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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	

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 روكيردهاي 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.
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Abstract
Any book claiming a divine origin insists on being heavenly and 
infallible. The heavenly books of Muslims and Jews likewise claim to 
be divine and incorruptible. This article, using a descriptive-analytical 
method and a comparative study of the aspects of the inimitability (iʿjāz) 
of the Qur’an and the characteristics of the Old Testament, examines 
these claims. By proposing a “three-step rational argument” for proving 
inimitability (reports of the unseen, absence of contradiction, and the 
unlettered nature of the bringer), this article argues that these three criteria 
are foundational—explicitly affirmed by the Qur’an and also endorsed 
by reason. When the unlettered nature of the bringer is added to other 
aspects of inimitability, it a fortiori places the Qur’an beyond human 
capacity, making the claim to produce a text like it impossible even in 
conception. In contrast, the Old Testament lacks such features. Not only 
does it not claim inimitability or challenge (taḥaddī), but an examination 
based on the same three steps (definite reports of the unseen, absence of 
contradiction, and the unlettered nature of the bringer) shows that this 
book does not meet the necessary conditions for being a miracle. The 
presence of contradictions and the book’s own explicit acknowledgment 
of corruption refute any claim to its infallibility and inimitability.

Keywords:Aspects of Inimitability (Iʿjāz), Unlettered Nature (Ummī) of the 
Bringer of the Book, Holy Qur’an, Old Testament, Incorruptibility of 
Scripture.
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چکيده
هر کتابي که مدعي آسماني بودن است، در ضمن بر الهي بودن و خطاناپذير بودن اصرار دارد. 
کتاب های آسماني مسلمانان و يهوديان نيز ادعاي آسماني و الهي بودن و تحريف ناپذيری دارند. 
این نوشتار با روش توصيفي ـ تحليلي و با بررسی تطبیقی وجوه اعجاز قرآن و ويژگي هاي عهد 
عتیق، اين ادعا را بررسي کرده است. اين نوشتار با طرح »سه گام عقلی« برای اثبات اعجاز )اخبار 
غیبی، عدم اختلاف و امّّی بودن آورنده( استدلال مکیند که این سه معیار، مبناییاند که ضمن 
تصریح قرآن مورد تأیید عقل نیز هستند. ضمیمه شدن ویژگی امّّی بودن به سایر وجوه اعجاز، 
آنها را به طریق اولی از توان بشر خارج و ادعای آوردن مانند قرآن را حتی در تصور نیز غیرممکن 
میسازد. در مقابل، عهد عتیق فاقد چنین ویژگیهایی است. نه تنها ادعای اعجاز و تحدی ندارد، 
بلکه بررسی آن بر اساس همان سه گام )اخبار غیبی قطعی، عدم اختلاف و امّّی بودن آورنده( نشان 
میدهد که این کتاب واجد شرایط لازم برای معجزه بودن نیست. وجود تناقضات و تصریح خود 

کتاب به تحریف، هر ادعایی مبنی بر خطاناپذیری و اعجاز آن را رد مکیند.

کليدواژه ها: وجوه اعجاز، امّّي بودن آورندة کتاب، قرآن کريم، عهد عتيق، تحريف ناپذيري کتاب.

بررسي اعجاز و تحریف ناپذیري قرآن کریم و عهد عتیق

نوع مقاله: پژوهشي



مقدمه

ایـن‌ پرسـش‌ همواره‌ بین‌ قرآن پژوهان وجود داشـته‌ اسـت‌ که‌ جهـت‌ اعجاز قرآن‌ در چیسـت و چه‌ خصوصیات‌ی 
در قـرآن‌ وجـود دارد کـه‌ آن‌ را بیماننـد کـرده اسـت. از متن‌ آیـات تحد‌ی هـم‌ به صراحت نمیتوان‌ پاسـخ‌ این‌ 
پرسـش‌ را یافـت؛ زیـرا در آیـات‌ تحـد‌ی قرآن ، به جهت‌ خاص‌ی اشـاره‌ نشـده‌ و فقـط‌ آوردن‌ مانند آن‌ خواسـته‌ 
شـده اسـت. ازایـن رو میـان دانشـمندان‌ قرآن پـژوه‌ دربـارة‌ چگونـگ‌ی اعجـاز قـرآن تفـاوت‌ نظـر فـراوان‌ دیده 

میشود )معرفت، 1414ق، ج4، ص131ـ135(.
دراین باره سه دیدگاه اصلی وجود دارد:

الف( تک وجهي: گروهي با دقت در بلاغت قرآن، اعجاز آن را فقط از نظر فصاحت و بلاغت پذيرفته و 

وجوه ديگر را نفي کرده‌اند )فخر رازی، 1420ق، ج17، ص325؛ زملکانی، 1394ق، ص65(. این دیدگاه نسخه‌های 
دیگری مثل »انحصار در وجه معارفی« و »انحصار در صرفه« هم دارد که به آنها اشاره خواهد شد.

ب( جمع وجوه: در مقابل نظریة قبل، برخي از قرآن پژوهان وجه اعجاز قرآن را نه تکتک آنها، بلکه جمع 

همة وجوه مي دانند. زرکشي مي نويسد: قول دوازدهم دربارة وجوه اعجاز قرآن ـ که قول اهل تحقيق است ـ 
جمع همة اقوال سابق است، نه تکتک آنها؛ چراکه قرآن همة آنها را با هم جمع کرده. پس با وجود شمول 
قرآن بر همة وجوه، نسبت دادن اعجاز آن به يکي از آنها به تنهايي معنا ندارد )زرکشی، 1408ق، ج2، ص114(

ج( تعدد وجوه: بيشتر محققان تعدد وجوه اعجاز را پذيرفته‌اند؛ البته اعجاز پژوهان در این زمینه هم‌داستان 

نیستند؛ برخی از آنان اعجاز قرآن را از دو جنبه و برخي از سه يا جنبه های بيشتري دانسته‌اند. تعابير صاحبان اين 
نظريه نيز متفاوت است. سيوطى بدون ذكر دليلی مىگويد: وجوه اعجاز قرآن نهايت ندارد؛ سپس به بيان ديدگاه 
دانشمندان در اين زمينه مي پردازد و خود او به 35 وجه اعجاز تصریح ميکند )سیوطی، 1408ق، ج1، ص5(. هر 

کی از گروه های یادشده برای اثبات مدعای خویش دلایلی را آورده و احیاناًً به نقد دیدگاه های دیگر پرداخته‌اند.
این اختلاف تا جایی است که برخی از محققان وجوه اعجاز معنایی را اصل میدانند و بر اين باورند که 
جنبه های معنوی و محتوایی اعجاز قرآن کریم بر جنبه های ظاهری و صوری و لفظی و بلاغی آن برتری کلی 
دارد؛ چنانکه جمعی از علمای امامیه بر آن وجوه تأیکد کرده اند )پهلوان، ۱۳۸۲، ص14(. برخی دیگر بر این 
باورند که ویژگی »هدایت بخشی« قرآن از اصل‌یترین عوامل اعجاز آن در بعد محتوا و معناست که از نظر بسیاری 
مغفول مانده و از آن به عنوان یکی از آیات تحدی یاد نشده است )موسوی و مصلاییپور، 1397، ص161(. 
برخی دیگر نیز وجه اعجاز را منحصر در صرفه دانسته و نوشته اند که نه تنها دربارة قرآن کریم، بلکه در دیگر 

معجزات پیامبران، علت عجز بشر از هماوردی، »صرفه« است )محمدی، 1399، ص145(.
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این نوشتار درصدد تبیین این نکته است که امّّی بودن آورندة قرآن، اعجاز آن را به طريق اولي اثبات مکیند. 
به عبارت ديگر، هرچند قرآن معجزه است و برای اثبات اعجاز آن نیاز به توسل به امی بودن پیامبر نیست ـ چراکه 
انس یا جنِِ غيرامّّي نیز از آوردن مانند آن عاجز است ـ اما توجه به امّّی بودن پیامبر، اعجاز آن را با اولویت 
بیشتری اثبات مکیند. دیگر وجوه اعجاز، نظیر فصاحت و بلاغت و آهنگین بودن آیات و حتی دیدگاه صرفه نیز 
با لحاظ امّّی بودن، وجه اعجازی میشوند که هیچ کس حتی معاندان و مبطلان نیز نمیتوانند آوردن مثل آن 
را تصور کنند. دیدگاه برگزیده، با همة دیدگاه‌ها )ت‌کوجهی، تعدد وجوه و جمع وجوه( سازگار است؛ زیرا با ضمیمة 
امّّی بودن به کی وجه، مثل فصاحت و بلاغت، یا ضمیمه شدن آن به تعدادی از وجوه یا به همة وجوه، به طریق 
اولی بشر از آوردن مثل قرآن عاجز میشود. به عبارت دیگر، با فرض تشکیک در امکان آوردن کتابی مانند قرآن 
از سوی انسان غیرامّّی، انسان حق پذیر تردیدی روا نمیدارد که شخصی امّّی، مانند پیامبر اکرم؟ص؟، به تنهایی 

بدون اتصال به منبع وحی از آوردن کتابی مانند قرآن عاجز بوده است. 
از ميان کتاب هاي آسماني موجود، شبيه ترين کتاب به قرآن، تورات است که به باور يهوديان از طرف خدا 
نازل شده است و ایشان آن را پنج کتاب نخست عهد عتيق و به معنايي کل عهد عتيق مي دانند. يهوديان تورات 
را تحريف ناپذير مي‌دانند. اين نوشتار از طريق مبنا قرار دادن اعجاز کتاب و لازمة عقلي آن، يعني تحريف‌ناپذيريِِ 
کتابِِ داراي اعجاز، به بررسي اين ادعا پرداخته است. اين نوشتار طرحي نو درانداخته و اعجاز کتاب آسماني را 
در سه گام »وجه اخبار غيبي«، »عدم اختلاف« و »امّّي بودن آورندة کتاب« ثابت کرده است که عقل نيز آن 
را تأييد ميکند. قرآن هر سه گام را بدون هيچ خللي برداشته و ازاین رو معجزه است و در نتيجه، تحريف ناپذير؛ 
ولي عهد عتيق با وجود اشتمال بر اخبار غيبي، دارای خللی است و در گام بعدي نيز در آن اختلاف و تناقض 

وجود دارد و در نتيجه نمي توان ادعا کرد که خطاناپذير است. 
از باب پيشينه، دربارة اعجاز قرآن و تحريف ناپذيري آن و نیز دربارة خطاناپذيري کتاب مقدس يا اشتمال 
آن بر تناقض، به صورت مستقل برای هر کدام کتاب، پايان نامه و مقالاتي نگاشته شده است که تقريباًً همة آنها 
در اين نوشتار به عنوان منابع پژوهش مورد استفاده قرار گرفته اند؛ ولي به صورت تطبيقي که موضوع اين نوشتار 

است، هيچ کتاب، پايان نامه و مقاله اي يافت نشد. 

1. انواع وجوه اعجاز قرآن از دیدگاه مفسران

اعجاز قرآن به تحدي آن است. مقصود از تحدي، دعوت منكران نبوت به آوردن همانندی براى معجزه است. 
آیات تحدی در قرآن آیاتیاند که در آنها تعبیر »فََأْْتُُوا بِكِِِتََابٍٍ« یا نظیر آن آمده است )طور:‌ 34؛ اسراء: 88؛ هود: 

13؛ یونس: 38؛ بقره: 23؛ قصص: 49(.

هر معجزه‌اي داراي وجوهي است. وجوه اعجاز قرآن، یا درون متنی است یا برون متنی. درون متنی نیز دو نوع 
است: وجوه‌ی که‌ به‌ ساختار الفاظ‌ و ظاهر قرآن‌ مربوط‌ میشود که‌ برا‌ی آگاه‌ی از آن‌، تسلط‌ بر زبان‌ عرب‌ی ضرورت‌ 
دارد و عرب‌ جاهل‌ی به خوب‌ی آن‌ را درمییافت )محمدی، 1399، ص145(؛ دوم‌ وجوه‌ی که تنها ناظر‌ به‌ محتوا و 
مفاهیم‌ قرآن‌ هستند و آگاه‌ی از آنها برا‌ی ناآشنایان‌ با ظرایف‌ زبان‌ ادب‌ی عرب‌ی نیز مقدور است‌ )شاکر، 1380، ص10(. 
وجوه برون متنی نیز دو نوع است: یکی قول به صرفه و دیگری امّّی بودن آورندة آن )رجبی، 1398، ص116(. 
هر ‌کی از آن‌ دو گروه درون متن‌ی نیز اقسام‌ی دارد که‌ اعجاز بیانی و اعجاز در صوت‌ و آهنگ‌ قرآن، ذیل وجوه 
مربوط به ساختار الفاظ و ظاهر قرآن بحث میشوند؛ و اعجاز در معارف‌ بلند آن، که شامل اخبار غیبی نیز هست 

و نیز عدم اختلاف در قرآن، ذیل وجوه مربوط به محتوا و مفاهیم قرآن بحث میشوند.
البته بر اساس نظر بيشتر قرآن پژوهان، يکي از مصاديق عدم اختلاف در قرآن، هماهنگی مراتب فصاحت 
و بلاغت در حد اعجاز است )طبرسی، 1372، ج3، ص125ـ126؛ میبدی، 1371، ج2، ص605؛ فخر رازی، 
1420ق، ج10، ص152؛ خازن، 1415ق، ج1، ص402؛ سبزواری، 1419ق، ص96؛ بیضاوی، 1418ق، ج2، 
ص86؛ ابن عجیبه، 1426ق، ج1، ص535؛ آل غازی، 1382ق، ج5، ص583؛ صدرالدین شیرازی، 1361، ج2، 
ص131؛ قمی مشهدی، 1368، ج3، ص485؛ آلوسی،‌ 1415ق، ج1، ص29ـ34؛ ابوالفتوح رازی، 1408ق، ج6، 
ص34؛ موسوی سبزواری، 1409ق، ج9، ص77ـ79؛ ابن عاشور، 1420ق، ج1، ص126؛ طباطبایی، 1390ق، 
ج1، ص66(؛ به این معنا که همة آیات از نظر شیوایی کلمات، روانی تلفظ، رسایی، گویایی و گوش نواز بودن 
آهنگ آنها از هماهنگی فوق العاده برخوردارند؛ ولی ازآنجاکه عدم اختلاف در محتوا و مفاهیم ظهور بیشتری 

دارد، در این نوشتار، در بحث محتوا و مفاهیم دربارة آن بحث میشود.
اعجاز بیان‌ی قرآن‌ که‌ مورد توافق‌ اندیشه ورزان‌ اسلام‌ی است )مؤدب، 1386، ص159(، به‌ الفاظ‌ و ظاهر 
قرآن‌ مربوط‌ میشود. در تبیین‌ اعجاز بیان‌ی قرآن‌ به‌ چینش‌ واژگان‌ قرآن، اسلوب‌ خاص‌ قرآن، سازگار‌ی حروف‌ 
و معان‌ی قرآن و تغییر خطاب، اشاره‌ شده است )مؤدب، 1382، ص206ـ210(. یکی از وجوهی که ذیل اعجاز 
بیانی مطرح میشود، اعجاز در آهنگ‌ قرآن‌ است )رافعی، 1410ق، ص188؛ عبدالله دراز، 1390ق، ص102؛ سید 
قطب، بیتا، ص72(. نکته ای که باید به آن توجه شود، این است که اگر اعجاز قرآن فقط فصاحت و‌ بلاغت‌ آن‌ 
باشد، با توجه‌ به‌ اینکه‌ غیرعرب‌ به آن‌ آشنا‌یی ندارد، تحد‌ی غیرعرب بیمعنا خواهد بود؛ درحالکیه‌ دعوت‌ به‌ 

تحدی، عام  است و شامل غیرعرب نیز هست  )طباطبایی، 1390ق، ج10، ص162(.
در هر امر ديني که اختلاف وجود داشته باشد، بهترين راه حل مراجعه به قرآن است. بيان شد که در وجوه اعجاز 
نيز ميان قرآن پژوهان اختلاف ديدگاه فراوان وجود دارد. براي برطرف کردن اين اختلاف نیز بهترين راه مراجعه به 
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خود قرآن است. هر وجهي از وجوه اعجاز که خود قرآن بدان تصريح و تأکيد کرده است، مبنا قرار م‌یگیرد و بر 
اساس آن، معيارِِ اثبات اعجاز ارائه مي شود. آنچه از آيات قرآن به‌دست مي‌آيد، سه وجه »اخبار غيبي«، »عدم اختلاف« 

و »امّّي بودن آورندة قرآن« است که در سه گام براي اثبات اعجاز قرآن ارائه خواهد شد. 

2. اثبات اعجاز قرآن با سه گام

با توجه به تعریف معجزه و دقت در آیات تحدی، از لحاظ عقلی معجزه چیزی است که فوق قدرت بشر بوده و 
بشر از آوردن نظیر آن عاجز باشد. وجوهی از اعجاز قرآن، که خود قرآن بر آن تأیکد و تصریح دارد و میتوان 
آن وجوه را به روشنی از آیات قرآن استفاده کرد، سه دسته است: الف( اخبار غیبی با سه آيه: »ذََلِكََِ مِِنْْ أَنَبََاء 
الْغََْيْْبِِ نُوُحِِيهِِ إِلَِيَْْكََ« )آل عمران: 44؛ يوسف: 102( و »تِلِْكََْ مِِنْْ أَنَبََاء الْغََْيْْبِِ نُوُحِِيهََا إِلَِيَْْكََ مََا كُُنتََ تََعْْلَمَُُهََا أَنَْتََْ وََلَاَ 
قََوْْمُُكََ مِِن قََبْْلِِ هََذََا« )هود: 49(؛ ب( عدم اختلاف در قرآن با يک آيه: »أَفَََلا يََتََدََبَّرَُُونََ الْقُُْرْْآنََ وََلَوَْْ کانََ مِِنْْ عِِنْْدِِ غََيْْرِِ 
الِلّهِ لَوَََجََدُُوا فِیِهِِ اخْْتِلِااًفً كََثِاًریً« )نساء: 82(؛ ج( امّّی بودن آورندة قرآن با چهار آيه: »وََإِنِْْ كُُنْْتُُمْْ فِِي رََيْْبٍٍ مِِمََّا نَزَََّلْنْا 
عََلى‌ عََبْْدِِنا فََأْْتُُوا بِسُُِورََةٍٍ مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ وََادْْعُُوا شُُهََداءََكُُمْْ مِِنْْ دُُنِِو ا�للَّهِِ إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ صادِِقِِني« )بقره: 23(؛ »قُُلْْ لَوَْْ شاءََ ا�للَّهُُ ما 
تََلَوَْْتُُهُُ عََلَيَْْكُُمْْ وََلا أَدَْْراكُُمْْ بِهِِِ، فََقََدْْ لَبَِثِْْتُُ فِِيكُُمْْ عُُمُُاًرً مِِنْْ قََبْْلِهِِِ، أَفَََلا تََعْْقِِلُُونََ « )يونس: 16(؛ »وََما كُُنْْتََ تََتْْلُُوا مِِنْْ قََبْْلِهِِِ مِِنْْ 
كِِتابٍٍ وََلا تََخُُطُُّهُُ بِيََِنِيمكََِ إِاًذً لَاَرْْتابََ الْمُُْبْْطِِلُُونََ« )عنکبوت: 48( و »مََا كُُنتََ تََدْْرِِي مََا الْكِِْتََابُُ« )شوري: 52(. به سایر 

وجوه اعجاز در قرآن هیچ اشارة صریحی نشده است.  
قائلان به دیدگاه صرفه )معرفت، 1382، ج۴، ص۱۴9ـ۱۵3( بر این باورند که احتمال آوردن مثل قرآن از 
جهت فصاحت و بلاغت، اخبار غیبی، عدم اختلاف و امثال آن، برای بشر وجود دارد. این نوشتار بر این باور است 
که هر کدام از این وجوه اعجاز، در جای خود، دیگران را از آوردن مثل، عاجز مکیند؛ ولی به نظر میرسد که 
معيار و ملاک تشخيص وجوه اعجاز، همين سه وجه تصريح شده در آيات است؛ يعني متن اعجازي بايد مشتمل 
بر اخبار غيبي حقيقي و صادق باشد؛ زيرا بشر امکان احاطه به غيب ندارد و بدون اذن الهي نمي تواند از غيب 
خبر بدهد؛ ولي با توجه به اينکه امکان جعل در اخبار غيبي گذشته و آينده وجود دارد، قرآن ملاک دوم را ارائه 
کرده است و آن اينکه اگر کتاب آسماني کامل که مشتمل بر غيب است و داراي معارف گوناگوني است، از جانب 
بشر باشد، در آن اختلاف فراوان به وجود مي آيد. بر اين اساس، قرآن با دو ملاک مشتمل بر اخبار غيبي بودن و 
عدم اختلاف کثير در آيات قرآن، آن را معجزه معرفي ميکند که هيچ کس نمي تواند سوره اي مثل آن بياورد؛ 
چه رسد به ده سوره يا کل قرآن؛ اما آنچه آوردن مثل قرآن را از تصور بشر خارج مکیند، ضمیمه کردن امّّی 
بودن آورندة آن به این وجوه است و با در نظر گرفتن این ویژگی در کنار وجوه اعجاز، همة آنها به طریق اولی 
از توان بشر خارج خواهند شد. بنابراین، امّّی بودن باید در کنار ویژگیهای دیگر قرآن لحاظ شود تا آوردن مثل 

قرآن از لحاظ فصاحت و بلاغت، عدم اختلاف و اخبار غیبی و موارد دیگر، به طریق اولی از توان بشر خارج شود 
و »لا يََأْْتُُونََ بِمِِِثْْلِهِِِ« )اسراء: 88( و »وََلَنَْْ تََفْْعََلُُوا« )بقره: 24( محقق گردد. 

باید توجه کرد که قرآن به لحاظ وجوه درون متنی ظاهری و محتوایی، معجزه است و امکان آوردن مثل آن 
منتفی است. قرآن با توجه به اشتمال بر اخبار غيبي و پيشگويي هايي که در زمان نزول تحقق یافت و صدق آن 
بر همگان روشن شد، به يقين معجزه و از طرف خداست. اگر کسي در اخبار غيبي گذشته و آيندة قرآن، که امکان 
راستي آزمايي ندارند، ترديد داشته باشد، وجه اعجاز ديگر قرآن، يعني عدم اختلاف در قرآن ـ با بياني که از 
آيت الله مصباح خواهد آمد ـ اين ترديد را برطرف ميکند و اعجاز قرآن تثبيت مي شود؛ ولی تأیکد قرآن بر امّّی 
بودن، که از وجوه درون متنی نیست، به این دلیل است که اگر شخصی با وجود وجوه اعجاز قرآن، نظير اخبار 
غيبي و عدم اختلاف در قرآن، در آوردن مانند قرآن توسط انسانی تردید روا بدارد، در اینکه شخص امّّی مانند 
پیامبر از آوردن مثل آن ناتوان و عاجز است، هیچ گونه تردیدی ندارد. بر این اساس، وجه عدم اختلاف با لحاظ 
امّّی بودن، بهتر قابل درک است؛ زیرا اختلاف کثیری که در آیه آمده، با امّّی بودن بهتر قابل درک است؛ زیرا 
یا بیسواد( ممکن نیست، ولی روشن است که کار شخص  )باسواد  انسانی  از سوی هیچ  گرچه آوردن قرآن 
آموزش ديده اختلاف کمتری نسبت به کار فرد آموزش نديده دارد. به سخن دیگر، اگر فرض شود که کی امّّی 
کتابی نظیر قرآن بیاورد، بهیقین در آن اختلاف کثیر ایجاد خواهد شد. بر این اساس با لحاظ امّّی بودن، وجه 
اعجاز عدم اختلاف به نحوی سامان مییابد که دیگر هیچ کس آوردن مثل برای قرآن را نمیتواند تصور کند.

1ـ2. گام نخست: اعجاز قرآن  در بيان اخبار غيبي 

یکی از وجوه‌ اعجاز قرآن، معارف‌ بلند و بیبدیل‌ آن‌ است‌ که‌ آورندة آن پیامبر امّّ‌ی است. قرآن‌ از نظر تنو‌ع‌ و وسعت‌ 
معارف گستردگ‌ی زیادی دارد؛ به گونه‌اکیه‌ موضوعات‌ فراوان‌ را در خود جا‌ی داده است‌ )راوندی، 1409ق، ص1006(. 
یکی از معارف بیمانند قرآن که به وجه اعجاز بودن آن تصریح شده، اشتمال بر اخبار غیبی است. خداوند در 
سورة هود پس از بیان داستان حضرت نوح؟ع؟، آن را از اخبار غیبی میداند و میفرماید: »تِلِْكََْ مِِنْْ أَنَْبْاءِِ الْغََْيْْبِِ 
نُوُحِِهيا إِلَِيَْْكََ ما كُُنْْتََ تََعْْلَمَُُها أَنَْتََْ وََلا قََوْْمُُكََ مِِنْْ قََبْْلِِ ذها«. این آیه به این نکته تصریح دارد که کسی نمیتواند 
بر خبرهای غیبی آگاهی یابد و عدم امکان آگاهی از خبر غیبی به دلالت مفهومی، بر تحدی به خبر غیبی دلالت 

دارد )فاضل موحدی لنکرانی، 1396ق، ص50ـ87(.
درست است که غیر از خداوند کسي از اخبار غیب مطلع نیست؛ اما کسی که میخواهد مانند قرآن بیاورد 
نیز ممکن است به دروغ خبر از غیب بدهد. حال از کجا میتوان تشخیص داد که خبر وی دروغ است تا وی و 
کتاب و محتوایش را کنار بگذاریم؟ به نظر میرسد که در اینجا معیار، قواعد و اصول عقلی است؛ یعنی با تحلیل 



15بررسي اعجاز و تحریف ناپذیري قرآن کریم و عهد عتیق / حسین نقوی و .. ، سال هفدهم، شماره دوم، پياپي 66، بهار 1405  14

خبر آن فرد از غیب، به طور قطع به تناقضات یا تعارضاتي خواهیم رسید. ازاین‌رو نفس خبر از غیب دادن نمیتواند 
ملاک اعجاز باشد؛ بلکه خبر از غیبی که صادق است، ملاک اعجاز است. اخبار غيبي زمان نزول که در همان زمان 
تحقق یافته‌اند و صادق بودنش بر همگان محرز شده است، ثابت ميکنند که آن کتاب از طرف خدا آمده است. در 
قرآن موارد متعددي از اين نوع اخبار غيبي وجود دارد )سلطاني بيرامي، 1402، ص169ـ174( و هرچه از اخبار غيبي 
مربوط به گذشته راستي آزمايي شود و صادق بودن آنها ثابت گردد، نشانگر الهي بودن کتابي است که اين اخبار در 
آن آمده است؛ اما اگر فرض شود متني وجود دارد که مشتمل بر اخبار غيبي است و صدق اين اخبار مشخص نيست، 
از لحاظ عقلي بايد وجه عدم اختلاف را هم به اخبار غيبي ضميمه کرد تا آن نيز وجه اعجاز شود؛ بدين معنا که اگر 

غير خدا اخبار غيبي بيان کند، به يقين در متن اين کتاب، تناقض و تعارض به‌وجود خواهد آمد.
2ـ2. گام دوم: عدم اختلاف در قرآن

از آیة 82 سورة نساء میتوان معجزه بودن قرآن را از حیث هماهنگی و عدم اختلاف آن به روشنی استفاده کرد. 
نکتة شایان توجه این است که قرآن برای از سوی خدا بودنِِ خود به دلیل وجود هماهنگی، مسیر میان بری را 
انتخاب کرده و به جای تیکه بر یافتن هماهنگی، بر این نکته تأیکد ورزیده است که بشری بودن قرآن مستلزم 
یافتن ناهماهنگی فراوان در آن است. بنابراین برای پی بردن به خدایی بودن قرآن نیازی به اثبات هماهنگی 
کل قرآن نیست؛ بلکه همین که با بررسی قرآن، ناهماهنگیهای فراوان در آن یافت نشود، اثبات میشود که 
قرآن ساختة دست و فکر بشر نیست. باید توجه داشت که صرف ادعای ناهماهنگی در آیات، برای نفی این 
ویژگی قرآن کفایت نمکیند و منکرانِِ هماهنگی قرآن باید نمونه های فراوان روشن و گویایی به نفع مدعای 
البته برخی از مخالفان قرآن به گمان خود نمونه هایی از آیات  خویش بیاورند که به هیچ وجه قابل دفع نباشد. 
ناهماهنگ را جمع آوری و ارائه کرده و مکینند؛ ولی قرآن پژوهان اشتباه آنان را در فهم آیات به خوبی بازگو کرده 

و وجود هماهنگی در آن آیات را آشکار نموده اند.
اختلاف مورد نظر در آیه، تناقض، تضاد و عدم تناسب نقض آفرین بین آیات را به لحاظ محتوا شامل میشود. 
همچنین تفاوت در مراتب فصاحت و بلاغت را به گونه‌اکیه برخی آیات از حد اعجاز فروتر شوند، دربرم‌یگیرد. در 
آیة شریفه، بین وجود اختلاف در قرآن و از سوی غیر خدا بودن )بشری بودن( آن ملازمه برقرار شده است؛ بدین 
معنا که اگر کتابی با این خصوصیات، از موجودی با ویژگیهای انسانی فراهم آید، موارد اختلاف فراوانی در آن دیده 
خواهد شد. بنابراین باید ویژگیها و شرایط دو طرف ملازمه را که مقدمات تبیینک‌نندة این ملازمه و زمینه‌ساز چنین 

نتیجه‌ای هستند، مورد بررسی قرار داد. 
تکامل تدریجی، خطاپذیری و اثرپذیری، تفاوت استعدادها و محدودیت، از ویژگ‌یهای جدا‌ییناپذیر انسان هستند 

و هر کی سبب پیدایش تفاوت و ناهماهنگی آثار انسان ساخته، به‌ویژه آثار فکری و معرفتی او میشود. دربارة قرآن 
نيز شرایط، اوضاع و احوال و مدت زمان تکوین قرآن و برخی ویژگیهای دیگر آن به‌گونه‌ای است که وجود اختلاف 
فراوان در آن، در صورت بشری بودنش امر حتمی و اجتناب ناپذیر خواهد بود. م‌یدانیم که آیات قرآن طی 23 سال 
از طرف پیامبر اسلام؟ص؟ بر مردم خوانده شده؛ پس کاری است که به تدریج شکل گرفته است و بنابراین آثار تکامل 
تدریجی )در صورت بشری بودن قرآن( باید در آن مشاهده شود. ازسو‌یدیگر، پیامبر؟ص؟ طی این 23 سال در شرایط 
و اوضاع احوال فردی، اجتماعی، اقتصادی و سیاسی بسیار متفاوت، با فراز و نشیب ها و تحولات بسیار ناهمگونی 
قرار داشت و آیات قرآن در سفر و حضر، جنگ و صلح، شرایط عادی و بحرانی بر پیامبر؟ص؟ نازل و از سوی او به 
مردم ابلاغ شده است. این خصوصیات نیز زمینه را برای اثرپذیری درونی و بیرونی اندیشه های پیامبر؟ص؟ از عوامل 
مختلف فراهم میسازد. از جهت سوم، این کتاب به گونه‌ای است که دربرگیرندة مسائل مختلف و متنوع فلسفی، 
اعتقادی، اخلاقی، اقتصادی، عرفانی، اجتماعی و جز آن است. وارد شدن در‌ این حیطه های مختلف و سخن گفتن 
در باب هر کی از آنها از سوی کی انسان، با توجه به تفاوت استعدادهای وجودی و محدودیت‌هایش، ایجاب مک‌یند 
که هم در سخن و بیان و رعایت دقایق و ظرایف سخنوری و قوانین ادبی، و هم در محتوا و ارتباط ابعاد مختلف 

مسائل و موضوعات گوناگون یادشده با کیدیگر، ناهماهنگی و تناقض پدید آید. 
از عدم اختلاف در قرآن، نتیجة مهم دیگری نیز گرفته میشود و آن نفی هر گونه مطلب نادرست و باطل 
از قرآن است؛ زیرا با توجه به اشتمال قرآن بر حقایق، اگر مطلب نادرست و باطلی در آن باشد، با توجه به 
ناسازگاری حق و باطل، باید ناهماهنگی فراوانی در آن یافت شود. عدم اختلاف در قرآن، تحریف به زیاده و 
تغییر را ـ در صورتی که مفاد آیات را‌ دگرگون سازد و مطالب حق آن را به باطل مبدل سازد ـ نیز نفی مکیند؛ 
زیرا در این نوع تحریف، علاوه بر آنکه ممکن است از نظر محتوا مطلب نادرستی به قرآن افزوده شود یا مطلب 
حقی در آن تغییر کند و به سخن باطلی مبدل شود و ناهماهنگی از جهت التباس و خلط حق با باطل را بیافریند، 
از جهت فصاحت و بلاغت نیز موجب ناهماهنگی در قرآن میشود؛ زیرا فصاحت و بلاغت بخش تحریف شده، 

پایین تر از درجة فصاحت و بلاغت قرآن خواهد شد )مصباح یزدی، 1398، ج1، ص229ـ230(.
کتاب اعجاز قرآن در پیراستگی از اختلاف و نقد شبهات به طور مفصل به وجه اعجاز بودن عدم اختلاف در 
قرآن پرداخته و جوانب مختلف آن را تبیین کرده و به شبهات مربوط به تبیین عدم اختلاف در قرآن پاسخ داده 

است )سلطانی بیرامی، 1396، ص207ـ210(.
3ـ2. گام سوم: امی بودن آورندة قرآن

یکی از وجوه اعجاز قرآن که در قسم برون متنی قرار میگیرد، به خاستگاه معجزه ـ یعنی امّّی و درس ناخوانده 
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بودن آورندة قرآن ـ مربوط میشود که در آیات بر آن تصريح و تأیکد شده است. بر اساس این وجه، بیان علوم 
و معارف بسیار زیاد از فردی مکتب نرفته و خط ننوشته دلیل بر اعجاز این کتاب است. 

واژة »امّّى« در لغت به معنای منسوب به »امّّ« است. »ام« در معانی اصل، محل رجوع، جماعت و دین آمده است 
)ابن فارس، 1990م، ج1، ص21(. به اصل هر چیزی »ام« میگویند )جوهری، 1407ق، ج5، ص1863؛ فیروزآبادی، 
1412ق، ج4، ص7(. بیشتر لغت‌شناسان آن را به‌معنای درس ناخوانده دانسته‌اند؛ یعنی فردی که نزد کسی برای آموزش 
خواندن و نوشتن نرفته است )راغب اصفهانی، 1412ق، ص87؛ ابن‌منظور، 1414ق، ج12، ص34(. طبق بیان طبرسی، 
در معنای »امّّی« چهار قول وجود دارد که بر اساس سه قول نخست، به معنای مکتب نرفته و درس ناخوانده است 
و دیدگاه دیگر آن را به معنای منسوب به أم القرى و مكه میداند )طبرسی، 1372، ج4، ص749(. در تناسب این 
معنا با معنای ریشة آن گفته اند: امّّی یعنی کسی که بر وضع تولد از مادر باقی مانده و نوشتن را فرانگرفته یا 
منسوب به امت عرب است که خواندن نمیدانست )طبرسی، 1372، ج4، ص749؛ ابن منظور، 1414ق، ج12، 

ص34؛ الازهری، 1421ق، ج15، ص456(. 
اعجاز قرآن از جهت آورندة قرآن به این معناست که آوردن کتابی با ویژگیهای قرآن از سوی شخصیتی 
که به گواهی تاریخ، تا پیش از نبوت و نزول وحی مکتب نرفته، کتابی نخوانده، خطی ننوشته و در محیطی دور 

از فرهنگ و علم زندگی مکیرده، معجزه است.

1ـ3ـ2. تأکید بر امّّي بودن آورندة قرآن در آيات قرآن

در قرآن دو بار کلمة »امّّی« و سه بار کلمة »امّّیین« آمده است که بر درس ناخوانده بودن پیامبر و قومش دلالت دارد.‌ برخی 
آیات به‌صورت خاص به امّّی بودن آورندة قرآن اشاره کرده‌اند. یکی از این آیات، آیة 16 سورة یونس است که م‌یفرماید: »قُُلْْ 
لَوَْْ شاءََ ا�للَّهُُ ما تَلََوَْْتُُهُُ عََلَيَْْكُُمْْ وََلا أَدَْْراكُُمْْ بِهِِِ، فََقََدْْ لَبَِثِْْتُُ فِِيكُُمْْ عُُمُُاًرً مِِنْْ قََبْْلِهِِِ أَفََلَا تََعْْقِِلُُونََ‌«؛ بگو: اگر خدا م‌ىخواست، آن را بر شما 
نمیخواندم، و ]خدا[ شما را بدان آگاه نمکیرد. قطعاًً پيش از ]آوردن‌[ آن، روزگارى در ميان شما به سر برده‌ام. آيا فكر نم‌یكنيد؟ 
بر اساس این آیه، ارائة کتاب و تلاوت آن بر مردم از سوی شخصی امّّی و درس‌ناخوانده و مرب‌یندیده، امری غیرعادی دانسته 
شده است که جز از راه معجزه و خواست خداوند توجیهی ندارد؛ زیرا آورندة قرآن که چهل سال در میان مردم زندگی کرده 
بود و در طول آن سال ها، نه سخنی از علم به میان آورده بود و نه کی قطعه شعر و نثر از او شنیده شده بود، ناگهان کتابی 
م‌یآورد که همگان، چه در عصر نزول و چه بعد از آن، از همانندآوری و معارضه با آن عاجز میمانند )طباطبايى، 1390ق‌، ج1، 
ص63؛ فاضل موحدی لنکرانی، 1396ق، ص۵۰(. از تعبیر »أَفََلَا تََعْْقِِلُُونََ‌« میتوان استفاده کرد که ادعای آوردن مثل این 
کتاب از سوی بشری مانند پیامبر؟ص؟، سخنی ناسازگار با عقل است؛ زیرا اگر کار آن حضرت بود، چرا در مدت چهل سال پیش 

از بعثت چنین چیزی از او دیده نشد. این از آن روست که خود پیامبر؟ص؟ هم چنین قدرتی نداشته است.

آیة دیگری که به صراحت از امی بودن پیامبر؟ص؟ سخن به میان میآورد، آیة 48 سورة عنکبوت است: »وََما 
كُُنْْتََ تََتْْلُُوا مِِنْْ قََبْْلِهِِِ مِِنْْ كِِتابٍٍ وََلا تََخُُطُُّهُُ بِيََِنِيمكََِ إِاًذً لَاَرْْتابََ الْمُُْبْْطِِلُُونََ«. »تََخُُطُُّ« از ریشة »خطّّ« به معنای نوشتن 
است )ابن منظور، 1414ق، ج7، ص287(. تعبير »ما كُُنْْتََ تََتْْلُُوا« بر استمرار دلالت دارد؛ یعنی »به طور مستمر و 
مداوم نمیخواندی و نمینوشتی«. در این آیه به این معنا تصریح شده است که اگر پیامبر؟ص؟ پیش از بعثت اهل 
نوشتن و خواندن میبود، کساني که درصدد تکذيب و ابطال سخنان ایشان بودند، دچار شک و ترديد میشدند. 
حال که آن حضرت اهل نوشتن و خواندن نیست، هیچ کس، حتی یاوه گویان، در اعجاز قرآن تردید نمکینند 

)طباطبايى، 1390ق ، ج16، ص139(.
آیة دیگری که بر امی بودن پیامبر؟ص؟ دلالت دارد، آیة »مََا كُُنتََ تََدْْرِِي مََا الْكِِْتََابُُ« )شوری: 52( است. بیشتر 
مفسران و از جمله علامه طباطبایی آیة شريفه را در مقام بیان اين معنا دانسته اند كه پیامبر؟ص؟ قرآن و شریعت 
را پیش از نبوت نمیدانست و آنچه ایشان دارا شده، از ناحیة خدای سبحان و به وسیلة وحی و پس از نبوت بوده 
است )طباطبايى، 1390ق، ج18، ص75؛ سبزواری، 1419ق، ج1، ص494؛ طبرسی، 1372، ج9، ص58؛ زمخشری، 
البته برخی از مفسران، آیه را در مقام تحدی به امّّی بودن میدانند )مصباح یزدي،  1407ق، ج4، ص235(. 
1403ق، ص241؛ ابن عاشور، 1420ق، ج25، ص205(. از دانشمندان علوم قرآن نیز تنها داود عطار برای امّّی 
بودن پیامبر؟ص؟، علاوه بر آیة 48 سورة عنکبوت به این آیه نیز استناد مکیند )عطار، 1415ق، ص68(. به هرحال 

دلالت این آیه بر امّّی بودن پیامبر اسلام؟ص؟، قابل اعتناست.
در میان آیات تحدی، آية 23 سورة بقره، طبق دیدگاه برخی مفسران، بر ویژگی آورندة قرآن اشاره دارد: »وََإِنِْْ 
كُُنْْتُُمْْ فِِي رََيْْبٍٍ مِِمََّا نَزَََّلْنْا عََلى‌ عََبْْدِِنا فََأْْتُُوا بِسُُِورََةٍٍ مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ وََادْْعُُوا شُُهََداءََكُُمْْ مِِنْْ دُُنِِو ا�للَّهِِ إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ صادِِقِِنََي«؛ و اگر در 
آنچه بر بندة خود نازل كرده‌ايم، شك داريد، پس اگر راست میگوييد، سوره‌اى از مانند آن بياوريد؛ و گواهان خود 
را غير از خدا فراخوانيد. شکي نيست که صریح آيه، دعوت به همانند آوری است؛ اما چنانچه بتوان اثبات کرد که 
ضمیر »مِِثْْلِهِِِ« به کلمة »عََبْْدِِ« در عبارت »مِِمََّا نَزَََّلْنْا عََلى‌ عََبْْدِِنا« بازمیگردد، استناد به این آیه بر مدعای پیش گفته 
صحیح خواهد بود. مفسران در مرجع ضمير »مِِثْْلِهِِِ« اختلاف نظر دارند: برخي آن را به »ما« در »ما نَزَََّلْنْا« بازگردانده‌اند 
)طوسی، 1414ق، ج1، ص104؛ طبرسی، 1372، ج1، ص157؛ زمخشری، 1407ق، ج1، ص99( و برخي ديگر 
مرجع ضمير را کلمة »عََبْْدِِنا« م‌یدانند )رشید رضا، 1414ق، ج1، ص192؛ مصباح یزدی، 1398، ج1، ص259(. اگر 
ضمیر به »عََبْْدِِ« بازگردد، آیه به این معنا خواهد بود که اگر در معجزه بودن قرآن شک دارید، سوره‌ای بیاورید از 
کسی مانند پیامبر، که امّّی است. در نتيجه، آيه در سياق آية 16 سورة یونس خواهد بود )فخر رازی، 1420ق، ج2، 

ص349 ؛ آلوسی، 1415ق، ج1، ص197؛ طباطبايى، 1390ق‌، ج1، ص58(. 
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شواهدی وجود دارد که بازگشت ضمیر به »عََبْْدِِ« را تأیید مکیند: شاهد اول اینکه در تفسیر و معنای نخست، 
یعنی بازگرداندن ضمير »مِِثْْلِهِِِ« به »ما« در »ما نَزَََّلْنْا« ناچار به زائده دانستن حرف »مِِن« هستیم؛ درحالکیه 
زائده گرفتن، خلاف اصل است؛ اما ارجاع ضمير به »عََبْْدِِ« اين محذور را ندارد. شاهد دوم اینکه اصل، در ارجاع 
ضمیر به مرجع نزديکتر است و »عََبْْدِِنا« مرجع ضمير نزديکتر است. شاهد سوم اینکه این تفسیر با روایات 
تأیید میشود. در روايتي از امام سجاد؟ع؟ و امام موسیبن جعفر؟ع؟ آمده است: »فََأْْتُُوا بِسُُِورََةٍٍ مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ« یعنی از 
کسی مانند محمد؟ص؟؛ مردی از شما که نمیخواند و نمینویسد و نوشته ای را فرانگرفته و با دانشمندی رفت وآمد 
نداشته و از کسي نياموخته است. شما احوال و اوضاع او را در سفرها و حضورش مي دانيد. چهل سال نزد شما 
زيست و آن گاه جوامع دانش )گنجينه‌هاي معرفت( به او داده شد )التفسير المنسوب إلي الإمام الحسن العسكري 
عليه‌السلام، 1409ق، ص151ـ153؛ ص200ـ202(. شاهد دیگر اینکه این آیه با استفاده از حرف »مِِنْْ«، از آیات 
تحدی دیگر متمایز است. آیات تحدیِِ »فََلْيََْأْْتُُوا بِحََِدِِيثٍٍ مِِثْْلِهِِِ« )طور: 34(، »فََأْْتُُوا بِسُُِورََةٍٍ مِِثْْلِهِِِ« )يونس: 38(، »فََأْْتُُوا 
نْسُُْ وََالْجِِْنُُّ عََلى‌ أَنَْْ يََأْْتُُوا بِمِِِثْْلِِ هذََا الْقُُْرْْآنِِ لا يََأْْتُُونََ بِمِِِثْْلِهِِِ«  ِ بِعََِشْْرِِ سُُوََرٍٍ مِِثْْلِهِِِ« )هود: 13( و »قُُلْْ لَئَِنِِِ اجْْتََمََعََتِِ الْإِ�
)اسراء: 88(، هیچ کدام از تعبیر »مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ« استفاده نکرده اند و فقط در این آیه،‌ این تعبیر آمده است و این احتمال 

را که ضمیر »هاء« در »مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ« به »عََبْْد« بازگردد، تقویت مکیند.
شایان ذکر است که بازگشت ضمیر به »عََبْْد«، نه تنها از عظمت اعجاز قرآن کم نمکیند، بلکه بر فخامت 
و عظمت آن میافزاید و معنای آیه چنین میشود: اگر در اعجاز قرآن شک دارید، سوره ای از آن را از فردی 
درس ناخوانده بیاورید )طباطبايى،1390ق ، ج1، ص58(. این سخن علامه به این معناست که قرآن از لحاظ 
وجوه درون متنی معجزه است؛ ولی اگر کسی در معجزه بودن آن شک و تردید دارد، با ضمیمه کردن امّّی بودن 

آورندة آن، شک و تردید برطرف خواهد شد.
افزون بر آيات قرآن، امّّی بودن پیامبر؟ص؟ از مسلّمّات تاریخي است و روايات فراواني بر آن دلالت دارند 

)سلطاني بيرامي، 1402، ص212ـ216(.
اينکه قرآن کریم با اين معارف والا و گسترده، از سوی فردي درس ناخوانده ارائه شده، معجزه است. با توجه 
به ويژگي هاي قرآن، فراهم آوردن چنين کتابي خارج از توان کی دانشمند است؛ چه رسد به اینکه آورندة آن 
فردی امی باشد. بنابراین، خلق اثری با این ویژگیها به دست فردی امی با آن سوابق و خصوصیات، جز به اراده 
و قدرت الهي )اعجاز( ميسر نيست )مصباح یزدی، 1398، ج1، ص264(. با تعبیر »چه رسد به اینکه آورندة آن 
ً�������������������������م���������������������� معجزه است؛ ولی اگر کسی در اثبات آن تردید  فردی ا��

کند، با توجه به امّّی بودن آورندة آن، این تردید برطرف میشود. 

2ـ3ـ2. اثبات اعجاز حتی برای باطل گرایان و یاوه گویان

كََ إِاًذً لَاَرْْتـابََ الْمُُْبْْطِِلُُونََ« بیان  نکتـة دیگـر اینکـه در آیـة »وََما كُُن�ـتََ تََتْْلُُوا مِِنْْ قََبْْلِهِِِ مِِـنْْ كِِتـابٍٍ وََلا تََخُُطُُّهُُ بِيََِنـ�يم
میشـود که اگر پیامبر امّّی نبود، کسـاني که درصدد تکذيب و ابطال سـخنان ایشـان بودند، دچار شـک و ترديد 
ـ در اعجاز قـرآن تردیـد نمکینند؛  ـ حـتی یاوه گویان ـ میشـدند؛ حـال کـه آن حضـرت امّّی اسـت، هیـچ کس ـ
ً��������م����� شـک نمکینند یا  یعـنی اگـر پیامبـر امی نبـود، آنها به تحقیق شـک مکیردنـد؛ اما حـال کـه ا��
اگـر هـم شـک کنند، کـسی آنان را برحق نم‌یداند؛ یعنی برای همگان روشـن اسـت که با فرض شـک داشـتن، 
شکشـان منطـقی نیسـت و از روی عنـاد و دشـمنی اسـت؛ چنانکه بسیـاری از مبطلیـن بعد از شـنیدن قرآن نیز 
از اسـناد آن بـه خداونـد متعـال طفره م‌یرفتند. ایـن نکته در آیـة »وََإِنِْْ كُُنْْتُُمْْ فِِي رََي�ـبٍٍ مِِمََّا نَزَََّلْنْا عََلـى‌ عََبْْدِِنا فََأْْتُُوا 
هِِ وََادْْعُُوا شُُـهََداءََكُُمْْ مِِـنْْ دُُنِِو ا�للَّهِِ إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ صادِِقِِيـنََ« نیز به نحوی وجود دارد؛ زیـرا در ابتدای آیه،  بِسُُِـورََةٍٍ مِِـنْْ مِِثْْلـ�
از داشـتن ریـب و تردیـد سـخن به‌میـان میآید کـه با توجـه دادن به این نکته که قـرآن از طرف یـک امّّی آمده 
مْْ تََفْْعََل�ـوا وََلَنَْْ  اسـت، ایـن ریـب و تردیـد از بیـن م‌یرود. از همیـن روسـت کـه در آیة بعـدی میفرمایـد: »فََإِنِْْ لـ�
تََفْْعََل�ـوا...«؛ یعـنی اگـر نتوانسـتید و هرگـز نمیتوانیـد ]نظیرش را بیاوریـد[...؛ یعنی آیـه با لحاظ امّّی بـودن آورندۀ 

قرآن، از پیش نفی ابد مکیند که هرگز احتمال آوردن نظیر آن وجود ندارد. 

3ـ3ـ2. آخرین آیة تحدی، خط بطلان بر همة ادعاها

گرچـه روايـات ترتيـب نـزول سـور قـرآن، از نظر سـند و متن اعتبـار چندانـي ندارند، ولـي به دليـل کثرت اين 
روايـات و وجـود مـوارد مشـترک فـراوان ميـان آنهـا و اعتمـاد قرآن پژوهـان به آنهـا )زرکـشی، 1408ق، ج1، 
ـ57( و نیز با توجه بـه سیاق و قرائن معنایی موجـود در آیات، اطمينان  ـ250؛ معرفـت، 1382، ص56 ص249
حاصـل مي شـود کـه از میـان آیـات تحدی، یعنی سـوره های طور، اسـراء، یونس، هـود و بقره، تحـدی به امّّی 

بودن آورنده )بقره: 23( آخرین آیة تحدی محسوب میشود. 
در همة آیات تحدی، استدلالی وجود دارد از نوع قیاس استثنایی اتصالی، به این صورت: اگر قرآن ـ طبق ادعای 
شما ـ از سوی خدا نیست )مقدم(، آن گاه باید بتوانید قرآنی یا ده سوره یا کی سوره مثل قرآن را بیاورید )تالی(؛ لکن 
نمیتوانید مانند آن را بیاورید )رفع تالی(؛ پس قرآن از سوی خداست )نتیجه = رفع مقدم(. قياس استثنايي اتصالي 

در منطق از قیاس های منتج محسوب میشود )ابن‌سینا، 1375، ج1، ص281؛ مظفر، 1373، ص281ـ282(. 
صورت قیاس آیة 23 سورة بقره چنین است: اگر در موضوعِِ از سوی خدا بودن قرآن تردید دارید، سوره‌ای از 
فردی امّّی مانند بندة ما که مکتب نرفته و درس ناخوانده است، بیاورید: »وََإِنِْْ كُُنْْتُُمْْ فِِي رََيْْبٍٍ مِِمََّا نَزَََّلْنْا عََلى‌ عََبْْدِِنا فََأْْتُُوا 
بِسُُِورََةٍٍ مِِنْْ مِِثْْلِهِِِ«؛ لکن بر چنین کاری قادر نیستید و نم‌یتوانید سوره‌ای از کی امّّی بیاورید: »فََإِنِْْ لَمَْْ تَفَْْعََلُُوا وََلَنَْْ تَفَْْعََلُُوا«؛ 
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نتیجه آنکه در موضوعِِ از سوی خدا بودن قرآن تردید نداشته باشید. بنابراین، تأیکد بر امّّی بودن آورندة قرآن شک و 
شبهه‌ای را باقی نمیگذارد که هیچ کس نمیتواند سوره‌ای نظیر قرآن بیاورد و به طریق اولی، بشر از آوردن ده سوره 

و کل قرآن نیز عاجز خواهد بود.

3. محوریت امّّی بودن پیامبر بر اساس عقل 

نکتة دیگر این است که از لحاظ عقلی، احتمال آوردن مثل از جهات دیگر، مثل وجه فصاحت و بلاغت به تنهایی، 
آهنگین بودن قرآن به تنهایی و معارف بلند قرآن به تنهایی و بدون در نظر گرفتن امّّی بودن آورندة آن، منتفي 
نيست؛ يعني اين احتمال به ذهن مي رسد که امکان آوردن چنین قرآنی وجود دارد. به همین دلیل، برخی هنگام 
شنیدن قرآن میگفتند: »وََإِذََِا تُُتْْلَىَ عََلَيَْْهِِمْْ آيََاتُُنََا قََالُوُاْْ قََدْْ سََمِِعْْنََا لَوَْْ نَشَََاء لَقَُُلْنََْا مِِثْْلََ هََذََا« )توبه: 31(؛ و چون آيات ما 
بر آنان خوانده شود، میگويند: به خوبى شنيديم؛ اگر میخواستيم، قطعاًً ما نيز همانند اين را میگفتيم. پیش از 
این بیان شد که مطرح شدن دیدگاه صرفه به این دلیل بوده است که احتمال آوردن مثل قرآن از جهت فصاحت 

و بلاغت، عدم اختلاف، اخبار غیبی و امثال آن برای بشر وجود دارد. 
فقـط طبـق معیـاری کـه از تأیکـد آیات قـرآن بـر امّّی بـودن آورندة آن اسـتفاده شـد و عقلی نیز هسـت، 
چنانچـه آورنـدة قـرآن مکتب نرفته و اسـتادی ندیده باشـد، میتوان بیان کـرد که بهیقین احتمـال آوردن مثل 
قـرآن منتـفی اسـت و عـقلًاً هیچ کـس نمیتواند تصـور کند که کتـابی از جهـت فصاحت و بلاغـت، آهنگین 
بـودن و عـدم اخـتلاف، نظیـر قـرآن بیـاورد. بنابرایـن، امّّی بـودن از لحـاظ عقـلی نیـز اعجـاز قـرآن را اثبات 
مکینـد. بـر ایـن اسـاس،‌ تأیکـد بـر امّّی بـودن قـرآن، از جایـگاه وجـوه اعجاز قـرآن چیـزی نمکیاهـد؛ بلکه 

به تعبیر علامه طباطبایی، بر فخامت و عظمت آن وجوه اعجاز نیز میافزاید. 
امّّی بــودن، حــتی بــرای وجــه صرفــه بــودن قــرآن نیــز تبییــنی معقــول ارائــه میدهــد. اینکــه در بیــان 
ــيََ«، آیــات  َـنْْ آیات� أَََصْْرِِفُُ ع� علامــه مصبــاح آمــده اســت: اگــر بپذیریــم کــه مقصــود از آیــات در آیــة »س�
قــرآن، و مقصــود از صــرف، منصــرف کــردن در مقــام معارضــه و تحــدی باشــد، مخالفــان بــا پی بــردن بــه 
ایــن امــر، از معارضــه بــا قــرآن بــا اختیــار خویــش منصــرف میشــوند؛ زیــرا یقیــن مکیننــد کــه بــا توجــه 
ــه شکســت  ــدآوری آن بیهــوده و محکــوم ب ــرای همانن ــه تلاشی ب ــرآن، هــر گون ــودن ق ــاده ب ــه خارق الع ب
ً�����م����� عــقلانی اســت؛ یعنی  اســت )مصبــاح یــزدی، 1398، ج1، ص213(. ایــن بیــان بــا تأیکــد بــر ا��
مخالفــان بــا در نظــر گرفتــن این امــر که باید آورنــدة مثل قــرآن، امّّی باشــد، وارد میدان هماوردی نمیشــوند؛ 

زیرا هر عاقلی متوجه است که چنین امری عقلًاً امکان ندارد. 
از همین روست که در آیات قرآن با تعابیری نظیر »وََلَقَََدْْ نَعَْْلَمَُُ أَنََّهَُُمْْ يََقُُولُوُنََ إِنَِّمَََا يُُعََلِِّمُُهُُ بَشَََرٌٌ« )نلح: 103(، 

« )فرقان: 5( و »ثُُمََّ تََوََلَّوَْْا عََنْْهُُ وََقََالُوُا مُُعََلَّمٌٌَ مََّجْْنُُونٌٌ«  وََّلِنََي اكْْتََتََبََهََا فََهِِيََ تُُمْْلَىَ عََلَيَْْهِِ بُكُْْرََةًً وََأَصَِِالًاي »وََقََالُوُا أَسَََاطِِرُُي الْأَ�َ
)دخان: 14( بیان شده است که مشرکان سعی داشتند بیان کنند که حضرت رسول؟ص؟ آموزش دیده است. همین 

تلاش دلالت بر این دارد که امی بودن، برهان قاطع و حجت بالغه است.
حاصل آنکه آیات قرآن براي تثبيت اعجاز قرآن سه گام برداشته است: ابتدا با وجه اعجاز اخبار غيبي؛ ولي 
ازآنجاکه احتمال دارد کسي بگويد اخبار غيبي قابل جعل است، گام بعدي با وجه اعجاز عدم اختلاف است؛ بر 
اين اساس که اگر بشر بخواهد کتابي چون قرآن را بياورد که مشتمل بر اخبار غيبي و معارف گوناگون باشد، 
به يقين در آن اختلاف فراوان ايجاد خواهد شد. با اين دو گام، اعجاز قرآن تثبيت مي شود. بااين حال ممکن است 
کساني هنوز در دل ترديد داشته باشند. اينجاست که قرآن گام سوم و نهايي را برمیدارد و آن تأکيد بر امّّی 
بودن پیامبر اسلام؟ص؟ است. با لحاظ تأیکد آیات قرآن بر امّّی بودن آورندة قرآن، هیچ ریب و شیک باقی نمیماند 

که قرآن از طرف خداست. 
ِ��م�� آورندة قرآن، هیچ شـک و شـبهه ای نمیماند که آوردن  از لحـاظ عقـلی نیـز با محور قـرار دادن ا��
مثـل قـرآن توسـط بشـر بدون اسـتعانت از خداونـد، از جهت فصاحـت و بلاغـت، آهنگین بودن قـرآن، معارف 
بلنـد قـرآن، عـدم اخـتلاف و حتی از جهـت صرفه، امـکان و احتمال عقـلی نـدارد. بنابراین به لحـاظ عقلی نیز 

امّّی بودن باید ضمیمة همة وجوه اعجاز شود.

4. بررسي معجزه بودن و تحريف ناپذيري عهد عتيق

اما عهد عتیق، نه تحدی دارد، نه آورندة آن امّّی است و چنین ادعایی مطرح کرده، و نه متن آن از لحاظ لفظی 
و محتوایی معجزه است و هیچ کس چنین ادعایی نداشته است.

سه مرحله اي که دربارة اعجاز قرآن مطرح شد، که عقلي هم بوده اند، در خصوص عهد عتيق نیز بررسي 
خواهد شد. مرحلة نخست اين است که عهد عتيق مشتمل بر اخبار غيبي است؛ اما ازآنجاکه احتمال جعلي بودن 
اخبار غيبي مربوط به گذشتگان و مطالب مربوط به آينده وجود دارد، فقط اخبار غيبي مرتبط با پيشگويي های 
محقق شده در زمان نزول را بررسي ميکنيم. در کتاب پيدايش دربارة نسل حضرت ابراهیم؟ص؟ و بازگشت آنان 
از مصر و مستقر شدن آنان در کنعان پيشگويي شده است )پیدایش، 15: 12ـ16(؛ اما این پیشگویی در زمانی 
نوشته شده است که از آن واقعه چند صد سال گذشته؛ یعنی بعد از محقق شدن این امور، مکتوب شده است. 
میتوان فرض کرد که نویسندة عهد عتیق درصدد بیان این نکته بوده که خدا این امور را پیشگویی کرده است. 
مورد ديگر، پیشگویی فتح منطقة کنعان توسط بنیاسرائیل به رهبری یوشع است )تثنیه، 31: 2ـ3(. البته این 
پیشگویی نيز زمانی نوشته شده است که از آن واقعه چند صد سال گذشته؛ یعنی بعد از محقق شدن این امور، 
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مکتوب شده است؛ درحاليکه فرض ما اين است که پیشگویی بايد در همان زمان نزول محقق شود تا حقانيت متن 
ثابت شود. پيشگويي ديگر دربارة فاسد شدن بني‌اسرائيل بعد از وفات حضرت موسي؟ع؟ است )تثنیه، 31: 29(. این 

پیشگویی نیز همان اشکال دو مورد قبلي را دارد. 
مرحلـة نخسـت کـه اثبـات اخبـار غيبـي قطعي و صـادق در عهـد عتيق اسـت، بـا موفقيت همـراه نبود و 
احتمـال جعلـي بـودن را نفـي نميکنـد؛ ولـي در هـر صـورت، مي توان گفـت که عهد عتيق مشـتمل بـر اخبار 
غيبـي اسـت. دربـارة مرحلـة دوم، نه تنها در عهد عتيق فقره اي نيسـت کـه بيان کند در آن اخـتلاف و تناقضي 
نيسـت، بلکـه برعکـس، در عهـد عتيـق فقراتـى وجـود دارد کـه دلالت بـر تحريـف آن مکىنـد: »ليكن وحى 
يََهُُـوََه را ديگـر ذکـر منماييـد؛ زيـرا کلام هـر کس وحى او خواهـد بود؛ چون كـه کلام خدای حى، يعنـى يََهُُوََه 
صبايـوت خـدای مـا را منحرف سـاخته ايد« )ارميا، 23: 36(؛ »چگونه مىگوييد که ما حكيم هسـتيم و شـريعت 
يََهُُـوََه بـا ماسـت. به تحقيـق، قلم کاذب کاتبـان به دروغ عمـل مىنمايد« )ارميـا، 8: 8(. چنان كه دیده میشـود، 

اين فقرات به صراحت از تحريف عهد عتيق سخن به ميان مىآورند. 
البته در انجيل متي آمده است: »گمان مبريد كه آمده‌ام تا تورات يا صُُحف انبيا را باطل سازم. نيامده‌ام تا باطل 
نمايم؛ بلكه تا تمام كنم؛ زيرا هرآينه به شما مي گويم تا آسمان و زمين زايل نشود، همزه يا نقطه‌اي از تورات هرگز 
زايل نخواهد شد تا همه واقع شود« )متي، 5: 17ـ18(. این آیه دلالت بر اين دارد که تورات تا قيامت محفوظ است 
و محقق خواهد شد؛ ولي ازآنجاکه اعتبار و حجيت خود عهد جديد ثابت نيست، لذا اين فقرات نيز دالّّ بر عدم تغيير 
در تورات و عهد عتيق نيست. نکتة ديگر اينکه تحقق تورات غير از اين است که بشر در آن دست نبرده باشد. اين 
احتمال وجود دارد که در تورات، جعل، حذف و تغيير وجود داشته باشد؛ ولي آنچه از طرف خدا نازل شده است، 
محقق شود. نکتة ديگر اينکه به هرحال اين فقره، بيان عهد جديد دربارة تورات است و عهد عتيق به صراحت وجود 
تناقض را از خود نفي نکرده است. افزون براين، نهضت نقادي کتاب مقدس، هم ظاهر و هم محتواي كتاب مقدس 
را زير سؤال برد )هوردرن، 1368، ص37ـ38؛ محمديان و دیگران، 1380، ص46(. اين نقادي باعث شد که در 
اعتبار مطالب و محتواي آن ترديد شود؛ زيرا تا پيش از آن گمان مي شد كه اين كتاب وحي الهي و نوشتة پيامبران 
و حواريان است؛ اما اين اعتقاد ديني متزلزل شد )هوردرن، 1368، ص38(. افزون بر اين موارد، تناقض موجود در 

کتاب مقدس به طور قطع و يقين اثبات شده است )کاشاني، 1395، ص357ـ368؛ سیدزاده، 1399، ص110(. 
با توجه به اينکه مرحلة اول و دوم در عهد عتيق، معجزه بودن و تحريف ناپذيري آن را نتوانست ثابت کند، 
ديگر معنا ندارد که به مرحلة سوم وارد شويم و به این بحث بپردازیم که آورندة عهد عتيق، امّّي بوده است يا 
نه. حتي اگر ادعا کنيم که آورنده يا آورندگان عهد عتيق امّّي بودند، باز ثابتکنندة اين نيست که عهد عتيق 

معجزه است و تحريف ناپذير؛ چراکه عهد عتيق معجزه نيست و ضمانت حفظ ندارد و بشر در آن دست برده است. 
اين نکته، همان اثبات اولويت به امّّي بودن آورندة کتاب را تقويت ميکند؛ يعني عقل تأييد ميکند که اگر متني 
بر فخامت و عظمت معجزه و وجوه  آورندة آن  بودن  امّّي  باشد،  باشد و وجوه منحصربه فردي داشته  معجزه 
منحصربه فرد آن مي افزايد و اگر معجزه نباشد و بشر در آن دست برده باشد، امّّي بودن آورندة آن هيچ کمکي 

در اثبات اعجاز آن نمي تواند داشته باشد. 

نتيجه گيري

این نوشتار با بررسی تطبیقی وجوه اعجاز قرآن و ويژگي هاي عهد عتیق به این نتیجه میرسد که امّّی بودن 
پیامبر اسلام؟ص؟ نقشی محوری و تعیینکننده در اثبات اعجاز قرآن دارد. اگرچه قرآن به‌خود‌یخود و با ویژگ‌یهای 
درون متنی )فصاحت و بلاغت بینظیر، اخبار غیبی صادق و عدم اختلاف( معجزه است، اما تأیکد قرآن بر امّّی 

بودن آورنده اش هر گونه شک و تردید باقیمانده را به طور قطعی از بین میبرد.
نویسنده با طرح »سه گام عقلی« برای اثبات اعجاز )اخبار غیبی، عدم اختلاف و امّّی بودن آورنده(، استدلال 
مکیند که این سه معیار، مبنایی هستند که خود قرآن بر آن تصریح دارد و عقل نیز آن را تأیید مکیند. ضمیمه 
شدن ویژگی امّّی بودن به سایر وجوه اعجاز، آنها را به طریق اولی از توان بشر خارج میسازد و ادعای آوردن 

مانند قرآن را حتی در تصور نیز غیرممکن مکیند.
در مقابل، عهد عتیق فاقد چنین ویژگیهایی است؛ نه تنها ادعای اعجاز و تحدی ندارد، بلکه بررسی آن بر 
اساس همان سه گام )اشتمال بر اخبار غیبی قطعی، عدم اختلاف و امّّی بودن آورنده( نشان میدهد که این 
کتاب واجد شرایط لازم برای معجزه بودن نیست. وجود تناقضات و تصریح خود کتاب به تحریف، هر ادعایی 

مبنی بر خطاناپذیری و اعجاز آن را رد مکیند.
بنابراین، محوریت امّّی بودن پیامبر ـ به عنوان عاملی که بر فخامت و عظمت سایر وجوه اعجاز قرآن م‌یافزاید 
ـ نقطة تمایز قاطع و نهایی میان قرآن به عنوان معجزه ای الهی و تحریف ناپذیر و دیگر کتب است. این پژوهش 
با نگاهی نو و تطبیقی، بر این نکته تأیکد دارد که »امّّی بودن« کلید حل اختلافات قرآن پژوهان در باب وجوه 

اعجاز و قاطع ترین دلیل برای اثبات الهی بودن قرآن است.
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Abstract
Suffering is a fundamental experience, and its epistemology in different 
religions shapes attitudes toward it. This article, using a descriptive-
analytical method and a comparative approach, examines the epistemology 
of suffering and its implications in Buddhism and Islam. The aim is to 
explain the sources, tools, criteria of truth, the object of the knowledge 
of suffering, and their epistemic consequences. The findings show that in 
Buddhism, the knowledge of suffering is based on personal experience, 
meditation, and intuition, with the goal of liberation from suffering 
through understanding its pervasiveness in existence. The criterion of 
truth is individual experience and ethical principles, with implications 
such as individualism and empiricism. In contrast, Islam draws on diverse 
sources such as innate disposition (fiṭrah), reason, revelation, and the 
senses. Suffering in Islam is not necessarily evil; rather, it is a divine 
test and an opportunity for growth and proximity to God. The criterion 
of truth, depending on the type of suffering, is direct knowledge (ʿilm 
ḥuḍūrī), reason, or revelation. This perspective entails theocentrism 
and rationality, rendering suffering meaningful within the framework 
of divine wisdom. Consequently, Buddhism, emphasizing experience, 
seeks to escape suffering; whereas Islam, with a theocentric view, regards 
suffering as a meaningful part of the path of spiritual development.
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Revelation, Reason, Epistemological Implications.
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چکيده
»رنج« تجربه‌ای بنیادین است و معرفت‌شناسی آن در ادیان مختلف، نگرش به آن را شکل م‌یدهد. 
مقاله حاضر با روش توصیفی ـ تحلیلی و روکیرد تطبیقی، معرفت شناسی رنج و استلزامات آن را 
در آیین بودا و اسلام بررسی مکیند. هدف، تبیین منابع، ابزارها، معیار صدق، متعلق شناخت رنج 
و پیامدهای معرفتی آنهاست. یافته ها نشان میدهد در بودیسم، شناخت رنج بر تجربة شخصی، 
مراقبه و شهود استوار بوده و هدف، رهایی از آن از طریق فهم فراگیریاش در هستی است. معیار 
با استلزاماتی چون فردگرایی و تجربه گرایی است. در  صدق آن، تجربة فردی و اصول اخلاقی 
مقابل، اسلام از منابع متنوعی نظیر فطرت، عقل، وحی و حس بهره میبرد. رنج در اسلام لزوماًً 
شر نیست؛ بلکه آزمون الهی و فرصتی برای رشد و تقرب به خداوند است. معیار صدق آن نیز بسته 
به نوع رنج، علم حضوری، عقل یا وحی است. این نگاه مستلزم خدامحوری و عقلانیت بوده و رنج 
را در چهارچوب حکمت الهی معنادار میسازد. در نتیجه، بودیسم با تأیکد بر تجربه به دنبال گریز 

از رنج است؛ اما اسلام با نگاهی خدامحور، رنج را بخشی معنادار از مسیر تکامل معنوی میداند.

کليدواژه ها: معرفت شناسی رنج، آیین بودا، اسلام، تجربه، وحی، عقل، استلزامات معرفت شناختی.
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مقدمه

پدیـدة »رنـج« یـیک از اسـاسیترین و جهانیتریـن مسـائل انسـانی اسـت کـه در طـول تاریخ همواره منشـأ 
پرسـش های عمیق فلسـفی، روان شناختی و معنوی بوده است. منظور از رنج )Dukkha/duhkha(، گستره ای 
از تجربه هـای ناخوشـایند، فقـدان، دلهـره، ناامیـدی و مواجهـه بـا ناتمام مانـدگی خواسته هاسـت کـه بخـش 

اجتناب ناپذیر زندگی انسان تلقی میشود.
مطالعة رنج، نه فقط به دلیل همه گیر بودنش، بلکه به سبب تأثیر تعیینکنندة آن در معنابخشی به زندگی، رفتار 
فردی و جمعی انسان ها، از اهمیت ویژه ای برخوردار است. در این میان، آیین بودا و اسلام به عنوان دو سنت 

دینیِِ بزرگ، هر کی روکیردی خلاقانه و متفاوت به ماهیت و جایگاه رنج ارائه کرده اند:
در بودیسم، رنج نه تنها نقطة عزیمت سیر معنوی و شرط بیداری حقیقی ذهن است، بلکه وجود آن، ضرورتی 
معرفتی و التهابی برای رهایی و رسیدن به نیروانا محسوب میشود. بودا در آموزه های خود تأیکد مکیند که تا 
حقیقت رنج و خاستگاه های آن شناخته نشود، رهایی ممکن نیست. بنابراین، رنج برای پیروان بودایی ضرورتی 

هستیشناختی و معرفت شناختی دارد و محرک اصلی سلوک معنوی است.
در مقابل در اسلام، رنج با نگاهی هدفمند و سازنده فهم میشود: پدیده‌ای که گرچه اجتناب ناپذیر است، اما بر اساس 
آموزه های قرآنی و روایی، فرصتی برای رشد، آزمون، خالص شدن ایمان و رسیدن به مقامات معنوی تلقی میشود. 
وجود رنج در منظومة اسلامی، نه تنها نشانة نقص خلقت یا ب‌یهدفی هستی نیست؛ بلکه بنا بر آیات و روایات، وسیله‌ای 

الهی برای تربیت انسان، انگیزش حرکت او به سوی کمال و تفکیک حق از باطل قلمداد شده است.
معرفت شناسی رنج در این مقاله به معنای واکاوی و بررسی نظام مند راه های شناخت حقیقت رنج و شیوه های 
مواجهة ذهنی و عملی با آن در هر دو سنت است. به عبارت‌دیگر، این پژوهش با روکیردی معرفت‌شناسانه مک‌یوشد 
تحلیل کند که هر کی از اسلام و بودیسم چگونه چیستی رنج، خاستگاه آن، معنای رهایی و ابزارهای وصول به 
سعادت را تبیین مکینند و چه تفاوت ها و اشتراکهایی در تلقی آنها از ماهیت و کارکرد رنج وجود دارد. در نتیجه، 
پرسش محوری این مقاله چنین است: رنج چه جایگاه و ضرورت وجود‌یای در الهیات و انسان شناسی اسلام و 

بودیسم دارد و هر کی چه راهکارهای معرفت شناسانه و عملی برای فائق آمدن بر آن ارائه مکینند؟
اهمیت این پژوهش در روشن ساختن بنیان های معرفتی دو روکیرد متفاوت به یکی از اساسیترین مسائل 
وجودی انسان نهفته است. این بررسی میتواند به درک عمیق تر هر دو آیین، تبیین نقاط اشتراک و افتراق آنها 
در مواجهه با رنج، و ارائة بینش هایی نو در مباحث میان فرهنگی و فلسفة دین کمک کند. این مقاله با روش 
با استناد به متون اصلی و منابع معتبر، به واکاوی این پرسش ها  با روکیردی تطبیقی،  توصیفی ـ تحلیلی و 
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میپردازد. ابتدا منظر آیین بودا و سپس دیدگاه اسلام در باب معرفت شناسی رنج و استلزامات آن بررسی میشود 
و در نهایت، یافته ها در کی جمع بندی تطبیقی ارائه خواهند شد.

در راستای بررسی این موضوع به چند اثر اشاره میشود که از آنها در جهت روشن شدن بحث میتوان بهره برد:
1. پایان‌نامة جایگاه رنج در زندگی انسان بر اساس قرآن و حدیث )دوستکام( ضمن تحلیل جایگاه رنج در متون اسلامی 

و نقش آن در تحقق هدف آفرینش، تنها از منظر اسلامی به موضوع پرداخته و روکیردی تطبیقی اتخاذ نکرده است.
2. پایان‌نامة رنج در اسلام و بودا )شکوهی راد( به شباهت‌ها و تفاوت های کلی دو سنت اشاره دارد؛ اما بحث مسیر عملی 
رهایی از رنج، به‌ویژه با تمرکز بر منظومة معرفت‌شناختی هر دو دین، به طور کامل و همه‌جانبه مورد توجه قرار نگرفته است.

نوآوری پژوهش حاضر در مقایسه با این آثار، روکیرد تطبیقی و معرفت شناسانة آن است؛ به این معنا که 
ضمن مطالعة تطبیقی، به بررسی مبانی معرفت شناختی رنج و راه های شناخت، مواجهه و رهایی از آن در هر دو 

سنت اسلامی و بودایی پرداخته میشود؛ درحالکیه پژوهش های یادشده فاقد این تمرکزند.
با روکیرد  آثار و مقالات  از  اخیر مجموعه‌ای  یادشده، شایان ذکر است که در سال های  منابع  بر  افزون 

روان شناختی یا معرفت شناختی به بررسی مسئلة رنج پرداخته اند؛ برای نمونه:
.Chen, Yu-Hsi (2006). “Coping with Suffering: The Buddhist Perspective”

این مقاله با روکیرد روان شناختی، راهکارهای بودایی مواجهه با رنج را تحلیل و دسته بندی کرده است.
.Dash, Narendra Kumar (2005). Concept of Suffering in Buddhism

این اثر به واکاوی لایه های وجودی رنج از منظر معرفت شناسی و روان شناسی در متون بودایی پرداخته است.
.Edelglass, William (2013). “Buddhist Ethics and Western Moral Philosophy”

این مقاله نیز ضمن روکیرد تطبیقی، نگاه معرفت شناسانه و فلسفی به مفهوم رنج را مورد بررسی قرار داده است
پژوهش حاضر با تیکه بر واکاوی تطبیقی و تمرکز بر روکیرد معرفت شناسانه، به خلأ موجود در پیشینه، یعنی 
تحلیل نظام مند راه های شناخت، مواجهه و رهایی از رنج در اسلام و آیین بودا، پاسخ میدهد و تفاوت خود را با 

مطالعات قبلی بر این مبنا روشن میسازد.
 )Epistemology( منظور از »معرفت شناسی رنج« در این مقاله، نه بررسی آرا و مکاتب فلسفة معرفت
به معنای مصطلح در علوم فلسفی غربی، بلکه تأمل دربارة روش ها، ابزارها و معیارهای شناخت و فهم حقیقت 
رنج در سنت های بودیسم و اسلام است. به‌بیان‌دیگر، هدف مقاله آن است که بن‌مایه ها و سطوح مختلف شناخت 
و آگاهی از رنج ـ اعم از شناخت تجربی، شهودی، عقلانی یا وحیانی ـ و نحوة اعتبار و سنجش این معرفت ها 

را مطابق با تعالیم هر سنت مورد بررسی تطبیقی قرار دهد.

بر این اساس، »معرفت شناسی رنج« به معنای مطالعة خاستگاه ها، منابع و اعتبار معرفت دربارة رنج )و نیز راه 
رهایی از آن( در سنت های مورد نظر است؛ نه صرفاًً بحث نظری دربارة ماهیت علم یا معرفت به صورت انتزاعی.

پس از بیان موارد یادشده، به منظور رعایت انسجام مطالب، بحث را در چهار قسمت و نتیجه گیری بیان 
مکینیم. نخست معرفت شناسی رنج در آیین بودا و سپس در اسلام مورد بررسی قرار میگیرد و در ادامه به 

استلزمات آن در این ادیان پرداخته خواهد شد.

1. معرفت شناسی رنج در آیین بودا

پیش از ورود به بحث، لازم است نکاتی بیان شود: اولًاً مراد از بحث معرفت شناسی در آیین بودا در قسمت رنج 
این است که ببینیم بودا برای اینکه خودش و پیروانش شناختی دربارة رنج، اقسام آن، یکفیتش و... داشته باشند، 
از چه راه هایی بهره برده‌ است. در برخی از موقعیت ها نوعی شهود را مطرح مکیند یا در موضعی دیگر با تیکه 
بر معرفت حسی بیان مکیند که زندگی ما سراسر رنج است. با توجه به تعریفی که بودا از رنج دارد و زندگی را 
سراسر رنج میداند، این بحث معرفت شناختی مطرح میشود که راه شناخت و تشخیص رنج از غیر رنج چیست. 
ثاناًًی اگرچه بحث های کلاسکی معرفت شناسی در نظام بودایی وجود ندارد، اما اصل اینکه ما خواسته باشیم از 
رنج رهایی پیدا کنیم یا باید از آن شناخت داشته باشیم و مصادیق آن را بدانیم، همة اینها شناخت است. ازاین رو 

حتی اگر این مطلب در بحث های بودا مطرح نباشد، جنس و سنخ بحث وجود دارد.
در آیین بودا، شخص بودا تأیکد زیادی بر روش تجربی و سلوک عملی دارد )Schmidt, 2011, p.26(. او 
پیوسته پیروان خود را به تجربة شخصی و مستقیم واقعیت فرامیخواند و میگفت: »ای راهبان! کسی باید با خرد 
خود، واقعیت را درک کند« )Palihawadana & Carter, 2000, p.58, verse 276(. همچنین بر لزوم مراقبه 
و تزیکة ذهن برای رهایی از رنج تأیکد شده است؛ چنانکه آمده است: »از طریق مراقبه و تسلط بر ذهن، خردمند 
 )Palihawadana & Carter, 2000, p.16, verse 35( »رهایی را مییابد و به آرامش و نکیبختی م‌یرسد
و در سوتّهّ ای دیگر آمده است: »تنها از طریق مراقبه و مشاهدة عمیق است که رهایی از رنج میسر میشود« 
)Walshe, 1995, p.257-258(. در این راستا، شخص بودا به مراقبه یا مدیتیشن و تمرینات روان‌شناختی برای 

.)Purser et al., 2016, p.10(  کاهش رنج و دستیابی به آرامش و روشنایی توجه دارد
بااین‌حال در آیین بودا، تأیکدی بر روش عقلی نیز وجود دارد ‌)McMahan, 2008, p.7(. از باب مثال، شخص 
بودا در آموزه های خود از منطق و عقل استفاده مکیرد و مفاهیمی مانند برهان را در آموزه های خود مورد استفاده 
قرار م‌یداد ‌)Heendeniya, 2011, p.29(. از جمله شواهد دال بر این مدعا میتوان به برخی از آموزه های بودا 
اشاره کرد؛ مانند »کرمه« که بیان مکیند: »هر معلولی علت دارد« ‌)Humphreys, 2005, p.5(. همچنین در 
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برخی از متون بودایی، روش های منطقی و عقلی برای بررسی مفاهیم و آموزه های مذهبی مورد استفاده قرار 
گرفته است  )Tharpa, n.d, p.97(. لذا میتوان گفت که در آیین بودا، هرچند تأیکد بیشتری بر روش تجربی 

و روان شناختی است، روش عقلی نیز در برخی از آموزه ها و متون بودایی استفاده میشود. 
برخلاف برخی تلقیهای نادرست در مطالعات غربی، آیین بودا قانون علیت و رابطة علت و معلول را نفی 
نمکیند؛ بلکه وجود »واقعیت پایدار و ثابت« را دربارة امور و اشیا نفی مکیند. بر اساس آموزة وابستگی دوازده‌گانة 
علت و معلولی )pratītyasamutpāda(، پدیده ها در زنجیره ای علّیّ و پیوسته، وابسته به هم پدید میآیند. هیچ 
)anatta/anicca( واقع  به نحو مشروط و لحظه ای  بلکه همه چیز  ندارد؛  پایداری وجود  امر مستقل، ذاتی و 
میشوند: »ازاین رو ـ ای راهبان! ـ چون این باشد، آن نیز هست؛ با پیدایش این، آن نیز پدید میآید. اگر این 

.)Bhikkhu, 1996, p.235( »نباشد، آن هم نیست؛ اگر این از میان برود، آن نیز پایان خواهد پذیرفت
زنجیرة وابستگی دوازده گانه بیانگر این است که هر رنج و پدیده ای از علل و شرایط پیشین سر برمیآورد و 
با زوال آنها زایل میشود. این همان نظریة کون و فساد اشیا و نبود کی ذات پایدار است. چنانکه سوزویک در 
تفسیر خود تصریح مکیند، بودیسم به کی »خود« ثابت و مغایر با جریان وابستگیهای علّیّ قائل نیست؛ بلکه 

.)Suzuki, 1962, p.65( همه چیز را همچون رودخانه ای از وقایع وابسته و گذرا میداند
نکتة معرفت شناختیای که از بیان بوداییها میتوان استفاده کرد، این است: »خود« همیشه نمونة بارز کی 
انتزاع مفهومی است که انسان باید غیرواقعی بودن آن را تشخیص دهد  )Arnold, 2008, p.26(؛ چراکه اگر 
فردی با دقت در محتوای تجربة خود توجه کند، تنها متوجه برخی احساسات زودگذر میشود که هیچ کی از 
آنها را نمیتوان به عنوان آنچه واقعاًً و بالفعل هست، شناخت؛ زیرا خودهای پایدار وجود ندارند؛ بلکه رویدادهای 

.)Arnold, 2008, p.55(  حسی لحظه ای هستند
بر اساس عقیدة بوداییان، انسان به طور نظام مند داده های اساسی تجربة خود را اشتباه م‌یگیرد و به‌اشتباه این 
ایده را بر احساسات زودگذر خود القا مکیند که آنها ویژگیها یا حالت های کی »خود« پایدار هستند. این تمایل به 
فکر کردن به اینکه احساسات انسان در »خود« انسان نهفته‌اند، کی احساس قدرتمند است که در طول عمرهای 
بیشماری به آن عادت کرده‌ است. بنابراین نمیتواند به شهودهای معرفتی معمولی خود اطمینان داشته باشد؛ زیرا 

.)Arnold, 2008, p.206(‌ این شهودها انسان را به این باور م‌یرسانند که فکر مکیند »خود« هست
1ـ1. امکان شناخت رنج

در آیین بودا، شناخت رنج یکی از چهار حقیقت بسیار مهم است و برای نجات از رنج، ابتدا باید آن را شناخت و 
درک کرد. به عبارت‌دیگر، شناخت رنج اولین گام برای رهایی از آن است. در این آیین، برای شناخت رنج و رهایی 

 )vipassanā( »و همچنین تمرین »بینش ژرف )bhāvanā( پرورش ذهن ،)sati( »از آن، تأیکد بر »آگاهی مراقبتی
است. بودا پیروان خویش را فرامیخواند که با »توجه کامل« به لحظة اکنون و بیواسطه، حالات ذهنی خود را 
بنگرند و سرچشمة رنج را دریابند: »در اینجا، ای راهبان! کی راه وجود دارد برای پاکسازی ذهن و فائق آمدن 
 )ānāpānasati( بر غم و اندوه و فراتر رفتن از رنج و اندوه این جهان؛ و آن راه، مراقبه بر رعایت کامل نفََس

.)Walshe, 1995, p.257-258( »است
تمرین ānāpānasati )توجه کامل به دم و بازدم( از جمله روش های توصیه‌شده است که به پالایش ذهن و 
مشاهدة ب‌یپیرایة تجربیات درونی م‌یانجامد. همچنین بودا بر تمرین samādhi )تمرکز عمیق و پایدار ذهن( و 
vipassanā )بینش شهودی به دگرگونی و ب‌یثباتی پدیده ها( تأیکد دارد. هدف همة این مراقبه‌ها، مشاهدة ب‌یواسطة 

ریشة رنج و درک درست چرخة پیدایش و زوال پدیده هاست، نه صرفاًً تأمل و تمرکز به معنای غربی آن.
به طور کلی، شناخت رنج در آیین بودا نیازمند تمرکز بر تجربیات خود، تأمل و توجه به حالت ذهنی خود، و 
تلاش برای شناسایی علل رنج خود است. با شناخت رنج، انسان میتواند بهترین راه حل ها برای مقابله با آن را 
پیدا کند و نهایتاًً به رهایی از رنج دست یابد. لذا باید گفت که امکان شناخت رنج از منظر آیین بودا لازم و 

مقدمه ای برای رهایی از آن است.
2ـ1. منابع و ابزار شناخت رنج

در آیین بودا، شناخت رنج یکی از مباحث اساسی است که به توسعه و پیشرفت در مسیر رهایی و روشنگری روحانی 
کمک مکیند. بوداییان بر این باورند که تمام زندگی مادی برای انسان دارای عذاب و رنج است و طریقه‌ای برای 
نجات از آن لازم است. »شناخت رنج« در آیین بودا، نه صرفاًً کی آموزة نظری، بلکه فرایندی تجربی، شهودی و 
مبتنی بر پرورش خاص قوای ذهنی و معنوی است. در اینجا، چهار منبع و ابزار کلیدی برای »شناخت عمیق رنج« 

ذکر میشود و نقش هر کی در فرایند کشف، تحلیل و مواجهه با ماهیت رنج تبیین میگردد:

)Satipatthāna(p َ1ـ2ـ1 سََتیپتانَه

ستیپتانه به معنای »ذهن آگاهی« است ‌)Buswell & Lopez, 2013, p.831( و نه صرفاًً کی روش برای رفع 
رنج؛ بلکه ابزاری بنیادین برای مشاهده و فهم مستقیم لحظه به لحظة ماهیت رنج و فرایند وقوع آن در ذهن و 
را  بدون قضاوت و واسطه‌، رنج  قادر میشود که  )آگاهی ب‌یواسطه(، شخص  با پرورش ساتی  بدنة ماست. 
همان گونهکه هست، ببیند. این روکیرد شناخت محور، پرده از علل و سازوکارهای دقیق رنج برمیدارد: »کسی 
که با ذهن بیدار و حاضر، احساسات، دریافت های حسی و حالات روانی خود را مشاهده مکیند، علل پیدایش و 
زوال رنج را مستقیماًً درمییابد« )Walshe, 1995, p.257-258(؛ قدرتی که میتواند تمام ظرفیت های ذهن 

.)The Way of Mindfulness, 2023, p.2(  را آشکار کند و به رهایی نهایی از رنج ختم شود
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 )prajnas( :َ2ـ2ـ1. پرََجنَه

پرجنه به‌معنای »دانش یا حکمت« است ‌)گواهی، ۱۳۷۴، ص110( و همچنین شامل دیدن آگاهانه و نافذ به ماهیت 
اساسی چیزهاست؛ به گونه‌اکیه وجود فرد را دگرگون مکیند ‌)Mikulas, 2011, p.2( و ماهیت واقعی پدیده ها و 
چرخة دوازده گانة علیت را قابل درک م‌یسازد. prajñā با پرورش فرایند »پرسشگرانه« و فروتنانه به‌سراغ ریشه‌های 
نادانستة رنج م‌یرود و نشان م‌یدهد که رنج چگونه به‌واسطة جهل و دلبستگی پابرجا میماند و چگونه میتوان از 
طریق درک حیکمانة حقیقت، از آن دست شست: »با رشد حکمت، نادانی که سرچشمة رنج است، تحلیل م‌یرود 

.)Palihawadana & Carter, 2000, p.17, verse 28( »و واقعیت امور روشن میشود

 Samadhi :3ـ2ـ1. سََمادهی

سمادهی به معنای »کیپارچگی ذهن بر روی کی موضوع خاص« است. این منبع شامل تمرین های مرتبط با 
تمرکز، آرامش ذهن و توجه حالت بوداست )Buswell & Lopez, 2013, p.743( . البته سمادهی تنها تمرین 
تمرکز نیست؛ بلکه ابزاری شناختی است که با آرام سازی ذهن، امکان مشاهدة شفاف اندرونی و تجربی رنج و 
دگرگونی حالات ذهنی را فراهم مکیند. در وضعیت samādhi، ذهن قابلیت آن را مییابد که بدون پریشانی 
و پراکندگی، علت و فرایند تکوین رنج را دقیق بررسی کند: »ذهن راهب کیدست و آرام است و در این حالت، 

 .)Bhikkhu, 1996, p.250( »حقیقت رنج را همان گونهکه هست، درمییابد

 vipassanā :4ـ2ـ1. ویپَسَََنا

ویپسنا به معنای بصیرت است که به عنوان شهود مستقیم سه نشانة رنج جهانی، ناپایداری اشیا و عدم جوهر ثابت 
تعریف میشود  )Buswell & Lopez, 2013, p.978(. وپََیسََنا فرایند بینش مستقیم و شهودی به سه نشانة 
اصلی هستی و رنج است )دُُخََکه: رنج؛ آنیچا: ناپایداری؛ آنتّّا: بیجوهرگی(. در مسیر vipassanā، فرد از طریق 
مشاهدة بیواسطة پیدایش و زوال افکار و احساسات، به زنجیرة علّیّ و سازوکار حقیقی رنج پی میبرد. بنابراین، 
vipassanā بیش از کی تکنکی عملی، ابزار شناخت نقد و واقعی رنج و ساختار ذهن است: »او ماهیت همة 

پدیده ها را درک مکیند؛ پیدایش و نابودی آنها را به چشم میبیند؛ و این بینش باعث رهایی از رنج میشود« 
.)Walshe, 1995, p.257-258(

پرورش  نیازمند  و  فرایندی عمیق  بودیسم، شناخت رنج  ابزارها نشان م‌یدهد که در  و  منابع  این  تبیین 
ساحت های مختلف ذهن و شهود است؛ نه صرفاًً امری نظری یا تکنکیال. بوداییان برای شناخت رنج از این 
ابزارها و منابع استفاده مکینند و از طریق تمرینات مربوطه مکیوشند که رنج را در زندگی خود شناسایی کنند 

و به دنبال راه حل های روحانی برای آن بگردند.

3ـ1. رنج اصیل از منظر آیین بودا

در مرحلة اول باید توجه داشت که در آیین بودا، معیار صدق و کذب بر اساس مفهوم »شلََی« )sila( به »پنج 
شلََی« یا »پنج اصل طلایی« تعیین میشود. شلََی در زبان پالی به معنای »رفتار صالح و اخلاقی« است. این 
مفهوم، یکی از مهم ترین مفاهیم در آیین بودا در نظر گرفته میشود )نوری کوهبنانی، 1402، ص62( و پایه و 
اساس اخلاقیات بودا به شمار میرود. در زبان انگلیسی، معادل شلََی به Morality ترجمه میشود که به معنای 

 .)Hornby  et al., 2010, p.994(  اصول اخلاقی است
در آموزه های بودا، شيل فقط مجموعه ای از توصیه های اخلاقی نیست؛ بلکه مبنای اصیل برای سنجش صحت 
یا بطلان ادراکات و تجربیات انسانی ـ به ویژه در باب رنج ـ محسوب میشود. این معیار بودن شیل برای صدق 

یا کذب رنج، دستکم در سه سطح قابل توضیح است:

1ـ3ـ1. پیوند هستیشناسانه و معرفتی اخلاق و رنج

بر اساس چهار حقیقت شریف بودایی، علت رنج انسان، نه صرفاًً وقایع بیرونی، بلکه »آلودگیهای اخلاقی« 
)kilesa( و کنش های نادرست ذهن و بدن است. بودا تصریح مکیند که اعمال درست اخلاقی )شِِلََی( واقعیت 
رنج را دگرگون میسازد و ریشة آن را از میان برمیدارد. در سُُتََه بودایی میخوانیم: »پس ای راهبان! اخلاق 
را همان گونهکه هست،  آرام و متمرکز، رنج  آرامش ذهن است. ذهن  برای تمرکز و  )sīla( زمینة لازم  نکیو 

.)Walshe, 1995, p.256-258( »درمییابد و از سرچشمة آن فراتر میرود

2ـ3ـ1. شیلََ به مثابة معیار تجربی برای تشخیص رنج حقیقی و کاذب

بـر اسـاس آمـوزة بودا، رنـج »کاذب« یا ذهـنی عمدتاًً زاییـدة بیاخلاقی، نادیـده گرفتن اصول شِِیـلََ، و تبعیت 
از امیـال اسـت. در مقابـل، ذهـن و زنـدگی اخلاق مـدار، عـاری از رنـج کاذب و »افزوده« اسـت. لذا در سـنت 
بـودایی، تجربه هـایی کـه حاصـل پایبنـدی بـه شِِیـلََ باشـند )ماننـد قلـب آرام، ذهن روشـن، نبـود اضطراب و 
پشیمـانی( معیـار رنـج »حقیـقی« یا صـدق اسـت؛ و در عوض، رنج هـایی که نتیجـة بیاخلاقیانـد، چیزی جز 
نتیجـة جهـل، توهم و آلودگی ذهن نیسـتند و برسـاخته )کاذب( محسـوب میشـوند. چنانکـه در داّمَّاپادا آمده 
اسـت: »آن کـه اخلاق را پـاس میدارد، در دل خـود آرامـش مییابـد و رنـج از وجـودش رخـت میبنـدد؛ امـا 

.)Palihawadana & Carter, 2000, p.6, verse 17( »بیاخلاق، همیشه با خود در ستیز است

3ـ3ـ1. شیلََ و اعتبار معرفت دربارة رنج

شلََی، به عنوان شرط لازم برای رشد بینش )prajñā یا حکمت(، اساساًً اعتبار شناخت را تعیین مکیند: کسی 
که به پنج اصل اخلاقی پایبند است، ذهنی شفاف و غیرمغلوب امیال و خطاپذیری دارد؛ پس داوریها و شناخت 
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او دربارة رنج )چه ادراک رنج در خود، چه درک ریشه و راه رهایی( معتبر و صحیح است. لذا در چهارچوب عرفانی 
ـ معرفتی بودا، هر بینش و معرفتی دربارة رنج باید مبتنی بر شِِلََی باشد تا صدق پیدا کند؛ وگرنه باطل و نامعتبر 
است: »آن که شِِلََی را پاس میدارد، درمییابد آنچه راست است و آنچه ناراست؛ آنچه رنج راستین است و آنکه 

.)Bodhi, 2012, p.122( »برساختة ذهن است
بنابراین، در آیین بودا، شِِلََی )اخلاق( نه فقط راهنمای عملی رفتار، بلکه معیار صدق و کذب رنج نیز هست؛ 
زیرا تنها با پرورش شِِلََی است که میتوان رنج حقیقی را از رنج زاید بازشناخت؛ و تنها با ذهن اخلاق‌مدار، معرفتی 
معتبر و راستین دربارة حقیقت رنج شکل م‌یگیرد و امکان رهایی مهیا میشود. »ذهن اخلاقی، رنج را همان گونهک‌ه 

.)Fronsdal, 2005, p.56( »هست، درمییابد و حقیقت را از کذب بازمیشناسد
 Thien & Tu, 2019, p.484-488;( شامل موارد ذیل است )این پنج شلََی )برای عموم مردم بوداییان

:)The Siddhanta Deepika Or the Light of Truth, 1994, p.77

1. پرهیــز از آزار رســاندن بــه دیگــران: شــخص بایــد از کشــتن هــر گونــه موجــود زنــده ای خــودداری 
کند؛ چه انسان و چه حیوان.

2. پرهیز از دزدی: شخص باید از دزدی هر چیزی که به مالک آن تعلق دارد، خودداری کند. این دستور 
شامل چشم پوشی از چیزهای غیرصادقانه، سوءاستفاده یا استثمار نیز میشود. 

3. پرهیــز از ارتــکاب رفتــار نامناســب جنــسی: شــخص بایــد از رفتــار نامناســب جنــسی، چــه بــا خــود و 
چه با دیگران، خودداری کند.

4. پرهیز از دروغ گویی: شخص باید با صداقت در مورد تجربه های خود، با دیگران رفتار کند.
5. پرهیز از مصرف مسكرات و مواد مخدر: شخص باید از مصرف هر گونه ماده ای که میتواند به سلامت 

جسمی و روانی آسیب برساند، خودداری کند.
همچنین برای راهبان )bhikkhu( و سالکان پیشرفته، رعایت سلوک بیشتری ضروری است و علاوه بر 

پنج مورد یادشده، هفت شیلة دیگر در متون ذکر شده است:  
۶. پرهیز از خوردن در زمان های نامناسب )معمولًاً بعد از ظهر تا طلوع بعدی(؛

۷. پرهیز از آراستن خود با لباس و زیورآلات پرزرق وبرق؛
۸. پرهیز از تماشا و مشارکت در رقص، آواز و موسیقی دنیوی؛

۹. پرهیز از استفاده از تخت یا صندلیهای مجلل؛
۱۰. پرهیز از پذیرش طلا و نقره و دارایی مادی؛

۱۱. پرهیز از استفاده از عطر و وسایل زیبایی؛
۱۲. پرهیز از غذا و هدیه هایی که از راه نادرست به دست آمده باشند.

این دوازده شیل به هدف رهایی ذهن از وابستگیهای دنیوی و پرورش تمرکز و بینش، کاملًاً لازم است و 
راهبان بودایی به رعایت دائم آنها سوگند میخورند. ذکر آنها در بیشتر رساله های رهبانی آمده است: »راهب 

.)Horner, 1951, p.78( »بزرگ با رعایت دوازده شیل، قلة آرامش ذهن و رهایی راستین را درمییابد
بر اساس متون مقدس بودایی، »پنج شیل« به عنوان معیار اخلاقی پایه برای تمام پیروان و مردم عادی 
بودایی الزامی است؛ درحالکیه راهبان و جویندگان رهایی نهایی باید دوازده شیل را رعایت کنند. این سلوک 
گسترده تر منشأ پالایش ذهنی، دوری کامل از دلبستگیهای دنیوی و پیش‌نیاز سطوح عالی مراقبه و بینش است: 
»ای راهبان! شیل بنیاد آرامش است؛ اما آنان که در مسیر رهایی گام برمیدارند، دوازده شیل را برای رهایی 

.)Horner, 1951, p.78( »کامل از رنج رعایت کنند
به طور کلی، پنج اصل طلایی در آیین بودا به عنوان دستورالعمل هایی برای سالم ماندن، آرامش بخش، و 
اخلاقی زندگی کردن شناخته میشوند. برای رسیدن به این وضعیت، شخص باید از این پنج اصل پیروی کند 
و در رفتار و تصمیماتش به آنها توجه داشته باشد؛ در غیر این صورت، ممکن است با مشکلاتی مانند تنش، رنج، 

اضطراب و... مواجه شود.
به طور کلی، در آیین بودا، صداقت و راست گویی به عنوان اصول اخلاقی مهمی مطرح اند و به عنوان شاخصی 
برای ارزیابی رفتارهای افراد در جامعه استفاده میشوند. در نتیجه، پنج شلََی کی قابلیت ارزیابی اخلاقی فرد را 

بر اساس اینکه آیا فرد در رفتارهای خود بر اصول صداقت و راست گویی تأیکد مکیند یا نه فراهم میآورد.
بر اساس تجربة شخصی و شناخت خود   رنج،  بودا، معیار صدق و کذب  آیین  این اصول در  بر مبنای 
)Kornfield, 2009, p.15(، معیار اصلی شناخت رنج تلقی میشود. لذا هر گونه معیار خارجی برای ارزیابی 

صحت یا درستی رنج، به دلیل تفاوت های فردی در تجربه و شناخت، پذیرفته نیست.
از بُعُد دیگر، در آیین بودا ـ چنانکه بیان شد ـ رنج به عنوان کی واقعیت مهم و حتمی در زندگی شناخته 
میشود که همة انسان ها در زندگی خود با آن مواجه میشوند. بر این اساس، انسان برای شناخت رنج باید به 
تجربیات خود توجه کند و با تمرکز بر روی حالت ذهنی خود، به بررسی علل رنج خود بپردازد. در این فرایند، 

معیار صدق و کذب رنج، بر اساس تجربه و شناخت شخصی، بهکمک ابزارهای شناختی به دست میآید.
به طور کلی، تمامی پنج شلََی در آیین بودا به عنوان رنج های اصیل و ارزشمند تلقی میشوند و به عنوان 

دستورالعمل هایی برای زندگی اخلاقی و سالم مطرح میشوند. 
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4ـ1. شناخت متعلق رنج

ق رنـج به معنـای شـناخت دقیـق و عمیـق از ماهیـت رنـج و درد اسـت کـه میتواند بـه کاهش  شـناخت متعلـ�
رنـج و درد کمـک کنـد. بـا توجـه بـه مطالب ذکرشـده میتوان به ایـن نتیجه رسید کـه مـراد از »متعلق رنج« 
در آموزه هـای بـودا، آن چیـزی اسـت کـه رنـج بـر آن واقع میشـود یا زمینـه و موضـوع تجربة رنج آور اسـت. 
بـر اسـاس چهـار حقیقـت شـریف، متعلـق رنج، تمـام هسـتی مشـروط و به ویـژه پنج مؤلفـة وجودی انسـانی 
)جسـم، احساسـات، ادراک، واکنش هـا و هشیـاری( اسـت. به بیان بودا: »ایـن پنج بخش وجـودی، همه گرفتار 
رنج انـد« )Bodhi, 2000, p.884(. بنابرایـن، نـه فقـط یـک جنبـة محدود، بلکـه کلیت وجود مرکب انسـان 

و تمام پدیده های وابسته به علل، متعلق رنج در سنت بودایی است. 

1ـ4ـ1. هستیشناسی بودایی

در متون اصلی و فلسفة بودایی، »متعلق رنج« به کل هستیِِ مشروط )موجودات مرکب، سراسر پدیده‌های وابسته به علیت( 
مربوط است. هر انسان در بستر کلتِِی هستی و چرخة تولد و مرگ )سمساره( گرفتار رنج است: »ای راهبان! همة پدیده‌های 
مرکب )سانکاراها( نااستوار و رنج آورند« )Palihawadana & Carter, 2000, p.58, verse 278(. همچنین: »هر 
آنچه زاده شده، مشروط و وابسته به علل است؛ در معرض دگرگونی و نابودی، و در نتیجه، رنج قرار میگیرد« 

.)Walshe, 1995, p.245(

2ـ4ـ1. فردگرایی و آگاهی به رنج

با وجود جایگاه فردی سلوک، فهم رنج و متعلق رنج در بودیسم محدود به »من فردی« نیست: هر کس رنج را 
در سطح تجربیات شخصی درمییابد و راه رهایی فردی است؛ اما آنچه موضوع رنج است، »کل پدیده های 

هستی وابسته« است؛ چون هر فرد، »وجودی مرکب در درون کل هستی متغیر« است.
آییـن بـودا، هرچنـد در مسیر رهـایی تأیکد جدی بر مسـئولیت و تلاش فـردی دارد، اما ماهیت، گسـتره 
و متعلـق رنـج را بـه کل هسـتی مشـروط و وابسـته بـه علـل تعمیـم م‌یدهـد. »هر پدیـده‌ای کـه مرکب و 
وابسـته اسـت، در معـرض رنـج قـرار دارد« و ایـن حکـم دربـارة همـة موجـودات صادق اسـت. لذا شـناخت 
متعلـق رنـج در بودیسـم مسـتلزم گـذر از صـرف تجربـة فردی و فهـم رنج هـای بنیادیـن مرتبط با سـاختار 
کل هسـتی اسـت؛ بـه ایـن دلیـل که بـودا آموزه هـای خویـش را نه تنها برای انسـان، کـه بـرای تبیین رنج 
همـة موجـودات )کل samsara( مطـرح کـرده اسـت. »تمـام پدیده ها )درون و بیـرون فرد( دچـار رنج اند؛ اما 

.)Fronsdal, 2005, p.56( »مسئولیت شناخت و رهایی هر کس، بر عهدة خود اوست

2. معرفت شناسی رنج در اسلام

معرفت شناسى علمى است كه دربارة معرفت هاى انسان و ارزشيابى انواع آنها و تعيين معيار صدق و كذب آنها 
بحث مىكند )حسین زاده، 1394، ص17(. مراد از معرفت شناسی رنج، راه شناخت رنج و انواع آن و راه تشخیص 
رنج حقیقی از رنج غیرواقعی و کاذب و... است. اسلام به عنوان کی دین که بر راهنمایی انسان ها در زندگی و 
بهبود روحی و جسمی آنها تأیکد دارد، به صبر و استفاده از رنج ها به عنوان کی فرصت برای رشد و پیشرفت در 

مسیر بهبود خود و جامعه توجه ویژه ای دارد.
1ـ2. امکان شناخت رنج

هر عقلی که در جست‌وجوی حقیقت است، بر این باور خواهد بود که چیزهایی را م‌یداند و چیزهایی را میتواند بداند؛ 
از‌این‌رو برای رسیدن به معارف لازم و محبوب، تلاش و تحقیق مکیند. برجسته ترین نماد این گونه تلاش‌ها را دانشمندان 
و فلاسفه به نمایش گذاشته‌اند که علوم و فلسفه را به‌وجود آورده‌اند. پس علم و شناخت، چیزی نیست که هر عقل 
سالمی که شبهات آن را نپوشانده باشد، بتواند آن را انکار یا شک کند )مصباح یزدی، 1377، ج1، ص157(. قرآن کریم 
در مواضع متعدد، انسان را به شناخت و تدبر در رنج و علل آن فراخوانده است؛ چنانک‌ه م‌یفرماید: »وََلَنَََبْْلُُوََنَّكَُُمْْ بِشََِيْْءٍٍ 
رِِّشِّ الصََّابِرِِِينََ« )بقره: ۱۵۵(؛ همچنین در آیه‌ای دیگر  مْْوََالِِ وََالَأَنفُُسِِ وََالثَّمَََرََاتِِ وََبَ نََّمِّ ا�لْأََ نََّمِّ الْخََْوْْفِِ وََالْجُُْوعِِ وََنَقَْْصٍٍ 
نسََانََ فِِي كََبََدٍٍ« )بلد: ۴(. سنت نبوی نیز شناخت، واکنش و صبر دربارة رنج را فرصتی برای  ِ میفرماید: »قََدْْ خََلَقَْْنََا ا�لْإِ
رشد ایمانی و معرفتی معرفی مکیند. پیامبر اکرم؟ص؟ میفرمایند: »ما يُُصِِبُُي الْمُُْؤْْمِِنََ مِِنْْ وََصََبٍٍ وََلا نَصَََبٍٍ وََلا سََقََمٍٍ 

فُِِّل��رََ بِهِِِ مِِنْْ سََيِِّئََاتِهِِِ« )مجلسی، 1403ق، ج74، ص142(.  وََلا حُُزْْنٍٍ، حََتَّىَ الْهََْمِِّ يُُهِِمُُّهُُ، إِ
علمـا و مفسـران بـر اسـاس این منابـع، بر این باورند کـه رنج نوعی ابـتلای وجودی و وسیلة خودشـناسی 
و شـناخت رابطة انسـان با خداوند اسـت )طباطبایی، ۱۴۰۳ق، ج۱، ص۲۳۶؛ مطهری، ۱۳۷5، ص۶۵(. بنابراین 
از نـگاه اسلام، هـم وجـود رنـج و هـم شـناخت علـل و فلسـفة آن، امـری قابل تحقـق و ضروری برای رشـد 
معنـوی و تکامـل انسـان اسـت. لـذا امکان شـناخت رنج از منظـر اسلام وجـود دارد. اسلام به عنـوان کی دین 
کامـل و جامـع، مـا را بـا مفهـوم، علل، انـواع و ثمرات رنج آشـنا مکینـد؛ همچنین راه هـایی را بـرای مقابله با 

آن در جهت تعالی انسان ارائه  میدهد که در ادامه بیان خواهد شد.
2ـ2. منابع و ابزار شناخت رنج

ــوان  ــده اســت. در اسلام، به عن ــیک از مســائل پیچی ــررسی میشــود، ی ــف ب ــوم مختل ــه در عل ــج، آن گونهک رن
یــک دیــن کامــل و جامــع، رنــج از زوایــای مختلــف بــررسی و منابــع و ابــزار شــناختی آن تبییــن شــده اســت. 

در ذیل به برخی از آنها اشاره میشود:
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1ـ2ـ2. فطرت

فطرت درون هر انسانی وجود دارد و باعث میشود که انسان به سوی کمال و سعادت حقیقی گرایش پیدا کند 
)طباطبایی، 1403ق، ج19، ص271(. ازاین رو فطرت به معنای طبیعت خلقت و هستی انسان است. در اسلام، 
فطرت به انسان آگاهی و شناخت از حقایق دینی میبخشد و او را به سوی خدا و خیر مکیشاند و این خود ماییم 
که این سرشت را به انحراف مکیشانیم )موسوی خمینی، 1368، ج18، ص450(. ازآنجاکییه دین دارای وحدت 
جهانی و جهان شمول است، باید نشان داده شود که انسان واقعیت فردی و نوع کیپارچه دارد؛ اما هم زمان دارای 
افراد و طبقات متنوعی است؛ نه اینکه دارای حقایق گوناگون و انواع مختلف باشد؛ چراکه اگر انسان دارای حقایق 
متنوع باشد، این امکان وجود دارد که دین اسلام از وحدت جهانی و جهان شمول برخوردار نباشد؛ زیرا حقایق 
مختلف و تضادآمیز را نمیتوان با کی قانون یا فکر کیپارچه، هماهنگ و کیپارچه ساخت؛ اما ازآنجاکه انسان دارای 
حقیقت کیپارچه است و همه به‌دنبال کی راه، کی هدف و کی مقصدند، میتوان با قانون کیپارچه و دین کیپارچه، 
او را به سوی راه و هدف کیپارچه که جزء فطرت اوست، هدایت کرد ‌)جوادی آملی، 1386، ج12، ص152(. لازم به 
ذکر است، هنگامی که سخن از فطرت میشود، گاهی مراد، شناخت فطری است؛ مانند شناخت فطری خداوند 
)جوادی آملی، 1386، ج12، ص87ـ88( و گاهی مراد، میل و گرایش فطری است؛ مانند میل به خوبیها و بدیها 

 )جوادی آملی، 1386، ج12، ص60(. 
فطرت ما را مطلع میسازد که رنج یکی از حقایق ضروری و طبیعی زندگی است که باید با آن روبه رو شویم 
و برای شکوفایی سازندة آن تلاش کنیم. فطرت انسان به عنوان کی منبع شناختی در اسلام، او را به سمت 
حقیقت و ارزش های اخلاقی هدایت مکیند. این فطرت به انسان اجازه میدهد که رنج و مشکلات را به عنوان 
کی قسمت از وجودش درک کند و با دیدگاهی متعالی به آنان بنگرد. ازاین رو انسان بر اساس فطرت، موظف 

به کمک به دیگران در مواجهه با رنج هایشان است.

﻿2ـ2ـ2. عقل

عقل نيرويى ادراكى است كه به كمك قواى ديگر يا بدون كمك آنها، مفاهيم كلى را مىسازد و آنها را ادراك م‌ىكند 
و به تحليل يا تجزية مفاهيم مىپردازد و از اين راه به تعريف آنها دست میيابد يا به تركيب آنها میپردازد و از 
تركيب آنها قضيه مىسازد و با تأليف و چينش قضايا كنار يكديگر، برحسب شرايطى ويژه به استنباط مىپردازد و 
استدلال، كه خود گونه‌اى تفكر است، اقامه مىكند ‌)حسین‌زاده، 1394، ص337(. در قرآن کریم، استفاده از عقل و 
يََآاتٍٍ قََِلِّوْْمٍٍ يََعْْقِِلُُونََ« )روم: ۲۴(؛ در  تعقل یکی از کلیدیترین ابزارهای شناخت معرفی شده است: »إِنََِّ فِِي ذََلِكََِ لَآ
این نشانه ها، عبرتی برای مردمی است که میاندیشند. همچنین بارها قرآن مخاطبان خود را به تعقل و تفکر 

فرامیخواند: »أَفَََالَا يََعْْقِِلُُونََ« )یس: ۶۸(، »يََتََفََكََّرُُونََ« )آل عمران: ۱۹۱( و »أَفَََالَا تََتََدََبَّرَُُونََ« )نساء: ۸۲(.
در سنت نبوی و روایات اهل‌بیت؟عهم؟، عقل به عنوان حجت باطنی خداوند و ابزار تشخیص حق از باطل تعریف 
شده است. پیامبر؟ص؟ میفرمایند: »ما قََسََمََ الُلّهُ لِعِِِبادِِهِِ شََیْْئاًً أفضََلََ مِِنََ العََقلِِ« )کلینی، 1407ق، ج۱، ص۲۵(؛ هیچ 
عطایی ارزشمندتر از عقل به بندگان داده نشده است. امام کاظم؟ع؟ نیز میفرمایند: »اَلَعََقلُُ ما عُُبِدِ بِهِِِ الرََّحمنُُ 
وََاكْْتُُسِِبََ بِهِِِ الجِِنانُُ« )کلینی، 1407ق، ج۱، ص۲(؛ عقل آن است که با آن خدا پرستیده شود و بهشت به‌دست آید

از منظر اندیشة اسلامی، عقل قوه ای است که هم در تشخیص اصول ایمان و هم در فهم مبانی دینی و 
اخلاقی نقشی محوری دارد و در کنار نقل )وحی( مکمل کیدیگرند. بر اساس عقل، رنج نیز به عنوان کی پدیدة 
طبیعی و قابل توجیه درک میشود که بر اساس هدف و منافع آن، با آن سازگاری پیدا مکینیم. عقل، انسان را 
به تحلیل و تدبیر در مواجهه با رنج ها تشویق مکیند. اسلام اهمیت زیادی به صبر و تحمل در برابر رنج ها 
میدهد و عقل، به عنوان ابزاری برای توجیه و ادراک عمیق تر از معنای رنج، در تقویت این ویژگیها نقش دارد. 
با  یا مواجهه  انسان همراه م‌یشوند، میتوانند شامل مسائل فلسفی، اخلاقی،  با عقل  رنج ها و چالش ها که 
پیچیدگیهای ذهنی باشند. برای مثال، تردیدها، انتخاب های پیچیده و مسائل مرتبط با اختیار انسان، از جمله 

چالش هایی هستند که با عقل انسان همگام میشوند.

3ـ2ـ2. وحی

وحی به معنای ارتباط رسالی میان خداوند و پیامبران است )مصباح یزدی، 1393، ص72(. قرآن کریم دربارة 
حقیقت وحی میفرماید: »وََمََا كََانََ لِبََِشََرٍٍ أَنَْْ يُُكََمََِلِّهُُ ا�للَّهُُ إِالَّا وََحْْيًًا أَوَْْ مِِنْْ وََرََاءِِ حِِجََابٍٍ أَوَْْ يُُرْْسِِلََ رََسُُوالًا فََيُُوحِِيََ بِإِِذِْْنِهِِِ 
مََا يََشََاءُُ« )شوری: ۵۱(؛ و شایستة هیچ انسانی نیست که خدا با او سخن گوید، مگر از راه وحی یا از پشت حجاب؛ 

یا رسولی میفرستد و به فرمان او آنچه را بخواهد، وحی مکیند؛ چراکه او بلندمقام و حیکم است!
زََلََ بهِِ السََّـکِِنََیةُُ، ونَطَََقََ  در منابـع حدیـثی نیـز امـام علی؟ع؟ حقیقـت وحی را این گونه بیـان میفرمایند: »نـ�

بهِِ الهُُدی« )نهج البلاغه، خطبة ۱(.
علامه طباطبایی با استناد به آیات یادشده، وحی را نوعی الهام خاص الهی میداند که اختصاص به انبیا دارد 
و مسیر انتقال معارف فراتر و برتر از دستاورد عقل و تجربه است )طباطبایی، ۱۴۰۳ق، ج ۱۸، ص۱۵۵(. شهید 
مطهری نیز تأیکد مکیند که وحی نوعی آموزة یقین بخش و یقینی است که راهنمای عقل در کشف معارف 
غیبی و اهداف عالی انسانی است )مطهری، ۱۳۷۵، ص۶۵(. این منبع شناخت باواسطه به انسان آموزش های 
الهی را منتقل مکیند که با استدلال عقل دست یافتن به آنها غیرممکن است. وحی نیز به انسان دانشی دربارة 
تفسیر و تعبیر رنج م‌یدهد و ما را آگاه میسازد که رنج چگونه میتواند در رشد، تعالی، تکامل، پاکسازی، پاداش، 



47  معرفت شناسی رنج از منظر آیین بودا و اسلام و استلزامات آن / مجتبی نوری کوهبنانی، سال هفدهم، شماره دوم، پياپي 66، بهار 461405

شفاعت و نجات انسان تأثیرگذار باشد. وحی معمولًاً میتواند به شناخت و درک رنج ها و مشکلات کمک کند. 
این شامل انواع مختلف رنج میشود؛ از جمله رنج های فیزیکی، عاطفی، روحی و اجتماعی. وحی میتواند به 
انسان کمک کند تا بهترین راه حل ها را برای مدیریت رنج های مختلف درک کند. همچنین میتواند مصادیقی 
از رنج های مفید و نقش آنها در کمال را به ما معرفی کند یا راه رهایی از رنجی را بیاموزد یا ما را به سوی رنج 
مفیدی راهنمایی و ترغیب کند. به طور کلی، وحی میتواند به انسان کمک کند تا درک بهتری از رنج‌های دیگران 

و خودش پیدا کند و روش های مؤثرتری را برای مدیریت آنها بیابد.

4ـ2ـ2. حس

حواس يا قواى حسى بر دو دسته‌اند: 1. حواس ظاهرى، مانند چشايى، شنوايى، بويايى، بساوايى )لامسه( و بينايى؛ 2. 
حواس باطنى، نظير حس مشترك، خيال، حافظه، متصرفه )متخيله و متفكره( و واهمه )حسین‌زاده، 1394، ص31(. حس‌ها 
به ما کمک مکینند تا با محیط اطرافمان در ارتباط باشیم و به صورت واقعی و عمیق رنج را تجربه کنیم. این تجربه‌ها 
و احساسات ناگوار میتوانند ما را به راهکارها و تغییراتی در زندگی هدایت کنند و به ما امکان م‌یدهند تا بر مسائلی 
که رنج آورند، فائق شویم و به سمت رنج کمتر و سعادت بیشتر حرکت کنیم. رابطة بین حس و شناخت رنج به این 
صورت است که حس ها به عنوان واسطه هایی برای درک و تجربة رنج عمل مکینند. برای مثال، وقتی کی واقعة 
ناراحتکننده را تجربه مکینیم، احساسات ناشی از آن )مثل حزن یا اضطراب( به عنوان حس ها وارد میشوند و مغز 

این احساسات را تجزیه و تحلیل کرده، به شناخت رنج تبدیل مکیند.
بنابراین، حس به عنوان یکی از مؤلفه های اولیه، در فرایند شناخت رنج نقش دارد و اطلاعات حسی از طریق 
حواس به تجربه و درک رنج کمک مکیند. البته باید توجه داشت که حس، گرچه به عنوان یکی از ابزارهای 
شناخت مفید است، لکن دارای بُرُد ادرایک محدودی است )مصباح یزدی، 1377، ج1، ص146(. همچنین م‌یتوان 
ادعا کرد که نسبی است؛ چراکه در شرایط و موقعیت های مختلف بین افراد گوناگون دارای اختلاف خواهد بود. 
این گونه، از منابع و ابزار متعددی که در اسلام مورد اشاره واقع شده اند ـ تا رنج را در راستای تحقق اهداف انسان 
و تکامل روحی مورد بررسی قرار دهند ـ استفاده میشود. اسلام تأیکد دارد که رنج صرفاًً کی نگرانی نیست که 
باید از بین برود؛ چراکه برخی از رنج ها را باید کاهش داد. ازاین رو رنج ابزاری است که ما را به جهت گیری 

به سوی خداوند و رشد روحی هدایت مکیند.
بعــد از بیــان منابــع و ابــزار شــناخت رنــج، حــال نوبــت بــه بــررسی معیــار صــدق و کــذب رنــج میرســد 

که در ادامه به آن پرداخته میشود.
3ـ2. معیار صدق و کذب رنج

بررسی معیار صدق و کذب رنج، نیازمند تفکیک میان بُعُد »معرفت‌شناختی« )ادراک رنج( و بُعُد »ارزش‌شناختی« 
)غایتمندی رنج( است. از منظر معرفت شناختی، اصل وجودِِ رنج برای انسانی که آن را تجربه مکیند، امری 
بدیهی و وجدانی است که با »علم حضوری« درک میشود. در علم حضوری، به‌دلیل اتحاد عالم و معلوم، خطایی 

راه ندارد؛ بنابراین ادراک درد و رنج در لحظة وقوع، ذاتاًً صادق است و قابل انکار نیست.
ارائه  ارزیابی رنج  برای  ارزش شناختی و غایت گرایانه، عقل و وحی معیارهای متفاوتی  از منظر  بااین حال 
میدهند و آن را به دو دستة »صادق )حقیقی و سازنده(« و »کاذب )موهوم و مخرب(« تقسیم مکینند. رنج 
کاذب یا مخرب رنجی است که ریشه در جهل، تعلقات افراطی به مادیات و دوری از فطرت دارد. این نوع رنج، 

زاییدة توهمات و بینش نادرست انسان به هستی است و مانع کمال او میشود.
در نقطة مقابل، عقل و وحی انواعی از رنج ها را به‌عنوان »رنج های صادق و ممدوح« معرفی مک‌ینند و انسان 
را به پذیرش آنها فرامیخواننند. این رنج ها شامل سختیهای ناشی از انجام تکالیف الهی )مانند روزه و عبادات(، 
مجاهدت با نفس، و تحمل مشقت در مسیر تحصیل علم و کمالات اخلاقی است. معیار صدق در این دسته از 
رنج ها، تطابق آنها با »نظام احسن« و حرکت به سوی سعادت ابدی است. در این نگاه، تحمل سختیِِ موقت، 
نه تنها امری مذموم نیست، بلکه به دلیل غاتِِی کمال آفرنِِی آن، در چهارچوب کی جهان بینی الهی، عنِِی خیر و 
لازمة رشد وجودی انسان محسوب میشود؛ بنابراین، صدق و کذب رنج، در نهایت به زاویة دید انسان، غایت‌سنجی 

عقل و جهان بینی او وابستگی تام دارد. 
4ـ2. شناخت متعلق رنج

از منظر اسلام، متعلق شناخت رنج شامل هر نوع رنج و مشقتی است که انسان آن را تجربه مکیند. اسلام آموزش 
م‌یدهد که هرچه از رنج و مشقت به انسان م‌یرسد، به معنای بدبختی یا شر بودن آن نیست؛ بلکه ممکن است به‌عنوان 
کی فرصت برای رشد، تکامل و پاکسازی روحی در نظر گرفته شود )طباطبایی، 1403ق، ج2، ص165(. »كُُتِبََِ 
عََلَيَْْكُُمُُ الْقِِْتََالُُ وََهُُو كُُرْْهٌٌ لَكَُُمْْ وََعََسََى أَنَْْ تََكْْرََهُُوا شََيْْئًًا وََهُُو خََيْْرٌٌ لَكَُُمْْ وََعََسََى أَنَْْ تُُحِِّبُّوا شََيْْئًًا وََهُُوََ شََرٌٌّ لَكَُُمْْ وََا�للَّهُُ يََعْْلَمَُُ 
وََأَنَْتُُْمْْ الَا تََعْْلَمَُُونََ« )بقره: 216(. در قرآن کریم، مشکلات و رنج ها به عنوان آزمایش ها و آزمون هایی که خداوند 
برای انسان تعیین کرده است، توصیف میشوند. این آزمون ها میتوانند از طریق بیماریها، فقر، آزمایش های 
الْخََْوْْفِِ  كُُّنَّمْْ بِشََِيْْءٍٍ مِِنََ  مالی و... در زندگی انسان ظاهر شوند )حویزی، 1422ق، ج1، ص142ـ143(: »وََلَنَََبْْلُُوََ

ابِرِِِينََ« )بقره: 155(.  رِِّشِّ الّصَّ نْفُُْسِِ وََالمََّثَّرََاتِِ وََبَ مْْوََالِِ وََا�لْأََ وََالْجُُْوعِِ وََنَقَْْصٍٍ مِِنََ ا�لْأََ
گاهی اوقات، رنج انسان ناشی از عواملی است که انسان از آنها اطلاعی ندارد و نتیجة آن به نفع او خواهد 

بود؛ لذا رسول خدا؟ص؟ میفرمایند: 
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فْْسََدََهُُ ذََلِكََِ وإِنََِ‌ مِِنْْ‌ عِِبَاَدِِيََ‌ الْمُُْؤْْمِِنِيِنََ‌  ...وََإَِنَّ مِِنْْ عِِبَاَدِِيََ الْمُُْؤْْمِِنِيِنََ لَمَََنْْ لَمَْْ يَصَْْلُحُْْ إِيِمََانُهُُُ إِلَِّاا بِاِلْفََْقْْرِِ ولَوَْْ أَغَْْنَيَْتُْهُُُ لَأَ�َ
فْْسََدََهُُ ذََلِكََِ وََإِنََِ‌ مِِنْْ‌ عِِبَاَدِِيََ‌ الْمُُْؤْْمِِنِيِنََ‌ لَمَََنْْ‌ الَا يَصَْْلُحُُُ‌ إِيِمََانُهُُُ‌ إِلَِّاا  لَمَََنْْ‌ الَا يَصَْْلُحُُُ‌ إِيِمََانُهُُُ‌ إِلَِّاا بِاِلْغِِْنَىَ ولَوَْْ أَفَْْقََرْْتُُهُُ لَأَ�َ
فْْسََدََهُُ ذََلِكََِ وََإِنََِ‌ مِِنْْ‌ عِِبَاَدِِيََ‌ الْمُُْؤْْمِِنِيِنََ‌ لَمَََنْْ‌ الَا يَصَْْلُحُُُ‌ إِيِمََانُهُُُ‌ إِلَِّاا بِاِصِِّلحََّةِِ وََلَوَْْ  حَْْتُُ جِِسْْمََهُُ لَأَ�َ بِاِسُُّلقْْمِِ وََلَوَْْ صََحَّ

فْْسََدََهُُ ذََلِكََِ إِنِِّيِ أُدََُبِّرُُِ عِِبَاَدِِي بِعِِِلْمِِْي بِقُُِلُوُبِهِِِمْْ فََإِنِِّيِ عََلِيِمٌٌ خََبِيِرٌٌ )اب‌نباهیوب، 1398، ج1، ص12(. أَسَْْقََمْْتُهُُُ لَأَ�َ

پاره‌اى از بندگان مؤمن سلامتى ايمانشان صرفاًً با فقر است؛ به طور‌ىكه اگر غنى شوند، ايمانشان 
فاسد مىشود؛ بعضى ديگر هستند كه سلامتى ايمان آنها فق‌‍ط‍ با ابتلا به بيمارى تأمين میشود؛ 
لذا اگر جسمشان سالم شود، فاسدالايمان مىشوند؛ و به عكس، جمعى از اهل ايمان هستند كه 
تنها در صورت صحيح المزاج بودن، ايمانشان سالم مىماند؛ ازاين رو اگر آنها را مبتلا به بيمارى 
كنم، ايمانشان فاسد مىشود. بنابراين با علم به قلوب و دل هاى بندگان، بين ايشان تدبير مىكنم؛ 

چراكه من عالم و خبيرم. 

رنج ها به عنوان فرصتی برای تقویت ایمان، استقامت، شیکبایی و تأمل در نعمت های خداوند و رسیدن به رشد 
روحی مورد تأیکد قرار میگیرند. 

بنابراین، نگرش اسلام به رنج و مشقت این است که آنها میتوانند به عنوان فرصتی برای رشد و تکامل انسان 
در مسیر نزدکی شدن به خداوند و پاکسازی روحی در نظر گرفته شوند. این دیدگاه میتواند به انسان کمک کند 

تا در مواجهه با رنج ها، از صبر و استقامت برخوردار شود و برای نعمت ها و برکات زندگی ارزش قائل شود.

3. استلزامات معرفت شناسی در آیین بودا

حال بر اساس شناختی که از رنج پیدا کردیم، به لوازم این شناخت میپردازیم. با توجه به مباحث مطرح شده 
میتوان استلزامات معرفت شناختی در آیین بودا را چنین برشمرد:

1ـ3. فردگرایی و جمع گرایی

در تحلیل معرفت شناسی بودایی، هم بُعُد فردگرایی و هم جمع گرایی به طور هم‌زمان قابل مشاهده است. ازکیسو، در 
آموزه های اولیه، تأیکد ویژه‌ای بر سلوک فردی و تجربة شخصی رنج و راه رهایی وجود دارد؛ چنانکه بودا میگوید: 
 Dhammapada همچنین در .)Walshe, 1995, p.85( »خود را به پناهگاه گیر؛ هیچ پناهگاهی مطمئن تر از خود نیست«
آمده است: »به خود پناه ببر؛ رهروان خود باید با تلاش خود راه را بپیمایند« )Fronsdal, 2005, p.56(. این آموزه ها 

نشان‌دهندة مسئولیت و سلوک فرد‌یاند. 
ازسو‌یدیگر، بودا پس از رسیدن به نیروانه، یافته‌های خود را با دیگران در میان گذاشت و سنگهه )جامعة راهبان( 
را برپا کرد: »به خاطر سعادت بسیاری از مردم، برای شادی بسیاری از مردم، از جا برخاست و پیامش را اعلام کرد« 
)Walshe, 1995, p.XXX(. در سنت مهایانه نیز بر کمک به رهایی دیگران )بودسََیتوََه( تأیکد ویژه‌ای شده و 

مراقبه‌های جمعی، آیین‌های ذن، و تعلیمات بودا در جمع قابل مشاهده است )Williams, 2009, p.120(؛ چنانک‌ه 
آموزة »بودیساتوََه سوگند میخورد تا همة موجودات را به نیروانه رهنمون شود«، بیان روشنی از جمع گرایی در این آیین است.

بنابراین، معرفت شناسی بودایی دو وجه دارد: فردگرایی )در تجربه و مسئولیت شخصی سلوک معنوی( و 
جمع گرایی )در تعلیم، تبلیغ و مراقبة گروهی و مشارکت در رهایی دیگران(.

2ـ3. تجربه گرایی و عقل
اگرچه در آموزه های بودا تأیکد ویژه‌ای بر تجربة شخصی و شهودی، به‌ویژه از طریق مراقبه، مشاهدة ذهن و بدن، 
و تجربیات عینی رنج، زوال و رهایی وجود دارد، اما عقل و خرد نیز در معرفت شناسی بودایی جایگاه کلیدی دارد. در 
راه هشت گانه، سه جزء بنیادین با عنوان »خرد« معرفی شده که شامل »بینش درست« )sammā-diṭṭhi( و 
»اندیشة درست« )sammā-saṅkappa( است )Bodhi, 1995, p.23, Digha Nikāya 22(. بودا تصریح 
مکیند: »در میان همة نیروها، خرد بالاترین است« )Fronsdal, 2005, p.56(. همچنین از شاگردان خود 
میخواهد که هر آموزه ای را با خرد و تدبر بیازمایند و تنها پس از سنجش و تجربه با عقل مستقل خود، آن را 
بپذیرند: »ای راهبان! همان گونهکه زرگران زر را با بریدن و ساییدن و گداختن میآزمایند، شما هم سخنان مرا 

.)Bodhi, 2012, p.122( »با تأمل و آزمونِِ خردتان بیازمایید، نه صرفاًً از سر احترام
بنابراین، معرفت بودایی بر تجربة شهودی و شخصی متیک است؛ اما به همان میزان بر کاربرد عقل، تدبر و 

بررسی انتقادی )= خرد یا prajñā( تأیکد دارد.
3ـ3. انسان مداری

یکی از اصول اساسی در معرفت شناسی آیین بودا، نفی وجود خدای خالقِِ فعال در هستی است )ر.ک. حسینی قلعه بهمن، 1388(؛ 
به گونه‌اکیه بودا نه تنها آموزه‌ای دربارة واجب‌الوجود و آفریدگار فراشخصی ارائه نمکیند، بلکه در متون اولیه )مانند 
Brahmajāla Sutta, Dīgha Nikāya 1( انواع دیدگاه های خداپرستانه و خلقت گرا را به مثابة دیدگاه هایی محدود 

و برخاسته از جهل بشری معرفی مکیند )Dhammananda, 2002, p.29; Collins, 1982, p.76(. در 
Samaññaphala Sutta نیز هیچ سخنی از آفریدگار مطلق وجود ندارد و مسیر رهایی کاملًاً بر توانایی، تلاش 

و مسئولیت فردی انسان مبتنی است )Dīgha Nikāya 2(. افزون براین، اصل بنیادین »بیثباتی هر پدیده« 
)anicca( در سراسر آموزه های بودا مانع از پذیرش وجود موجودی جاودان، آفریننده و تغییرناپذیر است. بر همین 
اساس، محور شناخت و نجات در بودیسم، »انسان« و ظرفیت ها، تجربیات و خرد فردی اوست، نه اتکا بر قدرتی 

.)Rahula, 1974, p.51( ماورایی یا خدای متشخص
4ـ3. پدیدارگرایی 

در آیین بودا، »پدیدارگرایی« به معنای اصالت دادن به آن چیزی است که در ساحت آگاهی فرد پدیدار میشود؛ 
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اما باید تأیکد کرد که این تجربه منحصر به ادراکات حسی نیست. بودا ریشة شناخت را در مجموع، دریافت های 
حسی و همچنین تجربه های ذهنی و عرفانی، مانند افکار، احساسات، حالات درونی و حتی تجربه های عمیق 
مراقبه میداند. به بیان دیگر، ذهن نزد بوداییان، نوعی »حس ششم« تلقی میشود که با آن میتوان واقعیات 
غیرحسی و پدیده های روانی را نیز تجربه و مشاهده کرد )Gethin, 1998, p.136(. بر این اساس، معرفت 
حقیقی در بودیسم، بر تجربة پدیداری ـ اعم از حسی، ذهنی و شهودی ـ تیکه دارد و ازاین‌رو بسیاری از آموزه‌های 
بودایی، مانند چهار حقیقت شریف و دستیابی به نیروانه، نه تنها به مشاهدة پدیده های مادی، بلکه به ادراک 
.)Rahula, 1974, p.55( بیواسطة تحولات ذهن، شناخت رنج و زوال آن از راه مراقبه و شهود متیک است

در نتیجه، پدیدارگرایی بودایی هیچ گاه معادل یا تابع ماده گرایی صرف نیست و اعتبار شناخت در آن، فراتر 
از تجربة حسی و شامل تمامی تجربه هایی است که برای آگاهی فرد پدیدار میشود؛ چه این تجربه قالب حسی 

داشته باشد و چه غیرحسی و عرفانی باشد.
استلزامات معرفت شناسی در آیین بودا، در واقع نقش مهمی در تفسیر و درک مسئلة رنج دارند. این استلزامات 
نشان میدهند که چگونه بوداییان به مسئلة رنج نگاه مکینند و با استفاده از آن به رهایی از رنج ها و دستیابی 
به آرامش و خوشبختی در زندگی میپردازند. به طور خلاصه، این استلزامات معرفت شناسی نشان میدهند که:

1. مسئلة رنج به عنوان یکی از جنبه های زندگی شناخته شده و قابل درک است؛
2. انسان توانایی مقابله و رهایی از رنج ها را داراست؛

3. تجربه های مستقیم افراد در مواجهه با رنج ها میتواند یکی از منابع اصلی معرفت محسوب شود؛
4. بهبود شرایط زندگی و رسیدن به رهایی از رنج ها، از اهداف مهم آیین بوداست.

4. استلزامات معرفت شناختی در اسلام

آنچه از استلزامات معرفت شناخت‌ی آموزه های اسلام در تبیین مسئلة رنج و ظرفیت های آن میتوان استنباط کرد 
به قرار ذیل است: 
1ـ4. خدامحوری

از مباحـث مطروحـه میتـوان چنیـن نتیجه گرفت که محـور تمام مباحـث، خداوند متعال و رسیدن به اوسـت؛ 
بـه ایـن معنـا کـه منشـأ همـة رنج هـا ارادة الـهی اسـت. ارادة الـهی در تکویـن عالـم و انسـان این اسـت که 
زنـدگی توأمـان بـا رنـج باشـد. ازایـن رو رنج هـا و مشـکلات، بخش طبیـعی و حـتی لازم از سیر زندگی اسـت 
کـه توسـط خداونـد تعییـن میشـود. از ایـن منظـر، هر رنج و مشـکلی کـه در زنـدگی روی میدهـد، از جانب 

الهی به وجود میآید و برای اهدافی مطلوب و بالاتر مورد استفاده قرار میگیرد.

2ـ4. عقل  و نقل محوری
منظور از عقل گرایی در اینجا، عقلانیت است؛ یعنی رنج های بشر از عقلانیت برخوردار است و توجیه پذیر است؛ 
به این معنا که هر امری که انسان به آن اعتقاد دارد، چه به لحاظ رفتاری و در عمل و چه به لحاظ اعتقادی، باید 
از کی نوع عقلانیت و توجیه برخوردار باشد و به عبارت دقیق تر، گزاف نیست. عقل، علاوه بر اینکه به مثابة منبع 
و ابزار شناخت لحاظ میشود و به منزلة ابزاری برای توجیه و ادراک عمیق تر از معنای رنج، در تقویت صبر و 

تحمل در برابر رنج ها نقش دارد، به عنوان مشی عمومی در برخورد با تمام ابعاد زندگی نیز مورد توجه است.
3ـ4. تجربه گرایی

در اسلام، تجربه )چه حسی و چه باطنی( جایگاهی مهم در فرایند معرفت دارد و تنها به عقل یا نقل محدود 
فََآلْآاقِِ  نمیشود. قرآن بارها به مشاهده و تفکر دربارة آیات آفاقی و انفسی تأیکد کرده است: »سََنُُرِِيهِِمْْ آيََاتِنََِا فِِي ا
وََفِِي أَنَْفُُْسِِهِِمْْ...« )فصلت: ۵۳(؛ نشانه های خود را در جهان و در وجود خویش به آنان نشان خواهیم داد... . در 
احادیث نیز ارتباط مستقیم تجربه با رشد عقل و تکامل ایمان دیده م‌یشود؛ چنانک‌ه امیرالمؤمنین؟ع؟ م‌یفرمایند: 

»لو لا التجارب عميت المذاهب« )مجلسی، 1403ق، ج74، ص421(.
ازهمین رو معرفت اسلامی، هم تجربه های عینی و حسی را معتبر میداند و هم تجربه های باطنی و روحی 

را؛ مشروط به آنکه با عقل و وحی هماهنگ باشند )مطهری، 1375، ص ۱۰۸(.
4ـ4. فردگرایی و جامعه محوری

در اسلام، توجه به رنج، مسئولیت و کمال، منحصر به فرد نیست و ابعاد جمعی و اجتماعی نیز دارد. قرآن، هم 
مسئولیت‌های فردی را گوشزد مک‌یند: »الَا يُُكََفُُِلِّ ا�للَّهُُ نَفَْْسًًا إِالَّا وُُسْْعََهََا...« )بقره: ۲۸۶( و هم وظایف و مسئولیت های 
اجتماعی را: »وََتََعََاوََنُوُا عََلَىَ الْبِِْرِّ وََالتَّقَْْوََى...« )مائده: ۲(. در تعالیم پیامبر؟ص؟ و اهل بیت؟عهم؟ نیز آمده است، مسلمان 
حقیقی کسی است که خیر و رنجش، نه تنها خود، بلکه همة جامعه را در نظر بگیرد. علامه طباطبایی تصریح 
مکیند: ساختار شریعت به گونه ای است که کمال فرد و مصالح اجتماع را توأمان پیگیری مکیند )طباطبایی، 
1403ق، ج۴، ص۱۸۸(. بنابراین، در معرفت اسلامی، شناخت و مدیریت رنج و نیز مسیر کمال، هم بعد فردی 

دارد و هم بعد جمعی؛ و هیچ کدام فدای دیگری نمیشود.

نتیجه گیری

مطالعة تطبیقی معرفت شناسی رنج در آیین بودا و اسلام نشان داد که هر دو سنت بزرگ، به‌رغم تفاوت های بنیادین 
در جهان‌بینی و غایت شناسی، به مسئلة رنج به عنوان کی تجربة اساسی و فرصت معنابخش برای انسان مینگرند.

در آیین بودا، رنج حقیقتی بنیادین و نقطة آغاز سلوک معنوی است. معرفت رنج، بیشتر مبتنی بر تجربة 
فردی، مراقبه و شهود درونی است و راه رهایی، شناخت و مشاهده بدون قضاوت ریشه‌های رنج در ذهن و اعمال 
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است. معیار صدق در معرفت شناسی بودایی، تجربة بیواسطه و بررسی مستمر حالات ذهنی و بدن است و هر 
گونه رستگاری و تحقق نیروانه، منوط به درک شهودی و وجودی رنج است. بر این اساس، فردگرایی و تجربه‌گرایی 

از استلزامات معرفت شناختی بودیسم و راه رهایی از رنج تلقی میشود.
در مقابل، اسلام با بهره گرفتن از منابع متکثر معرفت، یعنی عقل، نقل و تجربه )اعم از حسی و باطنی(، 
رنج را نه صرفاًً پدیده ای منفی، بلکه فرصت تربیتی و تکاملی در مسیر رشد و تقرب به خداوند معرفی مکیند. 
قرآن و سنت، علاوه بر ابزار عقل و تجربه، بر وحی و الهام نیز به عنوان منشأ شناخت حقیقت رنج تأیکد دارند و 
رنج را جزء آزمون های الهی و عامل تمییز حق از باطل میدانند. در اسلام، معیار صدق معرفت بسته به نوع 
استلزامات معرفت‌شناختی شامل خدامحوری، عقلانیت  باشد و  یا تجربة مستقیم  نقل  مسئله، میتواند عقل، 

وحیانی، تجربه گرایی اسلامی و توجه توأمان به فرد و جامعه است.
در نهایت، میتوان نتیجه گرفت که گرچه آیین بودا با اصالت دادن به تجربة فردی و سلوک درونی، رهایی 
را در فهم و مراقبة دائمی ذهن میجوید، اما اسلام با تیکه بر منابع معرفتی متنوع و خدامحوری، رنج را معنادار 
و منسجم در دستگاه تکوین و تربیت انسان میبیند و راه رهایی را در حرکت متوازن فردی و جمعی به سوی 

کمال الهی جست وجو مکیند.
این تطبیق معرفت شناسانه، عمق نگاه هر دو سنت به مسئلة رنج و راه های مواجهه با آن را نشان میدهد 

و زمینه ساز گفت وگویی سازنده در اندیشة دینی معاصر است.
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Abstract
Feminist theology, which places women at the center of its epistemology, 
holds that Christianity and some of its doctrines (such as Christology and 
Mariology) serve to subordinate women and privilege men. Mariology 
in feminist theology is closely related to Christology and the doctrine of 
salvation, forming the subsequent link in the chain of Christian discourses. 
Mary Daly, one of the most significant figures in radical feminism, 
criticized the Mariology of classical theology, prompting some Christian 
theologians to respond to her. This article, using an analytical-descriptive 
method and a brief review of the views of scholars in feminist theology, 
seeks to understand what consequences classical and traditional theology 
in the field of Mariology has had for religious and social attitudes toward 
women as a whole. It concludes that feminist theologians, especially 
Mary Daly, by pointing to characteristics such as submissiveness, absolute 
obedience, and virgin birth, not only consider the Virgin Mary not to be 
emulated but also see her as reinforcing the subordination of women.
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چکيده
الهیات فمینیستی )Feminist Theology( که زنان را محور معرفت‌شناسی خود قرار م‌یدهد، مسیحیت 
و برخی آموزه‌های آن )مانند مسیح شناسی و مریم شناسی( را در راستای فرودستی زنان و برتری مردان 
میداند. مریم شناسی در الهیات فمینیستی ارتباط تنگاتنگی با مسیح شناسی و آموزة نجات دارد و در 
زنجیرة مباحث مسیحیت، حلقة پس از آن  را تشیکل میدهد. مری دیلی، یکی از مهم ترین افراد در 
جریان فمینیسم رادکیال، به نقد مریم شناسی الهیات کلاسکی پرداخته است و در پی آن نیز برخی 
متألهان مسیحی درصدد پاسخ به او برآمده اند. این مقاله بر آن است که با استفاده از روش تحلیلی ـ 
توصیفی و با نگاه اجمالی به دیدگاه ها و گفته های صاحب نظران در زمینة الهیات فمینیستی، دریابد 
که دیدگاه الهیات کلاسکی و سنتی در حوزة مریم شناسی چه پیامدهایی بر روکیردها و نگرش های 
دینی ـ اجتماعی به کل زنان داشته است و به این نتیجه م‌یرسد که اله‌یدانان فمینیست، به‌خصوص 
نه تنها حضرت  تبعیت محض و بکرزایی،  به ویژگیهایی مانند سرسپردگی،  اشاره  با  مری دیلی، 

مریم؟عها؟ را قابل تقلید نمیدانند، بلکه او را تقویتکنندة فرودستی زنان میدانند.

کليدواژه ها: فمینیسم رادکیال، مری دیلی، مریم شناسی، مسیح شناسی، فرودستی زنان.
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مقدمه

در سیر تاریخی، فمینیسم عموماًً کی جنبش اجتماعی تلقی میشود؛ اما از آن جهت که بخش گسترده ای از 
رفتارهای اجتماعی جوامع انسانی بر مبنای باورهای دینی آن جامعه تعریف میشود، الهیات آن از جایگاه ویژه ای 
در بررسیهای دینی برخوردار است. ازسویدیگر، کمتر حوزة مطالعاتیای هست که پس از ظهور فمینیسم، از 
دیدگاه این جنبش، به ویژه از جنبة معرفت شناختی آن، مورد بررسی منتقدانه قرار نگرفته باشد. حوزة دین نیز از 
این نقد و بررسی بیبهره نمانده است. بسیاری از محققان فمینیست با اشاره به جنسیت گرا بودن دین مسیحیت، 
عقاید و آموزه ها، و نمادهای آن را محصول ادراک مردانه از واقعیت میدانند و آن را عامل مشروعیت بخشی و 
تقویت انقیاد زنان برمیشمارند. آنان در دفاع از این ادعاها، با ارزیابی دقیق تأثیر دین بر زندگی زنان، به بررسی 

ظلم به زنان توسط مذهب مردسالار و نگرش های منفی به زنان پرداخته اند. 
الهیات فمینیستی زنان را در مرکز معرفت شناسی خود قرار میدهد و بر این باور است که مطالبة حقوق زنان 
را باید متوجه کلیسا و دین، و مفاهیم و آموزه های آنها کرد. این الهیات خواهان برچیده شدن مردسالاری و 
به  بلکه  به جنس مؤنث،  نه  الهیات،  این  بینش‌های  از دین، کلیسا و جامعه است. دیدگاه‌ها و  پیامدهای آن 
 .)Janowski, 2009( شخصیت‌های مؤنث، سنت ها و متن هایی میپردازد که مورد علاقة زنان و فمینیسم است
میتوان ادعا کرد که اولین کار الهیات فمینیستی، بیان و اثبات اتهام جنسیتی بودن دین مسیحیت بوده است. 
اگرچه عهد جدید اطلاعات اندیک دربارة حضرت مریم؟عها؟ دارد، اما مسیحیت اولیه سنتی را که بر پایة آن، 
مریم با وجود زادن عیسی همچنان دوشیزه باقی ماند، میپذیرد. باور به جایگاه مریم در الهیات کاتولکی، کانون 
باورها و آموزه های آن است و درک تاریخ مقدس بدون او امکان ندارد. او یگانه رهنمون به راز مسیح و مسیحیت 
است و به واسطة چنین جایگاهی، سنجه ای برای اندازه گیری مفاهیم الهیاتی جدید میشود. اهمیت معیارشناختی 
حضرت مریم؟عها؟، ارزش والایی در ارزیابی الهیات فمینیستی دارد که خواهان تغییرات بنیادین در زندگی دینی 

.)Hauke, 1995( است
آثار مری دیلی نشان دهندة دغدغه های او دربارة ظلم به زنان و برتری مردان است و در سراسر آثارش، او 
به فکر ایجاد کی انقلاب معنوی فمینیستی بود )Pears, 2004(. وی در انتقاد فمینیستی خود از حمایت مسیحیت 
از سرکوب زنان، به این نتیجه رسید که فمینیسم و مسیحیت با هم سازگار نیستند و در نتیجه اعلام کرد: »خدای 

.)Daly, 1973, p.13( »پدرسالار برای زنان زاید است
خانم دیلی در کتاب فراسوی خدای پدر اذعان مکیند که کلیسای کاتولکی از مریم به عنوان نمادی برای 
تقویت سلسله مراتب جنسی استفاده مکیند )Daly, 1973(. او تأیکد مکیند که کلیسای کاتولکی تلاش کرده 
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است تا با برابر دانستن زنان با مریم، به آنها شکوه و عظمت ببخشد و بیتوجهی به آنان را جبران کند. دیلی 
نماد مریم را نمادی م‌یبیند که برای منحرف کردن خشم زنان و مهار بینش و امید آنها مورد استفاده قرار م‌یگیرد 

 .)Daly, 1973(
این مقاله تلاشی است برای ارزیابی درک فمینیستی مری دیلی از ماهیت مریم شناسی و پیامدهای آن در 
جریان اصلی یا دیدگاه سنتی مسیحی. مری دیلی به دلیل تفکر انتقادی خود دربارة آموزه های مسیحیت، در 
مطالعه و تدریس در دانشگاه با موانع زیادی، به ویژه در کلیسای کاتولکی، مواجه شد که بعداًً دیدگاه او را در 
مورد تثلیث، مریم شناسی و هبوط شکل داد؛ و ازآنجاکه مریم شناسی از آموزه هایی است که نقد آن توسط مری 
دیلی آغاز شده و تأثیرات زیادی بر نظرات و تفکرات صاحب نظران و دیگر متألهین فمینیست گذاشته است، 

شایستة تحقیق و بررسی است. 
پیشینة پژوهش

آموزة مریم شناسی )Mariology( در الهیات مسیحی از قرون نخستین مسیحیت به عنوان یکی از بنیادهای 
مهم الهیات کلیسایی کاتولکی و ارتدوکس مطرح بوده است. این آموزه ناظر به ویژگیهای شخصیتی و الهیاتی 
مریم مقدس و جایگاه او در نجات شناسی )soteriology( مسیحی است. از قرن چهارم میلادی، آموزه هایی 
چون »تولد باکره«، »مادر خدا بودن مریم« )Theotokos( و »صعود جسمانی مریم« به آسمان، وارد ادبیات 

 .)Pelikan, 1996( دینی کلیسا شد
نکیدل در مقالة »الوهيت حضرت مريم؛ باوري مسيحي يا تهمتي تاريخي؟« با اشاره به تحولات جایگاه 
حضرت مریم؟عها؟ در مسیحیت و بررسي عهد جديد به این نتیجه میرسد كه در ابتدا مريم مقدس در مقايسه با 
مردم عادي از امتياز ويژه اي برخوردار نبود؛ اما در دوره هاي بعد، تا حد »مادر خدا« اهميت مییابد و مورد احترام 
و پرستش قرار مي گيرد. وی در بیان علت چنین تحولاتی میگوید: با توجه به اینکه نمیتوان چيزي به كتاب 
مقدس افزود یا از آن كاست، پس وظيفة كليسا در اين موارد اين است كه كتاب مقدس را بر اساس سنت تفسير 
كند. بر اين اساس، كليسا اين اجازه را به خود داده است كه به وسيلة سنت، آموزه اي را كه مسيحيان اوليه آگاهي 
روشني از آن نداشتند، تصديق کند و آن را به عنوان باوري رسمي، يعني باوري كه از سوي خدا به‌وسيلة روح‌القدس 

براي انسان آشكار شده است، اعلام کند )نکیدل، 1389(.
الهیات فمینیستی که از دهة ۱۹۶۰ میلادی شکل گرفت، واکنشی انتقادی به ساختار مردسالارانة الهیات 
سنتی بود. در این میان، آموزة مریم شناسی یکی از محوریترین موضوعات نقد فمینیست ها بوده است. از نظر 
بسیاری از متفکران فمینیست، از جمله مری دیلی، تصویری که کلیسا از حضرت مریم؟عها؟ ارائه داده است، نه تنها 

زن را در قالبی مطیع و منفعل تعریف مکیند، بلکه زن را به واسطة تکرار الگوی باکره ـ مادر، از واقعیت بدنمندی 
 .)Daly, 1973; Daly, 1978( و فاعلیت اجتماعیاش جدا میسازد

مری دیلی، از شاخص ترین چهره های الهیات فمینیستی رادکیال، در کتاب فراسوی خدای پدر به صراحت 
بیان مکیند که تصویر مریم در مسیحیت، نه تنها زن را مطیع نگه میدارد، بلکه نوعی تمثیل روانی ـ دینی از 
نفی زنانه بودن اصیل است )Daly, 1978(. او در کتاب زن/بوم شناسی آموزة باکرگی را یکی از ابزارهای بازتولید 
سلطة دینی بر بدن زن میداند و تأیکد مکیند که مسیحیت از طریق اسطوره سازی از مریم، زن را به دوگانة 

 .)Daly, 1978, p.123( باکره ـ فاحشه محدود کرده است
مطالعات دیگر، همچون کارهای رزمری ردفورد روئیتر )Ruether, 1993( نیز بر آن اند که تصویر کلیسایی 
از مریم با وجود ظاهر تقدس، در عمل مانعی برای تحقق تجربة دینی زنانه و نهادینه سازی فاعلیت زنان بوده 
است. در همین راستا، جین شابر معتقد است که مریم در سنت کلیسایی، زن نیست؛ بلکه تصویر مردانه ای از 

.)Schaberg, 2002, p.72( ایدئال زن است
در مقابل این جریان انتقادی، در اندیشة اسلامی، مریم شخصیتی مستقل، متعالی و مؤمن معرفی میشود. 
قرآن، برخلاف سنت های کلیسایی، هرگز از مریم تصویری منفعل یا صرفاًً بدنی ارائه نمیدهد. مریم نه تنها با 
فرشتگان گفت وگو دارد )آل عمران: 45(، بلکه در برابر جامعة خود از فرزندش دفاع مکیند. علامه طباطبایی در 
جلد سوم تفسیر المیزان بیان مکیند که قرآن حضرت مریم؟عها؟ را دارای کمال عقل و اراده میداند و وی را 

نمونه ای برای زنان و مردان معرفی مکیند )طباطبایی، ۱۳۷۴، ج3، ص240(.
مطالعات اسلامی متأخری همچون اثر طریقت اسلام، نوشتة سایکنا یحیی مراتا، نیز بر فراجنسیتی بودن 
تصویر خداوند در قرآن تأیکد میورزد و این را عامل تمایز مهم الهیات اسلامی از مسیحی در زمینة فمینیستی 

.)Murata, 1992, p.18( میداند

1. مری دیلی و آموزه های مسیحیت

آثار مری دیلی به شدت ضد مرد است. تعریف وی از »ضد مرد« این است که مردان و فقط مردان آغازگر، 
برنامه ریز، کنترلکننده و مشروعیت دهندة مردسالاریاند. مردسالاری میهن مردان است و این سرزمین پدری 

 .)Wood, 2013( و مردان عوامل آن هستند
مری دیلی بر این باور است که آموزه های کلیسا در مورد خدای سه‌گانه، مسیح شناسی، مریم‌شناسی و هبوط، 
همگی افسانه هایی هستند که از پدرسالاری و در نتیجة آن ایجاد شده اند. او موضوعات زیادی را از دیدگاه کی 
زن بررسی مکیند؛ مانند الوهیت، شر، مسیح شناسی، اخلاق و کلیسا. خانم دیلی در سراسر آثارش ادعا مکیند 
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که قدرت زنان از طریق ساختارهای ریشه دار مردسالاری ربوده شده است و زنان باید آنچه را متعلق به آنهاست، 
از  این به معنای اخته کردن زبان مردسالارانه و تصاویری است که بخشی  پس بگیرند. وی معتقد است که 
ساختارهای کی جهان جنسیت زده است. در اندیشة مری دیلی، کلیسا و ساختارهای سنتی مسیحیت، زنان را‌ 
»دیگری« ساخته و آگاهیشان را طرد کرده است. فضای تازه ای که دیلی دربارة آن سخن میگوید، یکهان 
»خواهرانه« است؛ فرایند »زن ـ شدن«، نه کی نقش منفعلانه، بلکه مشارکتی فعال در وقوع خدا و تحقق آزادی 
در معنای فلسفی و الهیاتی آن را میطلبد. آزادی از نظر او، نه فقط مسئله ای جنسیتی یا اجتماعی، بلکه بازگشت 

به هستی و پیوند با غایت وجود است )شریف، 1403(. 
او مردسالاری را کی دین جهانی میداند که همة ادیان تابع آن هستند و در پی سرکوب انرژی زنانه است. 
مری دیلی عقیده دارد که زنان از نظر تاریخی، نه تنها در جامعه، بلکه در داخل کلیسا نیز به حاشیه رانده شدند. 
او از مشاهدة ساختارهای مردسالارانه ای که او و سایر زنان را مورد ستم قرار میدادند، عصبانی میشود و تقصیر 
را مستقیماًً به گردن خدا میاندازد. مری دیلی خدا را به عنوان قادر مطلق، خدای تغییرناپذیر و الهی رد مکیند 
و به حقیقت تغییرناپذیر بودن خداوند اعتراض دارد. در نگاه او، آموزه ها و تعالیم الهیاتیِِ مرد محورِِ مسیحیت باعث 
ایجاد تصورات نادرست از وجود خدا شده است. ما در کی جامعة عمیقاًً ضد زن زندگی مکینیم؛ کی »تمدن« 
زن ستیز که در آن، مردان به طور جمعی زنان را قربانی مکینند و به عنوان شخصیت ترس های پارانوئید خود، 
زنان را تجسم عینی همة ترسهای بیمارگونه و پارانویایی خود میدانند و به عنوان دشمن به ما حمله مکینند. در 
این جامعه، این مردان اند که تجاوز مکینند؛ انرژی زنان را میگیرند و قدرت اقتصادی و سیاسی زنان را انکار 

.)Daly, 1978( مکینند

2. گناه آغازین

بسیاری از محققان تصویر حوا در داستان های خلقت و هبوط را منبع اصلی زن ستیزی در سنت مسیحی میدانند. 
الهیدانان فمینیسم سه جنبة چالش برانگیز از این تصویر را نمایان مکینند: اول، حوا به عنوان موجودی تصویر 
میشود که از آدم خلق شده است؛ درعین حال تأیکد میشود که آدم در سیمای خدا آفریده شده است. در نتیجه، 
اینکه آیا حوا در سیمای خدا آفریده شده است یا خیر، جای بحث دارد. ازاین رو ترتیب خلقت، هم تصورات کاملًاً 
مردانه را برای خدا تقویت مکیند و هم تبعیت زنان را. دوم، حوا نه تنها از آدم خلق شد، بلکه برای آدم نیز آفریده 
شد. این مسئله باعث تقویت تبعیت زنان و همچنین ماهیت رابطه ای آنها میشود. سوم، حوا، هم به عنوان اولین 
گناهکار و هم وسوسهکنندة آدم تصویر شده است. او در جریان طولانی سنت مسیحی، حلقة ضعیفی در خلقت 
است که گناه از طریق آن وارد جهان شده است. ترتولیان زن را »دروازة شیطان« مینامد. بنابراین، فرودستی 

زنان در کل به نفع خلقت است. حوا به عنوان نمونة اولیة وسوسه، ارتباط سه جانبه بین زنان، خطر و رابطة جنسی 
را تقویت مکیند. 

روش خانم مری دیلی در بحث دربارة تصویر حوا، نشان دادن تناقض در الهیات مسیحی است و در پی انجام 
اصلاحات است. او داستان های کتاب مقدس، خلقت و هبوط، رساله های پولس، نوشته های آبای کلیسا و الهیات 
مدرسی توماس آکوئیناس را مورد بحث قرار م‌یدهد. دیلی اشاره مکیند که محققان مدرن در خصوص کتاب مقدس 
دو داستان خلقت را از کیدیگر متمایز مکینند: داستان اول بسیار جنسیتی است و در  بخش دوم سفر پیدایش یافت 
شده است و متکلمان بر آن تأیکد مکینند؛ داستان دیگر در  بخش نخست سفر پیدایش یافت م‌یشود که اشاره‌ای 

.)Bellow-Stratton, 1996( به جنسیت ندارد و حتی نشان م‌یدهد که »تصویر خدا« آندروژنی است
مری دیلی تأثیرات منفی افسانة گناه آغازین بر زندگی زنان را چنین برمیشمرد: الف( فلج روان شناختی 
)feminine antifeminism(؛ ج( فروتنی کاذب  زنانه  )psychological paralysis(؛ ب( ضد فمینیسم 

.)Emotional dependency( وابستگی احساسی )؛ د)false humility(
فلج روان شناختی که ناشی از کی حس عمومی ناامیدی، گناه و اضطراب است، به دلیل عدم مقبولیت توسط 
جامعه در زنان ایجاد میشود. دیلی پیشنهاد مکیند که برای غلبه بر این فلج، زنان باید در حوزة عمومی فعالیت 
کرده و در نهادهای دینی، رسانه و آموزش مشارکت داشته باشند و از آنها برای شنیده شدن صدایشان استفاده 

شود. 
دیگر اثر جانبی، روحیة ضد فمینیستی زنانه است. زنان ضد فمینیست، همسو با قدرت های موجودند و از 
فمینیست ها هراس دارند. آنان مخالف و دشمن فمینیست‌هایند؛ به‌ویژه کسانی که در دنیای مردمحور به موفقیت 
دست مییابند. دیلی چنین زنانی را عروسکهای مردسالاری )puppets of patriarchy( مینامد و به آنها 

توصیه مکیند که با هوشیاری و برای به دست آوردن آزادی جمعی به دیگران بپیوندند. 
سومین تأثیر منفی افسانة گناه اولیه، »تواضع کاذب« است. فروتنی کاذب، درونی کردن عقاید مردانه در 
کی جامعة مردمحور است. زنان اغلب آرزوی موفقیت ندارند. آنها احساس گناه مکینند و میترسند که ممکن 
است نفس مرد را تهدید کنند. زنان باید از این نگرش خودکم بینی که توسط افسانة گناه اصلی به آنها اعطا شده 
است، خارج شوند. آنها باید با غرور، چهره ای جدید بسازند و با این کار، انرژی خود را وقف کی جنبش واقعاًً 

انقلابی کنند. 
چهارمین اثر مخرب، »وابستگی عاطفی« است. این امر رابطة نزدیکی با حقیر شمردن خود دارد و ناشی از 
ضعف در خودشناسی است و نمود های مختلفی دارد. وابستگی عاطفی مانع تفکر آزاد و خلاق زنان میشود. 
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زنانی که در شب بدون شوهرشان بیرون نمیروند یا اگر تنها به سینما یا رستوران بروند، دستپاچه میشوند، 
چنانچه در موقعیت های ارشد و مافوق هم قرار گیرند، در اِعِمال قوانین بر زیردستانشان سخت گیرند. البته درمان 
کیباره ای برای این وابستگی وجود ندارد: زنان میتوانند آگاهی همدیگر را بالا ببرند؛ کیدیگر را برای انجام 
کارهای ریسیک تشویق کنند و بکوشند با هم »این مسئله« را تجزیه و تحلیل کنند و راه خلاقانه ای بیابند. آغاز 
با هم بودن، آغاز اتمام وابستگی زنانگی است. زنان برای به دست آوردن استقلال خود باید ریسک کنند. در این 
فرایند، آنها سازوکارهای اجتماعی ظالمانه ای را که برضد آنها بهکار رفته است، آشکار و آنها را تحلیل مکینند 

.)Daly, 1973(

3. روایت هبوط و نسبت آن با فرودستی زنان

بسیاری از محققان تصویر حوا در داستان های خلقت و هبوط را منبع اصلی زن ستیزی در سنت مسیحی میدانند. 
خانم دیلی از روایت آدم و حوا ـ که اغلب حوا مسئول گناه اولیه معرفی میشود ـ برای اشاره به نقش مهم دین 
مردسالار در سرکوب زنان استفاده مکیند. او داستان هبوط را تلاش مردمحور و عامل ستم جنسی و تحقیر 
 Prototypic case of false( »زنان در جهان میداند. از نظر او، افسانة هبوط »نمونة اولیة نام گذاری کاذب
naming( و اساس ساختار ایدئولوژی مسیحی قضیب محور است. وی عقیده دارد که به جای هبوط انسان باید 

هبوط زن گفته شود؛ چراکه به سبب این افسانه، زنان مقصر تمام گناهان بشر شناخته شدند. در واقع، دستاورد 
بزرگ این داستان، ستم جنسی و تحقیر جهانی زنان بود. 

او این پرسش را طرح مکیند که آیا زنان را باید برای همة شرارت های بشری سرزنش کرد. به گفتة وی، 
داستان هبوط، نه تنها باعث نفرت مردان از زنان، بلکه باعث نفرت زنان از خویشتن )self- hatred( شده است. 
او راه آزادی زنان را بازخوانی داستان آفرینش میداند؛ چراکه این داستان را عامل ایجاد کاست جنسی میداند 
و پیشنهاد مکیند که داستان سفر پیدایش به منظور رهایی زنان بازخوانی شود. او افسانة هبوط را بیانگر نقص 
اساسی یا »گناه« دین مردسالار میداند. خانم دیلی با نگاهی انتقادی به تولد حوا، آن را داستانی پوچ و بسیار 
)Daly, 1973( احمقانه میخواند و نمونه‌ای عالی از نحوة رفتار مردان با زنان در طول تاریخ مردسالاری م‌یداند

این افسانة اولیه مشکل اصلی یا »گناه« دین مردسالار را آشکار کرد )توجیه آن برای ایجاد طبقة 
جنسی. من اکنون پیشنهاد مکینم که در افسانة اصلی یک آیندة مخوف وجود داشته است(؛ البته 
نه به طور آگاهانه؛ به این معنا که میتوان این روایت را پیشگویی از یک هبوط واقعی دانست که 
تصویر آن تا اندازه ای آشکار بود. در آن واقعة ترسناک، زنان به دانش دست مییابند و با یافتن 
آن، آن را با مردان به اشتراک میگذارند تا با هم از بهشت   خیالیِِ آگاهی کاذب و بیگانگی خارج 

.)Daly, 1973( شویم. ما تصویر قدیمی هبوط را ارزش گذاری تازه ای مکینیم

در نتیجه، روایت هبوط نه تنها باعث نفرت مردان )به صورت برونی( از زنان شده، بلکه باعث نفرت درونی خود زنان 
شده ‌است. قربانی شدن زنان، هم توسط مردان و هم زنان، به دوگانگی و تقسیم شدگی در زنان م‌یانجامد: هم 
خودشان هستند و هم ظالمی که آگاهیشان را درونی کرده‌اند. آنها در شبکه‌ای خودشکست‌دهنده گرفتار میشوند 
و به جای داشتن نقش فعال، نقش هایی را م‌یگیرند که مردان را خشنود سازد. دین مردسالارانه این مسئله را تشدید 
مکیند و این موضوع را برای زن درونی میسازد و زن این را کی وظیفة دینی م‌یداند که بار تقصیر را بپذیرد و 
خودش را از دریچة نگاه مرد متعصب ببیند. این مسئله به همین جا هم ختم نمیشود؛ چراکه وقتی آنها خود را بد یا 
معیوب م‌یدانند، در واقع همین طور میشود و خود را جنس دوم تلقی مک‌ینند )Daly, 1973(. او راه درمان و رهایی 
از هبوط و گناه آغازین را که در نگاه او باعث ایجاد قدرت اهریمنی در روحیة زنان میشود، از بین بردن احساس 

گناه، حقارت و نفرت از خود میداند. 

4. مریم، حوای دوم: پژوهشی در نسبت میان مریم و حوا

رایج ترین نقد فمینیستی بر سنت مریم شناسی بر ارتباط بین مریم و حوا متمرکز است؛ چراکه دوگانه ای ویرانگر 
به شمار میروند که از مفاهیم مسیحی دربارة زن خبر میدهند. مریم حوای جدیدی معرفی میشود که وفادار و 
دوشیزه‌ای فرمان بردار است و با مادریِِ مسیح به نژاد بشر زندگانی بخشید )Carroll, 2002(؛ اما حوا دوشیزه‌ای 
نافرمان و هوسرانی اغواگر است که با خوردن میوة ممنوعه و فریفتن آدم برای خوردن آن، مرگ را برای بشریت 
به ارمغان آورد )Schaff, 2006, v.4(. گروهی از منتقدان فمینیست‌ علاوه بر اینکه دست داشتن حوا در فریب، 
گناه و مرگ را نشانی از بدنامی جنس زن میدانند، مادری مریم باکره را نیز آرمان ناممکنی برای زنان در نظر 

میگیرند. 
درک مسیحیت از ویژگیهای زنان تا حد زیادی بر آمیزه ای از تضاد بین »فرمان برداری، تسلیم و فروتنی 
مریم در برابر خدا« و »نافرمانی، هوسرانی و اغواگری حوا« بنا شده است. به دیگر بیان، حوا راه ورود به ابلیس، 
و مریم دروازة فیض الهی و ورودی بهشت معرفی شده است؛ اما فمینیست ها پذیرش و تأیکد بر دوشیزگی، 
ناپا‌کاند؛ همچنین  زنان دیگر که زمین‌یاند،  به ‌این مفهوم م‌یدانند که  را  بودن مریم  پاکدامنی و آسمانی 
فرمان برداری و تسلیم مریم، او را خادمه ای حقیر جلوه میدهد؛ علاوه بر اینکه این دو مورد در تضاد با کیدیگرند. 
انتقاد دیگر فمینیست ها این  است که چون تضاد بین مریم و حوا در سنت کاتولکی رم با مقایسة آن دربارة برتری 
تجرد بر ازدواج تشدید شده است، زنان همچون حوا تهدیدی برای معنویت و اخلاق‌مداری مردان مجرد بازشناخته 
شده اند )Beattie, 2005(. ازسویدیگر، فمینیست هایی همچون رزمری ردفورد روئیتر، مریم شناسی سدة دوم 
را از این جهت که از جایگاه احترام آمیزی که در آموزه های مسیحیت برای مریم ساخته و پرداخته شده است، 
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برای تحیکم نظام سلسله مراتبی مردسالار استفاده مکیند، سراسر به سود مردان میدانند. روئیتر بر این باور است 
که بین این دیدگاه و موضوع حوای جدید رابطة حساب شده ای برقرار است: مریم زن فرمان برداری است که 
نافرمانی حوای نخستین را دگرگون مکیند و بدین گونه، ظهور آدم جدید ـ یعنی مسیح ـ را ممکن میسازد 

.)Ruether, 1993(
به این ترتیب، تفسیرها و شرح های فمینیست ها دربارة مریم را باید با توجه به شورای دوم واتکیان بررسی 
کرد که در لابه لای فصل هشتم سند کلیسا جایگاهی حاشیه ای و تنها نقش مریدی عیسی و دعا را برای مریم 
قائل شدند. دیدگاه های کلیسایی مسیح محور و مریم شناختى معاصر به طور متقابل کیدیگر را تکمیل مکینند و 
با هم تفاوتى ندارند؛ زیرا مریم نمیتواند بدون ارتباط نزدکی با بدنى که مسیح طى کنش نجات بخش خویش 
دریافت کرد، با او ارتباط داشته باشد؛ و درعین حال مریم الگوىی کهن برای مسیحیت است؛ تنها به این دلیل 
که ارتباط منحصربه فرد مریم با مسیح شالوده اى براى مشارکت جامعة مسیحی در کنش نجات بخشى مسیح 
است. در نتیجه، تمرکز بر معناى کلیساىی اعتقاد و  سرسپردگی به مریم نباید مشخصة اساسى مسیح محور آن 

.)Carroll, 2002( را پنهان سازد
البته این نکته قابل ذکر است که خانم دیلی در کتاب کلیسا و جنس دوم، تصویر مریم مقدس را فاقد کارایی 
لازم برای بالا بردن جایگاه زنان میداند. او معتقد است که تصویر مریم به اندازة تصویر حوا برای زنان واقعی 
آسیب زننده است. خانم دیلی با توجه به اینکه مریم، به ویژه در دورة آبای کلیسا که دوران زن ستیزی بود، مورد 
ستایش قرار گرفت، اظهار مکیند که اشاره به تمجید از مریم به منظور عذرخواهی بابت زن ستیزی آبا، این نکتة 

.)Daly, 1968( مهم را نادیده میگیرد که این تمجید تأثیری در وضعیت زنان واقعی و زنده ندارد
در نتیجه، توجه و ارادت به مریم در جهان کاتولکی به شدت فروکاست و در پی آن، در الهیات فمینیستی 
نیز توجه به او رنگ باخت. در نوشته ها به جای پرداختن به بعد آسمانی و روحانی، او را زن ناصری فقیری ترسیم 
کردند که نه مادر خدا یا محبوب پیروان مسیح، بلکه رهرو و مریدی مثال‌زدنی بود. بدین ترتیب، الهیدانان 

.)Beattie, 2005( فمینیسم رهاییبخش، مریم را تنها الهام بخشی برای رهایی فقرا و ستم دیدگان میبینند

5. مریم شناسی الهیات فمینیستی

نظریه پردازان الهیات فمینیستی دربارة جایگاه زن را میتوان به سه دسته تقسیم کرد: الف( کسانی که بهکلی 
دیدگاه سنتی دینی دربارة زن و مردمحور بودن آن را نمیپذیرند و آن را بهکلی مردود میشمرند؛ ب( کسانی 
که به برخی احکام دین که اجازة دستیابی زنان به مقامات بالای روحانی و کلیسایی را نمیدهند، انتقاد دارند؛ 
ج( کسانی که کلیسا را تنها کی نهاد میدانند و بر آن اند که جایگاه زنان همچون دیگر عرصه های اجتماعی و 

.)Hauke, 1995( فرهنگی، در کلیسا نیز بالاتر و رسمیتر شود
الهیدانان فمینیست دربارة مریم شناسی نظرات متفاوتی را بیان کرده اند. رزمری ردفورد روئیتر در کتاب 
تبعیض جنسی و سخن از خدا، مسیح شناسی را عامل اصلی بسیاری از تبعیض های جنسی در مسیحیت میداند. 
وی با اشاره به تأثیر منفی این آموزة سنت مسیحی، در مقالة »مسیح شناسی و فمینیسم« تاریخچة شروع این 
طرز نگرش را به مکتب توماس آکویناس نسبت میدهد. خانم روئیتر اظهار مکیند: ازآنجاکه آکویناس عقیده 
دارد که جنس مذکر معیارِِ گونة بشری است، بنابراین تنها مرد نماد کامل انسان است؛ در صورتی که زن ذاتاًً از 
نظر جسمی، اخلاقی و فکری ناقص است. »طبیعت معیوب« زن )defective nature( باعث فرودستی و انقیاد 
بلکه کی ضرورت  نیست؛  تاریخی  لوگوس خدا در مرد، کی تصادف  بنابراین، تجسم  او در جامعه میشود. 
هستیشناختی است. مرد نمایانگر تمامیت طبیعت انسان است، هم در خود و هم به عنوان رئیس زن. او تمام 
تصویر خداست؛ درحالکیه زن به خودیخود تصویر خدا را نشان نمیدهد و از تمامیت انسانیت برخوردار نیست. 
آگوستین نیز چنین دیدگاهی در مورد شخصیت عمومی مردان دارد )Ruether, 1981(. از نظر آکویناس، زن 
به دلیل ماهیت ناقص خود نمیتواند در جامعه یا در کلیسا ریاست داشته باشد؛ چنانکه مسیح باید در مرد تجسم 
مییافت و تنها مرد میتواند نمایندة مسیح باشد. به نظر میرسد که ادعای مری دیلی در کتابش فراتر از خدای 

.)Daly, 1973( »پدر، کاملًاً در الهیات آکویناس تأیید شده است: »وقتی خدا مرد است، مرد نیز خداست
خانم الیزابت جانسون در مقالة »مریم: چهرة زنانة خدا« پنج عنصر را به عنوان عناصر مناسب برای تصویرسازی 
الهی معرفی مکیند. اولین و بارزترین آنها، تصویر خداوند به عنوان مادر است. استعاره های مربوط به مادر و 
مراقبت، که در متون مقدس عبری برای توصیف عشق ناگسستنی خدا به قوم بهکار میرود، در تصویر حضرت 
مریم؟عها؟ عینیت یافته است. در طول سنت مسیحی، او بیشتر به عنوان مادر برتر، مادر خدا، مادر رحمت، مادر 
تسلی الهی و مادر ما به تصویر کشیده شده است. انتقال این زبان مادری به خدا، چهرة مادرانه خدا را نشان 
میدهد. ثمربخشی و عنایت و صمیمیت مادری از سوی خدای مادر به همة موجودات جاری است. همة مادران 
روی زمین منشأ خود را در او دارند. پاپ ژان پل اول در کی سخنرانی روز کیشنبه، کی بار از خدا به عنوان پدر 
ما صحبت کرد؛ اما بیشتر به عنوان مادر ما، که میخواهد ما را دوست داشته باشد؛ حتی اگر بد باشیم. البته این 
ویژگیهای خدا مدت هاست که در کی نظام پدرسالار سرکوب شده است. در الگوی خانواده ای پدرسالار، خدای 
پدر، دوردست و قضاوتکننده ترسیم میشود که از طریق شفاعت مرمِِی مادر به نمایندگی از کودکان سرکش، 
مایل است نزدکیتر و نرم تر باشد. درعین حال، خود مادری به همان اندازة پدری از جانب خداوند منصوب م‌یشود 

و تصاویر زنانه از خلاقیت و مراقبت ذاتی مادری ممکن است واقعیت خدا را تداعی کند. 
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یکی دیگر از عناصر مرتبط که در سنت مریم یافت میشود، »شفقت الهی« است. مطالعات کتاب مقدس 
نشان داده است که چگونه کلمة عبری »رحمت« از نظر زبانی با اصطلاح »رحم زن« مرتبط است و در نتیجه، 
ایدة »عشق رحم« را برای کسی که مادر او را حمل کرده و از بدن خود شکل داده است، تداعی مکیند. کتاب 
مقدس رحمت خدا را در وجود عیسی مسیح متجلی مکیند و نماد این واقعیت در تصاویری مانند عیسی به عنوان 
پرندة مادر که نوزادان خود را زیر بال جمع مکیند )متی، 23: 37ـ39(، مشهود است. در بسیاری از موعظه ها، 
مریم نزدکیتر از مسیح معرفی شده است. در ادامه، خانم الیزابت جانسون به این نتیجه میرسد که حضرت 
مریم؟عها؟ منبع غنی تصویر الهی است: مادری، شفقت، قدرت رهاییبخش، حضور صمیمی و انرژی خلاقانه؛ 
مریم همة این چیزها را در قلب خود گنجانده است )لوقا، 2: 19( و در انتظار روزی است که بتواند بار دیگر 
جایگاه شایستة خود را در راز الهی پیدا کند. بهتر است که اجازه دهیم برای تجدید آموزة خدا، برای رشد شخصیت 
انسانی زنان واقعی که به شکل و شباهت او ساخته شده اند و برای الهیات مریم که به درستی هدایت شده است، 

.)Johnson, 1989( این تصویرسازیِِ فراتر از مریم، در جهت واقعیت راز مقدس خداوند پراکنده شود
مریم از همان ابتدای تأسیس کلیسا شخصتِِی محوری مسیحیت کاتولکی و ارتدوکس به شمار آمده است. 
اگرچه سرسپردگی به مریم معمولًاً در راستای قدرت آبای کلیسا و اهداف کاتولیکی بوده، اما همواره نقطة کانونی 
در افسانه ها و داستان های عامیانه در فرهنگ کاتولکی واقع شده است؛ به ویژه در موضوعاتی که دغدغه های 
زنان را در زادن، مادری، ازدواج و دینداری دربردارد )Beattie, 2005(. پس از شورای واتکیان دوم، که اوج 
تحول در نگرش به مریم بود، زمانی که کلیسا از جایگاه مریم سخن میگفت، همچنان هویت و جایگاه او را 
نَسَََبی و در ارتباط با مسیح تبیین مک‌یرد. پاپ پل دوم مریم را از آن جهت شایستة تقلید میداند که یکی از 
کامل ترین حواریان مسیح است و همین کافی است که او را الگویی جهانی کند. پاپ پل ششم در موعظة خویش 
»جهت سامان دهى و گسترش صحیح سرسپردگى به مریم باکره« جایگاه مریم را در آیین های بازبینیشدة 
عبادی غربی تبیین کرد و نکات برجستة مردم  شناختی در مریم باکره را در ارتباط با حقوق زنان و عزت انسانی 

.)Carroll, 2002( در آن نشان داد

6. مری دیلی و مریم شناسی

تصویر مریم در کتاب های مری دیلی تا حدودی پیچیده است. در کتاب کلیسا و جنس دوم اشاره شده که اگرچه 
مریم ظاهراًً در دوگانة زن خوب / زن بد، نمایانگر جنبة »زن خوب« است، اما زنان واقعی هرگز نمیتوانند از 
جنبة غیرجنسی و مادرانة او تقلید کنند و تجلیل از او هیچ تأثیری در تعالیم کلیسا در مورد زنان واقعی نداشته 
است. خانم دیلی مانند بسیاری دیگر از متألهان معتقد است که بقایای کی الهة مادر باستانی در تصویر مریم 

باقی مانده  است که جنبه های نبوی اوست. بااین حال به گفتة او، این ابعاد نبوی، در واقع برای زنان خطرناک 
است؛ زیرا کلیسا آنها را تحت اختیار خود میگیرد. از نظر او، جنبه های نبوی تصویر مریم آن جنبه هایی است 
 ،)Virginity( »که میتواند به قدرت مستقل و/یا خوبی ذاتی او اشاره کند. بااین حال در آموزه های »بکرزایی
»لقاح مطهر« )Immaculate Conception( و »عروج« )Ascension( جنبه های نبوی مریم توسط کلیسا 
انتخاب شده است. او بر این باور بود که این آموزه ها به گونه ای تنظیم شده اند که تصویر مریم را با خیال راحت 
تابع تصورات خدای مرد نگه دارند؛ یعنی قصد کسان‌ی که از مریم شناسی استقبال مکینند، این است که زنان 
تابع مردان باشند و ازاین رو با وجود تجلیل آنها از مریم، نمیتوان به آنها اعتماد کرد. در بحث بکرزایی، خانم 
دیلی با استناد به آثار گوردون کافمن )Gordon Kaufman(، جان مک کواری )John Macquarrie( و 
کارل بارت )Karl Barth( خاطرنشان مکیند که به نظر میرسد آنچه در آرای هر سه مشترک است، این است 
که اهمیت بکرزایی را از نظر شخصیت مستقل مریم ببینند. نکتة قابل توجه در اینجا این واقعیت است که 
الهیدانان مرد، حتی آنچه بیارتباط ترین جنبه از نماد مریم به نظر میرسد، یعنی ایدة باکره بودن او را به منجی 

.)Daly, 1973( مرد و خدای مذکر نسبت میدهند

7. مفهوم بکرزایی نزد مری دیلی

خانم مری دیلی در کتاب فراسوی خدای پدر در نقد نظرات کافمن و مک کواری دربارة تصویر مریم به عنوان 
باکره، استدلال مکیند که کافمن بکرزایی را یکی از تأسف بارترین سردرگمیها در کلیسا میداند و »تلاش 
مکیند این واقعیت الهیاتی را درک کند که راه رسیدن به ایمان، عیسی مسیح پسر خداست«. وی نظرات کافمن 
در مورد بکرزایی را پوچ تر از تصور عیسی مسیح به عنوان پسر خدا میداند. مک کواری آموزة تولد باکره را صرفاًً 
نسبی میداند و میپرسد: آیا این آموزه در توضیح شخصیت مسیح مفید است یا خیر؟ و آیا این آموزه میتواند 
عیسی را به عنوان کلمة مجسم ببیند یا خیر؟ از نظر مک کواری، تولد باکره به منشأ عیسی مسیح در خدا اشاره 
مکیند؛ اما مری دیلی به شدت با آن مخالفت مکیند و استدلال میآورد که متألهان از غیرمرتبط ترین جنبة 
مریم، یعنی باکرگی او، حمایت مکینند و آن را به نجات دهندة مرد و خدای مرد گره میزنند. با کنار گذاشتن 
نماد باکر گی، زنان بر اساس ماهیت زیست شناختی خود و با نوعی »تعریف نسبی، جنسی و معکوس« شناسایی 
میشوند و تصور باکرگی مریم »پیش، در حین و بعد از تولد عیسی« پوچ است و به »استقلال زن در زمینة 
روابط جنسی و والدینی« اشاره مکیند. الگوی باکره در آیین کاتولکی برای زنان رهاییبخش نیست. راهبه ها 
هنوز تحت سلطة مردان اند و قدرت های فیزیکی، روانی و اجتماعی پدرسالاری، آنها را محدود مکیند و به انقیاد 
مکیشد. در مقابل، زنان پروتستان فقط عیسی را دارند؛ درحالکیه زنان کاتولکی »راهبه« دارند. زنان پروتستان 
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»همسر وزیر« را به عنوان »تصویر رهاییبخش« دارند. مری دیلی نتیجه م‌یگیرد که زنان نمیتوانند در کلیسای 
.)Daly, 1973( کاتولکی و پروتستان آزاد باشند

او ادعا مکیند که افسانة تولد باکره، مردم را با معادلة فریبندة اسطوره و با بکرزایی گیج مکیند. از نظر مری 
دیلی، مریم کاتولکی الهه ای نیست که به تنهایی به صورت بکرزایی خلق مکیند؛ بلکه »به عنوان قربانی تجاوز 
به تصویر کشیده میشود / به او خیانت میشود«. بنابراین، افسانة ولادت باکره، فریبنده و بکرزایی است؛ این 
کی بارداری طبیعی نبود. مری دیلی بیان مکیند که برای اینکه خدای مرد به الهه تبدیل شود، باید دوباره متولد 
شود. برخلاف دیونیزوس که از ران زئوس به دنیا آمد، مسیح برای تولد به ران پدر نیاز نداشت و مادرش مریم 
نیز نیازی به نوشیدن بخشی از قلب او نداشت؛ آن گونهکه سیمله، مادر دیونیزوس، مجبور به این کار بود. او بیان 
مکیند که در مسیحیت، مسیح در جسم خود به عنوان مسیح وجود داشته و روح القدس هم مریم را از نظر روحی 
باردار کرده است. به گفتة دیلی، این امر چنان معنوی بود که مریم پیش، در حین و پس از مرگش باکره ماند 

.)Daly, 1973(

8. مریم شناسی و فمینیسم رادیکال )لیبرال(

در دیدگاه الهیاتی رادکیال، فرودستی مریم در برابر پدر آسمانی و عیسی، چنان فمینیست ها را خشمگین کرده 
است که پله به پله با گذشت زمان و تعمیق دیدگاه های فمینیستی، در سیر تغییر جایگاه مریم به عنوان کی زن 
همدرد با فرزندش و همیار در نجات بخشی نوع بشر، به مرحله ای میرسند که کی ساحرة پایبند به مناسک 
دینی را برتر از او برمیشمرند. البته خاستگاه این یکنه ورزی را میتوان در قطعات مختلفی از کتاب مقدس و نیز 
سنتِِ نوشتة مردان یافت که بیپرده و درپرده، زن را تقبیح و تحقیر مکینند و او را شایستة ستمی میدانند که 
فمینیست ها معتقدند در طول تاریخ ادیان ـ و نه تاریخ بشر ـ بر او رفته است: حوای وسوسه پذیر و وسوسه گر 
عامل گرفتاری بشر به گناه نخستین است )پیدایش، 3: 13(؛ زن از دندة چپ مرد آفریده شده )پیدایش، 2: 21(؛ 
در ردة چهارپایان متعلق به مرد معرفی میشود )خروج، 20: 17( و مایة شر، شهوت پرست و بیخرد است و 

.)Schaff, 2006, v.4( به عبارتی باید او را کی نقص و کاستی در آفرینش به شمار آورد
فمینیست های رادکیال در واکنش به این دیدگاه های مردانه در تاریخ مسیحیت، نخست خواستار دگرگونی در 
برداشت از سخن خدا شدند: خدا درصدد دشمن‌تراشی برای خود از میان آفریدگان خویش نیست. پس اینها نگاشته‌های 
مردان‌ با زاویة دید مردانه، با احساسات و ادراکات مردانه و با آرزوهای مردانه‌اند. در نتیجه، کتاب مقدس نه سخن 
باورند که  خدا، بلکه سخن بشر دربارة تجربه‌اش از خداست )Janowski, 2009(. برخی فمینیست‌ها بر این 

.)Reumann, 2005( مریم شناسی در بین نویسندگان کلیسایی سده های نخستین، کاملًاً مردمحور بوده است

اگرچــه خانــم دیــلی عقایــد مریم شــناسی کلیســای کاتولیــک را مــورد انتقــاد قــرار میدهــد، امــا چــون 
مریم شــناسی بــه گذشــتة پدرســالار تعلــق دارد، نمیخواهــد آن را بازگردانــد؛ زیــرا عقیــده داشــت کــه مــردان 
از نمــاد مریــم به عنــوان یــک شــمشیر دولبــه اســتفاده مکیردنــد. دیــلی وضعیــت خداگونــة مریــم را بازمانــدة 

.)Daly,1973( تصویر باستانی الهة مادر میداند
مََنفرِِد هاوک از منتقدان مری دیلی و الهیات فمینیستی بر این باور است که مریم به عنوان مادر خدا، یکی 
از آموزه های مهم کلیسای کاتولکی است و بدون او تاریخ مقدس آنها غیرممکن است. مریم شخصیت مهمی 
است که به راز مسیح و کلیسا اشاره مکیند و معیاری است که مفاهیم الهیات جدید باید با آن سنجیده شود. 
فمینیست های لیبرال بر این نظر بودند که پذیرش مریم شناسی نه تنها همدستی در جرمِِ ستم به زنان است، بلکه 
مدیریت شر و مبارزه نکردن با آن است. به‌زعم هاوک، در میان گروهی از فمینیست‌های رادکیال، بنیاد مریم‌شناسی 

برکنده شده و جن گیری جای آن را گرفته است. 
مری دیلی نخست برای شخصیت مریم جایگاهی مستقل و بیارتباط با مسیح در نظر میگیرد و در مرتبة 
بعد او را بازخوانشی از استقلال زن معرفی مکیند که شخصیتش تنها در ارتباط با مرد تعریف نمیشود. با اینکه 
آموزة مریم شناسی در مسیحیت بر پایة »مادرِِ خدا« دانستن مریم است، او حاضر نمیشود که مریم را مادر خدا 

.)Hauke, 1995( بنامد. بدین ترتیب، او را از ارتباط ذاتی همیشگی مادری با کی فرزند فارغ مکیند
دیگر الهیدانان، مریم شناسی فمینیستی را مورد انتقاد قرار میدادند و آن را مسئله ای ناهمخوان میانگاشتند 
و از آن گلایه داشتند. الیزابت گاسمن )Elisabeth Gossman(، از فمینیست های لیبرال، هر گونه بازاسطوره‌سازی 
با ویژگی  به مریم‌شناسی فمینیستی  او  را نمیپذیرد.  به مسیحیت  بدگمانی همه جانبه  نیز  و  شخصیت مریم 
نجات بخشی گرایش دارد: »مریم کی خدابانو نیست؛ بلکه انسانی نیرومند با ایمان و قاطعیت است که این اقتدار 
را دارد تا به نمایندگی همة بشریت پیشنهاد نجات بخشی خدا را به‌شیوه‌ای تأثیرگذار بپذیرد«. گاسمن دربارة صعود 
جسمانی مریم و این باور که او طبیعت مؤنث خود را در حالت شکوه ازلی خویش بازمییابد نیز دیدگاهی مثبت 
دارد. او بار اتهام دشمنی با بدن را از دوش مسیحیت برمیدارد؛ اما به دلیل تردید دربارة وجود جوهرهای مقدر 
مرد و زن، اهمیت الگویی مریم برای زنان را انکار مکیند و پذیرندگی مریم را به دلیل ویژگی زنانة او نمیپذیرد. 
در دیدگاه گاسمن، زنان نسبت به مردان به هیچ روی ظرفیت بیشتری برای التفات به فرد انتزاعی ندارند و وی 

.)Daly, 1973( مکمل بودگی« جنس ها را رد مکیند«

9. الهیات فمینیستی و جایگاه اجتماعی مریم

فمینیست ها جنبه‌ای دیگر از مریم شناسی را به جامعة رهایییافته ارتباط م‌یدهند و در واقع به مسئلة مریم نگاهی 
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جامعه شناختی دارند. آنان بر این باورند که جنبه های باروری، جسمانی و مادرانة مریم به سود دینی )مسیحیت( 
به فراموشی سپرده شده است که بر اساس روابط پدرسالارانه بین کی خدای پدر و فرزند برصلیبکشیده اش 

.)Beattie, 2005( زندگی را انکار مکیند
همچنیـن آنـان به دنبـال جایگزیـنی بـرای مریم شـناسی متـداول در آموزه هـای مسیحیت انـد کـه دیگـر 
بیانگـر زنانـگی مذکـر نباشـد و جنسیـت زنانـه را قربـانی گناه و مـرگ نکند. این مریم شـناسی زمـانی مطلوب 
آنـان اسـت کـه جنسیت گـرایی را گنـاهی نابخشـودنی برشـمرد و رهـایی زنـان و مـردان را از دوگانگیهـای 

.)Ruether, 1993( زنانگی جسم و روح به دنبال داشته باشد
خانم روئیتر از جنبه های مختلفی به مسئلة بالا پرداخته است. او پس از اینکه به‌تفصیل تاریخچه و زمینه‌های 
داماد خواندن عیسی مسیح و عروس نامیدن جامعة مسیحی و نیز ترغیب به دوشیزه ماندن دختران تا آخر عمر 
 )ant maternal( به نشان سرسپردگی به عیسی را شرح میدهد، به شدت از آن انتقاد مکیند و آن را ضدمادرانه
به عنوان عروس آسمانیِِ »معادشناختی«  به صورت معرفی جامعة مسیحیت  اولیه  نماد مسیحیت  م‌یداند. 
)eschatological( مسیح و »مادر« مسیحیان، در چهارچوبی توسعه می‌یابد که به‌وضوح ضدجنسيتی و ضدمادرانه 
است. مفهوم »معادشناختی«، خود با نفی نقش های جنسیتی و مادرانة زنان واقعی شکل میگیرد. پس از اینکه 
نقش های مؤنث بالا برده شد، به قدرت »معنویِِ« مذکر منتقل و منتسب میشود. قدرت بیشتر »سربودگی« 
)headness( مذکر، آبستنی، بارداری، ولادت و شیرخوارگی را تحت‌الشعاع قرار م‌یدهد و آن را به سپهر متعال‌یای 
که مادریِِ »جسمانی« زنان را نفی مکیند، پیوند میزند. آن گاه به نقش زندگیبخشی جنس مؤنث نماد »مرگ« 
داده میشود. روئیتر به این ترتیب، بحث مریم شناسی را با مسیح و نقش او در جامعة مسیحی آغاز مکیند؛ زیرا 
میخواهد نشان دهد که جایگاه مریم در  بخش بزرگی از آموزه های مسیحی، به دلیل مؤنث بودن او فروتر است. 
او به »سلسله مراتبی بودن سامانة الهیاتی آخرت شناختی« اشاره کرده، در آغاز، جامعة مسیحی را نسبت به مسیح 
به عنوان زن و شوهر مقایسه مکیند. مریم نیز همین جایگاه را نسبت به خدا دارد؛ علاوه بر اینکه نسبت به مسیح 
نیز جایگاه فروتری دارد و تنها ظرفی برای آفرینش زمینی عیسی و ظهور کی منجی است. او، نه به‌دلیل ویژگ‌یها 
و برتریهای خودش، بلکه از این روی که تسلیم ارادة الهی شده است، اهمیت دارد و بنابراین فرودست و درجة 

.)Ruether, 1993( دوم است
 روئیتر بارقه ای از سرآغاز چنین الهیاتی را در فرمان مریم )لوقا، 1: 46ـ55( مییابد. در این بخش از انجیل 
لوقا ماجرای مناجات و خواهش های مادر سموئیل آمده است که از نداشتن فرزند پسر و در پی آن، بیمهری 
همسرش، به درگاه خدا شکوه میبرد و راه نجاتی میجوید. او زنی نازاست و قانون طبیعت دیگر به او اجازة 

فرزنددار شدن نمیدهد؛ اما خدا با برهم زدن چنین قانونی، سیر تاریخ را دگرگون میسازد و او را درحالکیه از 
داشتن فرزند ناامید است، دارای پسری به‌نام »سموئیل« مکیند. چنین وضعیتی برای مادر سموئیل رهایی اوست 
که با »نجات یافتن« از اندوه و شرم نازایی رخ میدهد. دربارة مریم نیز که دوشیزه ای است توانا بر ازدواج و 
دارای قدرت فرزندآوری، وضعیت به گونه ای است که رویدادی خارج از چهارچوب طبیعت کی زن پیش میآید. 
با اینکه بارداری او خطر اتهام و طرد شدن را برایش در پی دارد، به ارادة الهی پاسخ مثبت میدهد. اما ارتباط 
رویداد بالا با بعد جامعه شناختی مریم شناسی از آنجا آغاز میشود که مریم با انتخاب اختیاری و آگاهانة خود برای 
مادری عیسی، به خدا کمک مکیند تا در تاریخ بشر دخالت داشته باشد. به این ترتیب، اهمیت کی زن در 
تصمیم های خدا و کمک به ایجاد دگرگونی در سیر تاریخ بشری توسط خدا به نمایش گذاشته میشود. همیاری 

خدا و بشر، به ویژه کی زن، با فداکاری آن زن، به رهایی بشریت میانجامد: 

...وابستگی بنیادین خدا به بشر، روی دیگر وابستگی ما به خداست که الهیات مردسالار معمولًاً 
منکر آن بوده است. ایمان مریم ورود خدا به تاریخ بشر را ممکن میسازد... . خدا با شکل بشریِِ 
مسیح پا به تاریخ میگذارد تا بر انقلابی رهاییبخش در روابط انسانی تأثیرگذار باشد... . مریم 
است که با ایمان خود این امکان را فراهم مکیند؛ اما رهاییبخشی خدا در تاریخ، او را نیز رهایی 
میبخشد. او خود، تجسم ستم دیدگان و زیردستانی است که با قدرت نجات بخشی خدا رهایی 
یافته و جایگاه والایی را به دست آورده اند. او همان تحقیرشدگانی است که بالا برده شده اند و 

.)Ruether, 1993( همان گرسنگانی که نعمت های فراوان به آنها داده شده است

در این نگرش، فمینیست ها با تأیکد بر دیدگاه های روان تحلیلی، آیین مریم دوشیزه را بیش از آنکه سرکوب رابطة 
مادرانه در مسیحیت کاتولکی باشد، مشارکتی در بالا بردن جایگاه مریم م‌یدانند. هرچند در فرهنگ غربی، به‌دلیل 
.)Beattie, 2005( توجه روزافزون به سلطة طبیعت و بدن زن، نگرش ها به مریم دوشیزه سیر نزولی یافته است

10. نقد دیدگاه های مری دیلی دربارة آموزة مریم شناسی بر اساس مبانی اسلامی

انفعالی زن  تثبیت نقش  بازتولیدکنندة ساختار مردسالارانة دین و عاملی در  را  مری دیلی آموزة مریم شناسی 
میداند؛ اما در نگاه اسلامی، شخصیت مریم نه تنها فاقد این کاستیهاست، بلکه الگویی تمام عیار از فاعلیت، 

تقوا و کرامت انسانی است. 
1ـ10. تصویر مریم ابزاری برای تثبیت زن بودگی منفعل است

دیلی مریم را نماد زنِِ بیاراده، مطیع و وابسته به مردانگی خداوند میداند. او میگوید: تصویرسازی کلیسا 
از مریم، زن را به موجودی منفعل و برده وار در برابر ساختارهای دینی فروکاسته است. اما در قرآن، مریم زنی 
مستقل، مقاوم و دیندار معرفی شده است که نه تنها تسلیم ساختار اجتماعی مردانه نیست، بلکه در اوج فشارهای 
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اجتماعی، خود تصمیم میگیرد؛ فرزند را به تنهایی به دنیا میآورد و در برابر تهمت ها با شجاعت میایستد. قرآن 
او را الگوی کامل زنان و مردان میداند: »وََمََريمََ ابْنََْتََ عِِمْْرانََ الَّتَي أَحَْْصََنََتْْ فََرْْجََها فََنََفََخْْنا فيهِِ مِِنْْ رُُوحِِنا...« 
)تحریم: 12(؛ و مریم دختر عمران را، که دامان خود را پاک نگاه داشت و ما از روح خود در او دمیدیم... . مریم 
در اسلام فقط کی »موضوع« ایمان نیست؛ بلکه کی »فاعل« ایمانی است. او خود مستقیماًً با فرشته سخن 
میگوید )آل عمران: 42ـ47(؛ به عبادت در خلوت م‌یپردازد و نه تنها اطاعتک‌نندة خدا، بلکه پیشوای ایمانی است.

2ـ10. آموزة باکرگی مریم، زن را از واقعیت بدنی و جنسیاش جدا مکیند

مری دیلی بر این باور است که تأیکد بر باکرگی مریم، ناپسند بودن بدن زن و تجربة جنسی او را ترویج 
مکیند و تصویری ناتمام و غیرواقعی از زنانگی به دست میدهد؛ اما در نگاه اسلامی، باکرگی مریم نه نشانة نفی 
جنسیت یا طرد زنانه بودن، بلکه نشانة قدرت الهی است. اسلام، نه جنسیت زن را پلید میداند و نه باکرگی را 
شرط تقدس همیشگی زن. باکرگی مریم صرفاًً زمینه ای برای معجزة الهی در تولد عیسی است، نه ملاک ارزش 
زن بودن. این نکته در تفاسیر متعددی همچون تفسیر المیزان و تفسیر نمونه نیز مورد تأیکد بوده است )طباطبایی، 

1374، ج3، ص240؛ مکارم شیرازی، 1390، ج4، ص312(. 
همچنین قرآن شخصیت های دیگری را بدون تأیکد بر باکرگی ستایش مکیند؛ مانند آسیه، همسر فرعون 
)تحریم: 11( و حتی خدیجه، همسر پیامبر اسلام؟ص؟، که الگوی زن مسلمان معرفی م‌یشود، ب‌یآنکه ویژگ‌یهای 

جنسی یا بدنی او مطرح شده باشد. 
3ـ10. خدای مردسالار کلیسا، زن را حذف مکیند

مـری دیـلی معتقـد اسـت که در سـنت مسیحی، خـدا با صفـات مردانـه و از دیـدگاهی مردمحـور معرفی 
میشـود و ایـن امـر موجـب حـذف تجربـة دیـنی زن و تقلیل او بـه تابـعی از مرد میگـردد. او میگویـد: »اگر 
خـدا مـرد اسـت، مرد خداسـت«؛ امـا باید توجـه داشـت کـه در اسلام، خداوند جنسیت نـدارد. توحیـد اسلامی 
هِِ شََءٌٌی« )شـوری: 11(؛ هیچ چیـزی مانند او  بـر نـفی هـر گونـه تشـبیه و تجسیم اسـتوار اسـت: »لَی�ـسََ كََمِِثْْلـ�
نیسـت. خـدای اسلام، نـه نـر اسـت و نـه مـاده؛ بلکـه جامـع صفـات جلال و جمـال اسـت. صفـاتی همچون 
»رحمـان« و »رحیـم« )رحمـت مادرانـه( در کنار صفـاتی مانند »قادر« و »جبـار« )قدرت مردانـه( وجود دارند. 

بنابراین، نگاه اسلامی به خدا بیطرف و فراجنسیتی است. 
در نتیجه، برخلاف نقد دیلی، در اسلام رابطة زن با خدا نه بر اساس جنسیت، بلکه بر اساس ایمان و عمل صالح 
غّْْمَّفِِرََةًً وََأَجَْْرًًا عََظِِيمًًا« )شوری: 11(؛ همانا مردان و  تعریف شده است: »إِّنَّ الْمُُْسْْلِمِِِينََ وََالْمُُْسْْلِمََِاتِِ... أَعَََّدَّ ا�للَّهُُ لَهَُُم 

زنان مسلمان... خداوند برای همة آنان آمرزش و پاداشی عظیم آماده کرده است.

11. نگاهی تطبیقی به تصویر مریم در اسلام

نقدهای مری دیلی بر آموزة مریم شناسی، ناظر به بافت مسیحیت سنتی و کلیسایی است که در آن، زن یا باید مطیع 
و مقدس باشد )مریم( یا گناهکار و رانده )حوا(. برخلاف مسیحیت سنتی، در اسلام، مریم شخصیتی مستقل، مؤمن، 
و برخوردار از عاملیت دینی مستقیم است. در قرآن، فرشتگان مستقیماًً با مریم سخن م‌یگویند )مریم: 17ـ19(؛ امری 
که در سنت اسلامی نادر و نشانة ارتباط نبویگونه با خداست. اسلام با ارائة الگویی متفاوت، مریم را زنی فعال، فکور 

و الهام پذیر معرفی مکیند که بدون طرد بدنی، نمونة ایمان و تقواست. 
مریم در اسلام، نه تنها مادر پیامبر، بلکه الگوی ایمان، طهارت و کرامت زنانه است )طه: 16؛ آل عمران: 42(. 
برخلاف سنت مسیحی که در آن مریم در سایة پدر یا پسر تعریف میشود، در قرآن، از مریم به عنوان زن کامل 
یاد شده، شأن مستقل او برجسته میشود )مطهری، 1386، ص174(. البته او به سبب مادری حضرت عیسی؟ع؟ 
جایگاه ویژه ای دارد؛ اما قرآن کریم او را فارغ از نقش مادری، دارای صفات برجستة انسانی و طهارت میداند. 
در مقابل، در عهد جدید، او شخصیتی کم رنگ دارد و به مرور در سنت کلیسایی تا حدی از شأن انسانی فراتر 

رفته و به مقام شایستة پرستش ارتقا یافته است )خواص، 1403، ص7ـ20(.
این تصویر به طور نسبی از مفاهیم مردسالارانه فاصله دارد و میتواند الهامی برای بازخوانی دینی در سنت‌های 
دیگر باشد. افزون براین، اسلام با نگاهی ب‌یطرف به خدا و ارزش‌گذاری انسان بر اساس تقوا، بسیاری از دغدغه‌های 

دیلی را از اساس رفع مکیند. 

نتیجه گیری

خاستگاه الهیات فمینیستی را شاید بتوان در این دو بستر بهتر جست وجو کرد: الف( محتوای ستیزه گرانه دربارة 
زن در متون مقدس یهودی و مسیحی؛ ب( نگاه مردانه به دین و برداشت های مردسالارانه از دین. بر این‌ اساس 
میتوان گفت که فمینیسم، بومیِِ دو دین یهودیت و مسیحیت است و در این راستا، گسترة دغدغه های الهیات 

فمینیستی این حوزه ها را دربرمیگیرد: 
الف( غلبة زبان مردمحور در دین که با اختصاص ضمیرهای مذکر به واژگان ویژة الهیاتی، در عمل هر گونه 

حضور و کارکرد زنان را در عرصة دین نادیده میگیرد. 
ب( مذکر بودن خدا، به ویژه دو اقنوم پدر و پسر، که نشان از برتری مطلق جنس مذکر در آموزه های دینی 
و لزوم پرستش نمادهای مردانه دارد. به همین دلیل، الهیات فمینیستی نخست مسیح‌شناسی را به‌چالش مک‌یشد.

ج( سرسپردگی و فرودستی مریم مقدس به عنوان نماد زنانه، که حتی با وجود وابستگی خدای پسر به او 
برای طی دوران جنینی، هیچ گونه تعالی الهیاتی برای او تعریف نمیشود؛ و برعکس، باید با تسلیم در برابر 
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خواست خدا، فرودستی او اثبات شود. الهیات فمینیستی با آموزة مریم شناسی در مسیحیت که متضمن باور به 
مادرِِ خدا بودن مریم و سرسپردگی او به خدای پدر و خدای پسر است، به این دلیل که بر فرودستی تاریخی زنان 

اصرار دارد، همراهی نمکیند. 
د( انتساب گناه نخستین به زن، که باعث مقایسة مریم و حوا و انتقام جویی از این آموزه با ضعیف تر دانستن 

مریم نسبت به حوا شده است. 
ديلي در كتاب فراسوی خداي پدر با اشاره به الهيات فمينيستي، آن را خلق فلسفه و الهيات جديدي میداند 
كه بر اساس تجربة متفاوت زنان از ايمان به خداست. وی مکیوشد که جنسيت نگري در مفاهيم، الگوها و زبان 
مسيحيت را نشان دهد و تأیکد مي كند كه اين جنسيت نگري در مفاهيم الهياتي، نه تنها زن بودن و تجربة زنان 
را ناديده مي گيرد و موجب سركوب زنان میشود، بلكه مانعي براي انسان كامل شدن شده است. خانم مری 
دیلی مسیحیت و برخی آموزه های آن، مانند مسیح شناسی و مریم شناسی را در راستای فرودستی زنان و برتری 
افراد فمینیست  از مهم ترین  آنها را مورد تردید قرار میدهد. وی به عنوان یکی  پایبندی به  مردان میداند و 
رادکیال، مریم شناسی الهیات کلاسکی را نقد مکیند و سرسپردگی مریم و فرمان برداری محض او از خدا و پسر 
خود )خدای پسر( را باعث فرودستی زنان میداند و بکرزایی مریم را باعث غیرقابل تقلید شدن او توسط زنان 
ارزیابی مکیند و اعتقاد دارد که مریم چنان به عرش اعلای دست نایافتنی برده شده است که نمیتواند الگویی 
ناب برای زنان واقعی باشد؛ ازاین رو آرا و نگاه او به این مقوله، چالش های جدی را در دکترین مسیحیت به وجود 

آورده است. 
تازه،  با روکیردی  بتوان  الهیات اسلامی و هرمنوتکیهای نوین وجود دارد که  در مقابل، امکان هایی در 
تصویری زن دوست تر، عاملیت محور و رهاییبخش از شخصیت هایی مانند مریم ارائه داد. چنین امکان هایی، راه 

را برای الهیاتی بازتر، اخلاقیتر و انسانیتر هموار میسازد. 
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Abstract
The contemporary world faces a deep rupture between individualistic and 
isolationist spiritualities on the one hand, and justice-seeking movements 
lacking spiritual and moral foundations on the other. Existing theologies—
whether traditional, liberationist, or Christian resistance theologies—
face limitations such as abstractionism, economic reductionism, neglect 
of the sacred dimension, or the lack of a constructive horizon. This gap 
necessitates the presentation of an integrated social theology. By creatively 
reviving “futuvva or Javānmardī” (spiritual chivalry) as an Islamic-Iranian 
civilizational heritage, this article proposes a theory of “Javānmardī-
Based Theology of Transcendence-Building.” In this paradigm, (spiritual 
chivalry) provides a comprehensive framework for linking spirituality, 
justice, and progress. Drawing on reason on the one hand, and Qur’anic 
sources and the conduct of the Infallibles (peace be upon them) on the 
other, while being inspired by historical institutions of futuvva, this 
theology outlines a three-dimensional civilizational path comprising the 
Greater Jihad (inner liberation), the Lesser Jihad (external resistance), 
and the Jihad of Establishment and Construction. Realizing this theory 
requires new institution-building, the creation of an educational system 
that nurtures chivalrous individuals, and an ethics-centered resistance 
economy. Its ultimate goal is to offer a “comprehensive system of life” 
that rejects reductionism and seeks to build a just and transcendent society 
within the horizon of a new Islamic civilization.
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چکيده
جهان معاصر با گسستی عمیق میان معنویت های فردمحور و انزواطلب و جنبش های عدالت خواهِِ 
فاقد بنیان معنوی و اخلاقی روبه روست. الهیات های موجود ـ اعم از سنتی، رهاییبخش و مقاومت 
مسیحی ـ با محدودیت هایی چون انتزاعیگرایی، تقلیل گرایی اقتصادی، غفلت از ساحت قدسی 
یا فقدان افق سازندگی مواجه اند. این خلأ، ضرورت ارائة کی الهیات اجتماعی کیپارچه را ایجاب 
مکیند. این مقاله با احیای خلاقانة »فتوت« به عنوان میراث تمدنی اسلامی ـ ایرانی، نظریة »الهیات 
تعالیبخش جوانمردی« را پیشنهاد میدهد. در این پارادایم، »فتوت« چهارچوبی جامع برای پیوند 
میان معنویت، عدالت و پیشرفت است. این الهیات با اتکا به خرد ازکیسو و منابع قرآنی و سیرة 
معصومین؟عهم؟ و با الهام از نهادهای تاریخی فتوت ازسویدیگر، مسیر تمدنی سه بعدی شامل جهاد 
اکبر )رهایی درونی(، جهاد اصغر )مقاومت بیرونی( و جهاد تأسیس و سازندگی ترسیم مک‌یند. تحقق 
این نظریه مستلزم نهادسازی نوین، ایجاد نظام آموزشی جوانمردپرور و اقتصاد مقاومتی اخلاق‌محور 
است. غایت آن، ارائة کی »نظام زندگی جامع« است که تقلیل‌گرایی را نفی مکیند و در پی ساختن 

جامعه ای عادلانه و متعالی در افق تمدنی نوین اسلامی است.

کليدواژه ها: الهیات تعالیبخش، الهیات رهاییبخش، مقاومت، فتوت، عدالت، پیشرفت، معنویت.
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مقدمه

در جهان معاصر، ازکیسو شاهد گسترش جریان های معنوی شخصیشده و درون گرایی هستیم که اغلب از 
تعهدات اجتماعی و سیاسی گریزان اند و گاه ناخواسته وضع موجود را توجیه مکینند و ازسویدیگر، جنبش های 
عدالت خواه و مقاومت های مردمی را مشاهده مکینیم که در فقدان بنیان های معنوی و اخلاقی ریشه دار، به 
ایدئولوژیهای مادیگرایانه یا واکنش های صرفاًً سیاسی تقلیل یافته اند و از پاسخ به پرسش های غایی انسان و 
ترسیم افقی روشن برای آینده بازمانده اند. این گسست عمیق میان معنویت منفعل و مبارزة بیبنیان، بحرانی 

الهیاتی و تمدنی را رقم زده که زندگی فردی و جمعی را با سردرگمی و ناکارآمدی مواجه ساخته است.
جریان های الهیاتی موجود نیز هر کی با محدودیت ها و کاستیهای ساختاری روبه رویند. الهیات های سنتی 
با همة غنای اعتقادی و اخلاقی، غالباًً در مواجهه با پیچیدگیهای عینی زیست جهان مدرن دچار ضعف روش‌شناختی 
و ناتوانی در ارائة برنامه های عملیاتی شده اند. تمرکز بر نجات فردی و تفسیرهای تاریخیِِ ثابت، آنها را از ایفای 
نقش فعال در تحول اجتماعی بازداشته است. الهیات رهاییبخش و مقاومت با تأیکد انقلابی بر عدالت و دفاع 
از ستمدیدگان، گامی مهم به پیش برداشت؛ اما عمدتاًً در واکنش به دشمن بیرونی یا داخلی محدود مانده و از 

خلاقیت سازنده و تصویرپردازی تمدنی برای آیندة پساپیروزی بازمانده است.
این خلأ پارادایمی ضرورت ارائة کی الهیات اجتماعی کیپارچه را بیش ازپیش آشکار میسازد؛ الهیاتی که 
بتواند سه ضلع مثلث معنویت، عدالت و پیشرفت را در رابطه ای دیالکتیکی به هم پیوند زند؛ الهیاتی که هم برای 
مقاومت و مبارزه با ساختارهای ظالمانه و رهایی از آن، هم برای سازندگی و بنای نهادهای عادلانه در دوران 
پساپیروزی و هم برای نجات و سعادت فرد برنامه داشته باشد؛ الهیاتی که از تقلیل گراییهای رایج بپرهیزد و 

تصویری جامع از انسان و جامعه ترسیم کند.
پاسخ این مقاله به این نیاز مبرم، »الهیات تعال‌یبخش« است که هم بر جهان‌بینی عقلانی و ایمانی استوار مبتنی 
است و هم برای مقاومت، رهایی و مهم تر از آن، ساختن جامعۀ مطلوب و در نهایت، سعادت ابدی انسان برنامه دارد. 
الهیات تعالیبخش با احیای خلاقانه و نظام مند مفهوم فتوت یا جوانمردی، به‌عنوان میراث زنده و مشترک تمدن 
اسلامی ـ ایرانی، از این سنت غنی و دیرپا در جهت کارآمدی خود بهره م‌یگیرد. در این خوانش نوین، فتوت صرفاًً 
کی فضیلت اخلاقی فردی یا مجموعه‌ای از آداب پهلوانی نیست؛ بلکه چهارچوبی جامع و پارادایمی اجتماعی ـ 
معنوی است که میتواند اساس کی نظام زندگی کیپارچه را تشیکل دهد. این الهیات، که ریشه در فطرت و خرد 
انسانی و آموزه های اصیل قرآنی و سیرة عملی انبیا و ائمه؟عهم؟ دارد، در طول تاریخ در قالب نهادهای اجتماعی پویا 
)مانند تشکل های مبارزه در برابر ستم و سلطه و فتوت اصنافی( تبلور یافته است و اکنون میتواند با بهره‌گیری از 

دستاوردهای عقلانی و علمی بشر، پاسخگوی نیازهای پیچیدة جهان معاصر باشد. 

https://creativecommos.org/licenses/by-nc/4.0
https://doi.org/10.22034/marefateadyan.2026.5003545
https://orcid.org/000000017984078x
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مسیر تحقق این الهیات در قالب کی فرایند تمدنی سه بعدی ترسیم م‌یشود: »جهاد اکبر« )رهایی درونی و تهذیب 
نفس(؛ »جهاد اصغر« )مقاومت بیرونی و مبارزه با ستم ساختاری( و »جهاد تأسیس« )سازندگی ایجابی و بنای نهادهای 
عادلانه با تلفیق حیکمانة عقل، وحی، علم و فناوری(. تحقق این نظریه مستلزم ترسیم بنیان های نظری و اعتقادی، 
و اقدامات عملی در سطوح مختلف، از تربیت انسان های شایسته و ایجاد نهادهای مردمی نوین گرفته تا تدوین نظام 

آموزشی و تربیتی جوانمردپرور و اقتصاد مقاومتی اخلاق بنیاد و هنر و رسانۀ متناسب با آن است.
هدف نهایی این الهیات، ارائة کی »نظام زندگی جامع« است که هر گونه کیجانبه نگری را نفی مکیند: 
نه ایمان بدون عمل، نه عمل فاقد پشتوانۀ ایمانی؛ نه عدالت بدون اخلاق، نه مبارزة بدون سازندگی؛ نه عرفان 
بدون عدالت و نه پیشرفت بدون معنویت. مأموریت آن، بازآفرینی ایدة جوانمردی به زبانی جهانی و عقلانی، 

برای ساختن جامعه ای عادلانه، پیشرو و متعالی مبتنی بر جهان بینی توحیدی است. 
پیشینۀ پژوهش

»الهیات تعالیبخش« طرح و نظریه ای است که در این مقاله ارائه میشود؛ ازاین رو برای این طرح و عنوان 
پیشینه ای وجود ندارد. پیشینة عام بحث، همة کوشش هایی است که برای تدوین الهیات در ادیان ابراهیمی 
صورت گرفته است. دربارة برخی اجزای این مقاله، مانند الهیات رهاییبخش و الهیات مقاومت، مقالات و کتب 
بسیاری نگارش یافته که به برخی از آنها در فهرست منابع مقاله اشاره شده است. در اینجا باید به کی رویداد 
قابل ذکر در این زمینه به عنوان پیشینة این بحث اشاره کرد و آن »همایش الهیات مقاومت« است که در آذرماه 
1404 در دانشگاه فردوسی مشهد برگزار شد. در این همایش، مقالات بسیاری ارائه شد که دغدغۀ برخی از آنها 
همان دغدغه ای است که این مقاله دنبال مکیند؛ لکن مباحث در آنجا با عنوان »الهیات مقاومت« مطرح شد 
که به نظر نویسنده عنوان گویایی برای الهیات عدالت خواهانه و تمدن ساز اسلامی نیست و مقالة حاضر نوعی 
نقد به این روکیرد است. چیکده های مقالات این همایش با عنوان »چیکده مقالات اولین همایش بین المللی 
الهیات مقاومت« از سوی دبیرخانة این همایش و توسط »پژوهشکدۀ مطالعات اسلامی در علوم انسانی« در 
مشهد منتشر شده است. مقالة حاضر در پی تبیین ابعاد نظری و عملی الهیات تعالیبخش به عنوان کی الهیات 
جامع، عدالت خواهانه، پویا و تمدن ساز است. اما پیش از معرفی مفهوم الهیات تعالیبخش و بیان خطوط کلی 

آن، نقد کوتاهی از سه جریان الهیاتی مرتبط با دغدغه های عدالت خواهانۀ رایج ارائه مکینیم. 

الف( الهیات رهاییبخش 

الهیاتی است که در دهه های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰م در  )Liberation Theology( جنبشی  الهیات رهاییبخش 
آمرکیای لاتین ظهور کرد و به سرعت به یکی از اثرگذارترین جریان های فکری ـ دینی قرن بیستم تبدیل شد. 

این الهیات با تأیکد بر عدالت اجتماعی، دفاع از فقرا و محرومان، و خوانشی انقلابی از متون مقدس مسیحی، 
پاسخی الهیاتی به شرایط ستم بار اقتصادی، اجتماعی و سیاسی در آمرکیای لاتین بود.

نقطة عزیمت الهیات رهاییبخش، تجربة زیستة فقراست، نه صرفاًً متون مقدس؛ روش آن، عمل محوری 
)Praxis-Oriented( است و هدفش رهایی از گناه و ساختارهای ستمگر است. این الهیات میان ایمان مسیحی و 
۲۰۲۴م(،  ۱۹۲۸ / Gustavo Gutiérrez( تحلیل های اجتماعی تریکب مکیند. از پیشروان این جریان الهیاتی، گوستاوو گوتیرز

.)See: Gutiérrez, 1988; Gutiérrez, 2007; Rowland, 2007( فیلسوف و اله‌یدان اهل پرو است
این الهیات نسبت به الهیات سنتی مسیحی از مزایای قابل توجهی برخوردار است؛ بااین حال نقدهای موجهی 
نیز به این الهیات وارد است: نخست خطر تقلیل گرایی در این الهیات است؛ تمرکز افراطی بر ستم طبقاتی، دیگر 
اَشَکال ستم )مانند جنسیتی یا نژادی( را به حاشیه میراند؛ دوم کم رنگ شدن ابعاد ماورای طبیعی و اخروی 
ایمان است که میتواند به سکولاریزاسیون بینجامد؛ سوم محدودیت زمینه ای آن است؛ زیرا ریشه در آمرکیای 
لاتین دارد و قابلیت تعمیم به همة فرهنگ ها را ندارد؛ چهارم اینکه برای پس از رهایی، برای ساختن جامعۀ 

 .)See, Gordon,1996, p. 85-102( مطلوب برنامۀ جامع و روشنی ندارد
شـایان ذکـر اسـت که بـرخی نقدهـای وارد به ایـن الهیـات، ناموجه اند؛ مثلًاً بـرخی سیاسیسـازی دین را 
نقـص میداننـد؛ درحالکیـه ایـن الهیات، سیـاسی بـودن را ذاتیِِ پیـام انجیل میدانـد؛ همچنین نقـد مخالفت 
بـا لیبرال دموکـراسی نادیـده میگیـرد که نقـد این الهیـات معطوف به عدالت و نابرابریهای سـاختاری اسـت؛ 
نقـد تفسیـر متفـاوت از متـون نیز در نظـر نمیگیرد کـه خوانش رهاییبخـش، ابعاد مغفـول رهاییبخش کتاب 

مقدس را آشکار مکیند )مکگراث، ۱۳۸۴، ج۱، ص۲۳۲ـ۲۳۳(.

ب( الهیات مقاومت

الهیـات مقاومـت )Theology of Resistance( نیـز یـک جریـان الهیـاتی معاصـر اسـت کـه بـر مقاومـت 
سـازمانیافته از موضـع ایمـان مسیـحی در برابر سـاختارهای سـتم، بیعدالـتی و نظام های سـلطه تأیکد دارد. 
ایـن جریـان ریشـه در الهیـات رها‌ییبخش آمرکیای لاتیـن دارد و دامنة آن به مبارزه با اسـتعمار، نژادپرسـتی، 
پدرسـالاری و نظام هـای اقتصادی نئولیبرال گسـترش یافته اسـت. این جریان در دهـة ۱۹۷۰م در میان جوامع 
تحـت سـتم در آمریـکای لاتیـن، آفریقـا و میـان سیاهپوسـتان آمریـکا ظهـور کرد. یـیک از سـخنگویان این 

جریان الهیاتی، ژوزه کامبولین )José Comblin / ۱۹۲۳ـ۲۰۱۱م(، الهیدان بلژیکی ـ برزیلی است.
مبانی کتاب مقدسی آن بر روایات رهاییبخش استوار است؛ مانند: داستان خروج به عنوان الگوی رهایی از 
بردگی؛ سخنان پیامبرانی مانند عاموس و اِشََِعْْیا در محکومیت ستم؛ شخصیت عیسی مسیح؟ع؟ به عنوان نماد 
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مقاومت در برابر امپراتوری روم؛ و کتاب مکاشفة یوحنا به عنوان ترسیمکنندة مقاومت ایمانی.
ویژگیهای کلیدی آن عبارت‌اند از: پراکسیس‌محوری؛ یعنی تأیکد بر عمل مقاومت به‌عنوان بخش جدا‌ییناپذیر 
ایمان؛ خوانش زمینیشدة متون مقدس از منظر قربانیان ستم؛ و نهادینه سازی امید از طریق ایجاد جوامع و 
.)Gutiérrez, 1988, Chap.1,5&7; Chopp, 2007, p.125-144( جنبش های اجتماعی دینی جایگزین

مقاومت در این الهیات صورت های متنوع دارد و شامل مقاومت مدنی غیرخشونت آمیز، مقاومت فرهنگی 
برای حفظ هویت، مقاومت اقتصادی از طریق نقد ساختارهای ظالمانه و ایجاد تعاون‌یها، و مقاومت زیست‌محیطی 

برای دفاع از طبیعت به مثابة خلقت خداست.
 )Black Lives Matter( »نمونه های معاصر آن را میتوان در جنبش هایی مانند »زندگی سیاهان مهم است
با استفاده از نمادهای دینی، در الهیات فمینیستی برای مقابله با پدرسالاری، و در الهیات فلسطینی که در برابر اشغال 
مقاومت مکیند، مشاهده کرد. رمان نویس فلسطینی، غسان کنفانی، تحت تأثیر جریان مقاومت در کتاب ابد اقملاموة 
یف نیطسلف التحملة و سایر آثارش ادبیات مقاومت در مبارزه با صهیونیسم را مطرح کرد )کنفانی، 2015م(. وی در 
سال 1972م توسط موساد در بیروت ترور شد. برخی از روحانیون فعال مسیحی در فلسطین اشغالی، مانند نعیم 

.)Palestine, 2009( عتیق، الیاس شقور و متری راهب، در همین جریان قرار میگیرند
به طور خلاصه میتوان گفت که الهیات مقاومت کی الهیات زمینیشده، عمل گرا و امیدبخش است که از 
منابع دینی مسیحی برای مقابله با بیعدالتیهای نظام مند استفاده مکیند و نشان میدهد که ایمان میتواند 

عامل محرک تغییر اجتماعی باشد.
نظیـر نقدهـای وارد بـر الهیـات رهاییبخـش، بـر الهیـات مقاومـت نیـز وارد شـده اسـت. این الهیـات نیز 
نـوعی واکنـش به قرائت سـنتی اسـت کـه در آن به همة ابعـاد دین نگاه متـوازنی ندارد. همچنیـن این الهیات 

برنامة جامعی برای ادارۀ جامعه ندارد. 
چنانکه پیداست، اصطلاح »مقاومت« در اینجا ناظر به »جبهة مقاومت اسلامی« که به رهبری جمهوری 
اسلامی ایران در غرب آسیا در برابر اشغال و سلطۀ استکبار و صهیونیسم تشیکل شده و در پی آن از الهیات 
مقاومت سخن به میان آمده است، نیست. تعبیر مناسب برای الهیات جبهة مقاومت اسلامی ـ چنانکه خواهیم 

گفت ـ همان »الهیات تعالیبخش« است. 

ج( الهیات سنتی 

الهیات سنتی در هر دو سنت اسلامی و مسیحی، با توجه به تفاوت های عمیقی که میان آنها هست، بیشتر بر 
مباحث اعتقادی، فردیت ایمان، نجات اخروی، و اخلاق/فقه شخصی و بین فردی متمرکز بوده است. اگرچه هر 

دو سنت دارای منابع غنی برای عدالت اجتماعی هستند، اما این منابع در الهیات سنتی غالباًً به شکل فردی، 
اخروی یا محدود به چهارچوب های تاریخی گذشته تفسیر شده اند.

در الهیات سنتی تمرکز اصلی بر نجات فردی، تزیکة نفس، و توجه به مناسبات شخصی است و ساختارهای 
اجتماعی، اقتصادی و سیاسی ناعادلانه به عنوان علل ریشه‌ای فقر و ستم، کمتر موضوع تأمل الهیاتی قرار گرفته‌اند. 
گناه، بیشتر به عنوان خطایی شخصی درک م‌یشود تا کی نیروی ساختاری نهادینه‌شده. متون مقدس )قرآن و سنت 
/ کتاب مقدس یهودی ـ مسیحی( اغلب در چهارچوب های فقهی یا کلامی ثابت و با مرجعیت مطلق گذشته تفسیر 

میشوند؛ به گونه‌اکیه منجر به برنامه های اجتماع‌یای که پاسخگوی مسائل جدید باشند، نیست.
در طول تاریخ، الهیات رسمی گاهی در خدمت توجیه و تثبیت حکومت ها )خلافت، سلطنت، امپراتوری( قرار 
گرفته و نقش پیامبرانۀ نقد قدرت و دفاع از ستمدیدگان را تضعیف کرده است. این امر باعث شده است که صدای 

دین در حوزة عمومی بیشتر محافظهکار و حافظ نظم موجود تصور شود تا تحول آفرین و عدالت خواه.
الهیات سنتی معمولًاً به بازسازی گذشته )مانند »دوران طلایی« صدر اسلام یا مسیحیت اولیه( میپردازد و در 
قالب ها و مفاهیم سنت‌یاش فاقد توان لازم برای طراحی نهادهای اجتماعی ـ اقتصادی عادلانة متناسب با مقتضیات 
زمانه است. پرسش هایی مانند توزیع عادلانۀ منابع در اقتصاد جهانی، حقوق اقلیت ها، رابطة دین و دولت، مردم و 
حکومت، و عدالت زیست محیطی، پاسخ های قانعکننده‌ای در این چهارچوب دریافت نکرده‌اند. ازاین‌رو این الهیات 
برای هدایت زندگی اجتماعی به سوی عدالت و پیشرفت در عصر جدید، نیازمند بازخوانی انتقادی، اجتهاد جدید، 

زمینه مندسازی منابع دینی، و گشودگی به روی علوم اجتماعی و تجربۀ مبارزات مردمی است. 
الهیات تعالیبخش که پیشنهاد میشود، در راستای الهیات سنتی اسلامی است، با افزودن یافته های عقلانی 
و علمی بشری و تجربه های اجتماعی جوامع و توجه به مقتضیات عصر. الهیات تعالیبخش ضمن اینکه مزایای 
الهیات سنتی و رهاییبخش و مقاومت را دارد، کاستیهای آنها را ندارد و مکیوشد طرحی جامع برای امروز و 

فردای جامعۀ بشری ارائه دهد. 

1. مراد از نقد الهیات سنتی چیست؟

هدف از نقد الهیات سنتی به چالش کشیدن دین به عنوان حقیقتی وحیانی نیست؛ زیرا از منظر باور دینی، دین، 
کامل و جامع است. بنابراین محل نقد، نه اصل دین، بلکه معرفت دینی و به عبارت دقیق تر، فهم و تفسیرهای 

بشری از دین است که در قالب الهیات دوره های مختلف تاریخی شکل گرفته است.
معرفت دینی، از آن جهت که دانشی انسانی است، ماهیتی تدریجی و تکاملی دارد. این گزاره بدان معناست که 
نمیتوان مدعی شد مؤمنان یا عالمان دینی در ادوار اولیه، به همۀ ابعاد و لایه های معارف دینی احاطه‌ای کامل 
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داشته‌اند. پذیرش چنین فرضی، مستلزم انکار امکان هر گونه پیشرفت در عرصة مطالعات دینی خواهد بود. اگر چنین 
بود، میبایست دانش دینی امروزین ما هیچ تفاوت ماهوی با فهم دینی در ده قرن پیش نم‌یداشت؛ اما واقعیت 
تاریخی و معرفت شناختی گواه آن است که دانش ما دربارة دین همواره در حال توسعه و تعمیق است. به بیان دیگر، 

آنچه روندی تکاملی را طی مکیند، الهیات )به معنای دستگاه فکری و تفسیری بشر از دین( است، نه خود دین.
بـر این اسـاس، دین شـناسی میتواند و بایـد در گذر زمان، کامل تر، عمیق تر و پاسـخگوتر به پرسـش های 
متجـدد شـود. ایـن سـخن به هیچ وجـه به معنـای تقلیل یـا بیاعتنایی بـه خدمات ارزنـدة عالمان دینی گذشـته 
نیسـت. آنـان در بسـتر تاریـخی و امکانـات فکـری عصـر خویش نقش خـود را ایفا کردنـد و میـراثی گران قدر 
از خـود بـر جـای نهادنـد. نقد الهیات سـنتی، نفی این نقش نیسـت؛ بلکـه تأیکد بر لـزوم تداوم جریـان اجتهاد 
و تولیـد معرفـت دیـنی اسـت. بنابراین، دعـوت به بازخوانی، تحـول و اجتهاد تـازه در الهیات، نـه نقد ذات دین 
اسـت و نـه خدشـه در جایـگاه عالمـان دیـنی پیشین؛ بلکـه بیان کی ضـرورت معرفـتی برای پاسـخگویی به 

شرایط نوین و گشودن افق های تازه در برابر معارف دینی است.
ذکر این تمایزات ازآن‌رو اهمیت دارد که گاه در مواجهه با نقدهای وارد بر برخی قرائت‌های سنتی، واکنش‌هایی 
دفاعی دیده میشود که بدون توجه به مبانی و حدود این نقدها، آن را به معنای انکار کامل بودن دین یا ب‌یحرمتی 
به پیشینیان تفسیر مکینند. چنین مواجهه های شتاب‌زده و فاقد تأملی که از جایگاه تعصب و نه عقلانیت انتقادی 

برمیخیزد، مانعی جدی در مسیر گفت وگوی علمی و پویایی معرفت دینی محسوب میشود.
بنابراین مقصود ما از نقد الهیات سنتی تنقیص دین یا عالمان دینی نیست؛ بلکه تأیکد بر این اصل بنیادین 
در تاریخ معرفت است که معرفت بشری، از جمله معرفت دینی، همواره در حال شدن و تکامل است. اگر چنین 
نبود، اساساًً ضرورتی برای تأسیس نهادهای پژوهشی جدید، نگارش آثار نو، و سرمایه گذاری در طرح‌های مطالعاتی 
معاصر در حوزه های دین پژوهی وجود نداشت. نفس وجود دانشگاه ها، حوزه های علمیه و پژوهشگاه های مرتبط 
با مطالعات دینی، و جریان مستمر تولید آثار علمی در آنها، گواهی روشن بر پویا و سیال بودن عرصة فهم دین 

و نیاز آن به روزآمدی و توسعه و تعمیق دائمی است.

2. ضرورت برنامه ریزی راهبردی در جریان های مقاومت و انقلاب

هر جنبش مقاومت یا انقلابی که فاقد برنامه ای مدون و دقیق برای مرحلة پس از پیروزی باشد، در معرض 
شکست قرار دارد. این جریان ممکن است در مرحلۀ مبارزه و مقابلة مستقیم با دشمن به موفقیت موقت دست 
یابد؛ اما در مرحلۀ سازندگی و استقرار نظم جدید، به دلیل ناکارآمدی، فقدان برنامه ای روشن و ابهام در راهبردها، 
با شکست روبه رو خواهد شد. این شکست در مرحلة حکمرانی، نه تنها دستاوردهای مرحلة مبارزه را مخدوش 

مکیند، بلکه میتواند اصل مشروعیت بخش مقاومت و ارزش های محوری آن را زیر سؤال ببرد و موجی از 
ناامیدی و بیاعتمادی در جامعه ایجاد کند. تاریخ انقلاب ها شاهد نمونه های متعددی است که در آن، نارضایتی 
از نتایج دوران سازندگی و تحقق نیافتن انتظارات، منجر به پشیمانی بخشی از حامیان اولیه از اصل انقلاب شده 
است. کی انقلاب ممکن است در سرنگونی رژیم حاکم کاملًاً موفق عمل کند؛ اما پس از رسیدن به قدرت، 
به علت نداشتن برنامه ای متقن، منسجم و متناسب با شرایط پیچیدة جهان معاصر در حوزه هایی مانند اقتصاد، 
روابط خارجی یا امنیت ملی، با چالش های عظیمی مواجه شود. بخش زیادی از این چالش ها ریشه در فقدان 
کی برنامة راهبردی شفاف برای مرحلة تثبیت قدرت، تأسیس نهادها و ادارة کشور دارد. وجود برنامه هایی صرفاًً 

اجمالی و فاقد جزئیات اجرایی مبتنی بر مطالعات دقیق، کافی نیست. 
از پیش، چهارچوبی روشن برای دوران پساپیروزی  باید  ناگزیر  انقلاب موفق،  یا  نتیجه، کی مقاومت  در 
طراحی کند. این برنامه نمیتواند منفک از واقعیات جهان پیرامون باشد؛ بلکه باید با مقتضیات زمانه و آخرین 
دستاوردهای علمی و مدیریتی هماهنگ باشد. اداره و مدیریت کی جامعة جدید در جهان پیچیدة کنونی، با تیکة 
به شکست است. متأسفانه گاه طرح چنین  نیست و محکوم  بر دانش ها و روش های سنتی ممکن  صرف 
ضرورت هایی با برچسب زنیها و موضع گیریهای منفعلانه و دفاعیِِ ناشی از جهل و تعصب مواجه میشود؛ 

بدون آنکه محتوای استدلال به درستی مورد توجه قرار گیرد.
ویژگی بنیادین چنین برنامه ای، واقع بینی است. هر برنامه ریزی، چه در مبارزه و چه در سازندگی، باید بر 
اساس امکانات و قدرت واقعی موجود صورت پذیرد، نه صرفاًً بر مبنای خواسته ها و آرمان ها. هرچند آرمان ها 
جهت کلی حرکت را تعیین مکینند، اما تصور امکان تحقق فوری و کامل آنها بدون در نظر گرفتن امکانات و 
محدودیت ها، نوعی ساده انگاری راهبردی است که به شکست میانجامد. نکتۀ کلیدی این است که باید میان 
اهداف بالفعل و اهداف بالقوه یا اهداف کوتاه مدت و اهداف درازمدت و به بیان دیگر، اهداف دستیافتنی و 

دست نایافتنی در شرایط موجود، تفکیک کرد. 
در اینجـا بایـد تأیکـد کـرد کـه ذات حرکـت مقاومـت، رفتـار تعبدی محض شـبیه بـه عبادات نیسـت که 
بگوییـم مـا در هر حال مکلف به آن هسـتیم و بـه نتایج آن کاری نداریم. مقاومت، حرکـتی اجتماعی ـ سیاسی 
ـ عقلایی با اهداف مشـخص اسـت؛ مانند رفع ظلم، زمینه سـازی برای پیشـرفت و آسـایش مردم، و اسـتقرار 
عدالـت. بنابرایـن پیروزی و دسـتیابی به ایـن اهداف، غایت اصلی اسـت. هدف نهایی، اسـتقرار نظامی مطلوب 
اسـت کـه عیـوب نظام هـای پیشیـن را نداشـته باشـد؛ خواسـته های معقول و مقـدور را بـرآورده کنـد و بر پایة 
اصـولی اسـتوار شـود کـه عقلانیـت و آموزه هـای دیـنی )در جوامع دیـنی( آن را تجویـز مکینند. اگـر با وجود 



89  الهیات تعالی بخش / محمد فنائی اشکوری، سال هفدهم، شماره دوم، پياپي 66، بهار 881405

تمـام تلاش هـا بـه این هـدف نهایی نرسیـم، مسـئله ای جداگانه اسـت؛ اما این امـر هرگز به معنـای بیاهمیت 
بـودن برنامه ریـزی بـرای پیـروزی و دوران پـس از آن نیسـت. برنامه ریـزی واقع بینانـه و مبتنی بـر پژوهش و 

مطالعات علمی دقیق، احتمال تحقق این آرمان ها را به حداکثر میرساند. 
سخن این است که مبارزة بدون سازندگی ناتمام است؛ بنابراین، »تئوری مبارزه با تئوری سازندگی کامل 
میشود«. نفی و اثبات، مکمل کیدیگرند؛ حقیقتی که زیباتر از هر جا در »لا اله الا الله« متجلی است. همراهی 

این نفی و اثبات به رستگاری میانجامد: »قولوا: لا اله، الا الله، تفلحوا«. 

3. تمایز مفهومی »الهیات« و »علم کلام«

 )Theology( »نکتۀ مقدماتی دیگر که لازم است در اینجا ذکر شود، این است که ترجمة اصطلاح »تئولوژی
به »علم کلام« در زبان فارسی، از دقت مفهومی لازم برخوردار نیست. در سنت مسیحی، تئولوژی به کلیت 
معارف دینی اطلاق میشود که حوزه ای فراتر از مباحث صرفاًً کلامی )آموزه های اعتقادی( را دربرمیگیرد. برای 
نمونه: در فرهنگ نامة مریام ـ وبستر، یکی از تعاریفی که برای »تئولوژی« آمده، این است: »مطالعة ایمان، عمل 

و تجربة دینی؛ به ویژه: مطالعة خدا و رابطة خدا با جهان«؛
 “the study of religious faith, practice, and experience; especially: the study of God

and of God’s relation to the world” (Merriam-Webster.com Dictionary, s.v. “theology”)

البته مباحث اعتقادی، به ویژه بحث دربارة خدا، محور و قلب الهیات است؛ اما الهیات محدود به آن نیست؛ 
بلکه همۀ شاخه های معارف دینی ـ اعم از عقاید، احکام فقهی، اخلاق، عرفان، تفسیر و تاریخ دینی ـ را شامل 

میشود. در این تعریف گسترده، الهیات به معنای شناخت نظام مند و جامع آموزه های کی دین است.
برای نمونه، در کتاب جامع الهیات )Summa Theologica( توماس آکوئینی، که مهم ترین و مفصل ترین 
متن الهیات مسیحی است، »الهیات« به این معنای گسترده بهکار رفته است. این کتاب سه بخش اصلی دارد: 
بخش اول دربارة خدا و آفرینش؛ بخش دوم )که مفصل ترین بخش است( دربارة سلوک اخلاقی انسان به سوی 

خدا؛ و بخش سوم دربارة مسیح و آیین های مقدس. 
بنابراین، منظور از اصطلاح »الهیات« در این متن، نه صرفاًً »علم کلام« به معنای مصطلح و تاریخی آن در 
باورها،  این مجموعه شامل  یا »نظام معرفتی اسلام« است.  بلکه »مجموعة معارف دینی«  میراث اسلامی، 

ارزش ها و احکامی است که از منابع اسلامی استفاده میشوند و همین طور مبانی و لوازم عقلی این آموزه ها. 
ضمناًً در مطالعات آکادمکی، »الهیات« با »مطالعات ادیان« )religious studies( متفاوت است. الهیات 
معمولًاً از درون کی سنت دینی در پی فهم، تبیین و بسط باورهای آن سنت است؛ اما مطالعات ادیان، دین را 

به عنوان پدیده ای بیرونی، اجتماعی و تاریخی بررسی مکیند. 

همچنیـن خاطرنشـان میشـود کـه »الهیات« در فلسـفة اسلامی اصطلاح دیگری اسـت که مـورد نظر ما 
در ایـن بحـث نیسـت. در ایـن اصـطلاح، »الهیات« یا »علـم الهی« همـان مابعدالطبیعه اسـت که بـه الهیات 
بالمعـنی الاعـم )امـور عامـه( و بالمعـنی الاخص )خداشـناسی( تقسیم میشـود. کتـاب الهیات شـفای ابن سینا 

نمونة برجسته الهیات به این معناست.
با پذیرش تعریف مختار از الهیات، این ادعا مطرح میشود که شناخت ما از این مجموعه )معرفت دینی / 
الهیات(، نیازمند تکمیل، تصحیح و بازسازی مستمر است. بسیاری از ابعاد این معارف، به ویژه در حوزه هایی مانند 
فقه، تحت سیطرة نگرش فردمحور و اخروینگر قرار داشته اند. این روکیرد، ابعاد اجتماعی، دنیوی، جمعی و 

تمدنی دین را به طور شایسته مورد توجه قرار نداده است.
ازایـن رو مـا بـه بازخـوانی و تدویـن یـک الهیات جامع نیـاز داریـم؛ الهیاتی که بـه حقیقـت چندبعدی دین 
نزدکیتـر باشـد. چنیـن الهیـاتی بایـد بتوانـد هم زمـان ابعـاد فـردی و اجتمـاعی، دنیـوی و اخـروی، معنوی و 
مـادی، و حقـوق شـخصی و تکالیـف جمـعی را در یـک منظومـة منسـجم دربرگیـرد. ضمنـاًً این الهیـات باید 
عقلانیـت و علـم بشـری را به رسـمیت بشناسـد و بـرای مطالعـات عقلی و تجربی بشـر اعتبار و حـتی ضرورت 
قائل باشـد. تنها در این صورت اسـت که معرفت دینی تولیدشـده میتواند پاسـخی متناسـب با پیچیدگیهای 
جهـان معاصـر و نیازهـای جامعـۀ انسـانی ارائه دهـد. این پروژه، نـه نفی میـراث پیشین، بلکه تکمیـل و تعالی 

آن در پرتو تأمل عقلی و فهمی همه جانبه نگر از متون دینی است.

4. ریشه ها و اهداف الهیات تعالیبخش

ریشه های الهیات تعالیبخش را میتوان در فطرت انسانی، عقل سلیم، آموزه‌های وحیانی و تجلی آن در تاریخ، 
به ویژه در تمدن اسلامی ـ ایرانی جست وجو کرد. به بیان دیگر، این الهیات از چهار سرچشمه سیراب میشود: 

1. فطرت: سرشت مشترک انسانی که ظرفیت تشخیص اصول حق و خیر را دارد؛

2. عقل: با تریکب عقل نظری و عملی در خدمت تحول اجتماعی؛

ــرای  ــه ب ــات زمان ــه مقتضی ــا توجــه ب ــنی ب ــون دی ــه از مت ــا و خوانــش خلاقان ــا اجتهــاد پوی 3. وحی: ب

شناخت هستی و تکلیف انسان؛
4. تجربة تاریخی: بازخوانی الگوهای تاریخی موفق در سطوح فردی، گروهی و اجتماعی در جوامع گوناگون، 

به ویژه مطالعة متأملانه در آیین فتوت. 
این همان الهیات جامعی است که م‌یتواند نیاز نظری، عملی و معنوی انسان را در ابعاد فردی و اجتماعی 
تأمین کند و مبنای فکری و جهت‌دهندۀ مقاومت، رهایی و سازندگی باشد. الهیات تعال‌یبخش با بنیانی ایمان‌محور، 
اخلاق مدار، عدالت خواه و پیشرفت گرا، مقاومت را بر شالودة اخلاق و معنویت استوار مکیند و هم زمان برای 
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مرحلة سازندگی و شکوفایی پس از مبارزه نیز میاندیشد. این الهیات، نه نافی الهیات سنتی است و نه ناقد صرف 
دیگر جریان ها؛ بلکه مکمل آنها در کی کل منسجم است.

این مقاله درصدد معرفی »الهیات تعالیبخش« است. آموزه‌های اسلامی در حوزه‌های عقاید، اخلاق و احکام 
که بر پایة عقل، کتاب و سنت استوارند و اساس این الهیات را تشیکل م‌یدهند، همواره در متون کلامی، تفسیری، 
اخلاقی و فقهی از صدر اسلام تا کنون تدوین و تبیین شده اند و اگرچه نیازمند روزآمدسازی مستمرند، در این 
نوشتار نیازی به طرح تفصیلی آنها نیست؛ چراکه هم گسترة این آموزه ها فراتر از گنجایش کی مقاله است و 
هم فرض بر این است که هنگام سخن گفتن از آموزه های اسلامی، مراد از آن به صورت اجمالی روشن است. 
آنچه در این مجال بیش از هر چیز نیازمند تأمل و پژوهش است، استخراج برنامه ای برای زندگی فردی و 
جمعی، همسو با مقتضیات زمان، بر پایة اصول ثابت عقلانی و وحیانی است. اینجاست که نقش مطالعات تاریخی، 
به ویژه در قلمرو آیین فتوت و جوانمردی، و نیز بهره گیری از تجربه های بشری و دستاوردهای علوم انسانی و 

اجتماعی، برای طراحی جامعه ای مطلوب و تمدنی آرمانی پررنگ میشود. 
به بیان دیگر، پرسش محوری این نیست که »آموزه های اسلامی چه هستند«؛ بلکه این است که »چگونه 
میتوان با تیکه بر این آموزه ها و با الهام از میراث جوانمردی و تجربیات بشری، الگویی عقلانی و درعین حال 

عملی و کارآمد برای تعالی فرد و جامعه در عصر حاضر ارائه داد؟«
این الهیات ضمن پاسخ به بحران کنونی دارای افق گشایی تمدنی برای آینده ای است که در آن، انسان در 
تمامیت وجودی خود در پی تعالی است. الهیات تعالیبخش الهیات امید فعال است که هم در سنت ریشه دارد 
و هم رو به آینده‌ای متعالی گشوده است. این الهیات با الهام از آیین فتوت به‌عنوان نظام فکری مطلوب مک‌یوشد

۱. از سنت غنی اسلامی ـ ایرانی و از تجربة عقلانی و عملی بشر تغذیه کند؛ 
۲. از تقلیل گراییهای رایج در الهیات های معاصر بپرهیزد؛

۳. به نیازهای پیچیدة جهان معاصر پاسخ  دهد؛
۴. معنویت مسئولیت پذیر و عدالت معنویت محور را تریکب کند؛

۵. هم برای مقاومت و رهایی و هم برای جامعه سازی و تمدن سازی برنامه تولید کند.

5. الزامات بازآفرینی و تدوین الهیات تعالیبخش

برای بازآفرینی و تدوین الهیات تعالیبخش، به عنوان نظامی فکری که بتواند نیازهای معرفتی و معنوی انسان 
معاصر را پاسخ گوید، ضروری است در حوزه های گوناگون معرفتی به پژوهش، تأمل، بازاندیشی و تولید دانش 
دست زد و از منابع و روش های متنوع بهره جست. در این مسیر،  سه حوزة کلیدی که بیش از هر چیز نیازمند 

بازاندیشی و تفکر خلاقانه اند، عبارت اند از: فلسفه، دین و علوم انسانی.

۱ـ5. فلسفه

بازسازی اندیشة فلسفی با همۀ شاخه ها و شعب آن ضروری است؛ زیرا فلسفه زیرساخت عقلی و نظری هر نظام 
مابعدالطبیعه،  مانند معرفت شناسی،  استوار فلسفی در حوزه هایی  بنیان های  بدون  را تشیکل م‌یدهد.  فکری 
انسان شناسی و فلسفه های مضاف، هر گونه الهیات یا نظام اجتماعی فاقد عمق و انسجام منطقی خواهد بود. 
این بازسازی باید نظام مند، نوآورانه و مسئله محور باشد تا بتواند هم پاسخگوی چالش های فکری پیچیدة عصر 
حاضر )مانند مادیگری، شکایکت، نسبیت گرایی، تجربه گرایی افراطی، و بحران معنا( باشد و هم در گفت وگوی 
سازنده و نقادانه با دیگر سنت های فلسفی جهان قرار گیرد. فلسفة بازسازیشده، چهارچوب مفهومی لازم برای 

فهم و تنظیم رابطة انسان با خدا، جهان و خود را فراهم میآورد.
۲ـ5. دین شناسی

اجتهادی پویا، عقلانی و ناظر به مقتضیات زمان در تمامی ساحت های معرفت دینی )عقاید، اخلاق، تفسیر، فقه، 
عرفان و تاریخ دین( از ضروریات است. دلیل این نیاز، پویایی ذات دین اسلام به عنوان دین خاتم و نیز تغییر و 
تحولات شتابان شرایط زیستی، اجتماعی و معرفتی بشر است. اجتهاد سنتی، اگرچه میراثی گران قدر است، اما 
اغلب در محدوده های مشخص تاریخی و فرد محور باقی مانده است. برای شناخت بهتر، عمیق تر و کاربست‌پذیرتر 
آموزه های اسلامی در جهان امروز، باید ظرفیت های نهفته در متون دینی را با استفاده از آخرین دستاوردهای 
فهم متن و با توجه به مسائل نوپدید )مانند زیست فناوری، عدالت جهانی، اکولوژی و حقوق زن( کشف کرد. این 

اجتهاد جامع نگر و پویاست که میتواند هدایتگری دین را در زندگی فردی و جمعی معاصر احیا کند.
۳ـ5. علوم انسانی

)مانند  این علوم  زیرا  نیازی حیاتی است؛  با روکیردی اسلامی  انسانی موجود  نقد و توسعة علوم  بازخوانی، 
روان شناسی، جامعه شناسی، اقتصاد و علوم سیاسی( که تصویر انسان و جامعه را ترسیم و مدیریت آن را پیشنهاد 
بر پیش فرض هایی مانند  آنها اغلب  مکینند، عمدتاًً در بستر فرهنگی و فلسفی خاص غرب شکل گرفته اند. 
آموزه‌های  با  استوارند که در موارد بسیاری  ماتریالیسم روش شناختی  یا  افراطی  اومانیسم سکولار، فردگرایی 
اسلامی دربارة فطرت، جامعه، عدالت و معنویت ناسازگار یا متفاوت است. هدف، نه طرد این دستاوردها، بلکه 
تعاملی نقادانه و گزینشی با آنها برای تولید دانش انسانی برتر است که هم فهم و تحلیل دقیق تر و واقع نماتری 
به دست دهد و هم در حل مسائل واقعی جامعة اسلامی کارآمد باشد. این علوم بازسازیشده، ابزار تحلیلی و 

عملی لازم برای تحقق تمدن نوین اسلامی را فراهم خواهند کرد.
تذکـر: تأیکـد بـر علـوم انسـانی در ایـن بحـث، هرگـز به معنـای کم اهمیت شـمردن یـا بینیـازی از علوم 
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طبیـعی و فنـاوری نیسـت؛ برعکـس، بـرای بنیان نهادن و سـاخت هـر تمدنی، علـوم پایه )همچـون ریاضیات 
و فیزکی( و علوم طبیعی )همچون زیست شناسی و شیمی( و نیز مهندسی و فناوریهای نوین، اجتناب ناپذیرند. 
بـدون دسـتیابی بـه توانمندیهـای بنیادیـن در ایـن عرصه هـا، گام موفـق و مانـدگاری در مسیـر پیشـرفت و 
بهبود زندگی انسـان برداشـته نخواهد شـد. زیسـتن در طبیعت و بهره گیری مسـئولانه و خلاقانه از آن، بدون 
شـناخت قوانیـن حاکـم بر آن و کسـب ابزارها و مهارت هـای لازم برای تعامـل با آن، ممکن نیسـت. بنابراین، 
نیـاز مبـرم بـه علم و فناوری و ضـرورت برخورداری از آن و مشـارکت فعال در پیشـبرد مرزهـای آن، به عنوان 

اصلی بدیهی و مفروغٌٌ عنه در این مسیر پذیرفته شده است.
اما ازآنجاکه در محتوای علوم طبیعی و فنی اختلاف نظر بنیادینی میان فرهنگ ها و تمدن های مختلف وجود 
ندارد و ازسو‌یدیگر، همة جوامع پیشرو در پی کشف، توسعه و بهک‌ارگیری این دانش‌ها هستند، در پروژة بازآفرینی 
الهیات تعالیبخش، تأیکد ویژه بر خود این علوم به مثابة کی کار نو و تازه ضروری به نظر نمیرسد. آنچه نیازمند 
تأمل، بازاندیشی و جهت دهی است، مدیریت این علوم و فناوریها و نیز نحوه، اهداف و پیامدهای اخلاقی و 
اجتماعی بهکارگیری آنهاست. این مهم، در حقیقت بر عهدة فلسفه )به ویژه فلسفة علم و فناوری و اخلاق( و 
علوم انسانی بازسازیشده است؛ نه صرفاًً بر عهدة خود آن علوم. بنابراین، تمرکز اصلی در این مسیر، بر پرورش 
خردمندی و تدبیری است که بتواند این ابزارهای قدرتمند را در خدمت کرامت انسان، عدالت اجتماعی، پیشرفت 

مادی و تعالی معنوی قرار دهد؛ نه آنکه به ابزاری برای سلطه، تخریب یا انحطاط تبدیل شوند.

6. روش و منابع پژوهش

پژوهش در این مسیر، افزون بر بهره‌گیری از منابع دینی، نیازمند بهره‌گیری هوشمندانه و جامع از دو منبع اساسی 
است و این روکیرد، چندعلتی است:

میراث تمدن اسلامی: بهره گیری از تراث علمی همة مذاهب و فرق اسلامی و نیز تجربیات تاریخی و معاصر 
ملل مسلمان در بازسازی این الهیات ضروری است؛ زیرا اولًاً معرفت و حقیقت منحصر به کی قوم، فرقه یا دورة 
تاریخی نیست و گنجینه ای مشترک و همگانی است؛ ثاناًًی این کار باعث هم‌افزایی فکری و جلوگیری از تکرار 

اشتباهات گذشته میشود.
دستاوردهای تمدن بشری: استفادة گزینشی، نقادانه و خلاق از دستاوردهای فکری و تجربی دیگر فرهنگ‌ها 
و تمدن ها نیز واجب است. دلیل این امر، جهانی بودن عقلانیت بشری و انباشت تجربیات موفق و ناموفق انسانی 
در طول تاریخ است. ما ناگزیریم از این سرمایة مشترک بشری برای پرهیز از دوبارهکاری و غنای بیشتر معرفت 

خود بهره ببریم. این روکیرد، همسو با روحیة تعامل جویانه و حکمت ستایی در سنت اسلامی است.

حاصل این تلاش فراگیر:
ارائة تصویری سازوار، عقلانی و  با  الهیات تعالیبخش به عنوان نظام فکری کیپارچه ای است که  تدوین 
روزآمد از انسان، جهان و خدا، هم خطوط کلی زندگی فردی و اجتماعی دینی در عصر حاضر را ترسیم مکیند 
و هم بنیان های نظری و عملی لازم برای حرکت به سوی تمدن نوین اسلامی را پی میریزد. این الهیات، با 
تلفیق عمق معنوی و اخلاقی اسلام با خردورزی نقاد و مسئولیت پذیری اجتماعی، الگویی از زیست اندیشگی و 
کنشگری مسلمانانه ارائه میدهد که در پی رهایی انسان از بندگی غیر خدا و گسستن زنجیرهای هواپرستی و 

ساختن تمدنی مبتنی بر خرد، اخلاق و معنویت است.

7. بنیان های هستیشناختی و انسان شناختی

این پارادایم بر دو ستون بنیادین استوار است: هستیشناسی توحیدی که در آن، اصل توحید به عنوان محور و 
مبدأ تفسیر تمامی واقعیت عمل مکیند؛ و انسان شناسیِِ کرامت محور که بر اساس آن، انسان موجودی آگاه، 
آزاد، مسئول و امانت دار تصویر میشود که حیات او به دنیای مادی محدود نمیشود. در این نگاه، آزادی حقیقی 
انسان در رهایی دوگانه از بندگیِِ نفس اماره و بندگیِِ ساختارهای ستمگر بیرونی معنا مییابد. باور به معاد و 
زندگی ابدی، افق حیات انسان را به فراسوی محدودیت های دنیوی گسترش میدهد و امید به پایان ظلم و ستم 
و حاکمیت عدالت و رهایی مستضعفان با ظهور منجی کل، چراغ راه و موتور محرک مبارزه و تلاش برای نجات 
و سعادت انسان است. خدا وعده داده است که اگر او را یاری کنیم، ما را یاری مکیند »إِنِْْ تََنْْصُُرُُوا ا�للَّهََ يََنْْصُُرْْكُُمْْ 

وََيُُثََتِْْبِّ أَقَْْدامََكُُمْْ« )محمد: 47(. 

8. مفهوم فتوت و جوانمردی

فتوت از ارکان الهیات تعالیبخش است؛ ازاین رو نگاهی گذرا به این مفهوم و سنت، ضروری است. فتوت یا 
جوانمردی، مفهومی عمیق و چندبعدی در فرهنگ و اخلاق ایرانی ـ اسلامی است که بر نوعی منش و طریقت 
در زندگی دلالت دارد. بر پایة منابع اصلِِی فتوت نامه ها و متون عرفانی ـ اخلاقی، فتوت مجموعه ای از فضایل 
اخلاقی انسان‌دوستانه، کریمانه و بزرگ‌منشانه است که شخص را به سمت کمال انسانی سیر م‌یدهد. این مفهوم، 
ریشه در آموزه های دینی، عرفانی و فرهنگ پهلوانی ایران دارد و در طول تاریخ، در قالب گروه های عرفانی، 

اصنافی، عیاری و پهلوانی متجلی شده است. در زیر به برخی از مهم ترین ویژگیهای فتوت اشاره مکینیم.
۱ـ8. عزت و کرامت انسانی

در نگاه فتوت، انسان موجودی است که خداوند به او کرامت ذاتی بخشیده است. بنابراین، حفظ عزت نفس و کرامت 
انسانی محور اصلی منش جوانمردی است. جوانمرد هرگز اجازه نم‌یدهد که کرامت او یا دیگران، به‌ویژه محرومان 
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و زیردستان، خدشه‌دار شود. این حساسیت، تنها در مورد محرومیت مادی نیست؛ بلکه در برابر هر گونه تحقیر، 
توهین و نادیده گرفتن شرافت انسانی است. فتوت ذلت را برنمیتابد و جوانمرد هرگز زیر بار زور نم‌یرود.

۲ـ8. جود و سخاوت

جوانمرد، گشاده دست و بخشنده است؛ اما سخاوت او تنها به مال محدود نمیشود. او در بخشش علم، تجربه و 
حمایت عاطفی نیز پیشتاز است. این بخشش، ریشه در بی نیازی درونی و توکل به خدا دارد.

۳ـ8. وفاداری و پیمان داری

وفا به عهد ـ چه با خدا، چه با مردم و چه با خود ـ از ارکان فتوت است. جوانمرد حتی با دشمن خود نیز اگر 
پیمانی ببندد، خیانت نمکیند. این وفاداری، به اعتماد اجتماعی و استحکام روابط انسانی میانجامد.

۴ـ8. عفو و گذشت

جوانمرد گذشت را بر انتقام ترجیح میدهد؛ به ویژه هنگامی که قدرت تنبیه داشته باشد.
5ـ8. احسان و ایثار

جوانمرد اهل احسان و ایثار است. ایثار او به معنای گذشتن از حق خود به نفع دیگران ـ به ویژه نیازمندان ـ است. 
اگر لازم باشد، جوانمرد حتی جانش را نثار ارزش های والا مکیند. 

6ـ8. خدمت

جوانمرد همیشه آمادة خدمتگزاری است. مکیوشد که نه تنها باری بر دوش دیگران نباشد، بلکه بار از دوش 
دیگران بردارد. 

7ـ8. شجاعت و حمایت از مظلوم

شجاعت در فتوت، تنها در میدان جنگ نیست؛ بلکه شهامت ایستادگی در برابر ظلم و سخن حق گفتن است. 
جوانمرد، پناهگاه مظلومان و حامی محرومان است و در برابر ستمگران میایستد. این شجاعت، همراه با پایداری 

است؛ چراکه دفاع از حق، اغلب با دشواری و خطر همراه است.
8ـ8. حفظ زبان و رازداری

جوانمرد مراقب گفتار خود است؛ نه غیبت مکیند، نه دروغ میگوید و نه راز دیگران را فاش میسازد و از آبروی 
دیگران همچون آبروی خود صیانت مکیند. این ادب نشان سلامت باطن، صفای درون و احترام به حریم دیگران 

است.
9ـ8. تواضع و فروتنی

با وجود عزت نفس بالا، جوانمرد در برابر مردم متواضع است و تکبر و خودبرتربینی را خلاف فتوت میداند.

10ـ8. پاک دامنی و پاک دستی

جوانمرد دامن و دستش از گناه، خیانت و مال حرام پاک است. او مکیوشد از ناپایک و ناپاکان دوری  جوید )ر.ک: 
ناتل خانلری، به نقل از: کربن، 1363، ص171(.

»فتوت« در حقیقت، طریقتی اخلاقی و معنوی است که انسان را از خودمحوری به دیگرخواهی، از ضعف 
به شجاعت، و از ذلت به عزت رهنمون میسازد. این منش، تریکبی از ایمان و اخلاق، مهر و حماسه، گذشت و 

ایستادگی، و مسئولیت در قبال خدا و خلق است )کاشفی سبزواری، 1350، ص5(.

9. آموزه های قرآن دربارة فتوت 

فتوت، علاوه بر ریشه داشتن در عقل و فطرت انسان، به‌طور صریح در قرآن کریم و روایات معصومین؟عهم؟ مطرح 
شده است. اصول ارزش های فتوت، از ایمان به خدا آغاز میشود و بر پایة این ایمان، بر عمل صالح تأیکد م‌یشود. 
همراهی این دو عنصر، موجب نجات و سعادت انسان است. در قرآن کریم، مصادیق مختلفی از ارزش های 
اخلاقی، مانند عدالت، احسان، انفاق، راستی، وفا به عهد، عفت، خدمت به انسان ها و دفاع از مظلومان ذکر شده 

و بر لزوم التزام به این ارزش ها تأیکد شده است. این ارزش ها، در واقع همان اصول جوانمردیاند.
علاوه بر تعالیم جوانمردی، قرآن به الگوها و مصادیق آن نیز اشاره کرده است که به عنوان جوانمردان در 
تاریخ مطرح شده اند. در رأس این الگوها، پیامبران الهی قرار دارند. برای نمونه، حضرت ابراهیم؟ع؟ به عنوان کی 
»فتی« در اوج رویارویی با نظام شرک معرفی میشود. قرآن او را »فتی« میخواند: »قالُوُا سََمِِعْْنا فََتًًى يََذْْكُُرُُهُُمْْ 
يُُقالُُ لَهَُُ إِبِْرْاهِِيمُُ« )انبياء: 60(. جوانمردی او جلوه های مختلف دارد؛ از جمله: نقد عقلانی بت پرستی، شکستن 
بت های ذهنی و عینی، و ارائة الگوی توحید عملی. در مناظرات حضرت ابراهیم؟ع؟، تریکبی از جسارت انتقادی 

و ادب الهی قابل مشاهده است که او را در برابر نمرود قرار میدهد. 
حضرت یوسف؟ع؟ نیز به عنوان کی »فتی« در آزمون شهوت و قدرت و ثروت مطرح میشود. جوانمردی 
او در گذر از سه آزمون بزرگ مشاهده میشود: آزمون شهوت، که در آن عفت خود را در برابر اغوا حفظ مکیند؛ 
آزمون زندان، که در آن صبر را پیشه میگیرد؛ و آزمون قدرت، که در آن عدالت ورزی و گذشت خود را در دوران 
وزارت به نمایش میگذارد. این الگو نشان میدهد که »فتوت« تنها در مبارزة نظامی نیست؛ بلکه در مدیریت 

اخلاقی شهوت، قدرت و ثروت نیز تجلی مییابد.
علاوه بر انبیا، نمونه های دیگری از مؤمنان راستین نیز در قرآن ذکر شده اند که فتوت را تجسم بخشیده اند 
تا گمان نرود که این فضیلت، تنها خاص پیامبران است. از جملة این نمونه ها، اصحاب کهف هستند که قرآن 
کریم آنها را »فتیة« نامیده است؛ به عنوان گروهی موحد در دل نظامی جبار و مشرک. »نَحَْْنُُ نَقَُُصُُّ عََلَيَْْكََ نَبَََأََهُُمْْ 
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بِاِلْحََِْقِّ إِنَِّهَُُمْْ فِِتْْيََةٌٌ آمََنُُوا بِرََِهِِِبِّمْْ وََزِِدْْناهُُمْْ هُُدىًً« )کهف: 13(؛ ما داستان آنان را به حق برای تو بازگو مکینیم؛ آنها 
اجتماع کوچک  ایجاد  با  آنها  افزودیم.  بر هدایتشان  ما  آوردند و  ایمان  پروردگارشان  به  بودند که  جوانمردانی 
مقاومت گرا، تریکبی از ایمان فردی و همبستگی جمعی را به نمایش میگذاشتند. این الگو، جوانمردی را از سطح 
فردی به سطح شبکه ای و اجتماعی ارتقا میدهد و نشان میدهد که ارزش های فتوت، نه فقط به عنوان فضایل 

فردی، بلکه به مثابة ابزارهایی برای ایجاد تغییرات اجتماعی و فرهنگی نیز میتوانند عمل کنند.

10. فتوت در سنت و سیرة پیامبر اسلام؟ص؟ و اهل بیت؟عهم؟

عارفان پیامبر اسلام؟ص؟ را »سید الفتیان« میگویند. او در اوج قلة جوانمردی قرار دارد. اخلاق نکیوی او که در 
قرآن از آن به »خلق عظیم« تعبیر شده، منشور جوانمردی است. او پیش از نبوت به پیمانی فرامذهبی و فراقبیله‌ای 
به نام »حلف الفضول« پیوست؛ پیمانی که هدف آن دفاع از مظلومان و تأمین عدالت اجتماعی بود. این عهد، 
نه فقط تجسمی از جوهرة ذاتی جوانمردی در فطرت انسان ها، بلکه الگویی اخلاقی و انسانی است که در تمامی 

اعصار، نمونه ای از ائتلاف های معنوی و عدالت خواهانه شمرده میشود.
فتح مکه با تصمیم به عفو عمومی، نمود بارز جوانمردی پیامبر؟ص؟ در زمان پیروزی و قدرت بود. این اقدام، 
انتقام تاریخی را به فرصتی برای آشتی و مدارا تبدیل کرد و پیام امید، بخشش و رحمت را به جامعة اسلامی و 
جهانیان انعکاس داد. این رویداد نشان میدهد که فتوت در هر دو مقام مقاومت و پیروزی حضور دارد و همواره 

باید همراه با اصول انسانی و ارزش های اخلاقی باشد.
امام علی؟ع؟ به عنوان محور و الگوی برجستة فتوت، عمیق ترین جلوه های جوانمردی را در زندگی خود به 
نمایش گذاشت. او تجسم کامل عنوان »فتی« در قرآن کریم است و جایگاه والای او در لیلة المبیت نمادی از 
از  با محرومان  اموال عمومی و همراهی  بازگرداندن  ایشان در  ایثار است. عدالت‌ورزی  و  شجاعت، وفاداری 
شاخصه های برجستة فتوت اوست. همچنین رعایت اصول اخلاقی در جنگ، مانند منع تعقیب فراریان و حفظ 
جان غیرنظامیان، بیانگر کرامت انسانی و فضیلت اخلاقی در سیرة امام علی؟ع؟ است. نهج البلاغه، به عنوان 

سندی معتبر، تجسم ناب حکمت، عدالت و عرفان را در سیرة آن حضرت به تصویر مکیشد.
ماندگار شد.  تاریخ اسلام  بود که در صفحات  ایمان و عرفان و حماسه  تلفیق  اوج  امام حسین؟ع؟  قیام 
مناجات های عارفانة او در شب عاشورا و حرکت دل سپرده به سوی حق در لحظات پایانی زندگی، عمیق ترین 
ابعاد معنوی این قیام را نمایان ساخت. برخورد انسانی و جوانمردانه با دشمنان، حتی در میدان جنگ، که ترجیح 

هدایت بر نابودی را آشکار مکیند، تجلی بارز فتوت و کمال اخلاقی ایشان است. 
ازسویدیگر، حضرت خدیجه و حضرت زهرا؟عها؟ نیز نمونه های درخشان فتوت اند که نشان میدهد فتوت 

انفاق  و  پیامبر؟ص؟  از  ایثار ب‌یوقفه، حمایت ب‌یدریغ  با  نیست. حضرت خدیجه؟عها؟  به جنسیت خاصی  محدود 
سرمایه های خود، نقش تعیینکننده ای در پیروزی اسلام ایفا کرد. حضرت زهرا؟عها؟ نیز با عبادت عمیق، ایثار در 
زندگی، خصوصاًً در بخشیدن افطارش به گرسنگان و جامه اش به برهنگان، الگویی بیبدیل برای زنان تاریخ 
امام  با همراهی و مدیریت هوشمندانه در نهضت  نیز  آنان است. زینب کبری؟عها؟  راه  شد که همچنان چراغ 
حسین؟ع؟، مقاومت و استقامت در برابر ظلم و صبر در برابر مصائب را به عالیترین سطح ارتقا داد. او مظهر 

پایبندی به حقایق انسانی و نمادی برای آزادگان و متعهدان به عدالت است )فنائی اشکوری، 1402، ص19(.

11. فتوت: تلفیق معنویت عرفانی و اخلاق اجتماعی در اسلام

از دیرباز، عارفان مسلمان با دریک ژرف از ظرفیت های فتوت، آن را به عنوان بُعُدی اجتماعی و اخلاقی در کنار 
سلوک فردی خویش پذیرفتند و بدین ترتیب، عرفان را از انزوای محض رهانیدند و با حیات جمعی و مسئولیت‌های 
اجتماعی پیوند زدند. این تعامل، دوسویه بود؛ همان‌گونهک‌ه عرفا با درون‌مایة فتوت، مشرب خویش را غنا بخشیدند، 
اهل فتوت و جوانمردان نیز حماسة رفتارهای نکیو و گذشت را با عمق و معنویت عرفانی درآمیختند و آن را از 

سطحی صرفاًً اجتماعی به مرتبه ای روحانی ارتقا دادند.
دادند و  اختصاص  این موضوع  به  را  آثار مستقلی  بزرگان عرفان  بدان جاست که  تا  پیوند  این  اهمیت 
فتوت نامه های متعددی نوشتند؛ چنانکه ابوعبدالرحمن سلمی، شهاب الدین عمر سهروردی و عبدالرزاق کاشانی 
از پیشگامان تدوین این متون به شمار م‌یآیند. افزون‌براین در بسیاری از کتب معتبر عرفانی فصلی مجزا به تبیین 
مراتب و آداب فتوت اختصاص یافته است. ابوالقاسم قشیری در رسالة قشیریه، خواجه عبدالله انصاری در منازل 
السائرین و ابن عربی در الفتوحات المیکه از جملة این اندیشمندان هستند که به تفصیل به این موضوع پرداخته اند

در فرهنگ ایرانی مفهوم فتوت و جوانمردی دامنة خود را فراتر از متون تخصصی عرفان گسترانید و به 
عرصة ادبیات و شعر نیز راه یافت. شاعران حیکم و ادیب با بهره‌گیری از نمادها و داستان های جوانمردانه، مفاهیم 
فتوت را جاودانه ساختند. فردوسی طوسی در شاهنامه با ترسیم چهره های پهلوانیِِ عدالت خواه و گذشت پیشه، 
حماسة ملی ایران را با ارزش های جوانمردی عجین کرد. همچنین سعدی شیرازی در لابه لای حکایات پندآموز 
گلستان و بوستان و دیگر آثارش با بیانی شیوا و تأثیرگذار به ترویج اخلاق فتوت و جوانمردی پرداخت و آن را 

رکنی اساسی در سعادت فرد و جامعه قلمداد کرد.
بدین ترتیب، فتوت در سنت عرفان اسلامی تنها کی مفهوم اخلاقی نیست؛ بلکه حلقة اتصال سلوک باطنیِِ 
عارف با تعهد اجتماعیِِ اوست. این آموزه با پشتوانة نظری عرفا و تبلور ادبی شاعران به میراثی غنی و پویا تبدیل 

شده است که بر توازن میان خودسازی درونی و خدمت رسانی بیرونی تأیکد میورزد.
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12. نهادسازی فتوت در تاریخ اسلامی

فتوت در تاریخ اسلام علاوه بر منش فردی، در قالب نهادهای زنده و پویا نیز متجلی شد و ساختارهای اجتماعی 
را شکل داد. این نهادسازی در صورت های متنوع خود را نشان داده است که هر کی پاسخگوی نیازی ویژه در 

بستر زمان خود بودند.
1ـ12. عیاران و فتیان: شبکه های مبارز و عدالت خواه

این گروه ها صرفاًً تشکل های شبه نظامی نبودند؛ بلکه جنبش های اجتماعی ـ اخلاقی نیرومندی محسوب م‌یشدند 
که حول محور مفاهیم اخلاقی مشخصی مانند دفاع از حق، وفاداری، سخاوت و راستگویی گرد میآمدند. نقش 
آنان در صحنة اجتماعی دوگانه بود: گاه در تقابل با حکومت های ستمگر میایستادند و گاه خلأهای نهادهای 

حکومتی در تأمین امنیت و عدالت را پر مکیردند.
2ـ12. فتوت اصنافی: نهادینه سازی اخلاق در قلب اقتصاد

با گذر زمان، فتوت از محدودة گروه های خاص فراتر رفت و کل ساختار اقتصادی جامعه را درنوردید. در فتوت 
اصنافی، هر حرفه و صنفی دارای سند فتوت مخصوص به خود بود که مجموعه‌ای از آداب، حقوق و مسئولیت‌های 
اخلاقی را تعریف مکیرد. این نظام ویژگیهای برجسته‌ای داشت: نظارت اخلاقی درون‌صنفی توسط استادکاران؛ 
تضمین یکفیت و مبارزه با تقلب به عنوان نقض پیمان جوانمردی؛ تأمین اجتماعی اعضا در مواقع بیماری یا 
بکیاری؛ و ارائة آموزش کیپارچه ای که مهارت های حرفه ای را با تربیت دینی و اخلاقی عجین میساخت. اینها 
نخستین سازمان های مردم نهاد تاریخ بودند و فتوت نامه های اصناف، نخستین اسناد در اخلاق حرفه ای به شمار 

میروند )ر.ک: افشاری و مداینی، 1381(.
3ـ12. نهادهای خدماتی: تجلی همبستگی و تاب آوری اجتماعی

مفاهیم فتوت در قالب نهادهای خدماتی نیز تبلور یافت. ایجاد سقاخانه ها، کاروان سراها و بیمارستان های وقفی 
بر پایة مفهوم خدمت به عنوان عبادتی جمعی رواج یافت. در بسیاری از مناطق، خانقاه ها پناهگاه نیازمندان و 
مسافران خسته و محل عبادت و خدمت و آموزش بود. این نهادها شبکه های گسترده ای از تاب آوری اجتماعی 

را شکل میدادند که جامعه را در برابر بحران هایی چون قحطی، بیماری و ناامنی مقاوم میساختند. 

13. الگوی معاصر: بازخوانی خلاقانة یک میراث زنده

»فتوت« سنتی محدود به گذشته نیست؛ بلکه منبعی زنده برای الهام بخشی به جهان معاصر است. مقاومت مردم 
ایران در هشت سال دفاع مقدس و استمرار آن در برابر زیاده خواهیهای نظام سلطه نمونه ای برجسته از تبلور 
جمعی همان روحیة جوانمردی و ایثار در دوران جدید است. به طور گسترده تر، ایستادگی جبهة مقاومت با محوریت 

جمهوری اسلامی ایران در برابر استکبار آمرکیایی و صهیونیسم را میتوان نمادی از احیای این ایدة کهن در 
قالبی نوین دانست )فنائی اشکوری، 1402، ص293(.

این میراث میتواند پاسخی به نیازهای امروز باشد: شبکه های اخلاقی اصناف الگویی برای اخلاق حرفه ای 
در اقتصاد جهانی؛ نهادهایی مانند »حلف الفضول« )پیمان فضیلت مداران( الگویی برای ائتلاف های فرادینی در 
دفاع از حقوق انسان؛ و »فتوت مقاومتی ـ سازنده« الگویی برای جنبش هایی که هم با ستم و سلطه مبارزه 

مکینند و هم به ساختن آینده میاندیشند.
الهیات تعالیبخش جوانمردی ریشه در حافظة تمدنی زندة اسلامی ـ ایرانی دارد. این مفهوم در قرآن به عنوان 
کهن الگوی »فََتی« تبلور یافته است و در سیرة معصومین؟عهم؟ به الگویی عملی و جامع تبدیل شده و در طول 

تاریخ در قالب شخصیت های جوانمرد اثرگذار و نهادهای اجتماعی پایدار متجلی گشته است.
این میراث منبعی غنی برای مواجهه با بحران های جهان معاصر است: بحران معنوتِِی بدون تعهد اجتماعی؛ 
بحران مبارزه ای که از اخلاق تهی شده است؛ بحران نهادهای بیروح و صرفاًً بوروکراتکی؛ و بحران مادیگری، 

مادیگرایی و سودمحوری.
الهیات تعالیبخش فتوت با ارائة الگویی سه بعدی )متعهد به تربیت فرد، ساخت جامعه و تأثیر تمدنی( نشان 
م‌یدهد که ایمان و معنویت میتوانند نیرویی نهادساز باشند، نه صرفاًً فضایلی شخصی و انزواگرا. این همان زیرساخت 

معنوی ـ اجتماعی است که جهان چندپاره و بحران‌زدة معاصر به شدت نیازمند کشف و احیای آن است.

14. نظریة سه گانة مجاهدة تعالیبخش

فرایندی تدریجی،  تعال‌یبخش« است که  پارادایم، »نظریة سه گانة مجاهدة  این  راهبردی  نظریة محوری و 
به هم پیوسته و تمدن ساز را ترسیم مکیند. این نظریه سه عرصة به هم پیوسته را دربرمیگیرد:

نخست، جهاد فردی )جهاد اکبر(، که مجاهدتی درونی و پایه ای برای تهذیب نفس و رهایی از بندهای 
هواهای درونی است. این مرحله بنیان اخلاقی و معنوی شخصیت را میسازد و بدون آن، حرکت در عرصه های 
اجتماعی فاقد اصالت و پایداری خواهد بود. این مرحله مقاومت در برابر فشار نفس اماره است؛ مقاومتی که به 

رهایی نفس از آن منتهی میشود و از آنجا طی مدارج کمال را آغاز مکیند.
دوم، جهاد اجتماعی )جهاد اصغر(، که به مبارزه‌ای آگاهانه، ایمان محور و اخلاق‌بنیاد در برابر ساختارها، نهادها 
و روابط اجتماعی ظالمانه میپردازد. این مرحله شامل مقاومت در برابر استبداد و سلطه است و هدف آن رهایی 

جامعه از قید ستم ساختاری و برقراری قسط و ایجاد فضایی برای شکوفایی استعدادهای انسانی است.
سـوم و مرحلـة نهـایی، جهـاد تأسیس و سـازندگی اسـت کـه کنـشی کاملًاً ایجـابی و خلاق بـرای بنیان 
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نهـادن سـاختارها و نهادهـای عادلانـه، کارآمـد و مبتـنی بر کرامت انسـانی اسـت. به صرف کنار زدن سـتمگر 
و بیـرون رانـدن سـلطه گر، جامعـه بـه اهـداف متعـالیاش نمیرسـد. جهـاد ایجـابی سـازندگی برای سـاختن 

جامعه ای ایمان محور، عدالت بنیاد و پیشرفته ضروری است.
در این مرحله، بهره گیری تلفیقی و خردمندانه از عقل، وحی، علم و فناوری روز اهمیتی حیاتی مییابد. تأیکد 
بر نقش تجربه و علوم )اعم از طبیعی و انسانی( در این مرحله و نیز در مرحلة مبارزه، ضرورتی انکارناپذیر است؛ 
چراکه شناخت دقیق واقعیت‌ها، امکانات موجود و ماهیت چالش ها، از خطاهای محاسباتی و شکست‌های احتمالی 
جلوگیری مکیند. منبع معرفت در این مرحله، عقل و تجربة بشری، آموزه های وحیانی در کتاب و سنت و سیرۀ 

معصومین؟عهم؟ است. 
افزون براین، در سنت تاریخی ما تراث علمی عالمان دین در حوزه‌های گوناگون معارف اسلامی، تدابیر عملی مؤمنان 
به‌ویژه جریان فتوت، رهنمودهای استادان و مرشدان اخلاقی، و متون فتوت نامه ها برای افزایش دانایی، نمونه های 
ملموس و پیشرو همین تلفیق حیکمانه بین ارزش های اصیل و ضرورت های عمل‌یاند. این نظریة سه گانه، نه مراحلی 

مجزا، که حلقه هایی به هم تنیده در کی فرایند پویای تمدنی برای تحقق آرمان شهر عدل و کرامت است.

15. خطوط کلی برای تحقق جامعة مطلوب در چهارچوب الهیات تعالیبخش

مجموعة اقدامات ضروری برای تحقق جامعة مطلوب مبتنی بر نظریة الهیات تعال‌یبخش را م‌یتوان در محورهای 
زیر تدوین کرد:

۱ـ15. تدوین و تبیین نظام مند نظریه

شرح جامع و ساختاریافته از اصول، مبانی و غایات الهیات تعالیبخش به منظور ایجاد فهم مشترک و راهنمای 
عمل، ضروری است. آنچه در این مقاله ارائه میشود، طرح اولیه ای است که نیازمند تعمیق، بسط و تکمیل از 

طریق مشارکت جمعی و همفکری اندیشمندان است.
۲ـ15. تربیت انسان های شایسته برای نقش آفرینی

طراحی و اجرای برنامه های آموزشی و تربیتی مبتنی بر ارزش های فتوت )شامل آگاهی، ایمان، اخلاق جوانمردی 
و توانمندی( برای پرورش نسلی بصیر، مؤمن، اخلاقی، دانا و توانا، گامی مهم در این راه است. این برنامه ها باید 
به‌ویژه بر پرورش مدیران عالم، متعهد و شایسته منطبق با ارزش های الهیات تعال‌یبخش، برای هدایت و مدیریت 

جامعه در سطوح خرد و کلان تأیکد داشته باشند.
۳ـ15. نهادسازی برای تحول اجتماعی

ایجاد و تقویت نهادهای مردمی کارآمد که در جهت اصلاح امور جامعه، رفع محرومیت‌ها و ارتقای یکفیت زندگی 

فعالیت کنند، گام دیگر است. این طیف میتواند از تشکل های مردمی خدمت رسان تا ساختارهای حکمرانی 
فراگیر و پاسخگو را دربرگیرد.

۴ـ15. تولید قدرت از طریق پیشرفت علمی و فناورانه

حرکت بر لبة دانش و دستیابی به مرزهای نوین علم و فناوری به منظور تولید قدرت نرم و سخت در خدمت 
اهداف تعالیبخش جامعه، ضروری است.

۵ـ15. تولید علوم انسانی همسو

الهی،  با ارزش های  انسانی جدید همسو  بازخوانی، نقد و اصلاح شوند و دانش های  باید  انسانی موجود  علوم 
تعالیبخش و منطبق با مقتضیات بومی و فرهنگی جامعه تولید شود.

۶ـ15. خلق هنر معنوی و اثرگذار

آثار هنری در گونه های مختلف )ادبی، نمایشی، تجسمی و موسیقایی( که الهام بخش، تعالیدهنده و تقویتکنندة 
ارزش های انسانی و معنوی باشند، باید تولید شود.

۷ـ15. توسعة رسانه های تعالیآفرین

رسانه های جمعی و دیجیتال )شبکه های اجتماعی، پایگاه های خبری و تولیدات چندرسانه ای( برای بیان حقیقت، 
محتوای بصیرت زا، اندیشه پرور و جهت دهنده در مسیر تعالی فرد و جامعه راه اندازی و بهره برداری شود.

8ـ15. اقتصاد مقاومتی
مقابله با ستم و سلطه و تأسیس نظام عادلانه و مستقل بدون استقلال اقتصادی میسر نیست. استقلال اقتصادی 
تنها از راه اقتصاد مقاومتی حاصل میشود. مقاوم سازی اقتصاد در برابر تحریم و سلطه از طریق خوداتکایی، 
نوآوری و عدالت توزیعی شرط موفقیت است. تدبیر و برنامه ریزی علمی، سختکوشی و تلقی عبادت از کار، 
اعتماد، تعاون، انفاق، ایثار، ساده زیستی و قناعت، اصول حاکم بر رفتار اقتصادی در دولت جوانمردیاند. الگوی 
دقیق توزیع منابع و مالیکت در این اقتصاد، بر پایة نفی تمرکز ثروت و تضمین کرامت معیشتی همگان بنا م‌یشود 

و از طریق ترویج تعاون اقتصادی و انفاق و وقف، به سمت تحقق عدالت ساختاری حرکت مکیند.
این اقدامات به صورت زنجیره ای و هم افزا به کیدیگر مرتبط اند و تحقق جامعة مطلوب منوط به پیگیری 

هم زمان، منسجم و برنامه ریزیشدة این محورها در چهارچوب نظریة الهیات تعالیبخش خواهد بود.
بهترین راه برای تحقق این اهداف، تشیکل دولت جوانمردی است؛ دولتی که مشروعیت خود را نه از راه 
قدرت، ثروت و فریب )زر و زور و تزویر(، بلکه از شایستگی معنوی، اخلاقی، علمی و کاردانی میگیرد. در رأس 
این دولت، رهبری قرار دارد که نماد فتوت است. رهبری در این نظام، فردی آگاه و بصیر، خدمتگزار، اسوة 

اخلاقی، ساده زیست، شجاع و پاسخ گوست.
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هدف غایی، ایجاد تمدنی است که پیشرفت همه جانبه را با تعالی معنوی و اخلاقی و عدالت ساختاری همراه 
میسازد. این تمدن، »فتوت« را به عنوان اصل حاکم بر روابط داخلی و روکیرد خود در عرصة بین‌الملل )دیپلماسی 
اخلاقی و همبستگی با مستضعفان جهان( برمیگزیند. این برنامه ها در شرایط و وضعیت های مختلف متفاوت 

اجرا میشود. میان زمان مبارزه و انقلاب و زمان استقرار و ثبات، در شکل و روش ها تفاوت هست.

16. اهمیت عنوان »الهیات تعالیبخش«

عنوان در متون علمی و نظری، صرفاًً کی نام گذاری صوری نیست؛ بلکه بیانگر جهت گیری معرفتی، چهارچوب 
مفهومی و افق معنایی پژوهش است. عنوان مناسب، افزون بر بازتاب محتوای اثر، نقش الهام بخش و هدایتگر 

در تبیین مقاصد نظری و عملی ایفا مکیند و مسیر تحلیل را از همان آغاز روشن میسازد.
در این چهارچوب، عناوینی چون »الهیات مقاومت« یا »الهیات رهاییبخش«، هرچند ناظر به ابعاد مهم و 
انکارناپذیری از کی الهیات مطلوب‌اند، اما به تنهایی توان بازنمایی تمامی مؤلفه های کی الهیات جامع و چندساحتی 
را ندارند. »مقاومت« بر مواجهة فعال با سلطه، ستم یا تهدید تمرکز دارد و »رهاییبخشی« بر بعدی اساسی از 
رسالت اجتماعی دلالت مکیند؛ بااین حال، هیچ کی از این دو عنوان به طور مستقل واجد شمول مفهومی لازم 

برای دربرگیری تمامی ابعاد این روکیرد نیست.
در مقابل، عنوان »الهیات تعالیبخش« از ظرفیت مفهومی گسترده تری برخوردار است و م‌یتواند ساحت‌های 
فردی، اجتماعی، اخلاقی و تمدنی دین را به طور هم زمان دربرگیرد. این عنوان، ضمن شمول مفاهیمی چون 
مقاومت و رهایی و نیز جهاد اکبر و جهاد اصغر، بر سازندگی، پیشرفت دنیوی و تحقق سعادت اخروی تأیکد دارد. 
ازاین رو »تعالیبخشی« به عنوان مفهومی محوری، ناظر به حرکتی کیپارچه و همه جانبه برای ارتقای انسان و 

جامعه در تمامی ابعاد است.
بر این اساس، عنوان »الهیات تعالیبخش« صرفاًً ترجیح کی تعبیر نیست؛ بلکه چونان چهارچوبی مفهومی 
و راهبردی عمل مکیند که مانع تقلیل الهیات به بُعُدی خاص میشود و امکان تبیین نسبت میان ابعاد مختلف 
کنش انسانی را فراهم میسازد. این عنوان، جهت گیری نظری پژوهش، شیوة صورت بندی مسائل، تعیین اهداف 

و نحوة اِعِمال آن را مشخص مکیند.
افزون براین، آنچه در این مقاله صورت گرفته، تنها تغییر کی عنوان نبوده است؛ بلکه هم زمان، عناصر و 
مؤلفه های اصلی، نقشة کلی بحث، منابع الهام بخش و اهداف بنیادین این روکیرد الهیاتی نیز ـ هرچند به اجمال 
ـ بازترسیم شده اند تا چهارچوبی منسجم و معنادار برای تحلیل های بعدی و توسعة پژوهش های آتی در حوزة 

»الهیات تعالیبخش« فراهم آید.

نتیجه گیری

نظریة »الهیات تعالیبخش« پاسخی به بحران های وجودی و ساختاری جهان معاصر است. جهان امروز درگیر 
دوگانگی فلجکننده‌ای میان »معنویت های درون‌گرا و گریزان از اجتماع« و »جنبش‌های عدالت‌خواه فاقد ریشه‌های 
معتبر نظری و نقشة راه کارآمد عملی« است که نتیجة مورد انتظار را تأمین نمکینند. درحالکیه الهیات های 
سنتی با روکیرد انتزاعی از پاسخ به پیچیدگیهای حکمرانی مدرن بازمانده‌اند و الهیات های رها‌ییبخش و مقاومت 
نیز فاقد طرحی جامع برای دوران پس از پیروزیاند، الهیات تعالیبخش با تیکه بر چهار ستون فطرت، عقل، 

وحی و تجربة تاریخی، ضرورت تولد کی نظام زندگی کیپارچه را تبیین مکیند.
پایة اساسی استوار است: نخست، نگاهی  بر دو  الهیات رهاییبخش  الگوی  اعتقادی،  از دیدگاه نظری و 
کیتاپرستانه به هستی، که در آن »توحید« محور و نقطة آغاز تفسیر همة واقعیت هاست؛ و دوم، نگاهی به انسان 
که بر پایة کرامت او شکل گرفته است و در آن، انسان موجودی آگاه، آزاد، مسئول و امین تصویر میشود که 

زندگیاش محدود به جهان مادی نیست.
در این دیدگاه، آزادی راستین انسان در رهایی از بندِِ هوای نفس و بند ساختارهای ستمگر بیرونی تعریف 
میشود. راه تعالی، بندگی خدا در چهارچوب زندگی خردمندانه است. باور به زندگی پس از مرگ و حیات جاویدان، 
افق زندگی انسان را فراتر از مرزهای دنیا میگستراند و امید به پایان ستم، حاکمیت عدالت و رهایی محرومان، 

چراغ راه و نیروی محرک مبارزه و تلاش برای رستگاری و سعادت بشر است.
از جنبة حکمت عملی، هستة مرکزی این نظریه، احیای خلاقانة اخلاق تعالیگرا و معنویت محور »فتوت« 
یا »جوانمردی« است. در این ساحت، فتوت نه تنها کی فضیلت اخلاقی فردی، بلکه چهارچوبی کلان برای 
کنشگری در تمام ابعاد زندگی است که ریشه در داده های عقلانی، آموزه های وحیانی و الگوهای ایمانی )سیرة 
انبیا و اولیا و نکیان( دارد. روح الهیات تعالیبخش بر این اصل استوار است که »رهایی« امری دوساحتی است: 
رهایی از استبداد درونی )هواپرستی( و رهایی از استبداد بیرونی )ظلم ساختاری(؛ پیوندی که بدون آن، مبارزه به 

دکیتاتوری جدید و معنویت به ابزار تخدیر بدل خواهد شد.
نقشة راه عملیاتی این الهیات برای دستیابی به جامعة مطلوب، در »نظریة مجاهدة سه گانه« تجلی مییابد. 
این راهبرد، شامل »جهاد اکبر« برای تهذیب نفس و تربیت انسان های شایسته، »جهاد اصغر« برای مقاومت 
هوشمندانه در برابر نظام های سلطه، و »جهاد تأسیس یا سازندگی« است. جهاد تأسیس وظیفة نهادسازی، تولید 
علم و فناوری، و طراحی الگوی حکمرانی را برای دوران تثبیت تمدنی بر عهده دارد تا مقاومت صرفاًً در مرحلة 

نفی باقی نماند و به ایجاب و ساختن منتهی شود.
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در نهایت، هدف غایی این الهیات، تحقق تمدن متعالی است؛ تمدنی که در آن پیشرفت مادی و فناورانه،  
نه کی هدف مستقل نه هدف نهایی، بلکه ابزاری برای تعالی معنوی و کرامت انسانی به شمار میرود. در این 
الگو، حکمرانی بر پایة شایستگی عقلانی و معنوی، اقتصاد بر مدار نفی استثمار، و فرهنگ و دانش بر محور 
حقیقت جویی بازتعریف میشوند. این پارادایم با زبان جهانی عقلانیت و عدالت، افقی نوین برای همبستگی با 
مستضعفان جهان میگشاید و از همۀ اندیشمندان دعوت مکیند تا با نقد و تکمیل این نظریه، در ترویج و تحقق 

عملی این نظامِِ زندگی جامع که تلفیقی از معرفت، معنویت، مبارزه و سازندگی است، سهیم شوند. 
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Abstract
Political Zionism, which from the late nineteenth and early twentieth 
centuries emphasized encouraging Jewish immigration from Europe and 
other parts of the world to Palestine and regarded mass immigration as 
the only way to establish a Jewish state, went to great lengths to find the 
necessary ideological tools. One such tool was the discovery of the Dead 
Sea Scrolls. Unlike the Nag Hammadi library, these scrolls not only did 
not undermine Jewish faith or the core beliefs of Zionism but also affirmed 
that Jews must cease living in other lands and assimilating with non-
believers, and instead travel to the Promised Land as quickly as possible 
to fulfill divine promises and renew their covenant with God. According 
to these scrolls, the conquest of the entire world and the establishment of a 
Jewish civilization are divine promises that will only be realized with the 
formation of a powerful Jewish state in Palestine. Using library research 
and content analysis, this article examines the content of some of these 
scrolls relevant to the research question, as well as the statements of major 
Zionist leaders. It demonstrates that the discovery of the Dead Sea Scrolls 
is directly connected to the formation of the fraudulent state of Israel.
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چکيده
صهیونیسم سیاسی که از اواخر قرن نوزده و اوایل قرن بیست بر ترغیب مهاجرت یهودیان اروپا 
و سایر نقاط جهان به فلسطین تأیکد مکیرد و تنها راه تشیکل دولت یهود را مهاجرت گسترده 
میدانست، برای یافتن ابزارهای اعتقادی لازم دست به هر کاری میزد. یکی از این ابزارها، کشف 
طومارهای بحرالمیت بود که برخلاف طومارهای نجع حمادی، نه‌تنها ایمان یهودی و اصول اعتقادی 
صهیونیسم را از بین نبرد، بلکه بر این نکته صحه گذاشت که یهودیان باید از زندگی در سرزمین‌های 
دیگر و همرنگ جماعت کافران شدن دست بردارند و هرچه سریع تر برای تحقق وعده های الهی 
و تجدید عهد با خدا، به سرزمین موعود سفر کنند. طبق این طومارها، تسخیر کل عالم و تشیکل 
تمدن یهودی از وعده‌های الهی است که جز با تشیکل دولت قدرتمند یهود در فلسطین رخ نم‌یدهد. 
در این مقاله با استفاده از روش کتابخانه ای و تحلیل محتوا، محتوای برخی از این طومارها که 
مرتبط با مسئلة پژوهش بودند و نیز سخنان سران مهم صهیونیسم بررسی و ثابت شد که کشف 

طومارهای بحرالمیت با تشیکل کشور جعلی اسرائیل ارتباط مستقیم دارد.

کليدواژه ها: طومارهای بحرالمیت، یهودیت، صهیونیسم، اسرائیل.
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طومارهای بحرالمیت و ارتباط آن با تشکیل کشور جعلی اسرائیل

نوع مقاله: پژوهشي

دانشيار گروه حکمت و کلام، دانشکدة الهيات و اديان، دانشگاه شهيد بهشتی، تهران، ايران� m_salem@sbu.ac.irمريم سالم  /

مقدمه

اواخر سال 1946 یا اوایل 1947 میلادی در صحرایی متروک و دورافتاده نزدکی سواحل شمال غربی بحرالمیت، 
در منطقه ای موسوم به قمران، چوپانی عرب که به دنبال بز گمشده اش میگشت، در غاری به وجود خمره هایی 
سفالین که در آنها طومارهایی از جنس چرم وجود داشت، پی برد. الیازار سوکنکی )Eleazar Sukenik(، استاد 
دانشگاه عبری اورشلیم در رشتة باستان شناسی، نخستین کسی بود که در ابتدا از این کشف خبردار میشود. او 
و فرزندش ییگال سوکنکی )Yigal Sukenik(، مشهور به ایگال یادین )Yigael Yadin(، متولد سال 1917م 
در اورشلیم، که او نیز باستان شناس و از استادان برجستة دانشگاه عبری اورشلیم بود، تمام هفت مکشوفة غار 
را برای دانشگاه خریداری و پروژة بازگشایی از آنها را آغاز کرد. با کشف غارهای دیگر و پیدا شدن طومارهای 
بیشتر، این موضوع مورد توجه رسانه ها و مراکز پژوهشی واقع شد؛ زیرا خبر از اعتقادات و آداب و رسوم یهودیانی 
میداد که در دو قرن پایانی قبل از میلاد و اوایل میلادی در این مکان زندگی مکیردند و میتوانستند ریشه های 

مسیحیت اولیه و اعتقادات آنها را نیز برملا سازند. 
فارغ از اهمیت این طومارها به لحاظ یافتن ریشه های تاریخی یهودیت دورة معبد دوم و بین العهدینی، تعیین 
اولیه و نکات مهم دیگر که در  وثاقت کتاب های مقدس عبرانی، روشن کردن وضعیت فرهنگی مسیحیت 
پژوهش های بیشماری به آنها پرداخته شده  است، کی مسئلة مهم مغفول مانده، ارتباط کشف این طومارها با 
تشیکل رژیم صهیونیستی در فلسطین اشغالی و به رسمیت شناخته شدن کشوری به نام اسرائیل از سوی سازمان 
ملل در 29 نوامبر 1947م است. این موضوع زمانی مهم میشود که نخستین فردی که از راز این طومارها پرده 
برداشت، الیازار سوکنکی، کی صهیونیست ساکن اورشلیم بود و فرزندش ایگال یادین در زمان کشف طومارها 
لهستانیالاصل،  بود. بن گوریونِِ   )Haganah( فرمانده هاگانا  )David Ben-Gurion( و  معاون بن گوریون 
عضو حزب سوسیال دموکرات کارگران یهودی، رئیس آژانس یهود و اولین نخست وزیر رژیم صهیونیستی بود. 
ایـگال یادیـن پیدا شـدن ایـن طومارها را در این برهة حسـاس که در یادداشـت های پـدرش نیز نمایان 
بـود )یادیـن، 1390، ص39(، بـه فـال نیـک میگیـرد؛ گویی کـه خداوند نیز از پیـروزی یهودیان بـر اعراب و 
اسـتقلال یهودیـان بعـد از دو هـزار سـال آوارگی خوشـحال اسـت و بـا کشـف ایـن طومارها لطف خـود را به 
یهودیان ارزانی میدارد تا آنها را در این اسـتقلال، دلگرم و اسـتوار سـازد )یادین، 1390، ص22(. این موضوع 
در محتـوای نطـق بن گوریـون که تأسیس اسـرائیل را بر اسـاس قطعنامـة تقسیم 29 نوامبـر 1947م در مجمع 
عمـومی سـازمان ملـل تحقق وعدة الـهی برای بازگشـت یهودیان به سـرزمین موعود میدانسـت، کاملًاً قابل 

 .)Ben Gurion, 1948( مشاهده است
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وقتی جملة معروف کارل اشمیت را در باب الهیات سیاسی بهیاد میآوریم که »تمام مفاهیم مهم نظریة 
مدرن دولت مفاهیمی الهیاتیاند که عرفی شده اند« )اشمیت، 1401، ص75( و زمانی که به ماهیت آخرالزمانی 
محتوای بسیاری از این طومارها میاندیشیم، نمیتوانیم به سادگی از این کشف ناگهانی و ارتباطش با اهداف 
صهیونیسم سیاسی در تشیکل دولت یهود در سرزمین موعود بگذریم. صهیونیسم به راحتی میتواند از الهیات 
به شدت سیاسی یهود )فدایی، 1403، ص215( به مثابة ابزاری استفاده کند تا بتواند استعمار خاورمیانه توسط 

قدرت های بزرگ آمرکیا و انگلیس را در زیر چتر دولت مستقل یهود تداوم بخشد. 
در ایـن مقالـه تلاش مکینیـم که این موضوع را با بررسی زمانِِ کشـف، نویسـندگان و محتـوای طومارها 
و مقایسـة آنهـا بـا آرای دو شـخصیت مهـم صهیونیسـم، هرتسـل و بن گوریـون، بـررسی کنیـم. با وجـود آثار 
ارزشـمند نگارشیافتـه در موضـوع طومارهـای بحرالمیـت، اعـم از مقاله و کتاب، مسـئلة مدنظـر در این مقاله 

در هیچ کی بررسی نشده  است. 

1. زمان و مکان کشف طومارهای بحرالمیت و ارتباط آن با اهداف صهیونیسم

طبق کتاب مقدس و برخی متون آپوکریفایی، رسم مخفی کردن طومارها در خمره به منظور محافظت از آنها، 
در میان یهودیان فلسطین امری مرسوم و حتی مقدس بوده است: 

خداوند قادر متعال، خدای اسرائیل چنین میفرماید: این قبالة مهروموم شده و رونوشت آن را بگیر و در 
کوزه‌ای بگذار تا سال ها محفوظ بماند. این اسناد در آینده ارزش خواهند داشت... )ارمیا، 32: 14ـ15(.

و تو اینها را به ترتیب قرار بده و با روغن سدر آنها را تدهین کن و در ظروف سفالی، در مکانی که 
.)The Assumption of Moses, I, p.17( او از آغاز آفرینش جهان آن را ساخته است، بگذار

بر اساس شواهد میتوان گفت که مسیحیان و یهودیان قرن ها پیش، از وجود این طومارها در غارهای اطراف 
بحرالمیت آگاه بودند و حتی برخی از آنها را هم در اختیار داشتند. اوریگن )185ـ254م( دربارة نسخه‌ای از کتاب 
مقدس که در حوالی اریحا یافته بود، سخن میگوید )یادین، 1390، ص102ـ104(؛ تیموتائوس اول )726ـ819م( 
در قرن هشت میلادی به کتاب هایی به خط عبری اشاره مکیند که به طور اتفاقی توسط کی شکارچی عرب که 
سگش به درون غاری در مناطق کوهستانی اریحا رفته و برنگشته بود، کشف شدند )یادین، 1390، ص104ـ106(؛ 
قرقسانی در قرن نهم میلادی از »فرقة غار« یاد مکیند که کتاب هایشان ـ که بیشتر تفسیر و شرح کتاب مقدس 
بودند ـ از دل غار پیدا شده بود )یادین، 1390، ص107(. در قرون وسطی نیز دو کتاب قانون جامعه و سند دمشق، 
که از همین غارها به‌دست آمده بود، در دسترس مسیحیان بود )کریم پور، 1399، ص18(. بنابراین، دستکم هفده 
قرن قبل از سال 1947م اسناد غارهای بحرالمیت کشف شده بود و کشف اسناد موجود در این غارها توسط چوپانی 

بدوی در 1947م به تکرار کی داستان قدیمی شبیه است تا کشف بزرگ کتاب مقدسیِِ قرن بیستم!
نکتة مهم و قابل توجه این است که کشف دوباره و ماجراجویانة این طومارها هم زمان میشود با اعلام 
استقلال کشور فلسطین اشغالی از سوی سازمان ملل متحد و آغاز جنگ اعراب با رژیم صهیونیستی. کسانی 
هم که مدعی کشف این طومارها و خریداری و جمع‌آوری آنها برای دانشگاه عبری شدند، کی پدر و پسر یهودی، 
صهیونیسم، نظامی و باستان شناس بودند. ایگال یادین که فرمانده بسیار موفق هاگانا در آن زمان بود، احساس 

خود را از این کشف بزرگ! این گونه توصیف مکیند: 

من نمیتوانم از ابراز این حس که یک واقعیت نمادین در کشف طومارها و چگونگی دستیابی به 
آنها در ارتباط با ایجاد حکومت اسرائیل وجود دارد، چشم پوشی کنم؛ زیرا این نسخه های خطی 
دو هزار سال پیش در زمانی نوشته و آنها را در غارها پنهان کردند که قوم اسرائیل از خانة خود 
رانده و استقلال خود را از دست داد؛ و اینک پس از این زمان طولانی، هنگامی دوباره کشف شده 
و آشکار میگردند که این قوم دوباره به خانة خود بازگشته و استقلال خود را به دست آورده است. 
این حس نمادین زمانی به اوج خود میرسد که بدانیم نخستین سه طومار را پدرم در 29 نوامبر 
سال 1947 برای اسرائیل خریداری کرد؛ یعنی دقیقاًً همان روزی که سازمان ملل پس از دو هزار 
سال به تشکیل دوبارة دولت یهود در اسرائیل رأی مثبت داد. این رخدادها نگاه و برخورد من را 

نسبت به طومارها تحت تأثیر قرار داد )یادین، 1390، ص22ـ23(.

2. صاحبان طومارهای بحرالمیت و ارتباط آن با تشکیل رژیم صهیونیستی

این فرضیه مطرح شده  است که طومارهای مکشوفه متعلق به کی فرقة خاص نبودند؛ بلکه به دلیل شرایط 
آب وهوایی خاص سواحل بحرالمیت، یهودیان مناطق مختلف فلسطین نوشته های مهم خود را در غارهای این 
منطقه میگذاشتند تا هم از شر دشمنان و هم از آسیب دیدگی به دلیل رطوبت زیاد هوای مناطق دیگر فلسطین 
در امان بمانند )یادین، 1390، ص102؛ ورمش، 1399، ص83(؛ بااین حال بسیاری از محققان بر اساس شواهد 
بسیار اصرار دارند که این آثار را به کی فرقة خاص، یعنی اسنیها )Essenes/ Isiyim( نسبت دهند )ورمش، 
1399، ص78ـ79، 83 و 115؛ لیم، 1404، ص118(؛ درحالکیه در هیچ کی از آثار مکشوفه نامی از این فرقه 

دیده نمیشود )ورمش، 1399، ص114(. 
نخستین بار سوکنکی بود که یکی بودن قمرانیان و اسنیان را مطرح کرد )یادین، 1390، ص224( و بعد از او با وجود 
شواهد بسیار مبنی بر تعارض گزارش های تاریخی از اسنیان با جامعة قمران و مخالفت برخی محققان برجسته با این 
 ،)Baigent & Leigh, 1991, p.130; Goodman, 1995, p.161-6; Baumgarten, 2004, p.174( موضوع
همچنان اغلب محققان بر اسنی بودن قمرانیان تأیکد داشتند. خِِربة قمران )Khirbet Qumran(، ویرانه ای 
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واقع در حدود پانصد متری شرق غارها و شمال وادی قمران است که قبلًاً تصور میشد صرفاًً دژی نظامی بوده 
از کشف طومارها،  بعد  نوزده رها شده  بود. در سال 1951م و  اواخر قرن  آنها، در  به دلیل کم اهمیت بودن  و 
کاوش هایی برای یافتن ارتباط این ویرانه با غارها انجام شد. طی این کاوش ها مشخص شد که خربه، قبل از 
آنکه اردوگاهی نظامی باشد، ساختمان مرکزی منطقه ای مسکونی بوده است که در دوره های مختلف از قرن 
دوم قبل از میلاد تا حدود هفتاد میلادی و حتی تا اوایل قرن دوم میلادی توسط فرقه ای که ارتباط مستقیم با 

مکشوفات غارها دارند، مورد استفاده قرار میگرفت )ورمش، 1399، ص129؛ لیم، 1404، ص48ـ55(.
تنها مرجعی که میتواند مؤید اسنی بودن قمرانیان باشد، متنی از پلینی بزرگ )۲۳ـ۷۹م( در توصیف ساکنان غرب 
بحرالمیت است )Pliny, 1961, v.II, V. xv. 73. p.277(. تمام اطلاعات ما از اسنیها به این گزارش پلینی بزرگ 
 Philo, 1993, Apology for the Jews, II, p.1-18; Every( و گزارش ها و توصیف های فیلون اسکندرانی
Good Man Is Free, XII, p.75-91( و یوسفوس )Josephus, 1927, The Jewish War, II,8( بر‌میگردد. 

با وجود تفاوت هایی که در این سه گزارش وجود دارد، میتوان بر مبنای اشتراکات گفت: یکی از ویژگیهای اصلی این 
فرقه، زندگی کاملًاً سازمانی و جمعی و اشتراک آنها در اموالشان و نفی مالیکت خصوصی بوده ‌است؛ تمام اموال شخصی 
و داراییها به اعضای ردة بالاتر سپرده میشد؛ شغل اصلی آنها کشاورزی بود؛ جامة سفید میپوشیدند و قبل از 
خوردن غذا غسل مکیردند؛ از تقدیم قربانی و سوگند خوردن و غرایز جنسی پرهیز مکیردند و اگر تنها برای 
تداوم نسل دست به ازدواج میزدند، مراقب بودند که از روی لذت نباشد؛ بسیار شریعتمدار و مقید به رعایت 
احکام روز سبّّت بودند؛ پزشیک و درمان جسم و روح را خوب میدانستند؛ قدرت پیشگویی داشتند و بسیار به 

تقدیر و نفی ارادة آزاد معتقد بودند )ورمش، 1399، ص114(. 
 اگرچه یوسفوس آنها را »پیشوایان صلح و آرامش« میداند و فیلون نیز میگوید: »هیچ سلاح جنگی را به 
هیچ منظوری نمیسازند« و در »عشق به خداوند، عشق به فضیلت و کمال و عشق به انسان ها« سرآمدند، اما 

درعین حال به مطلبی اشاره مکیند که مشارکت آنها در نبرد با رومیان را نشان میدهد: 

جنگ با رومیان ارواح ایشان را کاملًاً با انواع بلایا آزمود. آنها درحالکیه به چهارمیخ کشیده شده 
و پیچ وتاب داده میشدند یا سوزانده شده و استخوان هایشان درهم شکسته میشد، مورد همة 
انواع شکنجه ها قرار میگرفتند تا شاید سرانجام به شریعت گزار خود کفر ورزیده یا چیز حرامی 
التماس  آنان هرگز چنین خواسته هایی را نپذیرفته و به شکنجه‌گران خود لابه و  بخورند؛ ولی 
نمکیردند و قطره‌ای اشک هم نم‌یریختند. آنان درحالک‌یه بر رنج‌های خود لبخند زده و به دژخیمان 
میخندیدند، با گشاده رویی جان های خود را تسلیم خداوند مکیردند و ایمان داشتند که سرانجام 

 .)Josephus, 1927, The Jewish War II, 8,10( روزی دوباره آنها را بازخواهند یافت

شاید بتوان گفت علت اینکه محققان اصرار دارند قمرانیان را همان اسنیهای محبوب معرفی کنند، موجی است 
که از قرن هجدهم به راه افتاد، مبنی بر اسنی دانستن عیسی که با این جملة فردرکی کبیر در 1770م شروع 
شد: »عیسی واقعاًً کی اسنی بود؛ او سرشار از اخلاق اسنی بود« )Baigent & Leigh, 1991, p.131(. این 
موضوع تأیکدی بود بر وجهة باطنی و عرفانی مسیحیت و صلح طلب و اخلاقی بودن آن. در این نگاه، عیسی از 
مقام خدایی به مقام انسانی تنزل مییافت و میتوانست شخصیتی واقعی و تاریخی باشد. بدین ترتیب، اسنی 
بودن در تصور اروپاییان قرن هجده به بعد، تداعیگر انسان هایی محبوب بود که نوع دوست و فضیلت محور بودند. 

با یکی دانستن قمرانیان با اسنیها، این محبوبیت به قمرانیان منتقل میشود. 
بر اساس جزئیاتی که در قانون جامعه و سند دمشق آمده است، تمام کسانی که میخواهند وارد جماعت 
قمران شوند، باید میثاقی دوباره ببندند و عهدی را که خداوند از طریق موسی با یهودیان منعقد کرد و در ازای 
آن، یهودیان قوم مقدس و خاص خداوند و صاحبان سرزمین موعود شدند، تجدید کنند )ورمش، 1399، ص173 
و 202(. آنان، نه فقط بازماندگان واقعی شریعت یهود در زمان خود، »بلکه بازماندة همة دوران و بازماندة نهایی 
میدانستند که توبه کرده و بازگروندگان اسرائیل شده بودند« )CD, IV: 2; 4Q266, fr. 5: I؛ در: ورمش، 
1399، ص143( و خداوند نیز به پاداش این کار، آموزگار حق را به سویشان فرستاد تا عهد تازه ای را با آنان منعقد 
سازد، که تنها شکل معتبر پیمان ابدی بین خدا و یهودیان بود. خداوند از این عهد ابدی به طور مشخص در ارمیا، 
31: 31ـ34 سخن میگوید و در اشعیا، 55: 3؛ 59: 21 و 61: 8، حزقیال، 36: 25ـ28 و باروک، 2: 35 نیز دیده 
میشود. قمرانیان معتقد بودند وارد میثاقی شده اند که تنها مفسر صحیح کتاب های مقدس و »آخرین تفسیر 
شریعت« است )4Q266, fr. 11; 270 fr. 7: ii؛ در: ورمش، 1399، ص143(. پس فقط کسانی که در این 
میثاق جدید وارد شد ه اند، میتوانند برگزیدگان خدا به شمار آیند و با فرشتگان آسمان پیوند یابند. این عهد جدید 
و برگزیدگی بنا به تقدیری ازلی است که خداوند برای آنها مقدر ساخته است )1QS, III: 13-IV: 1؛ در: ورمش، 
1399، ص148(. عضو جامعه به این یقین میرسید که در شهر حقیقی خداوند زندگی مکیند؛ شهر میثاق که 
بر اساس شریعت و نوشته های پیامبران بنا شده بود )CD, VII: 13-18؛ در: ورمش، 1399، ص146(. فرقه 
»خاندان قداست«، »خاندان کمال و حقیقت« )1QS: VIII: 5, 9؛ در: ورمش، 1399، ص146( و »خاندان 
شریعت« )CD, XIX (B2(: 10, 13؛ در: ورمش، 1399، ص146( و کی »خاندان مطمئن« )CD, III: 19؛ 
در: ورمش، 1399، ص146( است که بر مبنای محکم استوار است. عضو فرقه که با عضویت در حلقة برادری 
قوت و استحکام مییافت، میتوانست در درون خود نیز این صلابت را ایجاد کند و به دژی استوار تبدیل شود 

)ر.ک: 1QH, XV(formerly VII(: 7-9؛ در: ورمش، 1399، ص146(.
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این ویژگیهای برشمرده شده از این فرقة بسیار خاص، زمانی معنا دار میشوند که به سخنرانی بن گوریون 
)1886ـ1973م( در ۱۴ می ۱۹۴۸م و دیدگاه های سوسیالیستی وی و بانیان صهیونیسم مراجعه مکینیم: 

سرزمین اسرائیل زادگاه ملت یهود بود. در این سرزمین هویت معنوی، دینی و سیاسی آنان شکل 
گرفت. در اینجا بود که نخستین دولت خود را بنیان نهادند؛ ارزش های فرهنگی با اهمیت ملی و 
جهانی آفریدند و »کتاب کتاب ها« ]تورات[ را به جهانیان هدیه کردند. پس از آنکه به‌زور از سرزمین 
خود تبعید شدند، مردم یهود ایمان خود را به این سرزمین در تمام دوران پراکندگی حفظ کردند 
و همواره برای بازگشت به آن و بازیافت آزادی سیاسی خویش دعا و امید داشتند... این حق، حق 
طبیعی ملت یهود است برای آنکه چون دیگر ملت ها، سرنوشت خود را در کشور مستقل خود رقم 
بنابراین ما اعضای شورای مردم، نمایندگان جامعة یهودی سرزمین اسرائیل و جنبش  زند. 
صهیونیستی، در روز پایان قیمومت بریتانیا بر سرزمین اسرائیل، با استناد به حق طبیعی و تاریخی 
خود، و بر اساس قطعنامة مجمع عمومی سازمان ملل متحد، بدین وسیله تأسیس دولت یهودی 
در سرزمین اسرائیل را اعلام مکینیم که نام آن »دولت اسرائیل« خواهد بود... دولت اسرائیل 
درهای خود را به روی مهاجرت یهودیان و بازگشت تبعیدیان خواهد گشود؛ توسعة کشور را به‌نفع 
همة ساکنان آن دنبال خواهد کرد؛ بر پایة آزادی، عدالت و صلح بنا خواهد شد؛ چنانکه پیامبران 
اسرائیل پیش‌بینی کرده‌اند، برابری کامل حقوق اجتماعی و سیاسی را برای همة ساکنان خود بدون 
توجه به دین، نژاد یا جنسیت تضمین خواهد کرد؛ آزادی دین، وجدان، زبان، آموزش و فرهنگ را 
تضمین خواهد نمود؛ اماکن مقدس همة ادیان را پاس خواهد داشت؛ و به اصول منشور سازمان 
ملل متحد وفادار خواهد ماند... . ما از سازمان ملل درخواست مکینیم که ملت یهود را در ساختن 
کشورش یاری دهد و دولت اسرائیل را به جمع ملت ها بپذیرد. ما در میانة حمله ای که ماه هاست 
بر ما تحمیل شده، ساکنان عرب کشور اسرائیل را به حفظ صلح و مشارکت در ساختن کشور بر 
اساس شهروندی کامل و برابر و نمایندگی شایسته در تمامی نهادهای موقت و دائمی کشور 
فرامیخوانیم؛ ما دست دوستی خود را به همة کشورهای همسایه و مردمشان دراز مکینیم، با 
پیشنهاد صلح و همزیستی نیکو؛ و از آنان میخواهیم که با ملت یهود، که در سرزمین خود ساکن 
شده، روابط همکاری و یاری متقابل برقرار کنند. دولت اسرائیل آماده است در تلاش مشترک برای 
پیشرفت کل خاورمیانه، سهم خود را ادا کند. ما از ملت یهود در سراسر دیاسپورا میخواهیم که 
گرد ملت یهود ساکن سرزمین اسرائیل گرد آیند؛ در مأموریت مهاجرت و سازندگی مشارکت کنند 
و در این نبرد بزرگ برای تحقق آرزوی دیرینه ـ رهایی اسرائیل ـ در کنار آنان بایستند. با توکل 
بر »صخرة اسرائیل«، ما این اعلامیه را در این جلسه شورای موقت دولت، در خاک میهن، در شهر 

تل آویو، در شامگاه سبت، پنجم ایار ۵۷۰۸ عبری )۱۴ می ۱۹۴۸( امضا مکینیم. 

عبارت »صخرة اسرائیل« که با زیریک انتخاب شده، در سنت یهودی یکی از القاب خدا و رمز پایداری، قدرت 
و پشتیبانی است )مزامیر، 18: 2؛ تثنیه، 32: 4(. در نگاه سکولار صهیونیسم، »صخرة اسرائیل« اشاره ای نمادین 

است به استقامت تاریخی ملت یهود، هویت ملی و فرهنگی یهودیان و ارادة جمعی برای بازسازی سرزمین. 
از رهبران اتحادیة کارگران یهودی موسوم به  بن گوریون که در سال 1906م به فلسطین مهاجرت کرد، 
»هیستادروت« )Histadrut( بود )رضاییپناه، 1393، ص31( که ماهیتی سوسیالیستی داشت. سوسیالیسم کی 
نظام اقتصادی و سیاسی است که مبتنی بر مالیکت جمعی بر وسایل تولید است. در این نظام، تمام تصمیمات قانونی 
تولید و توزیع توسط دولت در کی سیستم سوسیالیستی اتخاذ م‌یشود. دولت همچنین تمام سطوح تولید و قیمت‌گذاری 
را تعیین و همه چیز را ـ از غذا گرفته تا مراقبت های بهداشتی ـ برای شهروندان خود تأمین مکیند. طرفداران 

سوسیالیسم معتقدند که این امر به توزیع برابر کالاها و خدمات و جامعة عادلانه تر منجر میشود. 
تئودور هرتسل که در بیانیة بن گوریون »پدر معنوی دولت یهود« خوانده شد، در کتاب دولت یهود که مراحل 
و الزامات عملی تشیکل دولت واقعی یهود را در سرزمین فلسطین تشریح مکیند، »مسئلة یهود« )ر.ک: مارکس، 
1402، ص11( را کی مسئلة ملی )هرتصل، 1394، ص68( و لذا راه حل آن را فقط در تشیکل دولتی ملی در 
ارض موعود میداند )هرتصل، 1394، ص89 و 98؛ صانعی، 1389، ص126(. پیشنهادهای وی برای تشیکل 
این دولت از طریق دو نهاد »جامعة یهود« و »شرکت یهود« )هرتصل، 1394، ص76(، رنگ وبوی سوسیالیتی 
دارد. از نظر او، مردم یهود به دلیل پراکندگی و به حاشیه رانده شدن در سرزمین های مختلف، از مدیریت امور 
سیاسی خود محروم بودند و لذا به ویکلی اضطراری نیاز دارند که مجمعی مشترک است به نام »جامعة یهود« 
تمام یهودیان و حتی غیریهودیان،  مالی  از طریق سرمایه گذاریهای کلان و مشارکت  که »شرکت یهود« 

هزینه های لازم را برای »جامعة یهود« فراهم مکیند )هرتصل، 1394، ص86، 91، 115ـ116 و 136(. 
بـا وجـود اهمیـتی که هرتسـل به شـرکت یهـود میدهد، امـا با احتـرام به مالیکـت خصوصی، شـرکت را 
از کنتـرل مؤسسـات خصـوصی برحذر میدارد )هرتصـل، 1394، ص111(. این صحبـتِِ او را میتوان صرفاًً در 
جهـت تشـویق مهاجرت هرچه بیشـتر طبقـة کارگر به فلسـطین معنا کـرد )هرتصـل، 1394، ص111(؛ وگرنه 
تلـقی وی در ابتـدای تشـیکل دولـت یهـود، رسیدن به منافـع جمعی از طریق مشـارکت جمعی تمـام یهودیان 
جهان در قالب »جامعة یهود« اسـت: »جامعة یهود مالک همة اسـناد و مراجعی اسـت که داراییهای شـرکت 

یهود را تعیین مکیند« )هرتصل، 1394، ص115(. 
در اســناد بحرالمیــت نیــز قمرانیــان بــا وجــود اهمیــتی کــه بــه زنــدگی جمــعی و اشــترایک میدهنــد کــه 
تداعیگــر اهــداف سوسیالیســتی ســران صهیونیســم اســت، مالیکــت خصــوصی را نــفی نکرده انــد، کــه به نظــر 
محققــان، نشــان از تحــول و رشــد ســازمانی فرقــة قمــران طی دو قــرن اســت )ورمــش، 1399، ص115(؛ 
ــرال و  ــمت نئولیب ــر به س ــزب کارگ ــای ح ــم و آرمان ه ــر از سوسیالیس ــم متأخ ــه در صهیونیس ــولاتی ک تح
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سوسیال دموکرات و اقتصاد آزاد با گرایش اجتماعی رفت. 
در دولت یهودِِ هرتسل، حکومت الهی جایگاهی ندارد. وی با وجود استفاده های زیاد از اعتقادات مذهبی 
مشترک یهودیان و آرزوی آنها برای بازگشت به سرزمین موعود )هرتصل، 1394، ص117ـ118( و بیان ضرورت 
هدایت تمام گروه ها و طبقات مهاجران توسط حاخام ها )هرتصل، 1394، ص120(، بنا بر اندیشه های سکولارش 
معتقد است: »باید همان گونهکه نظامیان را در پادگان جای میدهیم، روحانیان خود را در محدودة معابد نگاه 
داریم. ارتش و روحانیت به خاطر عملکردهای ارزشمند، سزاوار احترام بالاتری هستند؛ اما نباید در ادارة دولتی 

که به آنها امتیازاتی داده  است، دخالت کنند« )هرتصل، 1394، ص143(.
پناه میبرد، در زمان  به قمران  پیروانش  با  با بررسی شواهد حدس م‌یزنند »آموزگار حق« که  محققان 
حاکمان حشمونائیم بوده است )باغبانی، 1388، ص59ـ62( و »کاهن شریر« یوناتان مکابی بوده که هم پادشاه 
و هم کاهن بوده است )ورمش، 1399، ص133؛ کریمی والا و دیگران، 1401، ص114(. قمرانیان مخالف جمع 
کهانت و حکومت در شخص واحد بودند. به اعتقاد آنها، حاکم غیرروحانی باید از نسل داوود و کاهن از خاندان 
صادوق و از نسل هارون باشد و در آخرالزمان نیز دو مسیحا ظهور خواهند کرد؛ یکی هارونی و دیگری اسرائیلی 

)یادین، 1390، ص220ـ221(. 
هرتسل در دولت یهود میگوید: »معتقدم نسل شگرف یهودیان به‌وجود خواهد آمد؛ مکاب‌یها دوباره برخواهند 
خاست« )هرتصل، 1394، ص153(. مکاب‌یها یهودیان بسیار دیندار بودند که در زمان سیطرة سلویکان بر یهودیه 
)175م(، همرنگی با جماعت یونانی را برنتافتند و دست به شورش زدند و توانستند استقلال یهودیه را به دست 
آورند و سلسلة حشمونائیم )140ـ37ق.م( را تأسیس کنند. هرتسل بارها در کتاب دولت یهود به یهودیانی که 
جذب فرهنگ های دیگر شده اند، خرده میگیرد و آن را مانع یهودیستیز‌یای که در اعماق قلب مردم وجود 

دارد، نمیداند )هرتصل، 1394، ص69 و 85(. 

اما ملیت متمایز یهودیان، نه  نابود شود، بگذارید بشود؛  باید  بتواند، بخواهد و  هر شخصی که 
میتواند، نه میخواهد و نه باید نابود شود. بدان علت نمیتواند نابود شود که دشمنان خارجی 
موجب اتحاد آن شده‌اند. این ملیت طی دو هزار سال عذاب وحشتناک نشان داده است که 
نمیخواهد نابود شود و نباید نابود شود... . ممکن است تمام شاخه های یهودیگری خشک و نابود 

شود؛ اما تنة آن باقی خواهد ماند )هرتصل، 1394، ص72(.

بن گوریون نیز به هر طریقی به مهاجرت گسترده و البته برنامه ریزیشدة یهودیان به فلسطین اهمیت میداد و 
آن را همواره دنبال مکیرد. اگرچه وی با تحرکی احساسات دینی مهاجرت را امری ایدئولوژکی، وابسته به تقدیر 
یهودیان و عامل نجات یهودیانِِ در ستم قلمداد مکیرد، اما بر کسی پوشیده نیست که وی مهاجرت را صرفاًً 

بهک‌ار  Aliyah که وی  واژة   .)Picard, 2018, p.384-386( اسرائیل م‌یدید  برای ساخت دولت  وسیله‌ای 
میبرد، واژه ای مقدس برای مهاجرت به سرزمین موعود و به معنای صعود است )Lew, 2025( و همرنگ شدن 
یهودیان با دیگران در دیاسپورا و عدم میل آنها به مهاجرت را نوعی بیماری و اطاعت نکردن از دستور خدا 

میدانست )المیسری، 1999، ج7، ص244(.
در نگاه بن گوریون، بارکوخبا، شخصیت مهم و مبارز یهودی که در 132م با رومیان جنگید و به مدت دو سال 
یهودیه را از چنگ رومیان خارج کرد، نماد مبارزه برضد محو شدن در تمدن بیگانگان و حفظ هویت یهودی 
است )Ben Gurion, 1954, p.135(. وی تمام یهودیان را دعوت مکیند که با تمام وجود در مقابل همگون 
شدن در فرهنگ های دیگر بایستند و برای بازگشت به وطن، از جان مایه بگذارند تا سرانجام با وجود عدة کم 

.)Ben Gurion, 1954, p.138-139( پیروز شوند
طبق شواهد باقیمانده از آخرین کاربری خربة قمران، محققان معتقدند که یهودیانِِ همراه بارکوخبا آخرین 
افرادی بودند که برای دستیابی به استقلال و آزادی، در این مکان تا پای جانشان در برابر رومیان ایستادگی 
کردند )لیم، 1404، ص54(. بنابراین، خربة قمران و زندگی قمرانیان نمادی است برضد همگونی و محو شدن 

در فرهنگ بیگانگان، حفظ هویت ناسیونالیستی اسرائیلی، و استقلال و آزادی یهودیان. 
آرمـان ناسیونالیسـتی صهیونیسـت ها و تفکـرات سوسیالیسـتی آنها به خـوبی در طومارها، قوانیـن قمرانیان 
و مبـارزات آنهـا بـا اقوام بیگانـه )تّّکیم( دیده میشـود )ورمـش، 1399، ص130-131(. بنابرایـن، حضور چنین 
افـراد قانونمنـد، پـرکار، پرشـور، باغیرت، مبارز، شـریعتمدار، پارسـا و حیکم، که دو هزار سـال پیـش در یهودیه 
زنـدگی مکیردنـد و در دل تاریـخ فرامـوش شـده اند و اکنـون در زمـان بازگشـت یهودیـان بـه این سـرزمین، 
اسنادشـان کشـف و تاریـخ زندگیشـان آشـکار میشـود، میتوانـد یهودیـانی را کـه جلای وطـن کـرده و بـا 
آرمان هـای صهیونیسـم همـراه شـده و بـه سـرزمین فلسـطین مهاجـرت کرده اند، به تقدیـر الهی امیـدوار کند 
و آنهـا را بـه یقیـن برسـاند کـه صهیونیسـم همان مسیحایی اسـت که قرار اسـت یهودیـان را در امـن و امان 

در سرزمین موعود ساکن کند و وعده های الهی را تحقق بخشد. 

3. محتوای طومارها و ارتباط آن با تشکیل رژیم صهیونیستی

به کشف   ،)Nag ‘Hammᾱdῑ( در سال 1945م کشاورزی عرب در مصر علیا، در منطقة نجع حمادی 
باستان شناختی بزرگی مفتخر شد. وی به طور اتفاقی کوزه هایی را از زیر زمین یافت که در آنها کتاب هایی به 
زبان قبطی بود که اگرچه قدمت خود این نسخه ها به سال 350 تا 400م برمیگشت، ولی از نسخه هایی به زبان 
یونانی و متعلق به قبل از سال 120 تا 150م رونویسی شده بودند. جمله ای که یکی از باستان شناسان توانست 
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در سطر اول یکی از 52 کتاب مکشوفه بخواند، ماهیت این آثار را روشن کرد: »اینها کلمات سرّّیاند که عیسای 
زنده تقریر کرد و برادر دوقلوی او یهودا توما آنها را نوشت« )Gospel of Thomas, Prologue(. این کتاب ها 
انجیل هایی ناشناخته متعلق به مسیحیت اولیه بودند که محتوایی رازآلود و در موارد بسیار، کاملًاً مغایر با انجیل‌های 
کنونی و متضاد با عقاید کلیسای کاتولکی داشتند. انجیل های توماس، فلیپ، حقیقت، مصریان و نوشته هایی 
متعلق به حواریان،  بخش هایی از این مجموعه بودند )پیگلز، 1395، ص5(. با مطالعات انجام شده مشخص شد 
این آثار که زلزله ای عجیب بر پکیرة مسیحیت وارد کرد، متعلق به مسیحیان گنوسی ساکن در مصر بود که بعد 
از رسمی شدن مسیحیت در قرن چهارم میلادی توسط کنستانتین و تشیکل شوراها، بدعت گذار شناخته شده 
بودند و باید آثارشان سوزانده میشد. آنها کتاب هایشان را در کوزه ها و زیر صخره های این منطقه مدفون کردند 

تا در امان بمانند )پیگلز، 1395، ص9(.
کشـف ایـن طومارها نشـان داد که آنچـه به عنوان اصول اعتقـادی مسیحیت در قرن حاضر ارائه میشـود، 
چیـزی جـز ماحصـل تفاهم نامه هـایی کـه از قـرن چهـارم بـه بعد منعقـد شـده اند، نیسـت و این دیـن اصالت 
نـدارد و مسیحیـان اولیه اعتقـادات بسیار متفاوتی دربارة شـخصیت حضرت عیسی؟ع؟، تولد، رسـتاخیز، الوهیت 

و به ملکوت رفتن وی، آموزة نجات و... داشتند. 
تقریباًً هم زمان با این کشف تحول آفرین، طومارهای بحرالمیت کشف شدند؛ اما با کی تفاوت بسیار بزرگ. 
برخلاف کشفیات نجع حمادی، طومارهای بحرالمیت که به آخرین یهودیان ساکن در اسرائیل متعلق است، 
همان کتاب ها و همان باورهایی را مطرح مکیردند که یهودیان در طول تاریخ تبعیدشان داشته‌اند؛ لذا به یهودیان 
قرن بیستم نشان دادند که یهودیان راستیکش و پارسای ساکن قمران که تا پای جان بر سر اعتقادات ملی ـ 
مذهبیشان ایستادند، با یهودیانی که امروزه در نقاط مختلف جهان ساکن اند و با وجود آزار و اذیت های فراوان 
محو فرهنگ های دیگر نشده و هویت و ملیت خود را حفظ کرده و در آرزوی بازگشت به سرزمین موعود، دیاسپورا 
را تحمل کرده اند، تفاوتی ندارند؛ ضمن اینکه آنها همان اسنیهای محبوب ـ پیشتازان صلح و دوستی و اخلاق 
ـ هستند. این مطلب زمانی جالب تر میشود که میبینیم در کنار نسخه هایی از کتاب های عهد قدیم، آثار فرقه ای 

کشف میشود که دقیقاًً هماهنگ با سیاست های صهیونیسم سیاسی است. 
از هزاران قطعة کوچک و بزرگی که در غارهای یازده گانة قمران کشف شد، همة بخش های کتاب مقدس 
عبرانی، به جز کتاب استر، به‌طور کامل یا ناقص وجود دارند. افزون براین، برخی کتاب ها که فقط در نسخة هفتادی 
است و برخی کتاب های دینی غیرقانونی که از زمان های قدیم بین یهودیان مطرح و مهم بوده، به زبان اصل‌یشان 
که عبری یا آرامی بود نیز یافت شد. انواع مختلفی از تفاسیر کتاب مقدس، کتاب های حکمی، آیینی، مقررات 

و... نیز در این مجموعه وجود دارد که مختص جامعة قمران است )ورمش، 1399، ص75ـ76(.
از میان تمام آثار مکشوفه، تنها هفت طومار اولیه که توسط سوکنکی و فرزندش به اورشلیم برگردانده شد، در 
فاصله‌ای کوتاه )از 1948 تا 1955م( زیر نظر این دو، چاپ شد و هم‌زمان اسنی بودن صاحبان قمران نیز از سوی 
آنها نشر یافت. با وجود کشفیات روزافزون در غارها، بهکیباره انتشار طومارها متوقف و بسیار محدود شد و کار 
بررسی، ویرایش و ترجمة متون به کی فعالیت سرّّی مبدل گشت. در سال 1991م، فشار رسانه‌ها و مراکز تحقیقاتی 
باعث شد که سرانجام ویراستاران نتایج کارهای خود یا دستکم عکس هایی از مکشوفات را منتشر کنند. برخی از 
محققان معتقدند که علت اصلی سرّّی شدن پروژه، کلیسای کاتولکی بود )ر.ک:Baigent & Leigh, 1991 (؛ 
زیرا گمان میرفت که این آثار نیز همانند آثار مکشوفه در نجع حمادی انقلابی در اعتقادات مسیحیان ایجاد 
اولیه، به ویژه پدر رولان دو وو )Roland de Vaux(، سرپرست  از ویراستاران  کند. کاتولکی بودن بسیاری 
حفاریهای قمران و مدیر تیم علمی اولیه، که فرانسوی و وابسته به مدرسة کتاب  مقدس دومینکین در اورشلیم 
بود، میتوانست این فرضیه را تقویت کند؛ اما به واقع این طومارها ربط چندانی به مسیحیت ندارند و حتی متون 
آخرالزمانی و مسیحایی آنها نیز به سختی میتواند با مسیحیت اولیه مرتبط باشد. این طومارها فقط میتوانستند 

ریشه های یهودتِِی مسیحیت اولیه را به خوبی نشان دهند که چیز جدیدی نبود )کاظمی، 1402، ص99(. 
هفـت طومـار مکشـوفه از غـار اول کـه تقریباًً کامل بودنـد، عبارت بودند از: طومار اول اشـعیا )شـامل تمام 
66 بـاب(؛ طومـار دوم اشـعیا )شـامل بخش هایی از کتاب اشـعیا(؛ طومار جنـگ فرزندان نور با فرزنـدان تاریکی؛ 
طومـار سـپاس؛ طومـار تفسیـر کتـاب حبقـوق؛ قانون جامعـه؛ و طومار لامـک )کتاب مجعـول پیدایـش(. ارتباط 
محتوای این طومارها با آرمان ها و شـعارهای صهیونیسـم مؤیدی اسـت بر وجود اسـرار پشت پردة صهیونیستی 
در کشـف طومارهـا. کافی اسـت نـگاهی مختصـر بـه متـن همیـن هفـت طومـار بیفکنیـم. مهم تریـن طومار 
مکشـوفه، کـه ماهیـت سـاکنان قمـران را مشـخص مکینـد، طومار قانـون جامعه اسـت که به شـکلی منثور و 

منظوم نگاشته شده است. این طومار با این جملات آغاز میشود: 

استاد، مقدسین را برای زندگی بر طبق کتابِِ قانون جامعه تعلیم م‌یدهد که با همة دل و جان خود 
در طلب خدا باشند و آنچه را که نزد او نیکو و درست است، بدان گونه که به دست موسی و همة 
خادمانش پیامبران فرموده، انجام دهند؛ تا همة آنچه را که او برگزیده، دوست بدارند و از آنچه که 
از درگاه خود رانده، بیزاری جویند. از شرار‌ت ها بپرهیزند و به نیک‌یها پایبند باشند؛ حق، پایک و عدالت 
را بر زمین اجرا کنند و مصرّّانه از دلی پرگناه و چشمانی هرزه با ارتکاب همه گونه شرارت پیروی 
ننمایند... . همة کسانی که خود را وقف حقیقت او مکینند، تمام معرفت، قدرت ها و اموال خویش را 
به جامعة خدا میآورند تا معرفتشان را در حقیقتِِ فرایض خداوند پاک ساخته و قدرت هایشان را 
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طبق طریق های کمال او و همة اموال خود را طبق مشورت راستین او سامان بخشند... . همة آنان که 
قانون جامعه را میپذیرند، پیش خدا وارد میثاق میشوند تا همة دستوراتش را اطاعت کنند؛ به‌گونه‌ایک‌ه 
در دورة غلبة بِلِییَعَََل به خاطر ترس یا وحشت یا بلیّهّ، او را رها ننمایند... . همة واردشدگان به میثاق، 
اقرار کرده و میگویند: ...ما و پدران ما پیش از ما گناه کرده و با گام برداشتن برخلاف فرایض حق 
و پایک، شریرانه عمل کرده‌ایم؛ و خداوند ما و پدرانمان را مجازات فرموده است؛ اما بااین‌حال شفقت 

فراوانش را از ازل تا ابد بر ما فروریخته است )1QS I-II؛ در: ورمش، 1399، ص172ـ173(.

طبق این طومار، اگرچه انسان ها از طریق روح حق و ستم و به راهنمایی امیر روشنایی یا فرشتة ظلمت میتوانند 
در مسیر زندگیشان حق یا باطل را برگزینند )1QS III؛ در: ورمش، 1399، ص175(، اما به واقع تقدیر هر کس 
یا در مسیر ظلمت )1QSIII؛ در: ورمش، 1399،  از ازل مشخص شده  است: یا در مسیر نور قدم برمیدارد 
ص174ـ177(. خدای اسرائیل و فرشتة راستیاش نیز فرزندان نور را یاری مکینند تا در اسارت فرشتة ظلمت 
گمراه نشوند )1QS III؛ در: ورمش، 1399، ص175(. ازآنجاکه هر کس در میثاق جماعت وارد شود، از فرزندان 
نور است و دیگران شرور و از فرزندان ظلمت اند، لذا »خشم الهی برای محکوم کردن آنها برانگیخته شده و انتقام 
از ایشان با لعنت های عهد، تحقق خواهد یافت و مجازات عظیم نابودی ابدی، آنان را دربر خواهد گرفت؛ آن گونه 
که چیزی از آنها باقی نخواهد گذاشت« و باید از آنها دوری کرد )خروج، 23: 7( و به هیچ وجه از آنان پیروی 

نکرد )1QSV؛ در: ورمش، 1399، ص177(.
نکتة مهم دیگر که در این طومار به خوبی نمایان است، مهاجرت است. قمرانیان »از جمع اهل ظلم جدا شده 
و با کیدیگر همراه میشوند... . هر تصمیمی دربارة عقیده، اموال و عدالت، به دست اهل جماعت گرفته میشود« 

)1QSV؛ در: ورمش، 1399، ص176(.

وقتی اینان در اسرائیل‌اند، شورای جامعه در حق استقرار خواهد داشت. این نهالی جاودانه است. خاندان 
پارسایی برای اسرائیل، مجمعی از والاترین پارسایی برای هارون، آنها در داوری شاهدان حقیقت 
خواهند بود و منتخبان نیک خواهی هستند که کفارة سرزمین را پرداخته و شریران را به سزایشان 
م‌یرسانند. این همان دیوار مستحکم و همان سنگ زاویة گران قدر است که بنیان هایش هیچ‌گاه تکان 

نخورده و از جا نمیلغزند )اشعیا، 1QS VIII( )16 :28؛ در: ورمش، 1399، ص180(.

تمام مخالفان آنها، چه یهودیان و چه غیریهودیان، شرور و مطیع فرشتة ظلمت‌اند و لذا ملعون ابدی و مستحق نابود‌یاند. 
هر کس مهاجرت کند و به این سرزمین بیاید و خود را وارد میثاق جامعه کند، نجات مییابد و رستگار میشود. جملة 
»این زمان هموار کردن راه در صحراست« )اشعیا، 1QS IX( )3 :40؛ در: ورمش، 1399، ص182( ما را به یاد سخنان 

بن گوریون و هرتسل م‌یاندازد که کارگران مهاجر اولیه را هموارکنندة راه برای مهاجرت دیگران م‌یدانند. 
در ایـن طومـار، از آمـدن دو مسیـح سـخن به میـان میآید: »تـا آن پیامبـر و مسیحان، هارون و اسـرائیل، 

بیاینـد« )1QS IX؛ در: ورمـش، 1399، ص182(؛ یعـنی یـک کاهـن و یـک پادشـاه ظهور خواهنـد کرد که با 
منش سکولاری صهیونیسم همسوست. 

طومار جنگ که سوکنکی و ایگال یادین به طور ویژه روی آن کار کردند و به سرعت منتشر شد )1954م(، 
صرفاًً کی آیین نامة سادة جنگ نیست؛ بلکه نوشته ای اعتقادی و نمادین از کشمکش ابدی بین خیر و شر است 
که سرانجام طبق آنچه مقدر شده، با دخالت »دست نیرومند خدا« )1QM I؛ در: ورمش، 1399، ص243(، برای 
همیشه بلیََیعل )شیطان( و سپاه ظلمانیاش نابود و جبهة حق پیروز میشود )ورمش، 1399، ص242(. در این 
طومار، مراحل جنگ با جزئیات کامل بیان میشود و فرزندان نور برضد فرزندان تاریکی، بعد از دوران مشقت 
بزرگ، وارد جنگ میشوند. نخستین مرحلة جنگ زمانی شروع میشود که »فرزندان تبعیدشدة نور از صحرای 
امت ها برای اردو زدن به صحرای اورشلیم بازگردند«. آغازگر جنگ، اسرائیلیها هستند و به طور ناگهانی است؛ 
همانند چهل سال اقامت بنیاسرائیل در صحرا بعد از خروج از مصر )یادین، 1390، ص172(، چهل سال طول 
مکیشد و اگرچه در برخی مراحل شکست هایی را متحمل میشوند، ولی سرانجام با کمک خداوند با غلبة کامل 
بر تّّکیم به پایان خواهد رسید و »پسران پایک بر همة کرانه های زمین نورافشانی خواهند کرد. آنها به نورافشانی 
ادامه میدهند تا دوران های ظلمت به سر آید و در موسمی که خدا مقرر داشته، عظمت اعلایش تا ابد بر صلح، 

برکت، جلال، شادمانی و حیات طولانی همة پسران نور میتابد« )1QM I؛ در: ورمش، 1399، ص242(.
طومار جنگ، جنگی کاملًاً مقدس را ترسیم مکیند که صاحبش خداست: »به‌درستی که جنگ از آنِِ توست« 

)1QM X؛ در: ورمش، 1399، ص146( و در تمام مراحل، خدا و ملائک مقربش در کنار اسرائیلیها هستند: 

موسی به ما آموخت: تو در میان ما هستی؛ خدایی نیرومند و هول انگیز که دشمنان ما را از مقابل 
روی ما به فرار وامیداری. او به نسل های ما در روزگاران پیشین این سخن را فرمود: چون به 
جنگ نزدیک میشوید، کاهن برمیخیزد و به مردم میگوید: بشنو،  ای اسرائیل! تو امروز به جنگ 
با دشمنانت نزدیک میشوی. نترس! نگذار دل هایت ترسان شود! هراسان نباش و ترسی نداشته 
باش! زیرا خداوند نیز با تو به ضد دشمنانت برای تو به جنگ میرود تا تو را خلاصی بخشد )تثنیه، 

20: 2ـ1QM X( )4؛ در: ورمش، 1399، ص250(.

در این طومار، وعدة الهی مبنی بر آمدن »ستاره‌ای از نسل یعقوب« که فرمانروای اسرائیل خواهد بود و با تمام دشمنان 
اسرائیل جنگیده و همه را نابود خواهد کرد، تأیید میشود. خداوند سرانجام »فرمانروایی مکیائیل را در میان خدایان و 

قلمرو اسرائیل را در همة جسمانیات برقرار خواهد‌ کرد« )1QM XVII؛ در: ورمش، 1399، ص257ـ258(.
نکتة قابل توجه در این طومار که به ابیاتی منظوم نیز آراسته است و لذا تأثیرگذاریاش بر مخاطب دوچندان 
میشود، این است که نبرد اسرائیل با اقوام دیگر، نه برای به دست آوردن سرزمین موعود )از نیل تا فرات(، که 
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برای تسخیر بر تمام دنیاست. در این طومار، اسامی قبایل متعددی ذکر شده که البته نمادین بوده و حایک از 
تمام دشمنان اسرائیل است: تمام سرزمین های جنوبی، شمالی، شرقی و غربی، از آفریقا گرفته تا تمام کشورهای 
شمالی )اروپا و اوراسیا(، خاورمیانه و نزدکی و دور. تّّکیم که در کتاب مقدس بر یونانیان و رومیان قابل اطلاق 
است )پیدایش، 10: 4؛ دانیال، 30: 11؛ مکابیان، 1: 1 و 8: 5(، نماد تمام قدرت های بزرگی است که سد راه 
اسرائیل اند. بنابراین، این طومار که بسیار مورد توجه ایگال یادین، معاون بن گوریون و فرمانده هاگانا بود، در 
عباراتی رمزی مراحل و سازوکار جنگی مقدس را برای تصاحب تمام کرة خایک بیان مکیند؛ امپراتوری کیپارچه 

و عظیم صهیونیستی بر تمام دنیا. 
در این طومار، قوانین مفصلی برای انواع شیپورها آمده است. یکی از کاربردهای مهم شیپور طبق این طومار 
این است که خدا بنا بر وعدة خود به کمک اسرائیلیها بشتابد؛ آنجا که در کتاب مقدس به موسی فرمان داده 
است: »چون در زمین خود به جنگ با جبارانی رفتید که بر تو زور میآورند، در شیپورها بدمید و آن گاه خدا شما 
را بهیاد خواهد آورد و از دشمنان خود خلاصی خواهید یافت« )اعداد، 10: 9(. به صدا درآمدن آژیرهای خطر در 

سراسر سرزمین های اشغالی به هنگام حملة نیروهای مقاومت، میتواند تداعیگر این موضوع باشد. 
کتاب اشعیا یکی از مهم ترین کتاب های کتاب مقدس است که کاملًاً با نگاه آخرالزمانی نگاشته شده است. 
امور سرزمینی خود، قهرمانی ملی محسوب میشود )سیار، 1403،  فعال در  به سبب مشارکت  نبی  اشعیای 
ص37ـ39(. این کتاب با سبیک منظوم، که گاه با عبارات منثور همراه میشود، با استعاره های فراوان و زیبایش، 
در مجموعة کتاب مقدس منحصربه‌فرد است. اشعیا بزرگ ترنِِی پیامبرانی است که از منجی خبر م‌یدهد؛ پادشاهی 
از نسل داوود که صلح و دادگری را بر زمین حکم فرما و معرفت خدا را اشاعه خواهد داد )اشعیا، 2: 1ـ5؛ 7: 
10ـ17؛ 9: 1ـ6 و 5ـ8؛ 11: 1ـ9؛ 28: 16ـ17، 32: 1(. نقل برخی فقرات این کتاب به خوبی ارتباط آن را با 

اهداف صهیونیسم سیاسی روشن مکیند: 

خداوند قادر مطلق در اورشلیم بر کوه صهیون ضیافتی برای تمام قوم‌های جهان برپا خواهد کرد و سفره‌ای 
رنگین خواهد گستراند، با انواع غذاهای لذیذ و شراب های کهنة گوارا. در آنجا او ابر تیره را که بر تمام 
مردم دنیا سایه افکند‌ه است، کنار خواهد ‌زد و مرگ را برای همیشه نابود خواهد کرد. خداوند هر اشکی را 

از چشم ها پاک خواهد کرد و ننگ قوم خود را از روی تمام زمین برخواهد داشت )25: 6ـ8(.
اینک سنگی در صهیون خواهم نهاد... بس محکم. آن کس بر آن اطمینان کند، متزلزل نخواهد شد )28: 16(

ای قوم صهیون که ساکن اورشلیم هستی! دیگر نخواهی گریست؛ زیرا به‌سبب فغانی که برم‌یآوری، 
بر تو لطف خواهد کرد؛ به محض شنیدن آن، تو را پاسخ خواهد گفت )30: 19(.

من نیز که خداوند قادر متعال هستم، برای دفاع از کوه صهیون خواهم آمد و از کسی نخواهم 
ترسید. مانند پرنده ای که در اطراف آشیانة خود پر میزند تا از جوجه هایش حمایت کند، من نیز 

از اورشلیم حمایت خواهم کرد و آن را نجات خواهم داد )31: 4ـ5(.
بازخریدگان در آن گام برخواهند داشت. آنان که خداوند آزادشان ساخته است، بازخواهند گشت 

و به صهیون خواهند رسید و بانگ شادی سر خواهند داد )35، 9ـ10(.

ای پیک صهیون! بر کوه بلند برآی. ‌ای پیک اورشلیم! آوای خویش را برآور و بلند کن؛ آوای خویش 
را برآور و بیمناک مباش و شهرهای یهودا را بگوی: اینک خدای شما میآید؛ بلی خداوند میآید 

تا با قدرت حکومت کند )40: 9ـ10(.
اوست که شهر مرا دگر بار بنا خواهد کرد و بیفدیه و تاوان، تبعیدیان مرا به وطن بازخواهد گرداند )45: 13(

خداوند بر صهیون ترحم مکیند و بر تمامی ویرانه های آن ترحم مکیند؛ بیابان آن را مبدل به عدن 
خواهد کرد... و در آن شادی و سرور خواهند یافت )51: 3(.

ملت و مملکتی که تو را خدمت نگزارد، هلاک خواهد شد و ملت ها از میان خواهند رفت. مجد لبنان 
نزد تو خواهد آمد... جملة آنان که تو را سخره مکیردند، بر پاهایت به سجده درخواهند آمد و تو 

را شهر خدا و صهیون قدّّوس اسرائیل خواهند خواند )60: 1ـ14(.
اینک خداوند آوای خود را تا اقصای زمین به گو ش ها میرساند: دختر صهیون را بگویید: اینک 
نجات تو درمیرسد... ایشان را قوم مقدس و بازخریدگان خداوند خواهند خواند و تو را خواستنی 

و شهر غیرمتروک خواهند نامید )62: 11ـ12(.

کاربرد زیاد واژة »صهیون« در این کتاب میتواند به خوبی در راستای اهداف صهیونیسم باشد. در این کتاب، 
آیاتی نیز مبنی بر برحذر داشتن یهودیان از پناه بردن به دامان قدرت های بزرگ دیگر و ترک اورشلیم آمده است:

وای بر پسران سرکش!... بیآنکه با من رایزنی کنند، رهسپار میشوند تا به مصر فرود آیند؛ بهر 
آن که تحت حمایت فرعون درآیند و در سایة مصر پناه جویند )30: 1ـ3(.

وای بر آنان که به مصر فرود م‌یآیند تا از آنجا یاری طلبند... به‌سوی قدّّوس اسرائیل روی نگردانده 
و با خداوند رایزنی نکرده اند )31: 1(.

طومار تفسیر کتاب حبقوق نیز یکی از طومارهای مهم مکشوفه در اولین اکتشاف است. حبقوق که احتمالًاً کتاب 
حبقوق را حدود 605 تا 586 ق.م نوشته، در مورد قدرت گرفتن بابلیها و چیره شدن آنها بر یهودیان و شرایط 
بسیار سخت یهودیان میگوید و از جانب خداوند شکست بابلیها و رهایی یهودیان را پیشگویی مکیند. این 

کتاب با این جملات احساسی شروع میشود: 

ای خداوند! تا به یک از تو کمک بطلبم تا مرا اجابت فرمایی؟ هرچه فریاد برمیآورم، بیفایده است؛ 
زیرا تو ما را از ظلم نجات نم‌یدهی. تا به یک باید ناظر این بیعدالت‌یای که اطراف مرا گرفته است، 
باشم؟ چرا کاری نمکینی؟ به هر جا نگاه مکینم، خرابی و ظلم م‌یبینم. همه جا را جنگ و دشمنی 
فرا گرفته است؛ قانون اجرا نم‌یشود و دادگاه ها عدالت را به‌جا نم‌یآورند؛ شروران درستک‌اران را در 

تنگنا گذاشته‌اند و عدالت مفهوم خود را از دست داده است )حبقوق، 1: 2ـ4(.
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 نکتة مهم طومار تفسیر حبقوق این است که قمرانیان محتوای کتاب را بر مسائل زمانة خودشان تطبیق داده اند: 
بابلیها را تّّکیم )رومیان(، شروران را کاهن شرور و درستکاران را آموزگار حق )رهبر فرقه( میدانند )ورمش، 
1399، ص590(. تفسیر فرقه ای این طومار به خوبی به یهودیان قرن بیستم نشان میدهد که باید محتوای کتاب 
مقدس را بر اساس وقایع زمانه تفسیر کرد و معنای باطنی کلمات را برداشت نمود؛ ازهمین رو عبارات حبقوق و 
پرسش های او از خدا به خوبی میتواند درددل یهودی آزاردیده از دو جنگ خانمان سوز اول و دوم و وضع اسفناک 
یهودیان اروپا و مهاجران آنها به آمرکیا باشد. خداوند نیز وعدة آینده ای خوش را برای پیروان معلم راستین در 

سرزمین یهودیه میدهد )1QpHab؛ در: ورمش، 1399، ص591(.
طومارِِ سپاس منظوم است و شبیه مزامیر سروده شده و احتمالًاً سرودة آموزگار حق، رهبر فرقه، است که 
به سبب بینشی که در خصوص اسرار الهی به وی موهبت شده و از اشرار رهایی یافته است، مدام خداوند را 
سپاس میگوید )ورمش، 1391، ص317(. این طومار که دقیقاًً در راستای سایر کتاب های فرقه است، با این 

ابیات شروع میشود: 

همان طورکه به‌دست موسی فرموده‌ای، تو انحراف، رذالت و گناه را میبخشی و سرکشی و ب‌یایمانی 
را عفو مکینی...؛ اما تو خواهی رهانید همة آنانی را که به سبب مجازات های تو اصلاح گردیده اند 
و نسل ایشان تا ابد نزد تو خواهد بود. تو عهد خویش را نگاه داشتی و انحراف ایشان را خواهی 
بخشید و همة گناهانشان را به کنار خواهی انداخت. تو تمام شکوه آدم را به ایشان به میراث 

خواهی داد و نیز وفور نعمت ایام را )1QH, 1Q36؛ در: ورمش، 1399، ص318ـ319(. 

طومار لامک )کتاب مجعول پیدایش(، نوشته‌ای آرامی مربوط به سفر پیدایش است، آمیخته با داستان‌های متنوعی 
که بیشتر بر پایة حکایات سفر پیدایش است. بنابراین، این طومار همان سفر پیدایش است که خلأهای آن را با 
جزئیات بیشتر پر مکیند؛ مثلًاً دربارة علت اینکه چرا ابرام در مصر خود را برادر سارای معرفی کرد، گفته میشود 

که در واقع ابرام پیشنهاد خدا را عملی کرد )1QapGen XIX؛ در: ورمش، 1399، ص565(.
اگرچه اکتشافات زیادی در غارهای یازده گانة بحرالمیت صورت گرفت و هزاران تکة کوچک و بزرگ کشف 
شد، اما این هفت طومار اولیه که کشفشان آغازگر ماجرای بزرگ ترین کشف کتاب مقدسی قرن بیستم بود، 
میتوانست دقیقاًً در نقطة زمانی مهم تشیکل دولت یهود توسط صهیونیست ها، این باور قلبی را در مهاجران 
یهودی تقویت کند که آنها به خواست الهی و در راستای تقدیری که از ازل برای آنها در نظر گرفته شده است، 
در فلسطین هستند و اگر جز این بود و در کشورهای خود میماندند یا جذب فرهنگ های دیگر میشدند، کاری 

خلاف ارادة الهی انجام میدادند. 

نتیجه گیری

زمان کشف طومارهای بحرالمیت، صاحبان طومارها و محتوای آنها به خوبی نشان میدهد که رازهای پشت 
پرده ای در پس کشف طومارها در دهة چهل قرن بیستم قرار دارد. باستان شناس، صهیونیسم و نظامی بودن 
کاشفان اولیة طومارها، سرّّی و انحصاری شدن هر ‌گونه تحقیق روی طومارها، انطباق محتوای طومارها با اهداف 
سوسیالیستی صهیونیسم و اسنی بودن صاحبان طومارها، هیچ کی بر اساس تصادف نیست و همگی در کنار 
هم حایک از آن است که برای تشویق یهودیان سراسر دنیا که در حال همرنگ شدن با فرهنگ و تمدن جوامع 
خود بودند و دیگر آرزوی بازگشت به سرزمین موعود را در سر نمیپروراندند، باید دستاویز قوی اعتقادی یافت. 
این دستاویز، طومارهایی است متعلق به آخرین نسل یهودیان متدین و پارسا در یهودیه، که دو هزار سال پیش 
با حملة ظالمانة قدرت های کافر از بین رفته و آثار خود را برای احیای شاخة یهود و محقق شدن وعدة الهی در 
آینده، در خمره هایی سفالین در غارها مخفی کرده بودند و اینک در سال 1947م، هم زمان با به رسمیت شناخته 
شدن کشور اسرائیل توسط سازمان ملل، به خواست الهی از غارها بیرون میآیند تا گواهی باشند بر تقدیر محتوم 

الهی در مورد بازگشت یهود به سرزمین موعود و تشیکل دولت مستقل یهود. 
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Abstract
Family formation and procreation form part of ancient Iranian culture, 
particularly because in Zoroastrian cosmology, humans play a crucial 
role in destroying demons and renewing the world, and polygamy would 
further this goal. However, some contemporary Zoroastrian writers 
believe that polygamy was never permissible. This research aims to 
demonstrate the permissibility of polygamy among Iranians from ancient 
times to the contemporary era. It seeks to answer whether polygamy 
is legitimate in religious and historical texts and what arguments are 
advanced by those who deny its legitimacy. Using a descriptive-analytical 
method, this study concludes that, contrary to the claims of contemporary 
Zoroastrian writers, polygamy was prevalent among ancient Iranians 
from time immemorial and was never prohibited. Procreation, political 
alliances with other tribes, and excessive preference for sons justified 
the persistence of this custom. In the modern era, it was first the Parsis 
of India, influenced by Western culture, who opposed this custom, and 
later Iranian Zoroastrians followed suit.
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چکيده
تشیکل خانواده و ازدیاد نسل، بخشی از فرهنگ باستانی ایران است؛ به ویژه آنکه در یکهان شناسی 
زرتشتی آدمی نقشی مهم در نابودی دیوان و تازه سازی جهان داشته و چندهمسری رسیدن به این 
هدف را تقویت مکیرد. بااین حال برخی از نویسندگان زرتشتی معاصر بر این باورند که چندهمسری 
در هیچ زمانی جایز نبوده است. هدف از این پژوهش نشان دادن جواز تعدد زوجات در میان ایرانیان 
از گذشته های دور تا دوران معاصر است و مکیوشد به این پرسش پاسخ دهد که آیا چندهمسری 
در متون دینی و تاریخی مشروعیت دارد یا نه؟ و طرفداران عدم مشروعیت چندهمسری چه دلایلی 
دارند؟ پژوهش حاضر با استفاده از روش توصیفی ـ تحلیلی به اين نتيجه رسيده است که برخلاف 
ادعاهای نویسندگان زرتشتی معاصر، چندهمسری از قدیم‌الایام در میان ایرانیان باستان رواج داشت 
و هیچ گاه ممنوع نشد. ازدیاد نسل، پیوندهای سیاسی با سایر اقوام و توجه بیش از اندازه به پسران، 
توجیهی برای ماندگاری چنین رسمی بود. با ورود به عصر جدید، نخستین‌بار پارسیان هند که متأثر از 
فرهنگ غربی بودند، با این رسم به مخالفت برخاستند و بعدها زرتشتیان ایران از آنان پیروی کردند
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مقدمه

ازدواج و تشیکل خانواده در آیین زرتشتی همانند دین اسلام و یهود )بوجاری و پرچم، 1392، ص35( مقامی بس 
ارجمند دارد و یسنای 53 با صرف نظر از اینکه در شمار سرودهای گاهانی باشد یا نباشد )ر.ک: منتظری و ولیپور، 
1402، ص123(، بدین امر اختصاص دارد. بنا بر این فصل، ازدواج امری ممدوح و بخشی از سامان اهورامزدا با 
هدف برآوردن نیازهای خانواده است )وست، 1394، ص274(. در اوستای جدید نیز زنان ایرانی در آرزوی ازدواج با 

شوهری خوب و داشتن فرزندانی نکیو هستند )دوستخواه، 1391، ج1، ص454، رام یشت، بند 39ـ40(. 
نوع نگاه دین زرتشتی به هستی و غایت آن، به ازدواج معنای دیگری میبخشد. هدف از آفرینش در آیین 
زرتشتی مقابله با اهریمن و تازش اوست. انسان در این مبارزه نقش ویژه ای دارد؛ ازهمین رو ازدواج و تکثیر نسل، 
این مبارزه را تدوام میبخشد. بر اساس دینکرد سوم، ازدیاد نسل بیم، رنج و درد گران برای دیوان است و از 
نیروی آنان مکیاهد )فضیلت، 1381، ص275(. ازاین رو طبیعی است که در این نبرد مقام کسی که همسری 
دارد و پسرانی پدید میآورد، برتر از کسی است که همسری ندارد )دوستخواه، 1391، ج2، ص699، وندیداد، بند 
47(. به همین دلیل در صورت امکان، ازدواج و تشیکل خانواده در آیین زرتشتی از جملة واجبات )آموزگار و 

تفضلی، 1386، ص58( و ترک آن موجب عواقب ناگوار است. 
چندهمسـری )Polygamy( یـا به تعبیـر دقیق تـر، چنـدزنی )Polygyny( رسـمی دیرینه در میـان اقوام و 
ادیـان مختلـف بـوده اسـت )نورمحمـدی نجف آبـادی و همـکاران، 1403، ص28( و در آییـن زرتشـتی هدف 
پیشیـن را تقویـت مکیـرد و بـه همیـن دلیـل بـر اسـاس داده هـای زبان شـناسی، قدمـت آن به عصـر تدوین 

اوستا بازمیگردد )کلیما، 1386، ص112(.
در مقابل در آیین مانوی به دلیل نوع نگاهی که به هستی دارد، نه تنها تعدد زوجات، که اصل ازدواج نیز 
چندان مقبولیتی ندارد. در این دیدگاه، آدمی محصول خلقت دیوان برای تداوم تبعید پاره های نور بود )تاردیو، 
1400، ص179(؛ در نتیجه ازدواج تنها برای طبقة نیوشایان جایز و چندهمسری حرام بود )تاردیو، 1400، ص165(

بـا وجـود شـواهد بسیـار از رواج تعدد زوجـات در میان ایرانیان باسـتان و زرتشـتیان از قدیمیتریـن ایام تا 
یـک قـرن پیـش، موبـدان و نویسـندگان جدیـد بـر ایـن نکته اصـرار دارند کـه دین زرتشـتی چندهمسـری را 
جایـز نمیدانـد )نکینـام، 1399، ص541(. بـرای نمونـه، موبـد اردشیر آذرگشسـب گویـد: »زرتشـتیان در هیچ 
دوره ای از دوران زنـدگی خـود مجـاز بـه گرفتن بیـش از کی زن نبوده انـد« )آذرگشسـب، 1345، ص14(. این 
نظـرات موجب وقوع اشـتباهاتی برای سـایر پژوهشـگران شـده اسـت )برای نمونـه، ر.ک: سـپنتا، 1311، ج2، 

ص87؛ مصطفوی، 1372، ص215؛ رضایی، 1374، ص179؛ دامغانی، 1334، ص25(.
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این پژوهش با تیکه بر منابع کتابخانه‌ای و روش توصیفی ـ تحلیلی به دنبال پاسخ بدین پرسش است که 
آیا چندهمسری در آیین زرتشتی جایز است یا خیر؟ چندهمسری تا چه تاریخی در میان زرتشتیان جریان داشت؟ 

موبدان و نویسندگان زرتشتی چه دلایلی مبنی بر عدم جواز آن اقامه مکینند؟ 
پیشینة پژوهش

بسیاری از کسانی که دربارة خانواده در ایران باستان یا آیین زرتشتی نوشته اند، از تعدد زوجات نیز سخن گفته اند. 
ازآنجاکه پژوهش های اوستایی با سردمداری مسیحیان پروتستان هم زمان با اصلاحات درون دینی زرتشتی و 
تحت تأثیر تمدن غربی شکل گرفت، چندهمسری به عنوان وامی از آیین هندو معرفی شد که از قضا حکومت 

بریتانیا هم به دنبال برانداختن آن بود. 
پژوهش های انجام گرفته را میتوان به دو دستة اثباتي و انکاري تقسيم کرد. نوشته‌های کسانی چون کاتراک، 
این رسم است  انکار  شهریارجی بروچا )کاتراک، 1342، ص27(، سنجانا و دیگر اصلاح طلبان پارسی در پی 
)Sanjānā, 1892, p.45(. در این نگاه، نمونه های تاریخی تعدد زوجات نادر، اثرپذیری از دیگران یا بازمانده ای 
از دوران پیش از زرتشت خوانده میشود. برای نمونه، علیاکبر مظاهری بر این است که چندهمسری در میان 
هندواروپاییان رواج داشت. آریاییها پس از مهاجرت به ایران و اختلاط با بومیان دو دسته شدند: اشراف همچنان 
به تعدد زوجات پایبند بودند و مردم عادی که نود درصد جامعه را تشیکل میداد، تکهمسری را برگزیدند. با 
آمدن زرتشت، تکهمسری در میان مردم عادی تثبیت شد )مظاهری، 1377، ص147(. اما پژوهش های اثباتي، 
مانند خالقی مطلق در کتاب زنان در شاهنامه )خالقی مطلق، 1395، ص143ـ149( و کلیما در کتاب تاریخ جنبش 

مزدیکان بخشی را به تعدد زوجات اختصاص داده اند )کلیما، 1386، ص109ـ135(. 
همچنین میتوان پژوهش های انجام گرفته را بر پایة منابع دورن دینی یا برون‌دینی تقسیم کرد. برای نمونه، 
حاجتی شوریک به این رسم از منظر روایات اسلامی پرداخته و به اختصار به مستندات غیرروایی نیز اشاره کرده 
است )حاجتی شوریک، 1402، ص207ـ210(. اما آنچه پژوهش پیش رو را از دیگر پژوهش ها متمایز مکیند، 
نخست ارائة نمونه های متعدد از نخستین روزهای دین زرتشتی تا کی قرن پیش و نیز بررسی و نقد دلایلی 

است که نویسندگان زرتشتی بر ممنوعیت این رسم اقامه کرده اند. 

1. چندهمسری در متون زرتشتی

برخلاف نظر موبد رستم شهزادی که میگوید: قوانین ازدواج در دین زرتشتی بر مبنای تکهمسری استوار است 
)شهزادی، 1367، ص38ـ39(، شواهد بسیاری در دست است که نشان م‌یدهد »در ایران پیش از اسلام، ازدواج چندزنی 
رایج بود؛ یا دقیق تر بگوییم، چندزنی بدون هیچ گونه محدودیتی وجود داشت؛ بدین معنا که هر مردی میتوانست با هر 

تعداد زن که میخواست، مطابق خواسته‌اش و امکانات مال‌یاش ازدواج کند« )خالقی مطلق، 1395، ص144(. 

نخست باید دانست که اوستا دربارة وجوب تکهمسری یا جواز تعدد زوجات ساکت است. اگر اوستا ت‌کهمسری 
را تجویز مکیرد، در این صورت با رسمی که م‌یدانیم در دیگر نقاط کشور ایران رواج داشته، در تضاد میبود و قطعاًً 
عباراتی وجود م‌یداشت که به مخالفت با چندهمسری پرداخته و نهاد جدید تکهمسری را مقدس و الهی معرفی 

کرده باشد )Geiger, 1885, p.69(. جدا از این میتوان بر اساس شواهد زیر جواز چندهمسری را استنباط کرد:
1ـ1. شواهد اوستایی

اوستا، هم با چندهمسری آشناست و هم یکی دو نمونة چندهمسری را معرفی مکیند و ازاین رو میتوان گفت 
که اوستا با چندهمسری مخالفتی ندارد. بر اساس داده های زبان شناسی، قدمت چندهمسری به دوران اوستایی 
بازمیگردد. در فرهنگ دوزبانة اوستایی پهلویِِ اویم ایوک، واژة hapsne یا hapasne به معنای دوهمسر یا 
دوزن است. در این فرهنگ چنین آمده است: »جایی است که hapsne apno xavo یعنی دو زن باشد با کی 
شوهر« )گشتاسب و حاجیپور، 1397، ص101(. ما امروزه آن را »هوو« مینامیم. هوو... وسنی و آموسنی از 

این ریشه است )گشتاسب و حاجیپور، 1397، ص146ـ147، یادداشت 52(. 
در اوستا، اهورامزدا همسران متعدد دارد و پهلوانانی چون فریدون نیز دو همسر دارند. از این شواهد میتوان 
در جواز چندهمسری بهره برد. معمولًاً سپندارمذ را به عنوان همسر اهورامزدا میشناسند )دوستخواه، 1391، ج1، 
ص467، ارت یشت، بند 2 و 16(. جدا از اشاره به ازدواج سپندارمذ با اهورامزدا که نمونه ای از ازدواج با محارم 
است )شروو، 1398، ص117(، گفته میشود: همان گونهکه در متون ودایی، ورونه دارای همسرانی است که 
varunani خوانده میشوند، اهورا نیز دارای همسرانی است که اهورانی نامیده میشود )قائم مقامی، 1387، 

ص91(. در هفت هات، که نزدکیترین بخش به گاتاهاست و برخی از اوستاپژوهان آن را به زرتشت نسبت 
داده اند، واژة »اهورانیش اهوراهیا« )یسن، 38: 8( بهکار رفته است که معنای آن، اهوراهای مؤنث متعلق به اهورا 
یا همسران اهورامزداست )زنر، 1389، ص87(. »اهورانی« در بند نخست از یسنای 66 و چند بند از یسنای 68 
نیز تکرار شده است )پورداود، 1387، ج2، ص95، پاورقی 2(. دوشن گیمن در توضیح این مطلب چنین گوید: 

در هفـت هائیـتی، اهورامـزدا بـا دو مجموعه همسـر، یـکی روحـانی و دیگری مادی )کـه آب ها 
هسـتند(، نشـان داده میشـود. دقیق تـر بگویـم، آب ها همسـران اهـورا )و نه مزدا( میباشـند. 
اولیـن مجموعـه شـامل آرمئیـتی، اشی همراه با جان فشـانی پشـتکار مشـاور نیک آبـروی نیک 
و... میشـود. دومیـن سیاهـه تنهـا از آب ها نـام میبرد که با اصطلاحات سـتایشی یـا توصیفی 

تزیین یافته اند )دوشن گیمن، 1385، ص271ـ272(. 

بر اساس یشت ها، فریدون دو خواهر جمشید را به زنی گرفت و برای به دست آوردن این دو زن، به درگاه آناهیتا 
قربانیها پیشکش کرد )دوستخواه، 1391، ج1، ص303، آبان یشت، بند 33ـ34(. به گفتة شاهنامه، از شهرناز دو 

پسر و از ارنواز کی پسر زاده شد )فردوسی، 1366، ج1، ص92، بیت 49(.



135 1341405 چندهمسری در آیین زرتشتی: بازخوانی تاریخی، متنی و گفتمانی / علی مصلح و ..، سال هفدهم، شماره دوم، پياپي 66، بهار

2ـ1. روایات پهلوی 

در متون پهلوی نیز همانند متون اوستایی شواهدی بر جواز چندهمسری به همراه نمونه هایی وجود دارد. برای 
نمونه، موبدان بر این باور بودند که در بهشت »هر مردی را که در زمین کی زن است، آن گاه او را همان گونه 
است. کسی که او را زن بسیار بود، آن گاه او را زن بسیار باشد« )راشد محصل، 1390، ص170، فصل 35، بند 
52(. همچنین در روایات پهلوی آمده است: »به مرد همان اندازه که در گیتی پادشازن بود، پس باز دهند« 
)میرفخرایی، 1390، ص320، بند 62(. در مادیان هزار دادستان چنین آمده است: »چنانچه تأدیة بدهی )شخص 
درگذشته( میباید از )دارایی( خانواده صورت پذیرد و سه زن در خانواده باشد، )آن گاه تأدیة بدهی( مگر در شرایطی 
که هر سه زن )در انجام این امر تشرکی مساعی کنند(، امکان پذیر نیست« )عریان سعید، 1391ب، ص133، 
بند 2(. دکتر عریان در یادداشت این بند مینویسد: »منظور این است که متوفی دارای سه زن باشد« )عریان 

سعید، 1391ب، ص138، یادداشت 2(.
اما یکی از نمونه های چندهمسری در متون پهلوی، خود زرتشت است که دو پادشازن و کی چکرزن داشت که 
فرزندان او، یعنی »اورت نر« و »وروچهر« از چکرزن بودند و »ایستواستر«، »فرین«، »سریت« و »پورچیستا« از 
پادشازن. »هووی«، زن سوم وی، که دختر فرشوشتر بود نیز مادر سه منجی زرتشتی است )بهار، 1395، ص152(. 
در متن پهلوی وجرکرد دینکی نیز آمده است که زرتشت سه زن داشت که هر سه در زمان زندگی وی در قید حیات 
بودند )تاوادیا، 1348، ص156(. هرچند در اعتبار این متن تردید وجود دارد، اما ازآنجاکه نویسندة آن موبدی زرتشتی 
بوده، به خوبی نشان از جایز بودن چنین رسمی نزد ایشان است. ناگفته نماند که این بخش از کتاب وجرکرد دینی 
دلیلی بر جعلی بودن آن در نظر گرفته شد. پارسیان که از قرن هجدهم به‌پیروی از غربیان به تکهمسری روی 
آورده بودند، نمیتوانستند چنین متنی را بپذیرند. برای نمونه، دستور منوچهرجی ادعا کرد، فردی نزد داستور اِدِالْجْی 
آمده بود که با وجود زنده بودن همسر اولش، خواهان ازدواج مجدد شده بود و در نتیجه، داستور اِدِالْجْی بخش مربوط 
به سه همسر زرتشت را جعل مکیند تا به این ازدواج مشروعیت ببخشد )Sheffield, 2005, p.182(. از زرتشت 

که بگذریم، ارداویراف موبد هفت زن داشت که همه خواهران او بودند )ژینیو، 1372، ص43(.
3ـ1. ازدواج موقت

رسم ازدواج موقت که متون پهلوی مؤیدی بر وجود آن است نیز شاهدی بر رواج چندهمسری است که میگویند 
روزگاری ضرورت داشته است )مزداپور، 1391، ص381ـ382(. برخلاف گفتة موبد رستم شهزادی که گوید در 
دین زرتشتی »ازدواج موقت وجود ندارد« )شهزادی، 1367، ص39(، باز هم نشانه هایی از آن را در مادیان هزار 

دادستان مییابیم )عریان، 1391ب، ص149، بند 13؛ ص213، بند 52؛ ص288، بند11(. 

4ـ1. تعداد زیاد فرزندان

تعداد بسیار فرزند را میتوان شاهدی بر رواج چندهمسری دانست. در اوستا، مردان به تعداد فرزندان تفاخر مک‌یردند 
و زنان به همراه گروه فرزندان ستایش میشدند )دوستخواه، 1391، ج1، ص96، یسنا، 1: 6؛ 2: 6 و...(. تعداد زیاد 
فرزندان نمونه های اساطیری و تاریخی دارد. گیو 79 پسر )فردوسی، 1369، ج2، ص436، بیت 257( و ریونیز چهل 
خواهر دارد )فردوسی، 1371، ج3، ص43، بیت 255(. به گفتة م.د لوئیس، هخامنشیان علاقة بسیاری به داشتن 
فرزند زیاد داشتند )بریان، 1388، ج1، ص60(. برای نمونه، اردشیر دوم 150 فرزند داشت )داندامایف، 1389، ص405(. 
ساسانیان نیز چنین بودند؛ برای نمونه، فیروز سی پسر داشت که به جز قباد، همه در جنگ با هیاطله کشته شدند 
)پروکوپیوس، 1391، ص23(. خسروپرویز چندین فرزند داشت که شیرویه هفده تن از آنان را کشت )نولدکه، 1378، 

ص400(. در نقل دیگری شمار فرزندان چهل تن بودند )سبئوس، 1396، ص190(. 

2. چندهمسری در متون تاریخی

علاوه بر شواهد متنی، نمونه های تاریخی متعدد وجود دارد که بر جواز چندهمسری در میان زرتشتیان دلالت 
دارد. برخلاف نظر هیربد کاتراک که گوید: »در تمام دوره های ایران باستان اختیار کی همسر روا بوده و بدان 
عمل میشده« )کاتراک، 1342، ص7(، مورخان بر این باورند که »در ایران باستان داشتن بیش از کی زن، 

دستکم در مورد توانمندان امری معمول بوده است« )رجبی، 1380، ج1، ص452(. 
چندهمسری در میان اقوام هندواروپایی نمونه هایی دارد؛ ازهمین رو گمان بر این است که این رسم در میان 
ایرانیان رسمی دیرین است. یونانیان، ژرمن ها و برهمن ها چند همسر داشتند. در گورهای سکاها و آلان‌ها به‌همراه 
هر کی از مردان چند زن دفن شده است )مظاهری، 1377، ص146(. به گزارش استرابو، هندیها »همسران 
متعدد میگیرند« )استرابو، 1382، ص290( و به گفتة بقراط و استرابو، سكاها زنان متعدد داشتند )پيرنيا، 1375 ، 
ج1، ص616(. مهاجران آریایی نیز چون به ایران رسیدند، همانند سایر آریاییان رسم تعدد زوجات داشتند )پيرنيا، 
1375 ، ج1، ص130(؛ اما اینکه ایرانیان مهاجر پس از اختلاط با بومیان ایران رسم کیزنی را از آنان گرفتند، 

ولی اشراف همچنان به چندهمسری پایبند بودند )مظاهری، 1377، ص147(، نیازمند شاهد است.

3. چندهمسری در دورة هخامنشیان

دربارة زرتشتی بودن مادها و هخامنشیان اختلاف جدی وجود دارد و »شمار مخالفان و موافقان زرتشتی بودن هخامنشیان 
در بین محققان تقریباًً برابر است« )یامااوچی، 1393، ص481(. محققانی چون کای بار، بویس، گرشویچ، هرتسفلد، جان 
هینلز، کنت، اومستد و... کسان‌یاند که زرتشتی بودن هخامنشیان را پذیرفته‌اند )یامااوچی، 1393، ص482(. در نتیجه 
شواهد دورة هخامنشی را نمیتوان به‌راحتی کنار گذاشت؛ چراکه نخست احتمال زرتشتی بودن آنها وجود دارد؛ 
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به‌ویژه آنکه ادبیات دینی هخامنشیان و زرتشتیان در مزداپرستی و طرد دیوان قرابت خاصی دارد. دیگر آنکه سنت 
شاهان پیش از اسکندر، به‌ویژه کسانی چون »دارای داریان« را که به مصاف اسکندر م‌یرود، زرتشتی م‌یدانند )بهار، 
1395، ص140(. مورخان باستان مانند هرودوت و... نیز چیزی از تکهمسری در میان ایرانیان نم‌یگویند. همچنین 
بخش هایی از اوستا که تدوین آن را به عصرهای هخامنشی یا اشکانی نسبت م‌یدهند نیز چیزی در عدم جواز 
چندهمسری ندارد )کریستین سن، 1388، ص117(. این یعنی حتی اگر هخامنشیان زرتشتی هم نباشند، باز سنت 

آریایی چندهمسری را که در اوستا شواهدی بر آن وجود دارد، ادامه م‌یدهند. 
با این توضیح به سراغ نمونه های دورة مادی و هخامنشی میرویم. استرابو دربارة مادها میگوید: 

رسم است که شاهان ماد زنان متعدد داشته باشند. این رسم کوه نشینان ماد است؛ اما تمام مادها اجازه 
ندارند بیش از پنج زن داشته باشند؛ اما زن های ماد میخواهند که شوهرانشان هرچه بیشتر همسر 

داشته باشند و اگر کمتر از پنج همسر داشته باشد، آن را فاجعه م‌یدانند )استرابو، 1382، ص53(. 

اسـترابو علـت تعـدد زوجـات را چنیـن آورده اسـت: »مردهـا زن بسیـار میگیرنـد. در ضمن صیغه هـای متعدد 
نیـز دارنـد تـا آنکـه فرزندان فراوان داشـته باشـند« )اسـترابو، 1382، ص325(؛ چراکـه از نظر ایرانیـان، ارزش 
هـر مـرد پـس از دلاوری، داشـتن پسـران بسیار اسـت و مـردانی که پسـران زیادتری دارند، از دسـت پادشـاه 

هدیه میگیرند )هرودوت، 1389، ج1، ص165، کتاب اول، بند 136(. 
هرودوت دربارة تعدد زوجات در میان هخامنشیان گوید: هر مرد چند زن رسمی دارد و تعداد زیادی نیز 
کنیز خریداری مکیند )هرودوت، 1389، ج1، ص165، کتاب اول، بند 135(. کوروش بزرگ چند همسر داشت 
)بریان، 1392، ج1، ص142(. بنا بر روایت کتسیاس، او با آموتیس دختر آستیاگ ازدواج کرد )بروسیوس، 1392، ص58( 
و بنا بر روایت گزنفون، با دختر کواکسار عقد ازدواج بست )گزنفون، 1386، ص260( و بنا به روایت هرودوت، 
کمبوجیه از همسری به نام کاساندان دختر فرناسپ بود )هرودوت، 1389، ج1، ص350، کتاب سوم، بند 2(. 
بنا به روایتی دیگر از هرودوت، زنی از مصر داشت و بنا بر روایتی از مصریان، کورش همسرانی چند داشت 
)هرودوت، 1389، ج1، ص350، کتاب سوم، بند 2ـ3(. وی در اواخر عمر نیز به تومیرس پیشنهاد ازدواج داد 

)هرودوت، 1389، ج1، ص198، کتاب اول، بند 205(.
کمبوجیـه بـا دو خواهر خود آتوسـا و رکسـانه ازدواج کـرد )هرودوت، 1389، ج1، ص365، کتاب سـوم، بند 
31(. طبـق روایـت هـرودوت، اسـمردیس یـا مُُغی کـه خود را بردیـا جا زده بـود، زنان کمبوجیه را به همسـری 
خـود درآورده بـود. از جملـه زنـانی کـه در شبسـتان وی بودنـد، فایدومـه دختر اُتُانس و آتوسـا دختـر کوروش 

بود )هرودوت، 1389، ج1، ص386، کتاب سوم، بند 68(.

بنا بر منابع یونانی، داریوش کیم شش زن داشت و نام همسر هفتم او در لوح های خزانة عیلام آمده است 
)یامااوچی، 1393، ص188(. البته معلوم نیست که تعداد آنان به همین اندازه بوده باشد؛ چراکه همسران داریوش 
در شبستانی جداگانه زیر نظر خواجگان زندگی مکیردند )هرودوت، 1389، ج1، ص417، کتاب سوم، بند 130(. 
شهرت حرم سرای خشایارشا به کتاب مقدس یهودیان هم رسید. بنا بر کتاب استر، پس از عزل وََشتی، به پیشنهاد 
نزدکیان پادشاه، شهرها را برای پیدا کردن دختران زیباروی باکره برای وی جست‌وجو کردند )عهد عتیق، 1388، 
کتاب استر، فصل دوم(. اردشیر هخامنشی بیش از 360 زن داشت )پلوتارخ، 1380، ص222(. کتزیاس گوید: 
)پيرنيا، ‌1375، ج2، ص951(. دکیایارخ  باشد  زنان غیرعقدی خود  از شکار دوست داشت در میان  بیش 
)Dikaiarchos( در کتاب سوم خود دربارۀ زندگی در یونان مینویسد: »داریوش در جنگ، با آنکه همه چیز 
دستخوش خطر بود، ۳۶۰ تن از کنیزکان خود را همراه میبرد« )نوکراتیسی، 1386، ص54( که به گفتة کنت 
کورث، این 360 تن در شمار زنان غیرعقدی بودند )پيرنيا، 1375 ، ج2، 1298(. دینن نیز در پرسکیا مینویسد: 
»در دربار ایران شهبانو باید با شمار بزرگی از زنان فرعی بسازد« )نوکراتیسی، 1386، ص53(. شمار زنان حرم‌سرا 

به گفتة هراکلیدوس، سیصد تن و به گفتة دیودور سیسیلی، 360 زن بود )بروسیوس، 1387، ص6(. 

4. چندهمسری در دورة اشکانیان

 ازآنجاکه متون زرتشتی از اسکندر چهرة ناخوشایندی ترسیم کرده است و همین نگرش منفی تا پادشاهی بلاش 
اشکانی ادامه پیدا مکیند، نشان از آن دارد که این دین زرتشتی از پادشاهی اسکندر تا بلاش شرایط خوبی 
نداشته است. شواهدی نیز در دست است که نشان میدهد از نیمة دوم پادشاهی اشکانیان، این دین دوباره احیا 
میشود )کالّییری، 1393، ص428ـ429(؛ به ویژه آنکه بندهش دورة اشکانی را »شاهی پرهیزکارانه« مینامد 
)بهار، 1395، ص156(. در نتیجه با وجود احتمال زرتشتی بودن اشکانیان، نمونه های مطرح شده دربارة این دوره 
نیز اهمیت بالایی دارد )برای آگاهی از سایر شواهد زرتشتی بودن اشکانیان، ر.ک: ویسهوفر، 1388، ص190ـ191(.

]بنا بر تواریخ کهن،[ تعدد زوجات در نزد پارتىها متداول بوده؛ ولكين بيش از كي زن عقدى 
نمي توانستند داشته باشند )ژوستن، كتاب 41، بند 3(. تعدد زنان غيرعقدى در ميان آنها و به‌خصوص 
در خانوادة سلطنتى از زمانى متداول شده بود، كه به ثروت رسيده بودند؛ زيرا زندگانى صحراگردى 

مانع از داشتن زن هاى متعدد است )پيرنيا، 1375 ، ج3، ص2693(. 

کلمنت اسکندرانی )متوفی 215م( مینویسد: »پسران ایرانی تا بزرگ میشوند... با مادر و خواهر و زنان خود 
با  نبرد  از صیغه های بیشمار هم نمیگذرند« )شاپورشهبازی، 1380، ص12(. سورنا چون عازم  میخوابند و 
کراسوس شد، دویست ارابه حرم سرای او را حمل مکیرد )پلوتارک، 1346، ج3، ص72(. جدا از آن »در هر ستون 
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از سپاهیان پارت ها، صفوف طویلی از ارابه های مملو از زنان بدکاره... وجود داشت« )پلوتارک، 1346، ج3، ص90(. 
ارد دوم )پادشاهی 57ـ38ق.م( بیشتر اوقات خود را در حرم سرا در میان همسران رنگارنگ میگذراند و ازهمین رو 
صاحب سی پسر و شاید به همین اندازه دختر بود )جعفری دهقی، 1393، ج2، ص316(. پسر او فرهاد چهارم 
)پادشاهی ۳۷ـ۲ق.م( نیز همسران متعددی داشت و چون خواست با روم‌یها صلح کند، دو همسر خود را به 

گروگان به رومیها سپرد )استرابو، 1382، ص347، کتاب شانزدهم، بخش 1، بند 28(.
پادشاهان با اینکه در جنگ زنان را همراه م‌یبردند، چون شکست خود را نزدکی م‌یدیدند، گاه دست به کارهای 
وحشتنایک م‌یزدند؛ چنانکه مهرداد اشکانی زنان و هم خوابه های خود را کشت و بعدها فرهاد چهارم چون در 

محاصرة تیرداد دوم گرفتار شد، به‌پیروی از مهرداد اشکانی زنان خود را کشت )گوتشمید، 2536پ، ص160(.

5. چندهمسری در دورة ساسانیان

دین زرتشتی در دورة ساسانی رسمیت می‌یابد و پادشاهان ساسانی و اشراف با ادعای سرسپردگی به دین زرتشتی 
به چندهمسری دست میزنند. تعداد همسران کی مرد، از لحاظ حقوق نظری محدود نبود و در عمل بسته به 
میل و توان مالی او بود )بارتولومه، 1337، ص51(. به گفتة آمیانوس مارسلینوس، هر کی از ساسانیان »نسبت به 
فراخور حال خود، کم یا بیش عیال اختیار مینماید« )مارسلین، 1310، ص49(. مردان بلندپایه میتوانستند حتی 
بیش از برخی شاهان ساسانی همسر داشته باشند )دریایی، 1383، ص173(. دستکم با دو زن اردشیر بابکان 
آشنا هستیم؛ یکی کنیزی از اردوان و دیگری دختر اردوان است )فردوسی، 1384، ج6، ص164، ابیات 452ـ454(. 
هرمز دوم نیز زنان بسیار داشت و چون از دنیا رفت، در میان زنان او جست وجو کردند و زنی را که باردار بود، 
برگزیدند و تاج را بر شکم او نهادند )جلیلیان، 1397، ص183(. در سال 484م، زنان پیروز به چنگ هپتالیان 
افتادند )جلیلیان، 1397، ص317(. »مطابق شاهنامه، بهرام گور دارای 930 زن...، خسرو اول هفتاد زن... و خسرو 
دوم تا دوازده هزار زن... هستند« )خالقی مطلق، 1395، ص144، پاورقی3(. قباد زنان بسیار داشت و در زمان 

او جنبش مزدیک شکل گرفت )شاپورشهبازی، 1398، ص153(.
دربـارة شـمار زنـان خسـرو پرویز، جـدا از روایت شـاهنامه، در روایـتی دوازده هزار زن و کنیزک ذکر شـده 
و در روایـتی دیگر آمده اسـت که سـه هـزار زن برای همخوابگی و هزاران کنیزک بـرای نوازندگی و خوانندگی 
داشـت )شاپورشـهبازی، 1398، ص201(. بنـا بـر متـنی پهلـوی، ده هزار کنیز در دربار خسـرو مشـغول خدمت 
بودنـد )عریـان، 1391الـف، ص60(. بـه همیـن دلیـل گفته اند کـه حرم خسـروپرویز را کـسی نمیتوانـد انکار 
کنـد )مزداپـور و همـکاران، 1395، ص256(. سـبئوس نکتـة مهـمی دارد و آن این اسـت که »خسـرو به رسـم 

مغان، زنان متعدد داشت« )سبئوس، 1396، ص104(.

6. چندهمسری زرتشتیان بعد از اسلام

بـا آمـدن اسلام، ایـن رسـم در میـان زرتشـتیان همچنـان باقی مانـد؛ چراکـه دین جدید نیـز آن را بـا قیودی 
جایـز دانسـته بـود. اسلام ازدواج بـا بیـش از چهـار زن را جایز نمیدانسـت و زرتشـتیانی که بیـش از چهار زن 
داشـتند و میخواسـتند مسـلمان شـوند، بایـد بـه چهـار زن بسـنده مکیردنـد و بـاقی را طلاق میدادنـد. این 
رویداد در روایتی موثق و معتبر ثبت شـده اسـت )حاجتی شـوریک، 1402، ص207(. در این روایت، عقبة بن خالد 
از امـام صـادق؟ع؟ میپرسـد: نظر شـما دربـارة مردی مجوسی که اسلام آورده اسـت و هفـت زن دارد که آنان 
نیـز به همـراه او اسلام را پذیرفته انـد، چیسـت؟ حـال او بایـد چـه کند؟ امـام فرمودنـد: چهار زن را نگـه دارد و 
سـه تای دیگر را طلاق دهد: »عََنْْ أَبَِيِ عََبْْدِِ ا�للَّهِِ فِِي مََجُُوسِِـيٍٍ‌ أَسَْْـلَمَََ‌ وََلَهَُُ سََـبْْعُُ نِسِْْـوََةٍٍ وََأَسَْْـلَمَْْنََ مََعََهُُ كََيْْفََ يََصْْنََعُُ 
ثًالَااً« )كلينـى، 1407ق، ج5، ص436(. در زمان خلافت منصـور دوانیقی در ولایت  ق�ـالََ يُُمْْسِِـكُُ أَرَْْبَعَـاًً وََيُُطََلِِّقُُ ثَ
طبرسـتان، اصفهبـد خورشیـد حکومـت را بـه دسـت داشـت کـه چـون منصـور بـا وی از در جنگ برخاسـت، 
اصفهبـد »جملـة اعـزّّاء و اولاد و ازواج‌ خـود را بـا امـوال و ذخايـر و غلام و كنيـز بـه بالاى دربند كـولا به راه 

زازرم بيرون برد« )مرعشی، 1345، ص13(. بنا بر این متن نیز اصفهبد بر همان رسم چندهمسری بود. 
مورخان مسلمان که از آداب رسوم زرتشتیان خبر داشتند نیز گزارش هایی مشابه آنچه تا کنون آمد، ثبت کرده‌اند. 
برای نمونه، بنا به گزارش ثعالبی، »زرتشت برای ازدواج و تعدد زوجات حدی قائل نشده است« )ثعالبی، 1384، ص120(. 
ابن بلخی نیز گوید: زرتشتیان هر اندازه که بخواهند، میتوانند زن بگیرند )بلخی، 1903م، ج4، ص28(. ابن جوزی 
گوید: مجوسیان اجازه م‌یدهند که فرد صد تا هزار زن بگیرد )ابن‌الجوزی، 1403، ص69(. این گزارش ها هرچند 
خالی از اغراق نیستند، جدا از اینکه میتوانند یادآور سکوت منابع زرتشتی در زمینة تحدید شمار زنان کی مرد باشند، 

میتوانند یادآور خاطرة حرم سرای پادشاهان ساسانی باشند که حد و مرزی برای تعداد زنان نداشتند. 
چندهمسـری تـا زمـان آمدن سفرنامه نویسـان خارجی در میان زرتشـتیان وجود داشـت. تاورنیه کـه در زمان 
صفویـه از زرتشـتیان دیـدن کـرده اسـت، میگویـد: آیین زرتشـتی بـه مرد اجـازه م‌یدهد کـه تا پنج زن داشـته 
باشـد؛ به شـرطی که وسـایل زندگ‌یاش را فراهم کند )تاورنیه، 1382، ص100(. دروویل که در دورة فتحعلیشـاه 
قاجـار بـه ایـران آمده بـود نیز میگوید: زرتشـتیان میتوانند چند زن اختیـار کنند )دروویـل، 1365، ص331(. این 

گزارش ها با منابعی که در ادامه میآیند تأیید میشوند. 

7. الغای چندهمسری در میان پارسیان هند

زرتشـتیان هند یا پارسیان بیش از سـایر اقوام هندی با غربیان دادوسـتد داشـتند و ازهمین رو از سـبک زندگی 
آنـان متأثـر شـدند و جنبـشی اصلاحی را در پیـش گرفتنـد؛ تاآنجاکـه موبـدانی اصلاح طلـب، هماننـد دهـالا، 
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»دسـتور پروتسـتان« نامیده شـدند )هینلز، 1388، ص131ـ132(. قرائت جدید زرتشـتی کار را به جایی رسـاند 
کـه به گفتـة مـری بویس، زرتشـتیان مجبور شـدند باورهـا و رسـوم و آیین های اجـدادی و نیاکان خـود را رها 
کـرده، مذهـبی سـاختگی و متأثـر از فرهنـگ غرب را جایگزیـن آن کننـد )بویـس، 1393، ج1، ص10(. الغای 
چندهمسـری نیـز یـیک از ایـن اصلاحـات بـود و از قضـا اصلاح طلبـان بریتانیایی در هنـد مدت ها بـود که در 

.)Ringer, 2011, p.73(  برابر این رسم با تمایلات پروتستانی خود موضع گرفته بودند
پنچایـت )انجمـن پارسیـان بمبـئی( بـرای نخسـتین بار در سـال ۱۷۹۱م تلاش کـرد تا چندهمسـری را در 
میـان زرتشـتیان پـارسی ممنوع و برای متخلفـان مجازات تعییـن کنـد )Palsetia, 2021, p.76(. پنچایت در 
سـال 1811م در هشـداری تخـطی از قانـون چندهمسـری را محکـوم کـرد )Palsetia, 2021, p79-80(. در 
سـال 1818م قوانیـن سـختگیرانه ای هماننـد اخـراج از کاسـت و تکفیـر توسـط پنچایـت تصویب شـد و چون 
یـیک از جمشیدجیهـا همسـر دیگـری اختیار کـرد، او و پدرش را تکفیـر کردند و پس از درخواسـت های مکرر 

.)Dosabhoy, 1858, p.93( و پرداخت جریمه، دوباره پذیرفته شدند
درست است که چندهمسری ملغی شد، اما روابط پنهانی همچنان باقی ماند. با اینکه رابطة جنسی زن با 
مردی دیگر موجب طلاق بود، اما رابطة جنسی مرد با زنی دیگر این حق را به زن نمیداد که درخواست طلاق 
کند. در قانون 1865م، رابطة جنسی مرد نیز موجب طلاق شمرده شد. البته رابطه با فاحشه همچنان موجب 
انحلال عقد ازدواج نبود )Ráná, 1902, p.57(. در حقیقت، این قانون از حق مردان برای رابطة جنسی با 
فاحشه ها حمایت مکیرد )Sharafi, 2014, p.173(. این استثنا تا موج دوم قانون گذاری در سال 1936م باقی 
ماند )Sharafi, 2014, p.174(؛ اما چه قبل از این تاریخ و چه بعد از آن، در موارد بسیاری، زنان شوهران خود 

.)Sharafi, 2014, p.177( را متهم به رابطه با فاحشه یا داشتن معشوقه کردند

8. الغای چندهمسری به دست مانکجی

چندهمسری تا زمان ناصرالدین شاه قاجار همچنان در میان زرتشتیان ایران جاری بود. پس از آنکه مانکجی صاحب 
نمایندة پارسیان به ایران آمد، تعدد زوجات را در ایران ممنوع اعلام کرد )شهمردان، 1363، ص623 و 391(. مانکجی 
پس از آن، یکی از اعضای انجمن را به گناه دوهمسری اخراج مکیند و چون آن شخص در نامة خود میگوید 
که داشتن دو همسر در میان زرتشتیان تا به حال جاری بوده است و حتی برخی از اعضای انجمن نیز دارای دو 

زن هستند، دوباره به جایگاه خود بازمیگردد )اشیدری، 2535پ، 264ـ265(. 
البته هنوز هم موبدانی بودند که ممنوعیت مانکجی را نمیپذیرفتند و فتوا به جواز تعدد میدادند. بنا به 
نوشته های ارباب یکخسرو شاهرخ، تعدد زوجات پس از مانکجی تا اواخر دوران قاجاریه همچنان در میان زرتشتیان 

وجود داشت. دستور رستم، پسر دستور جهانگیر، رئیس روحانی زرتشتیان، فتوا میداد که برای هر مرد زرتشتی 
تا هفت زن گرفتن جایز است. به همین دلیل در همان دوران عده ای دو زن داشتند و حتی میرزا بهرام گشتاسب 

و بهمن آدرباد نیز چهار زن داشتند )شاهرخ، 2535پ، ص60ـ61(. 
پس از مانکجی، در سال 1325ق انجمن زرتشتیان تهران تصویب کرد که اردشیرجی قوانین مذهبی را به نوعی 
که مرسوم بین زرتشتیان بمبئی است، ترجمه کنند و بر اساس آن عمل شود )پوررستمی، 1388، ص75(. چندی 
بعد نیز تصویب شد که قوانین ارث بر اساس قوانین پارسیان عمل شود )پوررستمی، 1388، ص82(. بنا بر مصوبة 
مجلس شورای ملی در سال 1312، احوال شخصیة ایرانیان غیرشیعه در محاکم بر اساس قوانین مذهبی آنان 
رسیدگی میشود )دامغانی، 1334، ص1(. پس از آن، انجمن زرتشتیان کتابچه‌ای به‌نام آیین‌نامة زردشتیان به‌تصویب 

رساند )دامغانی، 1334، ص13(. در مادة 16 و 30، تعدد زوجات ممنوع شده است )دامغانی، 1334، ص25(. 

9. ادلة زرتشتیان معاصر برای انکار چندهمسری

تا آنجا که مدارک ما را یاری میدهد، تا کنون چند توجیه برای نبود رسم چندهمسری از سوی زرتشتیان مطرح 
شده است که در ادامه ذکر میشوند.

1ـ9. عدم جواز چندهمسری در اوستا 

چنانکه گذشت، در میان آریاییان تعدد زوجات وجود داشت و سکوت گاتاها و سایر بخش های اوستا دربارة 
وجوب تکهمسری یا حرمت چندهمسری، خود تأییدی بر ادامة این جریان است؛ جدا از اینکه در یشت ها، 
فریدون دو خواهر جمشید را به همسری میگیرد. بااین حال در نوآموز مزدیسنا آمده است که بنا بر مندرجات 
اوستا، تعدد زوجات نارواست )سپنتا، 1311، ج2، ص87(. موبد اردشیر آذرگشسب با استناد به اوستا چنین گوید:

در یسنای 11 بند 1 نوشته شده است: »گاو بصاحبش نفرین کند: ای که مرا خوراک کافی نم‌یدهی 
تا زن و فرزندان خود را سیر نگهداری، بشود که بیفرزند باشی«. در اینجا واژة اوستایی »نئیریااو« 

)Nairyao( که بمعنی زن است، بحال مفرد میباشد؛ در صورتی که اگر تعدد زوجات رسم میبود، 
میبایستی این کلمه بحالت جمع بکار برده شده باشد )آذرگشسب، 1372، ص176(.

در پاسخ باید گفت: نخست اینکه مراد از زن در این بند، جنس زن است؛ به همین دلیل ترجمة درست این بند 
چنین است: »گاو زوت را نفرین کند: بشود که بیفرزند مانی و به بدنامی دچار شوی؛ ای آنکه مرا ـ هنگامی 
که پخته ام به ارزانیان نبخشی و پرورش زن و فرزند یا شکم]پروری[ خویش را بکار بری« )دوستخواه، 1391، 
ج1، ص150، هات 11، بند 1(. نکته ای که باید بدان توجه داشت، این است که کلمة »فرزند« هم به صورت 

مفرد بهکار رفته است؛ اما کسی نمیگوید که بنا بر اوستا، دین زرتشتی طرفدار نظریة تکفرزندی است. 
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نکتة مهم دیگر این است که در زند، در این بند عبارت »همسران و پسران« آمده است که برخلاف مدعای 
جناب آذرگشسب است. ترجمة آذرگشسب تا اندازه ای شبیه ترجمة پهلوی است و احتراز ایشان از ارائة ترجمه ای 
همانند ترجمة پورداود و دوستخواه، احتمالًاً ناشی از نگرانی دربارة اتهام طرفداری از قربانی است. به هرحال، 
اینکه موبدان زرتشتی از این بند جواز قربانی را استنباط نکرده، اما از مفرد بودن واژة »زن« عدم جواز تعدد 

زوجات را به دست آورده اند نیز نکته ای درخور تأمل است. 
2ـ9. نبود موارد تاریخی 

با وجود نمونه های متعدد تاریخی، در نوآموز مزدیسنا آمده است که بنا بر دلایل تاریخی، تعدد زوجات نارواست 
)سپنتا، 1311، ج2، ص87(. فرهنگ مهر در ادعایی عجیب میگوید: 

پس از آمدن اسلام به ایران، با آنکه تعدد زوجات در اسلام مرسوم و مجاز بوده است، هیچ موردی 
از تعدد زوجات در بین زرتشتیان ذکر نشده است و طبق بررسی که در تهران، یزد و کرمان انجام 
از آن  نیاکانشان که در سدة پیش  از زرتشتیان که در سدة اخیر زندگی کرده و  شد، هیچ یک 

میزیسته اند، بیش از یک زن نداشته اند )مهر، 1387، ص172، پاورقی 14(. 

حال خود میزان دقت بررسی جناب مهر را بسنجید. وی در جای دیگری گوید: »اگر تعدد زوجات در سنت زرتشتی 
بوده، چرا در قرون اخیر متروک شده است؟« )مهر، 1387، ص153( که پاسخ آن روشن است: اولًاً نمونه هایی از 

آن وجود دارد و دیگر به فرض نبود آن، همانند ده ها رسم دیگری است که در دهه های گذشته ترک شده است.
3ـ9. اثرپذیری از مسلمانان

اقدامات مانکجی و اثرپذیری از پارسیان، کمکم تأثیر خود را به جا گذاشت. جکسن که در آغاز سدة بیستم به 
ایران آمده است، گوید: »مردان زردشتی یزد معمولًاً کیزنه هستند؛ ولی داشتن دو همسر و تعدد زوجات، که 
نبوده است«  نتیجۀ نفوذ رسوم اسلامی مردم اطرافشان میدانند، در روزگاران گذشته غیرمعمول  را  خود آن 
)جکسون، 1369، ص437(. جکسن در اوایل 1900م به ایران آمد و این یعنی گزارش او مربوط به زمانی است 

که زرتشتیان ایران تحت تأثیر باورهای پارسیان هند قرار گرفته بودند. 
4ـ9. قدمت رسم چندهمسری 

علیاکبر جعفری در توجیه این مطلب که زرتشت بر اساس سنت سه زن اختیار کرده است، میگوید: 

اگر هم آن بزرگوار سه همسر داشت، ما را چه که پس از هزارها سال در سدة بیستم میلادی که 
بسی از یک‌زنی گفتگو و پشتیبانی م‌یشود، نشسته احساس شرمندگی بکنیم و یا زبان به خرده‌گیری 
دراز کنیم؟ زندگی خصوصی زرتشت از آنِِ هزارها سال پیش بود و طبعاًً باید باشد؛ ولی آیین زندگی 

را که او طرح کرد، برای همیشه است )جعفری، 1353، ص146(. 

اما وقتی میخواهد به مسئلة »ازدواج با محارم« پاسخ دهد، میگوید: »ما را به آنچه دراین باره گفته‌اند و م‌یگویند، کاری 
نیست. ما اینجا میخواهیم بدانیم زرتشت و یارانش چه گفته یا چه کرده‌اند« )جعفری، 1353، ص177(. به بیان دیگر، 
اگر مسئلة تعدد زوجات باشد، سیرة زرتشت به ما ربطی ندارد؛ اما اگر مسئلة ازدواج با محارم باشد، باید دید که زرتشت 

و یارانش چه کرده‌اند. این همان تناقض و قرائت گزینشی است که این دسته از نویسندگان دچار آن هستند.
جالب تر اینکه در همین دورة معاصر، چون تعدادی از زنان زرتشتی اسلام اختیار کردند و به ازدواج مسلمانان 
از  بدین وسیله  تا  به‌رسمیت شناخته شود  تعدد زوجات  قانون  داد که  پیشنهاد  درآمدند، موبد رستم شهزادی 

دین گریزی زنان جلوگیری به عمل آید )امینی، 1380، ص342(. 
جـدا از ایـن، در صـورتی کـه زن نـازا باشـد، مـرد میتوانـد همسـر دیگـری اختیار کنـد و با همین شـرط، 
ازدواج بـا زن سـوم نیـز جایـز خواهـد بـود )بارتولومـه، 1337، ص51(. بنـا بر قانون کنـونی، هر مرد زرتشـتی 
تنهـا حـق داشـتن یـک زن را دارد و بیـش از آن جایـز نیسـت، مگـر در شـرایط خـاص؛ ماننـد نـازا بـودن زن 

)آیین نامة احوال شخصیة زرتشتیان ایران، 1386، ص22ـ23، مادة 16(. 

نتیجه گیری

پارسیـان هنـد کـه به دلایـل اقتصادی برای مدتی تکهمسـری را برگزیـده بودند، با قرائتی گزینـشی از متون، 
جواز چندهمسـری را در شـریعت زرتشـتی انکار کردند. آنها با نادیده گرفتن شـواهد بسیار، تکهمسـری خود 
را بـه کل تاریـخ دین زرتشـتی تسـری دادنـد و موجب به اشـتباه افتادن محققـان بسیاری شـدند. این پژوهش 
بـر پایـة مطالعـة کتابخانـه ای و بـا روشی توصیفی ـ تحلیلی نشـان میدهد که چندهمسـری در آیین زرتشـتی 
نه تنهـا جایـز، بلکـه در مقاطـع گوناگـون تاریـخی، به ویژه در طبقات اشـرافی و سـاختار سیاسی ـ دیـنی ایران 
پیـش از اسلام، عـرفی و مشـروع بوده اسـت. بـرخلاف ادعای برخی از موبدان و نویسـندگان زرتشـتی معاصر، 
کـه بـا تیکـه بـر خوانش هـای خـاص از اوسـتا و بـرخی سـکوت های متـنی کوشیده انـد کـه تکهمسـری را 
به عنـوان اصـلی آییـنی و ثابـت در زرتشـتیگری معـرفی کننـد، شـواهد متعـددی از متـون اوسـتایی، پهلوی و 

گزارش های مورخان مسلمان و غربی مؤید رواج تعدد زوجات در این آیین است. 
در سطح تطبیقی، این رسم در نسبت با نظام هستیشناسانة آیین زرتشتی قابل فهم است؛ جایی که ازدواج 
و ازدیاد نسل بخشی از مبارزة یکهانی با اهریمن تلقی میشود. همین نگرش موجب صدور احکام فقهیای در 

سنت زرتشتی شد که به صراحت بر برتری فرد دارای همسر و فرزند در برابر دیوان و اهریمن تأیکد مکیرد.
بـررسی تحـولات تاریخی نیز نشـان میدهد که الغای رسـمیِِ چندهمسـری در میان زرتشـتیان، محصول 
فشـارهای بیـرونی نـاشی از مواجهـه با فرهنگ غربی، اصلاح طلـبی دینی در میان پارسیـان هند و تلاش برای 
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بازسـازی تصویـر آییـن زرتشـتی در قالب هـای نوگرا بوده اسـت. چنیـن روندی نـوعی بازتعریـف هویت دینی 
در پرتـو مناسـبات مـدرن را بازتـاب میدهـد؛ رونـدی کـه در آن بـرخی عناصـر تاریـخی دیـن حذف یـا انکار 

میشوند تا قرائتی همساز با ارزش های زمانه پدید آید.
بر این اسـاس، پژوهش حاضر با نقد دیدگاه های معاصر و تحلیل اسـناد اصیل نشـان داد که چندهمسـری 
در آییـن زرتشـتی یـک سـنت دیرپـای دینی، حقـوقی و اجتماعی بوده اسـت و انـکار آن در عصـر جدید، بیش 
از آنکـه مسـتند بـه متـون کهن باشـد، برخاسـته از تحولات گفتمـانی دوران مدرن اسـت. این بـررسی، علاوه 
بـر بازخـوانی واقع گرایانـة تاریـخ آییـن زرتشـتی، میتوانـد الگـویی روش شـناختی در تحلیـل نسـبت سـنت و 

مدرنیته در سایر ادیان نیز فراهم سازد.
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Abstract
One of the Buddha’s doctrines is the doctrine of no-substantial-
self (anātman); however, this doctrine has raised questions since the 
Buddha’s own time. One early philosophical school, called Pudgalavāda 
(Personalism), holds that although the Buddha rejects the existence of a 
substantial anātman and emphasizes the doctrine of the five impersonal 
aggregates (skandhas), there are instances in both the wording and 
the overall intent of his teachings that explicitly or logically imply the 
existence of something in the human being called pudgala, or person, 
which constitutes the “I” of the human being. This research employs a 
descriptive-analytical method to explain the claim of the Personalist 
school. First, it shows that from their perspective, there are both textual 
and theoretical reasons confirming the real and ultimate existence of the 
pudgala. It then explains how the Personalist school transforms Theravāda 
ontology by introducing the category of pudgala into their two-category 
system. Finally, regarding the nature of the pudgala, it can be argued that 
from the Personalist viewpoint, it is: 1) real, 2) ultimate, 3) indifferent to 
conditioned and unconditioned phenomena, and 4) ineffable.

Keywords: Pudgalavāda, Person, Ātman, Dharma, Skandhamissionary models, 
cultural resistance.
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چکيده
یکی از آموزه های بودا، آموزۀ فقدان نفس جوهری )anātman( است؛ اما این آموزه از زمان خود بودا 
پرسش هایی را به دنبال داشته است. یکی از مکاتب فلسفی متقدم با نام پودگله واده )شخص گرایان( 
قائل است که هرچند بودا وجود آتمن جوهری را رد مکیند و بر آموزۀ پنج اسکندای نامتشخص 
تأیکد دارد، اما هم در عبارات و هم در تقدیر آموزه های وی، مواردی به چشم میخورد که صراحتاًً یا 
منطقاًً متضمن این هستند که در انسان چیزی به نام پودگله یا شخص نیز وجود دارد که تقوم بخش 
»من« انسان است. ما در این تحقیق تلاش کرده ایم که با روش توصیفی ـ تحلیلی مدعای مکتب 
شخص گرایان را تبیین کنیم. ازاین رو در وهلۀ نخست نشان داده ایم که از نظر آنان، هم دلایل 
تبیین کرده ایم که  تأیید هستی واقعی و نهایی پودگله وجود دارد. سپس  متنی و هم نظری در 
مکتب شخص گرایی، هستیشناسی تراواده ای را با وارد ساختن مقولۀ پودگله در نظام دومقوله ای 
آنها دگرگون مکیند. نهایتاًً در خصوص چیستی پودگله میتوان گفت که آن از نظر شخص گرایان، 

1. واقعی، 2. نهایی، 3. علیالسویه نسبت به امور مشروط و نامشروط و 4. بیان ناپذیر است. 

کليدواژه ها:پودگله واده، شخص، آتمن، دارما، اسکندا.
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مقدمه

در متون مقدس پالی، یکی از مهم ترین آموزه های مطرح شده این است که تحت هیچ عنوانی، چه در معنای متعارف 
و چه در معنای فلسفی کلمه، چیزی به نام نفس، خودِِ جوهری، شخص یا آتمن )tmanā/pudgala/puruṣa و 
 Anguttara Nikāya,( وجود ندارد )Collins, 1990, p.71 :؛ ر.کattā/pugala/purisa :معادلشان در پالی
 .)2012, part III, section 443; Samyutta Nikāya, 2003, part IV, section 49; Conze, 1962, p.34

از این دیدگاه حذف گرایانه به »اَنَاتّاّ« )anattā یا anātman( تعبیر میشود که به معنای نفی خود یا نفس جوهری 
ثابت است )Gombrich, 2009, p.69-70(. این آموزه که به نحوی یکی از سنگ بناهای اصلی تعالیم بوداست 
)Hamilton, 1996, p.xv-xvi(، با تعابیر و تفاسیر مختلف مورد پذیرش اکثر مکاتب بودایی قرار گرفته است و آنها آگاهی 
به آن را از لوازم اصلی نیل به نیروانا دانسته‌اند )Westerhoff, 2018, p.54; Edelglass & Garfield, 2009, p.261(. با 
توجه به این مبنای فکری، پرسش مهمی که از زمان خود بودا مطرح بوده و همواره در تاریخ تفکر بودایی نیز 
ـ چه از جانب بوداییان و چه از جانب منتقدانشان ـ تکرار شده، این است که پس این افکار و عواطف و خواست‌هایی 
که انسان در خود پدید میآورد، بر چه مبنای وجودشناختیای استوار است؟ به‌عبارت دیگر، آن یکست که متحمل 
بر دوش  را  قرار میگیرد؟ آن یکست که مسئولیت اخلاقی  بازپیدایی  رنج میشود؟ آن یکست که در چرخۀ 
مکیشد؟ آن یکست که به نیروانا نایل میشود؟ آن یکست که کارمای زندگ‌یهای گذشته را با خود حمل مک‌یند؟ 
آن یکست که خاطرات گذشتۀ خود را بهیاد میآورد؟ )Harvey, 1995, p.8(. در پاسخ به پرسش هایی از این 
دست، بودا آموزۀ پنج اسکندا )skandha( یا پنج توده را مطرح مکیند که عناصر )dharma( یا به بیان بهتر، 
فرایندهایی هستند که در کنار کیدیگر به انسان تقوم میبخشند. این پنج توده عبارت‌اند از: 1. روپَاَ )rūpa( یا صورت 
جسمانی؛ 2. وِِدََنا )vedanā( یا احساس؛ 3. سََنّّا )saññā( یا شناسایی؛ 4. سََمکارََا )samkhāra( یا افعال ارادی و 
 .)Samyutta Nikāya, 2003, part III, section 56-57 & 86( یا آگاهی )viññāna( مقاصد؛ 5. ونّّیانا
هیچ کی از این پنج توده، جوهر نیستند؛ ثبات ندارند؛ بدون نسبت با توده های دیگر کارکردهای خود را بروز نم‌یدهند 
و از همه مهم تر، هیچ کدام به تنهایی یا در کنار توده های دیگر، تقوم بخش واقعیتی به نام نفس جوهری یا آتمن یا 
شخص ثابت بنیادین نیز نیستند )Samyutta Nikāya, 2003, part III, section 22-23(. تصور وجود نفس، 

 .)Conze, 1962, p.38( تصوری بدون متعلق است
اما همواره کسانی یا مکاتبی در تاریخ تفکر بودایی قائل بوده اند که آموزۀ مورد نظر بودا با آنچه بوداییان در 
قالب بحث های فلسفی در این زمینه مطرح کرده اند، یکی نیست. برخی با ابتنا بر بعضی فقرات متون مقدس 
پالی )Majjhima nikāya, 1995, part I, section 2( میگویند که بودا، هم انگارۀ وجود نفس جوهری و 
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هم انگارۀ انکار آن را رد کرده است )Westerhoff, 2018, p.55(. دیگرانی نیز هستند که قائل اند بحث های 
بودا صبغۀ عملی و نجات شناسانه دارد؛ اما مباحث بعدی بیشتر جنبۀ نظری و مدرسی را مدنظر قرار داده اند و 
رادکیال‌ترین  اینها  اما  )Gombrich, 2009, p.166(؛  افتاده‌اند  بودا دور  اندیشه های اصیل  از  بدین واسطه 
موضع گیریها در مقابل نظرۀی نفی آتمن نیستند. برخی جریان ها و مکاتب بودایی که نفی مطلق خود/نفس/
شخص را رضایت بخش نمیدانستند، به گونه های مختلف تلاش کردند تا با ابتنا بر کلمات بودا یا/و ارائۀ برخی 
براهین، از وجود نوعی نفس یا شخص )pudgala( در انسان دفاع کنند. در رأس آنها فرقه ای قرار دارد که 
 .)Conze, 1962, p,123; Westerhoff, 2018, p.55( )Pudgalavāda( است  پودگله‌واده  به  معروف 
همان گونهکه از عنوان اصلی این جریان پیداست، معتقدان به آن، علاوه بر اسکنداها، به وجود »شخص« به‌عنوان 
امر تقوم بخشی مستقل در انسان باور داشتند و آن را امری اصیل میدانستند )Williams, 2005, p.86(. البته 
چنین باور خاصی باعث نشده است که سایر بوداییان، قائلان به وجود پودگله را خارج از آیین بودا تصور کنند 
)Dutt, 1978, p.181(. وسوبندو با بیمیلی اینان را از انجمن میشمرد و به اکراه سزاوار رهایی و رستگاری 
میداند؛ با این همه، اینان را »بیرونیانِِ در میانِِ ما« میدانستند و هم از باستان همواره کمان ملامت بر آنان 

کشیده اند )پاشایی، 1380، ص273(. 
در این مقاله تلاش کرده‌ایم که با روش توصیفی ـ تحلیلی و با ابتنا بر آثار بوداشناسان برجسته، در خصوص 
این مکتب و جایگاه تاریخی آن‌ و همچنین دربارۀ دیدگاهش دربارة »شخص« و چیستی و جایگاه وجودشناختی 
آن به تحقیق بپردازیم. در زبان فارسی، برخی آثار تألیفی و ترجمه‌ای به بحث مختصر در باب آموزۀ اناتّاّ پرداخته‌اند 
)چاترجی و داتا، 1384؛ شایگان، 1383، ج1(؛ اما به جز دو استثنا )پاشایی، 1380، ص273 به بعد؛ هاشم پور و 
گراوند، 1403(، بحث قابل توجهی دربارة نظرۀی شخص‌انگاران بودایی مطرح نشده است. ازاین‌رو، هم به‌دلیل 
اهمیت تاریخی این مکتب و هم فقدان ادبیات پژوهشی فارسی در این زمینه، تحقیق دربارۀ آرای مکتب شخص‌انگاران 
ضرورت دارد. اما در زبان انگلیسی پژوهش های خوبی در این زمینه صورت گرفته است )برخی از مهم ترین آنها 
 Priestley, 1999; Thien Chau, 1999; Cousins, 2004, II ; Lamotte, 1988; Carpenter, 2015;

Dutt, 1978; Lusthaus, 2009( که در حد امکان، در این تحقیق مورد استفاده قرار گرفته اند. لازم به ذکر 

است که از همان دوران باستان، ادبیات قابل توجهی در نقد اندیشۀ شخص گرایان در تاریخ آیین بودا پدید آمده 
است که با وجود اهمیت زیاد آن، مسئلۀ مورد نظر ما در این تحقیق نیست و بررسی آن مجال دیگری میطلبد.

1. مکتب پودگله

منابع موجود حایک از این هستند که اولین اختلاف نظرها در میان بوداییان، بعد از شورای دوم )اواسط قرن چهارم ق.م( 

و در خصوص کمال یا نقص ارهت ها )arhat / فرد به روشنیرسیده( و برخی دستورهای عملی پدید آمد. با 
گسترش تقابل ها، شاهد بروز نخستین تقسیمات در میان بوداییان هستیم. گروهی که قائل به امکان وجود نقص 
نامیده شدند که پیش درآمد مکتب  در ارهت ها بودند، »مهاسنگکیه« )Mahāsaṃghika / جماعت بزرگ( 
مهایانه بودند؛ و گروهی که خود را وفاداران حقیقی به تعالیم بودا معرفی مکیردند و ارهت را فردی کامل و 
بدون نقص میدانستند، »استویره واده« )Sthaviravāda / آنان که همچون پیشینیان سخن میگویند یا آنان 
که آموزه های قدما را تعلیم میدهند( نامیده شدند )Bareau, 2005a, v.2, p.1193(. هر کدام از این گروه ها 
به فرق متعددی منقسم شدند )عمدتاًً از هجده فرقه سخن به میان میآید(. در میانۀ قرن سوم پیش از میلاد، در 
میان استویره‌واده تقسیماتی پدید آمد که چهار فرقه از مهم ترین فرق ظهوریافته عبارت بودند از: 1. سرواست‌یواده 
)sarvāstivāda(؛ 2. ویبهاجیاواده )Vibhājyavāda(؛ 3. تراواده )که شاید از فرقۀ ویبهاجیاواده پدید آمده باشد(؛ 
4. پودگله‌واده )Pudgalavāda( که گاه به‌واسطۀ نام بنیان گذارش واتسیپوترا )Vātsīputra(، فرقۀ واتسیپوتاریا 

 .)Westerhoff, 2018, p.44-45; Cousins, 2004, p.85-86( نامیده میشود )Vātsīputarīya(
علاوه بر مسئلۀ کمال یا نقص ارهت ها، اختلاف مهم دیگری هم بین متفکران مهاسنگکیه و استویره واده 
وجود داشت که بعداًً در میان فرق منشعب از آنها نیز به گونه های مختلفی انعکاس پیدا کرد و متأثر از آموزۀ 
بودایی نفی آتمن بود. استویره واده قائل بودند که آنچه ما »شخص« )pudgala( مینامیم، حقیقتی جز تریکب 
 )pudgalanairātmya( ندارد و امری ثانویه و تهی از وجود حقیقی است )dharma( برخی عناصر مقومۀ نامتشخص
و وجود اصیل فقط مختص دارماهاست؛ چراکه امر مرکب، جدا از اجزای مقومه‌اش، واقعیت مستقلی ندارد: »کل« 
امری اعتباری است و فقط اجزا واقعی هستند. در مقابل، مهاسنگکیه، هم شخص و هم دارماها را تهی از وجود 
اصیل م‌یدانستند که همین نظر بعدها در میان متفکران مادیََمکیا و ذیل آموزۀ شونیتا )śunyatā( گسترش پیدا کرد 
)Conze, 1962, p.198(. در این میان، پیروان مکتب پودگله، از خاستگاه های فکری اصلی خود عبور کردند و قائل 
به نوعی اصالت برای خود شخص )pudgala( نیز شدند و علت نام‌گذاری آنها نیز به همین باور آنها بازم‌یگردد و بیشتر 

 .)Priestley, 1999, p.1; Westerhoff, 2018, p.48-49( نقدها بر آنها نیز متوجه همین دیدگاه مبدعانه است
در خصوص آثار مکتب پودگله، اطلاعات مفصلی وجود ندارد. آنها ظاهراًً سه سبد آموزۀ )Tripitaka( مخصوص 
خود را داشته‌اند )Thien Chau, 1999, p.18( و منقول است که اَبَ‌یدارمایی نُهُ بخشی را تدارک دیده بودند که 
شاریپوتراب‌یدارما )Śāriputrābhidharma( یا دارمالکشناب‌یدارما )Dharmalakṣaṇābhidharma( نامیده 
میشد )Priestley, 1999, p.43(. ژوان تسانگ )Xuan Zang( میگوید که پانزده متن سامیتیایی )نام یکی از 
زیرفرقه های شخص گرایان( را با خود به چین برده و نام برخی از آنها را آورده است. عنوان یکی از آثاری که نام 
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میبرد، »سامیتیانکیایامولاب‌یدارما« )Sāṃmitīyanikāyamūlābhidharma( است که احتمالًاً همان اثری 
 )Sānmidibŭ lŭn/Sāṃmitīyanikāyaśāstra [SNS]( »است که ترجمۀ چینی آن را با عنوان »سانمیدیبو لون
اما  دارد؛  پودگله  و  آتمن  مسئلۀ  دربارة  مفصلی  نسبتاًً  بحث  و   )Ramanan, 1953 :در( داریم  در دست 

است.  نامعلوم  آن  نویسندۀ 
دو متن دیگر عبارت‌اند از: 1. ترا‌یدارماکنداکا )Traidharmakhaṇdaka( که دو ترجمۀ چینی از آن باقی 
 )Vasubhadra( »مانده است و بحث مختصری دربارة مسئلۀ شخص دارد و نویسنده‌اش را ارهتی به‌نام »وسوبادرا
ذکر کرده‌اند؛ 2. وینایادِِواویمشات‌یویاکتی )Vinayadvāviṃśativyakti( که فاقد بحث در خصوص مسئلۀ یادشده 
است و نویسنده‌اش را شخصی به‌نام »بوداتراتا« )Budhatrāta( دانسته‌اند )Priestley, 1999, p.43-44(. همچنین 
متون دیگری وجود دارد که یا دیدگاه پیروان مکتب پودگله را به اختصار گزارش داده اند ـ یکی ویجنانهکایه 
)Vijñānakāya( که مربوط به مکتب سرواستیواده است و دیگری کتاوتّوّ )Kathāvatthu [KVU]( که 
متنی تراواده‌ای است‌ )در: Kathāvatthu, 1915( ـ یا در ضمن نقد آنان، متعرض آرایشان شده‌اند. فصل الحاقی 
فیلسوف   )Duerlinger, 2003 :در( نوشتۀ وسوبندو   )Abhidharmakośa [ADK]( اب‌یدارماکوشا  کتاب 
بودایی قرن چهارم یا پنجم میلادی و همچنین فصل شانزدهم کتاب چاندرایکرتی فیلسوف مادیََمکیایی به نام 
مادیََماکاوََتارا )Madhyamakāvatāra( از جمله مهم‌ترین متون انتقادی مفصل‌اند )Cousins, 2004, p.86؛ 

 .)Priestley, 1999, p.46-53 :برای بررسی جامع تر منابع کلاسکی، ر.ک
بر اساس این منابع، شخصی به نام واتسیپوترا در قرن سوم پیش از میلاد متونی را تدارک دید )گاهی نیز سخن از 
ارهتی به‌نام گوپا/Gopa است( )Thien Chau, 1999, p.8( و در آنها دیدگاه خود دربارۀ چیستی و نحوۀ وجود »شخص« 
)pudgala( را شرح و بسط داد و تلاش کرد تا در مقابل سایر فرق بودایی معاصر خود، به این پرسش وجودشناختی مهم 
که »آیا شخص امری اصیل است؟« پاسخی مثبت دهد )Warder, 2008, p.234(. بدین ترتیب، پیروان وی با نام 

»واتسیپوتریاها« شناخته شدند و به‌واسطۀ بحث محوری در اندیشه هایشان »پودگله‌واده« نام گرفتند. 
به مرور زمان )از قرن سوم پیش از میلاد تا قرن سوم میلادی(، تقسیماتی در میان همین فرقه شکل گرفت 
و چهار جریان فکری نسبتاًً متمایز پدید آمد که عبارت اند از: 1. دارموتّاّریا )Dharmottarīya(؛ 2. بادرایانیا 
)Bhadrayanīya(؛ 3. سامّّیتیا )Sāṃmitīya(؛ 4. سنّّاگارکیا )Şaṇnagarika(. خود جریان سامّّیتیا به دو زیرفرقه 
تقسیم شد، به نام های اَوَانتاکا )Avantaka( و کوروکولاکا )Kaurukulaka(. تا قرن دهم بعد از میلاد، دو 
 Priestley, 1999, p.31; Bareau,( واتسیپوتریا و کوروکولاکا همچنان وجود داشته‌اند  به نام های  جریان 

 .)2005b, p.23; Thien Chau, 1999, p.4-5

زمانی که راهب چینی ژوان تسانگ در قرن هفتم میلادی به هند سفر مکیند، گزارش میدهد که حدود 
 .)Lamotte, 1988, p.542( در هند مشغول فعالیت اند )66500 راهب سامیتیایی )تقریباًً کیچهارم کل راهبان
همچنین گفته شده است که این جریان فکری، در میان خانوادۀ سلطنتی نیز پیروانی پیدا کرده؛ از جمله خواهر 
یکی از امرای قرن هفتم در کسوت راهبۀ این فرقه درآمده است )Titlin, 2014, p.107(. بنابراین، ما نه با 
کی فرقۀ کوچک و کم‌اهمیت، بلکه با جریانی بزرگ و گسترده مواجهیم که بیش از هزار سال در هند دوام 
پیدا کرده است. آنها اگرچه طبق بیان وسوبندو برخی متون مقدس پالی را فاقد وثاقت م‌یدانستند، اما سازوکار 
رهبانیتشان با چهارچوب مقبول در سایر مکاتب اختلاف چشمگیری نداشت؛ مگر برخی تفاوت های جزئی در 

جامه و در برخی آداب و رسوم. 
لازم به ذکر است که اختلاف های فکری میان گرایش های متعدد شخص گرایان چندان روشن نیست و 
ظاهراًً محدود به تفسیر برخی فقرات در خصوص جایگاه ارهت بوده است )Conze, 1962, p.123(. از این 

جهت، بحث ما در خصوص آرای شخص گرایان، فارغ از اختلاف نظر های درون مکتبی خواهد بود. 

2. زمینه های اعتقاد به شخص/پودگله

چنانکه پیش تر اشاره کردیم، همۀ بوداییان ارتدوکس به نحوی قبول دارند که فقط رخدادها و فرایندهای نامتشخص 
واقعیت دارند. تصور شخصیت، متعلََق واقع‌یای ندارد و صرف پندار است. به عبارت‌دیگر، در اندیشۀ بیشتر بوداییان، 
اگر هستندگان را تحلیل وجودشناختی کنیم، هیچ گاه به عنصر یا اصلی که متضمن تشخص باشد، نخواهیم رسید؛ 
به عبارت‌دیگر، شخص واقعیت نهایی نیست؛ بلکه واقعیت عرفی است )Collins, 1990, p.179(. آنچه هست، 
عناصر نامتشخص و ناپایداری است که در کنار کیدیگر واجد کارکردهایی هستند و هستندگان گوناگون، از جمله 
انسان را پدید میآورند؛ بنابراین انسان نیز همچون سایر موجودات، متقوم از دارماهایی است که نه به صورت مجزا 
و نه در کنار کیدیگر، پدیدآورندۀ نفس جوهری یا شخص نیستند. در مقابل، پیروان مکتب پودگله، با اینکه به وثاقت 
گفته های بودا باور داشتند، قائل شدند به اینکه در کنار دارماهای نامتشخص، چیزی به‌نام شخص )پودگله( هم وجود 
 Conze,( دارد که در مباحث وجودشناختی باید در حساب آید؛ اگرچه آن را متمایز از نفس جوهری م‌یدانستند
p.38 & 122-123; Dutt, 1978, p.183-184 ,1962(. اینکه شخص گرایان بر چه اساسی از آن باورِِ عموماًً 

پذیرفته شده گذر کردند و دیدگاهی ایجابی در خصوص شخص اختیار کردند، نیازمند توضیح است. 
در وهلۀ نخست، طبق نظر شخص گرایان، عباراتی در خود متون مقدس وجود دارد که در آنها بر وجود 
شخص به صورت مستقیم یا غیرمستقیم صحه گذاشته شده است. این یکی از مهم‌ترین دستاویزهای شخص‌گرایان 
در نفی این اعتقاد است که شخص بهکلی امری پنداری و غیرواقعی است. برخی از این فقرات بدین شرح است:
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-	 یـــک شـــخص )eka-pudgala( زمانـــی کـــه در جهـــان زاده می‌شـــود، بـــرای بهزیســـتی 
ـــردم زاده میشـــود. یکســـت آن یـــک شـــخص؟ آن همانـــا تتهاگتـــا اســـت  عامـــۀ م

 .)Aṅguttarra Nikāya, 2012, part I, section 22 :ر.ک(
-	 شخص پس از اینکه حداکثر هفت بار زاده شد، به رنج پایان خواهد داد و او کسی است که 

همۀ بندها را گسسته است. 
-	 من به شما در خصوص بار، برداشتنش، بر زمین نهادنش و باربر تعلیم خواهم داد: پنج اسکندا 

که در گسترۀ خواهش قرار دارند، همان بارند؛ دلبستگی، بار را بر دوش گرفتن است؛ دوری 
از دلـبـستـگی، بر زمیـن نـهادن بار است؛ بر دوش کشـندۀ بار، هـمانا شـخـص اســت 
.)Samyutta Nikãya, 2003, part III, section 25-26; ADK, 2003, section 3, n.2(

مضمون مشـتریک که در این عبارات و فقراتی از این دسـت به چشـم میخورد، این اسـت که »شـخص« 
امـری حقیـقی اسـت کـه گاه همـان بـودای زنـده و جاویـد دانسـته شـده اسـت یـا همـان امـری کـه پس از 
بازپیداییهـا همچنـان بـاقی میماند یا طبق عبارت آخر، همان واقعیتی اسـت در انسـان که در کنار اسـکنداها 
مقـوم انسـان اسـت و تـرک دلبسـتگی مکیند. اگر شـخص، امـری غیرواقـعی و چیزی جز اسـکنداها نباشـد، 
عبـارت سـوم بـه ایـن تصدیـقِِ بیمعنا خواهـد انجامید که بار )اسـکنداها( و کشـندۀ بار )شـخص( یکی اسـت 

 .)ADK, 2003, section 3, n.2-4; Conze, 1962, p.124; Ganeri, 2007, p.163-164(
در کنار این دلایل متنی، شخص گرایان قائل اند به اینکه برخی آموزه های بودا نیز بدون اعتقاد به وجود 
شخص، بیمعنا خواهند بود )SNS, 1953, p.177-178( و بنابراین، شخص گرایی نه تنها در تقابل با تعالیم بودا 
نیست، بلکه بودایی حقیقی اصولًاً نمیتواند بهکلی منکر وجود شخص باشد. انکار تمام عیار »شخص« همانا و 

بیمعنا ساختن بسیاری از آموزه های بودا همانا. در ادامه به برخی از این موارد اشاره خواهیم کرد. 
	1 در آیین بودا، اعتقاد به بازپیدایی، باوری اساسی است. آن کس که در دوره‌ای زندگی میک‌ند، همان کس .

است که در تولد پیشین م‌یزیسته است و باید بار اعمال زندگی گذشتۀ خود را بر دوش کشد. حال اگر 
عنصری نباشد که متضمن وحدت هویت باشد، باور پیش گفته محلی از اعراب نخواهد داشت. اسکنداها 
چنین کارکردی ندارند. پس باید امر دیگری در میان باشد که بنیان هستیشناختی این وحدت هویت 
قرار گیرد و رسوبات کارمایی زندگی پیشین را به زندگی بعدی انتقال دهد و آن همانا »پودگله« است 

 .)Lasthaus, 2009, p.277; Dutt, 1978, p.187(
	2 وقتی می‌گوییم: »بودا به نیروانا رسید«، منظورمان چه کسی یا چه چیزی است؟ قطعاً اسکنداها چنین .

شأنیتی ندارند؛ زیرا در عرصۀ امور مشروط قرار دارند و نیروانا در حیطۀ نامشروط است. بنابراین باید چیزی 
غیر از اسکنداها باشد که این گذار از طریق آن ممکن شود و آن همان پودگلة بوداست. اگر چنین چیزی 
را نپذیریم، باید حکم به فنای بودا پس از مرگ جسمانی بدهیم )Conze, 1962, p.125-127(. این 
دیدگاه متضمن این است که از نگاه شخص گرایان، پودگله در وضعیت نیروانا حضور دارد و تجربۀ نیروانا 

 .)Thien Chau, 1999, p.180( تجربه‌ای است که پودگله فاعل شناسای آن است
	3 ذهن ما کارکردهایی دارد که اسکنداهای ذهنی به‌واسطۀ ناپایندگی‌شان ممکن نیست مبدأ این کارکردها .

باشند. آن کدام بنیان هستیشناختی در انسان است که امکان یادآوری و بازشناسی را فراهم میآورد؟ 
چه چیزی جز شخص انسان است که میتواند خاستگاه یادآوری و بازشناسی باشد؟ باید کی »من« در 
میان باشد که در لحظۀ x1 تجربه کند و همان »من« در لحظۀ x2 تجربۀ پیشین خود را بهیاد آورد. اگر 
این »من« وجود نداشته باشد، دیدن، شنیدن، فهمیدن و به طور کلی همۀ ادراکات و احساسات و خواست‌ها 
بیمعنا میشوند. باید کسی باشد که به‌واسطۀ دیدن، منفعل و پذیرندۀ ادراک شود. شناخت نیازمند شناسنده 

 .)Westerhoff, 2018, p.56; Yao, 2009, p.75-76; Thien Chau, 1999, p.161( است
بنابراین، شخص گرایان بر اساس مجموعه‌ای از شواهد متنی و دلایل نظری به این نتیجه رسیدند که ممکن نیست 
انسان چیزی جز مجموعۀ پنج اسکندای نامتشخص نباشد. باید امر دیگری در میان باشد که آنها از آن به »پودگله« 
)شخص( تعبیر مکینند و آن را واقعی م‌یدانند )Kathāvatthu, 1915, Book I, part 1, section VIII(. پرسشی 
که در اینجا ذهن را به خود مشغول مکیند، این است که آیا شخص گرایان به نحوی احیاکنندۀ نظرۀی پوروشه 
در مکتب سانکهیه یا آتمن یکهانی در اوپانیشادها بودند یا پودگله چیزی غیر از اینهاست؟ برای پاسخ به این 

پرسش باید چیستی پودگله مورد بررسی قرار گیرد. 

3. چیستی پودگله

 Samyutta Nikāya, 2003,( میدانسـت )majjhimāpaṭipadā( بـودا آموزه هـای خـود را طریـق میانـه
part V, section 421(. این ادعای وی دو جنبۀ نظری و عملی دارد. از جنبة عملی )هشـت طریق شـریف(، 

طریقـت بـودا چیـزی بیـن اباحه گـری و خودپروری ازکیسـو و ریاضت و مشـقت سـخت ازسـویدیگر اسـت 
)ر.ک: Majjhima Nikāya, 1995, part III, section 230( و از جنبـۀ نظـری )در قالـب آمـوزۀ پدیدآیی 
وابسـته/ paticcasamuppāda و نفی آتمن جوهری(، موضعی میان مطلق‌گرایی اوپانیشـادی و نیست انگاری 

 .)Mūlamadhyamakakārikā, 2006, Introduction, p.1( مادیگرایانه است
ارائۀ تبیینی از همین طریقت میانه؛ اما دو سوی این  در این راستا، آموزۀ پودگله تلاشی است در جهت 
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وضعیت میانه برای شخص گرایان، امور دیگری هستند. از نگاه آنان، در کی سوی، دیدگاه اوپانیشادی قرار دارد 
که سخن از آتمنی مطلق، ثابت و فراشخصی به میان میآورد؛ و در سوی دیگر، بوداییانی هستند که آدمی را 
چیزی جز اسکنداهای پنج گانۀ فاقد هر گونه عنصر تشخص بخش نمیدانند. وجود واقعیتی به عنوان پودگله، در 
حقیقت تلاشی برای اتخاذ موضعی بین این دو دیدگاه است. همین پودگله است که تناسخ، نیروانا، آگاهی، 
احساس، رنج، یادآوری و انباشت کارمایی بر آن عارض میشود )Warder, 2008, p.234-235(. البته همین 
تفسیر نیز ملهم از برخی گفته های بوداست؛ ولی نتیجه ای که از آن گرفته میشود، منحصر به همین گروه است.

بودا در پاسخ به این پرسش که آیا آتمن وجود دارد یا خیر، میگوید: اگر بگوییم هست، با ابدیت گرایی 
هم داستان شده ایم و اگر بگوییم نیست، با فناگرایی هم نظر افتاده ایم و هیچ کدام از این دو دیدگاه، بر صواب 
نیستند )Samyutta Nikāya, 2003, IV, p.400-401(. بنا بر تفسیر شخص گرایان، پودگله همین وضعیت 
 SNS, 1953, p.176; Harvey, 1995,( یا نه هست و نه نیست است )antarābhava( بین هست و نیست

p.28-30(. این دیدگاه نیازمند تفصیل است. 

در ابتدای SNS ـ که پیش تر گفتیم متنی پودگله‌ای است ـ دربارة تفاسیر مختلف بوداییان از ماهیت و وجود 
آتمن/پودگله )نویسنده این دو اصطلاح را به جای کیدیگر بهکار میبرد( سخن گفته شده است: 1. برخی قائل‌اند به 
اینکه آتمن هیچ نوع واقعیتی ندارد؛ 2. برخی آن را امری بیان ناپذیر م‌یدانند؛ 3. بعضی دیگر وجود و واقعیت آن را 
تصدیق مکینند؛ 4. برخی میگویند که آتمن چیزی غیر از پنج اسکندا نیست؛ 5. برخی بین آتمن و پنج اسکندا 
قائل به تمایزند؛ 6. بعضی آن را پاینده م‌یدانند )SNS, 1953, p.173-174; Potter, 1999, p.355-359(. در 
ادامه آمده است که به رغم همۀ این تفصیل ها، رأی به معدومیت آتمن یا شخص، بسیاری از آموزه های بودا را 
بنابراین، آتمن حقیقتاًً هست )این مطلب را دیگر متون کلاسکی موجود نیز تأیید مکینند:  بیمعنا میسازد؛ 
KVU, 1915, book I, part 2( و اینکه آن نه با پنج اسکندا این همانی دارد و نه چیزی غیر از آنهاست 

)SNS, 1953, p.178(. شخص انگاران در نفی این همانی پودگله با پنج اسکندا چند دلیل میآورند: 

اسکنداها بیان پذیرند و اگر پودگله همان اسکنداها باشد، آن نیز باید بیان پذیر باشد؛ اما پیش تر 
دیدیم که بودا بر بیان ناپذیری آن تأکید کرده است. 

اسکنداها با مرگ فرد از بین میروند؛ چون در حیطۀ امور مشروط قرار دارند؛ و اگر پودگله همان 
اسکنداها باشد، آن نیز باید نابود شود و دیگر سخن گفتن از بازپیدایی یا نیل به نیروانا پس از 

مرگ، بیمعنا خواهد بود. خودِِ حقیقت زنده و جاوید بودا نیز بیمعنا خواهد شد. 
وقتی بدن تجزیه میشود، آیا پودگله هم تجزیه و متکثر میشود؟ وحدت آن با تکثرپذیری بدن 

)SNS, 1953, p.178; Harvey, 1995, p.35; Williams et al. , 2011, p.93( قابل جمع نیست

ازسو‌یدیگر، نظرۀی تمایز کامل بین پودگله و پنج اسکندا نیز مقبول شخص گرایان نیست. دلایل آنها بدین قرار است: 

اگـر پودگله دارمایی متمایز از سـایر دارماها یا اسـکنداها دانسـته شـود، باید برعکـس آنها امری 
نامشـروط باشـد و ایـن همـان رأی ابدیت‌گرایـان اسـت که بودا آن را نادرسـت دانسـته اسـت 

 .)Williams et al., 2011, p.93(
پودگله همان اصل حیاتی )jīva) (KVU, 1915, p.25-26( است. اگر پودگله متمایز از اسکنداها 
باشد، در این صورت، بدن فینفسه باید فاقد حیات باشد؛ و این دیدگاهی نیست که بودا آن را 

 .)Harvey, 1995, p.35( تأیید کند
اگر پودگله واقعیتی متمایز از اسکنداها باشد، امکان اثرگذاری بر آنها برای پایان دادن به بازپیدایی 
از نظر وجودشناختی شکاف وجود دارد، تعامل ب‌یمعناست  را نخواهد داشت. بین دو امری که 

 .)SNS, 1953, p.180-181(

با توجه به آنچه تا بدین جا گفته شد، شخص گرایان در تبیین چیستی پودگله چهار مدعا را مطرح مکینند: 
	1 پودگله امری توهمی نیست؛ بلکه واقعیت دارد؛ .
	2 پودگله با اسکنداها، نه این‌همانی کامل دارد و نه غیریت تمام‌عیار؛ .
	3 پودگله فی‌نفسه نه مشروط است )کیی از دارماها( و نه نامشروط )نیروانا(؛ بلکه حقیقتاً نسبت‌به آنها .

علیالسویه است؛ به عبارت دیگر، پودگله وضعیتی بین مشروط و نامشروط دارد؛ 
	4 پودگله توصیف‌ناپذیر است. این چهار مورد البته بی‌ارتباط با کیدیگر نیستند. پیش‌تر در ‌بخش »زمینه‌های .

اعتقاد به پودگله« توضیح دادیم که چرا شخص گرایان وجود پودگله را ضروری و نفی آن را در تعارض با 
آموزه های بودا م‌یدانند )ر.ک:Thien Chau, 1999, p.130 (. در ادامه به تبیین نحوۀ وجود آن م‌یپردازیم.

1ـ3. پودگله واقعی است

در سـنت تراواده‌ای که یکی از شـاخه های اسـتویراواده اسـت، بحث دارماهای واقعیت )عناصر تقوم بخش هستندگان 
کـه بعدهـا در ذیـل بحث اسـکنداها نیز تفصیـل پیدا کردند(، ابعاد فلسـفی به خود گرفـت. از نظر آنها، فقـط دارما ها 
بـا حفـظ خصوصیـات عـدم ثبات، فقـدان آتمن و مشـروط بودگی، به معنـای دقیق کلمـه و در تحلیل نهـایی حقیقتاًً 
هسـتند؛ یعـنی به امر وجودشـناختی دیگـری قابل تقلیل و فروکاهش نیسـتند. در مقابل، باقی چیزهـایی که رأی به 
وجـود آنهـا م‌یدهیـم، یـا اصلًاً نیسـتند و صرفـاًً وجـود پدیـداری دارند )مثل سـراب( یا چیـزی جز تریکـب دارماها 
نیسـتند )مثـل ارابـه( )Karunadasa, 2019, p.26-27(. بـر طبـق ایـن دیـدگاه، مـا با دو سـطح حقیقت/واقعیت 
مواجهیم: 1. آنچه حقیقتاًً هسـت )دارماهای مشـروط و ناپایدار(؛ 2. آنچه فقط در سـطح عرف یا مشـهورات مقبول 
عامـه موجـود دانسـته میشـود )امـور مرکب(؛ اما به معنـای واقعی کلمـه نمیتوان آنها را موجود دانسـت. این سـنخ 
دوم، صرفـاًً وجـود اسـمی دارنـد؛ یعـنی مـا به کی امـر مجموعی عنـوانی م‌یدهیـم و عرفـاًً آن را چیـزی متمایز از 
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عناصـر تقوم بخـش آن لحـاظ مکینیـم؛ اما در واقع، تحقـق متمایزی ندارد )ارابـه جدا از مواد تشـیکل‌دهنده‌اش که 
در کنـار هـم قرار م‌یگیرند، صرفاًً وجود اسـمی دارد، نه وجود واقـعی( )Karunadasa, 2019, p.72-73(. تقسیمی 
نزدیـک بـه ایـن را در مکتـب سرواسـت‌یواده و سـوترانتکیه نیز م‌یبینیـم؛ اگرچه اختلافـاتی نیز بین آنها وجـود دارد 

 .)Newland, 1999, p.18-20; Thakchoe, 2023, p.28-30; Westerhoff, 2018, p.61-62 & 74-75(
نظرۀی پودگله، در واقع نفی این هستیشناسی دومقوله ای و تبدیل آن به هستیشناسی سه مقوله ای است 
)Robinson, 1997, p.59(. در سنت های پیش گفته، وجود داشتن دو شکل دارد: 1. در قالب دارماها؛ 2. در 
قالب امر لفظی ـ اعتباری. غیر از این، فقط مقولۀ عدم را داریم. دارماها نیز یا مشروط اند )عناصر جهانی که 
اکنون در آن زندگی مکینیم( یا نامشروط )وضعیت نیروانا(؛ و غیر از دارماها هیچ چیز دیگری واقعیت حقیقی 

ندارد و اگر چیزی غیر از آنها موجود انگاشته میشود، در حد وجود اسمی و اعتبار ذهنی است. 
اما شخص گرایان تلاش مکینند تا معنای »بودن« را با وارد ساختن مقولۀ پودگله توسعه دهند. آنها وقتی 
میگویند که پودگله قطعاًً و به صورت نهایی وجود دارد و درعین حال اذعان مکینند که آن جایگاهی بین وجود 
پودگله در کسوت کی شرط  ازسویی،  اظهارنظر مک‌ینند.  تراواده‌ای  با هستیشناسی  دارد، در نسبت  و عدم 
استعلایی عمل مکیند؛ به این معنا که اگر ما یادآوری، ادراک، احساس، تحمل رنج، بازپیدایی و نیل به نیروانا 
را قبول داریم ـ که بوداییان قطعاًً قبول دارند ـ فرض پودگله شرط استعلایی آنهاست؛ یعنی بدون فرض پودگله، 
قبول موارد یادشده بیمعناست. پودگله شرط و فرض تبیینگری است که باورهایی از این دست را موجه میسازد 
)Lusthaus, 2009, p.277(. بنابراین، پودگله در جدال بین موجود و معدوم، در جبهۀ موجودات میایستد 

 .)ADK, 2003, section 2, n.1(
2ـ3. پودگله از سنخ واقعیت نهایی است

اما در تقابل بین وجود واقعی نهایی )دارماها( و وجود لفظی ـ اعتباری، جایگاه پودگله کجاست؟ پاسخ این است 
که هیچ کدام. پودگله از نظر وجودشناختی قابل تقلیل به هیچ کی از این دو مقوله نیست. فهم صحیح این 
مطلب در گرو فهم این دیدگاه تراواده‌ای است که »کل« وجود حقیقی ندارد؛ بلکه امری است اعتباری، که ما 
با اسم گذاری بر آن، نوعی وجود ثانویه و غیرنهایی برای آن در نظر میگیریم. در کتاب پرسش های میلیند 
)Milindapañha(، ناگاسنا خطاب به شاه میلیندا میگوید: ناگاسنا چیزی جز اسم و امری اعتباری نیست. آنچه 
واقعاًً هست، توده های تقوم بخش است. ناگاسنا صرفاًً نامی است که به این کل مجموعی میدهیم و این کل، 

 .)Carpenter, 2015, p.1-2 :حقیقتی جز عناصر مقومه اش ندارد )به نقل از
بر طبق این دیدگاه، »کل« شأن هستیشناختی ثانویه دارد؛ به این معنا که اگرچه در حیطۀ ذهن و زبان، 

برای آن وجودی اعتبار مکینیم، اما این وجود، کی وجود تبعی یا بالعرض است. »کل« از آن جهت هست که 
اجزای تقوم بخش آن وجود دارند و از نظر وجودشناختی، هیچ وجودی به وجود مجموعی اجزایش نمیافزاید. 
شخص گرایان در تبیین حقیقت پودگله، دیدگاه دیگری دربارة هستیشناسی کل و جزء دارند. از نظر آنها، »کل« 
شأن وجودشناختیای مستقل دارد و چیزی علاوه بر اجزای تقوم بخش آن است؛ یعنی حتی اگر پودگله را لّکیّ 
بدانیم که حاصل تجمیع پنج اسکنداست، باز نباید تصور کرد که این »کل« صرفاًً وجود اعتباری دارد؛ بلکه برای 
آن باید وجود حقیقی در نظر گرفت. هر لِِک ساختاریای وضعیت خاصی از روابط علّیّ بین اسکنداها و شروط 
پودگلة خود است  بنابراین، هر فرد واجد  و  به همان کل است  پدید م‌یآورد که منحصر  را  افعال  و  و علل 
)Westerhoff, 2018, p.57(. از این جهت، این نقد وسوبندو بر شخص گرایان، که اگر آنها شخص را کل 
م‌یدانند، بنابراین باید صرفاًً وجود ذهنی برای آن قائل باشند )ADK, 2003, section 2, n.1(، نقدی غیرمبنایی 

است؛ زیرا شخص گرایان تلقی دیگری از شأن وجودی کل دارند. 
البته این تبیین، از این جهت که مؤید شأن وجودی حقیقی برای پودگله است، تبیین خوبی است؛ اما در 
نهایت نمیتواند نحوۀ وجود پودگله را درست تبیین کند؛ چون »کل«، حتی اگر چیزی علاوه بر اجزای مقومه اش 
باشد، باز بدون اجزا، فرض وجود برای آن معنای محصلی ندارد. »کل« صرف وجود مجموعی اجزا نیست و از 
این جهت، نوعی استقلال دارد؛ اما ممکن نیست که بدون تجمیع اجزا وجود داشته باشد یا بدون آنها به تصور 
آید. بنابراین، اگر همان گونهکه شخص گرایان قائل اند، فرد در هنگام مرگ اسکنداهای خود را از دست میدهد، 
بنابراین باید به تبع آن، پودگلة خود را نیز از دست بدهد؛ زیرا کل در نبود اجزا وزن هستیشاختی خود را از دست 

میدهد. پس پودگله را نمیتوان امری اعتباری یا صرفاًً ذهنی دانست. 
مثال نسبت آتش و موادسوختنی نیز که وسوبندو از قول شخص گرایان میآورد و آن را مؤید وجود مفهومی و نه 
واقعی پودگله م‌یداند، مبتنی بر استفادۀ غیرمرتبط از مثال یادشده است. آن مثال، صرفاًً درصدد بیان این مطلب است 
که اگرچه آتش بدون مواد سوختنی وجود ندارد، اما با آنها این‌همانی نیز ندارد )ADK, 2003, section 2, n.1(. البته 
میتوان گفت که چون پودگلۀ شخص X بدون تجمیع اسکنداهای آن شخص وجود نخواهد داشت، بنابراین 
تصوراًً نیز به نحوی بر تصور اسکنداها ابتنا دارد؛ اما این بدین معنا نیست که پودگله صرفاًً وجود تصوری دارد. 
پریستلی سعی مکیند تا مسئله را بر اساس سیری تاریخی تبیین کند. از نظر وی، شخص گرایان در ابتدا پودگله 
را، هم واقعیتی نهایی و هم وجودی تصوری میدانستند؛ اما به مرور زمان و در دوره های بعدی، دیدگاهشان به 
اینجا انجامید که پودگله، نه وجود تصوری دارد و نه وجود جوهری؛ و در نهایت قائل شدند به اینکه آن وجود 

 .)Priestley, 1999, p.87( جوهری دارد؛ اما جوهرش فاقد تعیّّن است
با همۀ این احوال، میتوان گفت که پودگله چون بدون اسکنداها امکان پدیدآیی ندارد، بنابراین چیزی کاملًاً 
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متمایز از آنها نیست؛ اما درعین حال با آنها این همانی نیز ندارد؛ زیرا اگر پودگله را باللّّک غیر از اسکنداها بدانیم، به 
دام نظرۀی آتمن اوپانیشادها م‌یافتیم و اگر آن را همان اسکنداها بدانیم، حکم به نابودی آن داده‌ایم. این مطلبی 
است که متون کلاسکی متعددی از قول شخص گرایان مطرح کرده‌اند و بیش از این نمیتوان تبیینی از دیدگاه آنان 

 .)Priestley, 1999, p.53-54 :ارائه داد؛ اگرچه همچنان ابهام های زیادی بر جای میماند )ر.ک
3ـ3. پودگله، نه مشروط است و نه نامشروط

چنانکه پیش تر گفتیم، طبق وجودشناسی تراواده‌ای، چیزی که نه معدوم است و نه وجود لفظی و اعتباری دارد، در زمرۀ 
 KVU, 1915,( پودگله را واقعیت نهایی م‌یدانند ،KVU دارماها یا واقعیات نهایی قرار م‌یگیرد. شخص گرایان طبق بیان
book I, part 1(؛ اما آن را در زمرۀ دارماها تلقی نمکینند )Westerhoff, 2018, p.56(. دارماها، یا مشروط‌اند یا نامشروط؛ 

اما بر طبق نظر شخص گرایان، پودگله نه مشروط است و نه نامشروط )KVU, 1915, book I, part 146(. در نگاه 
شخص گرایان، واقعیات نهایی دو قسم اند: 1. دارماها، که یا مشروط اند )شامل گذشته، اکنون و آینده( یا نامشروط‌ 
 .)Priestley, 1999, p.104( ؛ 2. پودگله، که نه مشروط است و نه نامشروط)ADK, 2003, section 2, n.2(
این مطلبی است که از وجه معرفت شناختی در Traidharmakhaṇdaka نیز بر آن تأیکد شده است. بر طبق 

این متن پودگله واده ای، جهل سه نوع است:
	1 فقدان شناخت )ajñāna(؛.
	2 شناخت نادرست؛.
	3 شک و تردید..

 مورد نخسـت، یعنی فقدان شـناخت، خود سـه مصداق دارد که عبارت‌اند از: 1. نشـناختن امر مشـروط؛ 2. نشـناختن 
امـر نامشـروط؛ 3. نشـناختن امـر تعریف ناپذیـر )avaktaya(، کـه یـیک از مصادیقش اصـل حیات )jiva( اسـت و 
 .)Cousins, 2004, p.89 :متـرادف بـا پودگله بـهکار م‌یرود و طبق بیـان متن، متمایز از اسکنداهاسـت )به‌نقـل از
پودگلـه بـه چـه معنـا واقعیـت نهایی اسـت؟ بـه همان معنـایی کـه تراواده‌ایهـا در مقـام تعریف واقعیـت نهایی 
مطـرح کردنـد: واقعیـت نهـایی چیزی اسـت کـه نمیتـوان آن را بـه چیز دیگـری که بر آن تقدم داشـته باشـد، 
فروکاسـت. بـه ایـن معنـا، پودگلـه واقعیـت نهـایی اسـت )Williams et al. , 2011, p.94(؛ امـا درعین حـال، 

پودگله هیچ کی از دارماها نیست. 
پودگله وجود فراخی دارد. آن از پیش و ذاتاًً، متعین به هیچ کی از تعینات نیست. این عدم تعین، وضعیتی 
را فراهم م‌یآورد که بر اساس آن، پودگله نوعی حالت عل‌یالسویه بودن و بالقوگی نسبت‌به نِسََِب و تعینات متعاقب 
پیدا مکیند. دارماهای جهان کنونی که طبق نظر شخص گرایان عبارت از سه دارمای گذشته، اکنون و آینده 

هستند )زمان به مثابۀ بستر واقعیت(، همگی مشروط و متعین و بنابراین در معرض رنج هستند؛ اما پودگله به سه 
دلیل مهم ممکن نیست که در زمرۀ امور مشروط باشد:

	1 دارماهای مشروط منحصر به همان سه مورد یادشده‌اند و پودگله در صورت مشروط بودن، یا کیی از .
آنهاست یا نیست. اگر یکی از آنها باشد، صحبت از تمایز و تقرر جداگانۀ آن بیمعناست؛ و اگر یکی 

از آنها نباشد، ممکن نیست دارمای مشروط باشد، که همین صحیح است. 
	2 رنج، ذاتیِ جهان امور مشروط است و از آن گریزی نیست. اگر پودگله جزء امور مشروط باشد، رهایی‌اش .

از رنج ناممکن خواهد بود و این بدان معناست که وصول به نیروانا برای هیچ انسانی میسر نیست؛ 
که البته در تعارض کامل با آموزه های بوداست. 

	3 اگر پودگله در حیطۀ امور متعین و مشروط و ناپایدار باشد، امکان اینکه پذیرندۀ امر نامشروط باشد، .
وجود نخواهد داشت. امر مشروط به امر نامشروط مبدل نمیشود. 

تمایز دلیل دوم و سوم در این است که دلیل دوم سوۀی نجات شناختی مسئله را مدنظر قرار م‌یدهد؛ اما دلیل سوم به 
 .)Cousins, 2004, p.87( وجه متافیزیکی مسئله نظر دارد. یکی نجات را دستماۀی اثبات مک‌یند و دیگری تبدل ماهوی را
بر اساس مبانی مشابهی، همچنین ممکن نیست که پودگله نامشروط باشد. آنچه نامشروط است، نسبتی با امور مشروط 
ندارد و نمیتواند بر روی آنها فعالیت انجام دهد. ازسو‌یدیگر، امر نامشروط متحمل رنج نمیشود؛ اما پودگله در این سطح 
حیات، با رنج عجین است. بنابراین، پودگله فینفسه نسبت به همۀ تعینات و نسبت‌به مشروط بودن و مشروط نبودن، همچنین 

 .)Conze, 1962, p.129( نسبت‌به پایندگی و ناپایندگی و وحدت و کثرت، عل‌یالسویه است
4ـ3. پودگله بیان ناپذیر است

بیشتر بحث هایی که در متون کلاسکی دربارة مکتب شخص گرایان آمده است، صبغۀ سلبی دارد و بیشتر به این 
مطلب پرداخته شده است که پودگله چه نیست. این روکیرد سلبی ناشی از تغییری است که با ورود مقولۀ پودگله، 
در هستیشناسی سنتی بودایی صورت میگیرد. بوداییان عمدتاًً جهان را در قالب مقولات امر معدوم، امر موجود 
به وجود اعتباری و امر حقیقتاًً موجود تقسیم مکیردند و این آخری را نیز دارای دو سنخ مشروط و نامشروط 
میدانستند. از نظر شخص گرایان، این مقوله بندی هستیشناختی نابسنده است؛ زیرا یکی از مهم ترین متعلقات 
ادراک ما، یعنی »من« را پوشش نمیدهد. آنچه تحت عنوان »من« میشناسیم و شرط هر نوع ادراک، احساس 
و خواست است، در مقولات تراواده ای تعریف و جایگاهی ندارد. از این جهت، شخص گرایان با سنخی از وجود 
مواجه اند که فرض وجودش را ضروری میدانند؛ اما اصطلاحات هستیشناختیای که در دسترسشان قرار دارد، 
قابلیت تبیین آن را ندارد. بنابراین، بیجهت نیست که بیشتر توصیفاتی که از پودگله به دست داده میشود و 
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پیش تر به آنها پرداختیم، سوۀی سلبی دارند. بر همین اساس، شخص گرایان نهایتاًً قائل به بیان ناپذیری پودگله 
 .)ADK, 2003, section 3, n.6; SNS, 1953, p.168( میشوند

این بیان ناپذیری صرفاًً حاصل نابسنده بودن مفاهیم هستیشناختی موجود نیست؛ بلکه به ذات خود پودگله نیز 
بازمیگردد. عل‌یالسویه بودن پودگله نسبت به سنخ های مختلفِِ »بودن«، مستلزم نوعی عدم تعین است. این عدم 
تعین، که بعدها در مکتب فلسفی مادیََمکیا همۀ لوازم هستیشناختی، جهان‌شناختی، انسان‌شناختی و نجات‌شناختی 
 )Chandrakīrti( و چاندرایکرتی )Aryādeva( آریادوه ،)Nāgārjuna( آن توسط فیلسوفانی مثل ناگارجونه
استنباط میشود، نهایتاًً امکان توصیف ایجابی پودگله را منتفی میسازد. توصیف و تبیین، ناظر به تعینات است و 
 .)Thien Chau, 1999, p.158; Conze, 1962, p.130-131( آنچه تعین مشخصی ندارد، توصیف نمیپذیرد
این توصیف ناپذیری با شناخت ناپذیری نیز همراه است. هیچ کی از مقولات فکری تبیینگر، امکان ایضاح مفهومی 
پودگله را ندارند؛ زیرا عدم تعین آن، نافی هر گونه تصور ایجابی است. از همین روست که در KVU و از زبان 
شخص گرایان، بارها در برابر این پرسش که آیا پودگله به همان صورتی شناخته میشود که دیگر واقعیات نهایی 
شناخته میشوند، پاسخ منفی داده میشود )KUV, 1915, book I, part 1(. این به معنای شناخت ناپذیری مطلق 
پودگله نیست؛ اما با ابزارهای مرسوم شناختی و مقولات فلسفی تراواده‌ای نیز نم‌یتوان به درک کنه و ذات آن رسید. 
به قول کونزه، حقیقت آن چنان ظریف است که فقط بوداییان م‌یتوانند آن را ببینند )Conze, 1962, p.129(. آری، 
این پودگله که فاعل افعال خوب و بد است، این پودگله که از امر ملایم طبع لذت میبرد و از امر ناملایم رنج 
مکیشد، این پودگله که بازپیدایی را تجربه مکیند و این پودگله که نهایتاًً به نیروانا م‌یرسد، با همۀ این احوال، 

 .)Thien Chau, 1999, p.146( هویت حقیقی آن ناشناخته باقی میماند

نتیجه گیری

آموزۀ نفی وجود نفس جوهری، یکی از اصول اساسی اندیشۀ بودایی است؛ اما همواره محل پرسش بوده و 
ابهام های زیادی را با خود به همراه داشته است. بوداییان در پاسخ به این پرسش که در صورت نبود نفس جوهری، 
پس انسان از چه چیزی/چیزهایی تقوم یافته است، از دارماها یا اسکنداهای پنج گانۀ نامتشخصی سخن به میان 

میآورند که در کنار هم کارکردهای خود را بروز میدهند و انسان را پدید میآورند. 
در سنت تراواده ای، همین بحث صبغۀ نظری پیدا مکیند و تقسیمی بین واقعیت نهایی و واقعیت اعتباری 
یا لفظی پدید میآید. واقعیت نهایی همان دارماها هستند که به عناصری پیش از خود قابل فروکاهش نیستند 
و حقیقتاًً تقوم بخش هستندگان اند. اما واقعیت اعتباری به چیزهایی اشاره دارد که نمیتوان گفت حقیقتاًً هستند 
و واقعیت متمایزی را به خود اختصاص میدهند؛ اما ما در سطح فهم عرفی برای آنها واقعیتی اعتبار مکینیم 

)ارابه جدا از اجزایش واقعیتی ندارد؛ اما ما برای آن واقعیتی »اعتبار« مکینیم(. 

اما از همان قرون چهارم و سوم قبل از میلاد، گروهی در میان بوداییان ظهور کردند که در عین آنکه مدعی 
بودند آموزۀ نفی نفس جوهری را قبول دارند، هستیشناسی دومقوله ای تراواده ای را نابسنده میدانستند. از نظر 
آنان، هم در عبارات منقول از بودا و هم به تبع آموزه های او، چیزی به نام »پودگله« )شخص( نیز وجود دارد که 
به »پودگله‌واده«  به‌واسطۀ همین دیدگاه‌  آنان که  نیست.  تبیین  قابل  از دو مقولۀ پیش گفته  با هیچ کدام 
)شخص گرایان( مشهور شدند و تقسیمات مختلفی را نیز پذیرفتند، قائل شدند به اینکه پودگله را باید مقولۀ 
متمایزی دانست و آن همان حقیقتی است که ادراک مک‌یند؛ احساس مک‌یند؛ کارما را بر دوش مک‌یشد؛ متحمل 

بازپیدایی میشود و به نیروانا میرسد؛ و همۀ اینها بدون فرض وجود پودگله بیمعناست. 
تحلیل و توصیفی که شخص گرایان از چیستی پودگله به دست میدهند، بیشتر سوۀی سلبی دارد و ابهام های 
زیادی نیز با آن همراه است؛ اما به تلخیص میتوان گفت: 1. پودگله در عام ترین معنای کلمه، وجود دارد )معدوم 
یا پندار نیست(؛ 2. واقعیتی نهایی است )قابل فروکاهش به عناصر مقومۀ پیش از خود نیست(؛ اما هیچ کدام از 
دارماها یا اسکنداها نیست؛ زیرا همۀ آنها فاقد تشخص اند؛ 3. نسبت به مشروط بودن و نامشروط بودن علیالسویه 
است و همین دامنۀ فراخ وجودشناختی آن است که میتواند آن را، هم با اسکنداهای مشروط و هم با نیروانای 
نامشروط هم عنان سازد؛ 4. نهایتاًً اینکه پودگله به واسطۀ عدم تعینش قابل توصیف نیست و با ابزارهای شناختی 

مرسوم نیز ـ اگرچه میتوان به وجود آن پی برد ـ نمیتوان حقیقت آن را شناخت. 
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Abstract
This research examines the concept of “positive peace” based on Johan 
Galtung’s theory and analyzes its relation to the concept of “universal 
peace” in Bahā’ī teachings. Given the Bahā’ī claim to universal peace, 
we observe violations of this discourse in practice and even within their 
own statements. The main research question is how the peace-research 
indicators of Galtung can be used to assess the extent to which the Bahā’ī 
claim to peace is consistent. The research hypothesis is that despite the 
peace-oriented teachings of Bahā’ism, latent contradictions in the words 
and actions of Bahā’ī leaders intensify structural and cultural violence. 
The main objective is to explain the function of positive peace theory 
and cultural violence in interpreting the Bahā’ī approach to universal 
peace. The findings show that parts of the writings of Bahā’ī leaders are 
inconsistent with their claim to peace-seeking. Components such as group 
supremacy (cultural violence), discrimination in inheritance (structural 
violence), legitimization of violence, dehumanization of opponents, 
destruction of cultural heritage (symbolic violence), and discrimination 
against women are instances of this inconsistency. The research method 
is descriptive-analytical, and the data collection method is library-based.
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چکيده
این پژوهش به بررسی مفهوم »صلح مثبت« بر پایة نظریة یوهان گالتونگ و تحلیل نسبت آن با 
مفهوم »صلح عمومی« در آموزه های بهائیت میپردازد. با توجه به ادعای بهائیت مبنی بر صلح 
جهانی، شاهد نقض این گفتمان در عرصة عمل و حتی گزاره های آنان هستیم. پرسش اصلی تحقیق 
این است که چگونه میتوان با بهره‌گیری از شاخص های صلح‌پژوهی گالتونگ، میزان انطباق ادعای 
صلح در بهائیت را ارزیابی کرد. فرضیة پژوهش بر این مبناست که به رغم تعالیم مبتنی بر صلح 
بهائیت، تعارض های نهفته در گفتار و رفتار رهبران بهائی موجب تشدید خشونت های ساختاری و 
فرهنگی میشود. هدف اصلی تحقیق، تبیین کارکرد نظریة صلح مثبت و خشونت فرهنگی در تفسیر 
روکیرد بهائیت به صلح عمومی است. یافته ها نشان میدهند که بخش هایی از متون رهبران بهائی 
با ادعای صلح طلبی آنان ناسازگار است. مؤلفه هایی نظیر برتریجویی گروهی )خشونت فرهنگی(، 
تبعیض در ارث )خشونت ساختاری(، مشروعیت بخشی به خشونت، انسان زدایی از مخالفان، نابودی 
آثار فرهنگی )خشونت نمادین( و تبعیض برضد زنان، از مصادیق این ناسازگاری است. روش تحقیق، 

توصیفی ـ تحلیلی، و شیوة گردآوری داده ها کتابخانه ای است.
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مقدمه

صلـح به عنـوان مفهـومی بنیادیـن در علـوم سیـاسی و روابـط بین الملـل و نیز نیاز اسـاسی بشـر، حقیقتی مهم 
در عرصـة اجتمـاعی محسـوب میشـود کـه تأثیـری ژرف بـر رفـاه روانی و اجتمـاعی افـراد و جوامـع بر جای 
میگـذارد. ایـن مفهـوم در گسـترة جامعه از چنـان اهمیتی برخوردار اسـت که حـتی فرقه هـا و مکاتب عرفانی 
گوناگـون نیـز نظریه هـای متعـددی در قالـب باورهـای خـاص پیرامـون آن ارائـه کرده انـد و مدعیانـد کـه 

آموزه هایشان یگانه راه تحقق صلح در جهان است.
از جملـه جریان هـای مـدعی تحقـق صلـح جهـانی، جریان بهائیت اسـت. بهائیـان صلح را در زمـرة تعالیم 
دوازده گانـة خـود جـای داده انـد و دسـتیابی بـه آن را از اهـداف اصـلی آییـن خویـش برمیشـمارند. آنـان باور 
دارنـد کـه آینـدة جهـان در مسیـر تحقق اصـول و آموزه های بهائیـت پیـش میرود و صلح عمـومی را دارویی 
شـفابخش بـرای جسـم بیمار عالم میدانند )اسـلمونت، 1988م، ص195(. بهائیان چشـم انداز خـود را جامعه ای 
توصیـف مکیننـد کـه در آن، تنوع هـای دیـنی، زبـانی، جنسی و مـلی به وحـدت تبدیل میشـود. این وحدت، 
نه تنهـا در سـطح فـردی، بلکـه در سـطح دولت هـا و ملت هـا نیـز باید محقق شـود. همچنیـن آنـان امیدوارند 
کـه بـا همـراهی دولت هـا و ملت هـا و از طریـق تأسیـس یـک محکمـة جهـانی، راهی به سـوی وحـدت عالم 
انسـانی بگشـایند و اخـتلاف و نـزاع دول و ملـل در آن محكمـة كبـرى فيصلـه يابـد )عباس افنـدی، بیتا ب، 
ج1، ص33(. بهـاءالله در سـال 1867م در پیـامی خطـاب بـه رهبـران عالـم پیـام صلح عمـومی و وحدت عالم 

انسانی را به عنوان کلید حل مشکلات جهان اعلام کرد )دوستدار، 1985م، ص145(.
بااین حال با مطالعة آثار منتشرشده در حوزة بهائیت، با مواضع و تعالیمی روبه رو میشویم که به نظر با ادعای 
صلح طلبی این فرقه در تعارض است. برای نمونه، قانون »طرد اداری و طرد روحانی« برای بهائیانی که تصمیم 
به خروج از فرقه میگیرند، روکیردی است که به دلیل ماهیت ناعادلانه و تبعات شدید انسانی، با شعار صلح گرایی 

بهائیان ناسازگار مینماید و از این منظر با چالش ها و نقدهای بنیادین در ابعاد گوناگون مواجه است.
بر همین اساس، نویسنده بر این باور است که این ادعای صلح باید با روشی علمی و در چهارچوب کی 
نظریة دقیق مورد بررسی و آزمون قرار گیرد. بنابراین در این جستار، ادعای صلح در بهائیت با استناد به یکی از 
نظریه های معتبر در حوزة مطالعات صلح، یعنی »نظریة صلح یوهان گالتونگ« واکاوی خواهد شد. گالتونگ 
با عنوان »پدر  او  از  بین‌المللی است که  برجستة  از صلح پژوهان  و  نروژی  اندیشمند و جامعه شناس معاصر 
صلح پژوهی« یاد میشود. وی در چهارچوب نظری خود، خشونت را به مثابة نقض حقوق انسانی و تداوم ب‌یعدالتی 
اجتماعی تعریف کرده )Galtu, 1990, p.300(، آن را در سه شکل متمایز دسته‌بندی مک‌یند: خشونت مستقیم، 
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خشونت ساختاری و خشونت فرهنگی. وی همچنین مفهوم محوری »صلح مثبت« را مطرح میسازد و آن را 
نه صرفاًً به معنای نبود خشونت مستقیم، بلکه به عنوان نبود خشونت ساختاری و فرهنگی تعریف مکیند.

بهائیت با طرح تعالیم دوازده گانه، ادعای تحقق صلح عمومی را دارد؛ درحالکیه بر اساس نظریة خشونت 
فرهنگی یوهان گالتونگ، این جریان در ذات خود صلح ستیز است؛ چراکه در برخی از تعالیم آن، با نادیده گرفتن 
حقوق غیربهائیان یا اجرای طرد روحانی اعضای خود، نیازهای اولیة بشری نادیده گرفته م‌یشود. از منظر گالتونگ، 
هنگامی که نیازهای اساسی انسان نقض شود، خشونت رخ مینماید. با وجود اصولی همچون »تحری حقیقت« 
و »ترک تعصبات« در تعالیم دوازده گانة بهائیت، این پرسش مطرح میشود که کدام کی از باورهای این فرقه 
در تعارض با صلح قرار دارد و چگونه میتوان با بهره گیری از معیارهای صلح‌پژوهی گالتونگ، تضادهای درونی 

ادعای صلح در بهائیت را ارزیابی کرد؟
هدف این پژوهش، نقد سه اصل از اصول دوازده گانة بهائیت، شامل ترک تعصبات، تحری حقیقت و تناقض 
آنها با صلح عمومی، با اتکا به نظریة یوهان گالتونگ است. این پژوهش از نوع نظری است و با روش توصیفی 

ـ تحلیلی انجام شده و شیوة گردآوری اطلاعات آن کتابخانه ای است. 
پیشینة پژوهش: مقاله ای با عنوان »جایگاه نیازهای اولیه و اساسی انسان در آیات قرآن با نگاهی به نظریة 
یوهان گالتونگ در مقولة صلح و خشونت«، نوشتة احمدعلی ناسی و محمدرضا حاجیاسماعیلی حسین آبادی، 
به بررسی اعتباربخشی قرآن به نیازهای اولیه و نقش آن در پیشگیری از خشونت فرهنگی پرداخته است. همچنین 
مقاله ای با عنوان »پژوهش مبانی صلح فرهنگی گالتونگ در نظام فکری ملاصدرا«، تألیف یحیی صباغچی و 
طیبه میرمحمدحسینی، به مسئلة خشونت دینی ـ که گونه ای از خشونت فرهنگی محسوب میشود و در آن کی 
دین به خشونت مشروعیت میبخشد ـ پرداخته است. در این مقاله اشاره شده است که دیدگاه عاملان چنین 
خشونتی، مبتنی بر حق مطلق دانستن خود و باطل مطلق شمردن دیگران است که در نهایت به تقدس بخشی 
خشونت و عدم تحمل غیر میانجامد. نویسندگان با تبیین نظام فکری صدرایی، اصولی را معرفی کرده اند که 

در کاهش این نوع خشونت مؤثرند. 
در این میان، نوآوری پژوهش حاضر در تحلیل و بررسی تناقضات موجود در متون و گزاره های بهائیت ـ با محوریت 

ادعاهای آن در زمینة ترک تعصبات، تحری حقیقت و صلح عمومی ـ از منظر نظریة یوهان گالتونگ است.

1. مفهوم شناسی صلح

تعاریف متعددي از صلح عنوان شده؛ اما پرتکرارترین تعریف صلح به معناي شرایط عادي و بدون جنگ کی ملت 
یا گروهی از ملت هاي جهان است. همچنین حالت آرامش داخلی در کی کشور و روابط عادی با کشورهای دیگر 

)آقابخشی، 1387، ص192(. همین مفهوم در  نیز فقدان نظام تهدید را »صلح« خوانده اند  و فقدان جنگ و 
از صلح، صرفاًً فقدان  بیان شده و دربارة آن چنین آمده است: منظور  نیز تقریباًً  فرهنگ نامة روابط بین الملل 

مخاصمات فعال نیست؛ بلکه وجود آرامش در نظام است )بابایی، 1387، ص174(. 
در کی جمع بندی میتوان گفت که صلح به معنای سلم، سلامتی، امنیت و آرامش، اتفاق و اتحاد، نکیو 
ساختن امري و چیزي، همزیستی مسالمت آمیز و با هم در امنیت زیستن )ابن‌منظور، ج2، ص142( و نبود جنگ، 
فتنه و ناامنی است )جمشیدي، 1393، ص200(. باید توجه داشت که وجود امنیت در هر کشور و جامعه، به طور 
طبیعی خشونت را کاهش میدهد و آرامش اجتماعی را برقرار میسازد. مفهوم صلح در کتاب مقدس شامل صلح 
فردی با خداوند، صلح در روابط انسان ها با کیدیگر، صلح در بین ملت ها و صلح با سایر مخلوقات خداست. کلمة 
»صلح« یا »شلم« در کتاب مقدس، شامل شفا، آشتی و رفاه نیز میشود. صلح چیزی بیشتر از عدم جنگ است 
و شامل احیای روابط درست نیز میشود و ازآنجاکه روابط درست دربرگیرندة هر دو معیار صلح و عدالت است، 

عدالت و صلح با کیدیگر ارتباط نزدکی دارند )رحیمی و کریمی، 1400، ص27(.

2. صلح در تعالیم دوازده گانه

در متون بهائی، موضوع صلح در کتاب های متعددی مورد بحث قرار گرفته؛ اما مشهورترین مورد آن، یعنی »صلح 
عمومی«، در زمرة تعالیم دوازده گانة این آیین آمده است. در این تعالیم، افزون بر شعارهایی مانند صلح عمومی، 
میتوان به »تحرّّی حقیقت« و »ترک تعصبات« اشاره کرد که مدعی وحدت عالم انسانی و استقرار حکومتی 

جهانی مبتنی بر صلحی فراگیرند.
عبدالبهاء، دومین رهبر جامعة بهائی، در این زمینه میگوید: 

جمیـع ملـل عالـم باید آنچـه شـنیده اند، بگذارند. نه به هیچ ملتی متمسـک باشـند و نـه از هیچ 
ملـتی متنفـر. شـاید آن ملـتی را کـه متنفر اسـت، آن حق باشـد و آن ملـتی که به آن متمسـک، 
ـ آن وقت  ـ نه ملـتی را متمسـک، نه ملـتی را متنفر ـ باطـل باشـد. وقـتی کـه آنهـا را ترک کرد ـ

تحرّّی حقیقت مکیند )عباس افندی، بیتا الف، ص۱۲ـ۱۳ و 19(.

همچنین، حسینعلی نوری، اولین رهبر بهائیان و بنیان گذار بهائیت، در موضوع صلح عمومی با توصیه ای ابتدایی 
به سلاطین و حکام، از آنان میخواهد که گرد هم آیند و با تشیکل مجلسی، پیمان صلح ببندند و در برابر حاکمان 

جنگ طلب ایستادگی کنند. او دربارة صلح عمومی میگوید: 

بایـد مجلـس بـزرگی ترتیـب دهنـد و حضـرات ملـوک و یـا وزرا در آن مجلس حاضر شـوند و 
حکـم اتحـاد و اتفـاق را جاری فرماینـد و از سلاح بـه اصلاح توجه کنند و اگر سـلطانی برخیزد، 

سلاطین دیگر بر منع او قیام نمایند )نوری، بیتا ج، ص23 و 24(.
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تشیکل »محکمة کبری« و اجتماع حاکمان، اساس طرح صلح در بهائیت را تشیکل میدهد و ازاین رو بخشی 
از تعالیم مهم دوازده گانة این فرقه به شمار میرود )عباس افندی، بیتا ج، ص131(. سومین تعلیم مؤثر در ایجاد 
زمینة صلح، »ترک تعصبات« است. عبدالبهاء انواع تعصبات را مردود میشمارد و آن را »هادم بنیان انسانیت« 

میداند. او در کتاب مکاتیب دربارة ترک تعصبات مینویسد: 

از جمله تعالیم بهاءالله، ترک تعصب دینی و جنسی و سیاسی و اقتصادی و وطنی است؛ چراکه 
این تعصبات هادم بنیان انسانیت است. تا این تعصب ها موجود باشد، عالم انسانی راحت نخواهد 
داشت... اگر این تعصب و عداوت به جهت دین است، دین باید سبب الفت گردد؛ واالّا ثمری ندارد 

)عباس افندی، بیتا د، ج3، ص104(.

بـا توجـه به این سـه شـعار، کـه از مهم تریـن اصول دوازده گانـة بهائی هسـتند و مدعی برقراری صلـح و ایجاد 
وحـدت در عالـم انسـانیاند، بـه ارزیابی آنها خواهیـم پرداخت. در این راسـتا، در متون بهـائی به دنبال تصویری 
واقـعی و بـه دور از شـعار از صلـح م‌یگردیـم و برای داشـتن معیاری سـنجیده در ایـن ارزیـابی، از نظریه ای در 

باب صلح بهره خواهیم گرفت که در ادامه ارائه میشود.

3. خشونت از دیدگاه یوهان گالتونگ

یوهان گالتونگ، جامعه شناس نروژی، »پدر مطالعات صلح و جنگ« در جهان شناخته م‌یشود. او با ارائة تعریف‌های 
جدیدی از »صلح« و »خشونت«، تصویر دقیق تری از صلح ارائه نمود و تحولاتی از علل ریشه ای درگیریها و 
راه های دستیابی به صلح پایدار را در ذهن ما ایجاد کرد. از جمله مباحث مهم گالتونگ، معرفی خشونت به عنوان 
ریشة اصلی جنگ است که در واقع بازشناسی دقیقی از مقولة خشونت ارائه میدهد. وی اعتقاد به سه گونه 
خشونت را مطرح کرده است: مستقیم، ساختاري و فرهنگی؛ سپس ایدة اصلی خود، یعنی »صلح مثبت« را مطرح م‌یسازد 
و آن را به نبود خشونت ساختاري و فرهنگی تعریف مکیند )Galtung & Fischer, n.d., v.5, p.173-174(. در 

ادامه به بیان انواع خشونت از نظر یوهان گالتونگ میپردازیم.
1ـ3. خشونت مستقیم

خشونت مستقیم به معنای متعارف آن، شامل صدمات جسمی و ایجاد درد است که توسط افراد مشخصی اعمال 
میشود. بنابراین، کشتن و ضرب ‌و شتم، چه در جنگ و چه در موقعیت های بین‌فردی، نشان‌دهندة خشونت مستقیم 

است. به باور برخی صاحب نظران، این نوع خشونت حتی میتواند شکل آزار کلامی و روانی را نیز دربرگیرد. 
2ـ3. خشونت ساختاری

مؤلفة اصلی نظریة صلح گالتونگ، خشونت ساختاری است. به تعریف او، ساختار یا نهادها الگویی از تعاملات اند 

که بر اساس آن، افراد دربارة چیزی که انجام میدهند، نقش هایی را بدون تأمل ایفا مکینند. درون این قالب 
از تعاملات است که نیازهای اساسی انسان نادیده گرفته میشود و خشونت رخ میدهد. اَشَکال مختلف خشونت 

.)Galtung, 1990, p.300( ساختاری مانند تروریسم دولتی و...، مانع تحقق نیازهای بنیادین بشر میشوند
3ـ3. خشونت فرهنگی

خشونت فرهنگی مشکل سازتر از خشونت ساختاری است؛ چراکه تنها محدود به بازیگران خاصی نیست و در 
درون همة ما حضور دارد. به بیان دیگر، این نوع خشونت نوعی جهان بینی است که با بهره گیری از مؤلفه های 
فرهنگی، به دو شکل دیگر خشونت )مستقیم و ساختاری( مشروعیت میبخشد؛ بهرهکشی و سرکوب را عادی 

و طبیعی جلوه میدهد یا اساساًً مانع دیده شدن آن میشود.
این خشونت از طریق تولید نفرت، ترس )Galtung & Fischer, n.d., v.5, p.39( و سوءظن ایجاد 
میشود. همچنین با ساختاری توسط جهان بینیهایی چون ناسیونالیسم افراطی، فاشیسم، نژادپرستی، تعصب، 
مطلق گرایی و ایجاد تبعیض های قومی، مذهبی، جنسیتی، طبقاتی، قوم گرایی و... با توجیه خشونت مستقیم عمل 

.)Galtung, 1990, p.300 & 294( مکیند. گالتونگ خشونت فرهنگی را »نامرئی« خوانده است
بنابراین بر اساس نظریة یوهان گالتونگ، خشونت همیشه مستقیم نیست؛ بلکه میتواند به عنوان پدیده ای 
ساختاری بروز یابد و به شکل تجلییافته ای از پیچیدگیهای اجتماعی، فرهنگی و سیاسی مطرح شود. او معتقد 
است که خشونت مستقیم نیازهای انسانی را به قصد آزار و اذیت زیر پا میگذارد؛ خشونت ساختاری به شکل هایی 
از خشونت اشاره دارد که در ساختارها یا نهادهای اجتماعی ریشه دارند و این ساختارها از طریق محروم کردن 
افراد از حقوق اساسیشان به آنان آسیب م‌یرسانند؛ خشونت فرهنگی نمادین است و به دو نوع پیشین مشروعیت 
میبخشد و به نوعی از خشونت اطلاق میشود که ارتکاب آن منفی و ناشایست تلقی نمیشود و در بستر کی 
فرهنگ مجاز شمرده شده و همچنین زمینه ساز یا توجیه گر سایر انواع خشونت است. گالتونگ در تعریف خود 
اشاره مکیند که خشونت فرهنگی شامل جنبه هایی از فرهنگ، مانند دین، ایدئولوژی، زبان، هنر و علوم میشود 

.)Galtung, 1990, p.300( که خشونت مستقیم یا ساختاری را توجیه و مشروع میانگارند
در حقیقت، گالتونگ بر این باور است که برای ریشهکن کردن خشونت، تنها مبارزه با شکل ظاهری آن 
کافی نیست؛ بلکه باید به لایه های عمیق تر رفت و انواع دیگر خشونت را نیز از بین برد. روکیرد او به خوبی نشان 
میدهد که خشونت را میتوان در سطوح مختلفی بررسی نمود و نباید تنها به رفتار و ظاهر بسنده کرد. این 
روکیرد بدان معناست که اگرچه خشونت عمدتاًً وصفی از رفتار بیرونی انسان هاست، اما این رفتارها از افکار و 
دیدگاه های آنان اثر میپذیرد و ریشه در پایه های فکریشان دارد. گالتونگ همچنین تأیکد مکیند که معمولًاً 
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کل کی فرهنگ، خشن نیست؛ بلکه برخی روکیردهای درون فرهنگ ها ممکن است خشونت آمیز باشند.

4. صلح مثبت از دیدگاه یوهان گالتونگ

گالتونگ صلح را مرتبط با رابطة بین افراد مختلف میداند و جهان واقعی را متشکل از وضعیت های مختلطی از 
این روابط توصیف مکیند. صلح مثبت به ایجاد ساختارهاي جدیدي تمایل دارد که اختلافاتشان محصول تعامل 
مسالمت آمیز مردم )Barash & Webel, 2011, p.4-8( و مدیریت بر مبناي توجه احترام آمیز به نیازهاي 
مشروع و منافع همگانی در مسائل مهم باشد )Galtung, 1967, p.14-16(. او اَشَکال مختلف این روابط را 
سنگ بنای دیدگاه های خود ـ به ویژه صلح مثبت ـ قرار میدهد و اظهار مکیند که نتیجة کی رابطه میتواند 
حالت های گوناگونی از »رضایتمندی و خرسندی« یا »درد و رنج« برای طرف های رابطه داشته باشد. چهار نوع 

رابطة کلی را میتوان از دیدگاه او استخراج کرد:
1. هماهنگی مثبت، وفق یافتگی و سازگاری افراد: در این نوع رابطه، نوعی همزیستی شکل میگیرد که 

در آن، دو طرف به کیدیگر سود میرسانند و رضایتمندی و وفق )هماهنگی مثبت یا وجود رنج بسیار کم( را 
برای طرفین به همراه دارد.

2. هماهنگی منفی: در چنین رابطه ای، میان افراد دخیل نوعی وفقیافتگی و همزیستی منفی حاکم است؛ 

به این معنا که طرف های رابطه به کیدیگر ضرر م‌یرسانند و در کنار هم رنج و نارضایتی زیادی را تجربه مک‌ینند. 
گالتونگ هماهنگی را شادی و خوشبختی تعریف نمکیند؛ بلکه آن را نه فقط فقدان خوبیها، بلکه هماهنگ 
کردن بدیها نیز میداند. این وضعیت در مقیاس کلان به جنگ منجر میشود. به طور کلی، این رابطه با قصد 

منفی )افزودن رنج و تشدید نارضایتی کیدیگر( همراه است.
3. ناهماهنگی: از نظر گالتونگ، این رابطه به خشونت ساختاری )مانند روابط سلسله‌مراتبی مبتنی بر استثمار 

و استعمار، و تبعیض های ساختاری طبقاتی، جنسیتی، نژادی و...( میانجامد؛ زیرا این رابطه برای کی طرف 
رضایت و خرسندی یا دوری از رنج را در پی دارد؛ درحالکیه طرف مقابل رنج زیادی تحمل مکیند یا نارضایتی 

بسیاری دارد. به بیان دیگر، چیزی که برای کی نفر خوب است، برای دیگری بد به شمار میآید.
4. ب‌یاعتنایی و خنثی بودن: در این نوع رابطه، هیچ نوع هماهنگ‌یای را نمیتوان تصور کرد و زیستن در این 

وضعیت ناپایدار ممکن نیست. علاقه‌ای وجود ندارد که فردی به اوضاع و احوال فرد دیگر توجه کند. در عمل، نوعی 
نازیستی حاکم است. گالتونگ اصلًاً چنین رابطه و جامعه‌ای را زنده نم‌یداند و ازاین‌رو آن را مشابه صلح منفی 
)به معنای فقدان جنگ و خشونت فیزیکی( قلمداد مکیند؛ چراکه هر دو ناپایدارند و همواره امکان بر هم خوردن 

اوضاع وجود دارد؛ مانند آتش بس یا جداسازی طرف های درگیر از کیدیگر )گلباغ، 1403، ص11(.

5. نقد تعالیم بهائیت با نگاهی به نظریة خشونت یوهان گالتونگ

با توجه به ادعاهای صلح جویانة بهائیت در »اصول دوازده گانه«، به‌ویژه دو اصل »تحرّّی حقیقت« و »ترک تعصبات«، 
که در عمل، تحرّّی حقیقت را منحصر به پذیرش بهائیت و ترک تعصبات را به‌معنای کنار گذاشتن هر اعتقاد مغایر 
با آن تفسیر مکیند، شاهد تناقضی آشکار بین گفتار و کردار رهبران این جریان هستیم. بررسی متون اصلی بهائیت 
نشان م‌یدهد که آموزه‌های آنان، نه تنها جامعه را به سوی صلح رهنمون نمیسازد، بلکه با معیارهای نظریة »خشونت 

فرهنگی« یوهان گالتونگ، ظرفیت ایجاد و توجیه خشونت ساختاری و مستقیم را داراست.
1ـ5. برتری جویی گروهی و خشونت فرهنگی

عبدالبهـاء در عبـارتی صریـح بهائیـان را برتـر از دیگران میشـمارد: »دوسـتداران مـن مروارید، و غیر ایشـان 
سـنگ ریزه های زمین انـد... و هـر کـدام از ایـن )بهائیـان( نـزد خدا بهتـر از هزار هـزار نفر از غیر آنها هسـتند« 
)اشـراق خـاوری، بیتـا ج، ج۴، ص۳۵۳(. همچنیـن حکم اقـدس دربارة مهریه ـ که طلا را بـرای زنانِِ »مدن« 
ندُ��د��� ستـةََع شعـر  و نقـره را بـرای زنـانِِ »قـری« میدانـد ــ یـک تمایز شـرعیِِ مـکانی م‌یسـازد: »دق قُُ

قثمالًاً نم ابهذل ازیربلإ و یرقلل نم افلضّّة« )اشراق خاوری، بیتا ب، ص۱۲۵(.
این نگرش که گروهی خاص را ذاتاًً برتر م‌یداند، در تقابل کامل با نظریة صلح مثبت گالتونگ قرار دارد. گالتونگ 
صلح مثبت را نه صرفاًً به معنای نبود جنگ، بلکه به عنوان »برآورده شدن متعادل نیازهای اساسی انسان« و »تعامل 
مسالمت آمیز مبتنی بر احترام به منافع همگانی« تعریف مکیند )Galtung, 1967, 14-16(. تأیکد بر برتری کی 

گروه مانع شکل‌گیری احترام متقابل و همزیستی مسالمت آمیز میشود و بستر خشونت فرهنگی را فراهم میسازد.
2ـ5. تبعیض در ارث و خشونت ساختاری

حسینعلی نوری در کتاب اقدس حکم مکیند: »غیر بهائی از بهائی ارث نمیبرد« ) نوری، بیتا الف، ص۹۳، حکم 
۳ـ۳ـ۱۳( یا ارث خانه را برای پسر م‌یداند و برای دختر هیچ ارثی قائل نیست. در کتاب اقدس آمده است: »وجعلنا 
الدار المسکونة والألبسة المخصوصة للذریة من الذکران دون الإناث« )اشراق خاوری، بیتا ب، ص۱۲۵(؛ خانة 

مسکونی و جامه های مخصوص متوفی را برای فرزندان ذکور قرار دادیم، نه برای اناث. 
این حکم، نمونه‌ای بارز از »ناهماهنگی« در روابط اجتماعی ـ مطابق تقسیم‌بندی چهارگانة گالتونگ ـ است. 
او در نظریة صلح مثبت که به روابط چهارگانه میپردازد، معتقد است که این نوع رابطه برای کی طرف رضایت 
و خرسندی یا دوری از رنج را در پی دارد؛ درحالکیه طرف مقابل رنج زیادی تحمل مکیند یا نارضایتی بسیاری 
دارد. به عبارت دیگر، آنچه برای کی گروه خوب و مطلوب تصور میشود، میتواند برای گروه دیگر به معنای رنج 
و تحقیر باشد. از نظر گالتونگ، این رابطه به خشونت ساختاری )مانند روابط سلسله مراتبی مبتنی بر استثمار و 
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استعمار، و تبعیض های ساختاری طبقاتی، جنسیتی، نژادی و...( میانجامد. اگر بهائی بودن یا نبودن را تنها بر 
اساس ارث و رابطه های خانوادگی تعریف کنیم، به وضوح شاهد نادیده گرفتن حقوق و احساسات افراد دگراندیش 
خواهیم بود. این نوع تفکرات به تبعیض و نابرابری منجر م‌یشوند و احساس عدم امنیت و ب‌یارزشی را در کسانی 
از این عقیده جدا شده اند. گالتونگ به درستی اشاره مکیند که این نوع روابط میتواند به  ایجاد مکینند که 
خشونت های ساختاری مشروعیت بخشد. با توجه به باورها و اعتقادات بهائیت، جامعه با معضلات جدی روبه رو 

میشود که در چنین شرایطی نمیتوان انتظار برقراری صلح را داشت.
در چنین رابطه ای، کی طرف )بهائیان( از امتیازات برخوردار میشوند و طرف مقابل )غیربهائیان( متحمل 
محرومیت و رنج میشوند. گالتونگ چنین روابطی را منجر به خشونت ساختاری ـ مانند تبعیض های نهادینه شدة 

طبقاتی، نژادی یا مذهبی ـ میداند.
3ـ5. انسان زدایی از مخالفان و مشروعیت بخشیدن به خشونت

رهبران بهائی با توصیف غیربهائیان به عناوینی همچون »حیوان«، »حرام زاده«، »وحشی« و »انفس خبیثه« 
)نوری، بیتا ب، ص۲۱۳ و ۳۵۰؛ افندی، عباس، بیتا د، ج۱، ص۳۳۱(، اقدام به انسان زدایی از مخالفان مکینند. 
بهاءالله میگوید: »کسانی که از بهائیت رویگردان هستند، حیوان اند« )نوری، بیتا ب، ص213( و در جای 
دیگری میگوید: »آنان که بهائیت را انکار مکینند یا با من دشمن هستند، قطعاًً حرام زاده اند« )اشراق خاوری، 
بیتا الف، ص79(. عباس افندی نیز معتقد است: »اگر کسی غیربهائیان را انسان بداند، از فضل خدا محروم 
میدانیم« یا در جایی غیربهائیان را وحشی و بیعقل میخواند: »بومیان آمرکیا و آفریقا همگی مانند حیوانات 

وحشی و بیعقل هستند« )عباس افندی، بیتا د، ج1، ص331(.
از این جملات، به پیچیدگیهای روابط انسانی و مسئلة ظلم و نابرابری در اندیشة بهائیت پی میبریم. با 
از مزایای خاصی  توجه به نظریة صلح مثبت یوهان گالتونگ، در رابطه ای قرار داریم که در آن، کی طرف 
برخوردار است؛ درحالکیه طرف مقابل تحت فشار و نارضایتی قرار دارد. این موضوع به وضوح در نوع تفکر 
نادرست دربارة دیگران نمایان است. جملات عبدالبهاء نشان دهندة نگرش نادرست و تبعیض آمیزی به گروه های 
خاص است. این روکیردها به نوعی خشونت ساختاری منجر میشوند که بر مبنای آن، برای گروهی نارضایتی 
و رنج ایجاد میشود؛ درحالکیه گروهی دیگر از موهبت های اجتماعی و فرهنگی بهره مند میشوند. گالتونگ 
نیز بر این نکته تأیکد دارد که چنین روابطی ممکن است به خشونت و تعارضات جدی بینجامد. توصیف سایر 
اقوام به عنوان »وحشی«، نه تنها نشان‌دهندة توهین به هویت انسانی آنهاست، بلکه حایک از آن است که نظام‌های 
اجتماعی تحت تأثیر تبعیض های ساختاری به راحتی میتوانند به تهدید و سرکوب غیرهمیکشان بپردازند. این 

نوع نگاه به دیگران، در نهایت به ایجاد جوامعی متعصب و خشونت آمیز میانجامد و اختلافات عمیق تری پدید 
از بروز چنین  تا  باید در قلب هر جامعه ای جای گیرد  انسانی  میآورد. ایجاد نگرشی مثبت و احترام به تنوع 

خشونت هایی جلوگیری شود و همگان در صلح و آرامش زندگی کنند.
این گفتمان، به گفتة گالتونگ، زمینه را برای خشونت مستقیم و ساختاری فراهم میسازد؛ چراکه با نفی 

.)Galtung, 1990, p.292( انسانیت »دیگری«، ارتکاب خشونت برضد او توجیه میشود
از اخراج فوری معترضان و مخالفان سخن به میان  باز مشاهده مکینیم که عبدالبهاء در تعصبی آشکار، 
میآورد: »ایادی امرالله باید بیدار باشند. به محض اینکه نفسی بنای اعتراض و مخالفت با ولی امر الله گذاشت، 
فوراًً آن شخص را اخراج از جمع اهل بهاء نمایند و ابداًً بهانه ای از او قبول ننمایند«. بهاءالله میگوید: »فقط 
بهائیان عالِمِ و عاقل هستند« )اشراق خاوری، بیتا ج، ج۷، ص۱۶۰(. سخن وی دربارة برخورد با افرادی که به 
ولی امر الله اعتراض مکینند، نشان دهندة کی نوع رابطة مستبدانه و بیاعتنایی است و در عمل، نوعی نازیستی 
حاکم است. گالتونگ اصلًاً چنین رابطه و جامعه ای را زنده نمیداند و فضای حاکم برای این جامعه را صلح منفی 
ـ که فضای )فقط( فقدان جنگ است ـ توصیف مکیند؛ چراکه ناپایدار است و همواره امکان بر هم خوردن 
اوضاع وجود دارد. در این نظام، مسئولیت اجتماعی به معنای بیتوجهی به متفاوت بودن نظرات و احساسات افراد 

دیگر است و لذا جایگاهی برای کوشیدن جهت برقراری همدلی و ارتباط وجود ندارد. 
حسینعـلی نـوری در کتـاب بدیع نیـز نشـانه هایی از تعصب خود را به وضوح آشـکار میسـازد و به پیروانش 
فرمـان میدهـد کـه بایـد از همنشیـنی بـا غیربهائیان خـودداری کننـد: »بر هر نفـسی الیوم لازم کـه از انفس 
خبیثـة مشـرکه اجتنـاب نماید« )نوری، بیتـا ب، ص۳۵۰(. وی تحری حقیقت را جـز روی آوردن به آموزه های 
بهائیـت نمیدانـد؛ وگرنـه، نفـس خبیـث خوانده میشـود. انفس خبیثـه خواندن افـراد، حایک از شـدت تعصب 

فردی است که مدعی ترک تعصب است.
با توجه به نظریة یوهان گالتونگ، این نوع رابطه به شدت ناپایدار و آسیب پذیر است. در کی چنین زمینه ای، 
افراد به جای تعامل مثبت و سازنده، به انزوا و تعارض روی میآورند. در واقع، این بیاعتنایی ممکن است به 
خشونت های غیرمستقیم یا حتی خیانت های عمیق تر اجتماعی منجر شود. به همین دلیل، صلح منفی هم که 
تنها فقدان جنگ را در نظر میگیرد، در این نوع جامعه نمیتواند پایدار باشد و در نهایت ممکن است زمینة بروز 
تنش های جدیدی را فراهم آورد. در نتیجه، این نوع تفکر و رفتار به جای ایجاد جامعه ای هماهنگ و سالم، در 

نهایت به بیاعتمادی و تنش های درونی میانجامد. 
افراد  اینجا ممکن است بهائیت اعلام کند که ما درصدد به وحدت رساندن جوامع مختلف هستیم و  در 
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میتوانند به آیین ما روی آورند تا در کنار کیدیگر به صلح جهانی برسیم؛ اما با توجه به نظر گالتونگ، نیاز به کی نوع 
احترام متقابل و توجه به دیدگاه های متفاوت در راستای برقراری صلح مثبت و پایدار، بسیار حیاتی است. وی معتقد است: 
»خشونت ب‌یاحترامی به نیازهای اصلی و بنیادین بشر )در نگاه کلیتر، ب‌یاحترامی به زندگی( است و با وقوع آن، سطح 
برآورده شدن نیازها به کمتر از آنچه ممکن و میسر است، کاهش مییابد« )Galtung, 1990, p.292(. در تحلیل 
این موضوع باید به این پرسش پاسخ داد که: راهکار و سازوکار دستیابی به این وحدت انسانی چیست؟ در صورت ایجاد 
این وحدت، رهبران و متصدیان ادارة این جهان متحد، با توجه به تضارب آرای متعدد و متشتت، چگونه انتخاب خواهند 

شد تا حقوق اقلیت ها نیز رعایت شود؟
4ـ5. دستور به حذف فیزیکی و خشونت مستقیم

در متون پایه ای بهائیت، همچون کتاب بیان، دستورهای صریحی به قتل و نابودی غیربهائیان داده شده است: 
»هر پادشاهی که بر دین بیان باشد، باید کسی را که به بیان ایمان ندارد، بکشد و بر روی زمین نگذارد« )شیرازی، 
بیتا، ص۲۶۲(. این فرمان، مطابق نظریة گالتونگ، نماد »هماهنگی منفی« است؛ رابطه ای که در آن، طرفین 

در جهت افزایش رنج کیدیگر عمل مکینند و در نهایت به خشونت مستقیم و جنگ میانجامد.
با وجود ادعای ترک تعصب، شاهد تعصب آشکاری در کلام رهبران بهائیت هستیم. عبدالبهاء در این زمینه 
میگوید: »عصارة دین باب، کشتن و نابودی همه کس و همه چزِِی غیربابیان است« )عباس افندی، بیتا د، ج۲، 

ص۲۶۶(. این گونه گفتارها با مبانی صلح و همزیستی مسالمت آمیز در تضاد کامل قرار دارند.
در نظریة »صلح مثبت« بر بررسی درک متقابل، همدلی و همکاری میان انسان ها تأیکد میشود. از این 
منظر، تأیکد بر نابودی و کشتن به عنوان کی راه  حل، نه تنها به خشونت و تنش های اجتماعی میانجامد، بلکه 
مانع از ایجاد صلح واقعی و پایدار میشود. یوهان گالتونگ بر این باور است که صلح واقعی زمانی ایجاد میشود 
که نه فقط تنش ها و درگیریها کاهش یابند، بلکه ارزش ها، باورها و نیازهای انسان ها نیز محترم شمرده شوند. 
این روکیرد خشونت آمیز به هیچ وجه نمیتواند با مفهوم صلح سازگار باشد و خشونت مستقیم را به دنبال دارد. 
برای جریانی که ادعای اصلی آن رسیدن به صلح و وحدت عالم انسانی است، این تناقضی آشکار به‌شمار م‌یرود. 
این برخورد، علاوه بر روکیردی خشونت زا، تحری حقیقت را زیر سؤال میبرد و بر باورهای متعصبانه تأیکد 
مکیند. چنین نگاهی به افزایش جدایی و نارضایتی در بین افراد منجر میشود و فرصت های همکاری و درک 
متقابل را از بین میبرد. برای دستیابی به صلح، باید بر روی ارزش ها و اصولی مانند احترام، همدلی و همکاری 
تمرکز کنیم، نه بر نابودی و خشونت. نظریة گالتونگ شامل ایده هایی است که به تفاوت های فرهنگی و تأثیرات 
آنها بر رفتار انسان ها میپردازند. او معتقد بود که فرهنگ ها میتوانند بر نوع خشونتی که در جوامع مختلف بروز 

مکیند، تأثیر بگذارند. کاهش خشونت، به پذیرش و احترام به تنوع فرهنگی نیاز دارد و تسهیل ارتباطات بین 
فرهنگ ها میتواند به تقویت همزیستی مسالمت آمیز بین جوامع مختلف کمک کند. فرهنگ ها با عناصر غنی و 

معانی عمیقشان ابزارهایی برای کاهش خشونت و تقویت همدلی و ارتباطات انسانیاند.
5ـ5. محو آثار فرهنگی و خشونت نمادین

دسـتور بـه محـو و نابـود کـردن همـة کتب عالـم، جـز کتاب هـای بـاب و ممنوعیت تدریـس هر متـن غیر از 
بیـان، از دسـتورهای رهبـران ایـن گـروه اسـت: »همـة کتب عالـم را جـز کتاب های مـن محو و نابـود کنید« 
)شیـرازی، بیتـا، ص198(. اجـازه داده نمیشـود کـسی جـز بیـان چیز دیگـری تدریـس کند )شیـرازی، بیتا، 
ص130(. بهـاءالله میگوید: »یـک کلمـه از کتـاب بـاب، نـزد مـن محبوب تـر اسـت از هـر آنچه در آسـمان و 
زمین اسـت« )فاضل مازندرانی، بیتا، ج5، ص333(. این نمونه ای از »خشـونت فرهنگی« در مفهوم گالتونگی 
آن اسـت. گالتونـگ خشـونت فرهنـگی را جنبه هـایی از فرهنـگ میداند که خشـونت مسـتقیم و سـاختاری را 
توجیـه مکینـد و آن را طبیـعی جلـوه میدهـد )Galtung, 1990, p.291(. نابودی میـراث فرهنگی دیگران، 

نه تنها تحرّّی حقیقت را نقض مکیند، بلکه چرخة خشونت را تداوم میبخشد.
بهاءالله دربارة »تعالیم در مدارس غیربهائی« میگوید: »تعالیم در مدارس غیربهائی، مرگ مجسم است« 
)عباس افندی، بیتا هـ، ج6، ص451(. از نظر گالتونگ، »صلح مثبت« شامل برقراری عدالت اجتماعی و برطرف 
کردن تبعیضات و نابرابریهاست. از این منظر میتوان بررسی کرد که آیا چنین دیدگاهی دربارة مدارس غیربهائی 
به تشدید نابرابریهای اجتماعی و مذهبی کمک مکیند یا خیر؛ و این مسئله چگونه میتواند مفهوم »صلح 
مثبت« را تحت تأثیر قرار دهد؟ چنین تعالیمی، اگر به تبعیض یا عدم پذیرش دیگر ادیان و عقاید بینجامد، 

به وضوح در تضاد با صلح مثبت قرار میگیرد.
در جـای دیگـر، بهـاءالله میگوید: »از هر کس که بوی دشـمنی نسـبت به من استشـمام کردید، بپرهیزید« 
ـ که به  )اشـراق خـاوری، بیتـا ب، بـاب ۷۰، ص۴۵۰(. ایـن گـزاره بـا نظریـة گالتونگ دربـارة »صلح منفی« ـ
عـدم وجـود جنـگ و خشـونت اشـاره دارد ــ در تعارض اسـت. دشـمن خوانـدن افرادی کـه عقاید بهـاءالله را 
نمیپذیرنـد، نه تنهـا بـا ادعـای تعالیـم دوازده گانـة بهائیـت دربارة وحـدت و صلح جهانی ناسـازگار اسـت، بلکه 

مانعی جدی در راه تحقق صلح عمومی به شمار میرود.
یوهان گالتونگ معتقد است که باید به‌دنبال »صلح مثبت« بود؛ یعنی ایجاد شرایطی برای همبستگی، عدالت 
اجتماعی و ترمیم روابط انسانی. به عبارت‌دیگر، به جای دشمن خواندن مخالفان و ترغیب پیروان به دوری از آنان، 
باید به سمت کیپارچگی و برطرف کردن نابرابریها حرکت کرد. در این راستا، وی پیشنهاد مکیند که باید با 
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مشکلات بنیادینی که به دشمنی منجر میشود، مواجه شد و از طریق همکاری و همدلی، فضای امن تری را 
برای همة افراد جامعه ایجاد کرد. بنابراین، برداشت گالتونگ از صلح، به وضوح فراتر از پرهیز ساده از دشمنی 

است و بر اهمیت برقراری رابطه ای مثبت و سازنده تأیکد دارد.
6ـ5. محرومیت زنان و تبعیض ساختاری

)تبعیض در  بیت‌العدل  از حق عضویت در  زنان  بهائیت، محرومیت  تعالیم  از مظاهر خشونت‌زا در  یکی دیگر 
عالیترین نهاد( است. بهاءالله در این زمینه تصریح کرده است: »زنان حق عضویت در بیت العدل را ندارند« 
)اشراق خاوری، بیتا ب، باب ۲۷، ص۲۱۹(. وی همچنین سهم الارث زنان را کمتر از مردان قرار داده است 
)اشراق خاوری، بیتا ب، باب ۱۰، ص۱۱۷ـ۱۱۹(. بر اساس تعریف گالتونگ از خشونت، هر گونه محدودیت و 
محرومیتی که به نیازهای اولیه و اساسی انسان آسیب برساند، »خشونت« محسوب میشود. در این راستا، وقتی 
بهاءالله زنان را از حق عضویت در بیت العدل محروم مکیند، این محدودیت به حقوق اساسی آنان آسیب میزند. 
این نوع محرومیت، نه تنها بر افراد تأثیر میگذارد، بلکه میتواند به تولید چرخة خشونت و بیعدالتی در جامعه 
نیز منجر شود. قابل ذکر است که بهاءالله برای این محرومیت توضیح قابل قبولی ارائه نداده است و میگوید 

که حکمت آن در آینده ظاهر میشود )عباس افندی، 1947م، توقیع 15(.
ازسویدیگر، گالتونگ ایجاد صلح را منوط به برآورده شدن متعادل نیازهای انسانی میداند. در شرایطی که 
نیمی از جامعه )یعنی زنان( از حق تصمیم گیری و عضویت در نهادهای کلیدی مانند بیت العدل محروم باشند، 
نمیتوان انتظار داشت که صلح و عدالت به طور کامل برقرار شود. بنابراین از منظر گالتونگ، این نظریه میتواند 
نمونه‌ای روشن از خشونت ساختاری تلقی شود که مانع از برآورده شدن نیازهای اساسی زنان میشود و در نتیجه، 
ایجاد صلح پایدار در جامعه را با مشکل مواجه میسازد. سلب کردن زنان از عبادت بنیادین )حج( نیز از دیگر 
تبعیضات بهائیان است. بهاءالله در کتاب اقدس میگوید: »قد حکم الله لمن استطاع منکم حجّّ البیت دون النساء« 

)اشراق خاوری، بیتا ب، ص۱۲۵(.
7ـ5. طرد روحانی و اداری و نفی صلح مثبت

آنانی که ادعای »معاشرت با همة ادیان« دارند، معاشرت با برخی از مؤمنان خودشان را ممنوع و حتی حرام 
اعلام کرده اند. در همان تشیکلاتی که شعار »وحدت عالم انسانی« سر م‌یدهد، طرد روحانی و انفصال اداری 
)حذف فرد متخلف از جلسات رسمی، انتخابات اعضای محافل و عضویت در سیستم اداری این فرقه( را شاهدیم 

که بر روابط خانوادگی، دوستی و حتی سلام و سخن نیز نظارت مکیند. 
مجازات طرد، متناسب با عمل شخص بهائی به دو قسم اداری و روحانی تقسیم میشود. طرد روحانی که 

مجازاتش از طرد اداری بسیار سنگین تر است، به معنای قطع ارتباط کامل تمامی بهائیان با فرد متخلف است. در 
این مجازات، حتی خانوادة شخص هم حق هیچ گونه ارتباطی حتی ارتباط کلامی با شخص طردشده را ندارد. 
کار تا جایی پیش میرود که اگر شخص بهائی با کسی که طرد روحانی شده است، همکلام شود )حتی اگر عضو 
اگر  افندی، بیتا، ص42(. در واقع،  او را هم میگیرد )شوقی  باشد(، مجازات های سختی گریبان  خانواده اش 
شخصی در بهائیت محکوم به طرد روحانی شود، همچون زباله ای بیارزش به دور انداخته میشود. جرم شخص 

خاطی میتواند صرف مخالفت یا اعتراض به رهبران این فرقه باشد ) عباس افندی، بیتا ب، ج3، ص421(. 
از شوقی افندی »راجع به احبائی که به واسطة غفلت و نادانی از تشیکلات اداری منفصل شوند، سؤال نموده 
بودند که آیا به محافل عمومی دعوت شوند یا خیر؟ وی گفتند: دعوت آنان جایز نه؛ و نسبت به کسانی که از 
جامعة امر منفصل شده اند، آیا سلام و کلام با آنها جایز است یا نه؟ فرمودند: اگر چنانچه انفصال روحانی است، 

تکلم به هیچ وجه جایز نه« )شوقی افندی، بیتا، ص94(. 
همچنین شاهدیم در جامعه ای که ادعای وحدت انسان ها را دارد، فرزندی صرفاًً به دلیل محبت و ارتباط با 
مادرِِ مطرود خود، از »انسانیت دینی« ساقط میشود. جالب است بدانیم که طرد روحانی گاهی از اوقات با دلایلی 

بسیار پیش پاافتاده به وقوع پیوسته است.

نتیجه گیری

بر پایة تحلیل های روشمند و مبتنی بر اصول پژوهش تطبیقی، یافته های این تحقیق نشان میدهند که ادعاهای 
بهائیان در زمینة تأیکد بر تحری حقیقت، ترک تعصب و دستیابی به صلح عمومی، در مقام عمل با چالش های 
ساختاری و ناکارآمدیهای جدی روبه روست. این شکاف میان گفتار و عمل، به ویژه هنگام مقایسه با سخنان و 

رفتارهای رهبران این آیین، آشکارا نمایان میشود.
ارزیابی این ادعاها در چهارچوب نظریة صلح مثبت یوهان گالتونگ ـ که در آن، نه تنها فقدان جنگ، بلکه 
وجود همبستگی اجتماعی، عدالت و فرصت های برابر ضروری است ـ نشان میدهد که تقارنی بین آموزه های 
بهائی و این اصول بنیادین وجود ندارد و خشونت ساختاری و فرهنگی در جامعة بهائیت رایج است که موجب 
نفی صلح مثبت میشود. همچنین با توجه به تعاریف گالتونگ از »خشونت ساختاری« و »خشونت فرهنگی« ـ 
که به شرایط ناشی از نابرابریهای اجتماعی و فرهنگی اشاره دارد و به ایجاد کشمکش، تضعیف ارزش های 
انسانی و محرومیت های نظام مند میانجامد ـ به وضوح میتوان دریافت که جامعة بهائی با این گونه از خشونت ها 
درگیر است؛ خشونتی که از طریق فرهنگ، ایدئولوژی، مذهب و ارزش ها توجیه میشود؛ مانند: تحقیر گروه های 
دیگر، ترویج تعصب، تبیین مخالفان به عناوینی ناخوشایند و غیرانسانی، و ترویج تعصب و نابرابری. ادعای جامعة 
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بهائی به جامعه ای »کیپارچه و مسالمت آمیز« با وجود خشونت های مذکور، نابرابریهای اجتماعی، فرهنگی و 
سیاسی را توجیه مکیند و موجب کشمکش و تضعیف ارزش های انسانی میشود.

بـر اسـاس ایـن نظریـه، هنگامی که ازکیسـو بـر صلح عمـومی، وحدت عالم انسـانی و تشـیکل حکومت 
جهـانی تأیکـد میشـود، امـا ازسـویدیگر، گفتـار و رفتار رهبـران آن حاوی تعصبـات و نابرابریهاسـت، چنین 
تعـارض ذاتی بـه ایجـاد و تـداوم خشـونت های سـاختاری و فرهنگی دامـن میزند. خشـونت هایی چون تفریق 
در ارث، محرومیـت زنـان و تبعیـض در دسـترسی بـه جایگاه هـای سیاسی و اجتمـاعی، از طریق سیسـتم های 

اجتماعی، اقتصادی و سیاسی در بهائیت ایجاد میشود.
محورهای این تعارض که بر اساس نظریة گالتونگ احصا شده، عبارت اند از: برتریجویی گروهی و خشونت 
فرهنگی؛ تبعیض در ارث و خشونت ساختاری؛ مشروعیت بخشیدن به خشونت و انسان‌زدایی از مخالفان؛ خشونت 
مستقیم و کشتن مخالفان؛ محو آثار فرهنگی و خشونت نمادین؛ و محرومیت زنان و تبعیض ساختاری. هنگامی 
که ادعای صلح و برابری، در عمل با رفتارهای متناقض و تعصبات نهادینه شده در درون جامعة بهائی نقض 

میشود، میتوان نتیجه گرفت که صلح عمومی به معنای واقعی و مبتنی بر عدالت محقق نشده است. 
ایـن پژوهـش به طـور مشـخص بـر چالش هـای اجتمـاعی، فرهنـگی و سـاختاری موجـود در گفتمـان و 
عملکـرد بهائیـت انگشـت میگـذارد کـه به عنوان موانعی اسـاسی، تحقـق صلح و همزیسـتی مسـالمت آمیز را 

با مشکل روبه رو ساخته است.
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