصلاح جامعة هند بود، بلکه کوشید تا 
نهضتی جهانی را بر اساس گفتارهای ودانته محقق سازد. پس از او، شاگردانش نهضت او را توسعه دانند؛ تاجاک‌ییه 

مراکزی در خارج از هند نیز تأسیس کردند. 

3. تجربة دینی در مکتب راما کریشنا 

چنانکه اشاره شد، راما كريشنا از عرفا و شخصيت های معنوى هندو بود که از جواني تجربيات دينى متعددى 
داشت. اغلب اين تجربيات در قلمرو آيين هندو بود؛ اما او تجربه های معنوى ساده تری نیز در پى عمل به آداب 

اسلامى و مسيحى داشت. 
تمرکز بر تجربه در سنت های پیشامدرن هندو نیز سابقه داشته؛ اما در هندوئیسم مدرن، به ویژه نهضت راما 
کریشنا، برجسته شده است. محوريت تجربة مستقيم امر الهي به عنوان هدف نهايي عمل ديني، يكي از ويژگي‌هاي 

مهم تفكر مدرن هندوست. 
1ـ3. ارزش معرفت شناختی تجربة دینی

تجربة مستقیم یا انوبهوََ (anubhava) در مقابل تجربة غیرمستقیم یا باواسطه قرار میگیرد. در فلسفة هند، 
ابزارهای دستیابی به معرفت را پرََمانه  (Pramāṇa)مینامند. پرََمانه در لغت به معنای »اندازه گیری« یا »واحد 
و وسیلة اندازه گیری« است )جلالی نائینی، 1375، ص763(. آیین سنتی هندو شش پرََمانه را به عنوان وسیلة 
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صحیح شناخت دقیق حقایق معرفی مکیند که در مکاتب مختلف دربارة اعتبار آنها اختلاف نظر وجود دارد: 
استنتاج عقلانی؛  آنومانه  (Anumāna)به‌معنای  ادراک حسی مستقیم؛  به معنای   (Pratyakṣa) پراتیاکشه 
اوپامانه (Upamāna) به معنای مقایسه و تشبیه؛ آرتهپَتَی  (Arthāpatti)به معنای فرض مبتنی بر ناسازگاری؛ 
آنوپلبدی (Anupalabdhi) به معنای عدم ادراک؛ و شابده (Śabda) به معنای شهادت معتبر یا گفتار موثق 

)Flood,1996, p.225؛ چاترجی و داتا، ۱۳۸۴، ص۲۳۴ـ238(.
در فلسفة سنتی هند، پرمانه پراتیاکشه یا تجربة حسی چندان بحث‌برانگیز نیست؛ زیرا باور به چیزی دربارة جهان 
حسی معمولًاً موجه است؛ تاجاکییه برخی از مکاتب فلسفی هند، مانند چارواکه (Cārvāka) که دیدگاه ماتریالیستی 
دارند، اعتبار هر ادرایک را به جز تجربة حسی انکار مکینند. من م‌یدانم که کی لیوان آب روی میز است؛ زیرا 
میتوانم آن را ببینم. اما توجه به این نکته مهم است که پراتیاکشه از انوبهوََ یا تجربة مستقیم متمایز است. پراتیاکشه 
ادراک غیرمستقیم و باواسطه از طریق اندام های حسی است که احتمال نقص در آن وجود دارد. سایر پرمانه ها نیز 

مانند آنومنا یا استدلال استنتاجی، با وجود احتمال خطا، در بسیاری از مکاتب فلسفی هند معتبر شمرده شده‌اند. 
اما بحث برانگیزترین پرمانة سنتی هندی، شابده یا کلام شخص معتبر است؛ زیرا دربارة مرجع قابل اعتماد، 
اختلاف نظر وجود دارد. آیا سخنان وداها حجت است یا سخنان بودا یا فراتر از ادیان سنتی هند، سخنان کتاب 

(McDaniel, 2019, p.12) مقدس یا قرآن؟ آیا مبنایی برای سنجش اعتبار آنها وجود دارد؟
به عقیدة راما کریشنا، راه ارزیابی و قضاوت دربارة ادعاهای ادیان جهان، تجربة مستقیم واقعیت نهایی است. 
در مکتب او، باوری که بر اساس تجربة مستقیم ماهیت الوهیت به وجود میآید، در برابر اعتقاد به الوهیت بر 
یافت میشود، قو‌یترین مبناست  مانند شهادت معتبر دیگران که در متون مقدس  پرمانه ها،  اساس دیگر 
بهترین منبع دانش است و  نیز معتقد است که تجربه  (Vivekananda, 1979, v.1, p.126). ویوکانَنَده 

همان طورکه کی دانشجوی شیمی یا زیست شناسی دربارة این موضوعات مطالعه مکیند، کسی هم که میخواهد 
دربارة دین بیاموزد، باید ذهن و قلب خود را بخواند. به عقیدة او، جایگاه تجارب دینی میتواند همان جایگاه 
حقایق علمی مبتنی بر آزمایش و مشاهده باشد. بنابراین، تجارب معنوی واقعی را نباید به طور قطعی و به عنوان 

.(Frederick, 2012, p.41) فاقد شواهد عقلانی کنار گذاشت
در آموزه های راما کریشنا و سوامي ویوکانَنَده، برهمن کی واقعیت جهانی است که دستکم در اصل برای 
هر کسی قابل تجربه است و با استفاده از مذهب یا فرهنگ شخص تجربهک‌ننده متفاوت میشود. الوهیت به 
همان اندازه که واقعیت فیزیکی وجود دارد، وجود دارد و در دسترس همة جهانيان است. البته در دسترس بودن 
واقعیت های معنوی به طور جهانی به این معنا نیست که همة انسان ها آنها را به کی میزان و با شدت کیسان 



 ، سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان 561404

تجربه مکینند. همان گونه كه آسمان شب براي همه قابل درك است، اما به آموزش خاصی نیاز است تا بتوان 
آن را مانند کی ستاره شناس دید، تشخیص واقعیت های معنوی نيز مستلزم پرورش ویژگیهای معرفتی خاصی 

 .(McDaniel, 2019, p.9) است
سوامي ویوکانَنَده اظهار مکیند که قضاوت دربارة تجارب دینی باید عمل گرایانه و بر اساس کارکرد آنها باشد. به‌عبارت‌دیگر، 

 .(Frederick, 2012, p.41) تجارب دینی نیز مانند حقایق علمی بر آزمایش و مشاهده و تأیید مبتنی است
به عقيدة راما کریشنا، که جهان‌بینی هندویی مشخصي داشت، ادیان از نظر میزان بیان حقیقت متفاوت‌اند؛ اما 
این تفاوت سبب نمیشود که مسیرهای مؤثری برای تجربة مسقيم واقعیت نهایی از طریق کی عمل مجسم نباشند. 
به عبارت‌ديگر، او معتقد است كه همة ادیان حقیقت کافی را بیان مکینند تا تلاش شخصی برای تجربة مستقیم 

.(Maharaj, 2018, p.101-109) الوهیت، به عنوان قویترین مبنا برای معرفت، ممكن و موفقیت آمیز باشد
در دستگاه فکری او، اعتبار متون مقدس هندویی همچون وداها، نه به واسطة تقدس صرف الفاظ، بلکه از 
آن جهت است که این متون بازتاب تجربة مستقیم و شهودی ریشیها و حیکمانی هستند که به ادراک حقایق 
الهی رسیده اند. ویوکانَنَده تصریح مکیند که آنها »خدا، روح خود، آیندة خود و ابدیت خود را دیدند و آنچه را 
دیدند، موعظه کردند« (Vivekananda, 1979, v.1, p.126). به عبارت دیگر، راما کریشنا،  به‌عنوان مرشد 
معنوی ویوکانَنَده، بر این باور بود که ریشیها و راهبان بزرگ با نوعی مواجهة بیواسطه با حقیقت الهی روبه رو 
شده اند و آن تجربه را در قالب زبان متون مقدس برای دیگران روایت کرده اند. از این منظر، وحی در آیین ودانته، 

نه انتقال الفاظ از جانب خداوند، بلکه انعکاس تجربة معنوی ناب در قالب زبان انسانی است. 
2ـ3. نظریة تجلیگرایی در تجربة دینی

دربارة تفکیک تجربه از تفسیر و چالش وجود و عدم هستة مرکزی در تجربه های دینی، دو دیدگاه کلی ذات‌گرایی 
و ساخت گرایی مطرح شده است. ذات گرایان معتقدند که تنوع و تباین تجربه‌های دینی ذاتی نیست. آنها بر اساس 
تمایز تجربه و تفسیر، تنوع تجارب را در امری بیرون از تجربه، مانند تفاوت زمینه های فرهنگی، زبان، انتظارات 

و پیش دانسته های فاعل تجربه جست وجو مکینند )قائمینیا، 1381، ص75(.
در مقابل، ساخت گرایان معتقدند که هیچ تجربة محض و ب‌یواسطه‌ای وجود ندارد و باورها و مفاهیم پیش‌تجربه‌ای 
فاعل نقش کلیدی در شکل‌دهی یا ساختن تجارب ایفا مکینند. به عقیدة آنها، تنوع تجربه های دینی و عرفانی معلول 

این امر است که عرفا با مفاهیم و باورهای دینی گوناگون تجارب را میآفرینند )قائم‌ینیا، 1381، ص280(.
یکی از اشکالاتی که به فیلسوفان در بحث پدیدارشناسی تجربه های دینی و عرفانی وارد شده، این است 
که اکثر قریب به اتفاق آنها به تجربه های دینی و عرفانی دسترسی اول شخص ندارند؛ لذا برای تعیین دقیق 
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پدیدارشناسی آن، در موقعیت معرفتی ضعیفی هستند. برای نمونه، نینان اسمارت تأیکد مکیند که درک نظری 
کافی از تجربة عرفانی، بدون داشتن حداقل درجاتی از درک وجودی، ممکن نیست. بر همین اساس، برخی از 
اندیشمندان با درک محدودیت های عمیق روکیرد غیرمستقیم به تجربة دینی، از اعمال و تجربیات معنوی خود 

.(Maharaj, 2018, p.169) به عنوان داده های ارزشمندی برای رسیدن به کی نظریة کلی استفاده کرده اند
سوامي راما کریشنا را میتوان از پیشگامان این روش تجربی در مطالعة فلسفی تجربة دینی و عرفانی دانست؛ 
زیرا او علاوه بر اینکه از طیف وسیعی از تجربیات دینی بهره برده، به لحاظ فلسفی نیز در مورد تجربیات عرفانی 

.(Maharaj, 2018, p.170) خود تأمل کرده است
راما کریشنا در گزارش هایی که از تجربیات عرفانی خود از خدا بیان کرده، دربارة ویژگیهای تجارب دینی و 
عرفانی شواهد محکمی ارائه داده است که ذات گرایان و ساخت گرایان قادر به توضیح کافی دربارة برخی از آن 

ویژگیها نیستند. به همین دلیل او برای درک ماهیت تجربة دینی، الگوی مفهومی جدیدی پیشنهاد کرده است. 
برای مثال، راما کریشنا شواهد محکمی ارائه میدهد که الهام های الهی از تجارب عرفانی اصیل به حساب 
میآیند و تجلیهای واقعی خدایند. درحالکیه ذات گرایان الهام های الهی را تجربه های عرفانی اصیل به شمار 
آنها را شامل تصویرسازی حسی میدانند (Stace, 1961, p.47-49) ـ ساخت گرایان نیز  نمیآورند ـ چون 

.(Hick, 1989, p.168) رؤیاهای الهی را پیش بینیهای ذهنی از روان خود عارف میدانند
همچنین راما کریشنا به وضوح توضیح میدهد که چگونه تجربة وحدت وجودی با تجربة خداباوری متفاوت 
است. در تجربة وحدت وجودی هیچ اثری از »من« وجود ندارد. در مقابل، در تجارب خداباورانه، »من« برای 
لذت بردن از ارتباط عاشقانه با خدای شخصی باقی میماند. این توصیف دقیق راما کریشنا از تفاوت پدیدارشناختی 
بین تجربة عرفانی وحدت وجودی و خداباوری، در تضاد با دیدگاه ذات گرایان است که منکر تمایز آنهایند. برای 
ذات گرایان، توصیفات خداباورانه از تجربة عرفانی، در واقع تفسیرهای اشتباه خداباورانه از تجربه‌های غیرخداپرستانة 
وحدت است. از دیدگاه راما کریشنا، ادعای کی عارف خداباور مبنی بر اینکه واقعیت غایی شخصی است و ادعای 
کی عارف وحدت وجودی مبنی بر اینکه واقعیت غایی غیرشخصی است، متضاد نیستند؛ بلکه مکمل کیدیگرند؛ 
زیرا جنبه های متفاوتی از کی واقعیت نامتناهی غیرشخصی ـ شخصی را به‌تصویر مک‌یشند. در اندیشة او، تجارب 

.(Maharaj, 2018, p.178-193) دینی خداباورانه و وحدت وجودی، ارزش رستگاری کیسانی دارند
او پس از پی بردن به برهمن غیرشخصی و نیز اَشَکال متعدد خدای شخصی، و درک اینکه واقعیت نامتناهی 
درعین حال شخصی و غیرشخصی، با شکل و بدون شکل، و درون جهان و فراتر از آن است، از نظریة تجل‌یگرایانة 
تجربة عرفانی دفاع کرد؛ بدین معنا که کی واقعیت نامتناهی وجود دارد که در اشکال و جنبه های بیشماری 
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برای عارفان با خصوصیات، ترجیحات و پیشینه های متفاوت ظاهر میشود؛ مانند آفتاب پرست که به رنگ های 
مختلف ظاهر میشود و گاهی اوقات اصلًاً رنگی ندارد. 

سوامي راما کریشنا توضیح میدهد که چرا خداوند برای عارفان مختلف به شیوه های متفاوتی تجلی مکیند. 
به عقیدة او، خداوند کی »بهکته وََتسََل« )bhakta-vatsal / به‌معنای محبت به عاشقان( است که عشق ب‌یپایانی 
به عابد خود دارد؛ ازاین‌رو خود را به شکلی که عابد بیش از همه دوست دارد، نشان م‌یدهد. او برخلاف ساخت‌گرایان 
که باورهای پیشین فاعل دربارة خدا را علت و شکل دهندة تجربة او از خدا میدانند، این همبستگی را از جانب 
خدا توضیح میدهد و معتقد است که علت تجربة خاص هر شخص از واقعیت نهایی، خود خداست، نه چهارچوب 

.(Maharaj, 2018, p.184) مفهومی ذهنی فاعل
انواع متعددی از  روکیرد تجلیگرای راما کریشنا و اصل بهکته وََتسََل دارای قدرت تبیین خوبی است و 
تجربه های دینی را توجیه مکیند؛ اما این اصل نمیتواند تجربیات بدیع و غیرمنتظره را توضیح دهد. به همین 
دلیل او با توسل به کی اصل تجلیگرای دیگر، یعنی اصل خدا به عنوان »ایچامََیه« )icchāmayi / به معنای 
کسی که هر کاری را به خشنودی خود انجام میدهد(، اصل بهکته وََتسََل را تکمیل مکیند. به عبارت دیگر، 
ازآنجاکییه خداوند ایچامایی است، گاهی اوقات به شکلی تجلی مکیند که عارف، نه انتظار دارد و نه شاید حتی 

.(Maharaj, 2018, p.189) مایل به تحقق آن باشد
گزارش های متعددی که افراد مختلف از تجارب دینی و عرفانی خود مطرح کرده اند، بیانگر آن است که 
تجارب دینی در سطح پدیدارشناختی متفاوت اند و برای فاعل تجربه، از نظر معرفتی و نسبت به سایر شناخت ها، 
خاص اند و برای او واقعیتی کاملًاً عینی دارند. با وجود این، ذات گرایان تفاوت تجربیات مختلف را انکار مکینند؛ 
زیرا آنها معتقدند که تفاسیر عرفا از تجربة واحد، متفاوت است. ساخت گرایان نیز خاص بودن تجربه های دینی 
در برابر شناخت های معمولی و واقعیت عینی داشتن آنها را نمیپذیرند. آنها معتقدند که تجارب عرفانی محصول 

چهارچوب های مفهومی خود عرفایند و به همان شیوة تجارب شناختی معمولی حاصل میشوند. 
اما نظریة تجلیگرایی راما کریشنا هر سه ویژگی را توجیه مکیند. بر این اساس، تفاوت قابل توجهی که در 
توصیفات مختلف از تجربیات در سطح پدیدارشناسی دیده میشود، به این دلیل است که واقعیت نامتناهی در 
اَشَکال و جنبه های مختلف ظاهر میشود. خاص بودن تجربیات از نظر معرفتی برای فاعل تجربه نیز به این 
دلیل است که تجربة دینی و عرفانی مستلزم قوة خاصی از دانش معنوی است که با شناخت معمولی تفاوت 
اساسی دارد. همچنین ازآنجاکه همة مظاهر مختلفِِ واقعتِِی نامتناهی دارای واقعیت هستیشناختی کامل اند، 

.(Maharaj, 2018, p.192) بیشتر عرفا محتوای تجربة خود را دارای واقعیت عینی توصیف مکینند
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4. نقد دیدگاه راما کریشنا دربارة تجربة دینی

دیدگاه سوامي راما کریشنا در باب تجربة دینی را میتوان بر اساس آرا و اندیشه های اندیشمندان اسلامی و در 
محورهای مختلف بررسی و ارزیابی کرد. 

1ـ4. خطاپذیر ی تجربة دینی

برخلاف دیدگاه سوامی راما کریشنا که تجربة مستقیم الوهیت را قویترین مبنا برای معرفت معرفی مکیند و آن را 
معیار ارزیابی و قضاوت دربارة ادعاهای ادیان جهان قرار م‌یدهد، در اندیشة اسلامی، احتمال خطا در معرفت شهودی 

مطرح شده است و بر این اساس، تجربة دینی، نه برای فاعل تجربه و نه برای دیگران، یقین آور نخواهد بود. 
در این زمینه، میان »یقین روان شناختی« و »یقین علمی« تفاوت گذاشته شده است. یقین روان شناختی 
ناشی از باور شخصی و تلقین است و ممکن است با شک و تردید همراه باشد؛ درحالکیه یقین علمی یقینی 
است که هیچ راهی برای تردید در آن باقی نمیماند و مانند بدیهیات اولیه یا مسائل ریاضی، مستقیماًً به معلومات 
برای فرد  اگر تجربة دینی  این اساس، حتی  بر  آملی، 1387، ص239ـ240(.  قطعی منتهی میشود )جوادی 
تجربهکننده به لحاظ روان شناختی یقین آور باشد، از نظر معرفتی نمیتواند یقین علمی شمرده شود و ممکن است 

دچار خطا باشد؛ چراکه ممکن است تحت تأثیر عوامل مختلفی شکل گرفته باشد. 
در سنت فلسفی اسلامی، تجربة دینی از حیث معرفتی تنها در صورتی قابل استناد خواهد بود که بتواند در 
چهارچوب عقل و برهان تأیید شود. در غیر این صورت، احتمال اثرپذیری آن از حالات روانی، زمینه های فکری 
و حتی شرایط جسمانی فرد، منتفی نخواهد بود )مصباح یزدی، 1394، ج2، ص457(. همچنین در این دیدگاه، 
تمایز میان »علم بسیط« و »علم مرکب« میتواند به تحلیل تجربة دینی کمک کند. در علم بسیط، فرد چیزی 
را درک مکیند، اما به آگاهی خود التفات ندارد؛ ولی در علم مرکب، فرد از دانستة خود نیز آگاه است. این تمایز 
نشان میدهد که ممکن است شخص تجربه ای داشته باشد، اما به دلیل ضعف در تحلیل آن، دچار خطای ادرایک 

شود )صدرالدین شیرازی، 1981م، ج1، ص116(. 
در این چهارچوب، عرفان نیز به دو بخش عملی و نظری تقسیم شده است. در بخش عملی، فرد با سیر و 
سلوک عرفانی به وحدت شهود میرسد و حقایقی برای او کشف میشود؛ اما در بخش نظری، محتوای تجربة 
عرفانی باید با معیارهای عقلی سنجیده شود تا مشهودات صحیح از مشهودات باطل جدا شوند )جوادی آملی، 
1387، ص248(. این امر در آرای فیلسوفانی مانند ملاصدرا نیز دیده میشود؛ جایی که بر لزوم انطباق شهودهای 
عرفانی با معیارهای عقلانی تأیکد شده است تا از خطاهای ناشی از تخیلات و اوهام جلوگیری شود )صدرالدین 

شیرازی، 1981م، ج1، 116(. 



 ، سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان 601404

اگرچه در مراتب بالای سلوک عرفانی، اتصال به عقل منفصل و مثال منفصل امری خطاناپذیر تلقی شده 
است، اما در بسیاری از موارد ممکن است که فرد در تشخیص میان مثال متصل و منفصل دچار اشتباه شود. در 
چنین شرایطی، آنچه تجربه میشود، نه حقیقت عینی، بلکه ساختة نفس و محصول خیال خواهد بود )جوادی 
آملی، 1389، ص33(. همچنین احتمال تأثیرگذاری گرایش های شخصی بر محتوای شهود عرفانی مطرح شده 
است؛ به گونه اکیه ممکن است فرد به دلیل باورهای پیشین خود، تجربه ای را مطابق با انتظارات و زمینه های 

ذهنی خود تفسیر کند )جوادی آملی، 1385، ج4، ص176(. 
افزون براین، حتی اگر فرض شود که تجربة دینی فرد در ساحت شهود، از خطا مصون باشد، باز هم در مرحلة 
بیان و انتقال آن به دیگران، محدودیت های زبانی و مفهومی میتوانند موجب تحریف یا سوءبرداشت شوند. 
به بیان دیگر، فرد ممکن است حقیقتی را درک کند؛ اما هنگام تلاش برای بیان آن، دچار خطا شود و در نتیجه، 
دیگران فهم نادرستی از تجربة او داشته باشند )جوادی آملی، 1384، ص312(. این مسئله در دیدگاه هایی که 

بر محدودیت های زبان در توصیف حقایق متعالی تأیکد دارند، بررسی شده است. 
از نظر آیت الله جوادی آملی، صاحب تجربه تنها در برخی از مراتب و مراحل شهود دارای یقین است و برخی 
از شهودهای جزئی و متزلزل برای او با یقین همراه نیستند. همچنین تجربة دینی برای کسی که از آن محروم 
است، یقین آور نیست و تنها در صورتی میتواند به مشهود دیگری علم و یقین پیدا کند که به صورت مستقیم 
یا غیرمستقیم بر آن برهان اقامه کند؛ مانند اینکه وجود خداوند را مستقیماًً اثبات کند یا از طریق اثبات عصمت 

صاحب شهود، به وجود او یقین حاصل کند )جوادی آملی، 1386، ص269(.
بر این اساس، تجربة دینی تنها در صورتی میتواند معیار معرفت قرار گیرد که در مرتبة »حق الیقین« باشد؛ 
ندارد. در مقابل، »عین‌الیقین« و »علم‌الیقین« در مراتب  راه  تردیدی  یعنی شناختی که در آن هیچ شک و 
پایین تری قرار دارند که در آنها امکان خطا و اختلاف درک بیشتر است )جوادی آملی، 1386، ص269(. در 
دیدگاه فیلسوفان مسلمان، حقیقت معرفتی کی تجربة عرفانی به میزان انطباق آن با اصول عقلی و وحیانی 

بستگی دارد و نمیتوان صرفاًً وقوع تجربه را دلیل بر صحت آن دانست )غزالی، 1419ق، ص3( . 
در نتیجه، برخلاف دیدگاه راما کریشنا که تجربة مستقیم الوهیت را در دسترس همة انسان ها میداند و 
احتمال خطا در آن را منتفی میشمارد، در فلسفة اسلامی، امکان خطا در تجربة دینی مورد تأیکد قرار گرفته 
است. بسیاری از مکاشفات و تجارب عرفانی فاقد ارزش معرفتی مستقل اند و تنها در صورتی معتبر خواهند بود 

که از طریق برهان عقلی یا معیارهای وحیانی سنجیده شوند. 
2ـ4. میزان و راه ارزیابی تجارب دینی

چنانکه بیان شد، بسیاری از تجارب دینی و مکاشفات عرفانی از دستیابی به حقایق عقلی و رسیدن به یقین 
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معرفتی محروم اند. این امر ناشی از آن است که شهودهای جزئی به دلیل ارتباط با مراتب خیالی و طبیعی عالم، 
متزلزل اند و در معرض تغییر و تبدیل قرار دارند. در چنین حالتی، امکان ورود وهم، خیال، خدعه و فریب به آنها 
وجود دارد. ازاین رو هنگامی که فرد در تشخیص صحت تجربة خود دچار تردید میشود، باید آن را با معیارهای 

معتبر سنجید تا از هر گونه خطای احتمالی مصون بماند. 
برخلاف دیدگاه سوامی راما کریشنا، که تجربة مستقیم را برای فاعل تجربه یقینی و فاقد نقص و خطا م‌یداند، 
در اندیشة اسلامی، تنها در صورتی که فرد به مرحلة »حق‌الیقین« رسیده باشد میتوان به محتوای تجربة او یقین 
پیدا کرد. در غیر این صورت، صحت این تجارب باید بهکمک برهان و عقل یا از طریق ارجاع به شخصی که عصمت 
او اثبات شده است، داوری شود )جوادی آملی، 1386، ص271ـ273(. هر تجربه‌ای که بدون پشتوانة عقلی یا وحیانی 

باشد، نمیتواند به عنوان کی معرفت یقینی پذیرفته شود )مصباح یزدی، 1394، ج2، ص457(. 
تفاوت اساسی در معیارهای ارزیابی تجربة دینی میان این دو نگرش به خوبی آشکار است. راما کریشنا تجربة 
دینی را بر اساس تأثیرات و نتایج آن در زندگی فرد، معتبر میداند. اگر تجربه ای موجب آرامش، افزایش معنویت 
یا تغییر مثبت در رفتار شود، آن را قابل قبول میشمارد. در مقابل، در سنت اسلامی، تجربة دینی از سنخ سایر 
تجارب است و برای رسیدن به یقین، نیاز به تکرار و نوعی قیاس منطقی دارد؛ بدین معنا که تنها در صورتی 
میتوان به درستی کی تجربة دینی یقین پیدا کرد که آن تجربه بارها تکرار شود و به لحاظ عقلی و نقلی مورد 

تأیید قرار گیرد )جوادی آملی، 1387، ص242(. 
افزون براین، یکی از مهم ترین چالش های ارزیابی تجربة دینی امکان خطا در مرحلة انتقال و تفسیر آن است. 
حتی اگر فرض شود که فرد تجربه‌ای حقیقی داشته است، ممکن است که هنگام بیان و انتقال آن دچار محدودیت‌های 
زبانی و تفسیری شود. در این حالت، دیگران برداشت های متفاوتی از آن خواهند داشت و همین امر موجب میشود 

که تجربة دینی نتواند به طور مستقل معیار یقینی برای معرفت باشد )جوادی آملی، 1384، ص312(. 
بر اساس این ملاحظات، برخلاف دیدگاه راما کریشنا که تجربة دینی را ذاتاًً معتبر و مستقل از هر گونه 
سنجش میداند و اعتبار آن را بر اساس تأثیرات آن در زندگی فرد تعیین مکیند، در اندیشة اسلامی، دو معیار 
اساسی برای سنجش تجربة دینی مطرح شده است: نخست، انطباق با اصول عقلانی و بدیهیات فلسفی؛ چراکه 
اگر محتوای کی تجربة عرفانی با مبانی عقلی ناسازگار باشد، اعتبار آن زیر سؤال میرود )صدرالدین شیرازی، 
1981م، ج1، ص116(؛ دوم، انطباق با آموزه های وحیانی و معارف دینی معتبر؛ چراکه وحی در سنت اسلامی 
معیاری خطاناپذیر در نظر گرفته شده است و هر گونه تجربه ای که با آن در تعارض باشد، فاقد اعتبار خواهد بود 

)غزالی، 1419ق، ص3( . 
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3ـ4. نسبت وحی و متون مقدس با تجربة دینی

در اندیشة راما کریشنا، متون مقدس همة ادیان جهان مبتنی بر تجربة دینی و مواجهة مستقیم ریشیها با 
خداوندند و اعتبار آنها نیز از همین جهت تعیین میشود. ازاین رو وحی تفاوتی بنیادین با سایر تجربه های دینی 
ندارد و در امتداد همان تجارب شخصی قرار م‌یگیرد. در مقابل، در تفکر اسلامی، وحی جایگاهی متمایز از تجربة 

دینی دارد و از جهات مختلف با آن متفاوت است. 
در این دیدگاه، ریشیها در دریافت وحی نیازی به تجربة دینی ندارند و شهود وحی توسط آنها یقین آور و 
خطاناپذیر است. همچنین وحی، برخلاف تجربة دینی، با اعجاز و تحدی همراه است که این ویژگیها آن را از 
سایر تجارب معنوی متمایز میسازد. ازآنجاکه تجربة دینی از جنس معجزه نیست، نمیتوان آن را با وحی برابر 
دانست )جوادی آملی، 1381، ج3، ص37(. علاوه براین، وحی، هم از نظر مبدأ فاعلی و هم از نظر مبدأ قابلی، با 
تجربة دینی متفاوت است. مبدأ فاعلی وحی، خداوند است؛ درحالکیه تجربة دینی ممکن است تحت تأثیر عوامل 
مختلفی همچون حالات روانی، اجتماعی و فرهنگی فرد قرار گیرد. ازسویدیگر، مبدأ قابلیِِ وحی انسان معصوم 
است که مصون از خطاست و در دریافت و ابلاغ وحی دچار اشتباه نمیشود؛ درحالکیه تجربة دینی برای هر 

فردی ممکن است رخ دهد و لزوماًً با حقیقت مطابقت ندارد. 
در تفکر اسلامی، تجربة عرفانی حاصل تلاش عملی، ریاضت روحی و تأمل طولانی فرد است؛ اما وحی 
نیازی به این فرایندها ندارد و مستقیماًً از سوی خداوند نازل میشود. همین مسئله باعث میشود که تجربة دینی 
در معرض خطا قرار گیرد؛ چراکه امکان دارد فرد در تمایز میان مثال متصل و مثال منفصل دچار اشتباه شود؛ 
اما وحی پیامبران همواره از مثال منفصل خبر میدهد و به طور کامل از خطا و اشتباه مصون میماند )فصیحی 

و یکاشمشیک، 1390، ص124ـ126(. 
افزون براین در فلسفة اسلامی، تفاوت معرفت شناختی میان وحی و تجربة دینی به‌گونه‌ای تحلیل م‌یشود که نشان 
م‌یدهد وحی امری فراتر از کشف و شهود فردی است. ملاصدرا در تحلیل خود از علم حضوری به این نکته اشاره 
مکیند که درحالکیه وحی نوعی حضور حقیقت در نزد پیامبر است، تجربة دینی میتواند نوعی ادراک ناقص و متأثر 
از حالات نفسانی فرد باشد )صدرالدین شیرازی، 1981م، ج1، ص116(. بر این اساس، هرچند تجربه های عرفانی 

ممکن است الهام بخش باشند، اما به‌دلیل عدم قطعیت و امکان خطا نمیتوان آنها را در مرتبة وحی قرار داد. 
بنابراین برخلاف مکتب راما کریشنا که تجربة دینی را اساس اعتبار متون مقدس میداند، در سنت اسلامی، 
وحی خود میزان است، نه امری که نیازمند سنجش از طریق تجربة دینی باشد. در این نگاه، تجربة دینی نه تنها 
معیار اعتبار وحی نیست، بلکه خود باید با وحی و معیارهای عقلی سنجیده شود. این تفاوت اساسی نشان م‌یدهد، 
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درحالکیه راما کریشنا وحی را ادامة تجارب عرفانی معرفی مکیند، در تفکر اسلامی وحی جایگاهی فراتر از این 
تجارب دارد و معیاری برای سنجش صحت یا عدم صحت تجربه های دینی شمرده میشود. 

4ـ4. تنوع تجربه های دینی

چنانکه گذشت، یکی از مباحث مهم دربارة تجربة دینی، بحث دربارة تنوع این تجارب است. گزارش های متعدد 
از تجربه های دینی و عرفانی نشان میدهد که این تجارب، در عین شباهت، دارای تفاوت هایی اساسی نیز 
هستند. ذات گرایان بر این باورند که گوهر تجربة دینی واحد است و تفاوت هایی که میان این تجارب دیده 
میشود، سطحی و مبتنی بر تفسیرهای شخصی و زمینه های فرهنگی است (Huxley, 1972, p.65). در 
مقابل، ساخت گرایان معتقدند که تجربة دینی محصول پیش زمینه های فکری، فرهنگی و چهارچوب های ذهنی 
فرد است و هر تجربه ای در قالب این چهارچوب ها تفسیر میشود؛ به گونه اکیه تجربة دینیِِ »خالص« ممکن 

 .(Katz, 1978, p.27) نیست
در برابر این دو دیدگاه، راما کریشنا نظریة تجلیگرایی را مطرح مکیند و معتقد است که تنوع تجربه های 
دینی و عرفانی، ناشی از نحوة تجلی خداوند است. او بر این باور است که خداوند به دلیل عشق بیپایان خود به 
بندگان، خود را به شکلی که عابد بیش از همه دوست دارد، نشان میدهد. ازسویدیگر، ممکن است خداوند 
به گونه ای تجلی کند که عارف انتظار ندارد؛ اما این تجلی نیز ناشی از حکمت الهی و برای هدایت فرد است. بر 

اساس این نظریه، تمام تجربه های دینی، در حقیقت، تجلیهای گوناگون کی حقیقت واحدند. 
در مقابل، در تفکر اسلامی این تنوع به جای آنکه ناشی از تجلیهای متفاوت خداوند باشد، به ساختار وجودی 
انسان و ظرفیت های ادرایک او بازمیگردد. در این چهارچوب، انسان دارای فطرت الهی است و هر کس که بتواند 
پرده های غفلت را کنار بزند، میتواند وجود خداوند را شهود کند )جوادی آملی، 1386، ص298(؛ اما این شهود نیازمند 
فراهم کردن زمینه هایی است و بدون آنها معرفت شهودی حاصل نمیشود. در نتیجه، افراد بر اساس ظرفیت و 

استعداد خود، مراتب متفاوتی از شهود دینی را تجربه مکینند )جوادی آملی، 1394، ج2، ص387(. 
افزون براین، در فلسفة اسلامی مراتب شهود دینی متفاوت در نظر گرفته شده است. در مرتبة حق الیقین، 
تجربة دینی بیواسطه و شهودِِ عین واقع است و هیچ شک و تردیدی در آن راه ندارد؛ اما در مرتبة عین الیقین، 
بین تجربة فرد و متن واقع فاصله وجود دارد. در این مرتبه، دو تجربة دینی ممکن است با کیدیگر تفاوت داشته 
باشند و حتی در برخی موارد، دچار تعارض شوند )خسروپناه، 1382، ص131(. دلیل این تعارض آن است که 
تجربة دینی، بسته به ظرفیت شخص، میتواند تحت تأثیر گرایش های ذهنی و باورهای پیشین فرد قرار گیرد. 
به عبارت دیگر، گرایش های فکری فرد در نحوة شهود او اثرگذار است و ممکن است چیزی را بر او نمایان سازد 
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که لزوماًً مطابق با واقعیت نباشد )جوادی آملی، 1385، ج4، ص176(. از این منظر، هرچند تجربه های دینی 
میتوانند عناصر مشتریک داشته باشند، اما به دلیل امکان اثرپذیری از شرایط ذهنی و روحی فرد، نمیتوان همة 

آنها را به عنوان ادراکات معتبر از حقیقت در نظر گرفت )مصباح یزدی، 1394، ج2، ص457(. 
بر این اساس، در سنت معرفتی اسلامی تجربة دینی در بالاترین مرتبة خود، یعنی حق الیقین، مستقیماًً واقع 
را درک مکیند و امکان تعارض در آن وجود ندارد؛ زیرا حقیقت، واحد است و کی واقعیت نمیتواند دو واقعیت 
متناقض شود؛ اما در مرتبة عین الیقین، تفاوتِِ تجربه های دینی، نه ناشی از تجلیهای متفاوت خداوند، بلکه 
به‌دلیل خطای عارف در ادراک یا در بیان تجربه است. بنابراین، نظریة تجلیگرایانة راما کریشنا که تنوع تجربه‌های 
دینی را به تنوع تجلیهای الهی نسبت میدهد و در نهایت به کثرت گرایی معرفتی میانجامد، در چهارچوب 

معرفتی اسلامی پذیرفته نیست. 

نتیجه گیری 

نقد دیدگاه راما کریشنا دربارة تجربة دینی از منظر معرفت شناسی اسلامی نشان میدهد که تفاوت هایی اساسی 
میان این دو روکیرد وجود دارد. راما کریشنا تجربة دینی را بالاترین منبع معرفت تلقی مکیند و آن را معیاری 
یقینی برای سنجش ادیان و متون مقدس میداند. او معتقد است که تجربة مستقیم الوهیت برای همة انسان ها 
امکان پذیر است و هیچ گونه خطایی در آن راه ندارد. در مقابل، در اندیشة اسلامی امکان خطا در تجربة دینی 
مطرح و بر لزوم ارزیابی این تجارب بر اساس معیارهای عقلی و وحیانی تأیکد شده است. بر این اساس، تجربة 
دینی، حتی اگر برای فرد تجربهکننده از حیث روان شناختی یقینی باشد، از منظر معرفتی لزوماًً یقین آور نیست؛ 

زیرا میتواند متأثر از شرایط ذهنی، حالات روانی و زمینه های فرهنگی باشد. 
ارزیابی تجارب دینی، تفاوت های روشنی میان این دو دیدگاه دیده میشود. راما   در حوزة روش شناسی 
کریشنا اعتبار کی تجربة دینی را بر اساس تأثیرات آن در زندگی فرد میسنجد و اگر تجربه ای موجب تحول 
معنوی، آرامش درونی یا ارتقای اخلاقی شود، آن را معتبر میداند. در مقابل، در سنت اسلامی تجربة دینی برای 
آنکه از اعتبار معرفتی برخوردار باشد، باید با اصول عقلی و تعالیم وحیانی سازگار باشد. در این دیدگاه، تجارب 
دینی همانند سایر ادراکات انسانی نیازمند تحلیل و ارزیابی منطقی هستند و نمیتوان صرفاًً به وقوع کی تجربه، 

بدون بررسی صحت محتوایی آن، به عنوان مبنای معرفت اعتماد کرد. 
از نظر نسبت میان وحی و تجربة دینی، راما کریشنا وحی را امتداد تجربه های عرفانی میداند و تفاوتی 
ماهوی میان آنها قائل نیست. در مقابل، در معرفت شناسی اسلامی، وحی جایگاهی متمایز و برتر از تجربة دینی 
دارد. وحی از سوی خداوند به پیامبران نازل شده و از هر گونه خطا مصون است؛ درحالکیه تجربة دینی میتواند 
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متأثر از عوامل ذهنی و روانی فرد باشد. از این منظر، وحی نه تنها کی تجربة شخصی نیست، بلکه معیار سنجش 
صحت سایر تجربه های دینی به شمار میرود. 

در باب تنوع تجارب دینی، راما کریشنا این تنوع را ناشی از تجلیهای مختلف الوهی م‌یداند و نتیجه م‌یگیرد 
که همة این تجارب، در جوهر خود بازتاب کی حقیقت واحدند؛ اما در اندیشة اسلامی این تنوع، نه به دلیل تفاوت 
روانی و پیش‌زمینه‌های فکری  تفاوت در ظرفیت‌های معرفتی، حالات  به‌دلیل  بلکه  در تجلیهای خداوند، 
تجربهکنندگان است. ازاین‌رو هر تجربة دینی لزوماًً بازتاب حقیقت مطلق نیست؛ بلکه ممکن است متأثر از عوامل 
ذهنی و زمینه های فرهنگی باشد. به همین دلیل، تنها تجاربی که به مرتبة »حق الیقین« رسیده باشند، از اعتبار 
معرفتی برخوردارند؛ درحالکیه تجارب در سایر مراتب میتوانند دچار خطا یا تحریف در ادراک و تفسیر شوند. 

بر این اساس، دیدگاه راما کریشنا در باب تجربة دینی، که بر اعتبار ذاتی و خطاناپذیری این تجارب تأیکد 
دارد، با معرفت شناسی اسلامی ناسازگار است. در تفکر اسلامی، تجربة دینی نمیتواند به عنوان کی منبع مستقل 
و خودبسندة معرفت در نظر گرفته شود؛ بلکه صحت آن باید با معیارهای عقلی و وحیانی سنجیده شود. این 
تمایز معرفت شناختی، در نهایت به تفاوت در مبانی حقیقت شناسی، روش ارزیابی تجارب دینی و جایگاه وحی 

در نظام معرفتی این دو روکیرد میانجامد. 
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Abstract
cotextualization is one of the central concepts in Christian mission, 
employed with the aim of adapting the Christian message to local cultures 
and conditions. This approach has undergone numerous developments and 
complexities from the early history of the Church to the present day. This 
research, using qualitative content analysis and a review of library sources, 
examines the historical background of this concept, the biblical principles 
associated with it, the models and approaches of cotextualization, and 
provides a critical analysis from an Islamic perspective. Furthermore, the 
practical and cultural challenges related to this approach are investigated, 
and examples of successful and unsuccessful adaptations in Islamic 
and non-Islamic countries are presented. The results indicate that 
cotextualization, despite facilitating the transmission of the message, may 
lead to changes in the religious and cultural identity of societies; hence, 
the necessity of vigilance and strengthening religious awareness against 
this approach is emphasized.

Keywords: contextualization, mission, missiology, missionary models, cultural 
resistance.
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چکيده
بومیسازی یکی از مفاهیم محوری در تبشیر مسیحی است که با هدف تطبیق پیام این دین با 
به  تا  تاریخ کلیسا  ابتدای  از  این روکیرد  قرار م‌یگیرد.  استفاده  فرهنگ ها و شرایط محلی مورد 
امروز تحولات و پیچیدگیهای فراوانی را پشت سر گذاشته است. این پژوهش با استفاده از روش 
این مفهوم، اصول کتاب  تاریخی  بررسی  به  منابع کتابخانه‌ای  بررسی  تحلیل محتوای یکفی و 
از منظر اسلامی  انتقادی آن  بومیسازی، و تحلیل  با آن، مدل ها و روکیردهای  مقدس مرتبط 
پرداخته است. همچنین چالش های عملی و فرهنگی مرتبط با این روکیرد مورد بررسی قرار گرفته 
و نمونه هایی از تطبیق های موفق و ناموفق در کشورهای اسلامی و غیراسلامی ارائه شده است. 
نتایج این پژوهش نشان میدهد که بومیسازی، به رغم تسهیل انتقال پیام، ممکن است به تغییر 
در هویت دینی و فرهنگی جوامع منجر شود؛ ازاین رو بر لزوم هوشیاری و تقویت آگاهی دینی در 

برابر این روکیرد تأیکد شده است.

کليدواژه ها: بومیسازی، بافتمندسازی، تبشیر، تبشیرشناسی، مدل های تبشیری، مقاومت فرهنگی.
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مقدمه

بومیسازی، به عنوان کی مفهوم کلیدی در مباحث تبلیغی و فرهنگی، مکیوشد تا پیام مسیحیت را به گونه ای 
ارائه دهد که با شرایط، زبان و فرهنگ جوامع مختلف همخوانی داشته باشد. این روکیرد از همان ابتدای تاریخ 
کلیسا، به‌ویژه در اقدامات رسولان و شاگردان حضرت عیسی؟ع؟، مطرح بوده و نقش مهمی در گسترش مسیحیت 
ایفا کرده است. پولس رسول، یکی از برجسته ترین مبلغان مسیحی، نمونه ای از این تلاش ها را در ارائة پیام 

انجیل به فرهنگ های یونانی و رومی به نمایش گذاشته است. 
با گذشت زمان و توسعة ارتباطات جهانی، بومیسازی پیچیدگیهای بیشتری پیدا کرد و به یکی از ابزارهای 
اصلی مبلغان مسیحی برای ورود به جوامع غیربومی تبدیل شد. این فرایند، اگرچه بالقوه باعث پذیرش بیشتر 
پیام مسیحیت میشود، همواره با چالش ها و پرسش های جدی همراه بوده است. از جملة این چالش ها میتوان 

به مسئلة تعادل میان اصالت پیام دینی و تطبیق فرهنگی اشاره کرد. 
بومیسازی در تبشیر مسیحی از موضوعات مهم و پرچالش در تاریخ معاصر مطالعات دینی و بینافرهنگی 
بوده است. از نیمة دوم قرن بیستم، به ویژه پس از کنفرانس میسیونری لوزان، موجی از تأملات نظری دربارة 
ضرورت انطباق پیام مسیحیت با بسترهای فرهنگی و اجتماعی بومی در جهان غیرغربی شکل گرفت. در این 
میان، آثار اندیشمندانی چون پل هیبر با مفهوم »بومیسازی انتقادی« نقش بنیادینی در تبیین روش شناسی 
تعامل میان ایمان مسیحی و فرهنگ محلی ایفا کرده اند. همچنین نویسندگانی همچون چارلز کرافت و لامین 
سانه با تأیکد بر لزوم پذیرش تنوع زبانی و فرهنگی در ارائة پیام انجیل، مباحث گسترده ای دربارة انتقال معنا، 

اجتناب از امپریالیسم فرهنگی، و حفظ هویت دینی در بسترهای محلی ارائه کرده اند. 
این پژوهش با بهره گیری از روش تحلیل محتوای یکفی و مطالعة منابع کتابخانه ای به بررسی ابعاد تاریخی، 
نظری، و عملی بومیسازی در تبشیر مسیحی میپردازد. هدف این مطالعه، تحلیل چگونگی تطبیق پیام مسیحیت 

با فرهنگ های مختلف و ارزیابی پیامدهای آن، به ویژه از منظر اسلامی است. 

1. مفهوم شناسی

بومیسازی پیام مسیحیت، نه تنها کی مسئلة عملی، بلکه کی مبحث نظری پیچیده است که به چهارچوب های 
فلسفی و الهیاتی خاصی نیاز دارد. استفان بیوانس در کتاب خود دربارة مدل های بومیسازی به بررسی جنبه های 
نظری این فرایند میپردازد و تأیکد مکیند که بومیسازی نه تنها به معنای تطبیق فرهنگی است، بلکه فرایند 
 (Bevans, 2002, تفسیری عمیقی است که به درک دقیقی از الهیات، فلسفة زبان و مفهوم حقیقت نیاز دارد
(p.68. این ملاحظات نظری به مبلغان و متفکران دینی کمک مکیند تا از چگونگی انتقال پیام مسیحیت به 
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فرهنگ های مختلف، بدون تحریف یا تضعیف معنای اصلی آن، درک بهتری داشته باشند. 
یکی از ملاحظات اصلی در نظریة بومیسازی، مفهوم حقیقت در زمینه های مختلف فرهنگی است. برخی 
نظریه پردازان معتقدند که حقیقت میتواند در زمینه های فرهنگی متفاوت به‌صورت های مختلف تجلی یابد؛ به 
این معنا که مفاهیم دینی مسیحیت، در هر فرهنگ به شکل خاص خودشان معنا پیدا مکینند و این تنوع نباید 
ازاین‌رو   .(Hesselgrave & Rommen, 2000, p.118) تلقی شود از حقیقت مطلق  انحراف  به‌معنای 
بومیسازی به عنوان فرایندی در نظر گرفته میشود که به جای اینکه صرفاًً پیام انجیل را تغییر دهد، آن را در 

قالب های فرهنگی مختلف بازتعریف مکیند تا معنای اصلی آن در هر فرهنگ قابل درک باشد. 
در مقابل، برخی منتقدان، این روکیرد را به دلیل احتمال نسبیت گرایی دینی مورد نقد قرار میدهند. آنها 
معتقدند که اگر پیام مسیحیت به طور کامل با هر فرهنگ محلی سازگار شود، این خطر وجود دارد که اصل 
حقیقت مطلق انجیل از دست برود و به نسبیگرایی بینجامد (Gilliland, 1989, p.53). به همین دلیل در 
پیام مسیحیت و  بین  تمایزات اساسی  بر حفظ  تأیکد  انتقادی،  بومیسازی  مانند  برخی مدل های بومیسازی، 

باورهای فرهنگی محلی است تا از تفسیرهای نادرست جلوگیری شود. 
یکی دیگر از ملاحظات نظری در بومیسازی، مفهوم تجسد در الهیات مسیحی است. بسیاری از نظریه پردازان 
معتقدند که بومیسازی باید در چهارچوب مفهوم تجسد دیده شود؛ یعنی همان‌طورکه خداوند در قالب انسان )عیسی 
مسیح( به زمین آمد، پیام مسیحیت نیز باید در قالب فرهنگ های مختلف وارد شود (Bevans, 2002, p.71). این 
روکیرد، بومیسازی را فرایندی الهی در نظر م‌یگیرد که به طور طبیعی با فرهنگ ها سازگار میشود؛ بدون اینکه 

جوهرة اصلی خود را از دست دهد. 
به علاوه، پاول هیبرت در بررسیهای خود به مسئلة معرفت شناسی نیز اشاره مکیند و میگوید که در فرایند 
بومیسازی، باید به چگونگی درک و دریافت معرفت در فرهنگ های مختلف توجه کرد. هر فرهنگ ممکن است 
روش های خاص خود را برای شناخت و فهم حقیقت داشته باشد و بومیسازیِِ موفق باید به این روش ها احترام 

 .(Hiebert, 1994, p.92) بگذارد و از آنها برای انتقال پیام مسیحیت بهره ببرد

2. حساسیت فرهنگی

مسئلة دیگری که در بخش نظری بومیسازی مطرح است، موضوع حساسیت فرهنگی است. این مفهوم به‌معنای 
آنها روبه‌رو  با  مبلغان  باورها و سنت های مردمی است که  ارزش ها،  به فرهنگ های محلی،  احترام  آگاهی و 
میشوند. حساسیت فرهنگی به مبلغان اجازه میدهد که از دیدگاه فرهنگ محلی به پیام مسیحیت بنگرند و 
درک کنند که چگونه میتوان این پیام را به گونه ای ارائه داد که نه تنها مخاطب را جذب کند، بلکه با زندگی و 
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.(Hesselgrave & Rommen, 2000, p.122) باورهای او نیز در تناسب باشد
یکی از مهم ترین جنبه‌های حساسیت فرهنگی، توانایی درک تفاوت های فرهنگی و پرهیز از تحمیل ارزش‌های 
فرهنگی خاص خود بر دیگران است. این امر، به ویژه در جوامعی که دارای سنت های قوی فرهنگی و دینی 
هستند، اهمیت بیشتری پیدا مکیند. استفان بیوانس در مدل های خود به این نکته اشاره مکیند که بومیسازی 
موفق تنها زمانی رخ میدهد که مبلغان بتوانند به طور دقیق و با حساسیت به فرهنگ های محلی نگاه کنند و از 

 .(Bevans, 2002, p.74) دیدگاه آنان به مفاهیم دینی و معنوی بنگرند
پاول هیبرت نیز تأیکد مکیند که بدون حساسیت فرهنگی، مبلغان ممکن است به طور ناخودآگاه فرهنگ خود را 
معیاری برای قضاوت دیگران قرار دهند و از این طریق، نه تنها پیام مسیحیت را به‌درستی منتقل نکنند، بلکه ممکن 
است سبب واکنش های منفی فرهنگی شوند. او به این نکته اشاره مکیند که حساسیت فرهنگی به معنای احترام به 

.(Hiebert, 1994, p.96) فرهنگ محلی است، حتی اگر برخی از عناصر آن با مسیحیت همسو نباشند
علاوه براین، گلیلیند معتقد است که مبلغان باید به شدت از تعمیم دادن ارزش های فرهنگی خود به دیگران 
اجتناب کنند و به جای آن به دنبال یادگیری و فهم عمیق از فرهنگ میزبان باشند. او بیان مکیند که در فرایند 
بومیسازی، هر فرهنگ محلی میتواند جنبه هایی از پیام مسیحیت را به گونه ای منحصربه فرد درک و تجربه 

 .(Gilliland, 1989, p.57) کند و این امر نباید تهدیدی برای اصالت پیام مسیحیت تلقی شود
در نهایت، براساس گفتة تبشیرپژوهان، حساسیت فرهنگی نیازمند گوش دادن فعال و گفت وگوی دوطرفه 
است. مبلغان باید به جای تمرکز بر آموزش صرف، به دنبال ایجاد گفت وگو با فرهنگ های محلی باشند و با احترام 
به باورها و ارزش های محلی، پیام مسیحیت را به گونه ای ارائه دهند که هم به اصالت فرهنگی مردم احترام 

 .(Walls, 1996, p.29) بگذارد و هم پیام انجیل را به درستی منتقل کند

3. مبانی کتاب مقدسی

از نظر تبشیرشناسان، بومیسازی در مسیحیت به‌طور گسترده بر مبنای دستورهای عیسی مسیح و مفاهیم موجود 
در کتاب مقدس شکل گرفته است. دستور عیسی به شاگردان برای »رفتن به همة ملل« )متی 28: 19(، به‌عنوان 

 .(Bevans, 2002, p.15) یکی از اصلیترین مبانی بومیسازی در نظر گرفته میشود
1ـ3. مثال های کلیدی از کتاب مقدس

در اعمال رسولان 2: 1ـ12، رسولان با کمک روح القدس به زبان های مختلف سخن میگویند تا پیام انجیل را 
به مردمانی از ملیت ها و زبان های گوناگون منتقل کنند (Hiebert, 1994, p.64). این آیه به عنوان کی نمونة 

اولیه از بومیسازی زبانی و فرهنگی در تاریخ مسیحیت شناخته میشود. 



 ، سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان 741404

اول قرنتیان 9: 19ـ23: پولس رسول به طور واضح به بومیسازی فرهنگی اشاره مکیند. او توضیح میدهد 
که چگونه خود را برای یهودیان به شکل یهودی و برای غیریهودیان به شکل غیریهودی درمیآورد تا بتواند پیام 

 .(Kraft, 2005, p.50) انجیل را به همه برساند
متی 9: 10ـ13: عیسی مسیح با گناهکاران و مردم عادی غذا میخورد؛ که این رفتار در مخالفت با توقعات 
رهبران دینی زمانش بود. این عمل نشان میدهد که مسیحیت از ابتدا به دنبال عبور از مرزهای اجتماعی و 

 .(Schreiter, 1985, p.39) فرهنگی برای رساندن پیام خود بود
متی 15: 21ـ28: عیسی با کی زن کنعانی صحبت مکیند و او را شفا میدهد؛ که نشان دهندة تعامل او با 

 .(Gilliland, 1989, p.226) افرادی خارج از قوم اسرائیل است
رومیان 10: 12ـ13: پولس به وضوح بیان مکیند که »هیچ تفاوتی بین یهودی و یونانی وجود ندارد؛ زیرا 

 .(Bevans, 2002, p.16) »همه کی خدا دارند و هر کس که نام خداوند را بخواند، نجات خواهد یافت
این آیات به‌وضوح نشان م‌یدهند که از ابتدا مسیحیت به‌دنبال جهانیسازی پیام خود بوده و تلاش کرده است تا این 
پیام را به گونه‌ای ارائه دهد که برای تمامی فرهنگ ها و زبان ها قابل فهم و پذیرش باشد (Sanneh, 1989, p.105). از 
طریق این بومیسازی زبانی و فرهنگی، مسیحیت توانست پیام خود را به گوش ملت های مختلف برساند و در 

 .(Walls, 1996, p.76) فرهنگ های مختلف جایگاه پیدا کند
بااین حال، تطبیق فرهنگی در طول تاریخ مسیحیت گاه با مشکلاتی روبه رو شده است. برخی از مفسران 
معتقدند که این بومیسازی اگر به درستی مدیریت نشود، ممکن است به تغییرات ناخواسته در پیام اصلی دین 
بینجامد (Bosch, 2011, p.251). برای مثال، تطبیق بیش ازحد با کی فرهنگ خاص ممکن است باعث شود 

 (Kraft, 2005, p.55). که عناصر کلیدی مسیحیت به نفع عناصر فرهنگی محلی کنار گذاشته شوند

۴. تاریخچه

بومیسازی، به عنوان روکیردی برای تطبیق پیام مسیحیت با فرهنگ ها و جوامع مختلف، ریشه‌ای عمیق در تاریخ 
مسیحیت دارد. این مفهوم از زمان های اولیة گسترش مسیحیت مورد توجه قرار گرفت و به مرور زمان پیچیده تر شد. 

1ـ۴. دوران اولیة کلیسا

در دوران اولیة مسیحیت، بومیسازی از طریق تلاش های رسولان و شاگردان حضرت عیسی؟ع؟ آغاز شد. یکی 
از نخستین نمونه های این روکیرد، در اقدامات پولس رسول مشاهده میشود. او در سفرهای تبلیغی خود به 
مناطق مختلف، مانند یونان و روم، پیام انجیل را به شیوه ای ارائه میداد که برای فرهنگ ها و عقاید مختلف قابل 
درک و پذیرش باشد (Walls, 1996, p.29). برای مثال، طبق فصل 17 از اعمال رسولان، پولس در آتن از 
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اصطلاحات و افکار فلسفی یونانیان برای معرفی خدا استفاده مکیرد که این نشان‌دهندة درک او از نیاز به تطبیق 
 .(Bosch, 2011, p.131) پیام مسیحیت با زمینه های فرهنگی مختلف است

2ـ۴. قرون وسطی

در طول قرون وسطی، با گسترش امپراتوری بیزانس و امپراتوری روم مقدس، مسیحیت به بسیاری از مناطق جهان، 
از جمله اروپا و خاورمیانه، راه یافت. در این دوره، بومیسازی به طور خاص در مناطق غیرمسیحی مانند قبایل ژرمن 
و اسلاو مشاهده میشود (Sanneh, 1989, p.91). مبلغان مسیحی تلاش مکیردند که مفاهیم دینی و آموزه های 
مسیحیت را با نمادها، رسوم و آیین های محلی تلفیق کنند تا پذیرش بیشتری در میان مردم داشته باشند. برای 
مثال، برخی از جشن های مسیحی، مانند عید کریسمس، در بسیاری از فرهنگ ها با جشن ها و رسوم محلی تریکب 

 .(Gilliland, 1989, p.228) شد تا این جشن ها بیشتر با فرهنگ های غیرمسیحی همخوانی داشته باشند
3ـ۴. دورة استعمار

بومیسازی به معنای مدرن خود در دوران استعمار شکوفا شد. در قرون شانزده و هفده میلادی، با گسترش 
قدرت های استعماری اروپایی، مانند اسپانیا، پرتغال و بریتانیا، تبشیر مسیحی نیز به نقاط مختلف جهان، به ویژه 
آفریقا، آسیا و آمرکیای لاتین گسترش یافت. مبلغان مسیحی تلاش مکیردند تا با آموزش زبان ها و شناخت 
فرهنگ های محلی، پیام مسیحیت را به زبانی قابل فهم برای مردم آن مناطق ارائه دهند. مبشران این دوره، 
مانند »ماتئو ریتچی« در چین و »فرانسیس ژاویر« در هند، روکیردهای بومیسازی را در کار خود بهکار گرفتند 
(Neill, 1990, p.118). بااین حال بومیسازی در این دوره با چالش های زیادی مواجه بود؛ زیرا برخی از مبلغان 

استفاده مک‌یردند  استعمارگران  نفوذ  برای تسهیل  بومیسازی  از  و  استعمارگران میپرداختند  از  به حمایت 
 . (Sanneh, 1989, p.125)

۴ـ۴. دوران معاصر

در دوران معاصر، بومیسازی به عنوان یکی از مفاهیم محوری در حوزة مطالعات دینی و تبلیغی شناخته شده 
است. پس از جنگ جهانی دوم و پایان استعمار، جوامع محلی در سراسر جهان شروع به مقاومت در برابر نفوذ 
 .(Hiebert, 1994, p.74) فرهنگی غرب کردند و مبلغان مسیحی مجبور به بازنگری در روکیردهای خود شدند
کلیساهای غربی و سازمان های بین‌المللی مسیحی به تدریج به اهمیت احترام به فرهنگ های محلی و بوم‌یسازی 
بیشتر پیام مسیحیت پی بردند (Sanneh, 1989, p.125) . در این دوره، بومیسازی نه تنها به معنای تطبیق پیام 
مسیحیت با فرهنگ های محلی، بلکه به معنای احترام به تنوع فرهنگی و حفظ هویت های محلی نیز تلقی م‌یشود 
(Bevans, 2002, p.22). این روکیرد مکیوشد تا پیام مسیحیت را به گونه ای ارائه کند که در متن فرهنگی، 
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اجتماعی و حتی سیاسی جوامع هدف جای بگیرد. یکی از مهم ترین روکیردها در این دوره، تأیکد بر ایجاد الهیات 
.(Schreiter, 1985, p.45) محلی است که با نیازها و مسائل مردم بومی ارتباط مستقیم دارد

5ـ۴. بومیسازی در تبشیر مسیحی مدرن

در قرن بیستم و بیست و کیم، بومیسازی یکی از اصول اساسی تبشیر مسیحی در سراسر جهان شناخته شد. 
در این دوره سازمان های تبشیری معاصر سعی دارند پیام مسیحیت را به گونه ای ارائه دهند که با نیازهای روز 
جامعه هماهنگ باشد. این تغییرات با پیدایش »الهیات آزادیبخش« در آمرکیای لاتین و تلاش برای ارائة 
مسیحیت به عنوان دینی که به مبارزه با ظلم و استثمار کمک مکیند، هم راستا بود. از جمله تحولات دیگر در 
این دوره، میتوان به تلاش تبشیرگران برای تلفیق آموزه های مسیحیت با تفکر مدرن و مسائل زیست محیطی 
و  اقتصادی  با چالش‌های مختلف  آسیا و خاورمیانه، که  آفریقا،  تغییرات در جوامعی همچون  این  اشاره کرد. 
اجتماعی روبه رویند، نمود بیشتری پیدا کرده است (Bevans, 2002, p.63). مبشران مسیحی در دوران مدرن 
مکیوشند که از طریق راهکارها و ابزارهای اقتصادی و اجتماعی در جوامع هدف خود نفوذ کنند و از این طریق 

مورد پذیرش منطقة هدف خود قرار گیرند. 

۵. مدل های بومیسازی

در میسیولوژی، مدل های مختلفی برای بومیسازی بهکار گرفته میشود که هدف آنها تطبیق پیام مسیحیت با 
فرهنگ های مختلف است. در اینجا به بررسی این مدل ها میپردازیم: 

(Translation Model) 1ـ۵. مدل ترجمه

مدل ترجمه ای یکی از رایج ترین و قدیمیترین مدل های بومیسازی است. در این مدل، تمرکز اصلی بر ترجمة 
کلمه بهکلمه یا مفهومی آموزه های مسیحی به زبان های محلی است. هدف این مدل، انتقال پیام مسیحیت به 
زبانی است که بدون تغییر در محتوای اصلی پیام، برای مخاطب محلی قابل فهم باشد. در این مدل، پیام اصلی 
از  افراد  تغییر مکیند که  به گونه ای  انتقال آن  زبان و شیوة  اما  باقی میماند؛  ثابت  مسیحیت دست نخورده و 
زمینه های فرهنگی مختلف بتوانند آن را درک کنند. این مدل به دنبال آن است که پیامی جهانی و الهی را با 

واژگان و مفاهیم قابل فهم برای مردمی که در کی فرهنگ خاص زندگی مکینند، بیان کند. 
مدل ترجمه ای که توسط آندرو وال توسعه داده شد، تأیکد زیادی بر این دارد که پیام مسیحیت باید به زبان 
و فرهنگ جدیدی »ترجمه« شود، بدون آنکه از معنای اصلی خود فاصله گیرد. این مدل معتقد است که مسیحیت 
از ابتدا دینی جهانی بوده و از نظر فرهنگی قابل انتقال است؛ به شرطی که این انتقال به درستی مدیریت شود 

 .(Walls, 1996, p.23)
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وال معتقد بود که فرهنگ های مختلف میتوانند جنبه های خاصی از پیام مسیحیت را بهتر بفهمند و درک و 
تجربه های تازه‌ای از ایمان مسیحی را به کلیساهای جهانی عرضه کنند. این مدل، به طور خاص در جوامعی که دارای 
ساختارهای فرهنگی پیچیده‌اند، مؤثر است و به مبلغان کمک مکیند تا پیام مسیحیت را به گونه‌ای ارائه کنند که هم 

 .(Bevans, 2002, p.61) معنای اصلی پیام حفظ شود و هم مردم آن فرهنگ بتوانند با آن ارتباط برقرار کنند
از نظر مبشران، این مدل بر اساس آموزه هایی از کتاب مقدس نیز قابل توجیه است؛ همان گونهکه پولس 
رسول در رساله های خود بارها اشاره کرده است که برای انتقال پیام مسیحیت به یهودیان و غیریهودیان، از زبان 
و شیوه های مختلف استفاده کرده است. او برای یهودیان پیام را با توجه به شریعت و فرهنگ یهودی توضیح 

 .(Tennent, 2010, p.95) میداد و برای غیریهودیان از فلسفه و فرهنگ یونانی و رومی بهره میبرد
به باور تبشیرشناسان، مدل تطبیقی قادر است پذیرش و فهم پیام مسیحیت را در جوامع مختلف تقویت کند؛ 
زیرا مخاطبان با استفاده از زبان و مفاهیم فرهنگی خود با پیام ارتباط برقرار مکینند. بااین حال، این مدل ممکن 
است به تغییرات جزئی یا تحریف های ناخواسته در پیام اصلی دین منجر شود؛ به طورکیه به جای انتقال دقیق 
آموزه ها، تفسیری محلی از آن شکل گیرد که ممکن است با اصول اصلی دین در تضاد باشد. در نتیجه، ترجمه‌ای 

که دقت و وفاداری به آموزه ها را حفظ نمکیند، میتواند موجب ایجاد سردرگمی در میان مخاطبان شود. 
یکی از نمونه های موفق این مدل در تاریخ تبلیغ مسیحیت، ترجمة کتاب مقدس به زبان های محلی در 
آفریقا، آسیا و آمرکیای لاتین است (Sanneh, 1989, p.44). مبلغان مسیحی با ترجمة کتاب مقدس به زبان‌های 
بومی و محلی سعی کردند که پیام مسیحیت را به شیوه ای مستقیم تر و بدون نیاز به واسطة فرهنگی به مردم 
منتقل کنند. این روش باعث شد که مردم محلی بتوانند به طور مستقیم با آموزه های مسیحیت ارتباط برقرار 
کنند؛ اما این مدل، اغلب به دلیل تأیکد بیش ازحد بر ترجمة واژه به واژه و نادیده گرفتن پیچیدگیهای فرهنگی، 

 .(Schreiter, 1985, p.76) مورد انتقاد قرار گرفته است
(Adaptation Model) 2ـ۵. مدل انطباقی

مدل انطباقی به گونه ای متفاوت با مدل ترجمه‌ای عمل مکیند. این مدل به‌دنبال آن است که مسیحیت به‌شکلی 
اساسی با فرهنگ بومی سازگار شود و نه تنها زبان، بلکه ساختار و حتی برخی از آموزه ها نیز با توجه به نیازهای 
خاص جامعة محلی تغییر یابد. در این مدل، عناصر فرهنگی بومی در مسیحیت ادغام میشوند تا اطمینان حاصل 

شود که پیام به طور کامل با شرایط محلی همخوانی دارد. 
این مدل در جوامع مختلفی مورد استفاده قرار گرفته است. برای مثال، در مناطق آفریقا یا آسیای جنوبی، عناصر 
سنتی و فرهنگی این جوامع با مسیحیت تریکب شده‌اند تا مسیحیت به عنوان دینی محلی و نه بیگانه شناخته شود. 
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یکی از مثال های این مدل در قرن بیستم، در آفریقا و آمرکیای لاتین رخ داده است که در آن، کلیساها به استفاده 
 .(Sanneh, 1989, p.204) از نمادهای بومی و مناسک محلی در عبادت ها و جشن های مذهبی پرداخته‌اند

این مدل اگرچه ممکن است موجب جذب افراد بومی به مسیحیت شود، اما هم زمان احتمال دارد به از دست 
رفتن خلوص و کیپارچگی پیام اصلی دین بینجامد. مبشران بر این باورند که چنین تغییرات ساختاری در آموزه‌های 
دینی میتواند مسیر را برای انحراف از حقیقت الهی هموار سازد و خطر تبدیل پیام آسمانی به باورهای محلی 
و غیرالهی را در پی داشته باشد. از این منظر، این مدل نیز مانند مدل ترجمه ای حاوی مخاطراتی است که از 

طرف مبشران به دقت بررسی و ارزیابی شده است. 
(Dynamic Equivalence) 3ـ۵. مدل معادل سازی پویا

مدل معادل سازی پویا که توسط یوجین نایدا توسعه داده شد، بیشتر در حوزة ترجمة کتاب مقدس به زبان های مختلف 
مورد استفاده قرار گرفت. این مدل بر این اساس است که به جای ترجمة لفظ به لفظ باید به‌دنبال ترجمة مفهومی بود که 
 .(Hesselgrave & Rommen, 2000, p.101) معنای واقعی متن را در زمینة فرهنگی مخاطب محلی انتقال دهد
این مدل مکیوشد تا به جای تمرکز بر کلمات خاص، مفاهیم کلیدی را در فرهنگ بومی به شکلی ارائه دهد که 
مخاطب بتواند پیام انجیل را به خوبی درک کند و به آن پاسخ دهد. نایدا معتقد بود که ترجمه باید به گونه ای 
اولیه داشته است  بر مخاطبان  باشد که متن اصلی  تأثیری  بر مخاطب مدرن مشابه  تأثیر آن  انجام شود که 

 .(Bevans, 2002, p.44)

این مدل، به ویژه در مناطقی با فرهنگ های زبانی متفاوت، اهمیت دارد؛ جایی که ترجمة تحت اللفظی ممکن 
است به سوءتفاهم های فرهنگی و دینی منجر شود. بااین حال یکی از انتقادات به این مدل، احتمال از دست 
رفتن جزئیات معنایی در فرایند معادل سازی است. برخی معتقدند که این روش ممکن است به معنای دقیق متن 

 .(Walls, 1996, p.29) اصلی آسیب بزند
این مدل بر این فرضیه بنا شده است که هر فرهنگ معادل های خود را برای مفاهیم دینی دارد و باید تلاش 
کرد تا این مفاهیم به شیوه ای به مخاطبان محلی ارائه شود که با جهان بینی و ارزش های فرهنگی آنها همخوانی 
داشته باشد. برای مثال، تلاش میشود مفاهیمی مانند »گناه«، »خلاصی« و »نجات« به گونه ای بیان شوند که 
مخاطب بومی به خوبی آن را درک کند (Hesselgrave & Rommen, 2000, p.95). این مدل در ترجمة 

کتاب مقدس و آموزش مذهبی نقش کلیدی دارد. 
(Critical Contextualization) 4ـ۵. بومیسازی انتقادی

بومیسازی انتقادی یکی دیگر از مدل های مهم در این حوزه است که توسط پاول هیبرت مطرح شد. این مدل 
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تأیکد زیادی بر دقت و تحلیل انتقادی دارد. مبشر مسیحی در بومیسازی انتقادی به دنبال یافتن تعادلی بین 
احترام به فرهنگ محلی و حفظ اصالت پیام انجیل است. در این روکیرد، مبشران و محققان، هم فرهنگ محلی 
و هم آموزه های کتاب مقدس را به دقت بررسی مکینند تا از خطر هم گرایی دینی جلوگیری کنند. هم گرایی 
دینی به معنای تریکب یا مخلوط شدن آموزه های مسیحی با باورهای غیرمسیحی است که میتواند به تحریف 
پیام اصلی انجیل منجر شود (Gilliland, 1989, p.41). این مدل تأیکد دارد که باید آگاهی از تمایزات بین 

فرهنگ محلی و پیام مسیحیت را حفظ کرد تا از انحرافات جلوگیری شود. 
در مدل بومیسازی انتقادی، ابتدا فرهنگ محلی به دقت مورد مطالعه قرار میگیرد؛ سپس این فرهنگ با 
آموزه های مسیحیت مقایسه میشود. هدف از این مقایسه،  شناسایی نقاط هم پوشانی و تفاوت ها بین فرهنگ 
محلی و پیام انجیل است (Hiebert, 1994, p.81)؛ سپس مبلغان با استفاده از این اطلاعات تصمیم میگیرند 
که چه جنبه هایی از فرهنگ محلی باید اصلاح شود یا تغییر کند و چه بخش هایی میتواند در خدمت مسیحیت 

 .(Gilliland, 1989, p.45) باشد
این مدل، به ویژه در مناطقی که عناصر دینی و آیینی بومی قوی دارند، کارآمد است؛ زیرا ازکیسو به مبلغان 
اجازه میدهد که به فرهنگ محلی احترام بگذارند و ازسویدیگر جلوی انحرافات و تریکب های نامناسب دینی 
را میگیرد (Hesselgrave & Rommen, 2000, p.109). یکی از چالش های این مدل، فرایند پیچیده و 
زمان بر تحلیل و تطبیق انتقادی است که به شناخت عمیق از هر دو فرهنگ محلی و آموزه های کتاب مقدس 

 .(Shenk, 2005, p.83) نیاز دارد
(Synthetic Model) ۵ـ۵. مدل سنتزی

یکی دیگر از مدل های بومیسازی، مدل سنتزی یا تریکبی است. در این مدل، فرهنگ محلی و مسیحیت در کی رابطة 
پویا و گفت‌وگومحور قرار م‌یگیرند. هر دو، هم انجیل و هم فرهنگ، میتوانند از کیدیگر یاد بگیرند و تکامل یابند. هدف 
این مدل، ایجاد کی تعامل مستمر بین فرهنگ و پیام مسیحیت است تا به نوعی معنویت بومی دست یابد که هم اصالت 
پیام را حفظ کند و هم به ارزش ها و باورهای محلی احترام بگذارد (Bevans, 2002, p.51). این مدل، به‌ویژه در 

 .(Shenk, 2005, p.78) جوامعی که دارای سیستم های دینی پیچیده‌اند، مؤثر واقع شده است
به بیان دیگر، مدل سنتزی به جای تیکه بر روکیرد کیطرفه، به دنبال ایجاد گفت وگوی متقابل بین فرهنگ 
محلی و پیام مسیحیت است. در این مدل، مبلغان و جوامع مسیحی محلی به صورت مداوم در تعامل با کیدیگر 
قرار میگیرند و از کیدیگر میآموزند. هدف این مدل، ایجاد کی تریکب سازنده و پویا از فرهنگ محلی و پیام 

 .(Bevans, 2002, p.53) مسیحیت است که به تدریج در طول زمان شکل میگیرد
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در این مدل، فرهنگ بومی نه تنها پذیرای پیام مسیحیت است، بلکه این پیام را به شکلی بازسازی مکیند که در 
زندگی روزمرة مردم معنادارتر شود. این مدل، به‌ویژه در جوامع چندفرهنگی که دارای سنت های پیچیده و چندلایه‌اند، 
مؤثر است؛ اما یکی از چالش های اصلی این مدل، حفظ اصالت پیام مسیحیت است. این خطر وجود دارد که در فرایند 

 .(Walls, 1996, p.34) سنتز، عناصر غیرمسیحی وارد باورها شده، باعث هم گرایی دینی ناخواسته شوند
به طور کلی، این مدل های بومیسازی به مبلغان مسیحی کمک مکینند تا با درک بهتری از فرهنگ های 
محلی پیام مسیحیت را به شیوه ای ارائه دهند که نه تنها قابل پذیرش باشد، بلکه عمق بیشتری در زندگی روزمرة 

مردم داشته باشد و با فرهنگ و سنت های آنها تعامل سازنده برقرار کند. 

۶. نمونه هایی از بومیسازی در تبشیر مسیحی

در تاریخ مسیحیت نمونه های مختلفی از بومیسازی در تبشیر مسیحی دیده میشود که مبلغان کوشیده اند پیام 
مسیحیت را با فرهنگ ها و جوامع محلی تطبیق دهند. این مثال ها نشان دهندة تنوع در روش ها و روکیردهایی 

است که مبلغان در فرایند بومیسازی اتخاذ کرده اند. 
1ـ۶. بومیسازی در چین: مأموریت متیو ریکسی

یکی از معروف ترین نمونه های بومیسازی در تاریخ مسیحیت، تلاش های متیو رکیسی (Matteo Ricci) در 
چین است. رکیسی که مبلغی یسوعی (Jesuit) بود، به شدت بر اهمیت یادگیری زبان، فلسفه و فرهنگ چینی 
برای انتقال پیام مسیحیت تأیکد داشت. او برای جلب اعتماد و احترام مقامات چینی لباس چینی بر تن مکیرد 
و مکیوشید خود را با آداب و رسوم محلی تطبیق دهد. رکیسی همچنین به‌جای رد فرهنگ کنفسیوسی تلاش 
کرد که آموزه های مسیحیت را در چهارچوب فلسفه و اخلاق کنفسیوسی تفسیر کند؛ به طورکیه آموزه های 

 .(Spence, 1984, p.192) مسیحی با باورهای رایج چینی تضاد کمتری داشته باشد
این روکیرد باعث شد که مسیحیت در میان نخبگان چین، به‌ویژه در دوران سلسلة مینگ، به نوعی نفوذ پیدا 
کند؛ اما ازسو‌یدیگر، این بومیسازی باعث شد که برخی از آموزه های مسیحی تغییر یابد و انتقادات شدیدی از سوی 
کلیسای کاتولکی به ریچی وارد شد. برای مثال، برخی از اصول مذهبی کنفسیوس با آموزه های مسیحی ناسازگار 
بودند و تلاش برای ادغام آنها به نوعی تضعیف اصول مسیحیت منجر شد. بااین‌حال، این روش بومیسازی رکیسی 

به عنوان یکی از موفق ترین تلاش ها برای تطبیق مسیحیت با فرهنگ آسیایی شناخته میشود. 
2ـ۶. بومیسازی در هند: تلاش های روبر دو نوبیلی

از مناطقی است که بومیسازی مسیحیت به طور  باورهای مختلف، یکی  ادیان و  از  با تاریخچه ای غنی  هند 
گسترده ای در آن انجام شده است. یکی از نمونه های برجسته، تلاش های »رابرت د نوبیلی«، یکی دیگر از 
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مبلغان یسوعی در قرن هفدهم میلادی، در جنوب هند است. او سعی کرد که مسیحیت را به گونه‌ای معرفی کند که با 
نظام کاستی و سنت های هندوئیسم سازگار باشد. د نوبیلی خود را کی برهمن معرفی کرد و از نمادهای هندو، مانند 

 .(Frykenberg, 2003, p.182) نشان گذاری بر پیشانی، استفاده مکیرد تا بتواند در جامعة هندو نفوذ کند
او روکیردی رادکیال به بومیسازی داشت و سعی کرد که با زندگی مانند کی برهمن و پذیرش آداب و 
رسوم هندی، پیام مسیحیت را به نخبگان هند معرفی کند. دو نوبیلی بر این باور بود که برای بومیسازی موفق، 
لازم است آموزه های مسیحی به گونه ای ارائه شوند که به باورهای مذهبی و فرهنگی هندی نزدکی باشد. او 
 (Neill, 1990, p.108) حتی از اصطلاحات و مفاهیم فلسفی هندو برای توضیح آموزه های مسیحی استفاده کرد
این روکیرد باعث شد که مسیحیت در میان برخی از کاست‌های بالای هند پذیرش بیشتری پیدا کند؛ اما ازسو‌یدیگر، 
این نوع بومیسازی موجب تغییراتی در اصول مسیحیت شد. برای مثال، تفسیرهای نوبیلی از تثلیث و مفهوم خداوند، 
با باورهای هندو تا حد زیادی سازگار شد و این امر موجب تضعیف آموزه های اصلی مسیحیت شد. بااین‌حال، روکیرد او 

همچنان به عنوان کی نمونة قوی از بومیسازی در تاریخ مأموریت های مسیحی باقی مانده است. 
3ـ۶. بومیسازی در امپراتوری عثمانی

در دوران امپراتوری عثمانی، مبلغان و جوامع مسیحی تلاش کردند مسیحیت را به گونه ای معرفی و بازتعریف 
کنند که با فرهنگ و الهیات اسلامی سازگار باشد. یکی از راهبردهای اصلی بومیسازی در این منطقه، استفاده 
از زبان های محلی و ارائة تفسیرهایی از عقاید مسیحی بود که همپوشانیهایی با آموزه های اسلامی ایجاد کند. 
برای نمونه، برخی تلاش کردند شخصیت عیسی مسیح را بیش از آنکه به عنوان »پسر خدا« معرفی کنند، به عنوان 
کی »پیامبر بزرگ« یا »کلمةالله« )بر اساس مفهوم اسلامی( عرضه نمایند. این روکیرد، گاه موجب پذیرش 
محدود مسیحیت در برخی جوامع میشد؛ ولی درعین حال اغلب به ایجاد شکل‌های »هیبریدی« یا مغایر با اصول 

 .(Heyberger, 2013, p.85-87) کلام رسمی کلیسا منجر میشد
4ـ۶. بومیسازی در ژاپن: کیبایوشی و آموزه های بوشیدو

با آموزه های سامورایی و بوشیدو  با تمرکز بر سازگاری آموزه‌های مسیحیت  در ژاپن، تلاش های بوم‌یسازی 
(Bushido) انجام شد. برخی از مبلغان مسیحی در دورة میجی سعی کردند که اصول اخلاقی و معنوی مسیحیت 

را با آموزه های بوشیدو تطبیق دهند. آنها بر مفاهیمی مانند وفاداری، شجاعت و فداکاری، که در فرهنگ سامورایی 
جایگاه ویژه‌ای داشت، تأیکد کردند و کوشیدند که این ارزش ها را با تعالیم مسیحی دربارة عشق و فداکاری تطبیق 
دهند. یکتامورا اشاره مکیند که این روکیرد بومیسازی باعث شد که برخی از ساموراییها و نخبگان ژاپنی به 

 .(Kitamura, 1998, p.62) مسیحیت جذب شوند؛ هرچند مقاومت های فرهنگی و مذهبی نیز وجود داشت
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5ـ۶. بومیسازی در آمریکای لاتین: الهیات رهاییبخش

الهیات رهاییبخش  (Liberation Theology)در  بومیسازی مسیحیت، ظهور  نمونه های  از  یکی دیگر 
آمرکیای لاتین در دهة ۱۹۶۰م بود. این جنبش که بیشتر در پاسخ به فقر و نابرابری اجتماعی در کشورهای 
آمرکیای لاتین شکل گرفت، تلاش کرد که آموزه های مسیحیت را به مثابة ابزاری برای مقابله با ظلم و حمایت 
از حقوق محرومان بومیسازی کند. گوستاوو گوتیه رز، یکی از بنیان گذاران این جنبش، تأیکد داشت که انجیل 
 (Gutiérrez, باید در بستر مبارزات اجتماعی و اقتصادی تفسیر شود و از دیدگاه مردم فقیر به آن نگریست

(p.37 ,1973. این روکیرد به یکی از قدرتمندترین نمونه های بومیسازی در آمرکیای لاتین تبدیل شد. 

۶ـ۶. هنری مارتین و تلاش های او در ایران

ایران به‌دلیل پیوندهای قوی با مذهب تشیع و تاریخچة مذهبی غنی، یکی از مناطقی است که مبلغان مسیحی 
تلاش کرده‌اند که مسیحیت را با فرهنگ اسلامی ـ شیعی تطبیق دهند. در دوران قاجار و پهلوی، برخی از مبلغان 
مسیحی سعی کردند که آموزه های مسیحیت را با اصول عرفانی اسلام تطبیق دهند و از زبان تصوف برای بیان 
آموزه های مسیحی استفاده کنند. برای مثال، مفهوم عشق الهی در تصوف با محبت عیسی مسیح؟ع؟ تریکب شد 

 .(Bausani, 1981, p.321) تا بتواند پذیرش بیشتری در میان جوامع مسلمان پیدا کند
یکی از معروف ترین نمونه های بوم‌یسازی مسیحیت در کشورهای اسلامی، فعالیت های هنری مارتین در 
ایران و هندوستان است. مارتین در اوایل قرن نوزدهم به ایران آمد و تلاش کرد که پیام مسیحیت را از طریق 
ترجمة کتاب مقدس به زبان فارسی و تعامل با علمای اسلامی بومیسازی کند. او سعی کرد که آموزه های 
مسیحیت را در چهارچوب مفاهیم و واژگان اسلامی توضیح دهد. مارتین همچنین برای ایجاد گفت وگو و تبادل 
نظر با علما و نخبگان دینی محلی تلاش کرد. البته وی با مقاومت شدید فرهنگی و مذهبی مواجه شد؛ اما کار 
او در ترجمه و بومیسازی کتاب مقدس، یکی از مهم ترین تلاش های بومیسازی در میان مبلغان مسیحی در 

 .(Brown, 1992, p.67) دنیای اسلام شمرده میشود
7ـ۶. مبلغان پروتستان در آفریقا و کشورهای عربی

در آفریقا، فرایند بومیسازی در قرن بیستم به ظهور کلیساهای آفریقای مستقل منجر شد. این کلیساها در واکنش به 
کلیساهای استعماری و سنتی اروپایی ایجاد شدند و سعی داشتند مسیحیت را با سنت ها و فرهنگ های آفریقایی ادغام 
کنند. بسیاری از این کلیساها بر استفاده از زبان های محلی، موسیقی سنتی و آیین های بومی در مراسم مذهبی تأیکد 
داشتند. ساندرز اشاره مکیند که کلیساهای آفریقای مستقل کوشیدند مسیحیت را به گونه‌ای ارائه دهند که با مسائل و 

 .(Anderson, 2001, p.87-105) نیازهای جوامع آفریقایی مرتبط باشد؛ از جمله تأیکد بر شفای معنوی و جسمانی
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همچنین در این قرن، مبلغان پروتستان در کشورهای شمال آفریقا، به ویژه مراکش و الجزایر، تلاش کردند 
تا پیام مسیحیت را با فرهنگ اسلامی بومیسازی کنند. این مبلغان کوشیدند که از مفاهیم اسلامی، مانند ایمان 
آنها  تا مسیحیت را به عنوان مکملی برای اسلام معرفی کنند.  انبیا و عدالت اجتماعی، استفاده کنند  به خدا، 
همچنین به ترجمة کتاب مقدس به زبان های عربی و بربری پرداختند و کوشیدند مفاهیم مسیحی را به گونه ای 

 .(Ghazi, 2005, p.102) ارائه دهند که با ارزش ها و باورهای اسلامی در تضاد نباشد
در کشورهای عربی نیز تلاش هایی برای بومیسازی مسیحیت با استفاده از زبان و فرهنگ اسلامی صورت 
گرفته است. مبلغان مسیحی در کشورهای مانند مصر و لبنان تلاش کردند که از زبان قرآن و تفاسیر اسلامی 
برای معرفی آموزه های مسیحی استفاده کنند. آنها کوشیدند مفاهیمی مانند رحمت و عدالت الهی را که در اسلام 
بر آنها تأیکد شده است، با آموزه های مسیحی مرتبط سازند و از این طریق به نوعی پل ارتباطی بین دو دین 

 .(Tieszen, 2011, p.97) ایجاد کنند
8ـ۶. تبشیر مسیحی در اندونزی

در اندونزی، که بزرگ ترین کشور اسلامی جهان است، مبلغان مسیحی سعی کردند که آموزه های مسیحیت را 
با فرهنگ و سنت های محلی اسلامی تطبیق دهند. برای مثال، در میان جوامع مسلمان جاوه ای، مبلغان تلاش 
استفاده کنند.  آموزه های معنوی مسیحیت  برای معرفی  مانند تصوف،  از مفاهیم عرفانی اسلامی،  کردند که 
همچنین از موسیقی و هنرهای محلی جاوه ای که با فرهنگ اسلامی مرتبط بودند، برای انتقال پیام مسیحیت 
بهره بردند. لامبرت در این زمینه اشاره مکیند که مبلغان در اندونزی سعی کردند تا بر مشترکات دینی و فرهنگی 

 .(Lambert, 1995, p.56) تمرکز کرده، پیام مسیحیت را کی راه معنوی در کنار اسلام معرفی کنند
9ـ۶. تبشیر مسیحی در کشورهای حوزة خلیج فارس

در دهه های اخیر، برخی از مبلغان مسیحی در کشورهای حوزة خلیج فارس نیز تلاش کرده‌اند که از روش‌های بوم‌یسازی 
برای معرفی آموزه های مسیحیت استفاده کنند. در این کشورها، که اسلام به عنوان دین رسمی شناخته میشود، مبلغان 
بیشتر بر جنبه های معنوی و اخلاقی مسیحیت تمرکز کرده‌اند و کوشیده‌اند که از مفاهیم مشترک میان اسلام و مسیحیت، 
مانند محبت به خدا، بخشش و عدالت، استفاده کنند. این مبلغان اغلب در قالب فعالیت های خیریه و آموزشی فعالیت 

.(Miller, 2010, p.89) دارند و به طور غیرمستقیم پیام مسیحیت را به مخاطبان خود معرفی مکینند
به طور کلی، بومیسازی مسیحیت در کشورهای اسلامی با چالش ها و محدودیت های خاصی مواجه بوده 
است. این چالش ها شامل مقاومت فرهنگی و مذهبی، محدودیت های قانونی در زمینة تغییر دین، و مخاطرات 
اجتماعی و سیاسی است. برخلاف مناطق دیگر، مانند چین و هند )جایی که مبلغان توانستند آموزه‌های مسیحیت 
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را با مفاهیم محلی تطبیق دهند(، در کشورهای اسلامی این فرایند به دلیل پیوند عمیق میان دین اسلام و هویت 
فرهنگی و ملی، بسیار پیچیده تر بوده است. 

۷. چالش های عملی

بر اساس نظر تبشیرپژوهان، بومیسازی پیام مسیحیت، علاوه بر مزایا و اهمیت نظری، با چالش های عملی 
متعددی نیز همراه است. این چالش ها معمولًاً در مراحل مختلف انتقال پیام و تعامل با فرهنگ‌های محلی نمایان 

میشوند. به گفتة آنها، برخی از این چالش ها به شرح زیر هستند: 
1ـ۷. تعادل بین اصالت و سازگاری

با  پیام مسیحیت و سازگاری آن  از بزرگ ترین چالش های عملی بومیسازی، حفظ تعادل میان اصالت  یکی 
فرهنگ محلی است. مبلغان باید اطمینان حاصل کنند که در فرایند بوم‌یسازی، هستة اصلی پیام مسیحیت 
تغییر نمکیند؛ اما درعین حال، پیام باید به گونه ای باشد که برای مخاطبان محلی قابل فهم و جذاب باشد. هاسل 
گریو و رومن به این چالش اشاره دارند و بیان مکینند که گاهی اوقات فشار برای سازگاری با فرهنگ میتواند 
این   .(Hesselgrave & Rommen, 2000, p.112) بینجامد آموزه های اصلی مسیحیت  تغییراتی در  به 

مسئله، به ویژه در جوامعی با سنت های قوی و عمیق فرهنگی، بیشتر نمود مییابد. 
2ـ۷. مقاومت فرهنگی

یکی دیگر از چالش های عملی، مقاومت فرهنگی از سوی جامعة میزبان است. در بسیاری از موارد، فرهنگ های 
محلی ممکن است به دلایل مختلف، مانند حفظ هویت فرهنگی یا مخالفت با ارزش های غربی، در برابر پیام 
مسیحیت مقاومت نشان دهند. هیبرت اشاره مکیند که گاهی اوقات فرایند بومیسازی با مقاومت شدید از سوی 
برای کیپارچگی فرهنگی م‌یبینند  را تهدیدی  بومیسازی  یا نخبگان فرهنگی روبه‌رو م‌یشود که  رهبران 

 .(Hiebert, 1994, p.107)

3ـ۷. مشکلات زبانی

زبان به عنوان یکی از اصلیترین ابزارهای بومیسازی، خود کی چالش عملی بزرگ به شمار میآید. ترجمة دقیق 
مفاهیم مسیحیت به زبان های محلی و یافتن اصطلاحاتی که به‌درستی منعکسکنندة معانی اصلی باشند، میتواند 
دشوار باشد. بیوانس تأیکد دارد که گاهی ممکن است معادل های دقیق زبانی برای برخی مفاهیم مسیحی در فرهنگ‌های 
محلی وجود نداشته باشد، که این امر فرایند بومیسازی را پیچیده مکیند (Bevans, 2002, p.91). علاوه براین، 
برای  را  پیام مسیحیت  باشند که فهم  تفاوت های ظریفی داشته  زبان های محلی ممکن است پیچیدگیها و 

مخاطبان دشوارتر مکیند. 



85 تحلیل و بررسی بومی سازی در تبشیر مسیحی / ابوالحسن پورقربانی

4ـ۷. تعارض با ساختارهای اجتماعی و سیاسی

ساختارهای اجتماعی و سیاسی جوامع م‌یتوانند چالش دیگری برای بوم‌یسازی باشند. در برخی موارد، نظام‌های 
حکومتی یا اجتماعی موجود ممکن است با پیام مسیحیت در تعارض باشند. برای مثال، اگر جامعه ای دارای نظام 
طبقاتی شدید باشد، ممکن است پذیرش پیام مسیحیت دربارة برابری انسان‌ها با مقاومت روبه رو شود. گیلیلند 
اشاره مکیند که مبلغان باید ساختارهای اجتماعی را با دقت تحلیل کنند و دریابند که چگونه این ساختارها 

 .(Gilliland, 1989, p.65) میتوانند بر پذیرش یا رد پیام تأثیر بگذارند
5ـ۷. چالش های هویتی

پیام  فرایند تطبیق  آورد.  به‌وجود  از جوامع محلی  برخی  برای  را  بومیسازی ممکن است بحران های هویتی 
مسیحیت با فرهنگ محلی میتواند این احساس را در افراد تقویت کند که بخشی از هویت فرهنگی و تاریخی 
خود را از دست میدهند. جانسون و زاندر در تحقیقات خود به این نکته اشاره مکینند که بومیسازی اگر به طور 
نادرست انجام شود، ممکن است باعث شود که مردم محلی احساس کنند فرهنگشان در معرض تهدید است یا 

 .(Johnson & Zander, 2007, p.84) دچار تضاد هویتی شوند
6ـ۷. یکپارچگی فرهنگی در مقابل جهانیسازی

در دنیای مدرن، فرایند جهانیسازی خود به چالشی برای بومیسازی تبدیل شده است. فرهنگ‌های محلی به‌طور 
فزاینده ای در معرض نفوذ ارزش ها و ایدئولوژیهای جهانی قرار دارند. در نتیجه، تلاش برای بومیسازی پیام 
مسیحیت ممکن است با فرهنگ های تریکبی و چندوجهی مواجه شود که در آنها مرزهای فرهنگی کم رنگ 
شده اند. شِِنک در این زمینه بیان مکیند که بومیسازی در دنیای جهانیشده پیچیدگیهای خاص خود را دارد 
و نیازمند روش های خلاقانه تری برای تطبیق با فرهنگ های محلیای است که تحت تأثیر جهانیسازی قرار 

 .(Shenk, 2005, p.95) گرفته اند

۸. تحلیل انتقادی بومیسازی از منظر اسلامی 

برای مسلمانان  دارای جنبه های مهمی است که م‌یتواند  تبشیر مسیحی  بومیسازی در  از منظر اسلامی، 
نگرانکننده باشد و میتواند به مثابة چالشی جدی در خصوص حفظ هویت دینی و فرهنگی جوامع اسلامی مطرح 
شود. اسلام به عنوان دینی جامع با تأیکد بر توحید، شریعت و هویت امت اسلامی، هرگونه تطبیق دینی را که 
به تحریف اصول الهی منجر شود، رد مک‌یند. بومیسازی مسیحی، به‌ویژه در مدل‌های انطباقی و سنتزی، ممکن 
است با استفاده از مفاهیم مشترک، مانند محبت الهی یا عدالت، به گونه ای ارائه شود که با ظاهر اسلامی سازگار 
به نظر آید؛ اما در باطن به تضعیف باورهای اسلامی منجر شود. برای مثال، تلاش برای معرفی عیسی مسیح 
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به عنوان پیامبری در چهارچوب اسلامی، بدون اشاره به جایگاه او در الهیات مسیحی )مانند تثلیث(، میتواند 
نوعی تحریف در فهم اسلامی از نبوت باشد. ازسویدیگر، مدل انتقادی که با هدف نقد فرهنگی عمل مکیند، 

ممکن است به ایجاد تناقضات و تعارض های فرهنگی و حتی تضعیف هویت بومی در جامعة مقصد بینجامد. 
از دیدگاه اسلامی، این نوع بومیسازی میتواند به هم گرایی دینیای منجر شود که با اصل حفظ خلوص 
مِِالَا دِِينًًا فََلَنَْْ يُُقْْبََلََ مِِنْْهُُ« )آل عمران: ۸۵(؛ و  سْْ ِ عقیده در تضاد است. قرآن کریم تأیکد مکیند: »وََمََنْْ يََبْْتََغِِ غََيْْرََ ا�لْإِ
هر کس جز اسلام دینی دیگر جوید، هرگز از او پذیرفته نخواهد شد. این آیه نشان دهندة لزوم حفظ اصالت دینی 
در برابر هر گونه تطبیق یا تریکب با ادیان دیگر است. علاوه براین، بومیسازی ممکن است با استفاده از نمادها 
و آیین های اسلامی، مانند استفاده از زبان تصوف یا آیین های محلی، به ایجاد ابهام در هویت دینی منجر شود.

یکی دیگر از انتقادات اسلامی به بومیسازی، خطر تضعیف وحدت امت اسلامی است. هنگامی که مبلغان 
مسیحی از عناصر فرهنگی و دینی اسلامی برای نفوذ در جوامع استفاده مکینند، این امر م‌یتواند به تفرقه و تضعیف 
انسجام فرهنگی و دینی منجر شود. برای مثال، تأیکد بیش‌ازحد بر مشترکات دینی بدون توجه به تفاوت‌های بنیادین، 

ممکن است برخی از افراد را به پذیرش تفسیرهای مخدوش از اسلام یا مسیحیت سوق دهد. 
برای مقابله با این چالش ها، تقویت آگاهی دینی، آموزش اصول عقیدتی به جوامع اسلامی و آگاهیبخشی جامعه 
دربارة ترفندهای بومیسازی ضروری است. نهادهای دینی و علمی م‌یتوانند با تبیین تفاوت‌های الهیاتی و فرهنگی میان 
اسلام و مسیحیت، از تأثیرات منفی بومیسازی جلوگیری کنند. همچنین تأیکد بر هویت اسلامی و ارزش‌های فرهنگی 

محلی، به‌ویژه در مناطقی که هدف فعالیت های تبشیری قرار دارند، میتواند به حفظ اصالت دینی کمک کند. 

نتیجه گیری

بررسی بومیسازی در تبشیر مسیحی نشان میدهد که این روکیرد از ابتدای تاریخ مسیحیت تا کنون همواره 
به مثابة ابزاری برای تطبیق پیام این دین با فرهنگ ها و جوامع مختلف بهکار گرفته شده است. تحلیل تاریخی 
روند بومیسازی، از اقدامات اولیة پولس رسول گرفته تا تلاش های متیو ریچی و هنری مارتین، بیانگر این است 
که مبلغان مسیحی در پی آن بوده اند که پیام انجیل را از طریق ترجمة مفهومی، انطباق فرهنگی یا سنتز با 
باورهای محلی، به جوامع هدف منتقل کنند. بررسی نمونه های میدانی حایک از آن است که میزان موفقیت این 

روکیردها به شدت وابسته به ساختارهای فرهنگی و دینی جوامع هدف بوده است. 
مدل های بومیسازی در تبشیر، در مواردی توانسته اند پیام مسیحیت را به زبان بومی و مفاهیم فرهنگی 
خاص هر منطقه نزدکی کنند؛ اما درعین حال در بسیاری از موارد با تغییر در محتوا، نوعی هم گرایی دینی و 
تضعیف آموزه های الهیاتی را به همراه داشته‌اند. چالش های مربوط به حفظ اصالت دینی، مقاومت فرهنگی بومیان 
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و خطر نسبیت گرایی، از جمله مسائلی است که این پژوهش شناسایی کرده است. 
بررسی چالش های عملی بومیسازی نشان میدهد که جوامع با ساختار دینی و فرهنگی مستحکم، به ویژه 
با موانع  این مناطق  برابر تلاش های تبشیری حساس تر بوده اند و فرایند بومیسازی در  در جهان اسلام، در 
بیشتری مواجه شده است. در مقابل، جوامعی که ساختار فرهنگی منعطف تر یا کمتر دینی داشتند، پذیرش بیشتری 
در برابر فرایندهای بومیسازی نشان داده اند. این مطالعه بر اهمیت بررسی انتقادی بومیسازی دینی و لزوم 
توجه به مرزهای حساس میان احترام به فرهنگ های بومی و حفظ اصالت پیام دینی تأیکد دارد. پژوهش های 
آینده میتوانند با تمرکز بر بومیسازی در فضای مجازی و جهانی شدن، ابعاد تازه ای از این فرایند را آشکار 

سازند و به درک بهتری از تعامل دین و فرهنگ در جهان معاصر کمک کنند. 
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Abstract
The phenomenon of "Third Wave Churches" in Latin America has grown 
significantly since the 1980s, ushering global Christianity into a new 
phase. In this stage, Pentecostal churches have distanced themselves from 
their classical theological boundaries and introduced new organization-
al and cultural elements into the religious and social sphere. Investigat-
ing the mechanism and consequences of the transition of these churches 
from small home gatherings to massive urban megachurches is the cen-
tral question of this research. The aim of this article is a historical-social 
analysis of this change and transition, examining the factors influencing 
its expansion, and explaining its impacts on various dimensions of spir-
itual, social, cultural, and political life in Latin American societies. The 
research method is qualitative-comparative, involving document analysis, 
case studies in four countries (Brazil, Guatemala, Colombia, and Mexico), 
and a review of statistical and media sources. The research findings indi-
cate that Third Wave churches, through the use of mass and digital media, 
transnational networking, and the promotion of prosperity theology, have 
become active actors in the political and economic spheres, gaining last-
ing influence in the public arena. Therefore, these churches are not merely 
a religious and theological movement but a significant factor in redefining 
cultural identity and the religious economy in Latin America.

Keywords: Third Wave Churches, Latin America, communities, megachurch, 
Pentecostalism.
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چکيده
پدیدة »کلیساهای موج سوم« در آمرکیای لاتین از دهة 1980م رشد چشمگیری داشته و مسیحیت 
جهانی را وارد مرحلة نوینی کرده است. در این مرحله، کلیسای پنطکیاست از مرزهای الهیاتی کلاسکی 
خود فاصله گرفته و عناصر سازمانی و فرهنگی جدیدی را وارد فضای دینی و اجتماعی کرده است. 
بررسی سازوکار و پیامدهای گذار این کلیساها از اجتماعات کوچک خانگی تا مگاکلیساهای عظیم 
این  اجتماعی  تاریخی ـ  این مقاله، تحلیل  این پژوهش است. هدف  شهری، مسئلة اصلی ما در 
تغییر و گذار، بررسی عوامل مؤثر در گسترش آن و تبیین تأثیرات آن در ابعاد مختلف حیات معنوی، 
اجتماعی، فرهنگی و سیاسی جوامع لاتین است. روش این تحقیق، یکفی ـ مقایسه‌ای بوده که شامل 
تحلیل اسناد، مطالعات موردی در چهار کشور )برزیل، گواتمالا، کلمبیا و مکزکی( و بررسی منابع 
آماری و رسانه ای است. از یافته های تحقیق این است که کلیساهای موج سوم توانسته اند بهکمک 
رسانه های جمعی و دیجیتال، شبکه سازی فراملی، و ترویج الهیات کامیابی، به کنشگران فعال در 
عرصة سیاست و اقتصاد محلی تبدیل شوند و در عرصة عمومی نفوذ پایداری یابند. بنابراین، این 
کلیساها نه صرفاًً کی جریان مذهبی و الهیاتی، بلکه کی عامل مهم در بازتعریف هویت فرهنگی 

و اقتصاد دینی در آمرکیای لاتین هستند.
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مقدمه

ظهور و گسترش کلیساهای پنطکیاستی موج سوم یکی از تحولات مهم مذهبی و اجتماعی در آمرکیای لاتین 
معاصر شمرده میشود. با اینکه منطقة آمرکیای لاتین تقریباًً به صورت انحصاری تحت سلطة کلیسای کاتولکی 
رومی )۱۵۰۰م تا تقریباًً ۱۸۵۰ـ۱۸۹۰م( قرار داشت، از نیمة دوم قرن بیستم شاهد توسعة جریان های پروتستان، 
به‌ویژه اشکال جدید کلیسای پنطکیاستی و کاریزماتکی، بوده است که ساختارهای اجتماعی و مذهبی این جوامع 
را دگرگون ساخته اند. کلیساهای پنطکیاستی در مسیر تکاملی خود سه موج را تجربه کرده اند: موج اول که در 
اوایل قرن بیستم و عمدتاًً در قالب جوامع کوچک و غیررسمی شکل گرفت، روکیردی صرفاًً الهیاتی داشت و بر 
تجربة مستقیم روح القدس، شفا و سخن گفتن به زبان ها تأیکد داشت؛ موج دوم در دهة ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰م خود را 
به شکل حرکت های کاریزماتکی به کلیساهای سنتی کاتولکی ظهور داد که به عنوان جنبش نوسازی کاریزماتیکی 
کلیسای کاتولکی شناخته م‌یشود؛ اما موج سوم پنطکیاستی از دهة 1980م شکل گرفت و همچنان در حال 
گسترش است. شاخصه های اصلی این موج که توانسته است آن را به مقیاس های بزرگ سازمانی و به سطح 
مگاکلیسا برساند، عبارت اند از: پذیرش و تبلیغ الهیات کامیابی؛ عبور از مرزهای فرقه ای؛ پیاده سازی الگوهای 

مدیریتی نوین؛ استفادة گسترده از رسانه های جمعی؛ و استقلال سازمانی.
پژوهش های متعدد پیشین این مسئله را به‌روشنی بیان کرده‌اند که موج سوم کلیسای پنطکیاستی، نه تنها 
کی پدیدة مذهبی، بلکه کی بازیگر اجتماعی ـ سیاسی فعال است که م‌یتواند بر سیاست‌های ملی و منطقه‌ای 
قابلیت مرجعیت  زمینه، که  این  در  انجام شده  پژوهش های  از  برخی  بگذارد.  اثر  آمرکیای لاتین  کشورهای 
به نام قدیسة   )2003((R. Andrew Chesnut)  اندرو چِِستنات آر.  اثر مشهور  از:  دارند، عبارت‌اند  علمی 
مرگ (Santa Muerte: Competitive Religious Markets in Latin America)، که بازارهای 
 (David Martin) رقابتی دین در آمرکیای لاتین را مورد بررسی قرار داده است. پژوهش های دیوید مارتین
 (Pentecostalism: The World Their Parish) 2002( در کتاب پنطکیاستالیسم: جهان، کلیسای آنان(
نشان میدهد که چگونه پنطکیاستالیسم خود را با فرهنگ های محلی تطبیق داده و توانسته است در جوامع 
به مسئلة  او  ایجاد کند.  را  نوینی  اجتماعی  ـ  فقیر شهری( چهارچوب های اخلاقی  )به‌ویژه در جوامع  شهری 
 (Transformaciones del)جهانیسازی دینی از پایین نیز میپردازد. پژوهش های مارتا ای. مارتینز در کتاب
 (pentecostalismo en América Latina))2011( نشان میدهد که پنطکیاستالیسم در آمرکیای لاتین 

از کی جریان وارداتی به کی نسخة بومی و فرهنگی تبدیل شده و هویت جمعی و سیاسی مختص این جوامع 
را شکل داده است. همچنین تحقیقات او زمینة نظری مهمی را در حوزة مطالعة تغییرات و دگردیس‌یهای الهیاتی، 
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 (Julio M. سازمانی و فرهنگی پنطکیاستالیسم در این منطقه ایجاد کرده است. مطالعات ژولیو م. سامانگویا
(Samangoia در کتاب Iglesias evangélicas y poder político en América Latina )2015( به 

بررسی تأثیرات کلیسای موج سوم در حوزة سیاست و تشیکل انتلاف های داخلی و فراملی میپردازد و همچنین 
پیوند این قدرت سیاسی با پایگاه اجتماعی طبقات پایین و متوسط را تحلیل مکیند. مطالعاتی موردی نیز در 
برزیل، کلمبیا، گواتمالا و مکزکی در زمینة مگاکلیساهای موج سوم انجام شده است که الگوهای متفاوت بازاریابی 
دینی و کنشگریهای اجتماعی ـ سیاسی آن را متناسب با بوم آن منطقه بررسی مکینند. این پژوهش، برخلاف 
اغلب پژوهش های پیشین که یا به صورت کلی پنطکیاستالیسم را بررسی کرده اند یا بر کی بعد خاص مانند 
الهیات، تغییرات فرهنگی یا دگرگونیهای سیاسی متمرکز بودند، اولًاً با روکیردی تاریخی ـ اجتماعی موج سوم 
را بررسی مکیند و تفاوت های آن را با دو موج پیشین نشان میدهد؛ ثاناًًی چهار بعد اصلی الهیاتی، اجتماعی، 
سیاسی و فرهنگی را به صورت کیپارچه بررسی مکیند تا نشان دهد که هماهنگی این عوامل در موج سوم 
پنطکیاستی چگونه شکل گرفته است؛ به گونه اکیه هم در بستر محلی و هم در سطح جهانی قابل تحلیل و 
مقایسه است؛ ثالثاًً در چهارچوبی منسجم چهار مطالعة موردی را کنار هم میگذارد تا الگوی میان فرهنگی این 

جنبش روشن شود. مسائل محوری ذیل، مبتنی بر همین خلأ پژوهشی طرح شده اند:
نخست: چه عوامل تاریخی، اجتماعی و الهیاتی زمینه ساز ظهور و گسترش کلیساهای موج سوم در آمرکیای 

لاتین شده اند؟
دوم: این کلیساها چگونه از اجتماعات کوچک خانگی به مگاکلیساهای عظیم شهری و فراملی گذار کرده‌اند؟

سوم: پیامدهای این تحول در عرصه های فرهنگی، اجتماعی، الهیاتی و سیاسی چیست و چه تفاوتی با دو 
موج پیشین دارد؟

مطالعة موج سوم پنطکیاستی ضرورتی اساسی دارد؛ زیرا دگرگون‌یهای عمیق در ساختار و کارکرد کلیساهای 
این موج، صرفاًً کی تحول دینی نیست؛ بلکه رویدادی اجتماعی ـ سیاسی است که قدرت تأثیرگذاری چشمگیری 
بر هویت جمعی، شبکه های اقتصادی و جهت گیریهای سیاسی کشورهای آمرکیای لاتین دارد. شناخت این 
تحول، ازکیسو تصویری پویا و معاصر از قدرت دینی به مثابة نیروی محرک تحولات اجتماعی فراسوی مرزهای 
سنتی مسیحیت به ما ارائه م‌یدهد؛ و ازسو‌یدیگر، الگویی جامع از تعامل دین، جامعه و سیاست پیش رو م‌یگذارد 

که هم در عرصة مطالعات تطبیقی دین و هم برای سیاست گذاران فرهنگی و اجتماعی ارزش راهبردی دارد.
در فضای علوم انسانی اسلامی ایران پرداختن به این موضوع اهمیتی دوچندان مییابد؛ زیرا مطالعة موج 
سوم پنطکیاستی، فراتر از بررسی کی پدیدة مذهبی منطقه ای، پنجره ای برای فهم چگونگی دگرگونی دین در 



95 بررسی تحلیلی کلیساهای پنطیکاستی موج سوم در آمریکای لاتین: مطالعات موردی و پیامدها / سيدمحمدرضا ميريوسفی

بستر مدرنیتة متأخر میگشاید. این پژوهش نسبت میان معنویت، سرمایه داری، رسانه و کنش اجتماعی را آشکار 
مکیند و از این رهگذر میتواند به بازخوانی جایگاه نهاد دین در سامان دهی اجتماع یاری رساند.

در حقیقت، تحلیل تطبیقی تجربة پنطکیاستیهای آمرکیای لاتین فرصتی است برای بازاندیشی در الگوهای 
بومی دینداری و سازمان دینی، شناخت جریان های نو معنویت، و تبیین مجدد نسبت میان الهیات و اجتماع در 
بستر جهانی شدن. پرداختن به این مباحث، نه از سر تقلید از تجربة مسیحی، بلکه تلاشی برای درک فراملی 
فرایندهای دین و معنویت معاصر و بهره گیری از روش تطبیقی در جهت تقویت بنیان های نظری علوم انسانی 

اسلامی و تعمیق گفت وگوی میان فرهنگی ادیان است.

1. تاریخچة سه موج کلیسای پنطیکاست

1ـ1. موج نخست پنطیکاستی

نخستین موج پنطکیاستی در آغاز قرن بیستم شکل گرفت. نقطة اوج آن در کلیسای خیابان آزوسا در لس آنجلس بین 
سال های ۱۹۰۶ تا ۱۹۱۵م به‌رهبری ویلیام جوزف سمیور بود. جنبش موج اول بر تجربة »تعمید در روح‌القدس« )ابوزاده 
و صانعی، 1395، ص3( همراه با نشانه‌های کاریزماتکی ـ همچون سخن گفتن به زبان‌ها، نبوت، دعا برای شفا و گزارش 
معجزات ـ تأیکد ویژه داشت (Robbins, 2004, p.116-119). آموزه ها و دیدگاه الهیاتی آنها از طریق مبلغان و برخی 
مهاجران که از ایالات متحده به کشورهای دیگر سفر مکیردند، در آمرکیای لاتین، آفریقا و آسیا گسترش یافت و در 

.(Anderson, 2013, p.55-59) نهایت به شکل‌گیری فرقه های کلاسکی پنطکیاستی منجر شد
در سال های نخستین، اجتماعات پنطکیاستی غالباًً کوچک بودند و در خانه ها یا تالارهای ساده برگزار م‌یشدند. 
رهبری این کلیساهای کوچک را افرادی کاریزماتکی بر عهده داشتند که بیشتر آنها آموزش رسمی الهیاتی ندیده 
بودند؛ ولی خود را پیام آوران مستقیم الهام روح القدس میدانستند (Blumhofer, 1993, p.102-105). این 
الگو، با وجود محدودیت های مالی و ساختاری، توانست شبکه ای فراملی از جوامع ایمانی را سامان دهد که از 
ساختارهای رسمی کلیساهای پروتستان تاریخی متمایز بود. در حوزة آمرکیای لاتین، موج نخست پنطکیاستی 
در طول دو دهة آغازین قرن بیستم، از طریق مبلغان و مهاجران پروتستان وارد این سرزمین شد. این موج 
توانست در میان جوامع کارگری، اقلیت های قومی و مهاجران شهری نفوذ یابد و تصویری از »دین محرومان« 
را شکل دهد؛ دینی که به رغم سادگی، سرچشمه ای از انرژی فرهنگی و اجتماعی بود و توانست پیوندی مؤثر 

میان تجربة دینی فردی و امید به دگرگونی در ساختارهای اجتماعی برقرار سازد.
در حقیقت، پنطکیاستالیسم اولیه در آمرکیای لاتین توانست با جوامع فرودست، که از حمایت های کلیسای 
پاسخ دهد  آنان  اقتصادی  و  نیازهای هویتی  به  برقرار کند و  ارتباطی عمیق  بودند،  کاتولکی سرخورده شده 
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(Martínez, 2011, p.67-70). این کلیساها در موج نخست و در دوران شکل گیری هویت اجتماعیشان، از 

نفوذ سیاسی اندیک برخوردار بودند؛ اما در دهه های بعد، همین اجتماعات کوچک به پایه های ورود آنان به عرصة 
.(Samaniego, 2015, p.145-148) سیاست تبدیل شدند

2ـ1. موج دوم پنطیکاستی

دومین موج پنطکیاستی، که به عنوان »جنبش کاریزماتکی« شناخته میشد، از دهة ۱۹۶۰م در ایالات متحده 
آغاز شد. برخلاف موج نخست که غالباًً به جدایی نهادی و شکل گیری کلیساهای مستقل انجامید، تجارب موج 
دوم )دعا برای شفا، سخن گفتن به زبان ها و پرستش پرشور( به صورت رسمی در ساختارهای کلیسایی موجود 

.(Burgess & McGee, 1988, p.114-1161) پذیرفته شد
این جنبش، ساختارهای قدیمی کلیسا را با جلوه های کاریزماتکی خود )نبوت، موسیقی پرشور و دعاهای ف‌یالبداهه( 
به چالش نکشید؛ بلکه با حفظ همان چهارچوب های نهادی، جان تازه‌ای به آن بخشید و با افزودن تجربه، شور و احساس، 

.(Anderson, 2013, p.58-61) بخش بسیار گسترده‌ای از مسیحیت سنتی را درگیر و جذب خود کرد
در آمرکیای لاتین، این موج عمدتاًً سبب تزریق انرژی کاریزماتکی در بدنة کلیساهای تاریخی شد. در کنار 
آیین های رسمی و سنتی، گروه های کوچک خانگی، اجتماعات جوانان و مراسم پرستش با موسیقی معاصر و 

.(Martin, 2002, p.87-90) فضای تعاملی به حیات مذهبی روزمره افزوده شد
این جریان با عنوان »جنبش نوسازی کاریزماتکی کاتولکی« در ساختار نهادی کلیسای کاتولکی پذیرفته 
شد و توانست شبکه ای از رهبران و فعالان محلی را پدید آورد که اگرچه به آموزه های کاتولیکی وفادار بودند، 
یعنی تریکب  ـ  پنطکیاستی  از حیات کلیسای  این مرحله  ایجاد کردند.  در شیوه و لحن عبادت ها دگرگونی 
محافظهکاری نهادی با پویایی معنوی ـ نقطة آغاز تعامل کلیسا با فضاهای عمومی و عرصه های سیاسی به شمار 
میرود. در حقیقت، این موج زمینة پذیرش نوآوری در حوزة عبادت را فراهم ساخت و بستر شکل گیری موج 

.(Samaniego, 2015, p.45-47) سوم را مهیا کرد
3ـ1. موج سوم کلیسای پنطیکاستی

 .(Wagner, 1998, p.105-108) مفهوم موج سوم برای نخستین بار توسط سی. پیتر واگنر در دهة ۱۹۸۰م مطرح شد
این موج فراتر از ساختارهای نهادی و آیینی دو موج پیشین عمل کرد؛ به گونه‌اک‌یه نه محدود به ساختار فرقه‌ای کلاسکی 
موج نخست بود و نه الزاماًً در چهارچوب کلیساهای سنتی موج دوم باقی ماند. در مقابل، شبکه‌ای فراملی، سیال و 
چندفرهنگی از کلیساها و رهبران شکل گرفت که بر بهره‌گیری گسترده از فناوریهای رسانه ای، نوآوری در الهیات 

.(Anderson, 2013, p.104-109) و کارآمدی در حوزة مدیریت تیکه داشت
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در آمرکیای لاتین، موج سوم در قالب ویژگیهای متمایزتری ظهور یافت. برخی از مهم ترین ویژگیهای 

موج سوم در این منطقه عبارت اند از: سازمان دهی بر اساس مدل G12 )این مدل با الگوگیری از شیوه ای که 

عیسی مسیح با دوازده حواری خود بهکار بست، بر این اصل استوار است که هر رهبر اصلی باید دوازده نفر را 

به طور مستقیم تعلیم دهد و این ساختار به صورت شبکه ای گسترش مییابد(؛ استفادة گسترده از تلویزیون و 

اینترنت؛ رهبری کاریزماتکی در کنار مدیریت مدرن؛ و ایجاد منابع مالی فراتر از عُُشر )عُُشر به معنای »کیدهم« 

است که در بافت دینی، بخشیدن ده درصد از درآمد یا محصولات به عنوان وظیفه ای عبادی و در حمایت مالی 

از جماعت کلیسایی بهکار میرود(.

این کلیساها به سرعت به بازیگران فراملی تبدیل شدند؛ مگاکلیساهایی با ظرفیت صدها هزار عضو، شعبه‌های 

بین‌المللی و نفوذ گسترده در فرهنگ عمومی و سیاست، که از نمونه های موفق آسیایی همچون »کلیسای انجلِِی 

کاملِِ یوییدو« (Yoido Full Gospel Church) در کرة جنوبی )بنیان گذاریشده در سال ۱۹۵۸م توسط 

کشیش دیوید یونگ گی چو و همسرش چوی جا شیل( الهام میگرفتند. در این مرحله، پنطکیاستالیسم توانست 

از قالب های محلی فراتر رود و به الگویی جهانیشده با ریشه های بومی تبدیل شود. به صورت کلی، برای موج 

سوم میتوان سه نوآوری مهم برشمرد:

1ـ3ـ1. ساختار غیرمتمرکز، اما شبکه ای

یکی از نوآوریهای کلیدی موج سوم در آمرکیای لاتین، جایگزینی ساختارهای غیرمتمرکز اما شبکه ای، به جای 

مدل های سخت‌گیرانة سلسله مراتبی بود. برخلاف فرقه های کلاسکی پنطکیاستی که توسط کی مرکز تصمیم‌گیری 

ثابت هدایت میشدند، در این نوع از کلیساها هسته‌ای رهبرکیننده وجود دارد که به‌جای ایفای نقش فرماندهی، 

تنها نقش الهام بخشی و هماهنگی را بر عهده دارد (Wagner, 1998, p.105-108). ارتباط میان کلیساها بر 

پایة روابط شخصی رهبران، کنفرانس های سالانه و تبادل تجربیات در قالب کارگاه های آموزشی و شبکه های 

.(Anderson, 2013, p.104-106) رسانه ای دیجیتال شکل میگیرد

این الگو، با انعطاف پذیری خود، ضمن حفظ چهارچوب های الهیاتی و راهبردی کلی شبکه، به جماعت های 

محلی این امکان را میدهد که برنامه‌های آموزشی و خدماتی و نیز شیوه های پرستش خود را متناسب با بافت 

فرهنگی ـ  اجتماعی بومی طراحی کنند )ابوزاده و طاهری آکردی، 1398، ص4(. ازهمین رو موج سوم توانسته 

است، هم در میان طبقة متوسط گواتمالایی و هم در میان حاشیه نشینان سائو پائولو، بدون از دست دادن انسجام 

.(Chesnut, 2003, p.192-193) و هویت خود، توسعه یابد
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2ـ3ـ1. عبور از مرزهای فرقه ای

موج سوم در آمرکیای لاتین، برخلاف کلیساهای نخستین که هویتشان بر پایة تمایز از سایر جریان ها استوار 
بود، با روکیردی فراتر از مرزبندیهای کلاسکی فرقه ای عمل مکیند. آنان با درک پویایی »بازار دینی« و 
ضرورت جذب گسترده، به استقبال تنوع هویتی و الهیاتی م‌یروند. ازاین‌رو اجتماعاتشان متشکل از پروتستان های 
تاریخی، کاتولکیهای سنتی، و حتی افرادی بدون پیشینة مذهبی است که در قالب تجربة کاریزماتکی مشتریک 

.(Martin, 2002, p.87-89) گرد هم میآیند
این انعطاف، فراتر از جذب اعضا عمل کرده و در سطح تعاملات نهادی نیز امتداد یافته است؛ از جمله در 
همکاری با شبکه های مسیحی بین قاره ای، مشارکت در رویدادهای بین فرقه‌ای، و بهره گیری گزینشی از منابع 
و موسیقیهای عبادی سایر جریان ها. بدین ترتیب، موج سوم توانسته بِرِند خود را به عنوان حرکتی فرافرقه ای 

.(Wagner, 1998, p.152-154) تثبیت کند

3ـ3ـ1. فناوری و رسانه به عنوان هستة مأموریت

موج سوم در آمرکیای لاتین به صورت گسترده از فناوری دیجیتال و رسانه برای اجرای مأموریت های خود 
بهره م‌یگیرد. این کلیساها با الهام از الگوهای موفق آسیایی و اتکا بر تجربیات بومی، برای پوشش مراسم 
عبادی، برنامه های آموزشی، موسیق‌یهای مسیحی، و مشاوره های روان شناختی و شغلی، به ایجاد ایستگاه‌های 
رادیویی، شبکه های تلویزیونی، وب سایت های تعاملی و پلتفرم های فعال در شبکه های اجتماعی اقدام کرده‌اند 

.(Chesnut, 2003, p.197-199)

بدین سان، آنان فضای مجازی را به »محیط مقدس دیجیتال« تبدیل کرده اند که هم کارکرد تبلیغی دارد و 
هم نقش هویتی ایفا مکیند. این راهبرد، هزاران مخاطب محلی و جهانی را به کیدیگر پیوند میدهد و در نتیجه، 
نه تنها امکان تعامل مداوم با پیروان خود را فراهم کرده، بلکه نوعی »حضور دائمی« فراتر از مرزهای فیزیکی 

.(Anderson, 2013, p.219-221) کلیسا پدید آورده است

2. تحول کلیسای موج سوم از کمون های کوچک تا مگاکلیساها

1ـ2. کمون های کوچک آغازین

نخستین اجتماعات کلیسایی موج سوم در آمرکیای لاتین، عمدتاًً در قالب گروه‌های خانگی کوچک یا »کمون‌های 
روحانی« شکل گرفت که در دهة ۱۹۸۰م و آغاز دهة ۱۹۹۰م، به ویژه در مناطق شهری مهاجرپذیر، حضور 
پررنگی داشتند. ظرفیت این اجتماعات اندک بود؛ معمولًاً میان ده تا سی نفر به میزبانی یکی از اعضا گرد هم 

.(Chesnut, 2003, p.41-45) میآمدند
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در کمون های آغازین، رهبران اغلب فاقد آموزش رسمی در زمینة الهیات مسیحی بودند و از طریق تجربه های 
ارتباطی عاطفی برقرار مکیردند و آنان را مجذوب م‌یساختند  شخصی و روایت های فردی خود با مخاطبان 
(Anderson, 2004, p.132-135). یکی از ارکان کلیدی این کمون‌ها، انعطاف پذیری زمانی و مکانی آنها بود.

انعطاف زمانی و مکانی از ارکان اصلی این اجتماعات به شمار میآمد؛ جلسات در فضاهایی چون خانه ها، 
سالن های کوچک محلی یا حتی پارکهای عمومی برگزار میشد و برنامه ریزی زمانی متناسب با شرایط شغلی 
و خانوادگی اعضا انجام میگرفت (Brouwer et. al, 1996, p.59-61). این ساختار امکان حضور را برای 
طبقات کم درآمد، حاشیه نشینان و گروه هایی که اغلب از کلیساهای نهادی احساس بیگانگی مکیردند، فراهم 
میساخت (Martínez, 2011, p.102-104). از دیدگاه جامعه شناسی دین، این کمون‌های کوچ‌کمقیاس قادر 
به تولید سطح بالایی از سرمایة اجتماع‌یاند؛ سرمایه‌ای که از‌کیسو وفاداری اعضا را تضمین مکیند و ازسو‌یدیگر 

.(Putnam, 2000, p.66-69) پشتوانه ای اساسی برای تبدیل شدن به کلیساهای بزرگ تر به شمار میآید
2ـ2. ساختارهای سازمانی بزرگ

از اواسط دهة ۱۹۹۰م به بعد، بسیاری از کلیساهای موج سوم که در آغاز به شکل کمون های خانگی و اجتماعات کوچک 
فعالیت مکیردند، به سوی ساختارهای سازمانمند، پایدار و رسمی حرکت کردند. این دگرگونی صرفاًً درون‌دینی نبود؛ بلکه چند 
روند هم‌زمان سبب شد که این اجتماعات به سوی سازمان های بزرگ تر سوق یابند (Martínez, 2011, p.115-118). رشد 
چشمگیر اعضا از نخستین عواملی بود که رهبران را واداشت تا به ساخت عبادتگاه های بزرگ‌تر و جست‌وجوی فضاهای 
وسیع تر بیندیشند. در این دوره، در بسیاری از شهرهای بزرگ برزیل، گواتمالا و کلمبیا نرخ رشد سالانة اعضا به 

.(Freston, 2001, p.78-81) بیش از پانزده درصد رسید
ورود گسترده به عرصة رسانه‌های جمعی در دهة ۱۹۹۰م نیز از دیگر عوامل دگرگونی کمون‌های اولیه بود. برخی 
از محققان این مرحله را ورود پنطکیاستالیسم به بازار ملی ارتباطات م‌یدانند؛ مرحله‌ای که در آن، دین با سرمایه و 
 (Rede »فناوری پیوند خورد. یکی از نمونه های شاخص این تحول را میتوان در خرید شبکة تلویزیونی »رده رکورد
(Record توسط »کلیسای جهانیِِ پادشاهی خدا« (Igreja Universal do Reino de Deus) واقع شده در 

برزیل مشاهده کرد؛ رخدادی که به این کلیسا امکان داد تا پیام های مذهبی خود را به میلیون ها نفر منتقل کند 
.(Martínez, 2011, p.117)

در کنار این دو عامل، نقش ارتباطات بین المللی نیز بسیار کلیدی بود. رهبران کلیساهای لاتین با سفر به 
کنفرانس ها و دوره های آموزشی مگاکلیساهای آمرکیای شمالی و آسیایی با الگوهای مدیریتی نوین و الگوهای 
سلولی و شبکه ای آشنا شدند؛ امری که موجب شد مفهوم »کلیسای بدون دیوار« و شیوه های مدیریتی چندلایه 

.(Samaniego, 2015, p.195) در بافت کلیسایی ـ بومی آمرکیای لاتین نهادینه شود
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تریکب این عوامل، ازکیسو به پیدایش فضاهای بزرگ با ظرفیت هزاران نفر، بخش های اداری ـ اجرایی، 
مدارس کتاب مقدس، گروه های رسانه‌ای و واحدهای خدمات اجتماعی انجامید و ازسو‌یدیگر، جایگاه کشیش را از 
 .(Martin, 2002, p.144-147) کی رهبر معنوی اجتماع کوچک به مدیر عامل کی سازمان چندبخشی ارتقا داد
از نظر اقتصادی نیز این کلیساها توانستند به درآمدهای پایدار دست یابند؛ درآمدهایی که از محل دََه‌کی‌ها، فروش 
کالاهای مذهبی، برگزاری رویدادهای بلیت‌دار و سرمایه گذاری در بخش رسانه تأمین م‌یشد. این توان اقتصادی، 
زمینة توسعة سریع و حتی فرامرزی آنها را فراهم کرد؛ تاآنجاکه به پیدایش شرکت های مذهبی فراملی در بستر 

.(Martínez, 2011, p.118) جریان پنطکیاستالیسم انجامید
3ـ2. مگاکلیسا به عنوان نقطة اوج ساختاری

با آغاز دهة ۲۰۰۰م، برخی از کلیساهای موج سوم در آمرکیای لاتین از قالب های محلی و منطقه‌ای فراتر رفتند و به 
مگاکلیساهای پر نفوذ و جهانی تبدیل شدند. در این مرحله، مذهب، فناوری، اقتصاد و روابط اجتماعی در کی ساختار 

واحد هم گرا شده‌اند؛ ازهمین‌رو این مرحله را »نهادینه سازی کامل پنطکیاستالیسم کاریزماتکی« نام‌گذاری کرده‌اند.
مگاکلیساها به محلی برای اجتماعات مذهبی عظیم با ده ها هزار عضو فعال بدل شده‌اند که حضوری گسترده 

.(Thumma & Travis, 2007, p.13-15) در عرصه های عبادی، اجتماعی، اقتصادی و سیاسی دارند
بــرای نمونــه، میتــوان بــه »معبــد ایمــان« (Templo de la Fe) وابســته بــه کلیســای جهــانی 
پادشــاهی خــدا در شــهر ســائوپائولو، »خانــة خــدا« (Casa de Dios) در گواتمــالا، و »رســالت 
کاریزماتیــک بین‌الملــلی« (Misión Carismática Internacional) در بوگوتــا اشــاره کــرد. ایــن 
مراکــز، نه تنهــا دارای ســالن های چند هزار نفــری بــرای برگــزاری آیین هــای عباد‌یانــد، بلکــه 
اســتودیوهای تلویزیــونی، فروشــگاه های کتــاب و موسیــقی مسیــحی، رســتوران ها و فضاهــای تفریــحی 

.(Miller & Yamamori, 2007, p.88-91) خانــوادگی نیــز در خود جای داده‌اند
ساختار رهبری کلیسا در چنین ابعادی، شکل شرکتی به خود م‌یگیرد. در رأس ساختار، کشیش ارشد قرار دارد 
که با اعضای هیئت مدیره و تیم های مدیریتی میانی برای ادارة بخش های مالی، روابط عمومی و پروژه‌های اجتماعی 
ـ از جمله ایجاد مدارس، مراکز درمانی و مشاورة خانواده، شبکه های رادیویی و تلویزیونی و کانال های یوتیوب ـ 
همکاری مکیند (Samaniego, 2015, p.197-199). این کلیساها در عین حفظ ساختارهای ماکرو سازمانی، 

کوشیده‌اند گروه های کوچک و خانگی را برای تقویت پیوندهای اجتماعی و فرایند شاگردسازی حفظ کنند.
از  با بهره گیری  در این مرحله، رسانه و فناوری نقش محوری دارند. مگاکلیساهای موج سوم مکیوشند 
شبکه های ماهواره ای، پلتفرم های دیجیتال و رسانه های اجتماعی، نفوذ خود را فراتر از مرزهای مکانی گسترش 
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دهند. نکتة قابل توجه این است که آموزش های زنده و بایگانی سخنران‌یها این امکان را برای مخاطبان بین‌المللی 
آیند  به‌شمار  آنها  از  بپیوندند و عملًاً بخشی  اجتماعات  این  به  از طریق مشارکت مجازی  تا  فراهم میسازد 

.(Maxwell, 2007, p.18-21)

از نظر اقتصادی، مگاکلیساهای موج سوم ساختاری چندمنبعی و پایدار دارند. درآمدها از محل دََهُُم‌ها )عشرها(، 
نذورات، فروش محتوا و محصولات مذهبی، برگزاری رویدادها و حضور رسانه ای تأمین میشود. گستردگی این 
منابع به آنها امکان داده است تا ضمن حفظ ساختارهای کلیسایی موجود، در گسترش شعب فراملی و توسعة 

پروژه های تازه سرمایه گذاری کنند.
از بُعُد اجتماعی ـ سیاسی، مگاکلیساها به مثابة بلوکهای قدرت مذهبی شناخته م‌یشوند؛ به‌گونه‌اک‌یه نه‌تنها 
صدایی مشورتی، بلکه بازیگرانی فعال در حوزه های آموزش، حقوق خانواده و سیاست‌های اخلاقی به‌شمار م‌یآیند. 
در برخی کشورها، کشیشان ارشد به بازیگران سیاسی اثرگذار تبدیل شده اند؛ تاآنجاکه میتوانند با بسیج هزاران 

.(Freston, 2001, p.145-148) نفر، بر نتایج انتخابات و سیاست گذاریهای عمومی تأثیرگذار باشند

3. مطالعات موردی چهار کلیسای پنطیکاستی موج سوم

1ـ3. کلیسای جهانی »پادشاهی خدا« در برزیل

از کی  برجسته  نمونه‌ای   (Igreja Universal do Reino de Deus) کلیسای جهانی »پادشاهی خدا« 
مگاکلیسای موج سوم است که توانسته تریکبی بیسابقه از نفوذ معنوی، قدرت رسانه‌ای، توان سازمانی و مشارکت 
سیاسی را به نمایش بگذارد. این کلیسا در سال ۱۹۷۷م به دست پاستور »اِدِیر ماسِِدو« (Edir Macedo) در 

.(Oro, 2003, p.47-49) شهر ریودوژانیروی برزیل بنیان گذاری شد
پیام اصلی این کلیسا تریکبی از وعده های شفا، موفقیت مالی و غلبه بر نیروهای اهریمنی در زندگی روزمرة 
مؤمنان است. این جریان، از آغاز با تأیکد بر موعظة »انجیل کامیابی« (Prosperity Gospel)، آموزة »رهایی 
روحانی« (Spiritual Deliverance) و قدرت دعا، مسیر خود را از کلیساهای پنطکیاستی کلاسکی جدا کرد 

 .(Martínez, 2011, p.124)

این کلیسا در روند رشد خویش، طی سه دهة نخست، از کی گاراژ کوچک در حومة ریو به شبکه ای جهانی 
با بیش از پنج هزار شعبه در شش قاره و حدود هفت میلیون عضو فعال رسید. بخش زیادی از پیروان آن در 
آمرکیای جنوبی و قارة آفریقا زندگی مکینند (Freston, 2001, p.103-106). پژوهشگران این رشد شتابان 
پیوندهای  برای حفظ  نظام سلولی  از  بهره‌گیری  بزرگ،  نتیجة تریکب سه عامل م‌یدانند: گردهماییهای  را 

.(Samaniego, 2015, p.202-203) اجتماعی، و حضور قدرتمند در حوزة رسانه
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 (Rede Record) »یکی از نقاط عطف در تاریخ کلیسای جهانی »پادشاهی خدا«، خرید شبکة تلویزیونی »رده رکورد
در سال ۱۹۸۹م بود؛ اقدامی که سبب شد میلیون ها خانوادة برزیلی به پیام های این کلیسا دسترسی یابند و جایگاه 
اجتماعی کلیسا به عنوان نهادی ملی تثبیت شود. این شبکه برنامه هایی با محتوای دینی، انگیزشی و سرگرمی 

.(Martínez, 2011, p.125-126) پخش مکیند
ساختار سازمانی IURD سلسله مراتبی است. اِدِیر ماسِِدو، بنیان گذار و اسقف ارشد، در رأس کلیسا قرار دارد. 
کشیشان منطقه‌ای و مدیران اجرایی در سطوح میانی مدیریت مسئول هماهنگی شعب داخل و خارج از کشورند. 
رهبران کلیسایی، عمدتاًً مراحل آموزشی خود )آموزش های مرحله به مرحله و نظام مند برای آماده سازی خدمتگزاران 
کلیسا( را در مدارس داخلی کلیسا، به‌ویژه در »مدرسة کارگزاران« (Obreiros’ School) میگذرانند و در حوزه‌های 

.(Campos, 1997, p.88-90) الهیاتی، همچنین مهارت های مدیریتی و رسانه‌ای، آموزش م‌یبینند
در بعد اجتماعی ـ سیاسی، کلیسای جهانی »پادشاهی خدا« توانست الگویی از هم گرایی نهاد دین با قدرت 
سیاسی ارائه کند که به نوعی دیدگاه سنتی سکولاریسم در برزیل را به چالش مکیشد. این کلیسا به شکل مستقیم 
و غیرمستقیم در عرصة سیاست برزیل نقشی فعال ایفا مکیند. حزب وابسته به کلیسا، یعنی »حزب جمهور‌یخواه 
برزیل« (Partido Republicano Brasileiro)، و اعضای برجسته اش، در مجلس فدرال و شوراهای شهر 
حضوری مؤثر دارند. این کلیسا با وجود انتقادات جدی ـ از اتهام سوء استفادة مالی و تبلیغات فریبنده گرفته تا 
تبعیض دینی در قبال دیگر سنت ها ـ توانسته است از طریق مدیریت بحران و حفظ سرمایة اجتماعی، جایگاه 

.(Freston, 2001, p.149-151) خود را تثبیت کند و گسترش دهد
2ـ3. کلیسای »خانة خدا« در گواتمالا

کلیسـای »خانة خدا« (Casa de Dios) یکی از پرنفوذترین کلیسـاهای آمرکیای مرکزی و نمونه ای برجسـته 
از مگاکلیسـاهای مـوج سـوم اسـت کـه بـا تریکـب رسـانه ای قدرتمند، پیـام الهیاتی جـذاب بـرای مخاطبان و 
زیرسـاخت های مـدرن، توانسـته اسـت جایـگاه خود را، هـم در عرصة ملی و هم در شـبکة فراملی کلیسـاهای 

کاریزماتکی آمرکیای جنوبی تثبیت کند.
 (Carlos Cash Luna) »کلیسـای »خانة خدا« در سـال ۱۹۹۴م توسـط پاسـتور »کارلـوس کََش لونـا
و همسـرش »پاسـتورا سـونیا لونـا« (Sonia Luna) در کشـور گواتمالا و شـهر گواتمالاسیـتی بنیان گذاری 
شـد (Martínez, 2011, p.127). فعالیـت ایـن کلیسـا در ابتـدا به صـورت جمـعی کوچـک و محـلی آغاز 
شـد کـه تمرکـزش بر پرسـتش کاریزماتیـک و معجزات شـفابخش بود؛ امـا در کمتر از دو دهه بـه جامعه‌ای 

.(Smith, 2014, p.88-89) با ده ها هزار عضو فعال و پوشـش رسـانه‌ای فرامنطقه‌ای تبدیل شد
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ساختمان کنونی کلیسا که در سال ۲۰۱۳م افتتاح شد، ظرفیتی بیش از یازده هزار نفر در هر آیین عبادی 
دارد و مجهز به سامانه های پیشرفتة صوتی و تصویری و سالن های چندمنظوره برای فعالیت‌های خانوادگی و اجتماعی 

است. مسیر رشد کلیسای »خانة خدا«، تصویری گویا از شتاب تحول موج سوم در این منطقه به‌دست م‌یدهد.
الهیات کاریزماتکی کلیسای »خانة خدا« بر آموزة »انجیل کامیابی« (Prosperity Gospel) و ایمان به 
حضور معجزه در زندگی روزمره استوار است. پاستور کََش لونا با بهکارگیری زبان ساده، روایت های شخصی، و 
برقرار سازد  پیوندی عاطفی و هویتی  با طبقات متوسط جامعه  توانسته است  به متن مقدس،  ارجاع مستقیم 
(Martínez, 2018, p.53). در این فرایند، رسانه نقشی کلیدی دارد. پیام زندة کلیسا از طریق شبکة »اِنِلاسه 

ت‌یوی« (Enlace TV) و پلتفرم‌هایی چون »یوتیوب« (YouTube) و »فیس‌بوک« (Facebook) به سراسر 
.(Campbell & Tsuria, 2021) آمرکیای لاتین و نیز جوامع لاتین تبار مهاجر در ایالات متحده منتشر میشود

ساختار سازمانی کلیسای »خانة خدا« تریکبی است از بخش های تخصصی ـ از آموزش جوانان و خانواده‌ها گرفته تا 
برنامه های کم‌کرسانی اجتماعی ـ و نیز گروه های کوچک مبتنی بر سیستم سلولی که برای حفظ صمیمیت و تقویت 
ارتباط میان اعضا طراحی شده‌اند. یکی از فعالیت های برجستة این کلیسا، آموزش رهبران محلی و منطقه‌ای است که بر 

پایة منابع مدیریتی و انگیزشی جهانی، همچون آموزه های »جان مکسوِِل« (John Maxwell)، سامان یافته است.
در بعد اجتماعی و اقتصادی نیز کلیسای »خانة خدا« پروژه های متعددی در مناطق محروم ـ از توزیع غذا 
و حمایت تحصیلی گرفته تا بهبود وضعیت بهداشت عمومی ـ اجرا کرده است؛ اقداماتی که موجب افزایش اعتماد 
مردمی و ارتقای اعتبار اجتماعی کلیسا شده اند. این مجموعه با تیکه بر دََهم ها، فروش محصولات مذهبی و 
ارائة خدمات آموزشی، توانسته منابع پایدار درآمدی ایجاد کند که استمرار و گسترش زیرساخت های بزرگ آن 

.(Smith, 2014, p.94) را ممکن ساخته است
3ـ3. کلیسای »مأموریت کاریزماتیک بین المللی« در کلمبیا

کلیسای »مأموریت کاریزماتکی بین‌المللی«  (Misión Carismática Internacional / MCI)به عنوان یکی از 
 (César Castellanos) »نمونه‌های موفق بوم‌یسازی مگاکلیساها، در سال ۱۹۸۳م به‌دست پاستور »سزار کاستِیِانوس
و همسرش پاستورا »کلودیا رودرگِِیس د کاستیانوس« (Claudia Rodríguez de Castellanos) در شهر 

.(Martínez, 2011, p.131-133) بوگوتا تأسیس شد
این کلیسا با بومیسازی مدل سازمانی G12، ساختاری چندسطحی از رهبران و گروه های کوچک خانه‌محور ایجاد 
کرده است و رهبران را از درون همان جامعة مؤمنان میپروراند (Castellanos, 2006, p.40-45). الگوی G12 از 
ساختار شاگردی دوازده نفرة حواریون در عهد جدید اقتباس شده است. در این الگو، هر رهبر مسئولیت هدایت 
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دوازده شاگرد را بر عهده میگیرد و هر کی از شاگردان نیز در آینده میتواند گروهی تازه تشیکل دهد.
این الگو در دهة ۱۹۹۰م از کلمبیا به دیگر کشورها، مانند مکزکی، پرو و حتی فیلیپین، گسترش یافت. یکی از شاخصه‌های 

.(Castellanos, 2006, p.21-23) اصلی این الگوی تکثیری، ایجاد و حفظ پیوندهای اجتماعی قوی میان اعضاست
کلیسای اصلی MCI در بوگوتا قرار دارد و شامل ساختمانی با ظرفیت چند هزار نفر است که به صورت منظم 
خدمات عبادی، کنفرانس های بین‌المللی و رویدادهای ویژه برگزار مکیند. این کلیسا در سطح جهانی نیز حضوری 
فعال دارد و با برگزاری کنفرانس‌های سالانة »ویسیون جی 12« (Visión G12) هزاران رهبر مذهبی از سراسر 

جهان را گرد هم میآورد.
رسانه ها در توسعه و نفوذ MCI در سطح ملی و بین المللی نقشی بنیادین داشته اند. استفاده از رسانه های 
دیجیتال، پخش زندة جلسات، و انتشار گستردة کتاب ها، موسیقیها و منابع آموزشی از این مسیر، موجب گسترش 
 (Facebook) »و »فیس بوک (YouTube) »چشمگیر نفوذ کلیسا شده است. پلتفرم هایی همچون »یوتیوب
ضمن تقویت ارتباط میان اعضای بین‌المللی، نقش مهمی در آموزش رهبران آینده ایفا مکینند. در حوزة اجتماعی 
ـ سیاسی نیز MCI کلیسایی کنشگر و اثرگذار به‌شمار م‌یآید. پاستورا کلودیا رودریگس، یکی از بنیان‌گذاران آن، سابقة 
نمایندگی در مجلس سنا و همکاری با دولت‌های مختلف کلمبیا را دارد (Freston, 2001, p.162-164). نفوذ سیاسی 
این کلیسا سبب شده است که دامنة فعالیت های آن در زمینه های سیاست خانواده، آموزش دینی، و مباحث 

.(Samaniego, 2015, p.211) اخلاق عمومی، از حد امور معنوی فراتر رود
4ـ3. کلیسای »دوستی مردم« در مکزیک

کلیسای »دوستی مردم« (Amistad de Puebla) به عنوان کی اجتماع کوچک انجیلی با گرایش کاریزماتکی، 
با هدف ایجاد فضایی آزاد برای پرستش و برقراری روابط صمیمی میان اعضا، در اوایل دهة ۱۹۷۰م در شهر 

پوئبلای مکزکی توسط پاستور »وکیتور ریچاردز«  (Víctor Richards)پایه گذاری شد.
 (Amistad Cristiana) »این اجتماع کوچک به تدریج به یکی از کانون های اصلی شبکة »امیستاد کریستیانا
در مکزکی و دیگر نقاط آمرکیای لاتین تبدیل شد و نقشی محوری در ترویج سبک پرستش مدرن و کاریزماتکی 

.(Martínez, 2011, p.139) در منطقه ایفا کرد
در شرایطی که کاتولکیهای سنتی در دهة ۱۹۷۰م بر فضای دینی مکزکی حاکم بودند، کلیسای »دوستی 
مردم« توانست روایتی بومی از موج کاریزماتکی جهانی ارائه دهد و خود را به‌عنوان جایگزینی برای ساختارهای 
سنتی کلیسایی معرفی کند. مدل تازه و جذاب این کلیسا بر سه محور استوار بود: پرستش معاصر، آموزش کتاب 

.(Samaniego, 2015, p.188) مقدس، و روابط داوطلبانه و غیرسلسله مراتبی میان اعضا
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رشد و گسترش این کلیسا بر پایة الگویی شبکه ای و غیرمتمرکز صورت گرفت. فعالیت آن از اجتماعات 
خانگی در محله های مختلف پوئبلا آغاز شد و سپس به شهرهای دیگر گسترش یافت. به‌تدریج کلیسای »دوستی 
مردم« جایگاه خود را به عنوان کلیسای مادر شبکة امیستاد تثبیت کرد. برخلاف مگاکلیساهای کلاسکی که بر 
کی مرکز بزرگ عبادی متمرکز بودند، این کلیسا روکیرد »مگاشبکه ای« را برگزید؛ بدین معنا که به جای کی 
داد  را در شهرهای مختلف پرورش  تا ۱۵۰۰ عضو(  )پانصد  اجتماعات متوسط  از  کانون عظیم، مجموعه‌ای 

.(Martínez, 2011, p.140)

کلیسای »دوستی مردم«، اگرچه پیش از آغاز رسمی موج سوم پنطکیاستالیسم شکل گرفته بود، به طور 
مانند موسیقی پرستشی مدرن، فرهنگ کاریزماتکی، رهبری  ـ  این موج  از دهة ۱۹۹۰م ویژگیهای  خاص 
مشارکتی و ایجاد ارتباطات بین المللی ـ را بازتاب داد. رهبران این کلیسا با کلیساهای کاریزماتکی آمرکیای 
شمالی و جنوبی ارتباطات فعالی برقرار کردند. این همکاریها، ازکیسو به تقویت آموزش رهبران و ازسویدیگر 

به تثبیت جایگاه منطقه ای آنان از طریق برگزاری کنفرانس های بین المللی انجامید.
»مدرسة رهبران« این کلیسا به عنوان پایگاهی آموزشی برای تربیت کشیشان و رهبران خانگی عمل کرده است؛ 
 .(Samaniego, 2015, p.189) مرکزی که زمینة گسترش شبکه را در داخل و حتی خارج از مکزکی فراهم ساخت
رسانه نیز در شکل‌دهی به هویت کلیسای »دوستی مردم« نقشی اساسی ایفا کرده است. در نخستین سال‌های فعالیت، 
تمرکز کلیسا بر رسانه های سنتی مانند رادیوی محلی و نشریات چاپی بود؛ اما با گذر زمان، به پخش زندة برنامه ها، 

.(Martínez, 2011, p.141) آموزش های برخط و بهره‌گیری از بسترهای دیجیتال روی آورد
در بعد اجتماعی، کلیسای »دوستی مردم« با فعالیت های جامعه محور و خدماتی خود ـ همچون توزیع غذا، 
اجرای پروژه های سوادآموزی و حمایت از خانواده های آسیب پذیر ـ به الگویی برای هم پیوندی خدمات معنوی 

.(Samaniego, 2015, p.190) و اجتماعی تبدیل شده است

4. پیامدهای اجتماعی، فرهنگی، سیاسی و الهیاتی کلیساهای موج سوم در آمریکای لاتین

1ـ4. پیامدهای اجتماعی

یکی از فعالیت ها و کنشگریهای برجستة کلیساهای موج سوم در آمرکیای لاتین، ایجاد شبکه‌های حمایتی غیررسمی 
و کارآمد برای گروه های آسیب پذیر است. این شبکه ها تریکبی از گروه های کوچک خانگی، خدمات اجتماعی و خیریه‌ای 
کلیسا و نیز ابتکارات داوطلبانة اعضا هستند و عموماًً در بستری میان فرهنگی و شهری شکل م‌یگیرند؛ بستری که ضمن 

.(Chesnut, 2003, p.117-120) مدیریت تنش های اجتماعی، نقش بازتولید سرمایة اجتماعی را نیز ایفا مکیند
در بسیاری از شهرهای بزرگ، این شبکه ها توانسته اند در جهت تأمین نیازهای اولیة فقرا، بیسرپرستان و 
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مهاجران روستایی یا برون مرزی عمل کنند؛ به گونه اکیه با ایجاد اعتماد متقابل و تقویت روابط همیاری، غالباًً 
.(Martínez, 2011, p.155-157) جایگزین یا مکمل ساختارهای رسمی رفاهی شده اند

این حمایت ها بر زمینه ای الهیاتی ـ فرهنگی استوارند؛ به این معنا که کلیسا دیگر صرفاًً به عنوان مکانی برای 
عبادت تلقی نمیشود؛ بلکه به مثابة اجتماعی حمایتی و معنوی درک میشود. همین تعریف تازه از کلیسا سبب 
شده است که شبکه های کلیسایی ظرفیتی چشمگیر برای سازگاری با نیازهای فوری ساکنان مناطق حاشیه‌نشین 

پیدا کنند و تصمیم گیریها نیز به صورت غیرمتمرکز و برخاسته از دل همان جوامع محلی انجام گیرد.
بااین حال، در حوزة تأثیرگذاری اجتماعی، مگاکلیساها همواره مسیر هم‌گرایی را نپیموده‌اند و در کنش‌های اجتماعی 
خویش، ماهیتی دوگانه داشته‌اند. به عبارتی، این کلیساها ازکیسو به عنوان تسهیلگر پیوندهای حمایتی، کاهش انزوای 
فردی، و بازآفرینی همبستگی در محیط های شهریِِ ازهم گسیخته عمل مکینند؛ اما ازسو‌یدیگر، بسته به خط مشی 
الهیاتی و روکیرد گفتمانی خود، ممکن است همین شبکه‌های ارتباطی به ابزاری برای جداسازی و قطب‌یسازی اجتماعی 
بدل شوند. برای نمونه، مگاکلیساهایی چون »خانة خدا« یا »دوستی مردم« با تأیکد بر عناصری همچون همکاری 
بینکلیسایی، روکیرد خدماتی فراگیر و دعوت به همبستگی اجتماعی، فضایی برای تعامل میان اقشار و فرهنگ های 

گوناگون پدید آورده‌اند و در نتیجه، مرزهای ذهنیِِ »خودی« و »غیرخودی« را کم‌رنگ کرده‌اند.
در مقابل، بخش هایی از کلیسای »پادشاهی خدا« (IURD) یا گاه در حلقه های رهبری کلیسای »مأموریت کاریزماتکی 
بین‌المللی« (MCI)، روکیردهای آموزشی یا سیاس‌یای اتخاذ شده‌اند که به‌سوی تقویت مرزبند‌یهای اجتماعی و فرهنگی 
گرایش دارند و در نتیجه، شکاف های قومی و طبقاتی را تشدید کرده‌اند (Freston, 2001, p.160-162). بنابراین م‌یتوان 
گفت که شبکه های کلیساهای موج سوم از ظرفیتی عظیم برای ارائة خدمات فوری و حمایتی برخوردارند؛ اما 
ائتلاف های  الهیاتی و نوع  پیوند یا گسست اجتماعی، بسته به خط گفتمانی، جهت گیری  بر  آنها  تأثیر نهایی 

اجتماعی و سیاسیشان متغیر است.
2ـ4. پیامدهای فرهنگی

کلیساهای موج سوم در دهه های اخیر، علاوه بر کنشگری مذهبی، به بازیگرانی فعال در حوزه های اجتماعی و 
فرهنگی نیز بدل شده اند. آنان، چه در مراکز شهری و چه در روستاها، به سراغ زبان، موسیقی و هنر بومی مردم 
رفته و همه را در قالب پیام و سبک انجیلی بازتولید کرده اند. به عبارتی، این کلیساها برای انتقال پیام خود از 
ابزارهای فرهنگی آشنا و محبوب نزد مردم بهره گرفته اند تا هم پیام انجیل را به مخاطب نزدکیتر سازند و هم 

فرهنگ بومی را در چهارچوبی مسیحی ـ انجیلی بازآفرینی کنند )ابوزاده و حسنی، 1397، ص5(.
نتیجة این روکیرد، پدید آمدن گونه هایی تازه از موسیقیهای سنتی و عامه پسند با نسخه های مسیحی بود؛ 
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از جمله ژانرهایی چون »موسیقی معاصر مسیحی« (música cristiana contemporánea)، »کومبیای 
مسیحی« (cumbia cristiana) و »رِِگِِتون انجیلی« (reggaetón evangélico) که متن ها و پیام های آنها 
با مضامین کتاب مقدس بازنویسی شده اند. این آثار، که آهنگ های بومی را با پیام های انجیلی تریکب مکینند، 
از طریق رسانه های محلی و شبکه های اجتماعی، به ویژه در میان جوانان و نوجوانان، به سرعت گسترش یافته اند 
(Martínez, 2011, p.188-190). این روند، در اصل نوعی بومیسازی معنوی است؛ فرایندی که ازکیسو پیام 

انجیلی را با زبان و سلیقة مردم همان فرهنگ هماهنگ میسازد و ازسو‌یدیگر، هویت فرهنگی آنان را بازتعریف 
.(Samaniego, 2015, p.210) مک‌یند؛ به گونه‌اکیه مرز میان دین و فرهنگ عامه تا حد زیادی کم‌رنگ میشود

یکی از تغییرات بنیادین در این مسیر، دگرگونی ماهیت مراسم پرستش سنتی است که اکنون به رویدادهایی 
 IURD در گواتمالا و Casa de Dios چندرسانه ای، پرانرژی و نمایشی تبدیل شده اند. در کلیساهایی چون
در برزیل، فضای عبادت بیش از هر زمان دیگر به صحنه‌ای بزرگ برای اجرا شباهت دارد؛ با نورپردازی حرفه‌ای، 
نمایشگرهای عظیم، صدای قدرتمند، موسیقی زنده و جلوه های تصویری و حرکتی. این تریکب، آیین پرستش 
را از قالبی سنتی به تجربه ای همه جانبه و احساسی بدل مکیند؛ تجربه ای که هم نسل جوان را جذب مکیند 

.(Campbell & Tsuria, 2021, p.122-124) و هم میزان مشارکت جمعی را افزایش میدهد
از منظر جامعه شناسی فرهنگی، موج سوم توانسته است برند فرهنگی بزرگی ایجاد کند که حدود آن فراتر 
از عبادت و موعظه است؛ برندی که موسیقی، پوشش، زبان روزمره و حتی سلیقة بصری تازه ای را دربرمیگیرد. 
این سبک از رهگذر اجراهای زنده، ویدئوکلیپ ها و شبکه های اجتماعی به سرعت در کشورهای مختلف انتشار 
الگوها در بسیاری از شهرهای  یافته است (Martínez, 2011, p.189). پژوهش ها نشان میدهند که این 
آمرکیای لاتین به بخشی از فرهنگ جوانان بدل شده اند و کلیسا را از کی نهاد صرفاًً مذهبی به تولیدکننده و 
صادرکنندة فرهنگ عامه تبدیل کرده اند. به این ترتیب، موج سوم نه تنها پیام معنوی خود را گسترش داده، بلکه 
نقش طراح و مدیر فرهنگی بزرگی را نیز بر عهده گرفته است؛ نقشی که بر هنر، شیوة زندگی و ارتباط میان 
نسل ها اثر میگذارد. این روند، هم میراث سنتی و بومی را زنده نگه داشته و هم نوآوریهای رسانه ای دینی را 

پیش رانده است؛ و در نهایت، جایگاه کلیسا را به بازیگری فعال در عرصة فرهنگ عمومی ارتقا داده است.
3ـ4. پیامدهای سیاسی

در سه دهة اخیر، کلیساهای موج سوم از جایگاه سنتی خویش به عنوان راهنمای دینی ـ معنوی فراتر رفته و به 
بازیگرانی فعال در عرصة سیاست رسمی بدل شده اند. این تحول، در کشورهایی چون برزیل، گواتمالا و کلمبیا 
به روشنی آشکار است؛ جایی که رهبران، کشیشان و چهره های سرشناس این کلیساها توانسته اند به کرسیهای 

.(Freston, 2008, p.57-59) پارلمان، شوراهای محلی و حتی مناصب اجرایی دست یابند



1081404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

کلمبیا،  در  و  ملی شده‌اند  وارد مجلس   IURD کلیسای  به  وابسته  نمایندگان  برزیل،  در  نمونه،  برای 
بین‌المللی«  کاریزماتکی  مأموریت  فعال »کلیسای  بسیار  رهبران  از  کاستیانوس«،  د  رودریگس  »کلادیا 
(Misión Carismática Internacional)، موفق به کسب کرسی در سنای کشور شده است. این حضور، 

نفوذ کلیسا را از حوزة دینی و معنوی به میدان قدرت سیاسی منتقل کرده و راه دسترسی آن را به فرایندهای 
.(Martínez, 2011, p.201-203) قانون گذاری و سیاست گذاری ملی هموار ساخته است

کلیسـاهای مـوج سـوم تنهـا بـه حضور مسـتقیم در سـاختار قـدرت بسـنده نمکیننـد؛ بلکه بـا شیوه هایی 
هدفمنـد و حساب شـده بـر سیاسـت های حاکـم نیـز اثـر میگذارنـد. آنـان از طریـق لابیگـری سـازمانیافته، 
تشـیکل ائـتلاف بـا گروه هـای سیاسی فرادیـنی، و بسیـج گسـتردة رأیدهندگان بـرای حمایت یـا مخالفت با 
لوایـح خـاص، وارد عمل میشـوند. بیشـتر این فعالیت ها حـول محورهایی مانند سیاسـت های آمـوزشی )برای 
نمونـه، مخالفـت بـا آمـوزش جنـسی جامـع در مـدارس(، قوانیـن رسـانه ای، و پشـتیبانی از تولیـدات فرهنگی 

.(Samaniego, 2015, p.220-222) همسو با ارزش های کتاب مقدس، متمرکز است
از دیدگاه سیاست تطبیقی، موج سوم نمونه ای روشن از سیاست هویتی دینی به شمار میرود؛ وضعیتی که 
ایفا مک‌یند. سمانیه‌گو  انتخاب ها و جهت‌گیریهای سیاسی  تعیینک‌ننده‌ای در  در آن وفاداری مذهبی نقش 
(Samaniego, 2015) این پدیده را بخشی از روند »سیاسی شدن انجیل گرایی« در آمرکیای لاتین میداند؛ 

روندی که با تیکه بر رسانه های کلیسایی و شبکه های اجتماعی نوین، توانسته است نفوذی چشمگیر در فضای 
بلکه  برقرار کرده،  تازه میان فرهنگ و سیاست  پیوندی  نه‌تنها  این اساس، موج سوم  بر  ایجاد کند.  عمومی 
ساختارهای نهادی لازم را برای ماندگاری بلندمدت در عرصة قدرت نیز بنیان نهاده است. ازاین رو کلیساهای 
موج سوم دیگر صرفاًً نهادهایی مذهبی یا فرهنگی نیستند؛ بلکه به بازیگران سیاسی ساختاری و ایدئولوژکی 
تبدیل شده اند که میتوانند جهت گیریهای کلان سیاست عمومی را در حوزه های کلیدی بر پایة ارزش های 
خود بازتعریف کنند. چنین جایگاهی سبب شده است که این کلیساها، ازکیسو به نیروهایی اثرگذار در سطح 

قارة آمرکیای لاتین و ازسویدیگر به بازیگرانی بحث برانگیز در عرصة دموکراسی تبدیل شوند.
4ـ4. پیامدهای الهیاتی

در الهیات موج سوم، جابه جاییای بنیادین رخ داده است: انتقال تمرکز از روکیرد سنتی »نجات اخروی« به سوی 
»موفقیت این جهانی و معنوی«. سنت پروتستان تاریخی ـ و بسیاری از کلیساهای موج اول و دوم ـ هدف نهایی 
مؤمن را آمادگی برای حیات جاوید و رهایی از گناه م‌یدانستند؛ اما موج سوم، تحت تأثیر رهبران کاریزماتکی و 
جریان های جهانی، از جمله ایالات متحده و کرة جنوبی، بر »الهیات کامیابی« (Prosperity Theology) تیکه 
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دارد. این گفتمان وعده م‌یدهد که فیض الهی، نه تنها در عرصة معنوی، بلکه در رفاه اقتصادی، سلامت جسمی، 
.(Martínez, 2011, p.175-177) کامیابی شغلی و پیروزی در چالش های روزمرة زندگی نیز تجربه پذیر است

از نگاه پیروان این روکیرد، چنین تفسیری ایمان را از فضای انتزاعی آخرت گرایی جدا مکیند و آن را با 
نیازهای عینی و ملموس زندگی روزمره پیوند م‌یزند. در نتیجه، رابطة عاطفی و عملی میان مؤمن و کلیسا ژرف‌تر 

.(Samaniego, 2015, p.195) میشود
این دگرگونی ماهوی، تنها در سطح آموزه ها باقی نمانده؛ بلکه در تجربة عبادی نیز نمود یافته است. در 
کلیساهای موج سوم، مراسم پرستش از قالب های سنتی فاصله گرفته و با مجموعه ای از نوآوریهای معنوی و 
فرهنگی همراه شده است؛ از جمله: اجرای موسیقی با سبکهای مدرن و تأثیرگذار، مانند راک، رپ، سالسا یا 
موسیقی مسیحی کومبیا (cumbia cristiana)؛ بهره گیری از حرکات هماهنگ بدنی و رقص های آیینی برای 
همراهی دعا؛ و استفاده از نورپردازی و جلوه های چندرسانه‌ای برای برانگیختن مشارکت حسی و عاطفی حاضران 
(Martínez, 2011, p.178-180). این شیوة اجرا، نمونه ای از بوم‌یسازی دین است که پیام کتاب مقدس را 

در قالبی امروزی و محلی برای نسل جدید بازگو مکیند. نوآوریهای موج سوم، تنها به شکل و محتوای بیرونی 
مراسم محدود نمیماند؛ بلکه در نحوة فهم و تفسیر کتاب مقدس نیز تحولی اساسی پدید آورده است. برخلاف 
روکیرد محافظهکارانة بسیاری از جریان های پیشین، خطابه ها و تعالیم رهبران موج سوم غالباًً بر قرائت هایی 
موضوع محور، انگیزشی و روان شناختی از متون مقدس استوار است (Samaniego, 2015, p.197-199). این 
روکیرد، امکان انطباق پیام الهی با شرایط و واقعیت های معاصر را فراهم مکیند و درعین حال زمینة گفت وگو 
با فرهنگ عامه و پاسخ به نیازهای فردی انسان مدرن را نیز به وجود میآورد. به این ترتیب، فضای الهیاتی موج 
 ،(Martínez, 2011, p.182) سوم، بیش از آنکه در پی بازتولید نظام های الهیاتی ثابت باشد، به گفتة مارتینز
به عرصه ای از تجربه گرایی و تعامل پویا میان متن مقدس، زیباییشناسی فرهنگی و زیست جهان مؤمنان بدل 
شده است. این دگرگونیها چهره‌ای سیال و انعطاف‌پذیر از الهیات موج سوم ترسیم مکیند؛ چهره‌ای که م‌یتواند 

به طور هم زمان در بافت های بومی حضور یابد و در بازار جهانی مسیحیت نیز نقش آفرینی کند.

نتیجه گیری

رشد و تحول کلیساهای موج سوم در آمرکیای لاتین طی نیم قرن گذشته، نمونه‌ای کم‌نظیر از دگرگونی ساختاری، 
کارکردی و الهیاتی در کی سنت دینی جهانی است. این کلیساها که مسیر خود را از جوامع کوچک و خانگی 
تلفیق رهبری  با  توانسته‌اند  پیموده‌اند،  فراملی  با زیرساخت های گسترده و شبکه های  به سوی مگاکلیساها 
کاریزماتکی، کارآمدی مدیریتی، فناوری رسانه‌ای و نوآوری الهیاتی، جایگاهی ماندگار و اثرگذار در بافت اجتماعی 

ـ فرهنگی و سیاسی کشورهای منطقه بیابند.
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در بعد اجتماعی، این جنبش ها با ایجاد شبکه های حمایتی و سرمایة اجتماعی قوی، نقش آفرینی کرده اند؛ 
به تشدید قطب بندیهای فرهنگی، طبقاتی و حتی مذهبی منجر شده اند. در حوزة  بافت ها  هرچند در برخی 
فرهنگی، کلیساهای موج سوم با بهره گیری از موسیقی، هنر و زیباییشناسی معاصر، گونه ای از »برندسازی 
مذهبی« را به نمایش گذاشته اند که توانسته است در ذائقه و سبک زندگی مردمان اثرگذار باشد. از منظر سیاسی، 
این کلیساها با حضور مستقیم در ساختار قدرت و اعمال نفوذ از طریق لابیگری و بسیج توده ها، خود را به 
بازیگران جدی سیاست رسمی و غیررسمی بدل کرده اند. در سپهر الهیاتی نیز جابه جایی از »نجات اخروی« به 
را  بومیسازی دین  انعطاف‌پذیری و  آیینی و تفسیری،  نوآوریهای  این جهانی« و پذیرش گستردة  »کامیابی 

به نمایش گذاشته است.
با  آمرکیای لاتین در توسعة موج سوم نشان م‌یدهد که چگونه م‌یتوان  برای مخاطبان شرقی، تجربة 
از ریشه های  ایجاد کرد که  پایین«  از  از »جهانیسازی  الگویی  ابزارهای مدرن،  از منابع محلی و  بهره گیری 
فرهنگی برمیخیزد، اما ظرفیت حضور و رقابت در عرصة جهانی را دارد. چنین مطالعه ای بستر ارزشمندی برای 
مقایسه و تحلیل دینامکیهای مشابه در آسیا و خاورمیانه فراهم مکیند؛ جایی که دین همچنان نقشی فعال در 

سیاست، فرهنگ و هویت اجتماعی ایفا مکیند. 
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Abstract
The study of the status of women in Zoroastrian jurisprudence during the 
Sassanid era contributes to a historical understanding of the interconnection 
between religion, law, and power structures in ancient Iran. This research, 
by focusing on the structure of marriage and divorce, seeks to demonstrate 
how the institution of family in this system was utilized to preserve 
paternal lineage, maintain the religious-class order, and regulate gender 
relations. The central issue is the analysis of the legal status of women 
within the framework of jurisprudential rules and its relation to male 
guardianship (wilāyah) and authority. This study, employing a descriptive-
analytical method and relying on Pahlavi sources, conceptually examines 
the types of marriage, the mechanism of divorce, and the legal capacities 
of women. The findings reveal that in most forms of marriage, even as 
an official wife, women did not possess full legal independence, and the 
right to divorce was primarily held by men. Furthermore, the institution 
of guardianship continued even after divorce, defining the woman's status 
within that framework. Thus, Zoroastrian jurisprudence in the Sassanid 
era played an effective role in structuring family law and consolidating 
dominant social patterns.

Keywords: Zoroastrian Jurisprudence, Sassanid Era, marriage, divorce, 
women's rights.
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چکيده
مطالعة جایگاه زن در فقه زرتشتی دورة ساسانی به فهم تاریخی پیوند دین، قانون و ساختار قدرت 
در ایران باستان کمک مکیند. این پژوهش با تمرکز بر ساختار ازدواج و طلاق مکیوشد تا نشان 
دهد که نهاد خانواده در این نظام چگونه در خدمت حفظ نسب پدری، استمرار نظم طبقاتی ـ دینی 
و تنظیم روابط جنسیتی قرار گرفته است. مسئلة اصلی، تحلیل جایگاه حقوقی زن در چهارچوب 
قواعد فقهی و نسبت آن با ولایت و سرپرستی مردانه است. تحقیق پیش رو با روش توصیفی ـ 
تحلیلی و با اتکا بر منابع پهلوی، به بررسی مفهومی گونه های ازدواج، سازوکار طلاق و اختیارات 
زنان میپردازد. یافته ها نشان میدهند که زن در اغلب اشکال ازدواج، حتی در مقام همسر رسمی، 
از استقلال کامل حقوقی برخوردار نبوده و اختیار طلاق عمدتاًً در دست مردان قرار داشته است. 
همچنین نهاد سرپرستی پس از طلاق نیز استمرار مییافت و جایگاه زن را در چهارچوب ولایت 
تعریف مکیرد. بدین ترتیب، فقه زرتشتی در دورة ساسانی نقشی مؤثر در سامان دهی حقوق خانواده 

و تثبیت الگوهای مسلط اجتماعی ایفا کرده است.
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مقدمه

ازدواج و طلاق، به عنوان دو نهاد بنیادین در نظام های حقوقی، همواره در قلب مناسبات قدرت، کنترل اجتماعی 
و بازتولید ایدئولوژی جای داشته اند. در سنت زرتشتی، به ویژه در دورة ساسانی، این دو نهاد نه صرفاًً مفاهیمی 
خانوادگی، بلکه ابزارهایی برای تثبیت نظم پدرسالار، حفظ مرزهای طبقاتی و تحیکم ایدئولوژی دینی ـ سیاسی 
بودند. طلاق، اگرچه در ظاهر تابع رضایت دوطرفه معرفی میشد، در عمل تحت سیطرة کامل مردان و در 

راستای منافع ساختار مردسالار سامان یافته بود. 
مسئلة محوری این پژوهش، بررسی نسبت قواعد فقهی حاکم بر ازدواج و طلاق با جایگاه زن در ساختار اجتماعی دورة 
 ،(Mādayān ī Hazār Dādestān / MHD) ساسانی است؛ به‌ویژه اینکه چگونه متون فقهی مانند مادیان هزار دادستان
با بازتاب دادن روابط قدرت، نقش زن را از سوژة حقوقی به ابژه‌ای تابع تقلیل م‌یدهند. با آنکه پژوهش هایی پراکنده دربارة 
برخی جلوه های فقه زرتشتی )مانند ازدواج خویشاوندی یا آیین طهارت زنانه( انجام شده، تا کنون تلاش اندیک برای بازخوانی 

منسجم و انتقادی این نظام حقوقی در کلیت خود، به‌ویژه از منظر جایگاه زن، صورت گرفته است. 
ضرورت این تحقیق در آن است که با فراتر رفتن از سطح توصیف، سازوکارهای حقوقی تثبیت سلطة مردانه 
و طبقاتی را در بستر نهاد خانواده بازشناسد. همچنین با تحلیل مفاهیمی چون ولایت، طلاق نیابتی و ازدواج 
چکری، زمینه ای برای فهم کارکرد ایدئولوژکی فقه زرتشتی فراهم میشود که در قالبی تطبیقی، با نظام های 

فقهی متأخر )مانند فقه اسلامی( قابل بررسی است. 
در این میان، جهان‌بینی زرتشتی ـ به‌ویژه در قرائت موبدان دورة ساسانی ـ مبتنی بر نوعی دوگانگی هست‌یشناسانه 
میان خیر و شر است. این تلقی هستیشناختی که بر ساختار حقوقی و خانوادگی نیز سایه افکنده است، تفاوتی اساسی 
با نگرش توحیدی اسلام دارد؛ چنانکه در نقد نظریة توحید و عرفان زرتشتی آورده‌اند: »این دین در حیطة عرفان 
عملی نیز فاقد عناصر عرفانی است. همچنین نسبت آن با عرفان و توحید اسلامی نیز از نوع تضاد خواهد بود« 
)یوسفی و زارع حسینی، ۱۴۰۳، ص۶۰(. چنین بنیان الهیات‌یای میتواند زمینه ساز نوعی نگاه ابزاری و غیریگانمند به 

زن باشد که در قالب نهادهایی چون قیمومت، ازدواج تابعانه، و طلاق کیجانبه بروز مییابد. 
همین تمایز در بنیان های الهیاتی میتواند یکی از دلایل تفاوت های بنیادین در جایگاه زن، مفهوم ولایت، 
از همین منظر، در تحلیل هستیشناسی زرتشتی تصریح  این دو نظام فقهی تلقی شود.  و ساختار طلاق در 
مکینند: »هستیشناسی زرتشتی، زن را هم زمان نمادی از عشق و دهش و نیز نمودی از نفی و سرکوب میداند؛ 
یعنی زن در این سبک از تفکر، هم محبوب و هم منفور است« )جعفری و همکاران، ۱393(. این دوگانگی 
مفهومی، در سطح فقه نیز خود را در قالب نگاه ابزاری و تابعانه به زن بازتاب میدهد و در نهادهایی همچون 



1161404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

ازدواج چکری، ولایت مطلقه و طلاق کیجانبه تداوم مییابد. نوآوری این مطالعه در آن است که با پیوند دادن 
متن های فقهی با تحلیل تاریخی ـ انتقادی از نظم اجتماعی ساسانی، نهاد خانواده را نه‌ به مثابة کی ساختار 
طبیعی، بلکه به منزلة میدان قدرت، جنسیت و قانون مورد تحلیل قرار میدهد. بر این اساس، پرسش اصلی 
پژوهش چنین است: ساختار حقوقی ازدواج و طلاق در متون زرتشتی چگونه در راستای بازتولید نظم پدرسالار 
ساسانی سامان یافته و چه پیامدهایی برای جایگاه زن به مثابة سوژة حقوقی ـ اجتماعی به دنبال داشته است؟ در 

راستای پاسخ به این پرسش، سؤالات فرعی زیر نیز بررسی میشوند: 
چه گونه شناس‌یای از ازدواج در فقه زرتشتی وجود دارد و هر کی چه کارکردی در حفظ نظم اجتماعی داشتند؟

احکام طلاق، در عمل تا چه حد در خدمت مردان و در تقابل با استقلال حقوقی زنان قرار داشت؟
و در نهایت، آیا میتوان نشانه هایی از مقاومت یا شکاف در این نظم پدرسالار فقهی یافت که امکان بازخوانی 

انتقادی آن را فراهم کند؟

1. پیشینة تاریخی امپراتوری ساسانی

امپراتوری ساسانی )۲۲۴ـ۶۵۰م( واپسین دولت پادشاهی ایران پیش از اسلام بود که با تثبیت اقتدار سیاسی، 
ارتش منظم و دستگاه اداری منسجم، توانست برای حدود چهار قرن به عنوان یکی از دو ابرقدرت جهان باستان 
در کنار روم شرقی باقی بماند؛ اما آنچه ساسانیان را از سلسله های پیشین متمایز میسازد، پیوند نظام مند دین و 

دولت و تکوین نهادهای حقوقی تحت اشراف موبدان زرتشتی است. 
ساسانیان با تیکه بر ایدئولوژی دینی ـ سیاسی، حکومتی مبتنی بر »دین دولتی« بنیان نهادند که در آن، 
نهادهای دینی نقش تعیینکننده ای در سیاست، قانون گذاری و نظم اجتماعی ایفا مکیردند )کریستنسن، ۱۳۸۹، 
ص۴۹(. چنانکه گیرشمن و نولدکه تأیکد مکینند، تمرکز اداری، ارتش منظم و نظم طبقاتی، تنها با اتکا به 
مشروعیت دینی و مشارکت موبدان در قدرت امکان پذیر بود )گیرشمن، ۱۴۰۱، ص۲۸۹؛ نولدکه، ۱۳۷۸، ص۶۷۷(.

از منظر این پژوهش، اهمیت پیشینة ساسانی، نه در شکوه سیاسی آن، بلکه در تأثیر ساختار دولت ـ دین 
آن بر تکوین نظام فقهی زرتشتی و تثبیت جایگاه جنسیتی زن قابل بررسی است. دولت ساسانی نه تنها قوانین 
مدنی را به نفع اشراف و مردان تدوین کرد، بلکه با تقدیس دینی، نهاد خانوادة پدرسالار و کنترل بدن زن، نظم 
جنسیتی را به صورت ایدئولوژکی مشروعیت بخشید. این بستر، همان زمینه‌ای است که متون فقهیای چون 

مادیان هزار دادستان در آن تولید و اعمال شده اند. 
1ـ1. جامعة ساسانی

ساختار اجتماعی ایران در دورة ساسانی مبتنی بر نظمی طبقاتی ـ دینی بود که مشروعیت خود را از آموزه های 
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زرتشتی و نهاد دین رسمی کسب مکیرد. اگرچه فلات ایران از تنوع قومی و زیستی برخوردار بود، اما ساسانیان 
با نگاه شهریمحور کوشیدند که با تمرکز قدرت در میان رودان، نظامی کنترل‌شده از روابط اجتماعی و اقتصادی 
پدید آورند (Daryaee, 2008, p.39-40). این نظم اجتماعی، در قالب طبقات چهارگانة اوستایی )روحانیان، 
نظامیان، کشاورزان و پیشه‌وران( و سپس در نسخة تغییریافتة آن )روحانیان، نظامیان، دبیران و صنعتگران( تثبیت 

شد )Shaki, 1992؛ نامة تنسر به گشنسپ، 1354، ص57(.
اما آنچه این ساختار را در پیوند با موضوع این مقاله برجسته میسازد، »جایگاه جنسیتی زن« در درون این 
سلسله مراتب اجتماعی و حقوقی است. در تقسیم بندی صریح میان اشراف و توده ها، زنان نه تنها از دسترسی به 
ابزارهای قدرت، مالیکت و ارث محروم بودند، بلکه خود بخشی از دارایی طبقة حاکم به شمار میآمدند. به ویژه 
در طبقات فرودست، زن به عنوان منبع تولید نسل، نیروی کار خانگی و ابژه ای حقوقی تحت ولایت پدر یا شوهر، 

در حاشیة نظم قانونی قرار داشت. 
اشرافیت زرتشتی با بهره گیری از دستگاه فقهی و حمایت دولت، از پرداخت مالیات معاف بود و درعین حال 
چندهمسری، داشتن حرم سرا و انتقال تبار پدری را به شیوه ای نهادینه شده تثبیت مکیرد )کریستنسن، 1389، 
ص105(. در مقابل، تودة مردم به شدت کنترل میشدند: مالیکت محدود، الگوهای رفتاری مشخص و محدودیت 
در تعداد همسر. این دوگانة طبقاتی، تنها از منظر اقتصادی مهم نیست؛ بلکه پیامد آن در نظام حقوق خانواده 
کاملًاً مشهود است: فقه زرتشتی با تمایز نهادن میان زنان طبقات بالا و پایین، نظامی از حقوق نابرابر را مشروع 
میساخت؛ به گونه‌اکیه تنها زنان اشراف در موارد معدودی از حق مشارکت قانونی برخوردار بودند و زنان فرودست 

حتی در طلاق نیز ابژة واگذاری و تبادل بودند. 
نظام برده‌داری گسترده نیز نه تنها تقویتکنندة نظم طبقاتی، بلکه ابزار کنترل جنسی و اقتصادی بر زنان بود. 
بسیاری از بردگان زن بخشی از ساختار خانوادة پدرسالار بودند و در متون فقهی، مانند مادیان هزار دادستان، از هیچ‌گونه 
حقوقی برخوردار نبودند(Shaki, 1992) . بدین ترتیب، ساختار اجتماعی ساسانی را باید در پیوندی وثیق با فقه زرتشتی 

بازخوانی کرد: فقهی که به جای تلطیف نابرابری، آن را قاعده مند، مشروع و بازتولیدپذیر میساخت. 
2ـ1. نهاد سرپرستی در ساختار پدرسالار زرتشتی ـ ساسانی

در کانون نظم اجتماعی دورة ساسانی، نهاد خانوادة پدرسالار به منزلة سلول بنیادی نظم سیاسی و دینی عمل 
مکیرد؛ نظمی که بر نسب پدری، تسلط مردانه و قیمومت دینی استوار بود (Shaki, 1999). در این ساختار، 
پدر نه تنها ولیّّ، بلکه مالک معنوی و مادی خانواده به شمار میرفت و سایر اعضا )زن، فرزندان، بستگان و حتی 
بردگان( تابع اقتدار مطلق او بودند. قوانین و رسوم، خانواده را کی واحد حقوقی با نماینده ای مردانه در رأس آن 
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 (Perikhanian, 1997, p.95) تعریف مکیردند که حق تصمیم‌گیری بر جان، مال و بدن دیگر اعضا را داشت
تعیین جانشین( و  اجرای مناسک و  از آتش مقدس،  ازکیسو مسئولیتی دینی )حفاظت  این سرپرستی، 
ازسویدیگر قدرتی مطلق برای نظارت، تنبیه و حتی واگذاری اعضا را به مرد میسپرد. در شرایط خاص، پدر 
میتوانست همسر یا فرزند خود را بفروشد، به بردگی دهد یا مجازات کند؛ و در صورت تکرار نافرمانی دختر یا 

 .(Shaki, 1991a) پسر، حتی مجازات مرگ، مشروع تلقی میشد
در این میان، زن در نقش مادر، نه از استقلال حقوقی برخوردار بود و نه از اختیاری در امور خانواده. کارکرد 
او به باروری، تربیت فرزندان و اطاعت از ولی محدود بود. حتی احترام روزانة دختران به پدر، کی تکلیف دینی 
تعریف میشد (Shaki, 1991b)؛ امری که میتوان آن را به گفتة فوکو، نمونه ای از انضباط بدنی و عاطفی در 

چهارچوب نظم دینی ـ جنسیتی دانست )فوکو، 1395(. 
نکتة مهم تر آن است که نهاد سرپرستی، نه تنها سازوکار کنترل درونی خانواده، بلکه بازوی اجرای نظم 
اجتماعی بیرونی نیز بود. برای نمونه، اگر زنی فاقد ولیّّ بود و رابطه ای جنسی منجر به فرزندآوری داشت، قانون 
مرد را موظف به پرداخت هزینة زندگی زن و کودک مکیرد )مادیان هزار دادستان(؛ اما این حمایت، نه از منظر 
حق زن، بلکه از منظر ضرورت تداوم ولایت و مشروعیت بخشی به نسب بود؛ یعنی حتی حمایت مالی از زن نیز 

.(Perikhanian,1997, p.27-95) صرفاًً در چهارچوب حفظ ساختار پدرسالارانه توجیه میشد
بود.  بازتولید سلطة جنسیتی درون خانواده  برای  ابزاری حقوقی  نهاد قیمومت در فقه زرتشتی،  بنابراین، 
مشروعیت دینی این نهاد از طریق متون حقوقی و تفاسیر دینی به گونه ای ارائه میشد که سلطة مرد را »ضرورت 
دینی« جلوه دهد و استقلال زن را خلاف نظم مقدس معرفی کند. این الگوی ولایت محور، زمینه ساز فهم بهتر 

جایگاه زن در سایر نهادهای فقهی مانند طلاق، ارث و ازدواج نیز خواهد بود. 

2. ازدواج 

در جامعة زرتشتی دورة ساسانی، ازدواج نه صرفاًً کی رابطة فردی یا مناسبت عاطفی، بلکه نهادی بود که در 
تبار پدری و تثبیت ساختار پدرسالار عمل مکیرد. خانواده در  با تولید نظم اجتماعی، استمرار  پیوند مستقیم 
نخستین مراحل قدرتیابی ساسانیان، واحدی خودکفا در سطح اقتصادی، نظامی و حقوقی بود؛ اما با گسترش 
دولت و نهاد دین رسمی، بخشی از اختیارات پدر به دستگاه‌های فقهی و دیوانی منتقل شد؛ هرچند اقتدار سرپرست 

مرد تا پایان عصر ساسانی همچنان محور ساختار خانواده باقی ماند )مظاهری، 1373، ص15(.
آنچه ازدواج را در فقه زرتشتی به نهادی فراتر از پیوند زناشویی تبدیل مک‌یرد، تمرکز آن بر تولید وارث 
مذکر بود؛ فرزندی پسر که وظیفة انتقال نسب، حفظ آیین های دینی، محافظت از آتش مقدس و تداوم ولایت 
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خانوادگی را بر عهده گیرد. این هدف‌گذاری آشکار، بدن زن را به ابزاری برای تولید مشروع نسل پدری تقلیل 
میداد. در مواردی که مردی ناتوان از فرزندآوری بود، نظام فقهی راه حل هایی مانند ازدواج نیابتی یا چکری را 
پیش بینی کرده بود تا این خلأ وارث مذکر برطرف شود (Macuch, 2004, p.231). بنابراین، نسب مردانه 

نه فقط مسئله ای زیستی، بلکه کی الزام دینی و سیاسی برای بازتولید ساختار قدرت تلقی میشد. 
افراد مستقل تعلق نداشت؛ بلکه به واحد خانواده به عنوان کی موجودیت  در این نظام، حقوق قانونی به 
پدرسالار داده میشد و نمایندة حقوقی این واحد، پدر یا ولیّّ بود. این ساختار حقوقی باعث میشد که زنان، 
کودکان و بردگان از جایگاه سوژه های مستقل خارج شوند و تنها از طریق سرپرست مرد در تعامل حقوقی با 

جامعه تعریف شوند )بارتلمه، 1361، ص31(. 
همچنین در جامعة ساسانی، برخورداری از حقوق، تابعی از طبقه، جنسیت و دین بود. زنان طبقات بالا در 
مواردی استثنایی میتوانستند به مناصب دیوانی برسند؛ اما این دسترسی، نه از سر استقلال حقوقی، بلکه به‌عنوان 
»استثنای طبقه محور« مجاز بود. در مقابل، زنان طبقات فرودست غالباًً به مثابة اموال خانوادگی تلقی میشدند 
و جایگاه آنها در قوانین ازدواج به روشنی تابعی از سلسله مراتب اجتماعی بود (Shaki, 1991a). این دوگانة 

طبقاتی ـ جنسیتی، عملًاً ساختاری از تبعیض چندلایه را شکل میداد که فقه زرتشتی آن را نهادینه مکیرد. 
1ـ2. سن ازدواج

در نظام حقوقی و فرهنگی دورة ساسانی، ازدواج نه تنها وظیفه ای اجتماعی، بلکه الزام دینی و ابزار کنترل بر بدن 
و نقش اجتماعی زن بود. سن ازدواج برای پسران، پانزده سالگی ـ یعنی آغاز بلوغ شرعی و مسئولیت خانوادگی 
ـ تعیین شده بود؛ اما برای دختران، این سن به طور نگرانکننده ای پایین تر و در برخی منابع، از نه سالگی مجاز 
شمرده شده است (Daryaee, 2008, p.60). تأیکد بر ازدواج تا پیش از دوازده سالگی، آشکارا نشان دهندة 

پیوند میان ازدواج، باروری و وظیفة دینی تولید نسل پسرانه است. 
این الزام فقهی، که تأخیر در ازدواج دختر را »گناهی بزرگ« میخواند، نه فقط کی دستور اخلاقی، بلکه 
سازوکاری برای کنترل اجتماعی زنان از سنین کودیک است. نظام پدرسالار با تعریف »بلوغ« نه بر پایة رشد 
عقلانی، بلکه بر اساس توان زیستی باروری، دختران را از آغاز نوجوانی در اختیار نهاد خانواده ـ یا در حقیقت، 

.(Shaki, 1999) نهاد مرد ـ قرار میداد
نظام زرتشتی ـ ساسانی با تعمیم سن بلوغ به سن ازدواج، بدن زن را در چهارچوبی فقهی ـ دینی قرار میداد 
که هدف نهایی آن، تولید وارث مذکر و تضمین تداوم نسب پدرانه بود. این نگاه ابزاری به زن، نه تنها استقلال 
و رشد عقلانی او را نادیده میگرفت، بلکه ساختار حقوقی را به گونه ای طراحی مکیرد که ازدواج نکردن دختر 
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در زمان تعیین شده، هم برای خودش گناه آلود و هم برای خانواده اش ننگ اجتماعی تلقی شود. 
از منظر انتقادی، چنین نگاهی را میتوان نمونه ای تاریخی از فراهم سازی بستر حقوقی برای ازدواج اجباری 
و زودهنگام دانست؛ پدیده ای که در عصر حاضر نیز با عناوینی مانند »کودکهمسری« مورد بحث و چالش 

جدی در نظام های حقوق بشری و فمینیستی است. 
2ـ2. همسر ایده آل

در متون فقهی و اخلاقی زرتشتی، همسر ایدئال، نه بر پایة توانمندی عقلانی یا مشارکت اجتماعی، بلکه صرفاًً 
بر اساس ویژگیهایی چون زیبایی، خوش رفتاری و فرمان برداری مطلق تعریف شده است. در کتاب مینوی خرد، 
زن »خوب« کسی است که جوان، وفادار، باحیا و مطیع باشد و حتی از او انتظار میرود که شوهر خود را پرستش 

کند )تفضلی، 1364، ص56 و 78ـ79(. 
این تصویر، به وضوح بازتاب دهندة نظامی جنسیتی و مردمحور است که در آن، زن به مثابة ابژه ای زینتی و 
تابع تعریف میشود؛ ابژه ای که نه برای برابری یا مشارکت، بلکه برای پاسخ گویی به نیازهای عاطفی، جنسی و 
آیینی مرد خلق شده است. در چنین چهارچوبی، عشق، اراده یا انتخاب زن جایگاهی ندارد و فضیلت زن با میزان 
اطاعت او از مرد سنجیده میشود. فرمان برداری زن از شوهر، نه فقط توصیه ای اخلاقی، بلکه مبنای مشروعیت 
حقوقی نیز هست؛ چنانکه نافرمانی زن میتواند باعث محرومیت فرزندان او از ارث شود؛ یعنی حتی بدن زن 
نیز ابزاری برای سنجش وفاداری و اطاعت تلقی میشود. در واقع، زن ایدئال در این نظام، نه کی فرد مستقل، 

بلکه امتدادی از خواست مرد و نهاد پدرسالار است. 
از منظر انتقادی، این نوع بازنمایی را میتوان مصداق »تثبیت اخلاق جنسیتی« دانست: فرایندی که در آن، اطاعت 
و فرمان برداری زن به هنجار دینی تبدیل شده و هرگونه انحراف از آن، مستوجب مجازات اخلاقی یا فقهی است. 

به عبارت‌دیگر، فقه زرتشتی نه تنها وضعیت نابرابر زن را بازتاب م‌یدهد، بلکه آن را تولید، بازتولید و مشروع مکیند. 
3ـ2. طبقة اجتماعی

در جامعة ساسانی، ازدواج نه تنها نهاد خانوادگی، بلکه سازوکاری حقوقی ـ دینی برای حفظ ساختار طبقاتی بود. نظم 
اجتماعی سخت‌گیرانه‌ای که بر اساس تبار، ثروت و وابستگی دینی شکل گرفته بود، از طریق قوانین ازدواج مشروعیت 
مییافت. بر اساس متون پهلوی، مانند اندرز پُُریوتیکشان، هرگونه ازدواج میان طبقات اجتماعی متفاوت، »نامشروع« 

تلقی میشد و تهدیدی برای نظم عمومی و ثبات جامعه به شمار میآمد )مظاهری، 1373، ص47(.
اما آنچه این ممنوعیت را فراتر از مرزهای اقتصادی میبرد، نقش بدن زن در این نظم بود. زن در این 
ساختار، نه تنها حامل نسب، بلکه مرزبان طبقه نیز بود. ازدواج او با مردی از طبقة پایین تر میتوانست تبار را آلوده 
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و نظم اجتماعی را مختل کند. از این منظر، بدن زن نه فقط وسیله‌ای برای تولید نسل، بلکه »محدودة کنترل‌شده‌ای 
برای تضمین خلوص اجتماعی« شمرده میشد. 

پیوندهای طبقاتی  نامشروع خواندن  و  ازدواج درون طبقه‌ای،  تقدیس نسب، مشروع‌سازی  با  فقه زرتشتی 
ناسازگار، در واقع در خدمت بازتولید نظم اشرافی قرار میگرفت. چنین نگاهی، زنان را نه فقط از نظر جنسیتی، 

بلکه از نظر اجتماعی نیز ابژه هایی فاقد اختیار میدانست که باید مطابق با خواست طبقه ازدواج کنند. 
از منظر تحلیلی، ازدواج در این دوره را باید نه به مثابة پیوند فردی، بلکه به منزلة ابزار حقوقی تثبیت قدرت طبقاتی و 

جنسیتی درک کرد؛ ابزاری که با استفاده از فقه، تقدس یافت و به صورت نهادینه شده، از طریق سنت و دین بازتولید شد. 

3. ازدواج اصلی 

ازدواج اصلی، مشروع ترین و درعین حال کنترلیترین نوع ازدواج در نظام فقهی زرتشتی ـ ساسانی بود. این شکل 
از ازدواج، فقط زمانی معتبر تلقی میشد که دختر باکره، از طبقه ای هم رتبه با شوهر آینده اش، با رضایت پدر یا 
ولیّّ خود و در قالب قرارداد رسمی ازدواج به خانة شوهر میرفت. در ظاهر، رضایت دختر یکی از شروط سه گانة 
این ازدواج بود؛ اما این رضایت در چهارچوبی از ولایت مطلقة پدرانه و اجبار شرعی برای ازدواج پس از بلوغ 

مطرح میشد، نه بر اساس اختیار واقعی زن. 
در این قرارداد، مبلغی به عنوان »بهای ازدواج« یا مهر تعیین و پرداخت میشد که معمولًاً معادل ارزش کی 
برده بود (Shaki, 1971). این مقایسه، خود نشانه ای از جایگاه کالایی زن در نظام حقوقی ساسانی است؛ جایی 

که زن مانند برده، کودک یا مال، تنها از طریق ولیّّ قابل واگذاری بود و اختیار تملک یا انتخاب نداشت. 
بااین حال، زنان در قالب ازدواج اصلی از بیشترین حقوق ممکن برای کی زن ساسانی برخوردار بودند؛ از 
جمله: شناخته شدن به عنوان همسر رسمی، حق ارث، و رسمیت در زندگی پس از مرگ )مزداپور، 1389(؛ اما 
همین امتیازهای محدود نیز منوط به رعایت دقیق ساختار طبقاتی و اخلاقی بود. عبور از مرزهای طبقاتی یا 

نافرمانی از شوهر میتوانست این موقعیت را به راحتی سلب کند. 
ازدواج اصلی نه تنها مشروعیت نسب، انتقال ارث، و استمرار آیین دینی خانواده را تضمین مکیرد، بلکه ابزاری بود 
برای نهادینه سازی سلطة مرد در سطح حقوقی، اقتصادی و آیینی. در عمل، این نوع ازدواج »نقطة تقاطع قدرت طبقاتی، 
دینی و جنسیتی« در نظام ساسانی بود. زن در چنین ازدواجی ـ اگرچه نسبت به سایر اشکال ازدواج، مانند چکری یا 

نیابتی، وضعیت بهتری داشت ـ همچنان در مقام فردی تحت قیمومت و تابع ساختار قدرت مردانه باقی میماند. 
1ـ3. قراردادهای ازدواج

در ساختار حقوقی زرتشتی ـ ساسانی، ازدواج صرفاًً کی پیوند خانوادگی نبود؛ بلکه نهادی حقوقی و دینی برای انتقال 
کنترل و مالیکت بر زن از پدر به شوهر محسوب میشد. هرچند ظاهر قرارداد ازدواج، به‌ویژه در متونی چون نسخة 
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 ،(Macuch, 2007, p.184) بر مفاهیمی مانند رضایت، تأمین معاش و شأن اجتماعی زن تأیکد دارد ،MK خطی
اما در واقع، این ساختار نه بر برابری حقوقی، بلکه بر نابرابری نهادینه شده جنسیتی و طبقاتی استوار بود. 

بندهای این قرارداد ـ مانند اعطای عنوان »بانوی خانه« یا وظیفة زن در ورود به ازدواج نیابتی در صورت 
نازایی شوهر ـ نشان میدهند که زن بیش از آنکه سوژه ای حقوقی باشد، کارکردی ابزاری برای تولید نسل، 
استمرار نسب پدری، و اجرای آیین های دینی داشت. این قراردادها به روشنی بدن زن را تحت مالیکت فقهی و 

.(Macuch, 2007, p.184) هدف گذاریشده قرار میدادند
ادعای »رضایت زن«، که از منظر دینی ضروری تلقی میشد، در عمل بیمعنا بود. ازدواج دختران نابالغ 
بدون رضایت آنها رایج بود و حتی پس از بلوغ نیز اختیار فسخ برای آنان وجود نداشت. وجود مجازات هایی مانند 
مرگ برای دختری که بدون اجازة ولیّّ ازدواج کند و سپس سر باز زند )رضائی باغ بیدی، ۱۳۸۴(، نشان میدهد 

که رضایت زن صرفاًً پوششی قانونی برای تثبیت ولایت مردانه بوده است. 
حتی مهریه نیز ـ اگرچه طبق برخی منابع به زن پرداخت میشده است ـ در اصل بیشتر به مثابة بهای تملک 
زن مطرح میشود تا ابزاری برای تأمین استقلال مالی او. رقم مهریه، که اغلب معادل ارزش کی برده بود، 

نشانه ای است از جایگاه حقوقی و اقتصادی پایین زن در ساختار فقهی. 
در مجموع، قرارداد ازدواج در فقه ساسانی را باید سند انتقال قدرت، مالیکت و ولایت بر زن از کی مرد به 
مردی دیگر دانست؛ نهادی که دین، قانون و خانواده را به منظور بازتولید نظم پدرسالار، به گونه ای پیچیده و 

منسجم به هم گره زده بود. 
2ـ3. حقوق و اختیارات همسر اصلی در نظام حقوقی ساسانی

در نظام حقوقی ساسانی، همسر اصلی در ظاهر از جایگاه حقوقی بالاتری نسبت به سایر زنان برخوردار بود، اما 
این جایگاه نه تنها با استقلال، بلکه حتی با حق سوژه بودن نیز فاصله داشت. بانوی خانه در مواردی خاص، 
به ویژه در غیاب شوهر، میتوانست نقش محدودی در ادارة امور داخلی خانواده ایفا کند؛ اما حضور او در صحنة 

 .(Perikhanian, 1997, p.53-59) حقوقی و اجتماعی، همواره مشروط به همراهی کی قیّّم مردانه بود
حتی زمانی که متون زرتشتی حضور زن را در فرایند قضایی مجاز میشمردند، این حضور نه از سر حق، بلکه 
به شرط واسطه گری یا تأیید مرد مجاز بود. از منظر نظری، این محدودسازی حقوقی نشان‌دهندة آن است که فقه 

زرتشتی زن را حتی در بالاترین جایگاه مشروعیتیافته )همسر اصلی( نیز فاقد کفایت حقوقی ذاتی م‌یدانست. 
سؤال مهم تر، به وضعیت مالیکت زن بر مهریه بازمیگردد. اگرچه در برخی متون از پرداخت مستقیم مهریه 
به زن سخن رفته است، اما بیشتر منابع و پژوهش ها ـ از جمله تحلیل ماتسوخ ـ نشان میدهند که مهریه عمدتاًً 
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به خانوادة زن پرداخت م‌یشد و زن هیچ‌گونه اختیار مستقلی دربارة آن نداشت (Macuch, 2007). بنابراین، مهریه 
بیش از آنکه نشانه‌ای از حق زن باشد، تضمینی برای انتقال قیمومت و مالیکت از پدر به شوهر به شمار میآمد. 

حتی در مواردی که زن به ظاهر از »درآمد شوهر« بهره میبرد، این بهره مندی بیشتر در چهارچوب تعهد 
شوهر به تأمین معاش و شأن همسر تعریف میشد، نه در قالب حق یا استقلال مالی. این نوع »تأمین«، ماهیتی 

قیّّم سالار، مشروط و غیربرابر داشت و با مفهوم مدرن از مالیکت یا اختیار فاصلة بسیار داشت. 
در نتیجه، آنچه در برخی متون به عنوان »حقوق زن« یا »اختیارات بانوی خانه« مطرح میشود، بیش از 
باشد، نشان‌دهندة ساختار لایه‌بند‌یشدة سلطة مردانه است؛  پیشرفت حقوقی زن  یا  از تحول  نشانه‌ای  آنکه 
ساختاری که حتی در بالاترین جایگاه زنان، مفهوم استقلال حقوقی را برنمیتابد. این الگو، نه تنها زن را تحت 
قالب  تنها در  را  او  امکان مشارکت  تعریف مکیرد و  نیز  بلکه تحت قیمومت دینی و اخلاقی  قانونی،  سلطة 

کنترل شده و با تأیید مردان مجاز میدانست. 
3ـ3. تحول مهریه و بهای عروس در سنت ساسانی و بازتاب آن در ایران معاصر

در سنت فقهی ـ آیینی ساسانی، مهریه نه تنها امری قراردادی، بلکه سازوکاری برای تقدیس انتقال زن از کی 
مرد )پدر( به مردی دیگر )شوهر( بود. اصطلاح pad ahlawdād که توسط ماتسوخ و یاکوبویچ به »در جهت 
انجام کی عمل نکیوکارانه« ترجمه شده است (Macuch, 2007, p.96)، در نگاه نخست، معنایی اخلاقی 
دارد؛ اما خوانش مظاهری از این واژه، آن را معادل بهای عروس م‌یداند و از آن به بازمانده‌ای از سنت پیشازرتشتی 

خرید عروس یاد مکیند )مظاهری، ۱۳۷۳، ص۷۴(. 
حتی اگر فقه زرتشتی در ظاهر با خرید عروس مخالفت کرده باشد، ساختار حقوقی آن همچنان مهریه را نه حق 
زن، بلکه پاداشی برای واگذاری زن به خانوادة داماد م‌یدید. مهریه، در عمل از سوی داماد به پدر عروس پرداخت م‌یشد 

و زن هیچ مالیکتی بر آن نداشت. به این معنا، مهریه نه نشانگر کرامت زن، بلکه تثبیت اقتصادی سلطة مردانه بود. 
آنچه اهمیت مضاعف دارد، تداوم تاریخی این الگوی انتقالی است. در ایران معاصر، به رغم استیلای فقه 
اسلامی، دو الگوی هم زمان وجود دارد: ازکیسو مهریة شرعی، که باید به زن پرداخت شود؛ و ازسویدیگر، 
جهیزیه که از سوی خانوادة زن به خانة شوهر برده میشود. این دوگانگی ظاهراًً متعادل، در عمل به نفع تداوم 

مسئولیت اقتصادی خانوادة دختر و تشریفاتیسازی حق زن تمام شده است.
افزون براین، سنت هایی مانند »شیربها« در مناطق محروم یا در افغانستان، ادامة همان منطق پیشامدرن هستند: زن 
به مثابة هزینه‌ای برای مبادله و تثبیت پیوند خانوادگی. تغییر واژگان ـ از »بهای عروس« به »شیربها« ـ چیزی از ماهیت 

.(Moghadam, 2013, p, 85) مبادله‌ای این ساختار نمکیاهد؛ بلکه آن را با پوششی ملایم تر بازتولید مکیند
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از منظر تحلیلی، »مهریه«، »بهای عروس« و »جهیزیه«، همگی ابزارهاییاند برای تثبیت سه گانة جنسیت، 
اقتصاد و قدرت در نهاد ازدواج. زن در این چهارچوب، نه تنها موضوع قرارداد، بلکه موضوع قابل ارزش گذاری و 

انتقال است؛ پدیده ای که از سنت ساسانی تا جامعة معاصر، با تغییر شکل و نه محتوا، ادامه یافته است. 
4ـ3. انواع ازدواج

نظام ازدواج در اواخر دورة ساسانی با هدف حفظ نسب پدری، استمرار دینداری و انتقال میراث طراحی شده بود؛ 
اما در واقع سازوکاری پیچیده برای کنترل حقوقی و آیینی بر بدن، میل و موقعیت اجتماعی زنان به شمار م‌یرفت. 
نیابتی  ازدواج  مانند  ابزارهایی  از  استفاده  با  بود،  ساختار پدرسالارانه ای که در بطن فقه زرتشتی شکل گرفته 
 (Macuch, زن را به ابزار تضمین استمرار پدرسالارانة نسب تقلیل م‌یداد ،(stur) و جایگزین ستور (āyōgēn)

(2006. در این نظام، حتی رضایت زن در ازدواج نیز منوط به چهارچوب ولایت بود و استقلال حقوقی او نه در 

پیوند با شوهر، بلکه در موارد معدودی حتی به فرزند مذکر آینده سپرده میشد )مزداپور، 1389، ص15(. این 
مسئله به روشنی نشان میدهد که زن حتی در بالاترین جایگاه فقهی، فاقد سوژه بودن مستقل است و همواره 

در ساختار مردانه ای از قیمومت بازتعریف میشود. 
یکی از جنجالیترین انواع ازدواج، خویدوده (xwēdōdah) یا ازدواج با خویشاوندان نزدکی بود. این رسم، 
که توسط موبدان زرتشتی توجیه دینی میشد، نمودی آشکار از درونیسازی پدرسالاری در نهاد خانواده بود؛ 
جایی که بدن زن، نه تنها در مالیکت مرد، بلکه در درون تبار پدرانه حفظ م‌یشد تا حتی پیوندهای زناشویی نیز 
از قلمرو تبار خارج نشوند. این نوع ازدواج، همان گونهکه دریایی و بویس یادآور میشوند، ابزار حفظ خلوص دینی، 
استقلال قومی و کنترل فرهنگی در بستر خانواده بود؛ حتی به قیمت نقض گستردة حریم بدن و هویت مستقل 

زن )Daryaee, 2013, p.91؛ بویس، 1393، ص76(.
نوع دیگر، ازدواج چکری (čakarīh)، شکلی نیمه رسمی از پیوند زناشویی بود که در آن، زن نه از ارث 
بهره مند میشد، نه از حمایت قانونی و نه حتی از شأن اجتماعی همسر اصلی. این نوع ازدواج، به روشنی تجسم‌ 
عینی زن به مثابة کالایی در خدمت رفع نیاز جنسی یا تولید وارث بود؛ بدون آنکه شخص زن دارای جایگاه 

حقوقی یا اجتماعی مستقل باشد )بارتلمه، ۱۳۶۱، ص20(. 
چندهمسری در میان طبقات بالا رایج بود (shaki, 1971, p.338)؛ اما ازآنجاکه تنها کی زن میتوانست 
همسر اصلی تلقی شود، سایر زنان ـ به ویژه در ازدواج های فرعی یا چکری ـ عملًاً به طبقه ای »نیمه انسانی« 
ابزار تکرار سلطة  در حقوق خانواده سقوط مکیردند. این چندلایه سازی حقوقی زنان در بستر ازدواج، نه تنها 

مردانه، بلکه سامان دهی ساختار جنسی و تولید مثل به نفع طبقه، تبار و دین حاکم بود. 
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از منظر تحلیلی میتوان گفت که فقه زرتشتی با ایجاد گونه های متفاوتی از ازدواج، در واقع نظامی از مراتب 
حقوقی برای استفاده های متفاوت از زنان پدید آورده بود. در این نظام، زن نه با اراده و شخصیت، بلکه با کارکرد 
و نسبتش با مردان تعریف میشد: گاه همسر رسمی، گاه ابزاری جنسی، گاه رحم نیابتی و گاه مهر تثبیت گر تبار. 

این چندگانه سازی جایگاه زن، نقطة اوج سلطة حقوقی ـ ایدئولوژکی بر بدن و نقش اجتماعی اوست. 

4. طلاق در چهارچوب قوانین زرتشتی 

در نظام حقوقی زرتشتی دورة ساسانی، طلاق نه کی فرایند دوجانبه یا حق فردی، بلکه ابزاری حقوقی در اختیار 
مردان و طبقات خاص برای پایان دادن به رابطه ای بود که در اصل نیز با قیمومت مردانه آغاز شده بود. این 
حق اساساًً تنها برای زن رسمی )همسر اصلی( تعریف شده بود و دیگر زنان ـ از جمله همسران نیابتی یا چکری 
ـ به طور کامل از آن محروم بودند. در عمل، زن در نظام زرتشتی از حق درخواست طلاق برخوردار نبود؛ مگر 
آنکه از طبقات بالای اجتماعی باشد؛ که در آن صورت نیز امکان مطالبة طلاق، نه بر مبنای حق فردی، بلکه 
به‌عنوان امتیازی طبقاتی قابل دسترسی بود (Shaki, 1995). بنابراین، حق طلاق نه‌تنها جنسیتی، بلکه به‌شدت 

طبقاتی بود و تابعی از جایگاه زن در ساختار قدرت مردانه به شمار میرفت. 
ازدواج های نیابتی، که اساساًً با هدف تولید وارث صورت میگرفتند، پس از تولد فرزند پسر، به صورت خودکار 
خاتمه مییافتند؛ بدون آنکه زن نیابتی کوچکترین نقشی در تصمیم گیری یا تداوم رابطه داشته باشد. در چنین 

مواردی، زن نه شرکی، بلکه ابزار موقت برای تحقق کی هدف آیینی و تبارشناختی محسوب میشد. 
در ازدواج های چکری، که فاقد هرگونه اعتبار حقوقی و اقتصادی برای زن بودند، طلاق نه تنها بدون رضایت 
زن، بلکه بدون حتی نیاز به اعلام رسمی ممکن بود. این شکل از »پایان رابطه«، به واقع طلاق نبود؛ بلکه قطع 
کی رابطة نابرابر بدون حقوق برای زن بود. در اینجا، زن حتی از کمترین حقوقی مانند دریافت نفقه یا تأمین 

 .(Shaki, 1999) معاش نیز محروم بود
از منظر تحلیلی، میتوان طلاق را در فقه زرتشتی نمادی از حق خروجِِ کیطرفة مردانه از رابطه ای حقوقی 
دانست که خود نیز مردانه تعریف شده بود. حق طلاق، نه تنها نشانه ای از سلطة جنسیتی، بلکه ابزار حفظ نظم 
پدرسالارانه ای بود که بدن و نقش اجتماعی زن را در کنترل کامل ساختار قیم سالار قرار میداد. زن در چنین 
نظمی، نه فقط فاقد حق ورود آزادانه به ازدواج بود، بلکه در خروج از آن نیز تحت سلطه ای مضاعف باقی میماند.

1ـ4. طلاق اصلی

1ـ1ـ4. امکان پذیری طلاق برای زنان

حق طلاق برای زنان، نه همگانی، بلکه »ویژة اشراف« بود. زنان طبقات پایین، بیوه ها یا دختران نوجوان، عملًاً 
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هیچ امکان حقوقی برای خروج از ازدواج نداشتند. نمونه ای آشکار از این وضعیت، در روایت آذرفرنبغ آمده است 
که در آن، دختر نه ساله ای که پیش از بلوغ ازدواج کرده است، پس از رسیدن به پانزده سالگی نیز حق انصراف 
ندارد و در صورت امتناع، »گناهکار و مستوجب مرگ« تلقی میشود )رضائی باغ بیدی، ۱۳۸۴، ص۱۰(. این 
حکم، به روشنی نشان دهندة درهم تنیدگی جنسیت، سن، دین و خشونت قانونی در ساختار فقهی زرتشتی است.

2ـ1ـ4. طلاق و مسئلة سرپرستی

نهاد سرپرستی به عنوان ستون اصلی نظم حقوقی خانواده در فقه زرتشتی، حتی در طلاق نیز حضور پررنگی 
دارد. طلاق تنها زمانی معتبر شمرده میشود که همراه با تعیین سرپرست جدید برای زن باشد؛ در غیر این 
صورت، حتی فرزندان ازدواج دوم نیز متعلق به شوهر قبلی محسوب میشوند )مادیان هزار دادستان، فصل9ـ۱۰، 
بند۴(. در این ساختار، زن هرگز مالک سرنوشت خود نمیشود. طلاق، نه رهایی از قیمومت، بلکه انتقال مالیکت 

حقوقی از کی مرد به مردی دیگر است. 
اگرچه در اواخر دورة ساسانی برخی بیوه ها در شرایط خاص توانستند اختیاراتی محدود در حوزه هایی مانند 
ارث یا قضاوت داشته باشند (Perikhanian, 1997, p.33)، اما این موارد استثنا بودند و تغییری در ساختار 

بنیادین مردسالار نظام طلاق ایجاد نمکیردند. 

3ـ1ـ4. رضایت زن در فرایند طلاق

در اصول نظری فقه زرتشتی، رضایت زن برای طلاق امری ضروری شمرده شده است؛ اما این شرط، نه تنها در 
عمل بیاثر است، بلکه خود تحت کنترل شدید تعریف میشود. مرد میتوانست هرگاه زن را مرتکب گناهی 
»بزرگ« بداند ـ از جمله نافرمانی، نازایی یا حتی امتناع از آمیزش جنسی ـ به صورت کیجانبه طلاق را اجرا 
کند (Williams, 1990, p.61). فهرست این »گناهان«، در روایت امید اشوهیشتان آمده است: روسپیگری، 
جادوگری، آمیزش در دوران قاعدگی، پنهانکاری دربارة قاعدگی و حتی تسلیم بدن به مرد دیگر )صفای اصفهانی، 
۱۳۷۶، ص۵۱(. این فهرست نشان میدهد که تعیین گناه معیار شرعی ندارد و مبتنی بر قضاوت مردانه است؛ 
یعنی مرد، هم عامل اجرایی، هم شایک و هم قاضی است. چنین سازوکاری رضایت زن را از کی حق حقوقی 

به عنصری تعلیقی و لغوپذیر تبدیل مکیند. 
ازسویدیگر، متون حقوقی زرتشتی به طور آشکار از ذکر شرایطی که در آن زن بتواند درخواست طلاق دهد، 
خودداری کرده اند. حتی در منابعی که »رضایت زن« را به عنوان اصل میپذیرند، هیچ گونه شروط یا سازوکار 
حقوقی برای اعمال این رضایت از سوی زن ارائه نمیشود (Hjerrild, 1988, p.71). بدین ترتیب، رضایت 
زن به نوعی »پوشش فقهی« برای ساختاری میشود که در عمل، حق خروج از ازدواج را از زن سلب و انحصاراًً 
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در اختیار مرد قرار میدهد. این وضعیت، مصداق »تناقض نمایان فقه مردسالار« است: ساختاری که ادعای 
عدالت دارد؛ اما به واسطة زبان اخلاقی و گناه محور، قدرت مطلق را به مردان واگذار مکیند و زن را در جایگاه 
متهم بالقوة دائمی قرار میدهد. نتیجه، ساختاری است که زن را در ازدواج وارد مکیند؛ اما برای خروج از آن، 

نه سازوکار و نه اختیار حقوقی قائل است. 

4ـ1ـ4. طلاق در قالب »هدیه دادن« زن به دیگری

در میان احکام متون فقهی زرتشتی، شاید افراطیترین جلوة سلطة مردانه بر زن را بتوان در سنت »هدیه دادن 
زن« به مردی دیگر دید؛ سنتی که نه تنها در متن های حقوقی ثبت شده، بلکه با رنگی از »صدقة دینی« توجیه 

.(Perikhanian, 1997, p.101؛ Darmesteter, 1995, p.32) شده است
در این ساختار، شوهر میتوانست همسر نازا یا سالخوردة خود را ب‌یاجازه و بدون پرداخت حقوق یا مهریه به 
مردی دیگر ـ مثلًاً بیوه‌ای که فرزندانش نیاز به مراقبت داشتند ـ واگذار کند. مظاهری این روند را نوعی جابه جایی 
کارکردی زن در چهارچوب نیازهای خانوادگی و اجتماعی مردان مزداپرست م‌یداند )مظاهری، ۱۳۷۳، ص۱۰۳(. 
به تعبیر دقیق تر، زن در این سنت، نه فردی با حق انتخاب، بلکه دارا‌ییای قابل انتقال با انگیزه های دینی ـ اجتماعی 
است. سنجانا در تفسیر این حکم تصریح مکیند که زن در چنین مواردی موضوع معامله‌ای ب‌یحقوق است؛ فرایندی 
که در آن، نه طلاق به معنای فسخ قرارداد است و نه ازدواج جدید به مثابة پیوند دو فرد. اینجا زن حذف شدة کامل 

از چرخة تصمیم‌گیری است، درحالکیه مرد خودمختارانه تصمیم به »واگذاری« م‌یگیرد. 
از منظر تحلیلی، این حکم را باید نمونه ای از خشونت نرم حقوقی با نقاب خیرخواهی دینی دانست. اهدای 
زن به دیگری، نوعی مالیکت مضاعف را تثبیت مکیند: نخست، تملک شوهر بر زن؛ و دوم، حق جابه جایی این 
تملک در قالب صدقه. در این ساختار، نه تنها زن از سوژگی تهی میشود، بلکه بدن، نقش و حتی حیثیت او 

به صورت دینیِِ مشروعیتیافته قابل مبادله میگردد. 
در واقع، فقه زرتشتی با تبدیل زن به موضوع »صدقه«، فرایند طلاق را به نهادی از کنترل مردانه با پوشش 
دینی ـ خیرخواهانه تبدیل کرده است؛ نهادی که در آن، زن حذف شدة کامل از چرخة قانون، حق و اراده است؛ 

حتی زمانی که در ظاهر، طلاق امری قانونی و دوجانبه معرفی میشود. 

نتیجه گیری

مطالعة ساختار ازدواج و طلاق در فقه زرتشتی دورة ساسانی نشان میدهد که این نظام حقوقی، نه بر مبنای 
حقوق فردی یا برابری جنسیتی، بلکه بر پایة تثبیت نظم پدرسالار، ولایت مطلقة مردان و کنترل ساختاری بر 
بدن و جایگاه اجتماعی زنان سامان یافته است. در این چهارچوب، نهاد خانواده واحدی حقوقی ـ دینی بود که 
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نقش اصلی آن تولید وارث مذکر، حفظ نسب پدری و تضمین خلوص طبقاتی و دینی تعریف شده بود؛ و زن در 
آن، نه کی فرد حقوقمند، بلکه ابژه ای تابع در ساختار قیم سالار به شمار میرفت. 

تحلیل گونه شناسی ازدواج ها ـ از ازدواج اصلی تا نیابتی، چکری و خویدوده ـ نشان داد که هر شکل از این 
نهاد، در خدمت نیازهای متفاوتی از بازتولید قدرت مردانه و طبقاتی بوده است: گاه تولید وارث، گاه پاسخ به نیاز 
جنسی و گاه تثبیت پیوندهای خویشاوندی درونی برای حفظ تبار. در تمامی این موارد، حقوق زن، یا حذف شده 

یا به شدت محدود به طبقه و وابستگی او به سرپرست مرد بوده است. 
در حوزة طلاق نیز اگرچه در سطح نظری از رضایت دوطرفه سخن رفته است، اما در عمل، حق طلاق ابزار 
نهاد  فراهم نمک‌یرد.  ازدواج  از  زنان  برای خروج  بود و ساختار فقهی هیچ سازوکار مؤثری  انحصاری مردان 
سرپرستی همچنان پس از طلاق نیز بر زن حاکم باقی میماند و حتی فرایندهایی مانند »واگذاری زن به مردی 

دیگر« بدون رضایت او، با توجیهاتی دینی و خیرخواهانه مشروعیت مییافتند. 
بر این اساس، فقه زرتشتی نه صرفاًً بازتاب نظم اجتماعی مردسالار ساسانی، بلکه خود ابزاری برای تولید، 
تثبیت و بازتولید این نظم از طریق زبان قانون، دین و اخلاق بوده است. زن در این نظام، از سوژگی حقوقی و 

اجتماعی تهی میشده و تنها در نسبت با مرد معنا و جایگاه مییافته است. 
این تأثیرگذاری نشان میدهد که نظام های فکری برخاسته از سنت زرتشتی، حتی در قالب های نوین و 
فرامذهبی، همچنان در بازتعریف نظم دینی و اجتماعی ایران نقش آفرین بوده اند. این پژوهش نشان داد که 
تبعیض کمک کند؛  پنهان سلطه و  به فهم سازوکارهای  تاریخی میتواند  ـ  انتقادی متون فقهی  بازخوانی 
سازوکارهایی که در قالب هایی چون »مهریه«، »ازدواج مشروع«، »ولایت«، یا »نظم خانوادگی« ظاهر م‌یشوند؛ 

اما در بنیاد خود، حامل منطق سلطة طبقاتی و جنسیتیاند. 
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Abstract
Exaggerated and negligent ideas about the status of women in Hinduism 
have had a profound impact on the cultural and social structure of Hindu 
societies. These attitudes, rooted in Hindu sacred texts as well as the 
caste system, have played a pivotal role in determining women's rights 
and responsibilities. On one hand, exaggerated views have led to the 
imposition of severe restrictions and the reduction of women's participation 
in social spheres, while on the other hand, negligent views have resulted 
in the undermining of their position in society. This research, employing 
a descriptive-analytical approach and using documentary methods, 
examines the factors influencing the formation and reinforcement of 
these perspectives. The necessity of this research lies in investigating 
and elucidating religious doctrines to remove misconceptions and 
clarify the status of women in Hinduism, as well as contributing to a 
better understanding of Hindus' beliefs about women and their impact 
on women's social lives. The findings indicate that the combination of 
religious teachings, the social caste system, and traditional interpretations 
are the most significant factors in consolidating these views, and their 
potential reformation requires a re-reading of religious texts and extensive 
socio-cultural changes.
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چکيده
اندیشه های افراطی و تفریطی دربارة جایگاه زن در آیین هندو تأثیر عمیقی بر ساختار فرهنگی و 
اجتماعی جوامع هندو داشته است. این نگرش ها، که در متون مقدس هندو و همچنین در نظام 
ایفا کرده‌اند.  زنان نقشی محوری  تعیین حقوق و مسئولیت‌های  دارند، در  طبقاتی کاست ریشه 
ازکیسو نگرش های افراطی، به اِعِمال محدودیت های سخت گیرانه و کاهش مشارکت زنان در 
حوزه های اجتماعی منجر شده اند و ازسویدیگر، نگرش های تفریطی، به تضعیف جایگاه آنان در 
جامعه انجامیده‌اند. این پژوهش با روکیرد توصیفی ـ تحلیلی و با استفاده از روش اسنادی، به بررسی 
عوامل مؤثر در شکل گیری و تقویت این دیدگاه ها میپردازد. ضرورت انجام این پژوهش، بررسی و 
تبیین آموزه های دینی برای رفع سوءبرداشت ها و تبیین جایگاه زن در آیین هندو، همچنین کمک 
به درک بهتر باورهای هندوان دربارة زنان و تأثیر آن بر زندگی اجتماعی آنهاست. یافته های این 
اجتماعی کاست و تفسیرهای سنتی،  نظام  آموزه های دینی،  پژوهش نشان میدهند که تریکب 
مهم ترین عوامل در تثبیت این دیدگاه هایند و امکان اصلاح آنها مستلزم بازخوانی متون دینی و 

تغییرات فرهنگی ـ اجتماعی گسترده است.

کليدواژه ها: هندوئیسم، زنان هندو، افراط و تفریط در آیین هندو، متون مقدس آیین هندو، نظام کاست.
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مقدمه

چنانچه اعتدال در اندیشه و رفتارهای دینی لحاظ نشود، افراط و تفریط جای آن را م‌یگیرد؛ حال، این دو مقوله ممکن 
است بر اساس متون باشد یا در گفتار و عمل بزرگان دین بروز یابد. افراط و تفریط از مهم ترین مفاهیم در تحلیل‌ 
رفتارها و نگرش‌های دینی و اجتماعی به شمار م‌یآیند. این دو اصطلاح به حالاتی اشاره دارند که در آن، فرد یا جامعه 

از مسیر تعادل و میانه‌روی خارج میشوند و به یکی از دو قطب زیاده‌روی یا سهل‌انگاری گرایش مییابند. 
این دو روکیرد، نه تنها در سطح فردی، بلکه در سطح ساختارهای دینی، فرهنگی و تاریخی نیز قابل بررس‌یاند. 
در بسیاری از جوامع، آنچه به نام دین ترویج شده، متأثر از عملکرد رهبران، مفسران و مروجان دینی در طول نسل‌ها 
و دوره های مختلف بوده است؛ افرادی که نقش کلیدی در تفسیر و انتقال مفاهیم دینی به جامعه داشته‌اند. در این 
فرایند، اگر معیارهای عقلانی، انسانی و متنی به‌درستی رعایت نشود، آموزه های دینی ممکن است به ابزار توجیه گر 
افراط یا زمینه ساز تفریط تبدیل شوند. به‌بیان‌دیگر، افراط و تفریط میتوانند نه‌فقط از متن دین، بلکه از قرائت ها، 

روایت ها و شیوه های ترویج آن توسط نخبگان دینی سرچشمه گیرند )مطهری، 1379، ج14، ص140(. 
در این پژوهش، مراد از افراط و تفریط، فراتر یا فروتر رفتن از حدود متعادل و خردپذیر در نگرش دینی به 
جایگاه زن در آیین هندوست؛ نگرش هایی که در متون دینی، سنت های تفسیری و ساختارهای اجتماعی تثبیت 
شده اند. افراط در این زمینه در قالب محدودیت های شدید برای زنان، انکار حق مشارکت اجتماعی آنان و نگاه 
ابزاری یا فرودست به زن بروز مییابد. در مقابل، تفریط در این حوزه به صورت نادیده گرفتن شأن، توانمندیها 

و نقش های فعال زن در ساختار معنوی و اجتماعی دین نمایان میشود. 
 (Mahabharata) مهاباراتا ،(Vedas) نگرش های افراطی و تفریطی به زن در آیین هندو، در منابعی چون وداها
و رامایانا (Ramayana) ریشه دارند و درهم‌تنیدگی با نظام‌های اجتماعی، مانند کاست، به تثبیت جایگاه خاصی 
برای زنان انجامیده اند؛ جایگاهی که در آن، گاه زن مظهر طهارت و نیرو شناخته شده و گاه به مثابة منشأ ناپایک 
یا محدودیت مورد قضاوت قرار گرفته است. تحلیل این نگرش های دوگانه، زمینه ای برای بررسی رابطة دین، 
فرهنگ و ساختار اجتماعی فراهم م‌یآورد و م‌یتواند به شناخت دقیق‌تر از عوامل شکل‌گیری و تقویت دیدگاه‌های 
افراطی و تفریطی دربارة زن در این آیین کمک کند و به یکی از دو قطب زیاده روی یا سهل انگاری گرایش 
مییابد. افراط، به معنای فرارََوی از حد معقول و قابل پذیرش در باور یا رفتار، معمولًاً در قالب سخت گیریهای 
بیقاعده، تحمیل های اعتقادی یا قداست بخشی بیضابطه به متون، اشخاص یا آداب ظاهر میشود. در مقابل، 
تفریط به نادیده گرفتن، بیتفاوتی یا سستی در برخورد با آموزه‌ها و ارزش های دینی اطلاق م‌یشود؛ به‌گونه‌اک‌یه 

جوهر و نقش دین در زندگی فردی و جمعی کم رنگ یا حتی حذف میشود. 
اهمیت نگارش این مقاله در ضرورت شناخت دقیق ادیان و تأثیر عمیق آنها بر شکل گیری باورها، ارزش ها 



1341404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

و سبک زندگی فردی و اجتماعی نهفته است. ادیان به عنوان نظام های معنایی جامع، الگوهایی مشخص برای 
اِعِمال  آنها و نحوة تفسیر و  ازاین رو بررسی محتوای  ارائه میدهند.  رفتار، روابط اجتماعی و هویت جنسیتی 
آموزه های دینی، به ویژه در آیین هایی با سابقة تاریخی و جمعیت پیروان گسترده مانند هندوئیسم، برای تحلیل 
دقیق ساختارهای اجتماعی و فرهنگی ضروری است. مطالعة افراط و تفریط‌های موجود در نگرش های مربوط 
به زن در آیین هندو، نه فقط در فهم جایگاه زن در این دین مؤثر است، بلکه بستری فراهم میآورد برای ارزیابی 
نقادانة نقش دین در بازتولید یا اصلاح نگرش های جنسیتی در جامعه. این مقاله مک‌یوشد که با تمرکز بر مصادیق 
افراطی و تفریطی در منابع، سنت ها و عملکردهای اجتماعی هندوئیسم، به دریک جامع‌تر از چگونگی شکل‌گیری 
این دیدگاه ها و پیامدهای آنها دست یابد. این شناخت میتواند در محیط های علمی و پژوهشی که به تحلیل 

پدیده های دینی و اجتماعی میپردازند، زمینه ساز ارزیابی آگاهانه تر دربارة دین، جنسیت و جامعه باشد. 
ضرورت انجام این پژوهش در سه محور اصلی قابل توجه است: نخست، بررسی تطبیقی آموزه های دینی 
به منظور رفع سوءبرداشت ها و ارائة تصویری روشن از جایگاه زن در آیین های دینی، به ویژه در مقایسه میان 
دیدگاه های سنتی و تفسیری دربارة زنان در آیین هندو؛ دوم، فهم عمیق تر از نگرش ها و باورهای آیین هندو 
دربارة زنان و بررسی پیامدهای اجتماعی، فرهنگی و روان شناختی آن بر زندگی زنان در جوامع هندو؛ و سوم، 
پاسخ به نیازهای پژوهشی در محیط های علمی و دانشگاهی، که با توجه به گسترش مطالعات تطبیقی ادیان و 
تنوع فرهنگی پژوهشگران، نیازمند تحلیل های دقیق تری دربارة نگاه ادیان مختلف به مسئلة زن هستند. این 
پژوهش میتواند با تبیین ریشه های شکل گیری دیدگاه های افراطی و تفریطی، زمینه ای برای ارزیابی انتقادی 

آموزه ها و اصلاح نگرش های فرهنگی در بستر دین فراهم آورد. 
هدف اصلی این پژوهش، تحلیل ریشه های افراط و تفریط در نگرش به زنان در آیین هندو، با تأیکد بر 
عوامل تاریخی، فرهنگی و اعتقادی است. این مطالعه مکیوشد تا تأثیر متقابل ساختارهای اجتماعی، تفسیرهای 
دینی و زمینه های فرهنگی را در شکل گیری دیدگاه های افراطی و تفریطی دربارة زنان شناسایی کند. تمرکز بر 
منابع اصلی آیین هندو و بازتاب های اجتماعی این نگرش ها، به درک روشن تری از چگونگی تثبیت یا تغییر 
جایگاه زن در این سنت دینی میانجامد. فرضیة محوری پژوهش بر این مبنا استوار است که نظام طبقاتی 
)کاست / The Caste System / Varna System(، خوانش های خاص از متون مقدس، و باورهای تثبیت‌شده 
در سنت اجتماعی هندوئیسم نقشی برجسته در تولید، تداوم و نهادینه سازی نگرش های افراطی و تفریطی به 
زنان داشته اند. در این چهارچوب، مقالة پیش رو در پی آن است که با روکیردی تحلیلی، زمینه ای برای فهم 

بهتر رابطة میان دین، فرهنگ و جنسیت در بستر آیین هندو فراهم آورد. 
در زمینة پیشینة پژوهش، مطالعات متعددی به بررسی جایگاه زن در آیین هندو پرداخته اند. از جمله مقالة 
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»بررسی تحلیلی و مقایسه ای ارزش و جایگاه زن در اسلام و آیین هندو«، نوشتة موسوی و حسینی، که به 
مقایسة تطبیقی جایگاه زن در اسلام و هندوئیسم پرداخته و برتری جایگاه زن در اسلام را نشان داده است. 
همچنین مقالة »جایگاه و حقوق زن در هندوئیسم و قوانین جدید هند«، نوشتة توکلی، بیشتر بر مقایسة جایگاه 
زن در گذشته و حال در جامعة هندو تمرکز دارد. بااین حال، پژوهش حاضر از حیث روش شناختی و محتوایی 
دارای ویژگیهای نوآورانه ای است؛ از جمله اینکه به جای روکیرد صرفاًً توصیفی، به تحلیل نگرش های افراطی 
در آیین هندو میپردازد و با روکیردی مقایسه ای، جنبه های افراطی و تفریطی نگرش به زن را بررسی مکیند.

1. عوامل اجتماعی تقویت نگرش های افراطی و تفریطی به زن در آیین هندو 

نگرش های افراطی و تفریطی به زنان در آیین هندو ریشه در ساختارهای اجتماعی و فرهنگی عمیقاًً نهادینه شدة این 
جامعه دارد. در این بخش، عوامل اجتماعی مؤثر بر شکل‌گیری این روکیردهای متضاد به زنان هندو بررسی میشود. 

1ـ1. دیوا داسیها )Devadasi(، تقدس آیینی یا استثمار زنانه
سنت دیواداسی یکی از نمونه های تاریخی و بحث برانگیز در آیین هندوست که جلوه‌ای از نگرش تفریطی به زن را 
نمایان میسازد. این سنت، که ریشه در باورهای دینی و آیینی دارد، زنان را در قالب »خدمتگزاران مقدس معبد« 

به خدایان وقف مکیرد؛ اما با گذر زمان، شکل هایی از سوءاستفاده و تبعیض ساختاری دربارة آنان پیدا کرد. 

۱ـ1ـ1. پیشینه و ساختار سنت دیواداسی
قدمت سنت دیواداسی به حدی است که منشأ دقیق آن مبهم مانده است؛ اما شواهدی از منابع کتیبه‌ای و معماری 
معابد، اطلاعاتی مهم دربارة آن در اختیار قرار میدهد. در نگاه آیینی، دیواداسی زنی بود که رقص خود را نه 
برای انسان ها، بلکه به‌قصد سرگرم کردن الهگان اجرا مکیرد؛ اما در عمل، حضور عمومی مردم در مراسم رقص، 
او را به منبعی برای سرگرمی عمومی بدل کرد. در دوران باستان، دیواداس‌یها به هفت دسته تقسیم میشدند 

که این دسته بندیها نشان دهندة منشأ و جایگاه اجتماعی آنها بود: 
دوتا )Dutta(: دخترانی که توسط خانواده های مقدس وقف معبد م‌یشدند؛  	•

هروتا )Hruta(: زنانی که ربوده و در معابد بهکار گرفته میشدند؛  	•
بکیریتا )Bikrita(: زنانی که فروخته میشدند و به عنوان دیواداسی خدمت مکیردند؛ 	•

بهروتیا )Bhrutya(: داوطلبانی که خود برای خدمت در معابد اعلام آمادگی مکیردند؛  	•
باکتا )Bhakta(: زنانی که از سر ایمان، خود را وقف معبد مکیردند؛  	•

آلانکارا )Alankara(: زنانی با مهارت های هنری که با زیورآلات خاص به معابد اهدا میشدند؛  	•
و  اجرای رقص  ازای  )Gopika / Rudraganika(: دیواداسیهایی که در  یا رودراگانکیا  گوپکیا  	•

 .(Mishra, 2014) موسیقی آیینی، حقوق و املاک دریافت مکیردند
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۲ـ1ـ1. سوءتعبیرهای اجتماعی و پیچیدگی ساختار طبقاتی

با اینکه واژة دیواداسی در ابتدا مفهومی آیینی داشت، به تدریج با سوءتعبیرهایی مواجه شد. یکی از اشتباهات 
رایج، تلقی دیواداسی و خانواده اش به‌عنوان »طبقه« یا »کاست« مجزا بود؛ درحالکیه طبق گزارش ها، چیزی 
به نام کاست دیواداسی (Jāti) وجود نداشت. آنچه وجود داشت، »حق سنتی« (Murai) یا »شغل موروثی« 
(Vrtti) بود که با شرایطی خاص قابل انتقال یا اعمال بود. برای نمونه، دختری با وجود دارا بودن تمام شرایط 

)مهارت، زیبایی و شهرت خوب(، صرفاًً به دلیل عدم صلاحیت مادرش در تشرف، از ورود به سنت دیواداسی 
محروم شد. این نشان میدهد که این سنت، هرچند ظاهراًً آیینی، در عمل تابع داوریهای اجتماعی پیچیده ای 

 .(Leslie, 1991؛ Soneji, 2010) نیز بود

۳ـ1ـ1. استمرار فرهنگی و تلاش های قانونی برای توقف سنت دیواداسی

با وجود تلاش های حقوقی و اجتماعی برای از بین بردن این سنت، سیستم دیواداسی تا دهه های اخیر نیز پابرجا 
مانده است. اگرچه این رسم در ۲۶ نوامبر ۱۹۴۷م به طور رسمی غیرقانونی اعلام شد، اما شواهد نشان میدهند 
که همچنان در برخی مناطق هند تداوم دارد. در سال ۲۰۱۰م تخمین زده شد که ۲۳ هزار دیواداسی تنها در 

ایالت کارناتاکا فعال هستند و حدود ۲۵۰ هزار دختر در جنوب هند به نوعی وقف خدمت به خدا شده اند. 
تلاش هایی برای توقف این سنت صورت گرفته است که از جمله مهم‌ترین آنها عبارت‌اند از: تصویب قانون دیواداسی 
بمبئی )۱۹۳۴م( برای جلوگیری از وقف دختران؛ قانون دیواداسی مدرس )۱۹۴۷م( برای پیشگیری از تداوم این عمل؛ 

 .(Kaur & Tariq, 2021) و قانون دیواداسی کارناتاکا )۱۹۸۲م( که صراحتاًً وقف دختران را ممنوع اعلام کرد
بنابراین، سنت دیواداسی، هرچند در چهارچوب آیینی و دینی شکل گرفت، در عمل به ابزاری برای سلطه، استثمار 
و نادیده گرفتن شأن زن بدل شد. این سنت نمونه‌ای بارز از تفریط اجتماعی دربارة زن در آیین هندوست که نقش او 
را نه به عنوان انسان مستقل، بلکه به عنوان مظهر تقدس ابزاری و تابع قدرت نهادهای مذهبی تعریف مک‌یرد. تلاش‌های 
قانونی و اجتماعی برای توقف آن نشان م‌یدهد که این سنت همواره موضوع مناقشه میان تقدس و نقض کرامت انسانی 
بوده است. بررسی دیواداسی، نه تنها به درک بهتر نگاه های افراطی یا تفریطی به زن در سنت‌های مذهبی کمک مک‌یند، 

بلکه بستری نیز برای نقد و اصلاح ساختارهای دینی مبتنی بر نابرابری فراهم میسازد. 
2ـ1. تأثیر نظام طبقاتی بر حقوق و محدودیت های زنان در آیین هندو

نظام طبقاتی در هند )شامل برهمنان، شََکتریه، ویشیه و شودره( تأثیر بسزایی بر حقوق و محدودیت های زنان 
داشته است. در دوره های متأخر تاریخ هند، برخی باورها و آیین های مرتبط با نجات روح، جایگاه پسر را برتر از 
دختر قرار داده بودند. بر این اساس، دختران تنها در صورت نبود پسر حق مالیکت اموال خانوادگی را داشتند. 
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 (pind daan) و پیند دان (shraddha) همچنین انجام آیین های تدفین والدین متوفی و اجرای مراسم شراده
که برای نجات روح والدین ضروری تلقی میشد، تنها به پسران اختصاص داشت. این در حالی است که این 
آیین ها در متون بنیادین هندو، مانند وداها و گیتا (Gita)، ممنوع اعلام شده بودند؛ اما در متون متأخرتر، از جمله 
پوراناها، مورد تأیید قرار گرفتند. برای نمونه، گارودا پورانا (Garuda Purana) تصریح مکیند: »برای مردی 

.(Singh, 2004, p.62) »که پسر نداشته باشد، هیچ نجات و رستگاری وجود ندارد
افزون براین، باورهای تبعیض آمیز مبتنی بر تولد و جنسیت، که تا به امروز نیز در برخی مناطق دیده میشود، 
نابرابری دامن زده اند. اساس این نظام طبقاتی بر مفاهیمی مانند پایک و ناپایک استوار است.  به تقویت این 
برهمنان که در بالاترین طبقه قرار دارند، مسئول انجام آیین های مذهبیاند؛ درحالکیه شودراها (Shudra)، که 
در پایین ترین مرتبة اجتماعی قرار دارند، به دلیل انجام کارهای پست، آلوده محسوب میشوند. بر این اساس، 
موادی که از بدن انسان خارج میشوند، مانند مو، ناخن، آب دهان، خون، منی، ادرار، مدفوع و حتی اشکها، 

. (Murray, 1994, p.174)ناپاک در نظر گرفته میشوند
به طور کلی، نظام طبقاتی هندو، نه تنها در تعیین جایگاه اجتماعی افراد نقش داشته، بلکه به طور مستقیم بر 
حقوق و محدودیت های زنان نیز تأثیرگذار بوده است. این ساختار، برتری مردان را در امور مذهبی و ارثی تثبیت 
کرده و زنان را به حاشیه رانده است. درک این تأثیرات، برای شناخت بهتر نابرابریهای جنسیتی در تاریخ و 

جامعة هند ضروری است. 
3ـ1. نقش خانواده و ارتباط خویشاوندی در جایگاه زن هندو

خانواده همواره نقشی اساسی در تعیین جایگاه زن در جوامع مختلف داشته است و این امر در آیین هندو نیز 
اهمیت ویژه ای دارد. در این سنت، زن نه تنها در مقام همسر، بلکه در ساختارهای خویشاوندی نیز جایگاهی 
تعریف شده دارد. مسائلی همچون ازدواج، نوع ارتباط با همسر، وضعیت او پس از درگذشت شوهر و سایر جنبه‌های 
خانوادگی، مسئولیت ها و تبعات متعددی را بر دوش زن هندو میگذارد. در طول تاریخ، این موضوع به دلیل تأثیر 
سنت ها و آموزه های مذهبی، نگرش های افراطی و تفریطی به زن را در جامعة هندو شکل داده است. ازکیسو، 
برخی تعالیم او را مظهر تقدس و مادر معنوی معرفی مکینند و ازسویدیگر در برخی شرایط، جایگاه او به 

وابستگی شدید به همسر و خانواده محدود میشود. 

1ـ3ـ1. ازدواج و جهیزیه در آیین هندو

ازدواج در آیین هندو صرفاًً کی پیوند فردی محسوب نمیشود؛ بلکه کی قرارداد اجتماعی و خانوادگی تلقی 
میشود که تحت تأثیر سنت ها و تصمیمات خانوادگی قرار دارد. برخلاف نگرش‌های مدرن که بر انتخاب آگاهانه 
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و اختیاری در ازدواج تأیکد دارند، در سنت هندو برخی روکیردهای افراطی و تفریطی به مسئلة ازدواج، به ویژه 
در مورد سن و ارادة فردی، مشاهده میشود. 

الف( ازدواج کودکان و پیامدهای آن

یکی از نمونه های تفریط در این سنت، ازدواج کودکان است که به ویژه در گذشته رواج زیادی داشت. در برخی 
جوامع هندو، دختران حتی در سنین بسیار پایین ـ گاهی در شش ماهگی ـ به عقد ازدواج درمیآمدند و پس از 
آن، خانوادة داماد مسئولیت پرورش آنها را به عنوان عروس آینده بر عهده میگرفت. در این شرایط، دختران 
انتخاب محروم بودند، بلکه به دلیل نداشتن بلوغ فکری و جسمانی هیچ آمادگی برای پذیرش  نه تنها از حق 
مسئولیت های ازدواج نداشتند. این سنت بر این باور استوار بود که ازدواج، بیش از آنکه پیوندی میان دو فرد 
باشد، کی تعهد میان دو خانواده است. به همین دلیل، رضایت والدین و بستگان بر ارادة شخصی دختر و پسر 
ارجحیت داشت. در این ساختار سنتی، بلوغ عقلانی و آمادگی روانی برای ازدواج نادیده گرفته میشد و همین 
امر میتوانست پیامدهای گسترده ای بر زندگی فردی و اجتماعی داشته باشد. هرچند در دوران معاصر قوانین و 
اصلاحات اجتماعی در بسیاری از مناطق هند تلاش کرده اند که این سنت‌ها را محدود کنند، اما همچنان در 
برخی جوامع بقایای این سنت دیده میشود‌ )منسیک، ۱۳۹۳، ص66(. اگرچه در قرن بیستم، دولت هند اقداماتی 
برای مقابله با ازدواج کودکان انجام داد و کمترین سن ازدواج را برای دختران پانزده و برای پسران هجده سال 
تعیین کرد، اما اجرای این قوانین همچنان با چالش هایی روبه روست. در برخی مناطق، باورهای سنتی همچنان 
بر قوانین رسمی غلبه دارند و ازدواج کودکان به عنوان کی امر پذیرفته شده باقی مانده است. این مسئله نشان 
میدهد که برای ریشهکن کردن چنین سنت هایی، علاوه بر اصلاحات قانونی، تغییرات فرهنگی و اجتماعی 

عمیق تری نیز لازم است. 

ب( بیوگی و محدودیت های اجتماعی زنان

جوتیبا فوله، از پیشگامان نقد ساختارهای دینی و اجتماعی در ایالت ماهاراشترا، نخستین انتقادات نظام مند را به 
جایگاه زنان در آیین هندو مطرح کرد. وی در اثر خود تحت عنوان »حساس ترین موضوع، یعنی بیوگی اجباری زنان 
برهمن«، پیامدهای چندهمسری، فساد اخلاقی و ستم های ساختاری بر زنان، به‌ویژه بیوگان را تحلیل کرد. به باور 
فوله، نهادهای دینی با مشروعیت بخشی به چندهمسری، زمینه ساز ب‌یاخلاقیهای اجتماعی شده‌اند و بیوگان را به 

 .(Phule, 2002a, p.195; Phule, 2002b, p.195) موجوداتی پست تر از مجرمان و حیوانات تقلیل داده‌اند
در متون هندو، به‌ویژه منوسمرتی، دیدگاه های افراطی به زنان بیوه به‌روشنی دیده م‌یشود. بندهای متعددی از فصل 
نهم این متن، ازدواج مجدد بیوگان را به‌صراحت منع کرده‌اند؛ از جمله بند ۶۴، که آن را نقض قانون ابدی م‌یداند؛ و 
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بند ۶۵، که بر عدم ذکر ازدواج بیوه ها در متون مقدس تأیکد دارد ( Manusmṛti, 1920, v.9, p.64-65)؛ در بند 
۶۰ نیز رسم »نیوگا« تشریح میشود که در آن، بیوه تنها برای تولید مثل بهکار گرفته میشود و سپس باید به 
رابطه‌ای  به  رابطة جنسی  تبدیل  بر  بند ۶۲  بازگردد (Manusmṛti 1920, v.9, p.60)؛  اجتماعی  انزوای 
غیرشهوانی پس از عمل تولید مثل تأیکد دارد (Manusmṛti, 1920, v.9, p.62)؛ و بند ۱۷۵، ازدواج مجدد 
خودسرانة بیوه را موجب تولد فرزندی با جایگاه اجتماعی پست م‌یداند (Manusmṛti, 1920, v.9, p.175)؛ 
همچنین بند ۱۹۰ نشان میدهد که بیوه حتی از حق مالیکت بر دارایی شوهر نیز محروم است و باید آن را به 

 .(Manusmṛti, 1920, v.9, p.190) فرزند مرد واگذار کند
این آموزه ها با تأیکد بر زهد، انزوا و اطاعت، بیوگان را از حقوق اجتماعی و انسانی محروم میسازند و آنها 
را در چهارچوبی سخت گیرانه و تحقیرآمیز قرار میدهند. تخطی از این احکام، نه تنها موجب ننگ دنیوی، بلکه 

باعث محرومیت از پاداش اخروی تلقی میشود )موحدیان عطار و رستمیان، ۱۳۸۶، ص73(. 
بررسی آرا و نقدهای جوتیبا فوله در کنار تحلیل متون هندو، به ویژه منوسمرتی، نشان میدهد که وضعیت 
زنان بیوه در آیین هندو محصول تلفیق ساختارهای دینی، اجتماعی و فرهنگی است که در طی قرون تثبیت و 
نهادینه شده اند. این ساختارها با روکیردی جنسیت محور، نه تنها حقوق انسانی و اجتماعی زنان را انکار کرده اند، 
بلکه آنان را به حاشیه رانده و در قالب هایی زاهدانه و تحقیرآمیز محصور ساخته اند. تحلیل این روندها ضرورت 

بازنگری در تفاسیر سنتی و مطالعات تطبیقی دربارة جایگاه زن در سنت های دینی را برجسته میسازد. 

)Sati Pratha( آیین ساتی )ج

آیین ساتی، به عنوان یکی از رسوم بحث برانگیز در تاریخ هند، بازتابی از وضعیت دشوار زنان بیوه در جامعة هندو 
بوده است. مرگ شوهر برای زنان بیوه همراه با نگاه منفی جامعه و تحمل بار گناهان شوهر )شر کرمه( تلقی 
میشد. این باور وجود داشت که زن بیوه به دلیل عمر طولانیتر از شوهرش، مسئول مرگ زودهنگام اوست و 
به همین دلیل مورد بیمهری و تحقیر قرار میگرفت. برای مواجهه با این شرایط، آیین ساتی به عنوان راه حلی 
مذهبی و اجتماعی مطرح شد. در این مراسم، زن بیوه بر تلی از هیزم مینشست و همراه جسد شوهرش سوزانده 
میشد تا گناهان شوهر را پاک کند و به او در زندگی بعدی بپیوندد. این عمل، نه تنها کی فداکاری مذهبی بود، 
بلکه راهی برای فرار از ننگ اجتماعی ناشی از بیوگی به شمار م‌یآمد )موحدیان عطار و رستمیان، ۱۳۸۶، ص73(

متون مقدس هندو، از جمله پورانه ها، به طور گسترده‌ای به تشویق و ترویج آیین ساتی پرداخته‌اند. در پورانة آگنی آمده 
است: »زنی که همراه با شوهرش وارد آتش میشود، به بهشت خواهد رسید« (Agni Purana, 1999, p.19-23). پورانة 
کورما تأیکد مکیند: »زنی که همراه با شوهرش وارد تودة آتش میشود، حتی اگر شوهرش قاتل کی برهمن یا فردی 
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گناهکار باشد، او را به بهشت م‌یبرد« (Kurma Purana, 1995, v.2, ch.34, p.108-109). پورانة گارودا نیز به‌تفصیل 
به این موضوع پرداخته است. در این متن آمده است: »زنی که پس از مرگ شوهرش وارد آتش میشود، به مدت سه 
و نیم کرور سال در بهشت خواهد ماند« (Garuda Purana, 2000, v.1, p.107-129). همچنین تأیکد شده است: 
»زنی که پس از مرگ شوهرش خود را در آتش میسوزاند، نه تنها خود به بهشت م‌یرود، بلکه شوهرش را نیز از جهنم 

 .(Garuda Purana, 2000, v.2, ch.4, p.88-97) »نجات م‌یدهد و با او در بهشت زندگی مکیند
در پورانة براهمه آمده است که »مرگ بلافاصله پس از شوهر، بزرگ ترین وظیفة زن است. این راهی است 

 .(Kausiki Books, 2021, v.2, ch.10, p.75) »که در وداها تعیین شده و در جهان مورد احترام است
بااین حال برخی متون نیز به زنانی که از این رسم پیروی نکرده‌اند، اشاره کرده‌اند. در پورانة گارودا آمده است: 
»نم‌یدانستم وظیفه‌ام چیست؛ نه به شوهرم خدمت کردم و نه پس از مرگ او وارد آتش شدم. بیوه شدم و هیچ ریاضتی 
 . (Garuda Purana, 2000, v.2, p.40)»انجام ندادم. ای ساکن بدن! برای هر کاری که انجام داده‌ای، کفاره بده
این متون نشان دهندة تأیکد شدید بر وفاداری زن به شوهر و فداکاری نهایی او هستند. بااین حال، این رسم در 

دوران معاصر به عنوان نقض حقوق بشر شناخته و در هند ممنوع اعلام شده است. 
بررسی متون مقدس هندو نشان م‌یدهد که آیین ساتی به عنوان کی وظیفة مذهبی و اجتماعی برای زنان بیوه 
ترویج شده است. این آیین، که بر پایة وفاداری مطلق زن به شوهر و فداکاری نهایی او استوار است، نشان‌دهندة 
افراط در نقش آفرینی زن در جامعة هندوست. ازسو‌یدیگر، تحقیر زنان بیوه‌ای که از این رسم پیروی نمکیردند و 
بیمهری به آنان، نشان‌دهندة تفریط در ارزش گذاری به زندگی و حقوق زنان است. این دوگانگی در نگرش به زنان، 

بازتابی از افراط و تفریط آیین هندو دربارة زن است که در متون مقدس آن به‌وضوح دیده میشود. 

2ـ3ـ1. ساختار خانواده در آیین هندو و تأثیر آن بر جایگاه زنان؛ پرده نشینی زنان

در جوامع مختلف، خانواده ها به دو شکل اصلی هسته‌ای )والدین و فرزندان( و گسترده )چندین نسل در کنار هم( 
سازمان‌دهی میشوند. در آیین هندو، خانواده های گسترده یا مشترک رایج ترند که در آنها چندین نسل در کی خانه 
زندگی مکینند و منافع اقتصادی و اجتماعی خود را به‌اشتراک میگذارند. بااین حال، این ساختار با تفکیک شدید 
نقش های جنسیتی و محدودیت های اجتماعی برای زنان همراه است. زنان در خانواده های مشترک هندو در محیطی 
مجزا از مردان زندگی مکینند و ارتباط آنها حتی با مردان محرم خانواده نیز محدود است. این محدودیت ها بر پایة 
باورهای مذهبی و فرهنگی استوار است که پا‌کدامنی زنان را در گرو رعایت پرده نشینی و دوری از مردان م‌یداند. 
این محدودیت ها به حدی گسترده است که زنان از معاشرت با مردان غریبه و حتی همنشینی و خلوت با محارم خود 
پرهیز مکینند. حتی اظهار محبت به همسر در محیط عمومی نیز نقض مرزهای پا‌کدامنی تلقی میشود. چنین 
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محدودیت هایی موجب انزوای اجتماعی زنان و محرومیت آنها از تعاملات طبیعی و اجتماعی میشود. این ساختار 
خانوادگی، اگرچه مزایایی مانند حمایت جمعی و تقسیم مسئولیت ها را به همراه دارد، اما به‌دلیل محدودیت‌های شدید 

اعمال شده بر زنان، آنها را از دستیابی به آزادیهای فردی و اجتماعی بازم‌یدارد‌ )منسیک، ۱۳۹۳، ص74(.
در ساختار خانوادة گستردة هندو، زنان با محدودیت های شدید فرهنگی و نقش های جنسیتی روبه رویند که 
آنها را از حقوق فردی محروم مکیند و به انزوای اجتماعی سوق میدهد؛ وضعیتی که ناشی از نفوذ عمیق 

باورهای مذهبی و فرهنگی در تعیین جایگاه آنان است. 

الف( حذف تدریجی زن در آیین هندو

بازتاب ساختاری مردسالارانه است که  نظام طبقاتی هندو،  به‌ویژه در چهارچوب  پدیدة دخترکشی در هند، 
دختر را باری اقتصادی و اجتماعی م‌یداند. این تبعیض نهادینه، حذف فیزیکی دختران را از بدو تولد ممکن 
ساخته و حتی در دورة معاصر نیز به شکل سقط‌ جنین های گزینشی ادامه یافته است. پاندیتا رامابای ساراسوتی 
(Pandita Ramabai Sarasvati) در قرن نوزدهم با اشاره به آمار در آمریتسار، طنز تلخی از خورده شدن 

صدها دختر توسط گرگ ها ارائه میدهد (Chakravarti, 1989, p.69). در گجرات در خاندان راجای پروباندر، 
طی کی قرن حتی کی دختر زنده نمانده است. 

عده ای کاهش نسبت جنسی را ناشی از حذف نظام مند زنان میداند. آگنیهوتری (Agnihotri) با تحلیل 
داده ها، از »مثلث برمودا«یی در ۲۴ ناحیه نام میبرد که نسبت دختران به پسران به ۷۷۴ در هزار رسیده است. 
در تامیل نادو، دوسوم سقط ها و بیش از چهل درصد مرگ نوزادان دختر، ریشة اجتماعی دارد. طبق داده های 
کانابیران (Kannabiran, 2004, p.278-279)، بیش از پنج میلیون سقط جنین دختر به دلیل تعیین جنسیت 

رخ داده است که نشان دهندة نهادینه شدن پاکسازی جنسیتی است. 
در مجموع، دخترکشی از نوزادکشی در قرن نوزدهم تا سقط های گزینشی در قرن بیست‌وکیم، روندی اجتماعی 
و ساختاری با ریشه های فرهنگی، اقتصادی و مذهبی است که هنوز با وجود قوانین اصلاحی ادامه دارد. همچنین 
طلاق برای زنان در آیین هندو پیامدهای شدید دارد. از سال ۱۹۵۵م، قوانینی برای محدودیت ازدواج مجدد مردان 
وضع شد؛ اما در عمل، زنان طردشده بدون حمایت رها میشوند )موحدیان عطار و رستمیان، ۱۳۸۶، ص73(. ناتوانی 

زن در زایش پسر میتواند به طرد یا طلاق منجر شود، که نشانه‌ای دیگر از ساختار ناعادلانة حاکم است. 

ب( اطاعت مطلق از شوهر

در آیین هندو، رابطة زن و شوهر از جایگاهی ویژه و پیچیده برخوردار است که ریشه در آموزه های سنتی و متون 
مقدس این آیین دارد. بر اساس باورهای سنتی، زن موظف است تا پایان عمر از شوهر خود اطاعت کند؛ حتی 
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اگر شوهر فاقد فضیلت های اخلاقی بوده یا رفتاری ناپسند داشته باشد. این اطاعت مطلق، که در متون دینی 
هندو به عنوان »دارمه« )Dharma / وظیفة دینی( زنان تعریف شده است، زن را ملزم مکیند که شوهر خود 
را همچون موجودی مقدس، و در برخی موارد حتی به مثابة تجسمی از خداوند، پرستش کند. این نگرش، که از 
متون کهن هندو مانند »منوسمرتی«  (Manusmṛti)و »قوانین دارمه« نشئت میگیرد، بر فداکاری و اطاعت 
بیچون وچرای زن در برابر همسرش تأیکد دارد )موحدیان عطار و رستمیان، ۱۳۸۶، ص72(. بااین حال، این 
دیدگاه سنتی با انتقادات جدی مواجه است. از منظر جامعه شناسی و مطالعات جنسیتی، چنین نگرشی نه تنها 
جایگاه زن را به عنوان موجودی مستقل و دارای حقوق فردی نادیده میگیرد، بلکه او را در موقعیتی فرودست و 
وابسته قرار میدهد. زن در این چهارچوب، فاقد هرگونه استقلال فکری، اجتماعی و اقتصادی تلقی میشود و 
نقش او صرفاًً در تبعیت از خواسته های شوهر تعریف میگردد. این روکیرد، که زن را موجودی وابسته و فاقد 

قدرت تصمیم گیری میداند، با اصول برابری جنسیتی و حقوق بشر در تعارض است. 
ترابای شیند (Tarabai Shinde) در سال 1882م نقد تاریخی بر این مطلب وارد کرده و چنین نوشته 
است: درمة زنان (stridharma / women’s dharma) به چه معناست؟ »قانون زنان« به چه معناست؟ او 
در نوشته های خود به تصویری تلخ از وضعیت زنان در جامعة هندو اشاره کرد؛ جایی که زن موظف بود حتی در 
مواجهه با رفتارهای غیراخلاقی و ظالمانة شوهر، همچنان او را به عنوان موجودی مقدس بپذیرد و به او خدمت 
کند. شیند با اشاره به این که مرد میتواند مرتکب اعمالی مانند خشونت، خیانت و فساد شود، اما زن همچنان 
موظف است با لبخند از او استقبال کند، این نگرش را به چالش کشید. این توصیف نشان دهندة نظامی اجتماعی 
است که در آن، زنان نه تنها از حقوق اولیة خود محروم بودند، بلکه مجبور به پذیرش ظلم و نابرابری به عنوان 
بخشی از وظایف دینی خود بودند؛ ولی با تمام این اعمال، وقتی او به خانه بازمیگردد، زن باید بر اساس »قانون 
زنان« چنین بیندیشد که مردش همانند خدای کریشناست؛ خدایی که تنها خطایش دزدیدن شیر و کشک از 
دختر شیر فروش بوده است. پس زن باید با لبخند از او استقبال کند؛ برایش دعا کند و با تمام وجود در خدمتش 
باشد؛ گویی او تجسمی از پاراماتما )Paramatma / روح اعلی( است. این توصیف نشان دهندة تصویری تلخ از 
وضعیت زنان در آن زمان است؛ جایی که جامعه از آنان انتظار داشت تا بیچون وچرا در برابر ظلم و نابرابری 
تسلیم باشند و حتی آن را امری مقدس تلقی کنند (Kannabiran, 2004). با این تفسیر، زن در کنار شوهر 
هیچ جایگاه مستقلی ندارد و ناچار است که بیچون وچرا از او اطاعت کند. حتی اگر شوهرش دست به اعمال 
ناپسند بزند، زن حق اعتراض ندارد و باید او را همچون موجودی مقدس بپذیرد و خدمت کند. این نگاه، هرگونه 

مخالفت و استقلال زن را نفی مکیند و او را در بند تبعیت مطلق قرار میدهد. 
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2. عوامل دینی نگرش های افراطی و تفریطی به زن در دین هندو

عوامل دینی نگرش های افراطی و تفریطی به زنان در دین هندو، ریشه در آموزه های مذهبی و متون مقدس 
این دین دارد که زنان را در جایگاهی متفاوت و گاهی فرودست از مردان قرار میدهند. شاید بتوان با بررسی 
دوره های مختلف متون ودایی، به عوامل دینی نگرش افراطی و تفریطی به جایگاه زن ـ که برگرفته از این 

متون اند ـ دست یافت. 
1ـ2. زنان در دورة ودایی

دورة ودایی، که از حدود ۱۵۰۰ تا ششصد سال پیش از میلاد را دربرمیگیرد، به دو دورة اصلی تقسیم میشود: 
دورة ودایی اولیه )۱۵۰۰ تا ۱۰۰۰ پیش از میلاد( و دورة ودایی متأخر )۱۰۰۰ تا ۶۰۰ پیش از میلاد(. در این 

دوران، به ویژه در دورة اولیه، زنان از جایگاه اجتماعی و حقوقی نسبتاًً مشابهی با مردان برخوردار بودند. 

1ـ1ـ2. نقش زنان در آیین ها و مناسک مذهبی

تأثیرگذار در  بلکه به عنوان عناصری فعال و  در دوران ودایی، زنان نه تنها به عنوان مشارکتکنندگان منفعل، 
آیین ها و مناسک مذهبی ظاهر شدند. در کنار حیکمان و گوروهای مرد، حضور گوروهای زن )اوپادهیایاهای زن 
/ Upādhyāya( نیز که نقش بسزایی در اجرا و هدایت مراسم مذهبی ایفا مکیردند، مشهود بود. این حضور 
فعال زنان در عرصه های دینی و فلسفی، نشان دهندة جایگاه ویژة آنان در جامعة ودایی است. از منظر باورهای 
ودایی، انرژی نخستینی که منشأ شکل گیری یکهان در نظر گرفته میشد، دارای ماهیتی زنانه بود. این اصل 
زنانه، نه تنها مورد پرستش قرار میگرفت، بلکه به دلیل قدرت و عظمت آن، همواره با نوعی هراس و احترام 
لوپامودرا   ،(Romasha) رومشا ،(Mamata) مامتا به  این دوره میتوان  برجستة  زنان  از جمله  بود.  همراه 
(Lopamudra)، آدیتی (Aditi)، آپالا (Apala) و شکیاندینی (Shikhandini) اشاره کرد. این زنان، نه تنها 

در عرصه های مذهبی مشارکت داشتند، بلکه به عنوان سرایندگان سرودهای ودایی (Rishikas) نیز شناخته 
میشدند. سرودهای آنان در ریگ ودا، که قدیمیترین و مهم ترین متن ودایی محسوب میشود، جایگاه ویژه ای 
دارد. این زنان به دلیل دانش عمیق و بینش فلسفیشان، به عنوان زنان بینا و حیکم مورد احترام بودند و نقش 
آنان در شکل دهی به تفکرات مذهبی و فلسفی دوران ودایی انکارناشدنی است (Das, 1993, v.3, p.58). در 
جایگاه  در  آنان  داشتند. حضور  مذهبی  مناسک  و  آیین ها  در  تأثیرگذاری  و  فعال  نقش  زنان  ودایی،  دوران 
حیکمان و سرایندگان سرودهای ودایی، همراه با باور به اصل زنانه به عنوان منشأ خلقت، جایگاه ویژه‌ای را 
برای زنان در این دوره رقم زد. این مشارکت، نشان‌دهندة اهمیت نقش زنان در شکل‌گیری و تداوم سنت های 

مذهبی و فلسفی آن دوران است. 
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2ـ1ـ2. ازدواج و جایگاه زنان در خانواده

در دورة اولیة ودایی، که بر اساس متون ریگ ودا مورد بررسی قرار میگیرد، شواهدی دال بر وجود پدیده ای 
همچون ازدواج کودکان دیده نمیشود. در این دوره، دختران از آزادی نسبی در انتخاب همسر برخوردار بودند و 
نظام جهیزیه، که در دوره های بعدی به شکل گسترده ای رواج یافت، هنوز پدیدار نشده بود. تنها در موارد خاص، 
نظیر وجود نقص جسمی در دختر یا پایین بودن صلاحیت داماد، پرداخت نوعی جبران مالی به عنوان پول عروس 
مرسوم بود. این شرایط حایک از جایگاه نسبتاًً برابر زنان در جامعة ودایی اولیه است و نشان میدهد که زنان از 

.(Das, 1993, p.58)  حقوق اجتماعی و آموزشی مشابه مردان بهره مند بودند

3ـ1ـ2. جایگاه بیوه زنان و امکان ازدواج مجدد

در دورة ودایی، قوانین و هنجارهای اجتماعی اجازة ازدواج مجدد زنان بیوه را صادر مکیردند، که نشان دهندة 
سطحی از انعطاف پذیری در ساختارهای اجتماعی آن دوران است. بااین حال تمایل شدید به داشتن فرزندان پسر 
در مقایسه با دختران، که در دوره های بعدی به شکلی پررنگ تر ظهور کرد، در این دوره نیز به وضوح قابل ردیابی 
است. این گرایش اجتماعی، از طریق متون مقدس، به ویژه سرودهای ریگ ودا ـ که خدایانی همچون ایندرا 
(Indra)، سوما (Soma) و وارونا (Varuna) را در قالب مناسک رایج آن زمان ستایش مکیردند ـ آشکار 

میشود. این سرودها، که بخشی جداییناپذیر از آیین های مذهبی بودند، نه تنها به منظور کسب ثروت و برکت، 
 (Sharma Acharya, بلکه برای درخواست فرزندان و نوه هایی باهوش، شجاع و قدرتمند سروده میشدند‌
(5:61:3 ;4:4:11 ;4:3:5 ;3:13:7 ; 3:10:3 ;3:6:1 ;3:4:9 ,2023. این امر به خوبی میتواند به تداوم جنگ ها 

و تقاضای زیاد جنگجویان مرد برای محافظت از پادشاه‌یها، قبیله ها و خانواده‌ها نسبت داده شود. از زنان به‌ندرت 
یاد شده است؛ آن هم فقط به عنوان مادر )عمدتاًً آدیتی، که مادر مردان شجاع است( و به عنوان همسر. 

باید توجه داشت که در اوایل دورة ودایی، زمانی که جنگ ها و درگیریها بین گروه ها مکرر بود، نیاز به 
جنگجو ضروری بود. این نیاز جامعه، توسط زنان برآورده میشد و همین امر دلیل احترام به زنان و رضایت به 
ازدواج مجدد زنان بیوه بود. این موضوع در سرودهایی از آثارواودا مشاهده میشود که در آنها، شاعران طبیعت 
را )در هیئت خدایان( به یاری میطلبند تا دشمنانشان را نابود کرده، انبارهای غله شان را پر کنند و به آنان ثروت 
 (Sec: و پسرانی نیرومند عطا نمایند. در این سرودها، زنان تنها در نقش الهه، مادر یا همسران وفادار ذکر شده اند
(Atharva, 2014, v.2, p.20:126:6,9,10. در اواخر دورة ودایی، تحولات چشمگیری رخ داد؛ دورانی که 

آریاییها به تدریج در مناطق شمالی شبه‌قارة هند سکونت و استقرار یافتند. این تغییرات، تأثیرات عمیقی بر ساختار 
اجتماعی، فرهنگی و مذهبی آن دوران گذاشت. 
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2ـ2. زنان در دورة پساودایی

اوپانیشادها  بر فلسفة هندو گذاشت،  تأثیر عمیقی  با روکیرد فلسفی که  از متون مذهبی  مجموعه‌ای دیگر 
(Upaniṣads) است. این متون که احتمالًاً در فاصلة زمانی بین هشتصد تا پانصد سال قبل از میلاد تدوین 

شده‌اند، نقطة عطفی در تحول اندیشه های فلسفی و معنوی هندو به شمار م‌یروند. در اوپانیشادها، مفاهیم بنیادینی 
همچون برهمن )حقیقت مطلق و جهان شمول( و آتمن )خویشتن یا نفس فردی( مطرح و به عنوان محور اصلی 
تفکر فلسفی هندو تثبیت شدند. افزون‌براین، مسائل عمیق معنوی از قبیل تولد، کارما، تولد دوباره، رستگاری و 

مراقبه به شکلی جدی و نظام مند در این متون مورد بررسی قرار گرفتند. 

1ـ2ـ2. افول جایگاه اجتماعی زنان در دورة ودایی پسین

در دورة ودایی پسین، تحولات چشمگیری در جایگاه اجتماعی زنان نسبت به دورة ودایی اولیه رخ داد. این دوره 
شاهد کاهش نسبی نقش زنان در ساختار اجتماعی و فرهنگی هند باستان بود. بر اساس شواهد تاریخی و متون 
ادبی، زنان ـ اگرچه همچنان از اهمیت برخوردار بودند ـ به تدریج به ابزاری برای تحقق اهداف مردان تبدیل 
شدند. برای مثال، در برخی روایت ها، زنان به عنوان هدیه از سوی پدرانشان به مردان دیگر بخشیده میشدند تا 
رضایت آنان جلب شود یا موقعیت اجتماعی و قدرت خانواده ها ارتقا یابد. این رویّّه نشان دهندة تغییر نگرش به 
زنان و کاهش استقلال آنان در تصمیم گیریهای شخصی و اجتماعی است. بااین حال، به رغم این افول نسبی، 
شواهدی از حضور زنان برجسته در عرصه های معنوی و فلسفی این دوره نیز وجود دارد. زنان فرهیخته‌ای همچون 
 ،(Satyakāma Jābāla) و ساتیاکاما (Usatī) اوساتی ،(Maitreyī) میترهیی ،(Gārgī Vāchaknavī) گارگی
نمونه هایی از این دست‌اند که نه تنها در مباحثات فلسفی و معنوی مشارکت فعال داشتند، بلکه در سرودن سرودهای 
مذهبی و شکل‌دهی به سنت های دینی نیز نقش‌آفرینی کرده‌اند. این افراد نشان‌دهندة آن هستند که اگرچه ساختارهای 
اجتماعی به سمت محدود کردن نقش زنان حرکت مکیرد، اما برخی زنان توانستند با تیکه بر دانش و تواناییهای 
خود، جایگاه قابل توجهی در جامعة آن زمان کسب کنند‌ (Tandon, 2016, p.15). بنابراین دورة ودایی پسین 
شاهد تغییراتی در جایگاه اجتماعی زنان بود که به کاهش نسبی استقلال و نقش آنان در جامعه منجر شد. بااین‌حال، 
حضور زنان برجسته در عرصه های معنوی و فلسفی نشان م‌یدهد که زنان همچنان توانستند در برخی حوزه ها 
تأثیرگذار باشند و میراثی ماندگار از خود بر جای بگذارند. این تناقض بین افول عمومی جایگاه زنان و ظهور 

شخصیت های زنانة برجسته، بازتابی از پیچیدگی تحولات اجتماعی و فرهنگی این دوره است. 

2ـ2ـ2. شکل گیری و تثبیت نظام کاست

دورة ودایی پسین )۱۰۰۰ تا ۶۰۰ قبل از میلاد(، به عنوان مقطعی کلیدی در تاریخ تحول اجتماعی و مذهبی هند، 



1461404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

شاهد شکل گیری و تثبیت نظام کاستی به عنوان کی ساختار اجتماعی پایدار بود. در این دوره، متون مهمی مانند 
(Rāmāyaṇa) و  رامایانا  پورانه ها(،  از جمله   /  Smṛti-s( دارماساستراها (Dharmaśāstra-s)، سمریتیها 
مهاباراتا (Mahābhārata)، که دربرگیرندة فلسفة بهاگاوادگیتا (Bhagavad Gītā) نیز هستند، تدوین شدند. 
این متون در تبیین و مشروعیت بخشی به قواعد اجتماعی، از جمله ساختار کاستی، نقش اساسی ایفا کردند. 
ساختار اجتماعی در این دوره، از کی نظام مبتنی بر ویژگیهای فردی و شایستگیهای شخصی که در دورة 
ودایی اولیه رواج داشت، به کی سیستم قشربندی وراثتی تغییر یافت. درحالکیه در دورة ودایی اولیه، مفهوم 
وارنا )Varṇa / طبقة اجتماعی( بر اساس معیارهایی مانند رنگ پوست، استعدادهای فردی، ارزش های اخلاقی و 
جایگاه اجتماعی شکل میگرفت، در دورة ودایی پسین، این مفهوم به نظامی سخت‌گیرانه تبدیل شد که در آن، حقوق 
و امتیازات افراد بر اساس تولد تعیین میشد. در این ساختار، کاست های اجتماعی به گروه های موروثی تبدیل شدند 
و امکان تحرک اجتماعی به پایین ترین حد رسید (Kane, 1974, p.82-86). نظام کاستی که در این دوره بنیان 
نهاده شد، نه تنها در ساختار اجتماعی و اقتصادی هند تأثیر عمیقی بر جای گذاشت، بلکه تا به امروز نیز در بسیاری از 
جوامع هندو قابل مشاهده است. تثبیت این نظام به ایجاد سلسله مراتبی مبتنی بر تولد منجر شد که در آن، گروه های 
اجتماعی از نظر حقوق، مسئولیت ها و جایگاه اجتماعی، از کیدیگر متمایز بودند. این تحول، تأثیرات بلندمدتی بر ساختار 

فرهنگی، اقتصادی و سیاسی هند بر جای گذاشت و مسیر تحولات اجتماعی آینده را شکل داد. 

3ـ2ـ2. مفاهیم گناه و تناسخ دربارة زنان

در متون دینی، مفاهیم گناه و پیامدهای آن با نگاهی به زندگی حال و آینده بررسی میشود. یکی از این مفاهیم، 
»تناسخ« است که به عنوان مجازات اعمال ناشایست مطرح میشود. برای مثال، زنی که به همسرش خیانت 
کند، ممکن است در زندگی بعدی به شکل موجودی پست )مانند شغال( متولد شود و بیماریهای سخت را تحمل 

.(Buhler, 1886, p.30) کند. این عذاب، بازتاب گناه او در چرخه های زندگی بعدی است
ازسو‌یدیگر، در برخی متون دینی و فلسفی، جایگاه زنان به عنوان عاملی کلیدی در تعادل و رضایت جوامع مطرح 
شده است. در جوامعی که زنان از احترام و جایگاه والا برخوردارند، رضایت خدایان جلب میشود و شرایط اجتماعی و 
معنوی بهبود مییابد. در مقابل، در جوامعی که زنان را تحقیر مکینند، حتی آیین‌های مقدس نیز ب‌یثمر تلقی م‌یشوند. 

.(Buhler, 1886, p.56) این دیدگاه نشان‌دهندة اهمیت نقش زنان در تعادل اخلاقی و معنوی جوامع است
متون دینی و فلسفی هندویی بر پیوند میان اعمال فردی، سرنوشت انسان و جایگاه اجتماعی تأیکد دارند. 
گناهانی چون خیانت، به مجازات هایی چون تناسخ در قالب های پست میانجامند؛ و احترام یا تحقیر زنان، بر 

مشروعیت آیین های دینی و تعادل معنوی جامعه اثرگذار است. 
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4ـ2ـ2. استریدان )Strīdhana( و تأثیر آن بر استقلال زنان

در اواخر دورة ودایی، مفهوم استریدان (Strīdhana)، که بعدها به جهیزیه تبدیل شد، ظهور کرد. این مفهوم 
شامل اموال یا هدایایی بود که به زن در هنگام ازدواج داده میشد تا آینده اش تأمین شود. در این دوره، ازدواج 
دختران پیش از بلوغ رایج شد و مردان موظف بودند که با دخترانی بسیار جوان تر از خود ازدواج کنند. دختران 
نیز موظف بودند که شوهران خود را بپرستند و نیازهای آنها را برآورده سازند. این تغییرات نشان دهندة تحولات 

.(Roy, 2012, p.128) عمیق در جایگاه زنان تحت تأثیر عوامل فرهنگی، اجتماعی و مذهبی بود
متون پورانه ها، مانند اسکاند پورانا )Skanda Purāṇa( و گارود پورانا )Garuḍa Purāṇa(، دستورالعمل‌های 
زیادی برای زنان ارائه میدهند. برای مثال، زن نباید نام همسرش را بر زبان بیاورد تا عمر او طولانی شود 
)رسمی که هنوز رایج است(. همچنین به دنیا آوردن پسر برای دستیابی به بهشت و رستگاری، ضروری دانسته 
شده است. این متون نشان دهندة فشارهای اجتماعی و مذهبی بر زنان برای ایفای نقش های خاص و پیروی از 

 .(Garud Purana, 2000, p.136)  قوانین سختگیرانه اند
در اواخر دورة ودایی، جایگاه زنان تحت تأثیر مفاهیمی مانند استریدان )جهیزیه( و ازدواج زودهنگام تغییر 
کرد. زنان موظف بودند که شوهران خود را به صورت افراطی احترام کنند و نیازهای آنها را برآورده سازند. متون 
پورانه ها نیز دستورالعمل های سختگیرانه ای برای زنان ارائه میدادند؛ مانند اجتناب از بردن نام شوهر و ضرورت 
به دنیا آوردن پسر برای دستیابی به بهشت. این تحولات نشان دهندة فشارهای فرهنگی، اجتماعی و مذهبی بر 

زنان و محدودیت های شدید برای آنها در جامعة آن دوران است. 

5ـ2ـ2. تثبیت پدرسالاری در دوران پورانه ها

در دوران پورانه ها )بین سال های ۷۵۰ تا ۳۵۰ پیش از میلاد، که در قرون چهارم تا ششم بعد از میلاد در دورة 
سلسلة گوپتا ]Gupta Dynasty[ گردآوری شدند(، جامعه به طور کامل پدرسالار شد و جایگاه زنان به شدت 
تنزل یافت. زنان همچون اشیا یا حیوانات در نظر گرفته میشدند و خریدوفروش یا بخشیدن آنان به عنوان هدیه 
امری رایج بود. این وضعیت تا حدی به استقرار آریاییها در شمال هند و جذب غیرآریاییها )شودراها( در ساختار 
اجتماعی آنها مربوط میشد. شودراها نیروی کار ارزان و منبع وسیعی از زنان را تأمین مکیردند. تریکب این 
عوامل با متون دینی و اعتقادی، جایگاه زنان را تضعیف کرد و استقلال پیشین آنها را از بین برد. این روند به 
 .(Tharu & Lalita, 1991, v.1, p.54) ایجاد دوگانگی جنسیتی و شکاف عمیق بین زنان و مردان انجامید
ایدئالیسم ودایی، خود در جریان مبارزه با فرهنگ های مادیگرایانة مادرتباری شکل گرفت و همچنان نشانه‌هایی 

از این تقابل را در خود حفظ کرده است. 
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)Trīgatāḥ( 6ـ2ـ2. تِِریگاتاها

پذیرش تعالیم بودا در حدود ۶۰۰ پیش از میلاد، برای زنان راهی برای رهایی از محدودیت های سنتی و رنج های 
اجتماعی بود. این تجربه در تریگاتاها )سروده های راهبه های کهنسال بودایی( بازتاب یافته است، که در آن، 
زنان رنج ها و اعتراض خود را به ساختارهای سنتی بیان کرده، امکان تعالی معنوی از طریق دارما )تعالیم بودایی( 
مانند  آیین‌های سنتی هندوئیسم،  این سروده‌ها  را توصیف مک‌ینند.  راهبان(  و عضویت در سنگ ها )جامعة 
رستگاری از طریق غسل در آب را به چالش مکیشند و نشان دهندة بیداری فکری زنان بوداییاند. همچنین 
شرایط دشوار زنان بیوه و بیپسر، که بدون حمایت اجتماعی در فقر زندگی مکیردند، در این اشعار به تصویر 
کشیده شده است. این متون بازتابی از جست وجوی زنان برای رهایی از محدودیت های اجتماعی و معنوی آن 
دوران است(Bhikkhu, 2013) . تریگاتاها با بازتاب رنج‌ها و کوشش زنان برای رهایی و معنویت، سند ارزشمند 

ادبی، تاریخی و جامعه شناختی دربارة وضعیت و تحولات زنان در دوران اولیة بودیسم به شمار میآید. 

جمع بندی

هدف پژوهش: بررسی عوامل شکل گیری و تقویت نگرش های افراطی و تفریطی به زنان در آیین هندو با تمرکز 
بر زمینه های اجتماعی و دینی. 
الف( عوامل اجتماعی مؤثر

نظام دیوه داسی: تبدیل زنان از جایگاه تقدس به ابزار استثمار و سوءاستفاده.
نظام طبقاتی: تثبیت ساختاری موقعیت محدودکنندة زنان.

نقش خانواده: تشدید نابرابری جنسیتی از طریق سنت هایی چون جهیزیه، پرده نشینی و اطاعت از شوهر. 
ممنوعیت ازدواج مجدد بیوه ها: استمرار تبعیض از طریق تحریم های اجتماعی بر زنان بیوه. 

ب( عوامل دینی مؤثر 
متون ودایی اولیه: مشارکت زنان در آیین ها و برخورداری از برخی حقوق اجتماعی و آموزشی. 

دورة پساودایی: افول جایگاه زنان با گسترش نظام کاستی، تعالیمی چون منوسمریتی، رسم ساتی، و مفاهیم 
گناه و تناسخ. 

دوران پورانه ای: تثبیت پدرسالاری و تشدید نابرابریها تحت تأثیر متون مقدس دوره های بعدی. 
جمع بندی نهایی: نگرش های افراطی و تفریطی به زنان در آیین هندو حاصل تعامل پیچیدة عوامل اجتماعی، 
دینی و تاریخیاند. این نگرش ها در طول زمان با تحولات فرهنگی و مذهبی تقویت شده و به شکل گیری 

ساختارهای نابرابر برای زنان انجامیده اند. 
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Abstract
The Dādestān ī Mēnōg ī Xrad is a religious and ethical text in which 
Ahriman and the demons (dēws) are frequently mentioned. In this book, 
the concept of "Ahriman" and the "demons," as his assistants and hosts, 
is explored through multiple manifestations and forms, with examples 
provided for each. A close reading of this text, informed by the formation 
of meaning through other texts (intertextuality) and the understanding of 
the subtext, unveils the genesis, existence, functions, and destiny of the 
demons, the offspring of the primordial demon. Accordingly, in Mēnōg 
ī Xrad, we encounter four categories of demons, and based on this, the 
methods of following and worshipping them, as well as the ways to be 
delivered from them, are presented to the audience. This article, drawing 
on textual evidence and references to contemporaneous and linguistically 
related texts, endeavors to provide a clear picture of these demons and 
their functions, and to delineate the connection between Ahriman and his 
agents with earthly life and the afterlife. The conclusion reached by the 
researcher is the demonstration of the conceptual and existential reality of 
four categories of demons, the identification of their means of influencing 
humanity, and the provision of solutions for liberation from them.
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چکيده
دادِِستانِِ مینوی خرد متنی است دینی و اخلاقی که در آن بسیار از اهریمن و دیوان یاد شده است. 
در این کتاب، مفهوم »اهریمن« و »دیوان«، به عنوان دستیاران و لشکریان اهریمن، در نمودها و 
قالب های چندگانه واکاوی و برای هر نمود مثال هایی ارائه شده است. خوانش دقیق این کتاب در 
پرتو شکل گیری معنای متن توسط متون دیگر )بینامتنیّّت( و فهم مطالب بین سطور از شکل گیری، 
زیست، خویشکاریها و سرنوشت دیوان دیو و فرزندان او پرده برمیدارد. بر این اساس، در مینوی 
خرد با چهار دسته از دیوان مواجه میشویم و بر همین بنیاد، شیوه های پیروی و پرستش آنها و 
راه های رهایی از آنان در اختیار مخاطب قرار میگیرد. در این مقاله با تیکه بر شواهد متنی و ارجاع 
به متون هم زمان و هم زبان، کوشش شده است که تصویر روشنی از این دیوان و خویشکاریهای 
آنها به دست داده شود و در مورد ارتباط اهریمن و عُُمالش با زندگی گیتیانه و جهان پس از مرگ، 
خطوط واضحی ترسیم گردد. آنچه در پایان به عنوان نتیجه پیش روی پژوهشگر قرار میگیرد، 
اثبات وجود مفهومی و مصداقی چهار دسته از دیوان، شناخت راه های نفوذ آنان در آدمی و به دست 

دادن راهکارهایی برای رهایی از آنان است.

کليدواژه ها: اهریمن، دیوپرستی، مینوی خرد، صفات رذیله، دشمنان ناایرانی.

دريافت: 1404/01/18 - پذيرش: 1404/04/07

10.22034/marefateadyan.2025.5002014

آیت سیاهی؛ بررسی نقش اهریمن و دیوان در دادِِستان مینوی خرد

مرضيه )خورشيد( سليمانی / دانشجوی دکتری رشتة اديان ايرانی، دانشگاه اديان و مذاهب، قم، ايران 

ssmontazery@ut.ac.irسيدسعيدرضا منتظری   

 �

 دانشيار گروه اديان و عرفان، دانشکدگان فارابی دانشگاه تهران، قم، ايران
 m.farhudi@urd.ac.ir مصطفی فرهودی / استاديار گروه اديان و عرفان، دانشگاه اديان و مذاهب، قم، ايران�

marziehsoleimani5050@gmail.com 




153 آیت سیاهی؛ بررسی نقش اهریمن و دیوان در دادِِستان مینوی خرد / سيدسعيدرضا منتظری و ..

مقدمه 

دادِِستان مینوی خرد یکی از معروف ترین متون اندرزی به زبان پهلوی است که برخی از پژوهشگران آن را مهم‌ترین 
اثر ادبیات پیش از اسلام دربارۀ خرد دانسته‌اند )کوورجی کویاجی، 1388، ص312(. در این متن، که در قالب پرسش 
و پاسخ تدوین شده است، فردی به نام »دانا« پرسش هایی را با »مینوی خرد« در میان میگذارد که شاکلۀ اصلی 
دغدغه های دینی و اخلاقی آن روزگار را بازتاب م‌یدهد و در ضمن، حاوی اطلاعات سودمند دیگری دربارۀ تاریخ 

اساطیری، مباحث فرجام شناسانه، آفرینش آسمان و زمین و خویشکاریهای طبقات اجتماعی است. 

به سختی میتوان گفت دقیقاًً چه زمانی کتاب تألیف شده؛ اما با توجه به اشاراتی که به جنگ‌های مداوم 
ایرانیان با ترک ها و بیزانسیها در آن رفته و نیز عدم اشارۀ مستقیم به اعراب یا اسلام و شباهت مقدمۀ 
کتاب با باب برزویۀ طبیب در کلیله و دمنه و با دقت در سبک نوشتاری، میتوان آن را محصول اواخر 

.(Tafazzoli, 1993, v. VI/5, p.555) دورۀ ساسانی و... دوران سلطنت خسرو اول دانست

مینوی خرد از ارزشمندترین منابع فارسی میانه در حوزۀ دیوشناسی و نمونه ای از تحولات مفهومی و مصداقی 
اهریمن و دیوان در مقایسه با اوستا و به‌ویژه گاهان است که تغییر روکیرد جهان‌بینی زرتشتی در آن قابل پیگیری 
است. ردپای این استحاله را در مفاهیم اخلاقی مثل »شجاعت« )مینوی خرد، 40: 9ـ11(، مضامین اجتماعی 
مثل »آداب غذا خوردن« )مینوی خرد، 1: 33( و گزاره های علمی مثل »هیئت« و شبه علمی مثل »اختربینی« 
)مینوی خرد، 11: 7ـ10؛ 48: 12ـ15 و 22( نیز میتوان بازجُُست. تغییر کارکرد اهریمن، برجسته شدن برخی از 
دیوها و کم اهمیت شدن یا حذف برخی دیگر، بازتاب روکیرد جامعۀ ساسانی به شایست ها و ناشایست هاست؛ 

ضمن اینکه تکلیف آخرالزمان و بهشتی یا دوزخی بودن افراد را نیز مشخص مکیند. 
بیشتر اندرزهای مینوی خرد بر مرحلۀ دوم آفرینش )آمیختگی خیر و شر( و مرحلة سوم آن )جدایی نهایی و 
شکست اهریمن( در دین مزدیسنا متمرکز است و بهکار بردن آنها، به عبور آسان تر از مرحلۀ آمیختگی منجر 
میشود؛ اما در این دو دوره، دیوان به عنوان دستیاران اهریمن وارد عمل میشوند و در تخریب نظم یکهانی به 
او یاری میدهند. در مقابل، انسان های اَهَلَوَ قرار دارند که به مدد ایزدان، خرد و دین بر ناهنجاریهای یکهانی 

و اخلاقی، دروغ، خشونت، فساد و بیعدالتی غلبه مکینند. 
با عبور از اوستا، در متون پهلوی بر تعداد خویشکاریهای دیوان افزوده میشود. آنها منشأ همۀ فسادهای 
یکهانی، جسمی، اخلاقی و اجتماعی شمرده میشوند )بندهشن، 6: 48ـ50؛ راشد محصل، 1385الف، 4: 6ـ12( 
و رسماًً در زمرۀ اعوان و انصار اهریمن درمیآیند )مینوی خرد، 42: 3(. در این متون، اهریمن و دیوان گاه وجود 
مادی ندارند )میرفخرایی، 1392، ب278؛ ژینیو، 1400، 5: 7؛ Shaked, 1967, p.227(؛ گاه پنجه، صورت، مو 
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و پا دارند (Williams, 1994, v. VII/3, p.333) و در دوزخ نطفۀ آنها به دهان و بینی زنان گناهکار ریخته 
میشود )ژینیو، 1400، 70: 2( و حتی با آدمیان آمیزش مکینند )روایت پهلوی، 8: 6ـ9(؛ گاه »دیوانِِ گشاده مویِِ 
خشم تخمه« و مهاجمنِِی ناایرانی هستند که به ایران حمله مکینند )راشد محصل، 1385الف، 1: 11؛ 3: 29؛ 4: 
10(؛ گاه مانند بلایای طبیعیاند )مینوی خرد، 43: 5( و گاه نام و نشانی از صفات نکوهیدۀ انسانی دارند )مینوی 

خرد، 1: 23 و 29؛ 3: 33؛ 44: 7ـ12، 56: 22ـ29(. 
بدین ترتیب، اهریمن و دیوان در متون پهلوی و از آن جمله مینوی خرد به چهار دسته تقسیم میشوند: 

الف( موجودات ماورایی و ترسناک، با ویژگیهای جسمانی غیرانسانی که دارای اندام های عجیب و غیرعاد‌یاند؛ 
ب( صفات رذیلۀ انسانی که انسان را از درستکرداری بازمیدارند؛ 

ج( عناصر طبیعیِِ مختلکنندۀ زندگی؛ 
د( مهاجمین و دشمنان انیرانی. 

پیشینۀ پژوهش

تا امروز پژوهش مستقلی دربارۀ اهریمن و دیوان در مینوی خرد انجام نشده است. هیچ کدام از ترجمه های این 
کتاب، از ترجمۀ وست )1871م و 1885م در بخش سوم متون پهلوی ذیل مجموعۀ کتب مقدس شرق(، ترجمۀ 
وسترگارد )1843م(، نسخۀ سنجانا، نسخۀ هندی کتابخانۀ ملافیروز )TD(، نسخۀ انکلساریا )1913م(، برگردانِِ 
بن شاهی به فارسی )1938م(، ترجمۀ نریوسنگ به سنسکریت )احتمالًاً قرن پانزدهم میلادی(، ترجمۀ بائوزانی 
)1957م( و دیگر ترجمه های منثور و منظوم از دوران قدیم )تفضلی، 1376، ص199(، مسئلۀ اهریمن و دیوان 
را موضوع پژوهش قرار نداده اند؛ تا اینکه احمد تفضلی ابتدا در سال 1348 واژه نامۀ مینوی خرد و سپس در سال 
1354 خود اثر را )به استثنای 28 بند مقدمه( به فارسی برگرداند. این ترجمه، علاوه بر روان بودن و اجتناب از 
لغات مهجور، دارای کی بخش ضمیمه بود که دربارۀ بعضی از موضوعات کتاب توضیحاتی به دست میداد 
)مینوی خرد، ف12( و دربارۀ اهریمن و دیوان نیز نکاتی را به فراخورِِ متن ارائه مکیرد؛ اما این نکات، تحلیلی 
نبودند و همۀ فصل های کتاب را نیز دربرنمیگرفتند. بعدها چرتی ضمن معرفی مینوی خرد در کتاب ادبیات 
پهلوی، یادآور شد که فصل هشتم، به ویژه بندهای 8ـ16 شامل شرحی از پیمان نه هزارساله و نقش اهریمن در 

آن است )چرتی، 1403، ص156(. 
دانشنامۀ ایرانکیا کی مدخل را به دادستان مینوی خرد اختصاص داده است که آن هم نوشتۀ شادروان تفضلی 
است؛ اما با وجود اطلاعات مفید دربارۀ نسخه ها، سبک نوشتاری و محتوای کلی کتاب، دربارۀ دیوان و اهریمن 
سخنی نمیگوید (Tafazzoli, 1993, p.555). از میان مقالات کم شمار منتشرشده )از جمله: خطیبی، 1392؛ 
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منتظری و نظری، 1393؛ قادری، 1382؛ رادپور و اصفهانی، 1402( نیز هیچ کدام به مبحث دیوان و اهریمن در مینوی 
خرد نپرداخته‌اند. یادآوری میشود که تمام ارجاعات به مینوی خرد در این مقاله به نسخۀ ترجمه شدة تفضلی )1400( 
بوده و در ارجاع به یشت‌های فارسی، از متن ترجمه شدة استاد پورداود استفاده شده است. همچنین شماره‌گذار‌یها در 

ارجاع به متون مختلف زرتشتی، اشاره به شمارة فصل و سپس شمارۀ بند یا بندهای مربوطه است.
پرسش اصلی و پرسش های فرعی

از دسته های چهارگانۀ  اهریمن و دیوان در کدام کی  این است که در مینوی خرد،  این مقاله  پرسش اصلی 
دارای کی  تنها  آیا دیوان  نیز میپردازد:  زیر  به پرسش های فرعی  پیش گفته جای م‌یگیرند. علاوه براین، 
خویشکاریاند یا خویشکاریهای متعدد دارند؟ موجوداتِِ نیمه انسان و نیمه دیو چه کسانیاند؟ شخصیت های 

اساطیری در نابودی یا به انقیاد کشیدن دیوان چه نقشی داشته اند؟

1. سرچشمه ها

نقطۀ آغاز ماجرای اهریمن در مینوی خرد، ابتدای سه هزارۀ دوم است: اهریمن از جهان تاریکی به مرز روشنی 
میآید و اورمزد برای دور کردن خطر او، با او پیمان میبندد که ستیز با کیدیگر را برای نه هزار سال به تأخیر 
اندازند )مینوی خرد، 7: 11؛ 56: 30(. این حکایت چیکده ای از شرح حال اهریمن در بندهشن است که به دعای 
اهونور و حملۀ اهریمن به آفرینشِِ اورمزد میپردازد. در اینجا، اهریمن کیسره در مقابل اهوره مزدا قرار دارد و 
دشمن شمارۀ کی او به شمار میرود. داستان کاملًاً تصویری است؛ اما در مورد سر و شکل اهریمن توضیحی 
نمیبینیم. اورمزد با سرودن دعای اهونور، اهریمن را به مدت سه هزار سال بیهوش مکیند و در این فاصله، 
آفریدگان را از حالت منََیوی به حالت گیتیانه درمیآورََد؛ سپس اهریمن در آغاز هزارۀ سوم به هوش میآید؛ به 

آسمان حمله مکیند و دوران آمیختگی آغاز میشود )بندهشن، 2: 17؛ 1: 16؛ 5: 42(. 
آسودگی اهریمن و دیوان در تباهکاری است و هر  چزِِی هراسنایک که در بُعُد جسمانی و اخلاقی در جهان 
وجود دارد، به آنها بازمیگردد. همان گونهکه اورمزد زندگی را میآفریند، اهریمن مرگ را به وجود میآورََد. »در 
برابر تندرستی، بیماری، و در برابر زیبایی، زشتی را ایجاد مکیند« )هینلز، 1368، ص83(. در بعد روحی نیز 
اهریمن با ربودن روان انسان، آن را به تباهی مکیشد و زمینۀ گناهکاری و گمراهی او را فراهم مکیند. این 
مضمون در بندهای 4 و 5 از پرسش 45 مینوی خرد )همچنین روایت پهلوی، 32 و آموزگار و تفضلی، 1386، 7: 
2( به خوبی مطرح شده است: »اهرمن هنگامی که از مردمان، زن و زندگی و فرزند و همۀ نیکیهای گیتی را 
برباید، نمیپندارد که به هیچ وجه زیانی به آن کس رسانیده؛ ولی هنگامی که روانِِ کیتا را برباید و تباه کند، 

میپندارد که زیانی کامل بدو رسانیدم«.
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گوهر اهریمن فساد و بدی است و قابل تغییر هم نیست. پس ذاتاًً نمیتواند پذیرای نیکی و راستی باشد )مینوی 
خرد، 9: 7ـ10(. کار او نابودگری است )مینوی خرد، 62: 3 و 6؛ راشدمحصل، 1389، 2: 43؛ راشدمحصل، 1385ب، 

3: 5( و کامش آزار و بدی و دروغ؛ چنانکه تنها خشم و یکن و قهر از او سر م‌یزند )مینوی خرد، 7: 23(. 
ازسویدیگر، گناهکاری مردم باعث ادامۀ زندگی اهریمن میشود. به همین علت، انسانِِ مینوی خرد، دائماًً 
مورد حملات اهریمنی است )فرهودی، 1393، ص101(. او مردم را به افراط و تفریط و دروغ و بدعت و شک 
و حرص وامیدارد و از دشمنی مردم با کیدیگر شاد میشود )مینوی خرد، 44: 8ـ9 ؛ روایت پهلوی، 45(. تنها 
آرزوی او این است که مردمان او را نشناسند؛ زیرا: »میداند که هر کسی آن بدکار را بشناسد، از پس آن بدکردار 

نرود و هیچ گونه نیرو و یاری از آن مردم بدو نرسد« )مینوی خرد، 39: 27ـ28(.
او هرگز به نیکی نمیاندیشد )مینوی خرد، 7: 23( و اگر بخواهد، میتواند آفریدگانِِ اورمزد را دگرگون کند 
(West, 1871, p.143) و درعین حال قدرتِِ نهفتن پاداش کار نکی و عقوبت گناه را هم دارد. مینوی خرد 

میگوید که انسان های گذشته به دلیل دانایی و آگاهی، پاداش یا پادافراهِِ کارهای نکی و بد خویش را به چشم 
میدیدند؛ به همین دلیل گناهی از آنان سر نمیزد؛ اما: 

اهریمن بدکار پاداش کار نیک و عقوبت گناه را نهفت. ازاین رو در دین گفته شده است از هر 
بدی ای که گنّاّی بدکار ملعون به آفریدگان اورمزد کرد، این چهار چیز گران تر است: هنگامی که 

مزد کار نیک و عقوبت گناه و اندیشۀ مردمان و فرجام کار را نهفت )مینوی خرد، 12: 7ـ10(.

در این عبارات، کی مسئلۀ دیگر هم قابل توجه است و آن بزرگ ترین گناه اهریمن است که لغو پاداش و 
پادافراهِِ کارها و زدودن فکر فرجام کار در اندیشۀ انسان هاست؛ زیرا علت رواج یکش های گوناگون و آشموغی 

در جهان، همین کار اوست. 
دیوان آفریده های اهریمن اند و تمام آفریدگانِِ او »از تنِِ وزغ گونه و خاکستری و پست، خلقت یافته اند. آنها 
دین جادویی دارند و نیکی اورمزد و رامش آفریدگانِِ او را نمیپسندند و نمیخواهند« )بهار، 1397، ص165(. 
تمامی چهار گونۀ پیش گفته، در زمرۀ فرزندان و آفریدگان اهریمنِِ درُُوََند به‌شمار میروند. او و فرزندانش هیچ 
گونه آشتی و دوستی با اورمزد و امشاسپندان ندارند و نمیتوانند داشته باشند )مینوی خرد، 9: 2(. در این نبرد 
ازلی و ابدی، اهریمن و دیوانش در کی سوی میدان قرار دارند و اورمزد و امشاسپندان در سوی دیگر. گوهر 
ذاتی اهریمن، دروغ و بداندیشی است و کارش خشم و یکنه است؛ اما ذات اهوره مزدا اندیشۀ اَهَلایی است و 
کارش نیکی و کرفه. هیچ کدام تاب دیگری را ندارد و هر کی با سرداران جنگی خویش به مبارزه با آن دیگری 
میپردازد؛ اما »پیروزی نهایی از آن اورمزد است« )مینوی خرد، 7: 26( و اهریمن هر قدر که در این جنگ 
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بجنگد، پیروز نخواهد شد. در اینجا »مینوی خرد« قدرت ناقص، علم ناقص و سرنوشتِِ از پیش رقم خوردۀ اهریمن 
را نزد »دانا« برملا مکیند. 

1ـ1. موجودات کالبد یافتۀ ماورایی

نخستین چهره‌ای که از اهریمن و دیوان در مینوی خرد به‌دست داده شده، موجودات ماورایی، ناانسان، پکیرمند و خوفناک 
است. دلیل عمدۀ جسم مندیِِ اهریمن و دیوان، مکانمندیِِ آنهاست. در وهلۀ اول، ماهیت پیمانی که اورمزد و اهریمن در 
ابتدای خلقت بستند و پس از آن، اهریمن به مدت نه هزار سال به آفریدگانِِ اورمزد بدی کرد و نحوۀ ترسیم ماجرا توسط 
»مینوی خرد«، حایک از کالبدیافتگی اهریمن است )مینوی خرد، 27: 9؛ 7: 11؛ 56: 30(. همچنین در مینوی خرد از تار‌کیترین 
دوزخ به عنوان جایگاه مشخصِِ اهریمن و دیوان سخن رفته است )مینوی خرد، 6: 21(؛ اما این تنها نمونه از اختصاص مکانی 
خاص به اهریمن و دیوان نیست. در کی جا »مینوی خرد« ضمن برشمردنِِ زمین‌های ناشاد، از زمینی نام مبَیرَد که »دیو 
 "And the third, in wich a demon and demoness form a congress” :»و دروج در آن جلسه تشیکل م‌یدهند

.(West, 1871, p.139)

اهریمن‌زادگان نیز مکانمندند. برای مثال، از خلال بندهای 28ـ30 پرسش 61 درمییابیم که وزغ و حیوانات 
موذی دیگر، در ژرف ترین جای دریای ورکش درصدد آسیب رساندن و تباه کردن هومِِ سپیدند. این وزغ را اهریمنِِ 
گ��ِ�����������������ن��������������������� کََر پیوسته وزغ را از هوم دور مکینند )بندهشن، 9: 150(. شواهدی دالّّ 
بر حضور دیوان و دروجان در دشت پیانسََه نیز هست؛ زیرا در آنجا 99999 فروهر پارسایان، ازسوی ایزدان و امشاسپندان 

به نگاهبانی از تنِِ سام گماشته شده‌اند تا اهریمن‌زادگان به او آسیب نرسانند )مینوی خرد، 61: 23ـ24(. 
اما اهریمن و دیوان، علاوه بر اینکه در مسکن و مکان میگنجند، قدرت انتقال انسان ها به اقالیم گوناگون 
را هم دارند و این قدرت تنها در یََد اختیار دیوان و ایزدان است. در بند 6 از پرسش 8، »مینوی خرد« به 
»دانا« اطمینان م‌یدهد که از کشوری به کشور دیگر، بی به پروانۀ ایزدان یا پروانۀ دیوان هرگز نشاید شدن 
)دالوند، 1402، ص130؛ West, 1871, p.143(. در این بند، قدرت راهنمایی، الزام یا اجازۀ دیوان، هم پایه 

با ایزدان دانسته شده و علاوه برآن سیطرۀ آنها بر مکان نشان داده شده است. 
دومین دللِِی جسم مندی دیوان و اهریمن، اشارات صریح متون اوستایی و پهلوی به این موضوع است. از 

آن جمله در زامیادیشت، کردۀ 12، بندهای 80ـ81 آمده است: 

Before his time the demons used to rush about visibly, their pleasures of 
lust used to take place visibly, visibly they used to drag away the women 
from their men, and the demons used to subject to violence these crying 
and lamenting (women). But a single Ahu-Vairiia (-Prayer) wich trutful 
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zaraƲuštra recited, devided four times into sections, the last (section) with 
louder recitation, drove all demons, wich are unworthy of veneration, 
unworthy of praise, under the earth (HINTZE,1994, p.36).

پیش از او، دیوان آشکارا بر این زمین در گردش بودند؛ آشکارا کامروا میشدند؛ آشکارا زنان را از مردان 
م‌یربودند و زاریکنندگان را میآزردند. آن گاه از یک اهونور که زردشت چهار بار با درنگی درخور و در 
دومین نیمه به آوازی بلندتر بسرود، همۀ دیوان به هراس افتادند؛ بدان گونهکه آن نابکارانِِ ناشایسته 

برای ستایش و ناسزاوار برای نیایش، در زیرِِ زمین پنهان شدند )دوستخواه، 1400، ص500(.

و یسنه ها، 9: 15:

تو در زمین پنهان کردی همۀ دیوها را ای زرتشت، که پیش از آن به صورت مردان به روی این 
زمین میگشتند. تو ای کسی که زورمندترین، دلیرترین، تخشاترین، تندترین، پیروزگرترین 

شدی در میان آفریدگان مینویان )پورداود و دارمستتر، 1401، ج3، ص143(. 

مینوی خرد نیز از تباه کردن و شکستن کالبد دیوان و دروجان توسط گشتاسب سخن میگوید )مینوی خرد، 26: 
68ـ71( و از زبان زرتشت دربارۀ شکستن، نابود کردن و سرنگون کردن دیوان و دروجان بهکمک هوم و برسم 

و دین بهی، به خواننده اطمینان میدهد )مینوی خرد، 56: 28(. 
در مینوی خرد با دیوانی مواجه میشویم که در هیئت موجودی کریه المنظر و زشتکار به انجام وظایف خود 
مشغول اند. یکی از این اهریمن زادگان، دروجِِ افسوسگر است که در دوزخ مسئول مجازاتِِ کسی است که به 
تمسخر کردن دیگران میپردازد و در هر عقوبت، او را همان گونه استهزا و مسخره مکیند )مینوی خرد، 20: 
16ـ17(. همچنین دوِِی تحقیر که مسئول عقوبت روان فرد است )مینوی خرد، 20: 43ـ44( و استودهات که 
به همراه برخی از دیگر دیوان، روانِِ فرد متوفّّا را طی سه شب اول درگذشت، عذاب میدهد )مینوی خرد، 1: 153 
یا وزََیرش / wīzarš( که در روز چهارم، پس از درگذشتِِ فرد بدکار، به سراغ روان او میرود و آن را به بدترین 
طریقه ای میبندد و به رغم مخالفت سروش مقدس، او را تا پل چینود مکیشد و بیآزرمانه او را میزند )مینوی 
خرد، 1: 161ـ164( تا اینکه در نهایت، او را به نزد اهریمن مبَیرَد )مینوی خرد، 1: 183(. نکته ای که هرگونه 
تردید دربارۀ جسم مندیِِ اهریمن و دار و دسته اش را از بین میبرد، نمایی است که اهریمن وارد صحنه میشود 
و به دیوانی که روان فرد بدکار را با پرسش های طعنه آلود دربارۀ بهشت میآزارند، نهیب میزند که رهایش کنید. 

آن گاه ریمن ترین خوراکهای دوزخی را به خوردش میدهند )مینوی خرد، 1: 187ـ191(. 
و در نهایت اینکه، اهریمن دارای زایش قلمداد میشود و به‌ویژه نحوۀ زاییدن و فرزند آوردن او دلیل محکمی برای 
جسم مندی او و خانوادۀ بزرگش است. دربارۀ این دلیل، دستکم دو شاهد در مینوی خرد وجود دارد: یکی آنجا که از نحوۀ 
تولید مثل او سخن میگوید: »و اهرمنِِ بدکار، دیوان، دروجان و دیگر فرزندانِِ اهرمنی را از عملِِ لواطِِ خود به‌وجود آورد« 



159 آیت سیاهی؛ بررسی نقش اهریمن و دیوان در دادِِستان مینوی خرد / سيدسعيدرضا منتظری و ..

)مینوی خرد، 7: 10(؛ و دیگری ماجرای کشته شدن دیو اَرَزورِهِ به‌دست یکومرث: »...از گیومرث این سودها بود: نخست 
کشتن اَرَزور و سپردنِِ تنِِ خویش به اهرمن از روی مصلحت...« )مینوی خرد، 26: 14ـ15(.

مسئله ای که ما را به زایندگیِِ اهریمن رهنمون میسازد، همین دیو اَرَزوره است که بر طبق برخی از متون 
 ، (Jaafari-Dehaghi, 1997, 33: 5)پهلوی و اسلامی، فرزند اهریمن بوده است. این نام در دادستان دینی
وندیداد )دارمستتر، 1384، 44 و 45(، بندهشن )22: 16( و شایست نشایست )مزداپور، 1369، 13: 19( نیز آمده 
است؛ اما رسالۀ پهلویِِ ماه فروردین روز خرداد در بند 19 صراحتاًً ارزوره را پسر اهریمن میخواند و میگوید: در 

خردادروز از فروردین ماه، که روز بسیار مهمی است، یکومرث دیو ارزوره را کشته است. 
در متون غیرپهلوی، شاهنامۀ احمد بلخی )کریستن سن، 1377، ص96(، آثار الباقۀی بیرونی )بیرونی، 1386، 

ص141( و شاهنامۀ فردوسی نیز به فرزند اهریمن اشاره کرده اند. 
2ـ1. رذیلت های اخلاقی

علاوه بر یشت ها و وندیداد، بندهشن منبع خوبی برای دستیابی به نام و نشان دیوهاست؛ زیرا در بندهشن از 
دیوان دیگری نیز یاد شده است که »بیگمان نام آنها برگرفته از یکی از نسکهای مفقود اوستاست« )مولایی، 
1388، ج3، ص257(؛ اما در مینوی خرد، پُُربسامدترین نام های دیوان و گاه خودِِ اهریمن، بر خصوصیات زشت 
انسانی دلالت مکینند. این دیوها نمود صفتی نکوهیده یا گناهی بزرگ اند؛ انسان ها از تشبُُث به آنها منع شده اند 
و راهکاری برای راندن آنها پیش رویشان قرار گرفته است. دلیرترین مرد نزد »مینوی خرد« کسی است که پنج 
دوِِی آز و خشم و شهوت و ننگ و ناخرسندی را از تن دور کند )مینوی خرد، 40: 10ـ11(. این مضمون در دینکرد 
نیز تکرار شده است )راشدمحصل، 1389، 23؛Shaked, 1979, p.11 (. ازجملۀ این دیوها میتوان به دروغ، 

ورََن، آز، خشم، یکن، بوشاسپ، بددینی، دُُشیادی، جهی )زن بدکار(، ننگ، نیاز و رشک اشاره کرد. 
در نسخۀ پازند مینوی خرد آمده است که اهریمن مردمان را با زیادت و نقصان در معیشت و دروجِِ بدعت و شک 
و آزوََری بیشتر میفریبد؛ رامش او از قهر مردمان است؛ خوراکش از نامتعادل خوری و توبه نکردن آنهاست و بُنُه‌اش در 
میان غیبتکنندگان و یکنه‌وران قرار دارد )حاتمی، 1400، ص40(. او افراط و تفریط را به مردم القا مک‌یند و با خشمگینان 

دوستی دارد )مینوی خرد، 44: 8 و 12؛ 33: 3( و کارش »خشم و یکن و قهر است« )مینوی خرد، 9: 5(. 

1ـ2ـ1. آز

در حقیقت، هرچه بدی و بدکارگی است، خوشآمدِِ اهریمن و اهریمن‌زادگان است؛ اما »آز« مهم‌ترین و نزد‌کیترین 
خویشاوند به اوست. او ریشۀ سایر زشتکاریها و منهیات اخلاقی است و مردم را از اندیشیدن به گذرا بودنِِ 
گیتی، مرگ تن، حساب روان و بیم دوزخ بازمیدارد )مینوی خرد، 17: 2ـ5(. در بندهای 2ـ4 از پرسش 57، آز 
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رهبر گروه دیوان است و این موقعیت ویژه در متون اوستایی و سایر متون پهلوی نیز مورد تأیکد قرار گرفته 
است. در اوستا، او به دشمنی با مقدس ترین عناصر در دین زرتشتی، از جمله آتش، فرّّ ایرانی، آب و گیاه پرداخته 
است )یسنه‌ها، هات 16: 8 و هات 68: 8(. در وندیداد، گرسنه‌ای هست که حتی تمام اموال جهان سیرش نمک‌یند 
)دارمستتر، 1384، 18: 19 و 21( و مطابق بندهشن، »هر چیز را بیوبارد )فروبَرَََد( و چون نیاز را چیزی نرسد، از 
تنِِ ]خود[ خورََد« )بندهشن، 12: 168(. او نمود افزون خواهی و سیریناپذیری است و »...در ستیز با آذر و فرّّ و 
مهر و دیگر ایزدان و مینویان و آفریدگان اهورایی... پدیدار میشود« )دوستخواه، 1377، ص410(. در مینوی 
خرد، فریب و ستمِِ آز تا آنجا پیش میرود که دانایی و کاردانیِِ درویش دانا را به بلاهت و بیهودگی تبدیل مکیند 

)مینوی خرد، 57: 5( و به »دانا« یادآوری میشود که فریب او را نخورََد )مینوی خرد، 1: 13ـ14(. 
بر اساس باورهای اساطیری نیز آز تا واپسین لحظات نبرد نهایی در کنار اهریمن میمانَدَ؛ شاید بدان دلیل 
که اهریمن در حملۀ آغازین خود به آفرینش اورمزدی )وقتی با سخنان جهی از گیجی بیرون میآید(، آز را 
به عنوان سپهسالار خود انتخاب مکیند )راشدمحصل، 1385ب، 34: 32(. آز همچنین با خِِرََد در تقابل است و 
نماد کامل دیوانگی به شمار میآید؛ زیرا در آخرالزمان به چنان جنونی دچار میشود که پس از فروخوردن تمام 

اهریمن زادان )دیوهای خشم، زمستان، زرمان و پیری(، به خود اهریمن حمله مکیند تا او را نیز ببلعد. 

2ـ2ـ1. دروغ
دروغ، نام دیوی )غالباًً مادینه( و نیز کاری اهریمنی است. بنابراین شخص دروغگو از یاران اهریمن است. در 
پرسش 7 که »مینوی خرد« از دگرگون کردن آفرینش اهریمنی توسط اورمزد و تغییر آفریدگان اهورایی به دست 
اهریمن سخن میگوید، با اشاره ای مختصر به داستان جمشید و فریدون و کاووس، از تغییر آنها به دست اهریمن 
پرده برمیدارد. نقطۀ عزیمت این بند، ماجرای جمشید است. آن گونهکه در بند 33 زامیادیشت آمده، پادشاهی 
جمشید، پیش از آنکه دهان به دروغ بیالاید، کامل و بینقص بود؛ اما پس از آنکه به سخن نادرست دهان بیالود، 

 .(HINTZE, 1994, p.21) ر���� مرغی از او به بیرون شتافت����ِ ف��
بر این اساس، دروغ قدرتی تخریبگر و هولناک دارد. دروغ گفتن یعنی به راهِِ دیوان رفتن؛ و دروغ لقب 
اهریمن است و نام طبقه ای از دیوان، که مشهورترین آنها ضحّّاک است )هینلز، 1368، ص84(. در اوستا نیز 
ضحاک دیو دروغ نامیده شده؛ درُُوََندِِ بسیار زورمندی که به جهان آسیب م‌یرساند و اهریمن او را برای تباه کردن 
جهانِِ نکیو آفریده است )گوش یشت ، 3: 14؛ یسنه ها، هات 9: 8(. در مینوی خرد نیز چهارده بار واژۀ دروج 

تکرار شده که در نُهُ مورد همراه با واژۀ دیو است. 

3ـ2ـ1. خشم 

خشم دیگر رذیلت اخلاقی است که در مینوی خرد چهرۀ دیوی به خود گرفته و با اهریمن برابر شمرده شده 
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است )مینوی خرد، 19: 1(. مردمانِِ خشمگین معاشرانِِ اهریمن هستند )مینوی خرد، 44: 12(. به همین جهت 
یکی از 33 کار نکی که به بهشت رهنمون میشود، راه ندادنِِ خشم به تن است )مینوی خرد، 36: 24(. خشم 
یکی از سپاهبدانِِ آز و یکی از همراهانِِ استودهات است و »خشمِِ بدکارِِ دارندۀ نیزۀ خونین« نامیده شده )مینوی 
خرد، 1: 115(. او تنها با ضربۀ سروش مقدس از پای میافتد )مینوی خرد، 7: 14(. رعب انگیزی و ویرانگری 
خشم بدان پایه است که اگر گ��َ����������������ن�����������������راسب )ضحاک( و افراسیابِِ ملعونِِ تورانی 

به خشم میداد، تا رستاخیز و تنِِ پسین نمیشد، این پادشاهی را از او پس گرفت )مینوی خرد، 26: 34ـ36(. 
با همۀ این تفاصیل، حقیقتِِ خشم که دلیل اصلی جای گرفتن او در دستۀ دوم دیوان است، در بند 
 “that to him is no bodiliness...” :37 از پرسش 26 آمده و آن اینکه »خشم« صورتِِ مجسم ندارد

.(West, 1871, p.158)

4ـ2ـ1. خواب

»مینوی خرد« سومین فعل نکوهیده و بیست و سومین نیکی را متعلق به فردی میداند که از روی کاهلی اسرِِی 
دست بوشاسب نشود )مینوی خرد، 36: 26(. در دادستان دینی (Jaafari-Dehaghi, 1997, 51) بوشاسب 
ماده دیوی است از اعوان و انصار دیو مرگ. اهریمن ضعیف کردنِِ نَفَََس را به او نسبت میدهد. او مسئول ایجاد 
تنبلی و خواب آلودگی در انسان هاست )بهار، 1362، ص130(؛ به همین علت، »مینوی خرد« به »دانا« هشدار 

میدهد که در دام او نیفتد )مینوی خرد، 1: 29(. 
در وندیــداد، خــروس به دســتور ســروش، بــه آواز بلنــد میگویــد: ای انســان! برخیــز و نمــازت را به جــای 
ــه  ــو را ب ــاره ت ــد و دوب ــب میآی ــو غال ــر ت ــه بوشاســبِِ درازدســت ب ــن بفرســت؛ وگرن ــه دیوهــا نفری آور و ب
خــواب مب�یــرََد )دارمســتتر، 1384، 9: 11؛ 12: 11؛ 16: 18(. از او بــا صفــت لاغــر و ناتــوان )دارمســتتر، 1384، 
ــادی  ــان م ــه جه ــار ب ــاد شــده اســت. او هــر شــب دو ب 11: 9( و ناخــن دراز )دارمســتتر، 1384، 12: 11( ی
ــل  ــرانی او را شکســت میدهــد )اشتادیشــت، 2( و او در مقاب ــرّّ ای ــا ف ــور، 1369، 13: 43(؛ ام ــد )مزداپ میآی

مهر به هراس میافتد )مهریشت، 24: 97؛ 31: 134(. 

5ـ2ـ1. سایر رذیلت ها

سایر رفتارهای ناشایست یا رذیلت های اخلاقی که در مینوی خرد جامۀ دیوی به تن کرده اند، عبارت اند از: 
الف( داوری دروغ و افترا: افترا حتی از جادوگری هم بدتر است؛ چنانکه »در دوزخ، حرتِِک هر دیوی به 
پیش است؛ ولی حرکت دیو افترا، به سبب گناهِِ گران به پس است« )مینوی خرد، 1: 8ـ12(؛ اما داوری دروغ چنان 

قبیح است که داور دروغ زن، »از نظر پایه، برابر اهرمن و دیوان دانسته شده است« )مینوی خرد، 38: 46(. 
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ب( ســخن گفتــن در هنــگام غــذا خــوردن، کــه بــرای آن از واژۀ اهریمنی »دراییدن« اســتفاده شــده اســت: 
»"drāyān ǰōyišnīh ma kun )دالوند، 1402، ص98(.

ج( راه رفتن بدون کُُستی و سدره، که برای آن نیز از واژۀ اهریمنی »دواریدن« استفاده شده و حایک از دیوی 
بودن این کار است: »"Wišād- dwārišnīh ma )دالوند، 1402، ص98(.

د( شهوترانی: در بند 23 از پرسش 1، »مینوی خرد« با استفاده از فعل اهریمنیِِ waranīgīh، از »دانا« 
میخواهد که شهوترانی نکند. این اندرز به دوِِی وََرََن اشاره دارد. در دینکرد، شهوت »وحشتناکترین دشمن است 
که با حملۀ اهریمنی برای آشفتنِِ مخلوقات گیتی میآید« (Madan, 1911, 117: 10-14). او متضادِِ خرد ذاتی 

 .(Madan, 1911, 68: 15-16) است و انسان ها را با گناه آشنا مکیند
3ـ1. عوارض طبیعی و بیماری 

بلایای طبیعی با توجه به دیدگاه دوبُنُ‌انگارانۀ مزدیسنان، در زمرۀ عملکرد اهریمن و دیوان قرار گرفته‌اند )فارست 
مندوزا، 1400، ص91( و »بیماریها زاییدۀ افکار اهریمنی و منسوب به دیوها دانسته شده اند« )یاحقی، 1369، 
ص301(. وندیداد بیماری را به دیوان نسبت میدهد و علت اصلیِِ بیماریها را اهریمن میداند )دارمستتر، 1384، 
20: 3(. در مینوی خرد، مرگ که سرنوشت محتوم همۀ جانداران است، در پکیر دیو استودهات ظاهر میشود. 
اولِِ وفات، »مرگ« و  )مینوی خرد، 1: 117(. در سه شب  را میبلعد و سیری نمیشناسد  آفریدگان  او همۀ 
همکارانش ـ »خشم«، فرََزیشت (frazīšt) و نزیشت (nizīšt) ـ روان فرد را عذاب مکینند )مینوی خرد، 1: 
115(. در بندهشن، »استودهات« با »وای بد« یکی دانسته شده )بندهشن، 6: 48؛ 12: 186( و مسئول زدنِِ جان 
از تن است )بندهشن، 11: 166(. در همین ارتباط، »مینوی خرد« میگوید که هیچ کس نمیتواند از »وای بد« 
بگریزد: Vaê, the bad, it is wich anyone cannot escape from" (West, 1871, p.174)...". وست 
در پانوشت این بند متذکر میشود که ظاهراًً منظور از »وای بد«، دیو مرگ است؛ اما کریستن سن با استناد به فقره‌ای از 
وندیداد نتیجه م‌یگیرد که »وای« تنها »استودهات« را در ربودنِِ اموات یاری م‌یدهد )کریستن سن، 2535پ، ص48(. 
همچنین در مینوی خرد با دیو زمستان مواجه میشویم که در سرزمین ایرانویج مسلط تر است؛ چراکه در 
آنجا دََه ماه از سال زمستان است و دو ماه تابستان، و در آن دو ماه نیز آب و زمین و گیاه سرد است )مینوی 
خرد، 43: 17ـ20(. مینوی خرد همسو با بندهشن و روایت پهلوی که میگویند »زمستان آفریدۀ دیوان است« 
)بندهشن، 16: 205؛ روایت پهلوی، 48: 9 و 91(، آورده است که یکی از این زمستا ن های سخت که طی آن 
بسیاری از مردم و دام هایشان مرده اند، توسط دوِِی مََلکوس و با جادوگری بر مردم تحمیل میشود و ملکوس 
باران های بیوقفه و سیل آسایی بر سر مردم میبارََد )مینوی خرد، 26: 28(. در اوستا نام ملکوس یا مرکوسان در 
قطعه ای مندرج در قطعات وسترگارد )مینوی خرد، 8: 2(، که شامل نفرینی بر این دیو است، آمده و به گفتۀ 



163 آیت سیاهی؛ بررسی نقش اهریمن و دیوان در دادِِستان مینوی خرد / سيدسعيدرضا منتظری و ..

کریستن سن، منظور از آن، دیو سرماست )کریستن سن، 1377، ص357(. 
سیارات )اَپَاختران( از دیگر عناصر طبیعیاند که در باور مزدیسنان در زمرۀ دیوان و نیروهای اهریمنی قرار 
میگیرند و این باور در مینوی خرد نیز بازتاب یافته است. در مقابل، »ثوابت و خصوصاًً صور فلیک، موجوداتی 
نکیسرشت و حامیان آفرینش اورمزد محسوب شده اند« )کریستن سن، 1377، ص66(. در اینجا از هفت سیاره 
به منزلۀ سپاهبدان اهریمن نام برده شده است که همۀ آفریدگان را شکست میدهند و به دستِِ مرگ و هر گونه 
آزار میسپارند )مینوی خرد، 7: 19ـ20(. نقطۀ مقابل این هفت سیاره، دوازده بُرُج )اختران( است و این هر دو، 
تعیینکنندۀ سرنوشت و مدبّرّ جهان اند؛ زیرا هر نیکی و بدی که به مردمان و آفریدگان میرسد، »از هفتان و 

دوازدهان است« )مینوی خرد، 7: 17(. »مینوی خرد« دربارة دزدی آن هفت سیاره میگوید: 

…because that Aharman, the wicked, through the power of the seven 
planets, plunder the wealth, and also every remaining advantage of the 
world, from the good and worthy, and gives more fully to the bad and 
unworthy (West, 1871, p.156).

...اهرمنِِ بدکار به آن بهانه به نیروی هفت سیاره، خواسته و نیز هر نییک را از نیکان و شایستگان 
میدزدد و به بدان و ناشایستگان بیشتر میبخشد )مینوی خرد، 23: 8(.

راهزنیِِ اهریمن و دیوزادگان و تقسمِِی کرفه های مسروقه بین بدکاران به همین جا ختم نمیشود. در حقیقت، 
اهریمن این هفت سرلشکر خود را که میتواند نمادی از کمالیگان باشد، به قصد آشفتن آفریدگان اهورایی و 
معاضدت با مهر و ماه خلق کرده است )مینوی خرد، 11: 7ـ10(؛ زیرا به گفتۀ »مینوی خرد«، اورمزد، آفرینش 
نیکی را به عهدۀ مهر و ماه و دوازده اختر خود گذاشته است و آنها برای تقسیم عادلانۀ دام و دهشِِ مینو و گیتی 
این مأموریت را پذیرفته اند. بر این اساس، در میان اختران و اپاختران نیز ستیزی دائمی در جریان است. اپاختران 
کرفه های اخترانِِ دوازده گانه را صرف افزایش قدرت دیوان مکینند )مینوی خرد، 11: 9(. با وجود این، اهوره مزدا 
و سرلشکرانش در جنگ با آنها و در شمارش حساب انسان ها عادلانه رفتار مکینند )مینوی خرد، 11: 12(؛ اما 
هر چقدر که اپاختران از نیکیهای اختران میدزدند، کرفه های اختران کم نمیشود و آنها به صورت لایزال در 
حال پراکندن خوبیاند. در همین ارتباط، دیوان و پریان از زاویه ای دیگر نیز با ستارگان در پیوندند. در کی جا، 
»مینوی خرد« ضمن برشمردن ویژگ‌یها و خویشکاریهای ستاره ها میگوید: وظیفۀ ستارۀ وََنَنَد مقابله با دیوان 
و دروجانِِ راهزنی است که میخواهند راه و گذرِِ خورشید و ماه و ستارگان را بِبُُِرََند و بشکنند )مینوی خرد، 48: 
12ـ14( و ستارۀ هفت اورنگ به همراه 99999 فروهرِِ مقدسان، مسئول بازداشتنِِ 99999 دیو و دروج و پری 

است که در مخالفت با سپهر و اختران اند )مینوی خرد، 48: 15ـ16(. 
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2. دشمنان انیرانی

در یشت ها دیوان حتی زنان را م‌یربایند و به هنگام شکست، به بند کشیده م‌یشوند؛ به زیر پا م‌یافتند )هرمزدیشت: 
ب27، خردادیشت: ب5؛ زامیادیشت، کردۀ 12: ب80؛ تیریشت: ب55( و خون ریز نامیده میشوند )بهرامیشت: 
ب54ـ56(. در متون پهلوی نیز وضع به همین گونه است. برای مثال، در یادگار زریران، ارجاسپ و یارانش که 
قصد حمله به ایران را دارند، دیو نام گرفته اند )عریان؛ 1371الف، ص50(؛ در زند بهمن یسن، دشمنان مهاجم 
ایران بارها دیوانِِ گشاده موی خشم تخمه نامیده شده اند )راشدمحصل، 1385الف، 1: 11؛ 3: 29؛ 4: 10 و 40( و 
حتی ایرانیان عهد ساسانی هنگامی که با اعراب مهاجم روبه رو شدند، با فریاد »دیوان آمدند، دیوان آمدند«، به 
کیدیگر خبر میدادند )دانش پژوه، 1375، ص460؛ دینوری، 1364، ص161(. به همین سیاق، دیویسنان نیز در 
زمرۀ لشکریانِِ ایران ستیز قرار میگیرند که تحت فرماندهی کی دیو یا سردیو )پادشاه یا فرماندۀ مهاجم( به نبرد 

با ایران میپردازند. 
در مینوی خرد نیز این دشمنانِِ رو‌یناشستۀ خشم تخمۀ چپاولگر با نام دیو حضور می‌یابند. از آن جمله، از بین بردنِِ 
دیوان و دروجان و آزار و راندنِِ اهریمن و نیروهایش توسط گشتاسب، بر اساس قراین به همین دشمنان بازمیگردد 

)مینوی خرد، 26: 71ـ76(:
 "The destroying and bruising of the bodies of the demons and demonesses" 

(West, 1871, p.159)؛ تباه کردن و شکستن کالبد دیوان و دروجان.

ماجرا حکاتِِی جنگ بزرگِِ گشتاسب و پسرش اسفندیار است که بر ارجاسب پیروز شدند و آنها را به دین 
مزدیسنا دعوت کردند. این ماجرا در اوستا روایت شده است؛ از جمله در زامیادیشت: 87 و آبانیشت ، 26: 113 
در جــایی دیگــر، »مینــوی خــرد« یــیک از ســودمندیهای هوشــنگ پیشــدادی را کشــتنِِ دوســوم دیــوانِِ 
مازنــدران دانســته اســت کــه نابودکننــدۀ جهــان بودنــد )در مــورد دیــوان مازنــدران، پیش تــر در آبانیشــت، 
ــان  ــه اســت(. از می 6: 22، زامیادیشــت: 26، رامیشــت: 7، فروردینیشــت: 137 و اردیشــت: 26 ســخن رفت
ــا  ــار م ــه مختصــرداده ای در اختی ــدمحصل، 1389، 18: 1( اســت ک ــرد 7 )راش ــیک دینک ــوی، ی ــون پهل مت
ِ������ر����� مــزن را بــزد؛ هفــت همــزاد دیــو خشــم را«؛ و دادســتان  میگــذارد: »و هوشــنگ بــا آن فــ��
دیــنی (Jaafari-Dehaghi, 1997, 5: 65) همیــن داده را تکــرار مکینــد؛ و دیگــری روایــت پهلــوی )6: 
ــا فقــط  ــد؛ ام ــان میگذارن ــده در می ــا خوانن ُـشی هوشــنگ را ب 47( و بندهشــن )18: 211( اســت کــه دیوک�
ایــادگار جاماســپیگ اســت کــه اطلاعــات دســت اولی دربــارۀ دیــوان مازنــدران به دســت میدهــد. در آنجــا، 
گشتاســب از جاماســب میپرســد: آیــا مــردم مازنــدران دیونــد یــا آدم؟ و جاماســب تأیکــد مکینــد کــه آنهــا 
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آدم انــد؛ زشــت و شــجاع، بــا فرزنــدان بسیــار و در مزاوجــت حریــص... )لقمــان، 1399، 11: 2(. دیــوان مــزن 
ـ95 از پرســش اول مینــوی خــرد و در وصــفِِ اتفاقــات هــزارۀ هوشیــدر هــم ظاهــر میشــوند:  در بندهــای 93
هوشیــدر دیــوان مــزن را ســرکوب مکینــد و دیــوِِ مرکــوس بــه نفریــن مزدیســنان میمیــرد. نکتــۀ مهــم 
ایــن اســت کــه مرکــوس در جــایی دیگــر از مینــوی خــرد »دیــو ســرما« نامیــده شــده اســت؛ امــا آن گونهکــه 
ــرد. از ایــن  ــود کــه زرتشــت را از بیــن ب ــرادََرُُوش ب ــورِِ ب در اوســتا و بندهشــن آمــده، مرکــوس از تخمــۀ ت
ــد،  ــه دارن ــد مرکــوس، کارکردهــای چندگان ــوی همانن ــرخی از شــخصیت های دی جهــت و ازآنجاکــه کــه ب

دیوان مزن و مرکوس در دستۀ چهارم دیوان ـ یعنی دشمنان خونریز انیرانی ـ جای میگیرند. 
در پرسش 26، اژدهای شاخدار و دیو آبیِِ گندرِِوََ از جمله دیوانی هستند که گرشاسب سام با آنها مبارزه کرد و 
آنها را شکست داد )مینوی خرد، 26: 49ـ50(. گرشاسب در ادبیات فارسی معروف به اژدهاکُُش است. حتی گفته 
شده است که زمانی کی تورانی به نام »نیهاک« او را با تیر زخم زده و دیو بوشاسب را بر او مسلط ساخته است 
)پورداود و دارمستتر، 1401، ج3، ص187(. او در دو جنگ، که اولی به جنگ سلم و تور و دومی به جنگ در جزیرۀ 
اژدهایان شهرت دارد، شرکت کرد. این اژدهایان در گرشاسب نامۀ اسدی طوسی افرادی هستند با چهره های سیاه و 
دندان های گرازمانند، که در کوهی بلند زندگی مکینند، در دریاها به شنا میپردازند و اموال کشتیها را به سرقت 
میبرند. از اژدهای شاخدار در یسنه ها )9: 11( و روایت پهلوی )4: 66( سخن رفته است. در روایت پهلوی )18: 8( 
دربارۀ گندرو هم توضیحاتی آمده است؛ آبانیشت او را »زرین پاشنه« نامیده‌ و یادآور شده است که اگر گرشاسب او 
را نمکُُیشت، او همۀ جهان اورمزدی را نابود مکیرد. این همان گندرو است که در کتاب نهم دینکرد )سوتکرنسک: 

15( نیز مورد اشاره قرار گرفته و وجوه مشابهت زیادی با اژدهای شاخدار دارد. 
ِ�����ن����� ملعون سخن میگوید که تهمورث به مدت سی سال بر پشت او  بار دیگر »مینوی خرد« از گ��
سوار میشد و او را توسنِِ خویش ساخته بود )مینوی خرد، 26: 22(. تا اینجای حکایت، در مورد اینکه اهریمن 
میتواند مظهری از دشمن باشد، سر نخ چندانی به دست داده نمیشود؛ اما در بند بعدی میخوانیم: »هفت گونه 

خطِِ دبیری که آن بدکار پنهان داشته بود، آشکار کرد« )مینوی خرد، 26: 23(.
داستان اهریمن سواری تهمورث بسیار مشهور است. رامیشت، 3: 11ـ13؛ زامیادیشت، 11: 28 و 29؛ دینکرد 
7، 1: 19؛ وندیداد، 13: 16 و 5: 33؛ عریان، 1371ب، ماه فروردین روز خرداد، بند 8؛ اوگمدیچا، 91 و 92؛ 
ایادگارجاماسبیگ، 4: 10 از منابعی هستند که دربارۀ این موضوع سخن گفته اند؛ اما اگر این سواری گرفتن از 
اهریمن را گره افکنیِِ ماجرا در نظر بگیریم، آموزش کتابت، بیشک اوج داستان و گره گشای آن است. اهریمنِِ 
تهمورث به احتمال زیاد یکی از دشمنان گردن ستبرِِ ایران بوده است که وی دستکم سی سال او را به انقیاد 
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خویش درآورده بود و علاوه برآن، او و اعوان و انصارش را وادار کرده بود که نوشتن را به او بیاموزند. 
از دیگر مصادیق انسانیِِ دیو در مینوی خرد، فرمانروایان و حاکمان بکیفایت و کج رفتارند: 

و قدرتِِ بد آن باشد که کسی داد و آیین و طریقۀ راست و درست را بر هم زند و ستم و دزدی و 
بیداد در کار دارد؛ چیزِِ مینو تباه کند و کارِِ نیک را خوار دارد و مردم نیککردار را از کردن کار نیک 
بازدارد و به آنان گزند برساند؛ و همۀ توجهش به تن خویش و آرایشِِ چیزِِ گیتی و دارایی و احترامِِ 

بدان و آسیب و سرزنش نیکان و نابودی درویشان باشد )مینوی خرد، 14: 27ـ38(.

و حرف اصلی را در بند 39 بازمیگوید: »این گونه حکمرانِِ بد، برابر اهرمن و دیوان خوانده شده است«.
1ـ2. نیم دیوان

در کی جا، »دانا« از »مینوی خرد« میپرسد: مردم چند نوع اند؟ و او پاسخ میدهد: »یکی مردم و یکی نیم مردم 
و یکی نیم دیو« )مینوی خرد، 41: 5(. آن گاه در مورد نیم دیو میگوید: او تنها به اسم انسان است؛ اما کردارش به 
کی دیو دوپا میمانَدَ؛ دنیا و آخرت نمیشناسد و خوب و بد و بهشت و دوزخ برایش یکی است. ازسویدیگر، 
نیم مردم نیز به لحاظ مفهومی و مصداقی بسیار به نیم دیو شبیه است: او »چیز گیتی و مینو را به پسندِِ خود کند...؛ 

گاهی کار نکی بهکام اورمزد و گاهی بهکام اهرمن از او سر زند« )مینوی خرد، 41: 10ـ11(.
گویا »برداشت ایرانی از اهریمن، بایستی به این مخلوقاتِِ نیمه‌انسان ـ نیمه‌حیوان بسیار نزدکی بوده باشد« )فون‌گال، 
1385، ص570(؛ زیرا حضور نیم‌دیوان علاوه بر مینوی خرد، در دیگر متون پهلوی نیز بدیل دارد. در بندهشن آمده که 
پیدایش نژاد سیاه، ناشی از نزدیکی کردن کی دیو با کی زن در زیر نگاه ضحّّاک بوده است )بندهشن، 9: 109(. همچنین 
در دینکرد 3، افراسیاب با صفت نیم‌دیو مورد اشاره قرار گرفته است: »...افراسیابِِ دیومردم ]به یوبۀ همان نیمۀ دیو‌یاش[ 

حتی با پادافرهِِ گناه، روی رستگاری نخواهد دید« )فضیلت، 1381، 110: 2(.

3. دیوپرستی

با اینکه »مینوی خرد« در مواضع متعدد دربارۀ دیوان سخن گفته و »دانا« را از هم‌نشینی یا تشبّّث به آنها منع کرده، 
فقط در دو جا اصطلاح دیوپرستی را بهکار برده است. ابتدا در نقل حکایت مربوط به سرانجام روان پس از مرگ، 
میگوید نخستین عملی که دئنا دربارة آن با روان سخن م‌یگوید، دیوپرستی است؛ چنانک‌ه دئنای زیباروی دوشیزه‌سیما 
به روان پارسا میگوید: »...تو چون در گیتی دیدی که کسی دیوپرستی کرد...، نشستی و پرستش ایزدان کردی« 
)مینوی خرد، 1: 131(. و دئنای زشت‌روی پلید به روان بدکار میگوید: »...چون تو دیدی که کسی پرستش ایزدان 

کرد...، نشستی و دیوپرستی کردی و دیوان و دروجان را پرستیدی« )مینوی خرد، 1: 172ـ173(.
مشابه این حکایت را روایت پهلوی: 23 و ارداویرافنامه: 4، به‌صورت مفصل و وزیدگ‌یهای زادسپرم: 31، به‌صورت 

مختصر بازگفته‌اند. 
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اما دومین اشارۀ »مینوی خرد« به دیوپرستی، در بند 19 از پرسش 35 صورت گرفته است. »مینوی خرد« 
در پاسخ به این پرسش که کدام گناه گران تر است، سی گناه را برمیشمارد که با لواط آغاز و به پشیمان شدن 
از کار نکی ختم میشود. نوزدهمین گناه از این سی بِزِه، دیوپرستی است که با توجه به بندهای پیشین و پسین 

این بند، میتوان دیو مورد نظر را بر همۀ انواع دیو ـ که پیش تر مورد بحث قرار گرفت ـ اطلاق کرد. 

4. رهایی از اهریمن

اهریمن دشمن شمارۀ کی آفریدگان اهورایی است و جسم انسان به منزلۀ سدی در برابر تهاجماتِِ اهریمنی عمل 
مکیند. در دینکرد 6 آمده است: »...پاسداری این باشد: کسی که تن را مانند دژ کند و بر فراز آن پاسداری کند 

.)Shaked, 1979, p.203 و ایزد را در آن نگاه دارد و دیو را بدان نهلد« )میرفخرایی، 1392، ص244؛
در حقیقت در میان مزدیسنان »عقیده بر این بوده که تنِِ زرتشتیِِ درستکار، آسیب پذیرترین چیز در برابر حملات 
مداومِِ شر است؛ زیرا دیوان و دروجان خود فاقد تن‌اند؛ بنابراین آرزومندند که صاحب تن شوند« )ویلیامز، 1400، ص77(. 
بدین ترتیب، رعایت آداب طهارت و پاک نگه داشتنِِ تن، یکی از راه های رهایی از اهریمن و زادگانش است. به جز این، 
دستورالعمل های دیگری برای دور کردن دیوان یا ناکام ساختن آنها وجود دارد که از آن جمله میتوان به خواندن 
دُُرونیشت )روایت پهلوی، 56: 8(، تکرار کلام مقدس و یزش ایزدان، ازدواج و فرزندآوری )نوابی، 1339، 50(، نوشیدن 

هوم )هومیشت، 10: 6( و دو بار خواندن دعای اهونور )راشدمحصل، 1389، 0: 12( اشاره کرد. 
اما »مینوی خرد« از چند راهکار دیگر نیز نام میبرد؛ از جمله اینکه بهدین در هر جا و زمان اورمزد را به آفریدگاری 
و اهریمن را به نابودکنندگی در اندیشه داشته باشد )مینوی خرد، 62: 6؛ 1: 89؛ 51: 10 و 15( و اهمیت این یادکرد تا 
حدی است که به عنوان یکی از راه های منتهی به بهشت از آن سخن میگوید )مینوی خرد، 36: 10(. سرانجام، انجام 

خویشکاریِِ فردی یکی دیگر از راه های بازداشتن گنّّامینوی ملعون از خویشتن است )مینوی خرد، 1: 74(. 

5. خرد چشمِِ جان است، چون بنگری

نخستین کار اورمزد پس از بر سرِِ پیمان آوردنِِ اهریمن، سپاسگزاری از خرد خویش بود )مینوی خرد، 56: 30( 
و در مینوی خرد به دفعات بر اهمیت خرد در مواجهه با اهریمن و دیوان تأیکد شده است. آفرینش آفریدگانِِ مینو 
و گیتی و نگاه داری و ادارۀ آنها، به واسطۀ خرد صورت میگیرد. سوشیانس، رستاخیز و تنِِ پسین هم به یاری 
خرد انجام میپذیرد )مینوی خرد، 56: 5ـ7(؛ اما نکتۀ قابل تأمل این است که مجهز شدن به سلاح عقل در برابر 

تمام گونه های دیو کارساز است. 
اهریمـن بـه مـردم خردمند کمتـر آسیب میرسـانَدَ )مینوی خـرد، 33: 3( و بـا بهره گیری از عقـل، در کنار 
سـایر نیروهـای حمایـتی همچـون راسـتی، پیمان، کوشـش و رادی میتـوان اهرمن و دیوان را شکسـت داد و 

از دوزخ بیبها و تارکی رََست: 



1681404 سال هفدهم، شماره اول، پياپي 65، زمستان ،

and how is it possible to make Aharman, the wicked, and the demons 
confounded?... that is if they make the spirit of wisdom a support… in this 
manner, it is possible to…escape from Aharman, the wicked, and hell, the 
evil-smelling (West, 1871, p.171).

 اما مانیفست مینوی خرد دربارۀ اهریمن و نابود کردن او، در پرسش 56 به دست داده شده است. در بند 6: »در 
فرشگرد، اهرمن و فرزندانش را به نیروی خرد بیشتر میتوان نابود کرد و از میان برد« و بندهای 14 و 15 و 

22: »اهرمن و دیوان، مردی را بیشتر میفریبند و به دوزخ مکیشند که از نظر خرد درویش تر... است«.
در همین پرسش، علت پیروزی زردشت و تسلیم نشدن او به سخن گ��ُ����ن����رخِِردی او م‌یداند و بر کارایی 

و برّّندگی خرد در مواجهه با دسته های مختلف دیوان نیز تأیکد مکیند. 
در بیشتر متون اوستایی و پهلوی، خرد بزرگ ترین بازدارندۀ دیوان و دروجان نامیده شده است؛ چنانکه در 
یادگار بزرگمهر )43( ضمن تأیکد بر این موضوع، به انواع خرد )ذاتی و اکتسابی( نیز اشاره میشود. دینکرد 5 
نیز از ناتوان کردنِِ دیو وََرََن با گوهر خرد سخن گفته و در دینکرد 3 آمده است که پیش از پادشاهی جمشید، 

دیوان، ورن را غالب و خرد را ناتوان ساخته بودند. 

6. پایان کار اهریمن

در منابعی همانند وزیدگیهای زادسپرم )راشدمحصل، 1385ب، 34: 48(، اهریمن کشته میشود و این مرگ در 
متن هایی همانند ماه فروردین روز خرداد )عریان، 1371ب، ب38( و جاماسپ نامه )لقمان، 1399، ب16( به قدری 
ملموس و صورت پذیر است که در آنها، اهوراییان سََرِِ اهریمن را مبُیرُند؛ اما در مینوی خرد وعده داده شده است که 
»چون نه هزار سال تمام شد، اهرمن از فعالیت بازداشته شود« )مینوی خرد، 7: 13(. مطابق این روایت، پیش از اتمام 
نه هزار زمستان، که زمان تعیین شده در پیمان اورمزد و اهریمن است، هیچ کس نمیتواند اهریمن را بگرداند یا 
تغییر دهد؛ اما در پایان عمر جهان، فرزندان و لشکریان او فرومکیاهند و حتی دیو آز هم به‌دست مهر و زروان و 
مینوی عدالت از بین م‌یرود و در نهایت، خود او از کار بازمیمانَدَ )همچنین: زامیادیشت، 15: 96؛ شیکبا، 1380، 4: 

79؛ Jaafari-Dehaghi, 1997, 20: 37؛ روایت پهلوی، 48: 92ـ95؛ راشدمحصل، 1385الف، ب26(. 

نتیجه گیری

بر اساس این پژوهش، مینوی خرد منبع بسیار ارزشمندی در حوزۀ دیوشناسیِِ مزدیسنا در دوره های پسااوستایی 
محسوب میشود. از خلال مطالعۀ این اثر و تحلیل متن شناختی، اسطوره شناختی و زبان شناختیِِ آن میتوان 
حضور دستکم چهار دسته دیو را در آن شناسایی کرد که عبارت اند از: موجودات پکیرمند ماورایی؛ صفات رذیلۀ 
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انسانی؛ بلایای طبیعی و دشمنان انیرانی. همچنین راه های نفوذ و غلبۀ این دیوان بر آفریدگان اهورایی، به ویژه 
انسان، و نیز شیوه های رهایی از آنها، در این متن پهلوی ارائه شده است. در این کتاب، مبحث دیوپرستی ـ 
اگرچه به اختصار مورد اشاره قرار گرفته ـ حاوی نکات مهمی است که با هر چهار دستۀ دیوان مطابقت دارد. 
»خرد« یکی از بنیانهای مینوی خرد است و بر خردورزی به عنوان بهترین راه دوری از دیوان یا رهایی از آنها 
تأیکد شده است. در نهایت، سرنوشت نهایی اهریمن و دیوان، هم راستا با بسیاری از متون اوستایی و پهلوی در 

بازگشت به تاریکی و دوزخ ترسیم شده است. 
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