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Abstract
This study adopts a comparative approach to investigate the concept of 
"expiation of sins" (takfīr al-kabāʾir)—a theological concept denoting 
the erasure and nullification of the deleterious effects of transgressions 
through righteous deeds. In Islamic theology, takfīr is a concept rooted 
in scriptural texts that emphasizes the role of devotional acts and ethical 
commitment in eliminating the consequences of sin. Accordingly, good 
deeds (ḥasanāt) can, under certain conditions, bring about the remission 
of evil deeds (sayyiʾāt). Correspondingly, in Christian theology, although 
the terminology of takfīr in its Islamic sense is not employed, concepts 
such as "redemption" (fidā), "salvation" (najāt), and "atonement" 
(kaffāra) occupy a central position. These doctrines rest upon the 
presupposition that Christ's death on the cross is the cause of divine 
forgiveness and the sole means of deliverance from the consequences of 
original sin and individual transgressions. The present study, employing 
a descriptive-analytical method, undertakes a comparison of these two 
paradigms. The findings indicate that while in Christian theology the 
human role in the process of salvation is marginalized, Islamic theology, 
by emphasizing individual agency and responsibility, delineates a 
dynamic mechanism for forgiveness. Consequently, the necessity of 
rethinking Christian perspectives and the superiority of the Islamic 
model in establishing a nexus between human free will and divine 
forgiveness will be emphasized..

Keywords: Forgiveness, Expiation, Redemption, Islam, Christianity.
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چکيده
این پژوهش با روکیردی تطبیقی به واکاوی مفهوم »تکفیر گناهان« م‌یپردازد؛ مفهومی الهیاتی که 
بر محو و ابطال آثار سوء معاصی از طریق اعمال صالحه دلالت دارد. در الهیات اسلامی، »تکفیر« 
التزام اخلاقی در زدودن  و  بر نقش کنش های عبادی  مفهومی ریشه‌دار در نصوص است که 
پیامدهای گناه تأیکد میورزد. بر این اساس، حسنات میتوانند به نحو مشروط موجب زوال سیئات 
شوند. متقابلًاً در الهیات مسیحی هرچند ترمینولوژی »تکفیر« به معنای اسلامی آن بهکار نرفته 
است، اما مفاهیمی چون »فدا«، »نجات« و »کفاره« جایگاهی محوری دارند. این آموزه ها بر این 
پیش فرض استوارند که مرگ مسیح بر صلیب، عامل آمرزش الهی و تنها راه رهایی از پیامدهای 
گناه نخستین و خطاهای فردی است. پژوهش حاضر با روش توصیفی ـ تحلیلی، به مقایسة این 
دو پارادایم میپردازد. یافته ها نشان میدهند درحالکیه در الهیات مسیحی نقش انسان در فرایند 
رستگاری به حاشیه رانده میشود، الهیات اسلامی با تأیکد بر عاملیت و مسئولیت فردی، سازوکاری 
پویا برای آمرزش ترسیم مکیند. در نتیجه، ضرورت بازاندیشی در دیدگاه های مسیحیت و برتری 

مدل اسلامی در ایجاد پیوند میان اختیار انسانی و آمرزش الهی، مورد تأیکد خواهد بود.

کليدواژه ها: آمرزش، تکفیر، فدا، اسلام، مسیحیت.
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نوع مقاله: پژوهشي
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مقدمه

یکی از مسائل بنیادین در الهیات ادیان، نسبت ایمان و عمل صالح با سعادت اخروی، و در مقابل، نقش گناه و 
معصیت در شقاوت ابدی انسان است. پرسش اساسی این است که: آیا اعمال نکی انسان میتواند آثار گناهان 
پیشین او را بپوشاند و نابود کند؟ و اگر پاسخ مثبت است، سازوکار تحقق این امر چیست و چگونه میتوان آن 
را تبیین کرد؟ در اسلام، این پرسش در قالب مفهوم »تکفیر« مطرح میشود؛ مفهومی که قرآن کریم در آیات 
متعددی بدان تصریح کرده است؛ اما در مسیحیت، اصطلاح »تکفیر« وجود ندارد و به جای آن، آموزه هایی چون 

»کفاره«، »فدا« و »نجات« جایگزین شده اند. 
اهمیت این مسئله در آن است که تبیین صحیح آن میتواند به شکل گیری نگرشی متوازن در دینداران 
بینجامد؛ نگرشی که انسان را میان خوف و رجا قرار دهد: خوف از یکفر گناهان مانع از غرور و غفلت اخلاقی 
میشود؛ و امید به آمرزش، از یأس و ناامیدی جلوگیری مکیند. ازهمین رو آموزة »تکفیر« نه تنها نقش اخلاقی 
و روان شناختی دارد، بلکه بر اساس عدل و رحمت الهی نیز معنا مییابد و از مباحث کلیدی در الهیات اسلامی 
به شمار میآید )سبحانی، 1413ق، ص363(. در مقابل، آموزة »فدا« در مسیحیت با تأیکد بر نقش مرگ عیسی 
مسیح؟ع؟ به عنوان قربانی، انسان را صرفاًً دریافتکنندة فیض الهی میداند و برای اعمال نکی او نقشی در 

آمرزش قائل نیست )مکگراث، ۱۳۸۵، ص۴۵۰(. 
ضرورت و اهمیت بحث

بـررسی تطبیـقی »تکفیـر« در اسلام و »فـدا« در مسیحیـت، از چنـد جهـت اهمیـت دارد: نخسـت آنکه آموزة 
تکفیـر در اسلام، ازکیسـو امیـد بـه رحمـت الـهی را در دل مؤمنـان زنده نگـه میدارد؛ و ازسـویدیگر آنان را 
بـه پرهیـز از گنـاه و انجـام اعمـال صالح ترغیـب مکیند. اگر ایـن آموزه به درسـتی فهم نشـود، میتواند زمینة 
سوءبرداشـت هایی را فراهـم آورد؛ بـرای مثال، ممکن اسـت برخی گمان کنند که انجام اعمـال صالح به تنهایی 
کفایـت مکینـد و نیـازی بـه ایمـان و توبه نیسـت یـا بالعکـس، تصور کننـد که آمـرزش تنها در گـرو رحمت 

الهی است و عمل انسان هیچ نقشی ندارد. 
دوم آنکه آموزة فدا در مسیحیت نیز پیامدهای گسترده ای در عرصة اخلاق دینی دارد. اگر آمرزش صرفاًً 
به واسطة مرگ مسیح تحقق یابد، جایگاه عمل اخلاقی انسان در چه سطحی قرار میگیرد؟ آیا چنین نگاهی 
میتواند انگیزة کافی برای پایبندی به اخلاق دینی ایجاد کند؟ این پرسش ها نشان میدهند که مقایسة این دو 

روکیرد میتواند ابعاد تازه ای از رابطة ایمان، عمل و رحمت الهی را روشن سازد. 
سوم آنکه مطالعة تطبیقی این دو پارادایم، علاوه بر غنای علمی، میتواند به گفت وگوی میان دینی نیز یاری 
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رساند. فهم درست تفاوت ها و شباهت ها امکان گفت وگوی سازنده میان پیروان اسلام و مسیحیت را فراهم 
میآورد و زمینة درک عمیق تر از آموزه های الهی را مهیا میسازد. 

پیشینة تحقیق

بررسی تطبیقی مفهوم »تکفیر« در اسلام و مسیحیت تا کنون به‌صورت کی پژوهش مستقل، جامع و نظام‌مند مورد 
توجه جدی قرار نگرفته است. بااین حال شماری از مطالعات مرتبط از زوایای دیگر به موضوعاتی نزدکی با این حوزه 

پرداخته‌اند و میتوان آنها را به منزلة زمینه های مقدماتی یا بسترهای مفهومی این پژوهش در نظر گرفت. 
از جمله آثار قابل توجه در این زمینه، کتاب نجات شناسی در اسلام و مسیحیت، نوشتة حجت‌الاسلام محمد 
کاشانی است که به تحلیل مسئلة نجات از منظر این دو دین پرداخته و وجوه اشتراک و افتراق این آموزه را بررسی 
کرده است. همچنین کتاب نجات شناسی اسلام و مسیحیت: بررسی تطبیقی قرآن و کتاب مقدس، اثر مجتبی امامی 

نیز کوشیده است تا با تیکه بر منابع اصلی دو دین، تصویری تطبیقی از مسئلة نجات و رستگاری ارائه دهد. 
همچنین در پایان نامه ای )1395( با عنوان بررسی مسئلة نجات و رستگاری از دیدگاه اسلام، مسیحیت و 
یهودیت با محوریت قرآن، نوشتة سیدیحیی هاشمی، به مسئلة فیض خداوند و مرگ عیسی مسیح؟ع؟ به عنوان 
فدیه و کفارة گناه موروثی انسان ها و نقش اساسی آن در امر نجات پرداخته شده است. نویسنده از میان شاخصه‌ها 
و ملاکها در دیدگاه اسلامی، ایمان و عمل صالح را دارای اهمیت بیشتری میداند و درعین حال برای حصول 
به رستگاری مطلوب، وجود شاخصه های دیگری چون تقوا، نماز، زکات و... را شرط لازم شمرده است. این 
پایان نامه، گرچه تا حدودی با عنوان مقالة پیش رو تطابق دارد، ولی به مسئلة تکفیر و آثار آن در اسلام و تطبیق 

آن با مسیحیت اشاره ای نکرده است. 
افزون بر پژوهش های یادشده، مقالة »نجات شناسی از دیدگاه مسیحیت و اسلام«، نوشتة حسن طالبی در 
شمارة ۱۰ و ۱۱ نشریة طلوع )تابستان و پاییز ۱۳۸۳(، به واکاوی تطبیقی مفاهیم نجات، فلاح و رستگاری و نیز 
عوامل و موانع دستیابی به آنها از منظر اسلام و مسیحیت میپردازد. هرچند این پژوهش به طور مستقیم به 
مسئلة تکفیر وارد نشده است، اما مباحث آن در حوزة مبانی رستگاری و کفر، بستری نظری برای تحلیل های 
مرتبط با تکفیر فراهم م‌یآورد. مقالة دیگر، »نجات در اسلام و مسیحیت )با تأیکد بر قرآن کریم و کتاب مقدس(«، 
نوشتة مصطفی آزادیان در شمارة 4 مجلة نقد و نظر )زمستان 1390( است که مهم ترین مسائل مربوط به آموزة 

نجات را بر اساس قرآن کریم و کتاب مقدس بررسی مکیند. 
پژوهـش دیگـر، مقالـة »نجـات در قـرآن و مقایسـة آن با آمـوزة نجات مسیحی«، نوشـتة مجتـبی امامی، 
در شـمارة 43 مجلـة قبسـات )بهـار 1386( اسـت کـه به تفاوت های اسـاسی میـان نجـات اسلامی و مسیحی 
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پرداختـه اسـت. نجـات در مفهـوم اسلامی معنـای عـدمی و سـلبی دارد و به معنـای خلاصی یـا دور شـدن از 
مصیبـت، سـختی، درد و رنـج و مهلکـة گنـاه اسـت و در مفهـوم مسیـحی به معنـای اسـارت انسـان در گناه و 
مـرگ اسـت کـه از ناحیـة خود قابلیـت نجات نـدارد. خداوند با حضور مسـتقیم خـود در کالبد عیسـای ناصری 
و بـا فدیـه‌ یـا قربـانی شـدنش، تاوان گناه انسـان را میپـردازد و او را از اسـارت گناه نجات میدهـد. این مقاله 
بـه بـررسی مسـئلة نجـات پرداختـه اسـت؛ امـا بخـشی از آنچـه در ایـن مقالـه بـه آن پرداخته شـده، خصوصاًً 

پیرامون از بین رفتن گناه سابق با ایمان لاحق، مورد غفلت واقع شده است. 
از دیگر پژوهش های مرتبط میتوان به مقالة »مطالعة تطبیقی انگاره های دووجهی گناه و توبه در قرآن 
کریم و انجیل«، نوشتة سیده صفورا رزاق پور رضایی و همکاران اشاره کرد که در نشریة پژوهش های قرآنی، 
دورة ۲۸، شمارة ۱۰۸ )آذر ۱۴۰۲( منتشر شده است. این مقاله به تحلیل تطبیقی مفاهیم گناه و توبه در قرآن و 
انجیل پرداخته و ابعاد لغوی و اصطلاحی آن را واکاویده است. افزون بر این، مجازات گناه و نیز شرایط و مراحل 
تحقق توبه و آثار دنیوی و اخروی آن در دو کتاب مقدس مورد بررسی قرار گرفته است. اگرچه محور اصلی این 
مقاله تمرکز بر گناه و انواع آن در دو دین است، اما با توجه به پیوند وثیق تکفیر با مقولات گناه و خروج از ایمان، 
نتایج این پژوهش میتواند در تبیین برخی ابعاد نظری تکفیر، به ویژه در زمینة تعریف و کارکرد آن، راهگشا باشد.
در مجمـوع بـا وجـود ایـن تلاش هـا، خلأ پژوهش هـای مسـتقیم در خصـوص بـررسی تطبیـقی تکفیر در 
اسلام و مسیحیـت همچنان محسـوس اسـت. بر این اسـاس، پژوهش حاضر در پی آن اسـت کـه با روکیردی 
مسـتقل و جامـع، بـه تبیین، تحلیل و مقایسـة این مفهوم در دو سـنت دینی بپردازد و بدیـن وسیله خلأ موجود 

در ادبیات پژوهشی را جبران کند. 

1. مفهوم شناسی تکفیر

»تکفیر« کی اصطلاح کلامی در مقابل »احباط« است )انصاریان، 1402، ص62( که از ریشة »کفر« به معنای 
پوشاندن و محو کردن مشتق شده. زبیدی در تاج العروس آن را به معنای پوشاندن و زایل کردن دانسته )حسینی 
زبیدی، ۱۴۱۴ق، ج۷، ص۴۵۱( و طریحی نیز در مجمع البحرین همین معنا را تأیید کرده است )طریحی، 1375، 
ج3، ص475(. در اصطلاح اسلامی، تکفیر به معنای محو آثار گناهان گذشته از طریق اعمال صالح است. قرآن 
کریم در آیات متعددی این معنا را بیان کرده؛ از جمله در سورة هود، آیة 114: »إِنََِّ الْحََْسََنََاتِِ يُُذْْهِِبْْنََ السََّيِِّئََاتِِ« 

و در سورة فرقان، آیة 70: »فََأُُوْْلَئَِكََِ يُُبََدِِّلُُ اللَّهُ�ُ سََيِِّئََاتِهِِِمْْ حََسََنََاتٍٍ«. 
مفسران اسلامی نیز به تبیین این مفهوم پرداخته‌اند. شیخ طوسی در الاقتصاد بیان مکیند که اعمال نکی 
میتوانند عقوبت گناهان را از میان بردارند )طوسی، 1400ق، ص205(. طبرسی در مجمع البیان و علامه طباطبائی 
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در المیزان نیز تأیکد دارند که تکفیر، هم جنبة قرآنی دارد و هم جنبة عقلانی )طباطبائی، 1417ق، ج2، ص174(. 
در مقابل، در مسیحیت چنین اصطلاحی وجود ندارد و آمرزش به فدای عیسی مسیح تبیین میشود. رساله به 
افسسیان )1: 7( میگوید: »در او فدیه داریم؛ یعنی آمرزش گناهان به حسب دولت فیض او یافته‌ایم«. همچنین 

رساله به تیطوس )2: 14( تأیکد مکیند که مسیح خود را فدا کرد تا ما را از هر عصیان برهاند. 
1ـ1. حقیقت تکفیر و چگونگی عملکرد آن در اسلام و مسیحیت

یکی از مهم ترین مباحث در الهیات تطبیقی میان اسلام و مسیحیت، موضوع آمرزش گناهان و سازوکار 
تحقق آن است. در متون اسلامی این سازوکار با عنوان »تکفیر« شناخته م‌یشود؛ درحالکیه در مسیحیت آموزة 
»فدا« محور اصلی آمرزش تلقی م‌یگردد. پرسش اساسی این است که حقیقت تکفیر چیست؛ چگونه عمل 
مکیند و چه مستنداتی در منابع دو دین بزرگ برای آن وجود دارد. پاسخ به این پرسش، نه تنها در شناخت 
تفاوت های کلامی میان اسلام و مسیحیت اهمیت دارد، بلکه بر نحوة تلقی پیروان این ادیان از رابطة خدا و 

انسان و نیز مسئولیت اخلاقی بشر تأثیر مستقیم میگذارد. 

1ـ1ـ1. حقیقت و سازوکار تکفیر در اسلام

در منابـع اسلامی، تکفیـر از موضوعـاتی اسـت کـه هـم در قـرآن و هـم در روایات به آن تصریح شـده اسـت. 
متکلمـان دربـارة ماهیـت و نحـوة اثرگـذاری آن مباحـث فـراوانی مطـرح کرده انـد. مرحوم شیخ حـر عاملی در 
الفصـول المهمـه مینویسـد: تکفیـر در قبال کفر و گناهـان پیش از ایمان، حتمی و فراگیر اسـت؛ اما نسـبت‌به 
گناهـان پـس از ایمـان عمومیـت نـدارد و تحقـق آن منـوط به شـرایط خـاصی اسـت. او تأیکد مکینـد، قول 
صحیـح آن اسـت کـه وقتی مؤمـن طاعتی انجـام میدهد، مسـتحق ثواب میشـود و گاه ثواب او چنان اسـت 

که عقاب پیشین را از بین میبرد )حر عاملی، 1418ق، ص۲۸۴(.
علامه مجلسی نیز در بحار الانوار معتقد است که عقاب کفر به وسیلة ایمانی که تا پایان عمر باقی بماند، 
ساقط میشود. وی افزوده است: روایات بسیاری وجود دارد که ثواب فراوان برخی طاعات موجب تکفیر بسیاری 
از سیئات میشود و افزون بر این، آیات متعددی نیز بر این معنا دلالت دارند. به باور او، دلیل معتبری که این 

قول را نقض کند، وجود ندارد )مجلسی، 1403ق، ج۵، ص۳۳۳ـ۳۳۴؛ ج۶۸، ص۱۹۸(. 
از جمله شواهد قرآنی، آیة ۲۷۱ سورة بقره است: »إِنِ تُُبْْدُُاْوْ الصََّدََقََاتِِ فََنِعِِِمََّا هِِيََ وََإِنِ تُُخْْفُُهََوا وََتُُؤْْتُُهََوا الْفُُْقََرََاء فََهُُوََ 
خََيْْرٌٌ لَّكَُُمْْ وََيُُكََفِِّرُُ عََنكُُم مِِّن سََيِِّئََاتِكُُِمْْ«. شماری از مفسران شیعه، مانند طوسی در التبیان، طبرسی در مجمع البیان و مغنیه 
در تفسیر کاشف، این آیه را بیانگر آن دانسته‌اند که صدقه، به‌ویژه اگر با نیت خالص برای رضای خدا باشد، گناهان 

صغیره را تکفیر مکیند )طوسی، بیتا، ج۲، ص۳۵۳؛ طبرسی، 1372، ج۱، ص۳۸۵؛ مغنیه، بیتا، ج۱، ص۴۲۴(. 
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طوسی در ذیل آیة ۳۱ سورة نساء نیز آورده است که بر اساس دیدگاه معتزله، خداوند گناهان صغیرة کسی 
را که از کبایر اجتناب کند، میپوشاند و مؤاخذه بر آن، ظلم خواهد بود. البته به باور امامیه، خداوند از باب تفضل 
چنین وعده ای داده و اگر بخواهد عقاب کند، هیچ ظلمی صورت نگرفته است. وی همچنین در تفسیر آیة ۴۵ 
سورة مائده معتقد است که علاوه بر توبه و اجتناب از کبایر، برخی اعمال خیر نیز میتوانند موجب تکفیر شوند 

و خداوند از سر فضل، عقوبت گناه را ساقط مکیند )طوسی، بیتا، ج۳، ص۱۸۳ و ۵۳۲(. 
طبرسی در جوامع الجامع مینویسد: تکفیر سیئات، گاه به وسیلة توبه و مغفرت صورت میگیرد و گاه بدون 
توبه نیز ممکن است. او در مجمع البیان تصریح مکیند که اجتناب از گناهان بزرگ سبب تکفیر گناهان کوچک 

است )طبرسی، 1377، ج۱، ص۲۳۰؛ طبرسی، 1372، ج۲، ص۳۸(. 
علامه طباطبائی در المیزان بر این باور است که تکفیر به طور اجمالی در قرآن تثبیت شده است و پاره ای از 
طاعات، مانند نماز و حج و نیز اجتناب از کبایر، میتوانند برخی سیئات را بپوشانند )طباطبائی، ۱۴۱۷ق، ج۲، 
ص۱۷۲؛ ج۴، ص۳۲۲(. وی در تفسیر آیة ۳۱ سورة نساء میافزاید: آنچه از آیات قرآن میتوان دریافت، این 
است که حسنات و سیئات تا حدی کیدیگر را خنثی مکینند؛ اما دلیلی بر این وجود ندارد که هر حسنه ای هر 

سیئه ای را به طور مطلق از بین ببرد )طباطبائی، ۱۴۱۷ق، ج۴، ص۳۳۱(. 
آیت الله سبحانی نیز در منشور جاوید توضیح میدهد که مقصود از تکفیر، بخشش گناهان از سوی خداوند 
به سبب عواملی خاص است. او این پدیده را در کنار »احباط« مینشاند و میگوید: همان گونهکه گاهی گناهان 
مانع تأثیر اعمال نکی میشوند، گاه حسنات نیز آثار گناهان را میزدایند. از دیدگاه او، تکفیر نه تنها عقلًاً ممکن، 
بلکه با عفو الهی سازگار است؛ زیرا عقوبت حق خداست و گذشت از آن، نه ظلم است و نه مخالف عدل؛ مشروط 
به اینکه مصلحتی در کار باشد. او درعین حال یادآور میشود که اطلاق آیات نباید به معنای بخشش همة گناهان 
بدون قید و شرط تلقی شود؛ بلکه هر مورد تابع شرایطی است )سبحانی، 1383، ج۸، ص۲۶۸ـ۲۶۹؛ سبحانی، 
1427ق، ج۳، ص۵۷۶؛ سبحانی، 1370، ص۲۳۴؛ سبحانی، 1413ق، ج۴، ص۳۷۷(. همین مضمون را شیخ 

صدوق نیز در اعتقادات مطرح کرده است )ابن بابویه، 1389، ص۱۷۴(. 
آیت الله مصباح یزدی نیز در آموزش عقاید مینویسد: رابطة میان کارهای نکی و بد شبیه رابطة ایمان و کفر 
است؛ اما نه به طور مطلق. برخی اعمال نکی آثار گناهان را از بین میبرند؛ مانند توبة حقیقی؛ لذا مؤمن در صورت 
ارتکاب گناه به سرعت توبه مکیند تا به ایمانش لطمه ای وارد نشود و سعی مکیند که دیگر آن را تکرار نکند 
)مصباح یزدی، 1402، ص7(؛ اما هر عمل نیکی اثر هر گناهی را محو نمکیند. تعیین دقیق این تأثیرات نیز 

تنها از طریق وحی و سخنان معصومان ممکن است )مصباح یزدی، 1377، ج۳، ص۱۵۴ـ۱۵۵(. 
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در نتیجه میتوان گفت که در الهیات اسلامی، تکفیر سازوکاری پویا و مشروط است که هم در نصوص و 
هم در عقلانیت دینی جایگاهی روشن دارد. 

2ـ1ـ1. حقیقت و سازوکار تکفیر در مسیحیت

در مسیحیت، مقولة آمرزش گناهان با آموزة فدا گره خورده است. اساس این آموزه بر »سقوط بشر« به واسطة 
گناه آدم استوار است. به باور الهیات مسیحی، انسان به سبب گناه نخستین در معرض غضب الهی قرار گرفت و 
صرف توبه کافی نبود؛ ازاین‌رو همان‌گونهک‌ه در عبرانیان ۹: ۲۲ آمده است، »بدون ریختن خون، آمرزش نیست«.

در عهد عتیق، قربانیهای حیوانی برای جبران گناهان پیش‌بینی شده بود؛ اما نویسندة عبرانیان تأیکد مکیند 
که این قربانیها هرگز قادر به محو کامل گناه نبودند )عبرانیان ۱۰: ۱ـ۱۲(. ازآنجاکه انسان ها خود گناهکار 
بودند، نمیتوانستند قربانی کامل و بیعیب به خدا عرضه کنند. بنابراین نیاز به منجیای بود که هم انسان باشد 
و هم مبرا از گناه، تا بتواند به جای انسان قربانی شود. این منجی کسی جز عیسی مسیح نبود که به صلیب کشیده 

شد و خون او به عنوان بهای آزادی بشر از گناه ریخته شد )تیطس 2: 14(. 
رسالة اول پطرس این معنا را چنین بیان مکیند: »شما نه با چیزهای فانی چون زر و سیم، بلکه با خون 
گران بهای مسیح، همچون بره‌ای ب‌یعیب و بیلکه، فدیه شدید« )اول پطرس 1: 18ـ19(. همچنین پولس رسول 
در افسسیان ۱: ۷ مینویسد: »به وسیلة خون او رهایی داریم؛ یعنی آمرزش گناهان، برحسب دولت فیض او«. 

مکگراث در تبیین الهیات مسیحی مینویسد: در این نظام، مرگ مسیح نخست بر خدا تأثیر گذاشت و 
غضب او را فرونشاند. به بیان دیگر، صلیب نقطه ای است که در آن، »نه«ی خدا به »آری« بدل میشود و راه 
نجات برای بشر گشوده میگردد )م‌کگراث، 1385، ص۴۵۰(. در این دیدگاه، صلیب، نه فقط کی رویداد تاریخی، 
بلکه قلب الهیات مسیحی است. اگر جنبة فدیه ای مرگ مسیح حذف شود، مسیحیت به مجموعه ای از تعالیم 

اخلاقی فروکاسته میشود و از محتوای نجات بخش تهی میگردد. 
محورهای اصلی این آموزه سه رکن دارد: 

ــان او و  ــده می ــة شکسته ش ــم رابط ــدا و ترمی ــا خ ــدن ب ــیک ش ــای ی ــاره )Atonement(: به معن ۱. کف
انسان از طریق مرگ مسیح؛ 

ــررسی مکینــد و  ۲. نجات شــناسی )Soteriology(: شــاخه ای از الهیــات کــه نجــات و رســتگاری را ب
اساس آن، مرگ فدیه ای مسیح است؛ 

۳. تصلیــب )Crucifixion(: رویــداد مصلــوب شــدن عیــسی، کــه هــم جنبــة تاریــخی دارد و هــم بــار 
الهیاتی عمیق )تیسن، بیتا، ص219(.
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به طور خلاصه، سازوکار بخشش در مسیحیت این گونه ترسیم میشود: نخست، مسیح به عنوان »جانشین« 
بشر، بار گناه او را بر دوش کشید و مجازات او را متحمل شد؛ دوم، مرگ او بر صلیب نشانة کامل ترین فداکاری 
جانشینانه بود و سبب آشتی خدا و انسان شد. سوم، این مرگ غضب الهی را فرونشاند و رضایت خدا را جلب 

کرد؛ به گونه اکیه دیگر نیاز به کسب رضایت او از طریق اعمال انسانی باقی نماند. 
بنابراین در مسیحیت، تکفیر و آمرزش تنها از مسیر ایمان به مرگ و فدا شدن عیسی مسیح امکان پذیر است 

و اعمال انسانی در آن نقشی مستقل ندارند. 

2. ادله و مستندات تکفیر در اسلام و مسیحیت

1ـ2. ادلة قرآنی و روایی در اسلام

قرآن کریم در موارد متعددی بر امکان آمرزش و پوشانده شدن گناهان به واسطة اعمال صالح و ایمان تأیکد 
کرده است. این آیات را میتوان به دو دسته تقسیم کرد: آیاتی که تکفیر را مشروط به اجتناب از کبایر میدانند 

و آیاتی که عمل صالح را عامل مستقیم زوال گناهان معرفی مکینند. 
در سـورة نسـاء، آیة ۳۱ میخوانیم: »إِنِ تََجْْتََنِبُُِوا كََبََائِرََِ مََا تُُنْْهََوْْنََ عََنْْهُُ نُكََُفِِّرْْ عََنكُُمْْ سََـيِِّئََاتِكُُِمْْ وََنُدُْْخِِلْكُُْم مُُّدْْخََلًاا 
ـا«. ایـن آیـه به صراحـت اجتنـاب از کبایر را شـرط اصلی تکفیـر معرفی مکینـد. مفسـران اسلامی مانند  كََرًِِمًي
شیـخ طـوسی در التبیان )طوسی، بیتـا، ج۳، ص۱۸۳( و طبرسی در مجمع البیان )طبرسی، 1372، ج۲، ص۳۸( 
بـر ایـن نکتـه تأیکـد دارند کـه اگر انسـان از گناهان بـزرگ دوری کنـد، خداوند گناهـان کوچـک او را خواهد 
پوشـاند و بدین سـان آمـرزش تحقـق مییابـد. فخرالدین رازی نیـز در التفسیر الکبیر تصریـح مکیند که تکفیر 
در ایـن آیـه به معنـای رفـع عقاب صغایر اسـت؛ زیرا اجتنـاب از کبایر ثـواب عظیمی دارد کـه عقوبت خطاهای 

کوچک را جبران مکیند )فخر رازی، 1401ق، ج۱۰، ص۹۱(. 
ازسو‌یدیگر آیاتی وجود دارند که عمل صالح را عامل مستقیم زوال گناهان م‌یدانند. در سورة هود، آیة ۱۱۴، 
ا مِِّنََ اللَّيَْْلِِ إِنََِّ الْحََْسََنََاتِِ يُُذْْهِِبْْنََ السََّيِِّئََاتِِ«.  ةََ طََرََفََيِِ النَّهَََارِِ وََزُُلًَفً خداوند خطاب به پیامبر؟ص؟ میفرماید: »أَقَِِمِِ الصََّالَا
بسیاری از مفسران، از جمله طبری، زمخشری و علامه طباطبائی، این آیه را دلیل قرآنی بر نقش اعمال صالح 
در محو گناهان دانسته اند. زمخشری در الکشاف )زمخشری، 1407ق، ج۲، ص۵۰۳( تصریح مکیند که نمازها 
و طاعات مداوم، همانند نوری هستند که ظلمت گناه را از دل انسان میزدایند. علامه طباطبائی نیز در المیزان 
)طباطبائی، 1417ق، ج۴، ص۳۲۳( توضیح میدهد که حسنات تأثیر روانی و اخلاقی گناه را محو مکینند و 

انسان را به مسیر صحیح بازمیگردانند. 
آیة دیگری که در این زمینه اهمیت ویژه دارد، آیة ۷۰ سورة فرقان است: »إِلَِّاا مََن تََابََ وََآمََنََ وََعََمِِلََ عََمََلًاا 
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ا فََأُُوْْلَئَِكََِ يُُبََدِِّلُُ اللَّهُ�ُ سََيِِّئََاتِهِِِمْْ حََسََنََاتٍٍ«. این آیه نه تنها به محو گناه، بلکه به تبدیل سیئات به حسنات اشاره  صََالًِحً
مکیند. علامه طباطبائی در تفسیر این آیه مینویسد: این وعدة الهی نشان‌دهندة فضل گستردة خداوند است 

که حتی گناهان گذشته را میتواند به سرمایة معنوی جدید بدل سازد )طباطبائی، ۱۴۱۷ق، ج۱۵، ص۲۹۷(. 
افزون بر قرآن، روایات متعددی نیز بر نقش اعمال صالح در تکفیر گناهان تأیکد دارند. برای مثال در روایتی 
از پیامبر اکرم؟ص؟ آمده است: »الولصات المخس والعمجة إلی العمجة مروضان إلی مرضان فكارات لما بنهنی إذا 
اجنتب البكارئ«؛ یعنی نمازهای پنج گانه، نماز جمعه تا جمعة دیگر و ماه رمضان تا رمضان آینده، کفارة گناهان 
میان آنها هستند؛ به شرط آنکه از گناهان کبیره اجتناب شود )قشيري نيسابوري، 1374ق، ص203(. این روایت 

نشان میدهد که عبادات دینی، با شرایطی، میتوانند اثر گناه را بزدایند. 
2ـ2. استدلال های عقلی در اسلام

متکلمان اسلامی برای پذیرش تکفیر، تنها به نصوص قرآنی و روایی بسنده نکرده اند؛ بلکه از ادلة عقلی نیز بهره 
برده اند. قاضی عبدالجبار، متکلم بزرگ معتزلی، در شرح الاصول الخمسه )اسدآبادی، 1408ق، ص۶۲۵( چنین 
استدلال مکیند: اگر میزان ثواب عملی نکی بیشتر از عقاب عملی بد باشد، عقل حکم مکیند که ثواب بر عقاب 
غلبه کند. او این امر را به عدالت عرفی تشبیه مکیند؛ همان گونهکه اگر فردی بارها به کسی نیکی کند و تنها 

کی بار خطایی کوچک مرتکب شود، عرف آن خطا را در برابر احسان های بزرگ نادیده میگیرد. 
برخی از متکلمان شیعه، مانند خواجه نصیرالدین طوسی و علامه حلی )طوسی، ۱۴۱۶ق، ص99؛ حلی، ۱۳۸۸، ص125( 
نیز همین استدلال را تأیید کرده‌اند. علامه طباطبائی در المیزان )طباطبائی، 1417ق، ج۴، ص۳۳۱( اضافه مکیند 
که تکفیر نه به معنای نابودی ماهوی گناه، بلکه به معنای رفع استحقاق عقوبت آن است. آیت‌الله سبحانی 
الهی  نیز در منشور جاوید )سبحانی، 1383، ج۸، ص۲۶۸( بر این نکته تأیکد دارد که تکفیر تجلی فضل 
از حق  او میتواند  و  از حقوق خداوند است  زیرا عقوبت گناه  ندارد؛  با عدل خداوند  منافاتی  است و هیچ 

خود در مقام مجازات چشم پوشی کند. 
3ـ2. آموزة فدا در مسیحیت

در الهیـات مسیـحی، ادلـة اصـلی بر فـدا و آمرزش مبتنی بـر عهد جدید اسـت. در عبرانیان 9: 22 آمده اسـت: 
»بـدون ریختـن خـون، آمـرزش نیسـت«. ایـن عبـارت اسـاس الهیـات فـدا را تشـیکل میدهـد. همچنین در 
عبرانیـان 10: 11ـ12، قربانیهـای عهـد عتیق ناتـوان از کفارة نهایی معرفی میشـوند و مـرگ مسیح به عنوان 

قربانی کامل و نهایی توصیف میشود. 
پولس رسول در رساله به رومیان مینویسد: »همه به طور رایگان به واسطة فیض خداوند و به وسیلة فدیه ای 
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که در مسیح عیسی است، عادل شمرده میشوند. خدا او را وسیلة کفاره ساخت تا به واسطة ایمان در خون او، 
عدالت خویش را نشان دهد« )رساله به رومیان 3: 24ـ25(. این آیات به‌وضوح نشان م‌یدهند که بخشش گناهان 

در الهیات پولسی، نه نتیجة اعمال انسان، بلکه ثمرة ایمان به مرگ و خون مسیح است. 
در رسـالة اول پطـرس نیـز آمـده اسـت: »میدانیـد کـه از سیرت باطل خـود که از پـدران به شـما رسیده 
بـود، فدیـه شـدید؛ نـه بـه چیزهای فانی چـون نقـره و طلا؛ بلکه به خـون گران بهـای مسیح، همچـون بره ای 
بیعیـب و بیلکـه« )رسـالة اول پطـرس 1: 18ـ19(. ایـن آیه نشـان دهندة جایگزینی کامل آمـوزة فدا به جای 

هر نوع کفارة انسانی یا حیوانی است. 
4ـ2. تفاوت دیدگاه های مسیحی

هرچنـد آمـوزة فـدا در همـة شـاخه های مسیحیـت بـر محـور نجات اسـت، امـا تفسیـر آن میـان کاتولکیها، 
ارتدوکس هـا و پروتسـتان ها متفـاوت اسـت. در الهیـات کاتولیـک، ایمـان به مسیح شـرط اصلی نجات اسـت؛ 
امـا ایـن ایمـان بایـد در عمل با مشـارکت در آیین هـای مقدس، ماننـد تعمید، عشـای ربانی و اعتـراف، تثبیت 
شـود. به بـاور تومـاس آکوینـاس، فیض الـهی از طریـق این آیین ها جـاری میشـود و بدون آنهـا نجات کامل 

.)Aquinas, 1952, part.III, Q.62 & 69( تحقق نمییابد
در الهیات ارتدوکس، بیشتر بر بُعُد آشتیبخش فدا تأیکد میشود. مسیح با مرگ و رستاخیز خود، رابطة گسسته میان خدا و 
انسان را ترمیم کرد و انسان را به حیات تازه فراخواند. آیین های کلیسایی در این سنت نیز نقشی محوری در انتقال فیض دارند 
)Lossky, 1976, p.133-139; Meyendorff, 1974, p.144-150; Schmemann, 1973, p.28-334(؛ اما در 
سنت پروتستانی، به‌ویژه پس از مارتین لوتر، آموزة »تبرئه تنها از طریق ایمان« )sola fide( مطرح شد. بر اساس 
این دیدگاه، انسان صرفاًً با ایمان قلبی به فدای مسیح نجات مییابد و اعمال یا آیین های کلیسایی هیچ نقشی در 
آمرزش ندارند. لوتر صریحاًً اعلام کرد که »انسان به‌وسیلة ایمان عادل شمرده م‌یشود، نه به‌واسطة اعمال شریعت« 
)رومیان 3: 28؛Luther,‌1960 (. این تفاوت نشان م‌یدهد که اگرچه فدا محور مشترک است، اما شرایط بهره‌مندی 

از آن در سنت های مسیحی متفاوت فهم شده است. 
5ـ2. تحلیل تطبیقی

مقایسة ادلة اسلامی و مسیحی روشن میسازد که اسلام تکفیر را بر پایة ایمان، توبه و عمل صالح قرار داده و 
برای انسان نقشی فعال در فرایند آمرزش قائل است. قرآن کریم بارها بر این نکته تأیکد کرده که انسان با 
اجتناب از کبایر و انجام عبادات میتواند به بخشش الهی امید داشته باشد. این نگرش، علاوه بر آنکه با عدالت 

الهی هماهنگ است، انگیزة اخلاقی و مسئولیت فردی را نیز تقویت مکیند. 
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در مقابل، الهیات مسیحی آمرزش را صرفاًً بر مرگ مسیح استوار میسازد و اعمال انسان را در این فرایند 
بیاثر میداند. هرچند این آموزه بر محبت و فیض رایگان خداوند تأیکد دارد، اما پرسش های جدی در باب عدالت 
الهی و نقش اخلاقی انسان برمیانگیزد؛ به ویژه اینکه اگر آمرزش تنها به واسطة ایمان به فدای مسیح تحقق 

یابد، جایگاه عمل اخلاقی چه خواهد بود؟ آیا چنین دیدگاهی نمیتواند انگیزة عمل صالح را تضعیف کند؟ 

3. شرایط تحقق تکفیر در اسلام و مقایسة آن با دیدگاه مسیحیت

1ـ3. شرایط، قوانین و محدودیت های تکفیر در الهیات اسلامی

مفهوم تکفیر در اسلام، هرچند از نظر آیات و روایات اصل مسلمی است، اما تحقق آن مطلق و بدون قید نیست. 
مفسران و متکلمان اسلامی کوشیده اند شرایط و قوانین این فرایند را تبیین کنند تا ازکیسو امید به آمرزش در 

مؤمنان باقی بماند و ازسویدیگر زمینة سوءبرداشت و سستی اخلاقی فراهم نشود. 
یـیک از مهم تریـن شـرایط تحقـق تکفیـر، اجتنـاب از گناهـان کبیره اسـت. قـرآن کریم در آیة ۳۱ سـورة 
رََ مََا تُُنْْهََوْْنََ عََنْْهُُ نُكََُفِِّرْْ عََنكُُمْْ سََـيِِّئََاتِكُُِمْْ«. مفسـران، از جملـه شیخ طوسی در  نسـاء میفرمایـد: »إِنِ تََجْْتََنِب�ـوا كََبََائـ�
التبیـان )طـوسی، بیتا، ج۳، ص۱۸۳( و طبـرسی در مجمع البیان )طبرسی، 1372، ج۲، ص۳۸( تصریح کرده اند 
که اجتناب از گناهان بزرگ شـرط اسـاسی برای پوشـانده شـدن گناهان صغیره اسـت. زمخشـری در الکشـاف 
)زمخشـری، 1407ق، ج۱، ص۵۰۳( نیـز بـا همیـن اسـتدلال میگوید که ثـواب حاصل از اجتنـاب کبایر چنان 

فراوان است که عقاب صغایر را زایل مکیند. 
در مقابل، برخی مفسران به نقش اعمال صالح در تحقق تکفیر تأیکد بیشتری داشته اند. آنان معتقدند که 
حتی اگر انسان گرفتار برخی گناهان باشد، استمرار در اعمال صالح میتواند آثار آنها را کاهش دهد یا بزداید. 
آیة ۱۱۴ سورة هود: »إِنََِّ الْحََْسََنََاتِِ يُُذْْهِِبْْنََ السََّيِِّئََاتِِ« شاهدی روشن بر این معناست. علامه طباطبائی در المیزان 
)طباطبائی، 1417ق، ج۴، ص۳۲۳( این آیه را ناظر به آن دانسته است که حسنات همچون نوری در دل انسان 

آثار تارکی گناه را محو مکینند و او را به مسیر فطرت بازمیگردانند. 
دیدگاه سوم که برخی متکلمان معاصر بر آن تأیکد دارند، تریکب اجتناب و عمل صالح است. به باور آنان، 
هیچ کی از این دو شرط به تنهایی برای تحقق تکفیر کافی نیست؛ بلکه اجتناب از گناهان بزرگ در کنار استمرار 
در طاعات، زمینة واقعی محو گناهان را فراهم مکیند. صاحب تفسیر المنار، محمد عبده، در تفسیر آیة ۱۱۴ 
سورة هود همین معنا را بیان مکیند و میگوید: حسنات آثار سوء گناهان را از میان میبرد؛ اما شرط آن اجتناب 

از گناهان کبیره و توبة حقیقی است )عبده، بیتا، ج۵، ص۵۳(. 
شرط دیگر که در روایات و مباحث کلامی مطرح شده، توبة صادقانه است. تکفیر بدون توبه معنایی ناقص 
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خواهد داشت؛ زیرا گناهکار باید از کردة خویش پشیمان باشد و تصمیم به ترک آن بگیرد. روایات متعددی در 
این زمینه وجود دارد. در روایتی از امام باقر؟ع؟ آمده است: »التائب من الذنب كمن لا ذنب له«؛ یعنی کسی که 
از گناه توبه کند، مانند کسی است که هرگز گناه نکرده است )کلینی، 1407ق، ج2، ص435(. این حدیث نشان 

میدهد که توبه زمینة اصلی برای محو گناه است و اعمال صالح نقش تکمیلکننده دارند. 
برخی متکلمان نیز به مسئلة اخلاص اشاره کرده اند. به باور آنان، اعمال صالح زمانی قدرت تکفیر دارند که 
با نیت خالص انجام شوند. اگر عمل نکی برای ریا یا انگیزه های دنیوی انجام گیرد، نه‌تنها تکفیر حاصل نم‌یشود، 
بلکه خود میتواند موجب عقوبت شود. آیت الله سبحانی در منشور جاوید )سبحانی، ۱۳۸۳، ج۸، ص۲۶۸( تأیکد 

مکیند که شرط اساسی در تکفیر، خلوص نیت و جهت گیری عمل به سوی خداوند است. 
نکتـة دیگـر، تفـاوت میان سیئات صغیره و کبیره اسـت. بسیاری از مفسـران معتقدند کـه تکفیر ناظر به صغایر 
اسـت و گناهـان کبیـره تنهـا با توبة صریح بخشـوده میشـوند. بـرای نمونـه، فخرالدیـن رازی در التفسیـر الکبیر 
)فخـر رازی، 1401ق، ج۱۸، ص۷۴( معتقـد اسـت کـه نمازهـای پنج گانـه تنها گناهـان صغیره را میپوشـانند؛ 

اما گناهان بزرگ مانند قتل یا زنا تنها با توبة صادقانه ممکن است بخشوده شوند. 
همچنین تکفیر در الهیات اسلامی مطلق و ب‌یقید نیست. گرچه قرآن کریم وعدة آمرزش داده است، اما این آمرزش 
در چهارچوب عدل و حکمت الهی تحقق مییابد. علامه طباطبائی در المیزان )طباطبائی، 1417ق، ج۴، ص۳۳۱( 
مینویسد: »تکفیر به معنای محو آثار گناه است، نه نابودی ماهوی آن. خداوند به واسطة فضل خود، از عقوبت 

بندگان میگذرد؛ اما این گذشت مشروط به شرایطی است که در آیات و روایات ذکر شده است«. 
متکلمـان همچنیـن بـه این نکته توجه داده انـد که تکفیر تنها مربوط به حقوق الهی اسـت، نه حقوق الناس. 
اگـر گنـاه انسـان متوجـه حقـوق دیگـران باشـد، ماننـد ظلـم یـا غصب مـال، این گنـاه تنهـا زمانی بخشـوده 
میشـود کـه حـق صاحبـان آن ادا شـود یا رضایـت آنان جلب گـردد. در غیر ایـن صورت، هیـچ عمل صالحی 
نمیتوانـد کفـارة چنیـن گنـاهی باشـد. ایـن شـرط مهـم، در فقـه و کلام اسلامی به صراحت بیان شـده اسـت 

)مصباح یزدی، 1377، ج۳، ص۱۵۴(. 
2ـ3. شرایط آمرزش در مسیحیت

در الهیات مسیحی، تحقق آمرزش ساختار کاملًاً متفاوتی دارد. آموزة فدا اساس نجات در مسیحیت است و در 
نتیجه، شرایط آمرزش، نه به اجتناب از گناه یا انجام اعمال صالح، بلکه به ایمان به مسیح و پذیرش مرگ او 

به عنوان فدیة گناهان وابسته است. 
کتاب مقدس در عبرانیان ۹: ۲۲ تصریح مکیند که »بدون ریختن خون، آمرزش نیست« و این خون همان 
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خون مسیح است؛ بنابراین، شرط اصلی بخشش در مسیحیت، ایمان به این واقعه است. پولس رسول در رساله 
به رومیان مینویسد: »اگر به زبان خود عیسی خداوند را اعتراف کنی و در دل خود ایمان بیاوری که خدا او را 
از مردگان برخیزانید، نجات خواهی یافت« )رساله به رومیان ۱۰: ۹(. این آیه نشان م‌یدهد که شرط اصلی نجات، 
ایمان قلبی به مرگ و رستاخیز مسیح است. طبق ديدگاه پولس، مرگ انسان با گناه و عصيان آدم، و زنده شدن 
او با نجات عيسی است. در اين حالت، با عصيان آدم ابوالبشر، روح انسان كه ارتباط او با خدا را شكل مي دهد، 
دچار مرگ شد و با آمدن عيسي يا آدم ثاني، با فديه و كفاره شدنش، اين ارتباط دوباره برقرار گشت و روح او 

دوباره زنده و متولد شد )حسینی قلعه بهمن، 1404، ص57(.
در سـنت کاتولیـک و ارتدوکـس، ایمـان بایـد با مشـارکت در آیین های مقـدس همچون تعمیـد، اعتراف و 
عشـای ربـانی تثبیـت شـود. این آیین‌هـا مسیر انتقال فیـض الهیاند و بـدون آنها نجات کامل تحقـق نمییابد 
)بـراون، 1382، ص۱۲۳(؛ امـا در سـنت پروتسـتان، به ویـژه در الهیات لوتـر و کالون، تنها ایمان کافی اسـت و 

هیچ عمل یا آیینی شرط نجات نیست. 
3ـ3. مقایسة تطبیقی

با مقایسة این دو دیدگاه میتوان گفت که اسلام تکفیر را فرایندی مشروط و اخلاق محور میداند که در آن، 
انسان نقشی فعال دارد. اجتناب از کبایر، انجام اعمال صالح، توبة صادقانه، اخلاص نیت و جبران حقوق دیگران، 
همگی از شرایط اساسی آمرزش اند. این نگرش، نظامی پویا به دست میدهد که هم امید به رحمت الهی را زنده 

نگه میدارد و هم مسئولیت فردی را تقویت مکیند. 
در مقابل، مسیحیت بخشش را صرفاًً در گرو ایمان به فدای مسیح م‌یداند و عمل انسانی را در این زمینه بیتأثیر 
میشمارد. هرچند این دیدگاه بر محبت و فیض رایگان خداوند تأیکد مکیند، اما از منظر عقلانی و اخلاقی با چالش هایی 

مواجه است؛ از جمله تضعیف نقش عمل صالح و ایجاد این تصور که انسان بدون تلاش فردی نیز م‌یتواند نجات یابد. 

4. اشکالات وارد بر آموزة فدا و نقد الهیات مسیحی

همان طورکه گذشت، آموزة فدا یکی از ارکان بنیادین الهیات مسیحی است و محور اصلی نجات در این سنت 
دینی به شمار میرود. بر اساس این آموزه، انسان به سبب گناه نخستین در وضعیتی سقوطکرده قرار دارد و توان 
رهایی از این وضعیت را ندارد. تنها راه آمرزش، مرگ عیسی مسیح بر صلیب و ریخته شدن خون اوست که 
به عنوان قربانی کامل و بیعیب، کفاره ای برای گناهان بشر محسوب میشود )عبرانیان ۹: ۲۲(. این عقیده، با 
اینکه جایگاهی محوری در الهیات مسیحی دارد، همواره در معرض نقدهای جدی، چه از سوی متفکران مسلمان 

و چه مسیحی، بوده است. در این بخش به مهم ترین اشکالاتی که برآموزة فدا وارد شده، میپردازیم. 
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1ـ4. سرنوشت انسان ها پیش از فدا

اگـر کفـارة گناهـان بشـریت تنهـا از طریق مرگ عیسی مسیح محقق شـده باشـد، این سـؤال مطرح میشـود 
کـه وضعیـت رسـتگاری یـا عـدم رسـتگاری انسـان ها و جوامع پیـش از عصـر مسیحیـت، به ویژه انبیـا و افراد 
صالـح در ادیـان ابراهیـمی، نظیـر حضـرت ابراهیـم و حضرت مـوسی؟ع؟ چگونـه تبیین میشـود؟ آیـا آنان از 
رسـتگاری محروم بوده اند یا راه دیگری برای نجات برای ایشـان وجود داشـته اسـت؟ این پرسـش به مسـئلة 

»رستگاری برون از مسیحیت« و ابعاد تاریخی آن میپردازد. 
2ـ4. ناسازگاری با عدالت الهی

یکی از مهم ترین نقدهایی که متکلمان مسلمان مطرح کرده‌اند، ناسازگاری آموزة فدا با عدالت الهی است. عدالت 
اقتضا دارد که هر فرد تنها مسئول اعمال خویش باشد. قرآن کریم در آیات متعددی بر این اصل تأیکد دارد: 
»وََلَاَ تََزِِرُُ وََازِِرََةٌٌ وِِزْْرََ أُُخْْرََى« )انعام: ۱۶۴(. بر اساس این اصل، محال است که بار گناه کی فرد بر دوش دیگری 
نهاده شود. اگر عیسی مسیح بیگناه است، چگونه میتواند مجازات گناهان دیگران را بر عهده گیرد؟ متکلمان 

اسلامی این آموزه را نه تنها مخالف عدالت، بلکه مخالف عقل سلیم دانسته اند. 
برخی اله‌یدانان مسیحی نیز این نقد را جدی گرفته‌اند. برای مثال، هیوم، فیلسوف انگلیسی در قرن هجدهم، 
تصریح مکیند که عقیده به کفارة نیابتی با اصول عدالت انسانی ناسازگار است؛ زیرا هیچ دادگاه عادلانه ای فرد 

بیگناه را به جای مجرم مجازات نمکیند )هیوم، 1397، ص۹۵(. 
3ـ4. ابهام در معنای گناه نخستین

آمـوزة فـدا بـر پیش فـرضی اسـتوار اسـت به نام »گنـاه نخسـتین« که به روایـت عهد عتیـق، به سـبب نافرمانی 
آدم و حوا در خوردن میوة ممنوعه بر تمام نسـل بشـر تحمیل شـده اسـت )پیدایش ۳(. بر اسـاس این دیدگاه، 
همـة انسـان ها وارث ایـن گنـاه هسـتند و نیازمنـد نجـاتی بیرونیانـد. متکلمـان مسـلمان ایـن پیش فـرض را 
مـردود میداننـد. قـرآن کریـم به صراحـت اعلام مکینـد که آدم پـس از لغزش توبه کـرد و خداونـد توبة او را 
پذیرفـت: »فََتََلَقَََّـى آدََمُُ مِِـن رََّب�ـهِِ كََلِمََِـاتٍٍ فََت�ـابََ عََلَي�ـهِِ« )بقـره: ۳۷(؛ بنابرایـن، گنـاه آدم، نه موروثی اسـت و نه 

دامن گیر نسل بشر. هر فرد تنها مسئول اعمال خویش است. 
از منظـر عقـلی نیـز سـرایت گنـاه والدیـن بـه فرزنـدان امـری غیرقابـل دفاع اسـت. اگـر عدالت الـهی را 
بپذیریـم، نمیتـوان گفـت کـه کـودیک تازه متولدشـده به سـبب عمـلی کـه هـزاران سـال پیـش رخ داده، ذاتاًً 
گناهـکار اسـت. این اشـکال بنیادیـن، مبنای آموزة فدا را سسـت مکیند؛ زیرا اگر گناه نخسـتین وجود نداشـته 

باشد، نیازی به فدا هم باقی نمیماند. 
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4ـ4. بیاثر شدن مسئولیت اخلاقی

یـیک دیگـر از نقدهـای جـدی، پیامدهـای اخلاقی آمـوزة فداسـت. اگر مرگ مسیـح کفارة همة گناهان اسـت 
و انسـان تنهـا بـا ایمـان بـه او نجـات مییابد، چـه ضرورتی بـرای عمل صالـح بـاقی میماند؟ این نگـرانی از 
همـان قـرون اولیـه در مسیحیـت وجود داشـته اسـت. در رسـالة یعقـوب 2: 14 آمده اسـت: »ای بـرادران من! 
چـه سـود دارد اگـر کـسی گویـد ایمـان دارم و عمل نـدارد؟ آیا ایمـان میتوانـد او را نجات دهد؟« این نشـان 

میدهد که حتی در عهد جدید نیز این پرسش جدی بوده است. 
در سـنت پروتسـتانی کـه بـر »تبرئه تنهـا به واسـطة ایمـان« )sola fide( تأیکد دارد، این اشـکال بیشـتر 
برجسـته اسـت. منتقـدان معتقدنـد که چنین دیـدگاهی میتواند به بیتفـاوتی اخلاقی بینجامد؛ زیـرا فرد گمان 
مکینـد صرفـاًً بـا ایمـان قلـبی، بدون نیاز بـه تلاش اخلاقی، نجـات یافته اسـت. متکلمان مسـلمان این پیامد 
را بـا آمـوزة اسلامی مقایسـه کـرده و بـر برتـری نظـام تکفیر تأیکـد نموده انـد؛ زیـرا در اسلام، عمـل صالح و 

اجتناب از گناه نقشی محوری در آمرزش دارند. 
5ـ4. ناسازگاری با مفهوم رحمت الهی

آموزة فدا همچنین با مفهوم رحمت مطلق الهی ناسازگار دانسته شده است. اگر خداوند رحیم و غفور است، چرا 
باید برای بخشودن گناهان بشر نیازمند قربانی کردن پسر خود باشد؟ در قرآن بارها آمده است که خداوند »یََغْْفِِرُُ 
الذُُّنُوُبََ جََمِِيعًًا« )زمر: ۵۳(؛ یعنی آمرزش الهی بینیاز از فدا و خون ریزی است. متکلمان مسلمان این موضوع را 

شاهدی بر فضل و کرم خدا میدانند و آموزة فدا را نوعی محدودسازی رحمت الهی تلقی مکینند. 
حتی برخی الهیدانان مسیحی معاصر نیز این پرسش را مطرح کرده اند. هانس کونگ، الهیدان کاتولکی، 
مینویسد: »اگر خداوند قادر مطلق است، چرا تنها راه آمرزش را در مرگ خشونت بار پسر خویش میبیند؟ آیا 

.)Küng, Hans, 1976, p.340( »نمیتوانست بدون خون ریزی ببخشد؟
6ـ4. تنوع و تعارض نظریه های فدا

یکی دیگر از اشکالات اساسی، تنوع و گاه تعارض نظریه های مسیحی دربارة فداست. در طول تاریخ کلیسا، 
نظریه های متعددی دربارة معنای مرگ مسیح ارائه شده است: 

- نظریة فدیه به شیطان )Ransom Theory(، که در الهیات اولیه مطرح بود و میگفت: مرگ مسیح 
بهایی است که به شیطان پرداخت شد تا بشر آزاد شود. 

- نظریة کفارة جانشینی )Substitutionary Atonement(، که در الهیات آگوستین و آنسلم برجسته شد 
و تأیکد داشت که مسیح به جای بشر مجازات شد. 
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- نظریة الگو و الهام اخلاقی )Moral Influence Theory(، که آبلارد مطرح کرد و مرگ مسیح را 
نمونه ای برای بیداری اخلاقی بشر دانست. 

- نظریة پیروزی بر نیروهای شر )Christus Victor(، که در الهیات معاصر برجسته شده است و مرگ و 
رستاخیز مسیح را پیروزی بر گناه و مرگ تفسیر مکیند. 

این تنوع نظریه ها، خود نشان دهندة دشواری دفاع عقلانی از آموزة فداست. اگر مرگ مسیح حقیقتی قطعی 
و تردیدناپذیر بود، چرا باید چنین تفسیرهای متعارضی از آن وجود داشته باشد؟ )مکگراث، 1385، ص۴۶۲(. 

7ـ4. نقد قرآنی

قرآن کریم صریحاًً روایت مرگ عیسی بر صلیب را رد مکیند: »وََمََا قََتََلُُوهُُ وََمََا صََلَبَُُوهُُ وََلَكَِِن شُُبِِّهََ لَهَُُمْْ« )نساء: 
۱۵۷(. این آیه اساس تاریخی آموزة فدا را زیر سؤال میبرد؛ زیرا اگر مسیح مصلوب نشده باشد، کل بنیان این 
آموزه فرومیریزد. مفسران اسلامی، از جمله طبری و علامه طباطبائی، این آیه را دلیلی قطعی بر بطلان صلیب 

میدانند )طبری، 1412ق، ج۶، ص9؛ طباطبائی، 1417ق، ج۶، ص۲۴(. 
جمع بندی

بر اساس آنچه گفته شد، آموزة فدا با مجموعه ای از اشکالات روبه روست: مخالفت با عدالت الهی؛ تزلزل مبنای 
گناه نخستین؛ تضعیف مسئولیت اخلاقی؛ ناسازگاری با رحمت خداوند؛ تنوع و تعارض نظریه‌ها؛ و مخالفت صریح 
قرآن با صلیب. این اشکالات موجب شده اند که آموزة فدا از منظر متکلمان مسلمان، نه تنها ناکافی، بلکه نادرست 
تلقی شود. در مقابل، آموزة تکفیر در اسلام با تیکه بر ایمان، توبه و عمل صالح، هم با عقل سازگار است، هم 

با عدالت و رحمت الهی هماهنگی دارد و هم مسئولیت اخلاقی انسان را تقویت مکیند. 

نتیجه گیری تطبیقی و دستاوردهای پژوهش

1. جمع بندی مباحث اسلامی

بـررسی آمـوزة تکفیـر در متـون اسلامی نشـان داد که قـرآن و روایات اسـاس ایـن مفهوم را به وضـوح تثبیت 
کرده انـد. آیـات متعـددی همچـون هـود: ۱۱۴، نسـاء: ۳۱ و فرقـان: ۷۰ بـر این معنـا دلالت دارند که حسـنات 
میتواننـد سیئـات را بزداینـد یـا حـتی به حسـنات تبدیـل کنند. روایـات نبـوی و احادیث ائمة معصـوم؟عهم؟ نیز 
همیـن مضمـون را تأییـد کرده انـد؛ مانند حدیـث »الصََّولاتُُ الخََمـسُُ... فََّكاراتٌٌ لِمِـا بينََنََّه ما لَمَْْ يََ�غـشََ البكائرََ«، 

که نشان میدهد عبادات دینی میتوانند کارکرد کفاره داشته باشند. 
از منظر کلامی و تفسیری، متکلمان و مفسران شیعه و سنی کوشیده اند تا ابعاد این مفهوم را تبیین کنند. 
برخی بر نقش اجتناب از کبایر تأیکد کرده اند؛ برخی دیگر عمل صالح را محور دانسته اند و گروهی تریکب این 
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دو را شرط تحقق تکفیر شمرده اند. افزون بر این، شرایطی چون توبة صادقانه، اخلاص نیت و جبران حقوق 
دیگران نیز در کلام اسلامی جایگاه محوری دارند. از نظر عقلی نیز متکلمان معتزلی و شیعی بر این نکته پافشاری 
کرده اند که اگر میزان ثواب عملی نکی بیشتر از عقاب گناهی باشد، عدالت اقتضا دارد که ثواب غالب شود و 
عقاب را بپوشاند. در این چهارچوب، تکفیر به منزلة تجلی فضل و رحمت الهی فهمیده میشود که با عدل الهی 

منافاتی ندارد؛ زیرا عقوبت گناه از حقوق خداست و او میتواند از حق خویش در مقام مجازات چشم بپوشد. 
بنابراین، آموزة تکفیر در اسلام سه ویژگی مهم دارد: نخست، تطابق با عقل و عدالت؛ زیرا مسئولیت فردی 
حفظ میشود و هیچ کس بار گناه دیگری را بر دوش نمکیشد؛ دوم، پیوند با رحمت الهی؛ چراکه خداوند با فضل 
خویش زمینة بازگشت انسان را فراهم میسازد؛ سوم، تقویت مسئولیت اخلاقی؛ چون آمرزش در گرو ایمان، توبه 

و عمل صالح است و انسان همواره باید در مسیر اصلاح خویش گام بردارد. 
2. جمع بندی مباحث مسیحی

در سوی دیگر، آموزة فدا در مسیحیت بر این ایده استوار است که انسان به سبب گناه نخستین ناتوان از نجات 
خویش است و تنها مرگ عیسی مسیح به عنوان قربانی کامل میتواند کفارة گناهان او باشد. آیات عهد جدید، 
مانند عبرانیان 9: 22 و رومیان 3: 24ـ25، این باور را تقویت مکینند. در این چهارچوب، آمرزش تنها از طریق 
ایمان به مسیح ممکن است و اعمال صالح نقش شرطی در آن ندارند؛ بلکه به عنوان ثمرة ایمان تفسیر میشوند.

بااین حال در درون مسیحیت نیز تفاسیر متفاوتی از معنای فدا ارائه شده است: کاتول‌کیها بر آیین‌های مقدس 
تأیکد دارند؛ ارتدوکس ها بر بُعُد آشتیبخش و پروتستان ها بر ایمان صرف. این تنوع نشان میدهد که آموزة فدا 

در تبیین عقلانی خود با دشواری روبه رو بوده است. 
از منظر نقد، چند اشکال اساسی متوجه این آموزه است: ناسازگاری با عدالت الهی؛ مبنای سست گناه نخستین؛ 
تضعیف مسئولیت اخلاقی؛ ناسازگاری با رحمت خداوند؛ تعارض نظریه‌های متعدد فدا؛ و مخالفت قرآن با ماجرای صلیب. 

این اشکالات موجب شده‌اند که آموزة فدا از دیدگاه متفکران مسلمان، نه تنها ناکافی، بلکه متناقض تلقی شود. 
3. مقایسة تطبیقی

مقایسة نهایی نشان میدهد که دو سنت دینی در روکیرد به مسئلة آمرزش تفاوت های بنیادین دارند. اسلام بر 
تعامل انسان و خدا در فرایند آمرزش تأیکد مکیند. انسان با ایمان، توبه و عمل صالح نقش فعالی دارد و خداوند 
نیز با رحمت و فضل خویش گناهان او را میپوشاند. این نگرش، هم عدالت را حفظ مکیند و هم رحمت را 
متجلی میسازد. در مقابل، مسیحیت آمرزش را به طور کامل به عمل تاریخی فدا وابسته میداند و نقش انسان 

را به ایمان منفعلانه محدود مکیند. 
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تفاوت دوم در پیامدهای اخلاقی است. نظام اسلامی با تأیکد بر مسئولیت فردی، انگیزة عمل صالح و پرهیز 
از گناه را تقویت مکیند؛ اما آموزة فدا، به ویژه در سنت پروتستان، خطر بیاثر شدن انگیزة اخلاقی را در پی دارد؛ 

زیرا »نجات« مستقل از اعمال انسان دانسته میشود. 
تفاوت سوم در تصویر از خداوند است. در اسلام، خداوند، هم عادل است و هم رحیم؛ او میتواند بدون نیاز 
به قربانی انسانی، گناهان را ببخشد؛ اما در مسیحیت، خداوند به گونه ای تصویر میشود که گویی برای آمرزش 

نیازمند قربانی خونین است؛ و این با رحمت مطلق و قدرت بکیران او سازگار به نظر نمیرسد. 
4. دستاوردهای پژوهش

این پژوهش با مقایسة آموزة تکفیر و فدا، چند دستاورد مهم به همراه داشت: 
نخست، نشان داد که آموزة تکفیر در اسلام نظامی عقلانی، اخلاقی و عادلانه است که به خوبی با آموزه های 
قرآنی و روایی سازگار است؛ دوم، آشکار کرد که آموزة فدا در مسیحیت با چالش های جدی روبه‌روست و در دفاع 
عقلانی دچار ضعف است؛ سوم، روشن کرد که روکیرد اسلامی به آمرزش، امید و مسئولیت را توأمان تقویت مک‌یند؛ 
درحالکیه روکیرد مسیحی بیشتر بر ایمان منفعلانه تأیکد دارد؛ چهارم، از منظر تطبیقی میتوان نتیجه گرفت که 

آموزة اسلامی در ایجاد تعادل میان خوف و رجا، عدل و رحمت، و عقل و نقل، توفیق بیشتری دارد. 
5. نتیجة نهایی

بنابراین میتوان گفت که آموزة تکفیر در اسلام با تیکه بر قرآن، سنت و عقل، سازوکاری پویا برای آمرزش 
ارائه میدهد که در آن، انسان همواره فرصت بازگشت دارد و خداوند با رحمت بیپایان خود او را میپذیرد. در 
مقابل، آموزة فدا در مسیحیت، هرچند ناظر به بیان محبت خداوند است، به‌سبب مبانی سست و پیامدهای اخلاقی 
و کلامی، کمتر توانسته است دفاع عقلانی و جامع بیابد. این مقایسه نشان میدهد که اسلام تصویری کامل تر 

و متوازن تر از رابطة میان خدا، انسان و آمرزش ارائه میدهد. 
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Abstract
This study examines Allameh Mesbah Yazdi's perspective on emerging 
spiritualities in a descriptive-analytical manner. Through an analysis of 
his works, the article endeavors to investigate the origins of emerging 
spiritualities, elucidate their differences from the Islamic approach, and 
analyze their consequences. Allameh holds that emerging spiritualities 
are rooted in Western civilization and spiritual disillusionment, and 
that by promising easier access to tranquility and spiritual power, they 
lead the youth astray. In contrast to authentic Islamic spirituality, which 
emphasizes servitude and proximity to God, emerging spiritualities 
predominantly pursue the acquisition of a state of spiritual superiority. 
He explicitly asserts that false spiritualities cannot serve as a substitute 
for religion or guide humanity to true perfection; rather, he regards them 
as snares of Satan that endanger religious doctrines and lead human 
life astray. This research demonstrates that, in his view, countering the 
cultural-educational influences of these spiritualities is realized through 
several categories: 1. Elucidation of the epistemological foundations of 
religion; 2. Role-modeling and encouragement of the youth; 3. Attention 
to authentic sources; 4. Constructive engagement with the youth; 5. 
Attention to supplication and religious devotions.

Keywords: Spirituality, False Mysticism, Religion, Allameh Mesbah Yazdi, 
Emerging Spirituality, Western Culture, Shahid Motahhari.
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چکيده
این پژوهش دیدگاه علامه مصباح یزدی دربارة عرفان های نوظهور را به صورت توصیفی ـ تحلیلی 
بررسی مکیند. مقاله با تحلیل آثار ایشان تلاش دارد خاستگاه عرفان های نوظهور را واکاوی کرده، 
تفاوت آنها را با روکیرد اسلامی تبیین و پیامدهای آنان را تحلیل کند. علامه بر این باور است که 
عرفان های نوظهور ریشه در تمدن غرب و سرخوردگی معنوی دارند و با وعدة دستیابی آسان تر به 
آرامش و قدرت روحی، جوانان را منحرف مکینند؛ برخلاف معنویت اصیل اسلامی که بر بندگی و 
تقرب به خدا تأیکد دارد، عرفان های نوظهور عمدتاًً در پی کسب حالت روحی برتری هستند. ایشان با 
تصریح به اینکه عرفان های کاذب نمیتوانند جایگزین دین شوند و انسان را به کمال حقیقی برسانند، 
آنها را دام شیطان م‌یدانند که آموزه های دینی را به مخاطره م‌یاندازند و زندگی انسانی را به انحراف 
مکیشانند. این تحقیق نشان م‌یدهد که ایشان معتقدند مقابله با تأثیرات فرهنگی ـ تربیتی این عرفان‌ها 
در چند مقوله تحقق مییابد؛ 1. تبیین مبانی معرفتی دین؛ 2. الگوسازی و تشویق جوانان؛ 3. توجه به 

منابع اصیل؛ 4. تعامل سازنده با جوانان؛ 5. توجه به دعا و عبادات دینی.

کليدواژه ها: معنویت، عرفان کاذب، دین، علامه مصباح یزدی، عرفان نوظهور، فرهنگ غرب، شهید مطهری.
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مقدمه

در دهه های اخیر، جهان شاهد رشد چشمگیر جریان هایی با عنوان معنویت های نوین یا عرفان های نوظهور بوده 
است؛ جریان هایی که با بهره‌گیری از مفاهیم روان شناختی، تمرین های ذهنی، و شعارهای جذاب معنوی درصددند 
تا جایگزینی برای دین و معنویت حقیقی ارائه دهند. این جریان ها عمدتاًً توسعهیافتة فرهنگ غربی و فلسفه های 
سکولار هستند که با وعده‌هایی چون آرامش درونی، قدرت ذهنی و تجربه‌های عرفانی فردی )ر.ک: هان، 1404؛ 
آندرسن، 1393( توانسته اند مخاطبان بسیاری را جذب کنند. این جریان ها که ابتدا در جوامع غربی گسترش 
یافتند، به تدریج در کشورهای دیگر از جمله ایران نیز نفوذ کردند. در ایران، به ویژه در دهه های اخیر، برخی از 
این عرفان ها و آموزه ها با عناوین مختلف وارد فضای فرهنگی و اجتماعی شده اند. با توجه به بافت دینی و 
اجتماعی  تربیتی، اخلاقی و  پیامدهای جدی در حوزه های  این جریان ها میتواند  نفوذ  ایران،  اعتقادی جامعة 
به همراه داشته باشد؛ به ویژه با توجه به نشر گستردة کتب و آثار آنان از ابتدای دهة هشتاد. ازاین رو شناخت دقیق 

این جریان ها و تحلیل مبانی و آسیب های آنها ضرورتی انکارناپذیر است. 
 ،)New religious mowments( »یا »جنبش های نو پدید دینی )New spirituality( »معنویت های نوظهور«
جریان هایی مانند اُشُو، کریشنامورتی، پائولو کوئلیو، دالایی لاما، یوگاناندا و ت‌یام، مورمون ها و... هستند که به طور 
گسترده از قرن نوزدهم میلادی به بعد در جهان رواج پیدا کردند و غالباًً خارج از روال متعارف ادیان، خصوصاًً مسیحی 
ـ کلیسایی، هستند )شلدراک، 1380، ص243ـ247؛ باقری، 1391، ص59ـ65(. بسیاری از این جنبش‌ها ادیان رایج 
را کارآمد و پویا نم‌یدانند و لذا بدون ارائه دادن مناسک و راه های اخلاقی صحیح یا حتی رفع مشکلاتی که برای 
ادیان قائل‌اند، درصدد برآمده‌اند تا با ارائه و آموزش تفکرات برآمده از درون و تجربة خود یا مخلوط شده با برخی 
ادیان و مکاتب، پیروان خود را برای برون‌رفت از مشکلات و رنج های زندگی مهیا سازند. این معنویت ها دارای 
شاخصه هایی اساس‌یاند که برخی از آنها عبارت‌اند از: نادیده گرفتن خدا به عنوان حقیقت غایی؛ شادکامگی به عنوان 
هدف؛ خردستیزی و منطق گریزی؛ شریعت ستیزی و فقه‌گریزی؛ انکار معاد و طرح مسئلة تناسخ؛ فقدان مبانی عملی 

و نظری صحیح؛ انسان محوری و... )شریفی، 1388، ص145ـ240؛ باقری، 1391، ص68ـ79(. 
لذا با توجه به تأثیرات گستردة عرفان های نوظهور بر سبک زندگی، باورهای دینی و هویت فرهنگی افراد، 
بررسی آسیب شناسانة این جریان ها از منظر دینی و معرفتی ضرورتی علمی و اجتماعی دارد. این جریان ها نه تنها 
با آموزه های اصیل اسلامی در تعارض اند، بلکه با ترویج نوعی معنویت فردگرایانه، غیرتعهدی و گاه ضددینی، 

زمینه ساز انحرافات فکری و معنوی در جامعه میشوند )مصباح یزدی، 1389/08/05(. 
در زمینة ارزیابی و بررسی عرفان ها و معنویت های نوظهور کتب و مقالات زیادی با روکیردهای مختلف و 
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آفتاب و سایه‌ها، حمیدرضا  فعالی در کتاب  نمونه، محمدتقی  برای  نگاشته شده است.  از منظرهای متعددی 
مظاهری سیف در کتاب جریان شناسی عرفان‌های نوظهور، حمزه شریف‌یدوست در کتاب عرفان‌های کاذب، راه‌های 
نفوذ و راهکارهای مقابله، احمدحسین شریفی در کتاب عرفان حقیقی و عرفان های کاذب، و... به بررسی این 
جریانات معنوی پرداخته اند. در این میان جای پژوهشی که دیدگاه علامه مصباح یزدی را در این زمینه بیان 

کرده باشد، خالی است که پژوهش حاضر به آن میپردازد. 
در میان اندیشمندان معاصر، آیت الله محمدتقی مصباح یزدی از جمله چهره هایی است که با توجه به نگاه 
نقد و تحلیل عرفان های نوظهور پرداخت.  به  ایشان، میتوان  نیز سلوک معرفتی  تربیتی و  فلسفی، معرفتی، 
دیدگاه های ایشان بر مبانی عمیق قرآنی، فلسفة اسلامی و عرفان ناب شیعی مبتنی است و از انسجام نظری و 
دقت علمی برخوردار است. از نگاه علامه مصباح یزدی، مقابله با این جریان ها صرفاًً در سطح هشدار اخلاقی 
کافی نیست؛ بلکه باید بر پایة تحلیل فلسفی و معرفتی عمیق به نقد عرفان های نوظهور پرداخت. ایشان با تأیکد 
انسانی، عرفان های نوظهور را جریاناتی منحرف و  انسان و جایگاه دین در تحقق کمال  بر فطرت خداجوی 
خطرناک م‌یدانند که با ظاهر معنوی، اما بدون جهت‌گیری الهی، انسان را از مسیر بندگی و معرفت دور م‌یسازند.
آورد و  فراهم  نوظهور  برای تحلیل عرفان های  ایشان میتواند چهارچوبی نظری  بررسی دیدگاه  ازاین‌رو 
راهکارهایی برای مواجهة صحیح با این پدیده ارائه دهد. امری که در این مقاله تلاش میشود تا با تیکه بر نظام 

اندیشه ای ایشان انجام گیرد. 

1. عوامل گرایش به معنویت های نوظهور

علامه مصباح یزدی در تبیین عوامل گرایش به عرفان های نوظهور به سه عامل اشاره مکیند که در ادامه به 
تحلیل آنها میپردازیم.

1ـ1. بحران های روانی و فرهنگی تمدن غرب

چنانکه در ادامه خواهد آمد، فطرت خداگرای انسان هستة مرکزی هویت اوست. از دیدگاه علامه مصباح، انسان 
تنها در صورتی به آرامش اصیل دست مییابد که به این ندای درونی پاسخ مثبت دهد و با تمسک به ایمان و 
این  بر تمنیات نفسانی غلبه کند )مصباح یزدی، 1390ب، ج1، ص304(. قرآن کریم به روشنی  عمل صالح، 
حقیقت را تبیین مینماید: »أَلَا بِذِِِكْْرِِ الِلّهِ تََطْْمََئِنُُِّ الْقُُْلُُبُُو« )رعد: ۲۸(. در نقطة مقابل، رویگردانی از یاد خدا و فاصله 
گرفتن از کمالات اخلاقی و معنوی، فرد و جامعه را از حالت تعادل خارج مک‌یند و به بحران هویت و معنا دچار 
میسازد. این بحران، اضطرابی دائمی را به ارمغان میآورد که زندگی دنیوی را با دشواریهای مضاعف روبه رو 

مکیند )مصباح یزدی، 1383، ص143(. ایشان در این زمینه میفرماید: 
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امروزه جهان غرب با مشکلات بسیاری مواجه است... بیش از یک قرن است مشکلات فرهنگ‌یشان 
آنها را در وضعی ناآرام قرار داده است. امروز نسل جدیدشان برای رسیدن به آرامش هر كاری 
مکینند؛ ولی هیچ راهی برای رسیدن به آرامش نمییابند. در نهایت هم از فشار، اضطراب ها، 
دلهره ها، نگرانیها و فشارهای روحی به مخدرات، مسکرات و داروهای روان گردان روی میآورند 
تا شاید لحظه ای آرامش پیدا کنند... همة این مشكلات به این دلیل است که از مسیر خدادادی 
منحرف شده اند و خواه ناخواه دودش هم به چشمشان خواهد رفت و آنها را به آفت هایی مبتلا 
خواهد کرد. اگر در كشور ما هم مشکلات فرهنگی، روانی، اخلاقی، اجتماعی و خانوادگی وجود 
دارد، بر اثر موجی است که از آن توفان به ما سرایت کرده است؛ موجی كه بر اثر پیشرفت رسانه‌ها 
و ماهواره ها در بین جوانان ما گسترش یافته است. بنابراین اگر آفت هایی هست، آثار فرهنگ آن 

سرزمین  است )مصباح یزدی، 1389/08/05(.

چنانکه مشخص است، علامه مصباح با تحلیل فلسفه های حاکم بر تمدن غرب، علت اصلی این بحران را در 
انحراف از مسیر حق و سلطة فلسفه‌های مادیگرایانه میداند. به باور ایشان، غرب مدرن با محور قرار دادن 
اومانیسم )انسان محوری(، سکولاریسم و عقلانیت ابزاری، خدا را از صحنة زندگی فردی و اجتماعی بیرون راند 
و در مقابل فرهنگ اسلامی قرار گرفت )مصباح یزدی، 1394ب ، ص347(. غرب وعده داد که در پرتو پیشرفت 
علمی و اقتصادی میتواند رفاه و آسایش بیشتری تأمین کند؛ اما این تظاهر آرمان شهری، به کابوسی از پوچی، 
اضطراب و بیهنجاری تبدیل شد. جوامع غربی با وجود دستیابی به رفاه مادی، با معضلات عمیق روحی همچون 
اعتیاد به مواد مخدر و داروهای روان گردان، فروپاشی نهاد خانواده و  افزایش بیسابقة افسردگی، خودکشی، 

بیمعنایی مواجه شدند )مصباح یزدی، 1391ب ، ص206(.
ایشان بیان مکینند که این بحران نتیجة مستقیم کی سرخوردگی معنوی است. زمانی که بشر غربی از 
وعده های دروغین مادیگری خسته شد و دریافت که مسائل مادی نه تنها نیازهای اصیل او را برآورده نکرده، 
اما  بازگشت )مصباح یزدی، 1389/08/05(؛  به سوی معنویت  ناگزیر  افزوده است،  بر عمق مشکلاتش  بلکه 
ازآنجاکه هنوز تحت تأثیر همان پیش‌فرض های سکولار و مادی بود، در این بازگشت، به جای روی آوردن به 
دین اصیل، به سمت معنویت های خودساخته، زمینی و بیتکلیف سوق یافت. این عرفان های نوظهور، محصول 

التقاط بحران زدة غرب و عطش فطری بشر برای معنایند. 
برخی افراد و گروه ها در غرب، به ویژه در ایالات متحدة آمرکیا، با هدف دستیابی به آرامش روحی و رهایی 
از فشارهای تمدن صنعتی به زندگی در مناطق دورافتاده مانند جزایر اقیانوسیه، جنگل ها و روستاهای دور از 
شهرهای بزرگ روی آورده اند. این گرایش نوعی تلاش برای بازگشت به سادگی و فاصله گیری از پیچیدگیهای 
زندگی مدرن تلقی میشود. از جمله نمونه های بارز چنین جریان هایی، فرقه‌های مذهبی مسیحیای هستند که 
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به طور آگاهانه خود را از دستاوردهای تمدن امروزی کنار کشیده‌اند. گروه منونایت ها )Mennonites( و آمیش‌ها 
)Amish( از جملة این جوامع اند که با انتخاب سبک زندگی ساده و سنتی، در مناطق روستایی و جنگلی سکونت 
دارند و تا حد امکان از فناوریهای نوین پرهیز مکینند )مصباح یزدی، 1389/08/05(. برخی از اعضای این 
از  نیز همچنان  امور کشاورزی  از وسایل حمل ونقل مدرن، مانند هواپیما، استفاده نمکینند و در  گروه، حتی 

 .)The Mennonites, n. d.( ابزارهای سنتی مانند گاوآهن بهره میگیرند
یـیک دیگـر از واکنش هـایی کـه انسـان های بحـران زده انجـام دادنـد، روی آوردن بـه اموری بـود که نام 
عرفـان بـر آن میگذاشـتند و بـر روش هایی چون ریاضت، مراقبـه و تمرکز درونی تیکه داشـتند. علامه مصباح 

در این زمینه میگوید: 

افرادی نیز درصدد برآمدند دنبال روش هایی که اسم آن را عرفانی گذاشتند، بروند؛ گرایش هایی 
که به نوعی ریاضت و مراقبت و مانند آنها نیاز دارد. این روش ها در مشرق زمین سابقة طولانی 
دارد و حتی بودیست ها و هندویست ها نیز این روش ها را دارند؛ مانند یوگا، ذن و روش های دیگر 
كه میكوشند از طریق آنها خودشان را از گرفتاری های دنیا برهانند و لااقل ساعاتی به آرامش 
برسند. اصلًاً هدف از تأسیس برخی از مذاهب، وجود آرامش است؛ برای نمونه، مذهب بودا برای 
همین منظور تأسیس شده است؛ در مذاهب هندو هم گرایش های زیادی به این سبک وجود دارد. 
یوگا یکی از نمونه هاست. مشابه این در ژاپن و چین هم وجود دارد. به‌تازگی اروپای‌یها و آمریکای‌یها 
گرایش پیدا کرده اند که این روش ها را یاد بگیرند و از آنها استفاده کنند تا به آرامشی برسند 

)مصباح یزدی، 1389/08/05(.

به باور علامه، این نوع واکنش، هرچند در ظاهر نوعی اعتراض به تمدن مدرن و جست وجوی آرامش است، اما 
نمیتواند جایگزین معنویت اصیل و الهی شود. ایشان با تمایز میان عرفان دینی و عرفان های غیرالهی تأیکد 
مکینند که عرفان اسلامی مبتنی بر بندگی خدا و تقرب قلبی به ذات حق است؛  لذا آرامش حقیقی تنها از طریق 
بندگی خدا )مصباح یزدی، 1396الف، ج2، ص208( و اتصال به منبع هستی )مصباح یزدی، 1394هـ، ص164( 
حاصل میشود، نه از طریق کناره گیری از تمدن یا تمرین های روانی و ریاضت های بدنی یا تجربه های ذهنی. 
این جریان ها، گرچه ممکن است به تمرکز، آرامش یا قدرت های روحی منجر شوند، فاقد جهت گیری الهیاند و 
نمیتوانند انسان را به کمال حقیقی برسانند. از نظر علامه مصباح، تمرین هایی مانند هیپنوتیسم، تمرکز ذهنی 
یا ریاضت های شدید، اگرچه آثار روانی دارند، عرفان حقیقی محسوب نمیشوند؛ زیرا فاقد عنصر معرفت الهیاند 

)مصباح یزدی، 1392ج، ج۱، ص171(.
2ـ1. انتقال بحران از غرب و جهانیسازی پوچی و معنویت های بدلی

علامه مصباح یزدی هشدار میدهد که جوامع اسلامی در دوران معاصر از این طوفان بحران زا در امان نمانده اند. 



37 بررسی عرفان های نوظهور از نگاه علامه مصباح یزدی / حسن قره باغی و ..

ایشان با در نظر گرفتن نقش شگرف رسانه ها و ابزارهای ارتباطی تأیکد مکینند، طوفانی که در غرب سکولار 
آغاز شد، به سرعت مرزها را درنوردید و مشکلات فرهنگی، روانی، اخلاقی و اجتماعی را به دامان جوامع اسلامی 

نیز کشاند )مصباح یزدی، 1389/08/05(.
ایشان در تحلیل این وضعیت، نگاهی دقیق و دووجهی دارند: ازکیسو مشکلات جوامع اسلامی را در قیاس 
با بدبختیهای گریبانگیر جوامع غربی ناچیز میشمارند؛ و ازسویدیگر، ریشة اصلی نابسامانیها در جهان اسلام 
را نه در ساختارهای بیرونی، بلکه در ضعف ایمان و عمل نکردن دقیق به دستورهای دینی میدانند. به بیان 
ایشان، »نابسامانیهاى جوامع اسلامى نیز از ضعف ایمان و درست و دقیق عمل نکردن به دستورات خدا به وجود 
آمده و به میزانى که این نقاط ضعف برطرف و دقت در عمل بیشتر شود، آن نابسامانیها نیز برطرف خواهد شد« 

)مصباح یزدی، 1394الف ، ج1، ص266(.
لذا میتوان به کی واکنش نامناسب از سوی مسلمانان اشاره کرد: به جای اینکه با بازگشت به دامان اصیل 
اسلام و تقویت بنیان های ایمانی و عملی، خود را در برابر این طوفان واکسینه کنند، گروهی از آنان، فریفتة 
جاذبه های سطحی و فریبندة عرفان های وارداتی میشوند. این امر نشان میدهد که ضعف ایمان، زمینه ساز 

پذیرش معنویت های بدلی شده است. 
3ـ1. جاذبه های ظاهری عرفان های نوظهور 

یکی دیگر از مهم ترین عوامل گرایش مردم به عرفان های نوظهور، جاذبه های ظاهری این جریان هاست. علامه 
مصباح با تحلیل روان شناختی انسان بیان مکیند که »غریزة اصیل در انسان، گرایش به آسایش و راحت طلبى 
دارد« )مصباح یزدی، 1394الف ، ج3، ص125( و دوست دارد که »همیشه شاد باشد و به خوشى زندگى خود را 
بگذراند«   )مصباح یزدی، 1394الف ، ج2، ص42(؛ لذا عرفان های نوظهور با بهره‌گیری از این گرایش طبیعی، 
راه هایی را پیشنهاد مکینند که در ظاهر آسان، لذت بخش و بدون الزام به ریاضت های شرعی و اخلاقیاند؛ مانند 
موسیقی، رقص، مدیتیشن های مختلف، مانند پیاده روی و چای خوردن و اموری از این قبیل  )ر.ک: قره باغی، 

1403، ص93ـ154؛ باقری، 1391(.
این جریان ها با تأیکد بر تجربه های عرفانی فردی، آزادی از قیود دینی، و لذت جویی معنوی )مصباح یزدی، 1398، ص93( 
توانسته‌اند جوانانی را که در جست‌وجوی معنایند، اما آمادگی پذیرش سخت‌یهایی را در جهت رسیدن به کمال ندارند، به خود 
جذب کنند؛ درحالکیه در معنویت اسلامی، در کنار لذت های حلال، بر تهذیب نفس )مصباح یزدی، 1393ب، ص91( برای 
رسیدن به کمال انسانی تأیکد شده است. عرفان های نوظهور عمدتاًً به‌دنبال ایجاد حالات روحی خاص و احساسات‌یاند که نه 

ریشه در معرفت دارند و نه به کمال انسانی منتهی م‌یشوند. 
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علامه مصباح این گرایش ها را »دام بزرگ شیطان« مینامد )مصباح یزدی، 1389/08/05(؛ دام هایی که با 
بلکه زمینه ساز  به کمال نمیرسانند،  نه تنها  از مسیر حق منحرف مکینند و  را  انسان  لعاب معنویت،  رنگ و 

انحرافات فکری، اخلاقی و اجتماعی میشوند. 
بـا توجـه بـه مطالـب یادشـده، از نـگاه علامه مصبـاح یزدی، گرایـش بـه معنویت های نوظهـور کی علت 
بیـرونی دارد و یـک علـت درونی. بحـران معنـوی غـرب )علت بیـرونی(، از طریق کتـب و رسـانه ها به جوامع 
اسلامی سـرایت کـرده و در بسـتری از ضعـف ایمـان و عمـل در میـان بـرخی مسـلمانان )علـت درونی(، بـا 
بهره گیـری از جاذبه هـای تجربه محـور، لذت گـرا و آزادی بخش ظاهری خود، توانسـته اسـت گـروهی از مردم 
را به سـوی خـود جلـب کنـد. ایـن تحلیـل، هـم بـه ریشـه های جهـانی ایـن پدیـده میپـردازد و هـم بـه 

آسیب پذیریهای داخلی، که مقابله با آن را ضروری میسازد، اشاره مکیند. 

2. آسیب های فرقه های نوظهور

با مجموعۀ  بلکه  نیستند؛  دارای ضعف های نظری  نوظهور صرفاًً  نگاه علامه مصباح یزدی، عرفان های  از 
به هم تنیده ای از آسیب های عملی نیز همراه اند که حیات فردی و اجتماعی دینداران را تهدید مکیند. مهم ترین 

این آسیب ها را میتوان در محورهای ذیل تبیین کرد.
1ـ2. خطر منافقان و رهبران فریبندة این جریان ها

اولین آسیب از آسیب های جدی و نگرانکننده در زمینة عرفان های نوظهور، ظهور رهبران فریبنده و جریان هایی 
است که با چهره ای دینی و معنوی، اما با اهدافی غیرالهی، به جذب افراد ـ به ویژه جوانان ـ میپردازند. علامه 
مصباح یزدی با تأیکد بر خطر این گروه ها، آنها را مصداق بارز منافقان میداند؛ کسانی که برخلاف کفار آشکار، 

با نقاب دین داری، از درون به تخریب باورهای دینی و انحراف معنوی جامعه میپردازند. 
از منظر ایشان، خطر منافقان از دشمنان آشکار بیشتر است؛ زیرا »کافری که از رو شمشیر مک‌یشد و م‌یگوید 
من دشمن شما هستم، ترس ندارد. ترس از منافق است که میگوید من با شما هستم؛ اما از پشت خنجر م‌یزند« 
)مصباح یزدی، 1389/08/05(. این گروه ها با استفاده از احساسات پاک جوانان مسیرهایی را پیشنهاد مکینند 

که به ظاهر دینی و معنویاند، اما در باطن، از مسیر بندگی و شریعت اسلامی انحراف دارند. 
علامه مصباح یزدی همچنین به شـگردهای سـازمانیافتة این جریان ها اشـاره مکیند. یکی از روش های 
رایـج، جـذب افـراد ثروتمنـد و سـرمایه دار بـرای تأمیـن منابع مالی و گسـترش تشـیکلات اسـت. وی توضیح 
میدهـد کـه دین سـازان و فرقه پـردازان بـا سوءاسـتفاده از گرایـش فطـری انسـان بـه خداجـویی و معنویـت، 
احساسـات دیـنی افـراد را به خدمت اهداف شـخصی و سیـاسی خود درمیآورنـد. این افراد بـا تأسیس مذاهب 
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سـاختگی، ارضـای بـدلی تمـایلات عرفـانی را جایگزیـن سـلوک حقیـقی مکیننـد و افراد را به سـمتی سـوق 
میدهند که در نهایت، منافع رهبران فرقه تأمین شود )مصباح یزدی، 1398، ص92(.

اما با  بنابراین، خطر اصلی عرفان های نوظهور در رهبران فریبنده ای نهفته است که با چهره ای معنوی، 
اهدافی غیرالهی، به جذب افراد میپردازند. این جریان ها با بهره گیری از احساسات دینی، تبلیغات گسترده، و 
ادعاهای ارتباط با مقام های مقدس، مسیر حقیقی بندگی را تحریف مکینند و جوانان پا‌کدل را به دام مک‌یشانند.

2ـ2. جایگزینی تمرین و دستورالعمل های انسانی با احکام شرعی

دومیـن آسیـبی کـه میتوان به آن اشـاره کـرد، جایگزیـنی ریاضت های فـردی و تمرین های ذهنی و جسـمی 
بـا مسیـر بنـدگی و التـزام به احکام شـرعی اسـت. علامـه مصباح یزدی بـر این نکتـه تأیکد دارد کـه کمال و 
تقـرب بـه خداونـد، تنهـا در سـایة بنـدگی حاصل میشـود؛ بنـدگیای که بایـد در تمام ابعـاد وجود انسـان، از 
دل و نیـت گرفتـه تـا رفتـار و عمـل، تجـلی یابد. عرفان هـایی که تنها بـر توجه قلـبی یا حـالات درونی تأیکد 
دارنـد، بـدون التـزام به احـکام شـرعی و وظایف اجتمـاعی، از منظـر اسلام ناقـص و گمراهکننده انـد. برخی از 
ایـن جریان هـا بـا ادعـای وصـول به مقـام »انسـان کامل«، خـود را از تکلیف شـرعی بینیـاز میداننـد؛ امری 

که با روح بندگی و سلوک اسلامی در تضاد است )مصباح یزدی، 1398، ص80(.
لذا علامه تأیکد مکیند که عرفان حقیقی همان شناخت و معرفتی است که در سایة عبادت خالصانه حاصل 
میشود؛ عرفانی که در پرتو آن، همه چیز در برابر عظمت الهی رنگ میبازد و ب‌یاعتبار میشود؛ اما همان‌گونهک‌ه 
هر کالای ارزشمند نمونه های تقلبی فراوانی دارد، عرفان نیز از این آسیب مصون نمانده است و بدل های فراوانی 

از آن در قالب عرفان های نوظهور عرضه شده اند )مصباح یزدی، 1390ب، ج2، ص193(.
ویـژگی مشـترک بسیـاری از جریان های عرفـانی، تلاش برای دسـتیابی به معرفت از طریـق ریاضت های 
باطـنی اسـت. ایـن روش هـا، به ویژه بـرای جوانانی کـه از فرهنگ مادی خسـته شـده اند، جذابیـت دارد و آنان 
را به سـوی تمرین هـای روحی و معنـوی سـوق میدهـد )مصبـاح یـزدی، 1391ب ، ص226(. بااین حـال ایـن 
گرایش هـا، اگـر بـدون التـزام بـه وحی و مسیـر بندگی باشـند، نمیتوانند انسـان را بـه معرفت حقیـقی و قرب 

الهی برسانند )مصباح یزدی، 1398، ص80(.
بنابراین از دیدگاه علامه مصباح یزدی، جایگزینی احکام شرعی با ریاضت‌های فردی و دستورالعمل‌های برآمده از 
اندیشة انسانی، یکی از آسیب های جدی عرفان های نوظهور است. این جریان ها با تمرکز بر تمرین های ذهنی و جسمی، 
مسیر بندگی را به حاشیه رانده و عرفان را از حقیقت الهی آن تهی کرده‌اند؛ درحالکیه عرفان اسلامی در جوهرة خود 
چیزی جز بندگی خالصانه و سلوک شرعی نیست و نتیجة این بندگی خالصانه، رسیدن انسان به تقرب الهی میشود. 
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3ـ2. انحراف از مسیر دین و تقلیل معنویت به قدرت های روحی و تجربه های شخصی

پس از آنکه مشخص شد عرفان های نوظهور مسیر بندگی و عبادت خالصانة الهی را به انحراف مکیشانند، 
بنیادین در عرفان های  از آسیب های  بنابراین یکی  انسان ها را میگیرد.  از این جریان ها دامن   آسیب دیگری 
نوظهور را میتوان تقلیل معنویت به تجربه های فردی و قدرت های روحی دانست؛ امری که از منظر علامه 
مصباح یزدی، انحرافی جدی از مسیر دین و عرفان به شمار میرود. ازهمین‌رو ایشان تأیکد مکینند که عرفان 
حقیقی بر معرفت خداوند و بندگی خالصانه مبتنی است که نتیجة آن، شهود جلوه های الهی و درک بهتر خداوند 
است. در مقابل، »روش های عملی و ریاضت های روحی و بدنی ـ که عرفان عملی میخوانند ـ هیچ کی عرفان 
به شمار نمیآید« )مصباح یزدی، 1392ج ، ج1، ص171( و »همة آنها باعث انحراف و فساد جامعه میشوند« 

)مصباح یزدی، 1390ب، ج2، ص194(.
علامه با اشاره به شباهت های ظاهری میان کرامات عرفای الهی و تواناییهای مرتاضان، هشدار میدهد 
که این شباهت ها نباید موجب خلط مفاهیم شوند. وی تفاوت میان این دو را همانند تفاوت میان معجزه و سحر 
میداند؛ معجزه، عطیه ای الهی است که بدون تلاش شخصی و از جانب خداوند به پیامبران و اولیای الهی اعطا 
میشود؛ درحالکیه سحر نتیجة تمرین و ریاضت ساحران است. این تمایز، در عرفان نیز صادق است: »یکی 
قدرت روحی است که بر اثر ریاضت به دست آمده است و دیگری لطفی است که خدا به عارف عطا کرده است« 

)مصباح یزدی، 1389/08/05(. ایشان دراین باره بیان کرده اند: 

با  در عرفان هایی که امروزه در اروپا و آمریکا مطرح میشود، عرفان... یعنی روشی كه انسان 
اجرای برنامه ها و ریاضت هایی به درک و آرامش روحیای فراتر از آنچه در سایة عوامل مادی پیدا 
میشود، نائل شود؛ غالباًً هم امروزه در اروپا و آمریکا، این هندوئیست ها و بودیست ها هستند که 
آنها را با استفاده از برنامه های ورزشی یوگا و مانند آن آرامش میدهند؛ یعنی عرفان آنها برگرفته 
از عرفان شرقی چین و هندوستان است. محور فکر آنها شناخت خدا نیست؛ بلکه حالت روحی 
برتری است که خودشان انتظار دارند و این حالت دو ویژگی دارد: اول اینكه چیزهایی را درک 
مکینند که دیگران درک نمکینند؛ و دیگر اینكه توان کارهایی را پیدا مک‌ینند که دیگران نم‌یتوانند 
آنها را انجام دهند. نمونة آن ، مرتاضان هندی اند كه چیزهایی از آنها شنیده اید و اگر کسانی هم 
به هندوستان مسافرت کرده اند، نمونه های آن را دیده اند؛ افرادی كه ریاضت های خیلی سخت و 
عجیبی میكشند و قدرت‌هایی پیدا مکینند و به اطلاعاتی دست م‌ییابند )مصباح یزدی، 

.)1389/08/05

در عرفان های نوظهور، تمرکز بر تقویت روح از طریق ریاضت های جسمی و ذهنی، جایگزین بندگی و سلوک 
شرعی شده است. علامه با اشاره به آیین های مرتاضان هندی، از جمله جویکها، توضیح میدهد که این افراد 
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با تحمیل ریاضت هایی چون کاهش شدید تغذیه یا کنترل تنفس، در پی افزایش قدرت روحیاند )مصباح یزدی، 
1398، ص123(. این روش ها، گرچه ممکن است به نتایجی منجر شوند، از منظر اسلامی فاقد ارزش معنویاند؛ 

زیرا هدف آنها تقرب به خدا نیست؛ بلکه دستیابی به تواناییهای خارق العاده است. 
ازسویدیگر، ایشان به تحریف تاریخی عرفان نیز اشاره مکینند. عرفان، در اصل از سوی انبیا برای هدایت 
بشر و ارضای حس فطری معنویت عرضه شده است؛ اما در طول تاریخ، به‌ویژه در بستر تحریف ادیان، دچار 

انحراف های جدی شده و آموزه های خرافی و متناقض در آن راه یافته اند )مصباح یزدی، 1398، ص68(.
به  تقلیل معنویت و عرفان  نوظهور،  از آسیب های جدی عرفان های  این تحلیل نشان م‌یدهد که یکی 
تجربه های فردی و قدرت های روحی است؛ روکیردی که نه‌تنها از مسیر دین فاصله دارد، بلکه م‌یتواند زمینه‌ساز 

انحرافات فکری و عملی گسترده ای در جامعه شود. 
به باور علامه مصباح یزدی، در عرفان های کاذب تأیکد میشود که راه رسیدن به کمالات معنوی، صرفاًً دین نیست 

و نباید مسیر را در این امر خلاصه کرد. این تفکر به شدت آسیب‌زاست و باعث فساد فکر و عمل جوانان میشود: 

یک فکر ریشه ای تبلیغ میشود كه در دنیا تازگی ندارد؛ اما در کشور ما تقریباًً عمر زیادی ندارد. 
اساس این فکر آن است که راه‌ رسیدن به کمالات معنوی، تنها دین نیست. اصل مفروض و 
پیش فرض آنها این است که انسان یک ارزش های معنوی دارد که باید به آن نائل شود؛ به کمالاتی 
میتواند برسد که از راه علوم مادی مانند صنعت و تکنولوژی به آن نمیرسد؛ اما غیر از دین، راه 
دیگری هم برای رسیدن به این کمالات هست كه احیاناًً از دین هم آسان تر است؛ لااقل در بعضی 
بخش ها از لحاظ زمان کوتاه تر است و با گذراندن دورة محدودی انسان میتواند به آن نتایج 
برسد. آنها واژه ای را بهکار میبرند كه در فرهنگ ما به »عرفان« ترجمه شده است؛ میگویند راه 
رسیدن به حقیقت، فقط دین نیست. اگر در سایة دین به حقیقت یا آن کمالاتی که انسان برای 
آن آفریده شده است ـ یعنی کمالات فرامادی ـ میرسیم، راه دیگری هم وجود دارد كه راه عرفان 
است؛ اگر انسان ها هیچ دینی هم نداشته باشند، حتی خدا را هم قبول نداشته باشند، راهی به نام 
عرفان وجود دارد که میتوانند آن راه را بپیمایند و به حقیقت و آرامش کامل برسند و مطالبی را 
درک کنند که دیگران از درک آن عاجزند؛ چیزهایی را ببینند که دیگران نم‌یبینند؛ کارهایی را انجام 

دهند که دیگران نمیتوانند از عهدة آن برآیند )مصباح یزدی، 1389/08/05(. 

عرفان الهی ریشه در ادیان آسمانی دارد و مبتنی بر عبادت خالصانه و بندگی خداوند است؛ درحالکیه عرفان 
غیرالهی ـ که در میان بت پرستان، بوداییها و هندوها رایج است ـ بر تمرین های بدنی و روحی خاصی استوار 
است؛ به هدف افزایش قدرت های فردی، نه تقرب به خداوند )مصباح یزدی، 1392ج ، ج۱، ص171(. حتی تربیت 

اخلاقی نیز در سایة عبادت خداوند شکل میگیرد )دهقان کلور، 1402، ص41ـ43(. 
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در نتیجه، مقابله با این خطرات، نیازمند آگاهیبخشی، تحلیل علمی، و تقویت آموزه های دینی در جامعه 
است که در ادامه پس از بیان مبانی نظری علامه مصباح یزدی به این نکات پرداخته میشود.  

3. مبانی نظری مرتبط با دیدگاه علامه مصباح یزدی

در تحلیل آسیب شناسانة معنویت های نوظهور از منظر علامه مصباح یزدی، شناخت برخی مبانی نظری ایشان 
امری ضروری است. این مبانی، چهارچوب معرفتی و هستیشناختی ایشان را در مواجهه با عرفان های نوظهور 
روشن میسازد و نشان میدهد که نقد ایشان بر این جریان ها، صرفاًً واکنشی سطحی نیست؛ بلکه مبتنی بر 

اصولی عمیق در انسان شناسی و دین شناسی اسلامی است.  
1ـ3. فطرت خداجوی انسان 

علامه مصباح یزدی با استناد به آیات قرآن کریم انسان را موجودی فطرت‌مدار میداند که گرایش به خداوند 
در ضمیر او نهاده شده است. آیة »فََأََقِِمْْ وََجْْهََكََ لِلِدِِّنِِی حًََاًفین فِِطْْرََتََ ا�للَّهِِ الَّیت فََطََرََ النَّاَسََ عََلَهیا« )روم: ۳۰( به‌روشنی 
بر این حقیقت تأیکد دارد. این فطرت همان گرایش ذاتی به توحید، حق طلبی و حقیقت جویی است )مصباح 
یزدی، 1389/08/05( که در روایات متعدد مورد تأیید قرار گرفته است؛ از جمله روایت زراره از امام صادق؟ع؟ 
که در آن، وی از حضرت دربارة این آیة شریفه سؤال میپرسد و حضرت پاسخ میفرمایند: »همه را بر فطرت 

یگانه پرستى آفریده است« )کلینی، 1430ق، ج3، ص35(.
بر اساس این دیدگاه، انسان به طور طبیعی در مسیر خداوند و راه راست حرکت مکیند؛ اما عوامل بیرونی و 
درونی، از جمله وسوسه های شیطانی و جاذبه های دنیوی، میتوانند او را از مسیر فطرت منحرف کنند. علامه 
مصباح با توجه به این نکته میفرماید: »اما گاهی عوامل شیطانی انسان را از مسیر خداوند و راهی که فطرت 
خدا داد برای انسان ترسیم کرده، منحرف میسازند« )مصباح یزدی، 1390ب، ج1، ص64(. همچنین مفسران، 
از جمله علامه طباطبائی نیز در تفسیر المیزان، فطرت ذکرشده در آیه را فطرت توحیدی میداند و آن را اساس 
دین قیّّم معرفی مکیند )طباطبائی، 1390، ج16، ص178(. این دیدگاه، مبنای نظری مهمی برای نقد معنویت‌های 
نوظهور فراهم میآورد؛ چراکه هر گونه معنویتی که از این فطرت الهی فاصله بگیرد، نمیتواند انسان را به مقصد 
نهایی، یعنی کمال و قرب الهی، رهنمون سازد. »بر اساس آموزه های اسلامی، انسان طوری آفریده شده که 
وجودش بُرُداری است و جهتی را نشان میدهد. این گونه نیست که انسان رها باشد و سمت و سویی نداشته باشد. 

در درون او عاملی وجود دارد که او را به سمت خاصی ]خدا[ سوق میدهد« )مصباح یزدی، 1389/08/05(.
بر این اساس، برای حفظ جهت‌گیری فطری انسان و جلوگیری از انحراف، نیاز به راهی روشن و مطمئن وجود 

دارد؛ راهی که بتواند فطرت الهی را شکوفا سازد و انسان را به مقصد نهایی )قرب الهی یا بینهایت شدن( برساند.  
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2ـ3. دین، تنها مسیر آرامش

انسان بر پایة فطرت خداجوی خود، برای یافتن مسیر صحیح نیازمند نقشة راهی روشن و مطمئن است. این 
نقشة راه همان دین الهی است که از سوی خداوند متعال برای هدایت بشر نازل شده است. دین، نه‌تنها پاسخ‌گوی 
نیازهای فطری انسان است، بلکه تنها مسیر تحقق کمال انسانی و آرامش حقیقی به شمار میآید )مصباح یزدی، 
1394الف ، ج3، ص170(. دین الهی با تبیین تأثیر پدیده های مختلف در سعادت یا شقاوت انسان، مسیر صحیح 

را به انسان نشان میدهد )مصباح یزدی، 1395، ص213(. 
از این منظر، کمال انسانی تنها در گرو حرکت در مسیر فطرت توحیدی و قرب الهی است؛ چنانکه علامه 
مصباح یزدی تصریح مکیند: »کمال انسان مسیر مشخصى دارد که اگر انسان از آن مسیر تخلف و تخطى کند، 
به کمال نم‌ىرسد« )مصباح یزدی، 1390الف، ص۲۶(. بنابراین، معنویت‌هایی که از مسیر دین الهی و فطرت توحیدی 
منحرف شده‌اند، نه تنها از هدایت واقعی بیبهره‌اند، بلکه ممکن است انسان را از حقیقت دور سازند و آرامش حقیقی 
را از او سلب کنند. ازاین‌رو انسان برای آنکه بتواند مسیر دین الهی را به‌درستی بشناسد و در آن مسیر گام بردارد، 

نیازمند هدایت مستقیم الهی از طریق پیام آوران وحی است؛ مسیری که در ادامه به آن خواهیم پرداخت. 
3ـ3. معصومین تنها مسیر دین

با توجه به جایگاه دین در پاسخ گویی به نیازهای فطری انسان، پرسش اساسی آن است که: این مسیر الهی 
چگونه به انسان عرضه میشود و چه سازوکارهایی برای تحقق آن در زندگی بشر وجود دارد؟ پاسخ این پرسش، 
در بحث ضرورت نبوت نهفته است. انسان با وجود بهره مندی از عقل و تجربه، در بسیاری از مسائل بنیادین 
زندگی، همچون هدف آفرینش، مسیر کمال و حقیقت سعادت، دچار حیرت و سردرگمی است. عقل بشر، هرچند 
در تشخیص برخی مصالح و مفاسد توانمند است، در برابر مسائل غیبی، ابدی و فرامادی، به »نمیدانم« میرسد 
)مصباح یزدی، 1382ب ، ج2، ص172(. ازاین رو برای دستیابی به کمال مطلوب، نیازمند راهنمایی فراتر از عقل 
بشری است؛ راهی که از سوی خالق انسان برای هدایت او مقرر شده باشد. این راه، همان وحی الهی است که 

بر اساس حکمت خداوند، به مثابة نقشة راه سعادت انسان نازل شده است. 
وحی الهی، برای آنکه در دسترس بشر قرار گیرد، نیازمند واسطه‌ای است که بتواند آن را دریافت و به انسان‌ها 
منتقل کند. این واسطه، پیامبران الهیاند که از سوی خداوند برگزیده شده اند تا راه هدایت را به بشر نشان دهند. 
ضرورت نبوت، از همین نیاز انسان به هدایت الهی ناشی میشود )مصباح یزدی، 1397ب ، ص103(. اگر خداوند 
پاسخ مسائل حیاتی بشر را از طریق وحی و نبوت ارائه ندهد، نقض غرض لازم میآید و هدف خلقت انسان، که 

همان قرب الهی و کمال معنوی است، تحقق نخواهد یافت )مصباح یزدی، 1382ب ، ج2، ص172(.
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مهم ترین جلوة وحی الهی، قرآن کریم است که به عنوان کتاب هدایت، از سوی خداوند بر پیامبر اسلام؟ع؟  
نازل شده است. قرآن، نه تنها مجموعه ای از احکام حقوقی و اخلاقی است، بلکه هدف اصلی آن، هدایت انسان 
به سوی کمال معنوی و قرب الهی است. احکام حقوقی قرآن در خدمت اهداف اخلاقی و تربیتی آن قرار دارند 
و این آمیختگی، نشان دهندة آن است که دین الهی تنها به تنظیم روابط اجتماعی بسنده نمکیند؛ بلکه به دنبال 

تعالی روح انسان است )مصباح یزدی، 1394الف ، ج3، ص65 و 170(.
قابل ذکر است که پس از پیامبر اکرم؟ع؟ ، استمرار هدایت الهی نیازمند جانشینانی است که بتوانند مسیر 

وحی را برای انسان ها تبیین و تفسیر کنند )مصباح یزدی، 1393الف، ص93(.

4. راهکارهای مقابله و پیشگیری

با توجه به آسیب های متعدد عرفان های نوظهور و تأثیر آنها بر باورهای دینی و تربیت معنوی، علامه بر ضرورت 
مقابله ای علمی، فرهنگی و تربیتی تأیکد دارد. ایشان معتقدند که پیشگیری از نفوذ این جریان ها نیازمند بازسازی 
معرفتی، الگوسازی رفتاری و تعامل هوشمندانه با نسل جوان است. در این قسمت، پنج محور اصلی از راهکارهای 

پیشنهادی ایشان بحث میشود. 
1ـ4. تبیین مبانی معرفتی دین در خانواده، مدرسه و رسانه

از منظر علامه مصباح یزدی، نخستین و بنیادیترین گام در مقابله با نفوذ معنویت های نوظهور، تقویت مبانی 
معرفتی دین در نهادهای اصلی تربیتی جامعه است. این فرایند باید با خانواده آغاز شود؛ در نظام آموزش و پرورش 

نهادینه گردد و از طریق رسانه ها به سطح عمومی جامعه گسترش یابد. 
خانواده به عنوان نخستین نهاد اجتماعی و تربیتی، نقش محوری در شکل‌گیری باورهای دینی و معنوی فرزندان 
دارد. والدین باید با تقویت پیوند عاطفی با فرزندان، زمینة تربیت دینی آنان را فراهم سازند. تربیت دینی مؤثر نیازمند 
محبت، منطق و گفت‌وگوی صمیمانه است، نه تحکم و تهدید. به باور علامه مصباح یزدی، برخوردهای خشک و 
تحکم آمیز نه تنها مؤثر نیستند، بلکه ممکن است موجب دلزدگی و انحراف شوند؛ ازهمین‌رو میفرمایند: »باید با 
مهربانی و با صمیمیت اعتماد جوان را جلب کنیم تا بفهمد ما خیرخواهش هستیم« )مصباح یزدی، 1393د(. در 
نتیجه، والدین میتوانند روی فرزند تأثیر داشته باشند و او را به سمت تربیت دینی سوق دهند. لذا تربیت دینی 
بدون رابطة عاطفیِِ سالم با فرزندان ثمربخش نیست. اگر نوجوان احساس کند که والدین او را درک مکینند و 
خیرخواه اویند، پذیرای گفت وگوی دینی خواهد شد. در غیر این صورت، حتی سخن درست هم اثر نمیگذارد. 
لذا ایشان بر این نکته اصرار داشتند که والدین از تهدید و تحکم بپرهیزند و با زبانی محبت آمیز فرزندان را به 

فهم تدریجی باورهای دینی راهنمایی کنند. 
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ایشان همچنین بر ضرورت آموزش تدریجی و متناسب با سنین مختلف در کنار برخورد مهربانانه با فرزندان 
تأیکد دارند و پیشنهاد مکینند که والدین برای کودکان، نوجوانان و جوانان، سلسله ای از دروس دینی طراحی 

کنند که با زبان ساده و قابل فهم به تبیین مبانی اعتقادی بپردازد )مصباح یزدی، 1393د(.
پـس از خانـواده، نهـاد آمـوزش و پرورش نقش کلیـدی در تثبیـت و تعمیق باورهای دینی و مصون سـازی 
جوانـان در برابـر جریان هـای انحـرافی ایفـا مکینـد. هیـچ اصلاح اجتمـاعیِِ پایـدار بـدون اصلاح فرهنـگ و 
آمـوزش امکان پذیـر نیسـت. در تحلیـل تاریخی ایشـان، انحطاط جوامـع اسلامی همچون اندلـس، نتیجة نفوذ 
دشـمنان در نظـام فرهنـگی و آمـوزشی آن جوامـع بـوده اسـت )مصبـاح یـزدی، 1391د ، ص353(. لـذا بیـان 
مکیننـد کـه دولـت اسلامی بایـد نظـام آمـوزشی را از دبسـتان تـا دانشـگاه تحت نظـارت دقیق قـرار دهد تا 
دشـمنان نتواننـد با مشـوش کردن فضـای فرهنگی، جوانـان را گمراه کننـد )مصباح یـزدی، 1389، ص115(؛ 

همچنین باید به رفع نیازهای معنوی آنان اقدام کند )مصباح یزدی، 1403، ص9(. 
بـر همیـن اسـاس، ایشـان خواهـان تدویـن متـون آمـوزشی دیـنی متناسـب بـا سـنین مختلـف بودنـد تا 
نوجوانـان به تدریـج و بـا اسـتدلال های سـاده و روشـن، بـه مبـانی اعتقادی مجهز شـوند و شبهاتشـان پاسـخ 
داده شـود )مصبـاح یـزدی، 1391ج ، ج3، ص194(؛ چراکـه ایـن شیـوه، هـم عقلانیت را تقویـت مکیند و هم 

از گرایش به معنویت های سطحی و احساسی جلوگیری خواهد کرد. 
علامه مصباح تأیکد دارد که بیان مطالب دینی باید با توجه به سطح فهم مخاطب، به زبان ساده و با استدلال 
منطقی صورت گیرد )مصباح یزدی، 1393د(؛ چراکه استفاده از بیان پیچیدة فلسفی در مرحلة آغازین تربیت دینی، 
جوانان را دلزده مکیند و حتی ممکن است آنان را به سوی معنویت های جایگزین سوق دهد. ایشان معتقدند که اگر 
جوانان پاسخ شبهات خود را نیابند، این شبهات مانند موریانه در ذهن آنان نفوذ مکیند و موجب سستی در باورهای 
دینی میشود. ازاین‌رو حضور دین شناسان متخصص و متعهد در جامعه ضروری است تا بتوانند با ارائة ادلة محکم، 

از ارزش های دینی دفاع کنند و تدین مردم را تعمیق بخشند )مصباح یزدی، 1391الف، ص242(.
بنابراین شرط لازم برای هدایت، علم و آگاهی است؛ لذا ایشان بر مسئولیت همگانی در افزایش آگاهی دینی 
تأیکد م‌یورزند و معتقدند که باید از خانواده آغاز کرد و سپس این آگاهی را به سطح جامعه و حتی جهان گسترش 

داد؛ چراکه همة انسان ها بندگان خداوندند و شایستة بهره مندی از معارف الهیاند )مصباح یزدی، 1397الف (. 
2ـ4. الگوسازی و تشویق جوانان دیندار

در فراینـد تربیـت دیـنی و مقابلـه بـا گرایش هـای انحـرافی معنـوی، از جملـه عرفان هـای نوظهـور، یـیک از 
مؤثرتریـن راهبردهـا، الگوسـازی صحیـح و تشـویق جوانان بـه دینداری آگاهانـه و فعال اسـت. علامه مصباح 
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یـزدی بـا تأیکـد بـر نقش الگـو در تربیـت انسـان، به ویـژه در دوران جـوانی، معتقد اسـت کـه ارائـة الگوهای 
دیـنی و معنوی زمینه سـاز هدایت فکری و رفتاری نسـل نو اسـت )مصباح یـزدی، 1392ب، ص62( و میتواند 

آنان را از افتادن در دام معنویت های کاذب بازدارد. 
جوانـان در مرحلة شـکل‌گیری شـخصیت، بیش از هر چیـز نیازمند الگوهایی زنده و قابـل اقتدایند. لذا علامه 
مصبـاح بـا هشـدار بـه اینکه تهاجـم فرهنـگی و تبلیغات گسـتردة رسـانه های معاند بـه ترویج الگوهای فاسـد و 
گمراهکننـده در میـان نوجوانـان میپـردازد، بیـان مکیند که اگر جامعـة اسلامی نتواند الگوهای برتـر و حقیقی را 
بـه جوانـان عرضـه کنـد، آنهـا به ناچار بـه الگوهای بـدلی روی خواهنـد آورد )مصبـاح یـزدی، 1392ب، ص۶۲(. 
ازایـن رو »الگوسـازی« یـیک از سـازوکارهای بنیادیـن تربیـت و مقابلـه بـا جنـگ نـرم فرهنـگی اسـت که در 

روان شناسی نیز مطرح است )مصباح یزدی، 1391ه ـ، ص102(. 
ــنی و  ــای دی ــارکت در فعالیت ه ــه مش ــویق ب ــا تش ــد ب ــری بای ــزدی، الگوگی ــاح ی ــه مصب ــاور علام به ب
معرفــتی همــراه باشــد؛ زیــرا ایــن فضاهــا زمینــة آشــنایی آنــان را بــا سیــرة اهل بیــت؟عهم؟ و اســوه های ایمــانی 
فراهــم میســازد و میتوانــد علاقــة آنهــا را بــه دیــن تقویت کنــد. ایشــان در نظریة حقــوقی اسلام مینویســد: 
»بایــد جوان هــا را تشــویق کنیــم کــه در جلســات بحــث از معــارف اسلام شــرکت کننــد تــا مبــانی دیــنی 

را فرا بگیرند« )مصباح یزدی، 1396ب، ج2، ص165؛ مصباح یزدی، 1382الف ، ص181(.
بـا توجـه بـه آثـار ایشـان میتوان سـه دسـته از الگوهـای تربیـتی را بـرای جوانان معـرفی کرد کـه هر کی 
نقـش ویـژه‌ای در هدایـت معنوی و فکری نسـل نو دارند. تاریخ اسلام سرشـار از نمونه های الگـویی برای جوانان 
اسـت کـه زنـدگانی آنـان میتواند برای نسـل امروز الهام بخـش باشـد. در رأس الگوهای تربیتی، شـخصیت های 
معصـوم قـرار دارنـد کـه از نظـر معرفـت، اخلاق، عبودیـت و مسـئولیت پذیری، کامل تریـن الگوهای انسـان‌یاند. 
علامـه مصبـاح یـزدی بـا تأیکـد بـر نقش اهل‌بیـت؟عهم؟  در تربیـت دیـنی، مجالس ذکر ایشـان را بسـتری برای 
ترسیـم چهره هـای مانـدگار و ارائـة الگوهـای رفتـاری صحیح م‌یدانـد )مصبـاح یـزدی، 1392ب‌، ص62(. برای 
نمونـه، از حضـرت فاطمـة زهر؟عها؟ یـاد مکیند که در شش هفت سـالگی همچـون »ام ابیها« از پـدر بزرگوارش 
پرسـتاری و حمایت مکیردند و با نشـاط و احسـاس مسـئولیت، غبار خسـتگی را از چهرة پیامبر؟ص؟  میزدوند. 
ایـن رفتـار برای نوجوانـان امروز میتواند نمونـه ای از مسـئولیت پذیری زودهنگام و بهکارگیـری توان و نیروی 

جوانی در خدمت ارزش های الهی باشد )مصباح یزدی، 1392ب ، ص123(. 
علامه مصباح یزدی، سپس با توجه به عدم دسترسی مستقیم به معصومان در عصر غیبت، بر ضرورت 
الگوگیری از شخصیت هایی تأیکد مکیند که از نظر علم، تقوا و معنویت، شباهت بیشتری به اهل بیت؟عهم؟  دارند. 
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ایشان در کتاب نقش تقلید در زندگی انسان مینویسد: »وقتی نمیتوانیم مستقیماًً به معصوم تأسّّی کنیم، باید بکوشیم 
به کسی تأسّّی کنیم که به معصوم نزدکیتر و شبیه تر است« )مصباح یزدی، 1391ه‌، ص102( و میتوان مصداق بارز 
این الگوها را علمای دین دانست. در این زمینه، ایشان از شهید مطهری به عنوان الگویی برجسته یاد مک‌ینند که با دانش 

و بصیرت توانست به نیازهای فکری جامعه پاسخ دهد )مصباح یزدی، 1391الف‌، ص242(.
از  آنان را نمونه هایی  در آخر، ایشان به نقش جوانان مؤمن و فداکار در جامعة اسلامی اشاره مکینند و 
الگوهای تربیتی‌افته در مکتب اهل‌بیت؟عهم؟ معرفی مینمایند؛ اینان همان کسان‌یاند که تابع مکتب اهل‌بیت؟عهم؟هستند 
و الگوی خودشان را از ائمة اطهار؟عهم؟ گرفته اند و برای تحقق آرمان های اسلامی از جان و مالشان میگذرند 
)مصباح یزدی، 1391ه ، ص270(. مصداق بارز این نوع الگوها، شهدای هشت سال دفاع مقدس و شهدای مدافع 
حرم اند. این نوع الگوها، به ویژه در عرصه های اجتماعی، فرهنگی و جهادی، میتوانند انگیزه ای برای جوانان 

باشند تا دینداری را نه فقط در سطح فردی، بلکه در سطح اجتماعی و تمدنی تجربه کنند. 
در نتیجه از دیدگاه علامه مصباح یزدی، معرفی الگوهای مناسب برای جوانان یکی از ارکان اساسی در 
مقابله با عرفان های نوظهور و تربیت معنوی نسل نو است. این الگوها باید هم از نظر معرفتی و اخلاقی غنی 

باشند و هم در زندگی عملی قابل مشاهده و اقتدا. 
3ـ4. توجه به منابع و شخصیت های اصیل دینی 

یکی دیگر از مهم ترین راهکارهای مقابله با نفوذ عرفان های نوظهور، تقویت بنیة معرفتی و فکری نسل جوان 
از طریق مطالعة منابع اصیل اسلامی است. علامه مصباح یزدی با تأیکد بر نقش مطالعه در رشد ایمان و مصونیت 
از شبهات، آن را نه تنها کی توصیة تربیتی، بلکه وظیفه ای دینی و فرهنگی میداند. از منظر ایشان، در عصر 
تهاجم فرهنگی و گسترش ابزارهای رسانه ای، مطالعه و مباحثة دینی باید به عنوان فعالیتی مستمر در زندگی 
افراد جای گیرد تا زمینه ساز رشد معرفت و تثبیت هویت دینی باشد. ایشان با هشدار دربارة غفلت از مطالعه و 
تفکر، تصریح مکینند که بیتوجهی به معارف دینی زمینه ساز نفوذ تبلیغات ضددینی و عرفان های انحرافی است 
و مطالعه راهی برای مقابله با این بمباران فرهنگی و حفظ هویت دینی است )مصباح یزدی، 1382الف‌، ص118(. 

لذا بدون آن، ایمان به تدریج تضعیف میشود و زمینه برای نفوذ عرفان های نوظهور فراهم میآید. 
اما این مطالعه باید بر پایة منابع اصیل و شخصیت های مورد اعتماد دینی استوار باشد. در این میان، سخنان و نوشته های 
امام خمینی؟رح؟ و امام شهید خامنه‌ای؟رح؟ از جمله منابعی هستند که با زبان ساده و درعین‌حال عمیق، مفاهیم دینی و اجتماعی 
را برای عموم مردم، به‌ویژه جوانان، تبیین کرده‌اند. این آثار برای کسانی که سطح مطالعاتی کمتری دارند، بسیار مفیدترند و 

میتوانند زمینه ساز رشد فکری و تقویت روحیة دینی باشند )مصباح یزدی، 1392الف(. 
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همچنین آثار شهید مطهری جایگاه ویژه ای دارند. علامه مصباح یزدی این آثار را منابعی عمیق، قابل فهم 
و دارای بیانی شیوا معرفی مکیند که میتوانند نیازهای فکری نسل جوان را پاسخ دهند و لذا آنان را در برابر 
شبهات عرفان ها و معنویت های نوظهور مصون سازند  )مصباح یزدی، 1392الف (؛ چراکه ایشان با اخلاص و 
تعهدی مثال زدنی، در برابر جریان هایی که مکیوشیدند نسل جوان را بر پایة فرهنگ غربی تربیت کنند، سکوت 
نکردند و با وجود اشتغالات فراوان، با قلم خود به میدان آمدند. این حرکت، نمونه ای از فداکاری و فروتنی ایشان 
در میدان معرفت و معنویت است )مصباح یزدی، 1391الف، ص95(. آثار شهید مطهری نه تنها در حوزه های 

نظری، بلکه در عرصه های اجتماعی و سیاسی نیز راهگشا بوده اند. 
بااین حال متأسفانه با گسترش ابزارهای نوین، مانند اینترنت، تلویزیون و رایانه، بسیاری از جوانان فرصت 
مطالعه و حضور در جلسات علمی را از دست داده اند. علامه مصباح با اشاره به این وضعیت، با ارائة راهکارهای 
عملی، توصیه مکیند که افراد برای خود برنامة مطالعاتی منظم تعریف کنند و بخشی از وقت روزانه یا هفتگی 
را به مطالعة معارف دینی اختصاص دهند. این مطالعه باید همراه با تفکر، تحلیل و گفت وگو باشد؛ نه صرفاًً مرور 
سطحی. ایشان تأیکد مکینند که مطالب کتاب ها باید مورد گفت وگو قرار گیرند و نقد و بررسی شوند تا مسئله 

به طور کامل حل شود )مصباح یزدی، 1394ج(. 
در این راستا، تشیکل جلسات گروهی با محوریت مطالعه و فعالیت علمی، راهکاری مؤثر است )مصباح یزدی، 
1382الف ، ص118(. این جلسات، اگر با تعهد جمعی، تقسیم وظایف و مدیریت علمی همراه باشند، میتوانند 
موجب انگیزة بیشتر، هضم بهتر مطالب و رشد فکری عمیق تر شوند. در صورت بروز ابهام، میتوان به صورت 
دوره ای از کی استاد یا فرد آگاه دعوت کرد تا به سؤالات پاسخ دهد. این روش، نه تنها موجب رشد فردی، بلکه 

زمینه ساز اصلاح اجتماعی و فرهنگی نیز خواهد بود )مصباح یزدی، 1394ج(.
در نهایت، برای کسانی که در سطح تخصصیتری قرار دارند، مراجعة مستقیم به منابع اصلی، مانند قرآن کریم و 
روایات اهل‌بیت؟عهم؟ ضروری است )مصباح یزدی، 1392الف(. این منابع سرچشمه های ناب معرفت دین‌یاند و در پرتو 
آنها میتوان به فهم عمیق تری از حقیقت دین و عرفان اصیل اسلامی دست یافت. لذا علامه مصباح تصریح مکیند 
که اگر زندگی انسان رنگ خدایی داشته باشد، دین اسلام در آن تجسم یافته است؛ و برای دستیابی به این صبغة الهی، 
باید منابع دین را شناخت و آنها چیزی جز قرآن و سنت معصومین؟عهم؟ نیستند که همة حوزه های عبادی، سیاسی، 

اجتماعی و فردی را دربرم‌یگیرد )مصباح یزدی، 1382ج، ج۱، ص۴۳(. 
بنابراین، مسیر رشد معرفتی از مطالعة عمومی آغاز میشود؛ با آثار نخبگان فکری، مانند شهید مطهری، تعمیق 
مییابد و در نهایت با رجوع به منابع اصلی دین به کمال م‌یرسد. این سیر مطالعاتی، نه تنها فرد را در برابر شبهات 
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عرفان های نوظهور مصون میسازد، بلکه او را به کنشگری فعال در عرصة فرهنگی و دینی جامعه تبدیل مکیند. 
4ـ4. گفت وگو و تعامل سازنده با جوانان به جای طرد سریع

یکی از مهم ترین الزامات تربیتی در مواجهه با گرایش جوانان به عرفان های نوظهور، ایجاد فضای گفت وگو و 
تعامل سازنده به جای طرد و برخوردهای تند و قهری است. با توجه به پیچیدگی تربیت نسل جوان، برخوردهای 
تحکمی و مستقیم نه تنها مؤثر نیست، بلکه موجب دلسردی، انزوا و گاه گرایش به مسیرهای انحرافی میشود. 
ایشان با توجه به این نکته تصریح مک‌ینند: »برخورد تند و کوبنده با نوجوان صحیح نیست...؛ باید به آرامی و با 
نصیحت و به صورت غیرمستقیم آنها را متوجه کنیم... اگر نصیحت توأم با تندی و تحمیل باشد، کاری پیش 

نمیرود« )مصباح یزدی، 1381، ص130(. 
از منظر علامه مصباح یزدی، تربیت مؤثر زمانی حاصل میشود که مربی با درک شرایط روحی و سطح 
معرفتی مخاطب، گفت وگویی متناسب با فهم و ظرفیت او ترتیب دهد. وی دراین باره مینویسد: »راه تربیت 
انسان ها همین است که متناسب با فهم افراد و مراتب معرفت و ایمانشان با آنها گفت وگو شود« )مصباح یزدی، 
1388(. این اصل تربیتی، به ویژه در سنین بلوغ و رشد عقلانی، اهمیت بیشتری مییابد؛ چراکه نوجوان در این 
مرحله نیازمند برانگیختن نیروی تعقل و مشارکت در فرایند شناخت است، نه صرفاًً تقلید و اطاعت ‏)مصباح یزدی، 
1392ج ، ج1، ص365(. در این مسیر، توجه به جنبه های عاطفی و ایجاد حس اعتماد و محبت نقش کلیدی 
دارد. علامه مصباح یزدی با الهام از سیرة پیامبر اکرم؟ص؟ تأیکد مکیند که تأثیرگذاری تربیتی زمانی حاصل 
میشود که مخاطب احساس کند گوینده خیرخواه اوست: »اگر بخواهیم در دیگران اثرگذار باشیم، باید طرف 
مقابل حس کند که خیر او را میخواهیم« )مصباح یزدی، 1397الف (. این اصل، نه تنها در تربیت کودکان، بلکه 

در تعامل با جوانان و حتی بزرگسالان نیز صادق است. 
ازسویدیگر، ایشان با اشاره به سیرة تربیتی امام علی؟ع؟ در وصیت نامة خود به امام حسن؟ع؟، بیان مکینند 
که چگونه کی معصوم برای تأثیرگذاری بیشتر، خود را در جایگاه پدری پیر و دلسوز قرار م‌یدهد تا جوانان بتوانند 
با او هم‌ذات پنداری کنند و از توصیه هایش بهره‌مند شوند )مصباح یزدی، 1394د‌، ج1، ص26(. این شیوه، الگویی 
برای مربیان و مبلغان دینی است تا در مواجهه با نسل جوان، از زبان محبت، همدلی و گفت وگوی مؤثر بهره 
گیرند. در نهایت، آیت الله مصباح بر ضرورت تقویت مبانی فکری جوانان از طریق مشارکت در جلسات معرفتی 
و گفت وگوهای آزاد تأیکد دارند: »باید جوان ها را تشویق کنیم که در جلسات بحث از معارف اسلام شرکت کنند 
تا مبانی دینی را فرا بگیرند« )مصباح یزدی، 1396ب، ج2، ص165(. این مشارکت، نه تنها موجب رشد معرفتی، 

بلکه زمینه ساز تحیکم ایمان و مصونیت در برابر شبهات عرفان های نوظهور خواهد بود. 
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5ـ4. دعا و عبادات دینی

علامه مصباح یزدی در آخرین مرحله، بهترین جایگزین برای عرفان ها و معنویت های نوظهور و مؤثرترین راه مقابله با 
چنین اندیشه هایی را عبادات دین اسلام م‌یدانند که تأثیرات فراوانی در زندگی دنیوی و اخروی انسان به همراه دارد و 
کمترین تأثیر آن، جنبة روان شناختی عبادت است؛ یعنی آرامش انسان در دنیا؛ چراکه عبادت در روح و روان انسان تأثیر 
دارد. از این روست که خداوند میفرماید: »أَلَا بِذِِِكْْرِِ اللّه‌ تَ�طَْْ��مََئِنُُِّ الْقُُْلُُوبُُ« )رعد: 28(‌ و ما این آرامش را میتوانیم در خود 
تجربه کنیم. »اگر زمانى نگرانى شدیدى براى ما پیش آید و از پیشامدى در اضطراب باشیم، وقتى به نماز و مناجات با 
خدا بپردازیم، احساس آرامش‌و آسودگى مکىنیم«. حتی اثر آن را میتوان در دیگران نیز مشاهده کرد؛ به این صورت 
که »نمازگزاران کمتر مبتلا به اضطراب و افسردگى مىشوند‌« )مصباح یزدی، 1391ب، ص186(؛ اما در مقابل، اگر 
انسان گمان کند که »مال، ثروت و جاه و مقام بدو آرامش میبخشد، سخت در اشتباه است«؛ زیرا قرآن آرامش انسان 

را منحصر در ذکر خداوند دانسته است )مصباح یزدی، 1396الف، ج۱، ص139(.
ازاین‌رو علامه مصباح با تأیکد بر این مسئله که خداوند زمینه های رشد و سعادت انسان را فراهم کرده است تا به 
کمال خود برسد، به این نکته توجه م‌یدهند که انسان اگر راهی را که خدواند تعیین کرده است، بپیماید، هم آرامش و 
شیرینی زندگی دنیا را خواهد چشید و هم از سعادت و لذت های آخرت بهرمند خواهد شد )مصباح یزدی، 1390الف، 
ص98(. ایشان با توجه به این نکته، حکمت چنین امری را در این م‌یدانند که دلهره، اضطراب و فقدان‌آرامش‌و آسایش 
به این دلیل است که ارتباطمان با منبع هستى ضعیف شده است؛ لذا ارتباط با خداوند را موجب آرامش انسان م‌یدانند 

و هرچه این ارتباط قویتر باشد، آرامش انسان فزونی مییابد )مصباح یزدی، 1391و‌، ص222(. 

نتیجه گیری

بررسی دیدگاه های علامه مصباح یزدی نشان میدهد که عرفان های نوظهور، اگرچه در پاسخ به نیاز فطری 
انسان به معنویت و در واکنش به بحران های روحی و فرهنگی جهان معاصر شکل گرفته اند، به دلیل انحراف از 
مبانی وحیانی و الهی، نه تنها قادر به تأمین آرامش حقیقی انسان نیستند، بلکه با ایجاد جایگزین های کاذب، 
جوانان و حتی اقشار مؤمن جامعه را از مسیر کمال بازمیدارند. ایشان با تفکیک میان عرفان اصیل اسلامی، که 
غایت آن معرفت و قرب الهی است، و عرفان های شرقی یا غربی، که بیشتر معطوف به تجربه های ذهنی و 
با دین، نهایتاًً به  تواناییهای فردیاند، بر این نکته تأیکد مکینند که هر گونه عرفان و معنوتِِی فاقد پیوند 

بن بست معرفتی و اخلاقی خواهد رسید. 
راهکار اساسی علامه مصباح یزدی در مقابله با این جریان ها، بازگشت به منابع اصیل دینی، تبیین عقلانی مبانی معرفت 

دینی، تقویت آموزش های الهی در خانواده و نظام آموزشی، و بهره‌گیری از آثار متفکرانی چون شهید مطهری است. 
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Abstract
This study analyzes the concept of "the wish for death" (tamannā al-
mawt) in verse 6 of Sūrat al-Jumuʿa and elucidates the reasons for the 
Jews' refusal to accept this Qur'anic challenge. The aim is to re-read the 
verse within an interdisciplinary framework utilizing Olson's theory of 
"collective action." The central problem is why the Jews defied this demand 
despite their claim to "exclusive guardianship" (wilāya). The research 
employs an analytical-comparative approach with a combined method 
(exegetical, historical, and theory-driven). The findings indicate that "the 
wish for death" can be formulated along four axes: 1. An instrument for 
measuring attachment to the world and purity of intention; 2. A divine 
test for evaluating true faith and its connection to righteous action; 3. A 
critical approach in confronting claims of superiority and exclusivism; 4. 
A manifestation of mubāhala for exposing unfounded claims. In Olson's 
theory, the Jews' refusal to wish for death is an instance of "free-riding" 
and "individual rational calculation" vis-à-vis collective costs; the Qur'an, 
by raising the cost of the claim to guardianship to the level of life itself, 
reveals the hidden logic of their collective behavior. "The wish for death," 
beyond theological challenges, serves as an analytical tool for examining 
the behavior of religious groups—a novel and interdisciplinary reading of 
the Qur'an in conjunction with modern social science theories.
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چکيده
این پژوهش به تحلیل مفهوم »تمنّّای موت« در آیة ۶ سورة جمعه و تبیین علل امتناع یهود از 
پذیرش این چالش قرآنی میپردازد. هدف، بازخوانی آیه در چهارچوبی میان رشته ای با بهره گیری 
از نظریة »اقدام جمعی« اولسون است. مسئلة اصلی، چرایی سرپیچی یهودیان از این خواست با 
وجود ادعای »ولایت انحصاری« است. پژوهش با روکیردی تحلیلی ـ تطبیقی با روش تریکبی 
یافته ها نشان م‌یدهند »تمنای موت« در  انجام شده است.  تاریخی و نظریه محور(  )تفسیری، 
چهار محور قابل صورت بندی است: ۱. ابزاری برای سنجش وابستگی به دنیا و خلوص نیت؛ ۲. 
آزمونی الهی برای ارزیابی ایمان واقعی و پیوند آن با عمل صالح؛ ۳. روکیردی انتقادی در مواجهه 
با ادعاهای برتریجویانه و انحصارطلبی؛ ۴. تجلی مباهله برای افشای ادعاهای فاقد پشتوانه. در 
نظریة اولسون، امتناع یهود از تمنای مرگ، مصداق »سواری مجانی« و »محاسبة عقلانی فردی« 
در برابر هزینه های جمعی است؛ قرآن با افزایش هزینة ادعای ولایت تا حد جان، منطق پنهان رفتار 
جمعی آنان را آشکار مکیند. »تمنای موت«، فراتر از چالش  های کلامی، به مثابة ابزاری تحلیلی 
برای بررسی رفتار گروه های دینی، خوانشی نوین و میان رشته ای از قرآن در پیوند با نظریه های 

مدرن علوم اجتماعی است.

کليدواژه ها: تمنای موت، آیة ۶ سورة جمعه، نظریة اقدام جمعی، سواری مجانی، کالای عمومی، تفاسیر فریقین.
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مقدمه

مطالعة رفتار جمعی گروه های دینی در قرآن کریم عرصه ای پربار برای بهکارگیری چهارچوب های نظری علوم 
اجتماعی نوین است. یکی از موارد شاخص، مواجهة قرآن با »ادعای دوستی انحصاری« قوم یهود و واکنش 
ذِِّلَّينََ هََادُُوا إِنِْْ زََعََمْْتُُمْْ أَّنَّكُُمْْ أَوَْْلِيََِاءُُ ��لِلَّهِِ مِِنْْ دُُنِِو الّنَّاسِِ فََتََمََوُُّنَّا  آنان در برابر چالش »تمنای موت« در آیة »قُُلْْ يََا أَهََّيُّا ا
الْمََْوْْتََ إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ صََادِِقِِينََ« )جمعه: ۶( است. منطبق بر نظریة »اقدام جمعیِِ« مانکور اولسون، رفتار گروه ها نه بر 
اساس منافع جمعی محض، که بر پایة محاسبة عقلانی فردی برای حداکثرسازی سود شخصی و حداقل سازی 
هزینه ها تبیین میشود. اولسون با معرفی مفهوم »سواری مجانی« استدلال مکیند که در پیگیری »کالای 
عمومی« )مانند منزلت اجتماعی یا پاداش اخروی(، افراد ترجیح میدهند که بدون پرداخت هزینه ای )مانند ایثار، 

فداکاری یا خطر کردن(، از منافع آن بهره مند شوند. 
این پژوهش با الهام از این نظریه، مسئلة اصلی خود را واکاوی علل امتناع یهود از »تمنای موت« قرار داده 
است. یهودیان مدینه با ادعای بهره مندی از »ولایت الهی« به عنوان کی »کالای عمومی انحصاری« برای قوم 
خود، در پی کسب منزلت و امتیازات اجتماعی بودند. قرآن با طرح چالش »تمنای موت«، آنان را در معرض کی 
»آزمون هزینه‌ ـ فایدة« عینی قرار میدهد. مبتنی بر این، مهم ترین اهداف تحقیق عبارت اند از: 1. تبیین ادعای 
یهود مبنی بر »ولایت« به مثابة کی »کالای عمومی« از منظر اولسون؛ 2. تحلیل »تمنای موت« به عنوان کی 
»آزمون هزینه‌ ـ فایده« برای افشای تضاد بین منافع جمعی ادعاشده و محاسبات عقلانی فردی. پاسخ به این 
مسئله، علاوه بر درک عمیق‌ سازوکارهای قرآنی در مواجهه با ادعاهای کاذب، الگویی برای تحلیل رفتار جمعی 

گروه های دینی در تاریخ صدر اسلام با ابزارهای علم اقتصاد سیاسی ارائه میدهد. 
در همین زمینه، پیشینة پژوهش در دو دستة کلی قابل بررسی است: 

نمونه  تفسیر  مانند  شاخصی  پژوهش‌های  موت«:  »تمنای  موضوع  با  تفسیری  و  قرآنی  مطالعات   .1
)مکارم شیرازی، ۱۳۷۴( و المیزان )طباطبائی، ۱۳۷۸( با تمرکز بر جنبه های کلامی و اخلاقی آیه، »تمنای 
موت« را به عنوان آزمونی برای سنجش خلوص نیت و وابستگی به دنیا تحلیل کرده‌اند. همچنین پژوهش‌هایی 
چون »نقد و بررسی ادعای برتری یهود« )فخاری و ابراهیمی، ۱۳۹۴( به ابعاد تاریخی این مواجهه پرداخته‌اند. 
با وجود غنای تحلیلی این آثار، روکیرد آنها عمدتاًً در چهارچوب سنتی تفسیر باقی مانده و فاقد چهارچوب 
نظری نظام مند برای تبیین علل ساختاری رفتار جمعی یهود است. این پژوهش ها به »چرایی« امتناع یهود 
در سطح فردی پاسخ م‌یدهند؛ اما »چگونگی« عملکرد آنان را در قالب کی گروه با محاسبات عقلانی توضیح 
نم‌یدهند. مطالعاتی همچون »تحلیل قرآن شناختی خودبرتربینی یهود« )فراتی و لطفی، ۱۳۹۷( به مقایسة 
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دیدگاه های مفسران فریقین پرداخته و وجوه اشتراک آنان در نقد انحصارگرایی دینی را نشان داده‌اند. این تحقیقات، 
با اینکه به تطبیق آرا پرداخته اند، از ابزارهای تحلیلی علوم اجتماعی برای فهم سازوکارهای جامعه شناختی این 

رفتار بهره نجسته اند. 
2. مطالعات میان‌رشته‌ای قرآن و علوم اجتماعی: این حوزه شاهد ظهور آثاری نوآورانه بوده است. برخی پژوهش‌های جدید 
با بهره‌گیری از چهارچوب های اقتصاد سیاسی و نهادگرایی تاریخی، به بازخوانی تحولات جوامع اسلامی پرداخته‌اند؛ از جمله مقالة 
»دین و فراز و فرود علم در جهان اسلام« )Religion and the Rise and Fall of Islamic Science(، اثر ارکی 
چانوی )2016(، که به تحلیل داده های اجتماعی در دوره ای از تاریخ اسلام در پیوند با تحولات نهادی پرداخته 
است. بااین حال هیچ کی از این پژوهش ها به صورت خاص و نظام مند نظریة اقدام جمعی اولسون را برای تحلیل 
آیة ۶ سورة جمعه و تبیین منطق رفتاری یهود بهکار نگرفته اند. بر این اساس، تلفیق روش های یکفی تفسیری 
ِ�م�� اقتصاد سیاسی برای دستیابی به تحلیلی جامع تر و ارائة خوانشی عقلانی ـ اقتصادی از  با چهارچوب �ک�
کی واقعة قرآنی فراتر از تحلیل های تاریخی یا کلامی متداول، از وجوه تمایز اصلی پژوهش حاضر است. نظریة 
اولسون علل ساختاری امتناع یهود )مانند معضل سواری مجانی در گروه های بزرگ( را توضیح م‌یدهد که مکمل 
تبیین های مفسران بر اساس »دنیاخواهی« و »نفاق« است. ازسویدیگر، مفهومی کردن »ولایت انحصاری« 
به مثابة کی »کالای عمومی« و »تمنای موت« به عنوان کی »آزمون هزینه ـ فایده« است که منطق درونی 

ادعای یهود را آشکار میسازد. 

1. چهارچوب نظری و روش پژوهش

چهارچـوب اصـلی پژوهـش، تلفیـق نظریـة اقـدام جمـعی اولسـون و الهیات قـرآنی در تحلیـل رفتار دیـنی، با 
مطالعـة مـوردی »تمنـای مـوت« در آیـة ۶ سـورة جمعـه اسـت. در ایـن پژوهـش، ابتدا بـا تتبع جامـع تفاسیر 
معتبـر فریقیـن، یافته هـای تفسیـری اسـتخراج و تحلیل شـد؛ سـپس ایـن یافته هـا بـا گزاره ها و سـاختارهای 
نظریـة اقـدام جمـعی اولسـون تطبیـق داده شـدند و از خلال فراینـد تخلیـقی، مفاهیـمی نـو )ماننـد »ادعـای 
ولایـت« به مثابـة »کالای عمـومی انحصاری« و »چالـش تمنای موت« به عنوان لوازم منطـقی ادعا( بازتعریف 

و منطبق گردید؛ و سرانجام کی الگوی مفهومی کیپارچه ارائه شد. 
این مطالعه در چهارچوب کلان نظریة انتخاب عقلانی قرار میگیرد. این نظریه فرض مکیند که کنشگران 
اجتماعی )اعم از فرد یا گروه(، موجوداتیاند که در پی حداکثر کردن مطلوبیت و تقلیل هزینه های عمل خود 
هستند. تصمیمات آنان بر اساس محاسبة سود و زیان و با در نظر گرفتن ترجیحات شخصی صورت میپذیرد 
)Olson, 1965, p.1-2 & 13; Coleman, 1990, p.309-310(. از این منظر، حتی اگر تمام اعضای گروه 
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از تحقق کی هدف مشترک )مانند کی سیاست بهتر، دستمزد بالاتر، یا کی باور دینی انحصاری( نفع ببرند، 
بازهم هر فرد انگیزه دارد که از پرداخت هزینه های دستیابی به آن هدف شانه خالی کند؛ چراکه در صورت 
موفقیت گروه، او به هرحال ـ حتی بدون پرداخت هزینه ـ از منافع آن بهره مند خواهد شد. این پدیده، که هستة 

 .)Olson, 1965, p.21( مرکزی نظریة اوست، »معضل سواری مجانی« نامیده میشود
اولسون برای تبیین این معضل، به تشریح مفهوم »کالای عمومی« میپردازد. برای مثال، »هوای پاک« 
کی کالای عمومی است. اولسون استدلال مک‌یند که در گروه‌های بزرگ، افراد انگیزه‌ای برای مشارکت داوطلبانه 
در تولید چنین کالایی ندارند؛ زیرا م‌یتوانند بدون هیچ هزینه‌ای از نتایج تلاش دیگران »سواری مجانی« بگیرند. 
در نتیجه، کالاهای عمومی در گروه های بزرگ، ذاتاًً با کم‌تأمینی مواجه میشوند )Olson, 1965, p.35(. راه‌حل 
 .)Olson, 1965, p.51( اولسون برای غلبه بر معضل اقدام جمعی، معرفی مفهوم »انگیزه های انتخابی« است
این انگیزه ها میتوانند ملموس باشند، مانند پول، کالا یا خدمات؛ یا ناملموس باشند، مانند منزلت اجتماعی، 
احترام یا تنبیه )Olson, 1965, p.60(. اولسون نتیجه م‌یگیرد که اقدام جمعی موفقیت آمیز، بر پایة وجود 
این  کنند.  اعمال  یا  ارائه  مؤثر  به طور  را  انتخابی  انگیزه های  این  بتوانند  که  است  یا سازوکارهایی  نهادها 
چهارچوب تحلیلی، ابزاری قدرتمند برای فهم رفتار گروه ها در حوزه های سیاسی، اجتماعی و حتی دینی فراهم 

 .)Olson, 1965, p.133-134( میآورد
1ـ1. پیوند چهارچوب نظری با موضوع پژوهش )الگوی تحلیلی تلفیقی(

با مفاهیم کلامی و تفسیری قرآن، کی الگوی  با تلفیق نظریة اولسون )از علوم اجتماعی(  این پژوهش 
تحلیلی نوین ارائه میدهد. در همین راستا، نحوة تطبیق نظریه بر آیة شریفه بدین نحو است: 

(: ادعـای دسـترسی به یـک کالای عمومی انحصـاری )برگزیـدگی، پاداش  الـف( ادعـای یهـود )أَوَْْلِي�ـاءُُ ��لِلَّهِِ
اخروی قطعی، منزلت اجتماعی(.

ادعا به کی آزمون هزینه ـ فایدة عینی. این چالش، هزینة  این  الْمََْوْْتََ(: تبدیل  ب( چالش قرآن )فََتََمََوُُّنَّا 
عضویت در گروه »ادعایی« برگزیدگان را تا حد نهایی )جان( افزایش میدهد. 

ج( هزینه: از دست دادن زندگی دنیوی )قطعی و فوری(. 
د( نتیجة محاسبه: ظاهراًً هیچ فرد عقلانی حاضر به پرداخت چنین هزینة سنگینی برای کی منفعت جمعیِِ 
نامطمئن نیست. بنابراین ترجیح میدهد که سواری مجانی بگیرد؛ یعنی بدون پرداخت هزینة »مرگ«، همچنان 

از مزایای اجتماعی ادعای »ولایت« بهره مند بماند. 
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2. مفهوم شناسی 

علاوه بر مباحث یادشده، برخی مفاهیم کلیدی که ستون فقرات تحلیلی پژوهش را تشیکل م‌یدهند، عبارت‌اند از: 
1ـ2. کالای عمومی

کالا یا منفعتی است که استفادة کی فرد از آن استفادة دیگران را کاهش نمیدهد )غیررقابتی( و نمیتوان 
افراد را از استفاده از آن منع کرد )غیرقابل استثنا( )Olson, 1965, p.14-15(. در این پژوهش، ادعای »دوستی 
انحصاری« و »پاداش اخروی ویژه« توسط یهودیان مدینه، به مثابة کی »کالای عمومی انحصاری ادعاشده« 

 .)Olson, 1965, p.36( است
2ـ2. معضل سواری مجانی

به تمایل افراد به بهره مندی از منافع کی کالای عمومی بدون پرداخت هزینه های تولید یا حفظ آن، معضل 
 .)Olson, 1965, p.21-22( سواری مجانی« گفته میشود«

3ـ2. انگیزه های انتخابی

مشوق ها یا جریمه های انفرادی )مثبت یا منفی( است، که برای ترغیب افراد به مشارکت در عمل جمعی 
طراحی میشوند )Olson, 1965, p.51(. قرآن با طرح »تمنای موت«، کی »انگیزة انتخابی منفی« بسیار قوی 

)هزینة جان( را ایجاد مکیند تا ادعای جمعی را بیازماید. 
4ـ2. تمنّیّ

»تمنّّی« از ریشة »م ن ی« است و لغت شناسان معتقدند که در چند معنا قابل بررسی است. به‌گفتة ابن‌منظور، 
به صورت استعاری و به معنای تلاوت قرآن بهکار رفته که بر اساس شباهت میان عمل تلاوت و عمل آرزو کردن 
ساخته شده است؛ یعنی آرزوهای خود را با تلاوت پیوند زده و دنبال تحقق آن است )ابن منظور، بیتا، ج15، 
ص294(. از سویی، »تََمََِنِّي« تعيين و تقدير چيزى است که اگر بيشتر از تخمين و گمان باشد، كذب و دروغ در 
آن بيشتر غلبه دارد؛ پس بيشتر آرزوها تصوری هستند كه حقيقتى براى آنها نيست )راغب، 1374، ج3، ص259(؛ 
همچنین به معنای آرزو کردن یا خواستن چیزی است که وجود ندارد یا در گذشته بوده است )طریحی، 1375، 
ج1، ص399(. برخی تمنّّی را به معنای آرزو کردن میدانند؛ زيرا آرزوشده، در ذهن اندازه گيرى و مصوّّر مي شود 

)قرشی، 1371، ج6، ص269(. 
ــگی بیشــتری  ــه هماهن ــاق و فضــای آی ــا سی ــبی و جــدی« ب ــای »آرزوی قل به نظــر میرســد کــه معن
دارد. قــرآن از یهــود میخواهــد کــه نــه یــک گفتــار، بلکــه خواســته ای اصیــل و نــاشی از ایمــان را بیــان 
ــه صــرف  ــاد« اســت، ن ــر اعتق ــنی ب ــای »آرزوی راســتین و مبت وَُُا« در اینجــا به معن ــن، »تََمََن� ــد. بنابرای کنن
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تمنــای زبــانی یــا تخیــل محــض. ایــن معنــا بــا مفهــوم »مباهلــه« و »آزمــون عمــلی ایمــان« کــه در تفاسیر 
آمده است، همسوست و به عنوان مبنا در تحلیل حاضر پذیرفته میشود. 

5ـ2. موت

وَْْت« برحســب نــوع زندگــى متفــاوت اســت: اول، مرگــى كــه نيــروى ناميــه،  لغت شناســان معتقدنــد کــه »م�
يعنــى رشــددهندگى )در گيــاه و حيــوان و انســان( از بيــن بــرود؛ دوم، مــرگ بــا از بيــن رفتــن نيــروى حواس؛ 
ســوم، مرگــى كــه نيــروى عاقلــه به وســيلة آن از بيــن بــرود و همــان جهالــت اســت؛ چهــارم، انــدوه و حــزن 
مرگ آفرينــى كــه زندگــى را مكــدر و محــزون ســازد؛ پنجــم، خــواب، کــه مــرگ ســبك و خفيــف اســت و 
مــرگ خــواب ســنگين اســت )راغــب، 1374، ج3، ص262؛ طریــحی، 1375، ج2، ص221؛ ابن سیده، 1421ق، 
وَْْت« به معنــای »مــرگ طبیــعی و انتقــال از دنیــا بــه آخــرت« اســت  ج9، ص543(. در آیــة مــورد بحــث، »م�

که با فضای آزمون ایمانی و اشتیاق به لقای الهی تناسب کامل دارد. 

3. بررسی شأن نزول و آیات همسو

ــزول )معرفــت، 1388، ج1، ص137( و شــصت و  ســورة مبارکــة جمعــه صــد و نهميــن ســوره در ترتيــب ن
دومیــن ســورة قــرآن کریــم اســت کــه در مدینــه نــازل شــده )ثعلــبی، 1422ق، ج9، ص30( و دارای یــازده 
آیــه اســت. علــت نام گــذاری ایــن ســوره، اجتمــاع مــردم در روز جمعــه بــرای برگــزاری نمــاز جمعــه و اهمیت 
و عظمــت ایــن نمــاز اســت )راغــب اصفهــانی، 1374، ص201(. محتــوای ایــن ســوره را میتــوان در چنــد 
بخــش اصــلی طبقه بنــدی کــرد: 1. تســبیح همــگانی تمــام موجــودات؛ 2. تبییــن هــدف بعثــت پیامبــر؟ص؟ 
و هشــدار بــه مؤمنــان بــرای اجتنــاب از انحــراف از مبــانی دیــن؛ چنانکــه یهــود گرفتــار شــد؛ 3. اشــاره بــه 
قانــون فراگیــر مــرگ، کــه راهی به ســوی حیــات ابــدی اســت؛ 4. ســفارش مؤکــد بــه نمــاز جمعــه و تــرک 
ــف  ــه در توصی ــة 6 ســورة جمع ــرازی، 1374، ج24، ص101(. آی ــکارم شی ــرای حضــور در آن )م تجــارت ب
ــرای  ــه ای ب ــان مکینــد و وسیل ــرای مــرگ را بی ــان اســت؛ امــا ضــرورت آمــادگی همــة انســان ها ب یهودی
ســنجش مدعیــان ایمــان و ولایــت الــهی اســت و انحصارطلــبی در امــور معنــوی و دیــنی را ممنــوع اعلام 

مکیند )قرائتی، 1388، ج10، ص33ـ36(.
وُُا الْمََْـوْْتََ« در قـرآن کریـم بـه فهـم بهتر شـبکة معنایی،  در همیـن زمینـه، بـررسی مشـتقات واژة »فََتََمََنـ�

جایگاه کلمه و معنای آن کمک ویژه مکیند که شرح آن در جدول ذیل آمده است.
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جدول واژگان و آیات همسو

1
تقاضای مرگ، معیار و 

سنجشِِ خلوص در عبادت 
و اطاعت از خدا

نِّم دُنِو ٱلنَّاَسِ فتََمََنَّوَُُاْ ٱلمََتََو إِنِ تُُنكم صَدِِقِِينََ«  ِ خَالِصََِة   »قُُل إِنِ كَانَتَ لَكُُمُ ٱلدََّارُ ٱلأخِِرََةُ دَنع ٱهللَّه
)بقره: 94(.

اگر واقعاًً آخرت خاص شماست، نه سایر مردم، و شما خود راست گوی این میدان 
هستید، پس تمنای مرگ کنید تا زودتر به آن خانه برسید )سیوطی، 1404ق، ج1، ص89؛ 

طبری، 1422ق، ج2؛ طباطبائی، 1378، ج1، ص342(.

ارادة مطلق الهی دربارة 2
زمان و یکفیت مرگ

خوََنِهِِِم وََقََعََدُُاْوْ لَوَ أَطَََاعُُنَواَ مََا قُُتِلُُِاْوْ قُُل فارََدءُُاْوْ عََن أَنَفُُسِِكُُمُُ ٱلمََتََو إِنِ كُُتُُنم صََدِِقِِينََ«   »ٱلَّذَِِينََ قََالُاْوْ لِإِ�ِ
)آل عمران: 168(.

نظر و عقیدة افرادی که در جنگ احد حضور نیافتند، این بود که اگر کسانی که در جنگ 
کشته شدند، در جنگ شرکت نمکیردند، الآن زنده بودند. خداوند فرمود: ای پیامبر! به 
ایشان بگو: اگر میتوانید، مرگ را از خود دور کنید؛ و لازم نیست به فکر چارة مرگ 

دیگران باشید  )طوسی، ۱۴۱۳ق، ج3، ص44؛ عبده، 1427ق، ج5، ص141؛ طباطبائی، 
1378، ج4، ص93(.

عناد و لجاجت قوم یهود و 3
تصور برتریجویی

 »ٱلَّذَِِينََ قََالُاْوْ إِنََِّ ٱ�للَّهََ عََهِِدََ إِلَِيَنََا أَلََّاا نُمِِؤنََ لِرََِسُُلٍٍو حََتَّىَ يََأتِيََِنََا بِقُُِبَراَن تََكُُألُُهُُ ٱلنَّاَرُُ قُُل قََد جََاءََكُُم رُُسُُل مِِّن 
قََلِبيِ بالبََيِِّنََاتِِ وََبالذِِي قُُتُُلم فََلِمََِ قََتََتُُلمُُهُُوم إِنِ كُُتُُنم صََدِِقِِينََ« )آل‌عمران: 183(.

ای پیامبر! به افرادی که گفتند خدا از ما پیمان گرفته است که به هیچ پیامبری ایمان نیاورید تا او 
قربانی آورد و در آتش بسوزد، بگو:  ای یهودیان! پیش از من نیز پیامبران الهی را با اینکه معجزاتی 
آورده بودند، از بین بردید )مانند زکریا و یحیی؟ع؟(. پس چرا آنان را کشتید؟  )طنطاوی، 1997م، 

ج2، ص358؛ قرطبی، 1364، ج4، ص295؛ طباطبائی، 1378، ج4، ص130(.

عدم قدرت انسان در دفع 4
مرگ یا بازگشت از آن

 »فََلَوَْْالَا إِنِْْ كُُنْْتُُمْْ غََيْْرََ مََدِِنِييِنََ تََجِِرعُُنَوهَََا إِنِ كُُتُُنم صََدِِقِِينََ« )واقعه: 87(.
قرآن به صراحت اشاره مکیند که انسان ضعیف است و مرگ به دست خداوند است. بنابراین 

میفرماید: چنانچه میتوانید، کسی را که مرده است، برگردانید )زنده کنید(  )مراغی، بیتا، ج27، 
ص154؛ حویزی، 1373، ج5، ص227؛ طباطبائی، 1378، ج19، ص241(.

4. تحلیل و بررسی دیدگاه های مفسران 

ـــژه ای برخـــوردار اســـت.  ـــگاه وی ـــررسی آرای مفســـران از جای ـــم، ب ـــرآن کری ـــات ق ـــق آی ـــد فهـــم دقی در فراین
ـــکان  ـــدد، ام ـــای متع ـــة قرائت ه ـــا ارائ ـــه، ب ـــف آی ـــاد مختل ـــدن ابع ـــن تر ش ـــر روش ـــررسی علاوه ب ـــن ب ای
ـــل و  ـــه تحلی ـــر ب ـــش حاض ـــتا، بخ ـــن راس ـــازد. در ای ـــم میس ـــری را فراه ـــل جامع ت ـــه تحلی ـــتیابی ب دس
ُــمْْ  َــادُُوا إِنِْْ زََعََمْْت� ـــنََ ه� ذِِّلَّي َــا ا َــا أَه�ّيُّ لُْْ ي� ـــریفة »ق� ـــة ش ـــارة آی ـــن درب ـــران فریقی ـــای مفس واکاوی دیدگاه ه
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ـــل،  ـــن تحلی ـــردازد. هـــدف از ای ـــنََ« میپ ُــمْْ صََادِِقِِي وَْْتََ إِنِْْ كُُنْْت� وُُّا الْم� ّــاسِِ فََتََمََن� نِْْ دُُنِِو الن� َــاءُُ ��لِلَّهِِ م� ُــمْْ أَوَْْلِي� أَك�ّنَّ
اســـتخراج و طبقه بنـــدی روکیردهـــای تفسیـــری مختلـــف، شناســـایی وجـــوه اشـــتراک و افتـــراق، و همچنیـــن 
ـــة  ـــنی نظری ـــر ــــ یع ـــش حاض ـــری پژوه ـــوب نظ ـــو چهارچ ـــدگاه در پرت ـــر دی ـــتدلالی ه ـــانی اس ـــن مب تبیی
ـــه و  ـــر شیع ـــده در تفاسی ـــای مطرح ش ـــن دیدگاه ه ـــه، مهم تری ـــت. در ادام ـــون ــــ اس ـــعی اولس ـــدام جم اق

سنی در چهار محور اصلی دسته بندی و مورد بررسی قرار گرفته اند. 
1ـ4. مبارزه با تعلقات و دلبستگیهای مادی

به اعتقاد برخی مفسران، کسانی که محبت واقعی خداوند متعال را در دل دارند، همواره در مسیر رهایی از تعلقات 
و دلبستگیهای مادی گام برمیدارند و مشتاق دیدار محبوب خویش هستند. آنان برای رسیدن به مقام قرب 
الهی، از لذت های دنیوی و غرایز فاصله میگیرند؛ چراکه این وابستگیها، حجاب هایی در مسیر تقرب به خداوند 
محسوب میشوند. یهودیان با وجود ادعای »ما پسران خدا و برگزیدگان خاص اوییم«، در عمل به کتاب آسمانی 
خود پایبند نبودند. ازهمین رو قرآن آنان را به آزمون »تمنای مرگ« فرامیخواند تا نشان دهد که دلبستگیهای 
دنیوی مانع راست گویی آنان در ادعای دوستی با خداوند است؛ زیرا کسی که حقیقتاًً خدا را دوست دارد، مشتاق 

دیدار اوست )مکارم شیرازی، 1374، ج24، ص117(.
از منظر اولسون، ادعای یهود مبنی بر »برگزیدگی« و »قرب انحصاری«، ادعای دستیابی به کی »کالای 
عمومی« بود؛ یعنی عضویتی که منافع معنوی و اجتماعی )احترام، قدرت، و پاداش اخروی( را برای اعضای خود 
)قوم یهود( به ارمغان میآورد؛ درحالکیه دیگران را مستثنا مکیرد. این دقیقاًً نوعی »انگیزة انتخابی« مبتنی بر 
منزلت اجتماعی بود که هدف آن ایجاد انگیزه برای حفظ هویت گروهی بود. قرآن با دعوت به »تمنای مرگ«، 
هزینة این عضویت را به طور نامتعارفی افزایش داد. از نظر اولسون، کی »عضو عقلانی« حاضر است برای حفظ 
عضویت در کی اجتماع پرمنفعت، هزینه های متعارف )مانند انجام مناسک یا پرداخت مالیات( را بپردازد؛ اما 
زمانی که هزینة عضویت به حداکثر ممکن )جان فرد( میرسد، محاسبة عقلانی بهکلی تغییر مکیند. ترس از 
مرگ، که مفسران به‌درستی به آن اشاره کرده‌اند، کی هزینة شخصی و جبران‌ناشدنی است. هیچ نگرش عقلانی 
حاضر نیست این هزینة نهایی را برای حفظ کی »کالای عمومی« بپردازد؛ مگر آنکه انگیزه های انتخابی بسیار 
قویتر )مانند کی باور عمیق و بیچون وچرا( وجود داشته باشد که در مورد یهود مدینه وجود نداشت. بنابراین، 
امتناع آنها نه لزوماًً کی ریاکاری محض، بلکه نتیجة کی محاسبة عقلانی ناخودآگاه بود: »حفظ جان )به عنوان 

بالاترین نفع شخصی( بر حفظ ادعای جمعی )برگزیدگی( اولویت دارد«. 
در آموزه های تفسیری، دیدار معنوی پروردگار پاداش کسانی دانسته شده است که با رهایی از وابستگیهای 
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دنیوی، تمام اندیشه و نیروی خود را صرف رسیدن به خدا کرده اند. این دیدار در روز قیامت اتفاق میافتد؛ آن گاه 
که پرده های مادی کنار میروند و حقیقت بندگی جلوه گر میشود. دلبستگان به دنیا که تمام همت خود را صرف 
دنیای فانی کرده‌اند، از مرگ وحشت دارند؛ چراکه مرگ پایان دنیایی است که برای آن زحمت کشیده‌اند؛ ب‌یآنکه 
توشه ای برای آخرت اندوخته باشند )قاسمی، 1418ق، ج9، ص230(. ازاین رو شدت وابستگی به دنیا را میتوان 

نشانه ای از ناتوانی در راست گویی دربارة ادعای محبت به خدا دانست. 
این بخش از کلام مفسران، به زیبایی به مفهوم »هزینه ـ فرصت« در نظریة انتخاب عقلانی اشاره دارد. 
یهودیان تمام »سرمایه گذاری« خود را در دنیای مادی انجام داده بودند و ظلم، سرکشی، هواپرستی و پیروی از 
نفس از خصایص بارز آنها به شمار میرفت )حکمت و همکاران، 1402(. از منظر آنان، مرگ به معنای از دست 
دادن کل این سرمایه و ورود به عرصه ای ناشناخته )آخرت( بود که برای آن »توشه ای« اندوخته نبوده اند. کی 
بازیگر عقلانی ترجیح میدهد که بر روی دارایی قطعی خود )دنیا( متمرکز بماند تا اینکه آن را برای کی دارایی 
نامطمئن )آخرتی که ادعای آن را دارند، اما به آن یقین ندارند( به خطر اندازد. این همان »ناتوانی در راست گویی« 
است که مفسران اشاره مکینند؛ زیرا عمل )تمنای مرگ( آشکار مکیند که اولویت واقعی آنها )نفع شخصی 

مادی( با اولویت ادعایی آنها )قرب الهی( در تضاد است. 
در نـگاه مفسـرانی چـون علامه طباطبـائی و بیضاوی، آیـة مورد بحث مبـارزه ای صریح با ادعـای توخالی 
یهودیـان اسـت؛ زیـرا آنـان با اینکه مـدعی ارتباط خـاص با خداونـد بودند، حاضر بـه پذیرفتن مـرگ به عنوان 
دروازة وصـال نبودنـد. ایـن تضـاد، نشـانه ای از وابسـتگی شـدید آنان بـه دنیا و نبـود اخلاص در بـاور آنها بود 
)طباطبـائی، 1378، ج19، ص450؛ بیضـاوی، 1418ق، ج5، ص212(. فـرد صـادق در ایمـان، نه تنهـا بـه دنیـا 
دل نمیبنـدد، بلکـه بـا نیـت پـاک، در مسیـر بنـدگی حرکـت مکینـد و مشـتاق لقاء الله اسـت. ایـن صداقت، 
پـاداشی الـهی به دنبـال دارد و او را بـه مقـام قـرب میرسـاند )طبـرسی، 1377، ج6، ص318؛ قرائـتی، 1388، 
ج10، ص33(. ازهمیـن رو قـوم یهـود در آزمـون تمنـای مـرگ نـاکام ماندنـد و ناتوانیشـان در رهـایی از 

دلبستگیهای مادی، پرده از دروغ بودن ادعای قرب آنان برداشت. 
تحلیل این دیدگاه با چهارچوب اولسون نشان میدهد که تبیین مفسران از »دلبستگی مادی« به عنوان مانع 
اصلی، با منطق »حفظ نفع شخصی« در نظریة اقدام جمعی همخوانی کامل دارد )Olson, 1965, p.2(. آنچه 
مفسران به عنوان »نفاق« یا »دروغ بودن ادعا« توصیف مکینند، از منظر اولسون »ترجیح عقلانی نفع شخصی 
قطعی )زندگی دنیوی( بر نفع جمعی نامطمئن )ادعای قرب(« است. قرآن کریم با این چالش، »هزینة« ادعای 
عضویت در گروه برگزیدگان را تا حد بسیار بالایی افزایش داد. این تحلیل نشان میدهد که روکیرد قرآن، کی 
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موعظة اخلاقی نبوده است؛ بلکه کی اقدام راهبردی برای افشای تناقض درونی موجود در ساختار انگیزشی 
گروهی بود که منافعش بر پایة ادعاهای انحصاری بنا شده بود. 

2ـ4. امتحان الهی برای سنجش ایمان واقعی

مطابق با این دیدگاه، مفسران معتقدند که تمنای مرگ آزمونی الهی برای سنجش صداقت ایمان و عمق باورهای 
دینی است. بعضی بر این عقیده اند که این آزمون خواهی بر سه معنا دلالت دارد: نخست، یهودیانی که در آن 
زمان پیامبر خدا؟ص؟ آنان را به آزمایش فراخواند و با ایشان مباهله کرد، که اگر تمنای مرگ مکیردند، همان دم 
جان میسپردند. پیامبر اکرم؟ص؟ فرمود: »اگر آرزوی مرگ مکیردند، بیشک همگی تا آخرین نفر میمردند«. 
دوم، دوستان حقیقی خدا اگر از او بخواهند که با مرگ به لقای او برسند، به دلیل ارزش دعای آنان نزد پروردگار، 
خواهند مرد. سوم، مقصود از آرزو کردن در اینجا سنجشی وجدانی است، نه صرف گفتار؛ یعنی خواسته ای منبعث 
از عمق جان و دل؛ درحالکیه یهودیان دل هایشان را سرشار از حب بقا کرده بودند؛ تاآنجاکه حتی کی نفر از 
آنان تمنای مرگ نکرد؛ زیرا به آخرت کافر بودند و م‌یدانستند که در آن جهان بهره‌ای ندارند؛ معیاری که دوستان 
خدا را از دیگران جدا مکیند. در روایت کافی آمده است که مردی از ابوذر پرسید: چرا ما انسان ها مرگ را خوش 
نم‌یداریم؟ گفت: چون دنیا را آباد و آخرت را ویران کرده‌اید؛ پس کراهت دارید از آبادانی به ویرانی بروید )حویزی، 

1373، ج5، ص324؛ مدرسی، 1377، ج5، ص418(.
همیـن پیونـد میـان خلـوص در عمل و آمـادگی برای مرگ، نشـان میدهد کـه معیار ایمـان واقعی چیزی 
فراتـر از ادعاهـای ظاهـری اسـت و تنهـا در صـورتی پذیرفته اسـت که بـا عمل همراه باشـد. به همیـن دلیل، 
خداونـد متعـال در قـرآن ایمـان را بارهـا در کنـار عمـل صالح میآورد تـا این حقیقـت را تثبیت کند. مفسـران 
تأیکـد دارنـد کـه قـوم یهـود میگویـد: اگر مـا هیچ عمـلی انجـام ندهیم، بـاز هم مورد بخشـش خداونـد قرار 
نْْ‌ يََدْْخُُلََ  وا لـ� خواهیـم گرفـت و بهشـت تنهـا بـرای ماسـت و لـزومی به عمل بـه فرامیـن الهی نداریـم: »وََقالـ�
َل��ـنْْ كانََ هُُـًاًدو أَوَْْ نَصَـارى « )بقـره: 111(. همیـن بـاور انحـرافی، آنان را بـه وادی غـرور و بیعملی  ةََ إِ اَلَْجََْنـ�
کشـاند؛ به گونه اکیـه به دلیـل جـدایی ایمـان از عمـل، نزد خداونـد به عدم صداقـت قضاوت شـدند و محکوم 

گشتند )قرشی، 1377، ج11، ص160؛ مغنیه، 1424ق، ج7، ص325(. 
برای رسیدن به قرب الهی، خلوص در عمل مورد نیاز است؛ چراکه دوست واقعی برای رسیدن به رضایت 
دوستش، حتی آرزوی مرگ مکیند. این نوعی امتحان الهی است و میزان خلوص فرد را بیان مکیند که در 
مسیر پروردگار تا چه حد از خود توجه و استقامت نشان میدهد )امین، بیتا، ج۱۳، ص۲۹۹(. چنین اشخاصی 
در تمام عمر آرزوی ملاقات حق را دارند و محبت او را چون جان شیرین در دل خود میپرورانند و غیر از ملاقات 
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محبوبشان آرزوی دیگری ندارند؛ چراکه میدانند با مرگ، موانع طبیعی رفع میشود و در دنیا همین امور طبیعی 
جلوگیر آنهاست؛ ازهمین رو به مرگ اشتیاق دارند. 

در ایـن دیـدگاه، »تمنـای مـرگ« به عنوان کی آزمون هزینه‌ ـ فایدة الهی طراحی شـده اسـت تا راسـتینی 
ادعـای ایمـان را محـک بزنـد. یهودیـان مدینـه ادعـا مکیردند که خودشـان تنها دوسـتان و اولیـای خدایند و 
بـدون نیـاز بـه عمل صالح مسـتحق بهشـت اند. ایـن ادعا، در واقـع ادعای دسـترسی به یـک »کالای عمومی 
انحصـاری« بـود کـه بـدون هزینـة فـردی )عمـل صالح، فـداکاری یـا آمادگی بـرای مـرگ( به دسـت میآمد 

 .)Olson, 1965, p.2; Iannaccone, 1992(
قرآن کریم با طرح »تمنای موت«، این ادعا را در معرض کی آزمون عینی قرار داد؛ اما ازآنجاکه محاسبة 
عقلانی فردی حکم مکیند که هیچ کس داوطلبانه حاضر به پرداخت چنین هزینة سنگینی برای کی منفعت 
جمعی نامطمئن نیست، یهودیان از این آزمون سر باز زدند. این امتناع، علاوه بر آشکارسازی ضعف ایمان، نمونة 
بارزی از معضل سواری مجانی است؛ زیرا آنان میخواستند بدون پرداخت هزینة عملی یا وجودی، از مزایای 
»ولایت الهی« بهره مند شوند. بر این اساس، یکی از ابعاد مهم این دستور قرآنی، ترسیم آزمونی مهم در برابر 

این نوع ادعاهاست که نمیتوان هم ادعا داشت و هم اقدامی انجام نداد. 
3ـ4. مواجهة سخت با ادعاهای برتری جویانه  

یکی از برجسته ترین جلوه های برتریطلبی قوم یهود در نگاه قرآن و مفسران، ادعای »فرزندخواندگی« و »دوستی 
اختصاصی با خداوند« است؛ ادعایی که بر طبق آن، خود را در مقام »برگزیدگان الهی« و برخورداران از نوعی 
)راغب اصفهانی، 1412ق، ص885؛ طوسی، 1413ق، ج۱۰، ص۶؛  انحصاری میپنداشتند  امتیاز  و  مصونیت 
ادامة همان گرایش جاهلیِِ  ادعا، در منطق قرآن  این  طباطبائی، 1378، ج5؛ مکارم شیرازی، 1374، ج4(. 
برتریخواهی است که نخستین بار در سخن ابلیس ظهور یافت: »أَنََاَ خََيْْرٌٌ مِِنْْهُُ...« )ص: 76(؛ تاآنجاکه بر اساس 
تلمود، خداوند به دلیل برگزیده بودن یهود، با آنان مانند ملت های دیگر برخورد نخواهد کرد )نکیدل، 1397(. 
چنین منطقی در رفتار فرعونیان، اَشَراف مشرکان و سپس در ادعاهای قومیِِ یهود و نصاری، به صورت الگویی 

تکرارشونده استمرار یافت )فقیهی، 2019م(. 
قرآن کریم دو محور اصلی این برتریطلبی را گزارش مک‌یند: نخست، ادعای انتساب ویژه به خداوند: »نَحَْْنُُ 
الهی به شمار  أَبَْنْاءُُ ا�للَّهِِ وََأَحَِِب��ُهُُ« )مائده: 18( که به گفتة مفسران، نوعی »حق موروث« برای نجات و ولایت 
بُّذِّكُُُمْْ بِذُُِنُبِوكُُِمْْ«. گزارة دوم، توجیه رفتاری  میرفت؛ اما قرآن با استدلالی روشن این باور را رد مکیند: »فََلِمََِ يُُعََ
يّيِّّمِّنََ سََبِلٌٌي« )آل عمران: 75(. طبرسی و دیگر    این برتریجویی در عرصة اجتماعی است: »لَيَْْسََ عََلَيَْْنََا فِِي ا�لْأُُ
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مفسران یادآور شده اند که برخی یهودیان تعدی به حقوق غیر یهود را مجاز میشمردند و مسئولیت اخلاقی را 
تنها محدود به درون جامعة خود میدانستند )طبرسی، بیتا، ج4، ص130؛ مکارم شیرازی، 1374، ج2(. قاسمی 
این نگرش را »نظام حقوق دوگانه« مینامد که پیامد آن، شکل گیری شخصیتی جمعی و برتریخواه بر پایة 
نفی دیگران است )قاسمی، 1389(. همین روحیه سبب شد که آنان دیگر اقوام را »امّّی«، »جاهل« و بدون 
ارزش دینی تلقی کنند و از رعایت احکام الهی در برابر آنان سر باز زنند )سید قطب، 1408ق، ج۶، ص۳۵۶۸؛ 

فیض کاشانی، ۱۳۷۳، ج۵، ص۱۷۳(. 
قـرآن ایـن منطـق را نه تنهـا در سـطح رفتـار، بلکـه در سـطح تاریخی نیـز نقد مکیند. در سـورة اسـراء از 
»فسـاد« و »علـوّّ کبیـر« بنیاسـرائیل سـخن میگویـد )اسـراء: 4( و در آل عمـران، کفـر به آیات الـهی و قتل 
پیامبـران را خصیصـة پایـدار آنـان معـرفی مکیند )آل عمـران: 21(. شـواهد عهد عتیـق، مانند اعتـراف دانیال 
نـبی بـه سـرکشی عمومی بنیاسـرائیل نیز این تحلیـل را تأیید مکیند )کتـاب دانیال، 2019م، بـاب 9(. افزون 
بـر آن، برتریجـویی یهـود در حوزة فرهنگی ـ هویـتی نیز به صورت انزواطلبی شـدید، شـکل گیری محله های 
بسـته و تمایـز تنـد »مـا / دیگـران« ظهور یافتـه و در بـرخی گفتمان های درون دیـنی، غیر یهـود در جایگاهی 
تحقیرآمیـز تصویر شـده اسـت )قاسـمی، 1389(. قرآن نیز ایـن نزاع فرقـه ای را نقد مکیند: »لَيَْْسََـتِِ الصّنَّارى 

عََلى شََيْْءٍٍ...« و »لَيَْْسََتِِ الْيََْهُُدُُو عََلى شََيْْءٍٍ« )بقره: 113(. 
در منابع اسلامی، این خوی برتریطلبی ریشه در بیماری اخلاقی و روانی دارد. امیرالمؤمنین؟ع؟ در خطبة 
قاصعه پیروی از سران متکبر و سالاران تعصب را نکوهش مکیند و آنان را ستون‌های فتنه م‌یخواند )نهج‌البلاغه، 
خطبة 192 و 7؛ مکارم شیرازی، 1390، ج7، ص391ـ398(. امام صادق؟ع؟ نیز اساس تکبر را »احساس پستی 
درونی« معرفی مکیند )کلینی، 1407ق، ج2، ص312؛ مطهری، 1445ق، ص184(. برخی این نکته را به تاریخ 
طولانی آوارگی و تحقیر یهود پیوند میزنند و آن را زمینه ساز پیدایش »عقدة حقارت جمعی« میدانند که در 

قالب »قوم برگزیده« بازتولید شده است )قاسمی، 1389(. 
در چنین بستری، آیة شریفه کی خطاب ساده قلمداد نمیشود؛ بلکه مواجهة سخت و راهبردی قرآن با ادعای 
برتریجویانة آنان به شمار میآید. مبتنی بر نظریة »اقدام جمعی« مانکور اولسون، یهودیان مدینه مانند کی 
»گروه ذینفع خاص« عمل مکیردند که مدعی دسترسی انحصاری به کالایی عمومی چون »ولایت الهی« و 
»نجات« بودند؛ اما هزینه های اخلاقی و معنوی آن را نمیپذیرفتند )Olson, 1965, p.14-15(. قرآن با دعوت 
آنان به تمنای موت، این ادعا را در برابر کی آزمون »هزینه ـ فایده« قرار داد و نشان داد که ادعای آنان فاقد 
پشتوانة عملی و ایمانی است. به تعبیر اولسون، وقتی هزینة دفاع از کی ادعا بالا میرود، »نفاق ساختاری« آشکار 
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 .)Olson, 1965, p.21 & 133-134( میشود
مفسران نیز تصریح کرده اند که امتناع یهود از این تمنا ناشی از وابستگی عمیق آنان به دنیا و بیاعتمادی 
به دعوی خویش بود )مکارم شیرازی، 1374، ج24؛ طباطبائی، 1378، ج19(. آیت‌الله خامنه‌ای ـ رضوان‌الله‌تعال‌یعلیه 
ـ نیز نشان میدهد که همین امتناع، فروپاشی ادعای دوستی اختصاصی آنان با خدا را اثبات مکیند )حسینی 
خامنه ای، ۱۴۰۱، ص۱۰۲ـ۱۰۳(. در نتیجه مبتنی بر دیدگاه اولسون، مواجهة قرآنی با یهود، افشای ساختاری 
بود که بر پایة امتیازطلبی بدون مسئولیت، توهم خودبرتر بینی و محاسبه گری سودجویانه شکل گرفته بود. قرآن 
با بالا بردن هزینة این ادعا تا مرتبة جان، درونیترین لایه های این برتریجویی را آشکار کرد و نشان داد که 
گزارة »أَوَْْلِيِاءُُ ��لِلَّهِِ مِِنْْ دُُنِِو الّنَّاسِِ« چیزی جز کی ادعای بیپشتوانه و ابزاری برای کسب امتیازات اجتماعی و 

اقتصادی نبوده است.  
4ـ4. تجلی مباهله با یهود

در زمان پیامبر اکرم؟ص؟، اگر فرد یا افرادی برخلاف دستور آن حضرت حرف یا عملی را در بین مردم رواج 
میدادند، آن حضرت آنها را به مباهله فرامیخواندند تا دروغ گویی آنان را اثبات کنند و بنا به وعدة الهی، حق را 
از باطل جدا سازند )مفید، 1413ق، ص167(. مباهله به معنای ایستادن دو گروه مقابل کیدیگر و دعا کردن به 
درگاه خدا برای عذاب گروه دروغ گوست. اگر پیامبر اسلام؟ص؟ فردی را به مباهله دعوت مکیرد، وی از ترس 
عواقب آن امتناع میجست و این نشان میدهد که آنها در دل به حقانیت پیامبر؟ص؟ و دین اسلام معترف بودند.

لذا در این ماجرا، فرمان داده میشود: اى يهود! اگر ادعا م‌ىكنيد كه شما بر حقى از سوى پروردگارتان هستيد 
و محمد؟ص؟ و يارانش بر باطل اند، پس مرگ را بر باطل كاران از هر دو گروه بخواهيد. پيش از اين نيز در سورة 
بقره دربارة مباهله )لعن( با يهود چنين آمده است: »بگو: اگر شما داراى آخرتى نزد خدا هستيد كه از همة مردم 
جداى شماست، پس اگر راست گوييد، مرگ را بخواهيد«. همچنين در سورة آل عمران مباهله با نصارا ذکر شده 
است: »فََمََنْْ حََاجََّكََ فِِهِِي مِِنْْ بَعَْْدِِ ما جاءََكََ مِِنََ اَلَْعِِْلْمِِْ فََقُُلْْ تَعَالَوَْْا نَدَْْعُُ أَبَْنْاءََنا وََأَبَْنْاءََكُُمْْ وََنِسِاءََنا وََنِسِاءََكُُمْْ وََأَنَْفُُْسََنا وََأَنَْفُُْسََكُُمْْ 
ثُُمََّ نَبَْْتََهِِلْْ فََنََجْْعََلْْ لَعَْْنََتََ اَلَِلّهِ عََلَىَ اَلَْكْاذِِبِيِنََ‌« )آل عمران: 61(. مباهله با مشركان نيز در آيه‌اى ديگر آمده است: »بگو: 

هر كه بر باطل است، خداوند بر او بلا بيفزايد« )مراغی، بیتا، ج۲۸، ص۹۹(. 
نتیجة مباهله با یهودیان این شد که آنان از مباهله انصراف دادند. در روایتی که از ابن عباس نقل شده، آمده 
است: اگر یهودیان به آرزوی مرگ خود عمل مکیردند، ب‌یدرنگ میمردند و جایگاه خویش را در آتش م‌یدیدند. 
همچنین نقل است که اگر مخالفان پا در عرصة مباهله با رسول خدا؟ص؟ م‌ینهادند، با عذابی الهی روبه‌رو م‌یشدند 
که هیچ خانواده و مالی برایشان باقی نمیگذاشت. از نگاه برخی مفسران، این آیه دربارة یهودیان و مسیحیان 
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و مشرکان و همچنین دربارة مباهله و ملاعنة بین آنهاست )زحیلی، 1418ق، ج28، ص191(. به این ترتیب، 
تجلی مباهله با یهود، نه تنها کی واقعة تاریخی، بلکه ابزاری الهی برای افشای باطل گویان و اثبات حقانیت نبوت 
بود. یهودیان با وجود ادعای نزدیکی به خداوند، از چنین مقابله ای روی گرداندند و همین امتناع، نشان دهندة 

پوچی باورهای ظاهری آنان و ناتوانیشان در اثبات ادعاهای برتریجویانه شان بود. 
در تحلیل رفتارشناسی قرآنی، »مباهله« به عنوان کی سازوکار الهی برای جداسازی حق از باطل و افشای 
ادعاهای بیپایه بهکار رفته است. مباهله در اصل، دعوت متقابل دو گروه به درخواست لعن و عذاب الهی برای 
طرف دروغ گوست که در آیاتی همچون آیة ۶۱ سورة آل عمران به روشنی تبیین شده است. در مواجهه با یهود 
مدینه، قرآن با طرح »تمنای موت« ـ که در حکم نوعی مباهلة فردی است ـ آنان را در معرض آزمونی عینی 
قرار میدهد تا راستینی ادعای »ولایت انحصاری«شان محک زده شود. بنابراین، امتناع یهود از مباهله یا تمنای 
مرگ، نه کی شکست اعتقادی، بلکه کی »شکست عقلانی در آزمون هزینه‌ ـ فایده« بود که قرآن با هوشمندی 
آن را طراحی کرده بود. این تحلیل، علاوه بر غنابخشی به فهم تاریخی ـ تفسیری آیه، نشان میدهد که چگونه 
قرآن با بهکارگیری سازوکارهای عینی و قابل سنجش همچون مباهله، ساختارهای پنهان رفتار جمعی را آشکار 
میسازد. اینجاست که معضل اقدام جمعی آشکار میشود: هیچ کس حاضر نیست هزینة شخصی مرگ را برای 
 Olson, 1965, p.2, 21 &( حفظ کی ادعای جمعی بپردازد؛ مگر آنکه به طور قطعی بداند که حق با اوست

35(. یهودیان برخلاف ادعایشان به این قطعیت نرسیده بودند؛ لذا ترجیح دادند که از مباهله سر باز زنند. 

5. خوانش تطبیقی آیه و نظریه

خوانش آیه مبتنی بر بررسی نظریة »اقدام جمعی« مانکور اولسون اجازه میدهد که رفتار یهود را در وضعیت 
تمنای مرگ به عنوان کی پدیدة اجتماعی با سازوکار انگیزشی خاص توضیح دهیم. 

1ـ5. چهارچوب نظری پایه: معضل اقدام جمعی و آزمون هزینه ـ فایده

در این چهارچوب، هر ادعای جمعی زمانی در بوتة آزمون قرار میگیرد که افراد ناچار شوند برای اثبات آن، 
هزینه ای کاملًاً شخصی بپردازند. درخواست قرآن برای تمنای مرگ، لحظه ای را ایجاد مکیند که هر فرد باید 
میزان تعهد واقعی خود را در قبال ادعای گروهی آشکار کند. نظریة اولسون پیش بینی مکیند در شرایطی که 
هزینة فردی قطعی و سنگین باشد و منفعت ادعایی در سطح گروهی قرار گیرد، افراد معمولًاً انگیزه ای برای 

پرداخت هزینه پیدا نمکینند. 
این محاسبة فردی شرط اصلی شکست اقدام جمعی است؛ زیرا »حتی اگر همة اعضای کی گروه، عقلایی 
و هدفمند باشند و حتی اگر همة آنان بدانند که کسب کی هدف به سود همه است، بازهم الزاماًً برای کسب آن 
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هدف دست به اقدام جمعی نخواهند زد« )Olson, 1965, p.2(. این همان منطق حاکم بر تصمیم هر فرد 
یهودی بود. واکنش یهود با همین الگوی رفتاری قابل توضیح است. تمنای مرگ را میتوان کی »آزمون عملی 
ادعا« دانست. این آزمون امکان پنهان شدن پشت شعارهای جمعی را از بین میبرد و نشان میدهد که ادعای 

برگزیدگی زمانی اعتبار دارد که افراد آمادگی داشته باشند مسئولیت و پیامدهای شخصی آن را بپذیرند. 
بهکارگیــری هزینــه ای حداکثــری ماننــد مــرگ، لایــة پنهــان ادعــا را آشــکار مکینــد و نشــان میدهــد 
کــه ســاختار انگیــزشی گــروه تــا چــه انــدازه تــوان الــزام اعضــا را دارد. خوانــش اولســونی نشــان میدهــد 
کــه تمنــای مــرگ به نــوعی افشــای شــکاف میــان گفتــار جمــعی و کنــش فــردی اســت. در هــر ســاختاری 
کــه امتیــاز گــروهی مطــرح میشــود، اگــر ســازوکار مشــارکت اجبــاری وجــود نداشــته باشــد، افــراد از اعتبــار 
ادعــا بهــره میبرنــد؛ امــا توقــعی بــرای هزینه پذیــری شــخصی شــکل نم‌یگیــرد. در چنیــن وضــعی، ادعــای 

جمعی تا زمانی پایدار میماند که به مرحلة عمل نرسد. 
2ـ5. توسعة تحلیل با نظریة انتخاب عمومی: مطلوبیت، کالاهای عمومی و نهادها

در تکمیل این تحلیل و با بهره‌گیری از چهارچوب نظریة انتخاب عمومی )Public Choice Theory( به عنوان 
نظریه ای مقارن و مکمل، میتوان ابعاد دیگری از این واقعه را روشن کرد. 

نظریـة انتخـاب عمـومی کـه ریشـه در آثـار اقتصاددانـانی ماننـد جیمـز بوکانـن دارد، اصول اقتصـاد خرد 
)عقلانیـت فـردی، و حداکثرسـازی مطلوبیـت( را بـه حوزه های تصمیم گیـری سیاسی و جمـعی تعمیم میدهد 
« بودن،  )Buchanan & Tullock, 1962, p.11-13(. در ایـن چهارچـوب، ادعـای یهود مبنی بـر »أَوَْْلِيََِاءُُ �لِلَّهِ�ِ
ادعـای دسـترسی بـه یـک »بسـتة مطلوبیـت انحصـاری« اسـت کـه هـم منافـع این جهـانی )منزلـت، قدرت 
اجتمـاعی، تمایـز( و هم منافع ورادنیا‌یی )نجات قطعی( را شـامل میشـود. کنشـگران در حـوزة دین و باورهای 
جمـعی نیـز به دنبـال حداکثـر کـردن مطلوبیـت شـخصی خود هسـتند؛ حتی اگـر ایـن مطلوبیت شـامل منافع 

 .)Buchanan, 1975. p.1-4( نمادین، هویتی یا اخروی باشد
است  به‌عنوان »کالای عمومی«  باورها  و  ایده ها  تحلیل  انتخاب عمومی،  نظریة  توسعه های  از  یکی 
)North, 1990, p.36-37(. ادعای انحصاری یهود، کی ایدهکالای عمومی بود که مصرف آن توسط کی 
فرد، از مصرف دیگران کم نمکیرد؛ اما قرآن با چالش تمنای موت، آن را به کی »کالای عمومی با هزینة 
اثباتِِ خصوصی و حداکثری« تبدیل کرد. برای اعتبار عملی این باور، دستکم باید هزینة خصوصی و نهایی 
مرگ پرداخت میشد. اینجاست که مسئلة اصلی از مصرف باور، به تأمین دلیل عینی برای صحت آن تغییر 
مییابد. اولسون تأیکد مکیند که مشکل اصلی، تأمین کالای عمومی است: »مسئله این است که اگر کالای 
عمومی تولید شود، همة اعضای گروه میتوانند از آن بهره مند شوند؛ چه در تولیدش مشارکت کرده باشند، 
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چه نه« )Olson, 1965, p.14(. قرآن با الزام به پرداخت هزینة اثبات )مرگ(، عملًاً »تولید« این کالای عمومی 
)اعتبار ادعا( را منوط به مشارکتی پرهزینه کرد که هیچ کس حاضر به انجام آن نبود. 

نظریـــة انتخـــاب عمـــومی همچنیـــن بـــه تحلیـــل نقـــش رهبـــران و نخبـــگان در بسیـــج گـــروه میپـــردازد 
ـــاشی از  ـــژة ن ـــع وی ـــه از مناف ـــود ک ـــبی یه ـــران مذه )Buchanan & Tullock, 1962, p.286-288(. رهب
ـــة انگیزه هـــای  ـــا ارائ ـــد، در شـــرایط عـــادی میتوانســـتند ب ـــن گفتمـــان انحصـــاری برخـــوردار بودن ـــت ای هدای
ـــشی  ـــران نق ـــرای رهب ـــون ب ـــد. اولس ـــظ کنن ـــروه را حف ـــری گ ـــتگی ظاه ـــروهی، همبس ـــابی درون گ انتخ
محـــوری قائـــل اســـت و معتقـــد اســـت کـــه آنـــان گاهی میتواننـــد بـــا بهره گیـــری از انگیزه هـــای 
ـــن  ـــرآن کارایی ای ـــون ق ـــا آزم ـــدام جمـــعی را ممکـــن ســـازند )Olson, 1965, p.133-134(؛ ام انتخـــابی، اق
ـــان«  ـــطح »ج ـــه س ـــا ب ـــات ادع ـــة اثب ـــتی هزین ـــد. وق ـــش کشی ـــری را به چال ـــروهی و رهب ـــای درون گ نهاده
ـــر محاســـبة عـــقلانی  ـــزشی درون گـــروهی یهـــود نتوانســـت ب ـــچ یـــک از ســـازوکارهای انگی ـــا یافـــت، هی ارتق
غریـــزة بقـــا غلبـــه کنـــد. دســـتگاه‌های نهـــادی درون گـــروه تـــوان هماهنگ ســـازی منافـــع فـــردی و 

جمعی را در مواجهه با چنین هزینة وجودی از دست دادند. 
3ـ5. نتیجه گیری تحلیلی: قرآن به مثابة مهندس اجتماعی هوشمند

ایــن بازخــوانی، ظرفیــت آیــه را بــرای تحلیــل رفتــار اجتمــاعی نمایــان مکینــد. در ایــن تحلیــل، مفهــوم 
هزینــه و منفعــت، نقــش انگیزه هــای فــردی، شکســت نهادهــای هماهنگک‌ننــدة جمــعی، و نحــوة فروپــاشی 
ادعاهــای جمــعی در شــرایط مشــارکت واقــعی برجســته میشــود. ایــن ســطح از تبییــن امــکان میدهــد کــه 
واقعــة یادشــده فراتــر از یــک گــزارش تاریــخی فهــم شــود و در جایــگاه نمونــه ای از ســازوکارهای رایــج در 

رفتار گروه های صاحب ادعای انحصاری قرار گیرد. 
چنیــن برداشــتی زمینــة گفت وگــوی دقیق تــر میــان مطالعــات تفسیــری و نظریه هــای علــوم اجتمــاعی 
را فراهــم میســازد و نشــان میدهــد کــه متــن قــرآن در مــواردی قابلیــت تبییــن پدیده هــای جمــعی را در 
قالــب الگوهــای قابــل تحلیــل داراســت. خوانــش حاضــر بــا تلفیــق هســتة مرکــزی نظریــة اولســون )معضــل 
ســواری مجــانی و هزینــه ـــ فایــدة فــردی( و بینش هــای نظریة انتخــاب عمــومی )تحلیل مطلوبیــت چندلایه، 
نقــش نهادهــا و تغییــر قواعــد بــازی(، نشــان میدهد که روکیــرد قرآن، یــک مهنــدسی اجتماعی هوشــمندانه 
بــرای افشــای تناقــض ذاتی در هــر نظــام بــاور انحصــاریای اســت کــه ســعی دارد منافــع جمــعی نمادیــن 

را بدون تکالیف فردی سنگین و وجودی تأمین کند. 
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نمودار مفهومی و تطبیقی تمنای موت 

نتیجه گیری

بـررسی آیـة ۶ سـورة جمعـه نشـان داد کـه »تمنـای مـرگ« در این آیه، یـک تعبیر خطـابی یا اخلاقی سـاده 
نیسـت و نقـش یـک محـک جدی برای سـنجش صداقت ادعـای یهـود را ایفا مکینـد. مطالعـة تفاسیر شیعه 
و سـنی نشـان داد کـه مفسـران، آیـه را در چند محـور اصلی توضیـح داده اند: سـنجش دلبسـتگیهای دنیوی؛ 
آزمـون ایمـان؛ نقـد برتریخـواهی دیـنی؛ و پیونـد آیـه بـا سـنت مباهله. تحلیـل ایـن محورها در کنـار نظریة 
اقـدام جمـعی اولسـون نشـان داد کـه سـاختار رفتـاری قـوم یهـود در برابـر ایـن چالش، بـا الگوی »محاسـبة 
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شخصی« و »گریز از هزینه« قابل تبیین و بررسی است. 
پژوهش نشان داد که بهکارگیری نظریة اقدام جمعی میتواند مفاهیم تفسیری را روشن تر کند و لایه های 
رفتاری نهفته در آیه را برجسته سازد. در این خوانش، ادعای یهود دربارة »ولایت الهی« در قالب دسترسی به 
نوعی منفعت جمعی توضیح داده م‌یشود؛ منفعتی که بدون پذیرش مسئولیت عملی و بدون تقبل هزینه دنبال 
میشد. دعوت به تمنای مرگ، این ادعا را به کی آزمون عملی تبدیل کرد و نشان داد که میان گفته و خواستة 
یهود، شکافی جدی وجود دارد. این برخورد قرآن الگویی کارآمد برای بررسی ادعاهای دینی و اجتماعی است 
که ظاهر پررنگ دارند، اما پشتیبان عملی ندارند. به این ترتیب، پژوهش حاضر نشان میدهد که تفسیر سنتی 
و نظریه های علوم اجتماعی، هر کی بخشی از تصویر و معنا را کامل مک‌ینند و تریکب آن دو، امکان فهم 

دقیق تری از منطق رفتاری گروه های دینی در منظومة قرآنی را فراهم میآورد. 
پیشنهاد هایی برای پژوهش های آینده:

1. بررسی آیات دیگری که در آنها ادعای دینی با کی آزمون عینی مواجه میشود، با استفاده از نظریه های 
انتخاب عقلانی، نظریة بازیها یا الگوهای هویت اجتماعی. 

2. مطالعة رفتار جمعی دیگر گروه های دینی در قرآن از منظر جامعه شناسی و اقتصاد سیاسی. 
3. تدوین چهارچوبی برای تحلیل کنش جمعی در قرآن که بتوان آن را در مواردی مانند نفاق، انفاق یا رفتار 

قبیله ای نیز بهکار برد. 
4. مقایسة واکنش گروه های دینی در قرآن با نمونه های مشابه در متون یهودی و مسیحی برای روشن تر 

شدن موقعیت این آیه در مطالعات تطبیقی ادیان. 
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Abstract
The narrative of the ritual of human sacrifice by the Achaemenid magi has 
always provoked extensive debate. Although ambiguous documentation 
of this ritual remains in ancient Iranian evidence and Greek sources, 
an examination of various sources pertaining to Indo-Iranian peoples 
demonstrates that this ritual was a customary practice among them, and 
that there existed a profound and striking similarity in its features. It is 
noteworthy that among other Indo-European peoples as well, we find this 
ritual with the same identical characteristics. Accordingly, the problem of 
this research is to investigate the origin and nature of the human sacrifice 
ritual in the Achaemenid period and its connection with the beliefs of Indo-
European peoples relating to the Earth Goddess. This research, based on 
a qualitative method of data analysis with a comparative approach and on 
a documentary or library-based method of collection, concludes that the 
origin of the human sacrifice ritual in the Achaemenid period is rooted 
in the beliefs of Indo-European peoples, in which, upon entering a new 
land or initiating a new war, a human sacrifice was offered to the Earth 
Goddess. Extensive evidence from mythological, ritual, linguistic, and 
archaeological documentation confirms its Indo-European origin.

Keywords: Human Sacrifice Ritual, Earth Goddess, Indo-European Beliefs, Indo-
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چکيده
روایت آیین قربانی انسانی به وسیلة مغان هخامنشی همواره موجب بحث  های بسیار بوده است. 
هرچند از این آیین مستندات مبهمی در شواهد ایران باستان و منابع یونانی باقی مانده، اما بررسی 
منابع گوناگون مردمان هندوایرانی نشان میدهد که این آیین در میان ایشان رسمی مرسوم بوده 
و حتی در ویژگیهای آن نیز همسانی عمیق و چشمگیری وجود داشته است. جالب توجه آنکه در 
میان دیگر اقوام هندواروپایی نیز این آیین را با همان ویژگ‌یهای همسان بازمی‌یابیم. بر این اساس، 
مسئلة این پژوهش بررسی خاستگاه و ماهیت آیین قربانی انسانی در دورة هخامنشی و ارتباط آن 
با باورهای اقوام هندواروپایی مرتبط با ایزدبانوی زمین است. این پژوهش بر اساس شیوة بررسی 
داده  ها به روش یکفی و با روکیرد تطبیقی و نیز بر اساس شیوة گردآوری اسنادی یا کتابخانه  ای به 
این نتیجه دست مییابد که خاستگاه آیین قربانی انسانی در دورة هخامنشی ریشه در باورهای اقوام 
هندواروپایی دارد که در آن پس از ورود به سرزمینی نو یا جنگی تازه، به ایزدبانوی زمین قربانی 
انسانی تقدیم میشد. شواهد گسترده از مستندات اسطوره ای، آیینی، زبان شناسی و باستان  شناسی 

خاستگاه هندواروپایی آن را تأیید مکیند.

کليدواژه ها: آیین قربانی انسانی، ایزدبانوی زمین، باورهای هندواروپایی، باورهای هندوایرانی، پرستش زمین.
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مقدمه

قربانی انسانی به عنوان آیین کشتار انسانی در مقاصد دینی به صورتی گسترده در اقوام گذشته رایج بوده است. 
به باور بسیاری از پژوهشگران حوزة دین، از جمله مهم ترین خویشکاریهای آیین قربانی انسانی در اندیشة 
انسان بدوی، کسب پشتیبانی ایزدان به وسيلة نثار این قربانی است که به نوعی کفارة تجاوز به حدود ایشان 
محسوب میشد )Henninger, 2005, v.12, p.7999(. در این کفاره که به نوعی پیمان معاوضه با ایزدان نیز 
بود، گاه مهم ترین توتم  های ایشان نثار میشد. ارجمندترین این توتم  ها نزد بسیاری از قبایل، موجودات انسانی، 
به ویژه کودکانی از طبقة بزرگان و نجبا بودند که دارای ویژگیهای خاص روحی پنداشته میشدند و میتوانستند 

به عنوان میانجی به سرزمین ایزدان وارد شوند. 
از جمله مهم ترین این آیین  ها، نثار قربانی انسانی به ایزدبانوی زمین بود که در آن، همچون دیگر آیین نثارها 
که به جایگاه ایزدان نثار میشد، قربانی در زمین تدفین میشد که خویشکاری آن حصول حاصلخیزی زمین و 
نیز گاه طول عمر و سلامت بود. جنبة دیگری از خویشکاری آیین نثار به ایزد زمین، دلجویی از این ایزد برای 
اجازة حضور در سرزمینی نو یا برافراشتن بنایی تازه بود. بر اساس شواهد باستان شناسانه و متون تاریخی، وجود 
این آیین‌ قربانی انسانی در اقوام هندوایرانی و نیز دیگر اقوام هندواروپایی به اثبات رسیده است. نکتة قابل توجه 
آنکه در برگزاری این آیین  ها همسانیهای شکلی و مفهومی عمیقی قابل مشاهده است. در بررسی منابع تاریخ 

جنگ های ایران و یونان نیز روایاتی از برگزاری چنین آیینی توسط مغان هخامنشی داریم. 
هرچنـد ماهیـت و چگونـگی اجـرای ایـن آیین بـر ما پوشیده اسـت، امـا ویژگیهـای توصیف شـده از این 
آییـن شـباهت شـکلی و مفهـومی قابـل توجـهی از ایـن آییـن را نمـودار میسـازد. بـر ایـن مبنا، مسـئلة این 
پژوهـش نیـز بررسی خاسـتگاه آییـن قربانی انسـانی در دورة هخامنشی و آییـن نثار به ایزدبانوی زمین اسـت. 
ایـن پژوهـش بـر اسـاس شیوة بـررسی داده  ها بـه روش یکفی و بـا روکیرد تطبیقی بـه بررسی منابع و شـواهد 
زبان شـناسی و باستان  شـناسی آیین  هـا و باورهـای اقـوام هندواروپایی میپـردازد و به این نتیجه دسـت مییابد 
کـه آییـن قربـانی انسـانی مغـان دورة هخامنشی میراث آییـنی کهن از اقوام هندواروپایی اسـت کـه در ادوار و 
زمان هـای گوناگـون نمونه  هـای آن را میتوانیـم بازیابیـم. در ایـن آیین، بـاور بر این بود که ورود به سـرزمینی 

تازه یا پی افکندن بنایی نو نیازمند دلجویی از ایزدبانوی زمین به وسیلة نثار قربانی بود. 
بر اساس شواهدی که از متون باستانی و مستندات باستان شناسی بازیافته  ایم، در خویشکار‌ی و حتی در 
ساخت زبان شناسانة نام  ها‌ی ایزدبانوی زمین در این آیین  ها همسانی معناداری وجود دارد که مؤیدی استوار بر 

خاستگاه همسان این آیین  ها در اقوام گوناگون هندواروپایی است. 
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پیشینة پژوهش 

بـررسی آییـن قربانی انسـانی مغـان هخامنشی و روایت آن در منابـع یونانی را میتوانیـم در پژوهش  های نوین 
بـرای نخسـتین بـار در دا‌ةریالعمـارف یدـن و الاخق )Edwards, 1919, v.6, p.853( بازیابیـم. در ایـن اثـر، 
دربـارة آییـن قربـانی انسـانی در دیگـر اقـوام ایرانی نیـز مطالبی به شـرح درآمده اسـت. ماهیـت مدخل  نگارانه 
و دایرة  المعـارفی ایـن اثـر اجـازة تعمـق و تأمـل بیشـتر دربـارة ایـن موضـوع را نمیدهـد و صرفاًً بـه بررسی و 

معرفی شواهد دانشنامه  ای پرداخته میشود. 
اثـر بعـدی کـه بـه بـررسی ماهیت آییـن قربـانی انسـانی پرداختـه، اثر مولتـون به نـام زرتشـتیگری کهن 
)Moulton, 1926, p.129( اسـت. در ایـن اثـر، وی بـه خاسـتگاه قربـانی زیرزمینی میترایی اشـاره مکیند و 
آن را بـا آییـن قربـانی مغـانی مرتبـط میدانـد. او بـر این باور اسـت کـه همسـانیهای قابل توجـهی در میان 
آیین  هـای قربـانی انسـانی هندواروپاییـان وجـود دارد؛ هرچنـد بـرای ایـن نظر شـواهد چندان مشـخصی ارائه 
نمیدهـد )Moulton, 1926, p.129(. مولتـون همچنیـن در اثـر خـود، این آیین را با یکش پرسـتش اهریمن 
مرتبـط میدانـد و بـر ایـن بـاور اسـت کـه آیین پرسـتش ایـزد زمین بر اسـاس اشـارة یونانیـان، همـان آیین 

 .)Moulton, 1926, p.128 & 132( پرستش هادس یا اهریمن است
 )Benveniste, 1929, p.38( نظـر بنونیسـت در اثـر خـود به نـام دیـن ایـرانی بـر اسـاس متـون یونـانی
دربـارة آییـن قربـانی انسـانی در دین پارسیان، که توسـط هرودوت ارائه شـده، بر این اسـت کـه این توصیفات 
بـا مضامیـن یشـت  ها که خـود مطابق با دیـن کهـن هندوایرانی و نیـز باورهای هندواروپایی اسـت، همسـانی 
فـراوان دارد )Benveniste, 1929, p.48(. تأیکـد و تأییـد بیـدز و کومون بر نظریة مولتون مبنی بر همسـانی 
اهریمـن بـا هـادس یـا ایـزد زمیـن بیتردیـد نـاشی از چیرگی اندیشـة یونـانی بـر اثر و بـاور این نویسـندگان 
اسـت )Bidez & Cumont, 1938, p.59(. بیـوار نیـز در اثـر خـود بـا نـام میتـرا و میـان‌رودان بـر ایـن باور 
اسـت کـه ماهیـت ایـزد شیرسـر به عنـوان نقـش اهریمن یـا هادس یونـانی که کـودکان بـه او نثار میشـدند، 
بایـد بـاوری عاریـتی از تصویـر ایـزد میـان  رودانی نـرگال یـا ایـزد کنعانی مُُلوخ باشـد کـه در زمان خشایارشـا 

 .)Bivar, 1971, v.2, p.285-287( باززنده شده است
مری بویس در اثر خود، تاریخ یکش زرتشت، جلد اول، با بررسی روایت قربانی انسانی به خاستگاه ودایی 
آیین اشاره مکیند و بر این باور است، ایزدی که قربانی انسانی نثار او شده، باید ایزد یمه باشد که در وداها ایزد 
جهان مردگان یا ایزد جهان زیرین است )Boyce, 1975, v.1, p.78-79(. نیولی نیز در اثر خود به نام زمان و 
زادگاه زرتشت، با تأیید نظریة کومن بر این باور است که ایزد زمین همان اهریمن یا هادس متون یونانی است 
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)Gnoli, 1980, p.151(. نیولی با پذیرش نظریة میتراییسم به عنوان آیین اهریمن‌‌پرستی هخامنشی، که پذیرش 
آن تحت تأثیر باورهای میان  رودانی رخ داده، بر این باور است که آیین نثار انسانی احتمالًاً برای ایزد اهریمن یا 
خدای جهان زیرین رخ داده است. ازاین رو تا حدی با پیروی از نظریة کومن، به آن نظریه همچون بیوار چهره  ای 

ایرانی ـ  میان رودانی داده است. 
نوآوری این پژوهش از پژوهش  های پیشین، مطرح کردن نظریه  ای دیگر در خاستگاه و ویژگ‌ی باورهای 
هخامنشیان، با توجه به منابع هندوایرانی و نیز هندواروپایی است که در آن، ایزدبانوی زمین پیش از دگرگونی 
آیین‌یای که در ادیان ایرانیان رخ‌‌ م‌‌یدهد، هنوز جایگاه آیینی ایزدبانوان اقوام هندوایرانی و حتی عناصر هندواروپایی 
را حفظ کرده بود. مؤید این بازسازی ادیانی، مستندات دیگر اقوام ایرانی و نیز شواهد آیینی و شواهد زبان شناسی 

و باستان  شناسی اقوام هندوایرانی و حتی هندواروپایی است. 

1. هخامنشیان و آیین قربانی انسانی 

روایت آیین قربانی انسـانی توسـط هرودوت و برخی نویسـندگان بعدی همچون پلوتارک، کتزیاس و کسـنفون، 
 Herodotus, 1975, 1-86; Ctesias,( بـه شـاهان هخامنـشی به عنـوان آیینی پارسی منتسـب شـده اسـت
Plutarch, 1928, E171; Xenophon, 1918, 7-3-24 ;44-17-16 ,2010(. هرچنـد در همـة ایـن موارد 

نمیتـوان برگـزاری آییـنی دیـنی را به صـورت مشـخص بازیافـت. برای نمونـه، زنده به گـور کـردن دوازده نفر 
از فرزنـدان نجبـا توسـط کمبوجیـه )Herodotus, 1975, 3-35( یـا زنده به گـور کـردن آپولونیـدوس توسـط 

آمستریس )Ctesias, 2010, 16-17-44(، مشخصاًً ممکن است حکمی شاهانه یا تنبیهی قضایی باشد.
با وجود این، در برخی از این روایت  ها، به ویژه در روایاتی همچون پلوتارک و کسنفون و نیز خبر هرودوت 
از لشکرکشی خشایارشا به یونان، با آیینی دینی مواجه میشویم که طی آن، انسان  ها به عنوان قربانی به درگاه 
ایزدی نثار شده  اند. هرودوت ضمن روایت این مطلب خاطرنشان میسازد که چنین آیینی رسم مرسوم پارسیان 
بوده است؛ چراکه آمستریس همسر خشایارشا نیز دستور داده بود که هفت تن از فرزندان نجبا را به ایزدی که 
 .)Plutarch, 1928, E171 :؛ همچنین بسنجید باHerodotus, 1975, 7-114( مأوایش زمین است، نثار کنند
هرچند راوی در اثر خویش سخنی از اینکه این ایزد یکست، بر زبان نمیآورد، اما دو مسئله از این روایت کاملًاً 
آشکار است: نخست آنکه این ایزد، جایگاهش در زیر زمین است و با ایزد جهان زیرین در باورهای یونانیان 
همسان تلقی میشده است؛ دیگر آنکه برگزاری آیین قربانی انسانی برای این ایزد نزد پارسیان به عنوان رسمی 
مرسوم چندان ناآشنا نبوده است و همان گونهکه گفته شد، شواهد دیگری آن را تأیید مکینند؛ به ویژه آنکه نثار 

 .)Xenophon, 1918, 8-3-24 :قربانی برای ایزد زمین میان پارسیان مرسوم بوده است )بسنجید با
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البتـه چنانکـه نشـان خواهیـم داد، شـواهدی چنـد از دیگـر اقـوام هندوایـرانی نیز برگـزاری ایـن آیین را 
تأییـد مکیننـد؛ امـا آنچـه قابـل توجـه اسـت، ابهامی اسـت که دربارة چیسـتی یـا نام ایـزد نثارشـونده در این 
روایـات وجـود دارد. یونانیـان احتمـالًاً در تـأملات خـود، ایزد سـاکن زمیـن را با »هـادس« که به زعم ایشـان 
همـان آریمانـوس یـا اهریمن اسـت، برابر میدانسـتند؛ چنانکـه پلوتارک در اثـر خود به نام ایزیـس و اوزیرس 
چنیـن شـرح میدهـد کـه به گفتـة تئوپومپـوس، آریمانوس یا هـادس به باور پارسیـان در نبردی سه هزارسـاله 

 .) Plutarch, 1928, 5-E369:؛ همچنین بسنجید باPlutarch, 1970, 47( شکست خواهد خورد
دیوگنوس لاتریوس چنین بیان مک‌یند که ارسطو در اثر خود دربارة فلسفه بر این باور بوده است که مغان روح بدی 
را هادس )جهنم زیر زمین( یا آر‌یمانوس م‌یخواندند. بر این مبنا، ایزد ساکن زمین که نزد یونانیان هادس بود، با اهریمن 
برابر دانسته شده بود. پس احتمالًاً ایشان چنین فرض مک‌یردند که نثار انسانی نیز به اهریمن تقدیم م‌یشده است )در 
شواهد اعراب پیش از اسلام نیز مفهوم شیطان با زمین یا چاه عمیق ارتباط معنایی داشته است. بسنجید با: طیب‌حسینی، 
1395، ص60(. پلوتارک در اثری دیگر، شواهدی از باور برخی شاهان هخامنشی به اهریمن را بیان مک‌یند و تردید را 
از اینکه این باور در میان پارسیان هخامنشی آیینی مرسوم بوده است، رفع مک‌یند )Plutarch, 1959, 28-2(. برخی 
پژوهشگران )Gnoli, 1980, p.196; Bidez & Cumont, 1938, p.59( بر این اساس، اهریمن را ایزدی 

میدانند که قربانی انسانی به او نثار میشده است. 
البته همان‌گونهکه از باورهای نخستین مزدیسنان پیداست، زمین برابر با جایگاه اهریمن یا اکومنه نیست؛ بلکه خود 
ایزدی است که با زنانگی و باروری در ارتباط بوده است )یسنا، هات 16، بند 6؛ گاهان، هات 42، بند 3؛ یسنا، هات 1، 
بند 16؛ Von Wesendonk, 1929, p.65(. جهنم، نخست پیش از آنکه در زیر زمین بوده باشد، باید جایی در شمال 
زمین که مأوای دیوان بوده است، باشد )Dādestān ī. Dēnīg, 1998, 32-6, Boyce, 1975, v.1, p.78(. البته 
به نظر م‌‌یرسد، اندیشة مأوای مردگان در زیر زمین مدت ها پیش در باورهای هندوایرانی وجود داشته است. در وداها 
نیز زمین مأوای نیاکان بود. احتمالًاً در این دوره یا حتی پیش تر از آن، زمین سرزمین تارکی مردگان بوده است 

 .)Boyce, 1975, v.1, p.175(
بویس بر این اساس باور دارد که این ایزد ساکن جهان زیرین باید »یمه« بوده باشد؛ اندیشه‌‌ای که در دورة هندوایرانی 
پس از دگرگونی زرتشتی نشانی از آن بازنمی‌یابیم )Boyce, 1975, v.1, p.84(. هرچند مستنداتی پسینی از دین 
زرتشت در متون پهلوی نشان م‌‌یدهد که زیر زمین در جریان دگرگون‌یهای بعدیِِ دین زرتشت به جایگاه گناهکاران 
تبدیل شده است )Dādestān ī. Dēnīg, 1998, 26-2; Vichitakiha-i Zatsparam, 1965, 205(، اما شواهد 
و مستندات فراوانی از متون اوستایی و دیگر اقوام ایرانی نشان میدهد که ماهیت مقدس زمین و موکل آن تا 
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دورة هخامنشی هنوز به قوت خود باقی بوده است؛ تا جایی که در یسناها )یسنا، هات 16، بند 6؛ یسنا، هات 
42، بند 3؛ یسنا، هات1، بند 16( نیز زمین جایگاهی والا داشته و به عنوان ایزدی ویژه پرستیده میشده است. 

 .)Rigveda, 2014, X, 64, 15( شواهد وجود چنین جایگاه مقدس ایزد زمین حتی تا دورة ودایی میرسد
پنداشته م‌‌یشده است  ایزدبانوی زمین همسان  با   )Arámati( آرامـیـتـی  ایــزد  ودایـی،  در ســروده‌‌های 
 )Von Wesendonk, 1929, p.67(؛ اما در گاهان، نام آرمئیتی )Āramiti(، نه به عنوان اسم عام برای زمین، 
 .)Narten, 1982, p.110( بلکه به‌عنوان جلوه‌‌ای از اهورامزدا و نیز اشارة غیرمستقیم برای زمین بازگفته شده است
علت تحول این نام را میتوان روند مجرد سازی ایزدان دانست که از دورة ودایی شروع شده بود و هرچند در 
دوران گاهان، این ایزدبانو به مفهومی مجرد به عنوان جلوه‌‌ای از اهورامزدا تبدیل شده بود، اما همچنان دربردارندة 
معنای زمین بود )Von Wesendonk, 1929, p.67؛ بسنجید با: Nyberg, 1966, p.115؛ در مورد تداوم 
اندیشة باور به زمین در جلوة فرشتگان زمین و مفاهیم مجرد، بسنجید با: کهنسال و راستین، 1395، ص50(. 

 .)Narten, 1982, p.110( پس از دورة گاهانی، در متن یسنای هپتن‌هائتی، آرمیئتی مجدداًً با زمین مرتبط شده است
همچنین در متن وندیداد فرگرد دوم، بندهای 14 و 18، زمین با سپنت آرمیئتی تطبیق داده شده است )دارمستتر، 
1342، ص77(. فارغ از نمونه  های دیگر اوستایی که ایزدبانو سپنت آرمیئتی با زمین تطبیق یافته، شواهدی از 
وجود نام این ایزد را همچنین در منابع بعدی در غرب ایران بازمییابیم. برای نمونه، در متنی ارمنی از ترجمة 
ایرانی  زبانی جنوب‌غربی  با ویژگ‌‌یهای  را  نام سپندارمت  بند 6 و 7،  کتاب عهد عتیق بخش دوم مکابیان، 
بازمییابیم که در آن با خدای باروری یونانی، یعنی دیونوسوس، برابر دانسته شده است. در متن تقویمی ایرانی 
در کاپادویکه بازمانده از دورة هخامنشی نیز همین نام را بازمییابیم که تا دورة بیزانسی به شکل سوندارا باقی 
مانده است. زمان ورود این نام به حوزة واژگانی زبان های ارمنی و کاپادویکه  ای، احتمالًاً به دورة فتح لیدیه توسط 

 .)Von Wesendonk, 1929, p.66( کوروش بازمیگردد
نکتة قابل توجه این شواهد، برابر قرار دادن نام سپندارمت با دیونوسوس یا ایزد باروری و شراب در اساطیر 
یونانی است که ظاهراًً خود خاستگاهش ریشه در ایزدبانوان زمین است؛ همسان انگاریای که به نظر میرسد از 
سر تصادف نیست و شباهت  ها‌ی بسیاری را در آیین  ها و خویشکاریهای این ایزدان میتوان یافت؛ و دیگر 
آنکه نام این ایزدبانوی زمین در این متون به همان معنای زیر زمین یا دوزخ بوده است. ویژگیها و ساخت 
واژگانی این نام در این شواهد، همچنین نشان میدهد که خاستگاه آن باید بیتردید زبان فارسی باستان بوده 

باشد و نیز اینکه این نام باید نام ایزدبانوی ویژة زمین در میان ایشان بوده باشد )نیبرگ، 1383، ص95ـ96(.
بیلی به خوبی نشان داده است که در متن نوشته  ای سکایی، نام این ایزدبانو به‌شکل yasma-śśandai باقی 
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مانده است. این نام در اساس به معنای زمین نکی در ایران غربی به شکل Svanta Aramati است که با 
ارجاع به متن ارمنی به شکل sandrametaian xaixthovios یا به شکل بانوی زیر زمین ترجمه شده است 
 .)Boyce, 1975, v.1, p.78-79 هم چنین بسنجید با Hubschman, 1897, p.73-74 :؛ و بسنجید باBailey, 1967, p.137(
این شکل خاص از واژه در زبان کاپادویکه  ای ـ همان گونهکه گفته شد ـ نشان از ویژگیهای زبان شناختی زبان 
فارسی باستان دارد )Bailey, 1967, p.139(. به همین علت میتوان چنین استنباط کرد که نام این ایزدبانوی 
زمین در زبان فارسی  باستان نیز به همان معناست که خویشکار‌‌یاش همان خویشکار‌‌یها و آیین‌‌های ایزدبانوی 
زمین در ادوار پیشازرتشتی بوده است )Schwartz, 1985, p.693(. ویژگی این آیین  های قربانی انسانی، فارغ 
از آنکه با شکل آیینی قربانی برای ایزدان زمین مرتبط است )Henninger, 2005, v.12, p.7999(، با روایت 

هرودوت در مورد ایزد جهان زیرین نیز که قربانی انسانی به او نثار میشده، منطبق است. 
نکتة قابل توجه دیگر اینکه این ایزدبانو با دیونوسوس ایزد باروری در یونان باستان همسان شده است؛ ایزدی که 
برای او نیز قربان‌یهای انسانی نثار م‌یشد )Hughes, 1991, p.119 ؛ بسنجید با: Plutarch, 1959, 2-13-2(؛ و 
ایزدان  با  ارتباط  دیونوسوسی،  آیین‌های  اساسی  ویژگی  دو  مک‌ینند،  بیان  باستان  یونان  منابع  آن گونهکه 
باروری گیاهان، زمین و نیز ارتباط با جهان زیرین یا هادس است که برای او نیز قربانی انسانی نثار م‌یشد 
)Eliade, 1978, p.363-365; Otto, 1965, p.191(؛ به ویژه آنکه خاستگاه اسطورة دیونوسوس، در اساس 
مرتبط با ایزدبانوی سمله است که هم از معنای نام و هم از نظر‌ خویشکاریاش ایزدبانوی زمین است و نیز با 
 Otto, 1965, p.191; Mallory, 1997, p.174; Kretschmer,( آیین  ها و ایزدان جهان مرگ مرتبط است

.)Eliade, 1958, p.421 :1890؛ بسنجید با, p.17

دیگر نکتة قابل توجه در آیین قربانی انسانی توصیف شده توسط هرودوت، ویژگ‌یهای آیینی آن است. همسانی 
این ویژگ‌یهای آیینی شامل نمادپردازی عدد نُهُ و نیز شیوة تدفین به شکل زنده‌به‌گور کردن کودکان در خاک با آیین‌‌های 
قربانی انسانی در میان اقوام ژرمنی )Moulton, 1926, p.57؛ همچنین بسنجید با: Chadwick, 1899, p.3( و 
اتروسیک  و   )Hughes, 1991, p.53 & 16( یونانی   ،)Collins, 2014, p.30( اقوام هندی  همچنین 
 )Grummond, 2016, p.146( بسیار قابل تأمل است؛ به ویژه اینکه این آیین  های قربانی انسانی، آن  گونهکه 
Chadwick, 1899, p.64; Schlingloff, 1969, p.181-( خواهیم دید، به ایزدبانوی زمین نثار میشده اند

Hughes, 1991, p.88- 89; Grummond, 2016, p.146 ;184(. پیرار میان آیین‌های نه‌گانة قربانی انسانی 

اندیشه  های هندوایرانی، همسانی و نزدیکی  و مُُثله کردن اعضای بدن اسیران هخامنشیان و نمادپرداز‌ی در 
مفهومیِِ قابل توجهی بازیافته است. او بر این باور است که جلوه‌های اجرای این آیین کاملًاً با مفهوم دیگرجهانی 
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رهایی روح و نثار به ایزدان در ارتباط است )Pirart, 1996, p.25(. بر مبنای این شواهد، سنت  های کهن نثار 
)Pirart, 1996, p.25( نه گانة انسانی هخامنشی با آیین‌های مقدس اقوام هندواروپایی ارتباط بسیار عمیقی دارد

2. ایزدبانوی زمین و نثار انسانی در دیگر اقوام ایرانی

هرچند شواهد اندیک از آیین  ها و باورهای اقوام ایرانی دوران باستان باقی مانده است، اما در همان شواهد اندک 
اقوام  این  را در میان  انسانی  نثار  از  قابل توجهی  نمونه های  را تشیکل م‌‌یدهند،  یونانی آن  منابع  که عمدتاًً 
بازمییابیم. بر اساس این منابع، مهم ترین مستندات باقیمانده در مورد سکاها نشانگر گستردگی برگزاری آیین 
قربانی انسانی برای ایزدان گوناگون است )Edwards, 1919, p.855(. ظاهراًً مرسوم  ترین این آیین  ها برای 

ایزد آسمان یا آرس و نیز ایزدبانوی زمین و ایزد دریا برگزار میشد. 
در هر کدام از این آیین‌های قربانی، بنا به خاستگاه و جایگاه ایزد نثارشونده، شکل و گونة برگزاری آیین قربانی 
متفاوت بود. برای نمونه، در قربانی برای ایزد آسمان، خون و بخشی از بدن قربانی به سوی آسمان پرتاب م‌یشد 
 .)Henninger, 2005, v.12, p.7999 :؛ برای گونه‌‌های قربانی متناسب با ایزدان بسنجید باHerodotus, 1975, 4-69(
همچنین در قربان‌یهایی که در آیین تدفین شاهان سکایی برای ایزدان جهان زیرین انجام م‌‌یشد، قربانیان به‌صورت 
فدیه به همراه شاه تدفین‌شده در زمین زنده به گور م‌یشدند )Fraser, 1911, v.6, p.402(. این رسم را نیز در میان 
دیگر اقوام هندواروپایی باز‌‌می‌یابیم؛ از جمله در میان هندیان باستان )Leslie, 2005, v.12, p.8129( و نیز اقوام 
ژرمنی )Chadwick, 1899, p.61( و همچنین یونانیان باستان )Hughes, 1991, p.8( آیین‌هایی به همین گونه 

برگزار م‌یشده است. 
هرودوت همچنین شرحی از آیین پرستش ایزدبانوی زمین را با نام ایفیگنیا و نیز آیین نثار انسانی به او را 
در میان سکاییان تائوری بازگو مکیند که طی آن، هر دریانوردی را که این قوم به اسارت بگیرند، به این ایزدبانو 
تقدیم کرده، برای این کار، قربانی را در زمین زنده به گور مکینند )Herodotus, 1975, 4-103(. این ایزدبانو 
که نزد سکاهای پونتوس و نیز درب‌کیهای شمال شرقی ایران با دنیای زیر زمین در ارتباط بود، بیتردید همان 
سپندارمت هخامنشی بوده است  )Colpe, 1983, 3/2-829؛ بسنجید با:   Herodotus, 1975, 4-59و نیز 
Strabo, 2014, XI-11-8(. طبق سندی که پیش از این توسط بیلی تشریح شده بود، نام این ایزدبانوی زمین 

تا ادوار بعدی در میان سکاها باقی مانده بود )Bailey, 1967, p.137(. البته قابل ذکر است که خاستگاه این 
ایزدبانو را در ادوار هندوایرانی بازمییابیم؛ تا جایی که در متون ودایی نام این ایزدبانو به شکل arámati باز گفته 

.)Rigveda, 2014, VII, 42, 3( شده است
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3. ایزدبانوی زمین و آیین قربانی انسانی در آیین  های پیشاودایی

بر اساس شواهد متعددی که از هندیان باستان به عنوان نزدکیترین اقوام ایرانی باقی مانده، آیین قربانی انسانی 
در ادوار پیشاودایی در میان ایشان بسیار رواج داشته است )Athravaveda, 1917, XI-2-9( و نیز در متن 
یاجورودا )YajurVeda, 1899, 30-31( بازیابیم. بسیاری از پژوهشگران بر این باورند که آیین قربانی انسانی 
تا دورة وداها شکلی تمثیلی یافته و به جای قربانی انسانی برای ایزدان در این دوره، از قربانیهای دیگر استفاده 
میشده است )Collins, 2014, 39-41(. البته نکتة قابل توجه آنکه بر اساس متون آثراواودا و یاجورودا در کنار 
اجرای قربانی انسانی، به انواع نثار حیوانات نیز اشاره شده است. به نظر میرسد همراهی آیین قربانی حیوانی 
همچون قربانی اسب )Asvamedha( با آیین قربانی انسانی، بخشی از سنت‌‌های قربانی هندواروپایی بوده است 
که نمونه‌های این آیین را همچنین نزد مغان هخامنشی )Herodotus, 1975, 7-113( و نیز نزد اقوام ژرمن‌‌تبار 
و یونانیتبار بازمییابیم )Chadwick, 1899, p.29؛ به ویژه در آیین قربانی برای ایزدجهان زیرین در روایت 
کتاب هومر به نام ایلیاد، کتاب سیزدهم، ص175 که در کنار قربانی دوازده انسان، شاهد قربانی اسب و سگ 

برای ایزدجهان زیرین هستیم(. 
نکتة دیگر آنکه این آیین‌های نثار انسانی و اسب به ایزدان زمین را به‌عنوان بخشی از آیین مرسوم جنگاوران 
در متون هندی باستان بازمییابیم )Parpola, 1983, p.51( که نشانة دیگری از همسانی آیین قربانی انسانی 
 Colebrooke, :و اسب مغان هخامنشی با آیین‌های یادشده است. فارغ از اشارات دیگر متعدد متون هندی بسنجید با
p.61-62 ,1977(، شواهد باستان‌‌شناسی بسیاری نیز به وجود این آیین‌‌ها نزد اقوام هندی باستان گواهی م‌‌یدهند 

)Weber, 1868, v.1, p.54(. در بسیاری از این شواهد باستان  شناسی، قربانی انسانی به ایزدبانوی زمین تقدیم 
میشده است.

از جمله مرسوم  ترین شواهد باستان  شناسی این آیین، نثار انسانی کودکان برای برپاداشتن بنای معبدی تازه 
با ورود به سرزمینی نو است  )Jordaan &  Wessing, 1999, p.219-222(. این آیین قربانی انسانی میتواند 
مفهوم و خاستگاه آیینی قربانی مُُغان هخامنشی را روشن سازد. برای این آیین نیز در دیگر اقوام هندواروپایی با 
با:  بسنجید  )Grimm, 1875, v.1, p.40؛ همچنین  بازمییابیم  را  بنا شواهد فراوانی  به قربانی  نام مشهور 
Oldenberg, 1894, p.364 و Weber, 1868, v.1, p.58(. نزد این اقوام نیز باور بر بوده این است 

دلجویی کرد  انسانی  قربانی  با  زمین  ایزدبانوی  از  باید  نو  بنای  برافراشتن  یا  تازه  به سرزمین  ورود  با  که 
)Bakker, 1987, p.196;  James, 1921, v.12, p.6(. شواهد بسیاری از این نوع آیین قربانی انسانی را برای 
 Collins, 2014, p.30;( بازمی‌‌یابیم  را کودکان تشیکل م‌‌یدادند،  قربانیان آن  ایزدبانوی زمین، که عموماًً 
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Jordaan & Wessing, 1999, p.219-222; Schlingloff, 1969, p.181-184(. همچنین منابع نشان 

میدهند که ویژگی مشخص این آیین‌ قربانی به زمین ارتباط نزدیکی با قربانیهای شبانگاهیای دارد که ظاهراًً 
.)Jorddan & Wessing, 1999, p.215( بخشی از آیین ایزدان آسوره  ها بوده است

نکتة قابل توجه دیگر آنکه این آیین همسانی بسیاری با روایت قربانی انسانی در یکش دیونوسوسی در یونان 
باستان دارد. در روایتی که ائوریپیدس در اثر خود به نام باکایها به شرح درآورده، چنین روال بوده که قربانی 
انسانی طی مراسمی شبانه به این ایزد نثار میشده است )Eliade, 1978, v.1, p.363-365(. ممکن است این 
همسانیهای آیینی و مفهومی میان ادیان هندی و یونانی، مگاستننس ـ جغرافینگار یونانی باستانی ـ را متقاعد 
 .)Dahlquist, 1962, p.47-9( کرده باشد که آیین مرسوم در شمال هند نیز همان آیین دیونوسوسی است
چنانکه میدانیم، آیین دیونوسوسی نیز در زمینة خاستگاه و ویژگیهای خود، ریشه در آیین  های ایزدبانوان زمین 

 .)Mallory, 1997, p.174; Hughes, 1991, p.88-90; Otto, 1965, p.131;( دارد
شواهدی از این آیین قربانی انسانی برای ایزدان زمین در شب را نیز در آیین‌های ایران باستان بازمی‌یابیم که 
پس از اصلاحات زرتشتی در دین مزدیسنی ممنوع و اهریمنی اعلام شد. به باور بارتولومه، زرتشت در گاهان این 
آیین‌های شبانه را که به‌زعم او نیز مشابهت بسیاری با آیین دیونوسوسی دارد، تقبیح کرده است )یسنا، هات 32، 
)اهنودگات( هات 10؛ بسنجید با: Bartholomae, 1905, p.33(. در یشت پنجم کردة 94، همچنین از نثار 
دیوپرستان برای ایزدبانو آناهیتا در شب سخن رفته است که این ایزدبانو این نثارها را مخصوص دیوان م‌‌یداند 
)یشت ها، یشت پنجم، کردة 94؛ بسنجید با: مولایی، 1392، ص118(. در وندیداد، فرگرد هفتم، بند 79 نیز فرمان 
ممنوعیت نثار پس از تاریکی هوا را بازمی‌یابیم )دارمستتر، 1342، ص157(. همچنین در نیرنگستان، بخش 30، بند 
8 نیز نثار شبانة زوهر برای ایزدبانو آناهیتا ممنوع اعلام شده است )Nerangestan, 2003, p.131(. بیتردید در 
این آیین  ها شواهدی از همان آیین‌ کهن قربانی انسانی برای ایزدبانوی زمین را میتوان دید که نخست توسط 
زرتشت و سپس نخستین آموزگاران دین زرتشتی ممنوع اعلام شد و سرانجام در متون بعدی دین زرتشت بازنمود 
یافته است. در این آیین  ها، چنانکه پیداست، نثار آیینی به ایزدبانوان تقدیم میشده است که شواهد همسان آن 
آیین دیونوسوسی است  یادآور  اشاره مک‌یند که  به‌روشنی  بارتولومه  و  باستان م‌‌یبینیم  آیین هندیان  را در 
)Bartholomae, 1905, p.33(. نمونه  های این نثار آیینی را در میان دیگر اقوام هندواروپایی نیز بازمییابیم.

4. آیین  های قربانی انسانی در اقوام سلتی و ژرمنی

بر اساس کهن  ترین مستندات یونانی و رومی، گسترة متنوعی از آیین  های گوناگون قربانی انسانی را در میان 
اقوام سلتی بازمییابیم که به وسیلة کاهنان این قوم، مشهور به دروئیدها، اجرا میشده است. از جمله مهم  ترین 
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آیین قربانی انسانی اقوام سلتی، نثار قربانی انسانی به ایزدان گوناگون در هنگامة نبردها و جنگ  های بزرگ است 
 Caesar, 2013, VI-16; Diodorus Siculus, 1939, V-32; Tacitus, 1942, XIV- 80; Atheneaus,(
 Hesus، Taranis 2017(. لوکان در اثر خود به نام فارسالیا از سه ایزد مهم با نام های, II- 51; Pliny, 1967, XXX- 2-18

 .)Lucan, 2018, v.I, p.444( که سلت‌ها قربانیان انسانی خود را به او نثار مک‌یردند، نام م‌یبرد Teutates و
تشریح انواع قربانی انسانی در منابع یونانی و لاتینی، همسان‌یهای بسیاری میان آیین قربانی انسانی در اقوام 
سلت‌یزبان و دیگر اقوام هندواروپایی و همچنین هندوایرانی از جمله اقوام سکایی را آشکار م‌یسازد )بسنجید با: 
Procopius, 1924, II-15(. از جملة این آیین‌ها م‌یتوان به آیین قربانی انسانی برای ایزدبانوی زمین اشاره کرد 

 .)MacCulloch, 1912, v.5, p.12( که بر اساس آن، سلت‌ها نخستین فرزند خویش را به ایزد زمین نثار مک‌یردند
در آیین نثار کودکان نیز همچون آیین مرسوم در اقوام هندوایرانی و یونانی، دیدیم که نثار شبانه بخشی از آیین 
 Eliade, :؛ همچنین بسنجید با Jorddan & Wessing, 1999, p.215( نثار به ایزدبانوی زمین بوده است
v.1, p.215 ,1978(. از دیگر همسان  های آیین‌ قربانی انسانی مرسوم در میان سلت  ها و دیگر اقوام هندواروپایی 

را میتوانیم در آیین‌ نثار به ایزدبانوی زمین به هنگام برافراشتن بنایی تازه یا ورود به سرزمینی نو بازیابیم. اقوام 
سلتی در این آیین کودکان را به عنوان نثاری برای ورود به زمین تازه برای ایزدبانوی زمین قربانی مکیردند 

.)MacCulloch, 1912, v.5, p.12(
به جز اقوام سلتی، نثار فرزندان به ایزد زمین را همچنین در میان اقوام ژرمن تبار نیز بازمی‌یابیم. بر اساس منبع 
ساگای ینکلینگا، پادشاه سوئد به نام آنون، نُهُ تن از فرزندان خود را برای نثار به ایزد اودین زنده در خاک تدفین کرد 
)Chadwick, 1899, p.3(. شواهد و قراین این گونه‌های قربانی انسانی نثار به ایزد زمین، مؤید این امر است که 
 Davidson, 1993,( اودین در خویشکاری خود در این آیین‌ها جایگزین ایزدبانوی زمین »نیورد« شده است
p.111؛ بسنجید با: Chadwick, 1899, p.64(. بر این اساس، اودین به عنوان ایزد جهان زیرین، ایزد زمین و نیز 

ایزد آسمان دریافتک‌نندة انواع قربان‌یهای نثار شده بود. ازاین‌رو به جز نثار قربانی انسانی، که معمولًاً از کودکان نجبا 
  .)Mogk, 1919, p.865( و اسیران انتخاب م‌یشدند، جنگاوران نیز زندگی و جان خود را نیز نثار اودین مک‌یردند
نکتة قابل توجه آنکه رسم قربانی انسانی به‌شکلی آیینی ارتباط عمیقی با نمادپردازی عدد نُهُ دارد. در آیین‌‌های 
ژرمنی، هر نه سال قربانیهای آیینی گسترده  ای متشکل از 99 انسان و تعدادی حیوانات دیگر، از جمله اسب و 
سگ را در مهم ترین معبد اقوام شمالی در اوپسالا به ایزد زمین نثار مک‌یرده‌‌اند )Mogk, 1919, p.865؛ بسنجید 
با: The Chronicon of Thietmar of Merseburg, 2001, I-17؛ برای شیوه‌های همسانی قربانی انسانی 

 .)Sauvé, 1970, p.173 :در اقوام ژرمنی و هندوایرانی، بسنجید با
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5. آیین قربانی انسانی در باورهای یونانی، رومی و اتروسکی

کهن  ترین شواهد قربانی انسانی برای ایزدان زمین را در منابع یونانی در اثر هومر بازمییابیم. همچون دیگر 
اقوام هندواروپایی، در متن حماسی آیین نبرد جنگاوران در اثر ایلیاد، در کنار روایت قربانی اسب به ایزد رود 
)Homer, 1978, 21, p.130-132(، روایتی از آیین قربانی انسانی و نیز حیوانات همچون اسب و سگ را به 
ایزد جهان زیرین بازمییابیم. بر اساس این روایت، دوازده اسیر تروایی، چهار اسب و نیز دو سگ را به عنوان 
نثاری برای پاتروکلس در جهان زیرین زنده  به گور مکینند )Homer, 1978, 23, p.17؛ همچنین بسنجید با 
Hughes, 1991, p.51(. چنانکه پیش از این در شواهدی از اقوام هندوایرانی، سلتی و ژرمنی دیدیم، وجود 

همسان  های فراوان از این گونه آیین نثار انسانی و حیوانی در این اقوام هندواروپایی نشان میدهد که سنت 
دیرینة نثار به ایزدبانوی زمین ریشة کهنی در اقوام هندواروپایی دارد )برای دیدن شواهدی در فرهنگ هندوایرانی 

 .)Ara, 2008, p.24 :و نیز هندواروپایی، ن.ک
اقوام  ایزدبانوی زمین، همچون دیگر  به  انسانی  قربانی  آیین  نیز  یونانی  اقوام  نمونة  آنکه در  قابل توجه 
هندواروپایی، با آیین نثار کودکان در ارتباط است )Euripides, 1916, 109- 1267(. از منابع باستانی، به ویژه 
بر اساس روایتی از پوسانیاس، درمییابیم که بخشی از آیین کهن کاهنان معبد دلف، دستور به قربانی کردن 
کودکان برای ایزدبانوی زمین بوده است  )Pausanias, 1965, VII-19-7(. همچنین در زندگینامة پلوپدیاس، 
اثر پلوتارک، نیز روایت  های متعددی از آیین  های قربانی کودکان برای ایزدان زمین توسط جنگاوران به شرح 
آمده است که از آن جمله میتوان به رؤیای آگسیلائوس اشاره کرد که در ابتدای اقدام به شروع جنگ، در رؤیای 
خود ایزدبانوی زمین را میبیند که از او طلب قربانی  شدن دخترش را دارد )Plutarch, 1965, 12-21(. شواهد 
طرح شده در این روایت، شباهت تامی به رؤیای آگاممنون دارد که در آن وی برای دلجویی از ایزدبانوی بادها، 

 .)Aeschylus, 2010, 156(  دختر خود را قربانی مکیند
البته آیین نثار کودکان در منابع یونانی را مختص به ایزدبانوان بازنمییابیم و نمونه  های متعددی از این آیین 
را همچنین در آیین نثار به ایزدان جهان مرگ نیز بازمییابیم. برای نمونه، شواهدی در دست است که کودکان 
همچنین به ایزد زئوس )Hughes, 1991, p.51( نثار میشده  اند. به نظر میرسد که نثار آیینی برای زئوس 
پذیرفتن  از تحول و دگرگونی در نقش و خویشکار‌‌یهای زئوس و  ناشی  باید  ایزد جهان مرگ  به عنوان 
خویشکاریهای ایزدبانوی زمین به عنوان ایزد جهان مرگ باشد )Eliade, 1958, p.92(؛ همان گونهکه اودین 
با:  )Davidson, 1993, p.111؛ بسنجید  بود  ایزدبانوی زمین شده  آیین  آیین‌های ژرمنی جایگزین  نیز در 

 .)Chadwick, 1899, p.64
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فارغ از مستندات متون و منابع باستانی، شواهد باستان  شناسی نیز وجود آیین قربانی کودکان برای ایزدبانوی 
 Grummond, 2016,( اتروسیک و رومی تأیید مک‌‌یند ،)Hughes, 1991, p.16( زمین را در میان اقوام یونانی
p.146(. بقایای باستان  شناسی این آیین‌ها، به ویژه آیین قربانی انسانی، در میان اقوام اتروسیک و نیز یونانیان و 

رومیان با باورهای ایشان دربارة نثار انسانی برای ایزدبانوان زمین ارتباط نزدیکی دارد. برای نمونه، شواهدی 
باستان  شناسی نشان میدهد که در کنار آیین زنده به گور کردن قربانیان در زمین، گاه قربانیان را نیز از بلندی به 
زمین پرتاب مکیردند )Hughes, 1991, p.16(. این گونه نثار آیینی را همچنین در مورد آیین قربانی برخی 
حیوانات، از جمله قربانی اسب، برای ایزد رودها نیز بازمییابیم )بسنجید با آیین مرسوم قربانی انسانی برای 
ایزدبانوان کور و دمتر، در: Farnell, 1921, v.11, p.12؛ همچنین نثار اسب برای ایزد دریا که طی آن، اسب 

 .)Burkert, 1987, p.175 :به دریا پرتاب میشد، در
مشابه این شیوة آیینی را همچنین در شواهد باقیمانده از اقوام اتروسیک باز  مییابیم که بر اساس مستندات 
باقیمانده از این اقوام، نشان  دهندة آیین قربانی مرتبط با ایزدبانوی زمین است که در آن، قربانیان به طور خاص 
کودکان هستند )Grummond, 2016, p.146(. نکتة قابل توجه دربارة این شواهد باستان  شناسی این است 
که متون رومی باستان نیز روایت  های همسانی از شیوة برگزاری آیین قربانی انسانی برای ایزدبانوی زمین را 
بازگو مکینند که میتواند مؤید درستی شواهد باستان  شناسی باشد. در این روایت  ها نیز آیین قربانی کودکان با 
 Ammianus Marcellinus, :؛ بسنجید باGrummond, 2016, p.146( ایزدبانوی جهان زیرین در ارتباط است

 .)Offit, 2015, p.121 :؛ همچنین بسنجید باHistoria Augusta, 1991,  8 17-2-29 ,2016؛ و نیز

6. ایزدبانوی زمین در اندیشة پیش هندواروپاییان

بر اساس شواهد باقیمانده از اقوام پیش  هندواروپایی، پس از آنکه زمین جایگاهی ویژه در پیدایش زندگی، تأمین 
خوراک و مرگ پیدا کرد و ازآنجاکییه زنان نیز نقشی مهم در ترویج و کشت گیاهان و برداشت از زمین یافتند، 
نه فقط حاصلخیزی زمین به باروری زنان وابسته شد، بلکه کارکردهای زمین نیز در پیدایش زندگی، تأمین 
 Eliade,( خوراک و مرگ نیز با زنان ارتباط یافت و زمین خود نیز با جلوه  ای از ایزدبانوی مادر زندگی مرتبط شد
v.1, p.40 ,1978(. در این اندیشه، زمین نخست مادر آسمان و نیز همسر او پنداشته میشده و به روشنی با 

 .)Eliade, 1958, p.239( خاستگاه زندگی در ارتباط بوده است
با واژة Ge یا گایا )به معنای گاه یا مکان یا زمین( خطاب میشده،  ایزدبانو  اینکه در اساطیر یونانی این 
نمونه  ای دیگر از ارتباط آشکار این ایزدبانو با خویشکاریهای زمین است که میتوان در ریشه  شناسی این نام، 
آن را به خوبی بازیافت. آن گونهکه از شواهد زبان‌شناسی تاریخی آشکار است، ریشة این نام از بن‌‌ریشة هندواروپایی 
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از همان  باستان  زبان هندی  ĝhðem- (dhéĝhom( است )Pokorny, 1951, v.1, p.414-415( که در 

ریشه واژة kṣam- و نیز نام واژة kṣā́ma )به معنای زمین، لقب ایزد بانوی دورگا، ایزدبانویی که قربانی انسانی 
 Pokorny, 1951, v.1,( یافته است  با: Gonda, 1960, p.173( اشتقاق  او میشده. بسنجید  نثار  در شب 
p.414-415(. همین بن  ریشه در زبان اوستایی پس از حذف K و نیز تبدیل S به Z به Zama یا زمین اشتقاق 

 .)Von Wesndonk, 1929, p.69-70( یافته است
 χθονός در واژة θ به ð و تبدیل χ به ĝh همچنین از همین بن  ریشه در زبان یونانی باستان، با تبدیل
به معنای زیر زمین و نیز ایزد جهان زیرین در متون یونانی باقی مانده است )Buck, 1988, p.16-17(. همچنین 
ایزدبانوی زمین و  به معنای  بازمییابیم که  را   )ζεμελω (Semelo از همین ریشه در زبان فریژی واژگان
خاستگاه ایزد دیونوسوس )Mallory, 1997, p.174( تبدیل شده است، که به این ایزدبانو هم در یونان باستان 
 ĝh- > d-, ،قربانیهای انسانی نثار میشده. این بن  ریشه همچنین بر اساس قاعدة مرسوم در زبان الیریایی
dh- به »زمین« در زبان ایلیریایی یا »دمتر« )Δημή-τηρ; Demé-ter( یا همچنین »ایزد زمین« تبدیل شده 

است )Buck, 1988, p.16; Pokorny, 1951, v.1, p.414-415; Kretschmer, 1890, p.17(؛ ایزدی که 
 Hanson, 2002,( برای او و دخترش پرسفونه نیز در آیین  های الئوسیسی قربان  های انسانی نثار میشده است
p.215(. از همین بن  ریشه همچنین نام ایزد زمین در زبان اسلاوی کهن یا zemlja و نیز واژة لیتوانی )زمینا( 

 Mallory, 1997,( اشتقاق یافته که در میان اسلاوها نیز با ایزدبانوی زمین در ارتباط بوده است zemyna

 .)Kretschmer, 1890, p.17 :؛ همچنین بسنجید باp.174

همة این شواهد ریشه  شناسی نشان میدهد که خاستگاه این ایزدبانوان، در حقیقت همان ایزدبانوی زمین 
هندواروپایی است که در میان اقوام گوناگون آیین  های همسان قربانی انسانی برای او برگزار میشده است. این 
ایزدبانو در عموم توصیفات این اقوام با آیین  های زمین و باروری در ارتباط است. ازاین رو آیین  های او در فصول 
مربوط به کشاورزی برگزار میشده و نیز در جشن  های باروری اواخر سال یا فصل بهار به وسیلة کاهنه  های وقف 
او نثارهای خونینی به او انجام میشد )MacCulloch, 1912, v.5, p.129(. این ایزدبانو از آن روی که با 
اقوام  بزرگداشتش در  آیین‌‌های  و  بوده  نیز مرتبط  یا جهان مرگ  زیرین زمین  با جهان  بود،  ارتباط  زمین در 

هنداروپایی نیز با جشن  های یادبود مردگان در ارتباط بوده است. 
برای نمونه، اقوام ژرمن تبار در روزهای کبیسة سال، جشن یادبود مردگان خود را برگزار مکینند. در میان 
رومیان نیز آیین پارئنتالیا از 13 فوریه تا 21 فوریه در نزدیکی آخر سال رومی جشنی برای بزرگداشت مردگان 
برگزار میشد. در یونان باستان نیز جشنی به نام آنتستریا )Anthesteria( برپا میشد که با آیین مردگان و 
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بزرگداشت کشاورزی مرتبط بود )Schrader, 1910, p.25(. این جشن‌‌ها به‌افتخار گایا به‌عنوان ایزدبانوی جهان 
مردگان و بعدها نیز به‌افتخار دمتر، ایزدبانوی زمین، برگزار م‌یشد )MacCulloch, 1912, v.5, p.131(. شواهد 
این جشن در ایران باستان را با جشن بزرگداشت فرََوََش‌یها بازمی‌یابیم. در دین زرتشتی، به‌ویژه در انجمن گاهان، 
شواهد نشان میدهد که آیین فرََوََشی در نقطه  ای ویژه از تاریخ دین، جایگزین آیین آرمیئتی به عنوان ایزدبانوی 
جهان مردگان و نیز آیین  های بزرگداشت مردگان شده و این پذیریش با انتخاب شیوة تدفین مردگان در ارتباط 

.)Nyberg, 1966, p.112-113 & 311( بوده است
نگاهی کلی به ویژگی و جلوه  های متعدد، اما تا حدودی همسان، از ایزدبانوان در اقوام هندواروپایی، این 
حقیقت را نمایان مکیند که این ایزدبانوان، در حقیقت جلوه  ای از ایزدبانوی زمین در اندیشة هندواروپاییان است 
که به تدریج تحت تأثیر فرهنگ  های اقوام جانبی تکامل یافته‌ است )برای نمونه، بسنجید با توسعة ایزدبانوان در 
یونان باستان، در: MacCulloch, 1912, v.5, p.129-30(. بیتردید تحول مفهوم سپنت آرمیئتی نیز در حوزة 
فرهنگ  های هندوایرانی نیز جلوه  ای از همین توسعة مفهومی انتزاعی اندیشة مربوط به ایزدبانوی زمین در دورة 
هندوایرانی است )Von Wesendonk, 1929, p.67(؛ با توجه به این نکتة مهم که شواهد بازمانده از آیین  ها 
و مفاهیم مشترک میان اقوام گوناگون هندوایرانی پدیدارگر جلوة اصلی ایزدبانوی هندواروپایی زمین است که 

.)Von Wesendonk, 1929, p.74( نثار انسان از جمله مهم ترین آیین  های مرتبط با او بوده است

نتیجه گیری

مباحث فراوانی دربارة ویژگی و چگونگی روایت متون یونانی از نثار انسانی مغان پارسی به ایزد زمین انجام شده 
است. ابهام در ویژگیهای آیین به اجرادرآمده و نیز خدای مورد خطاب در این روایت، بر ابهام آن افزوده است. 
اقوام هندوایرانی و همچنین  بر اساس شواهد  آیین  این  با هدف بررسی خاستگاه و ماهیت  نیز  این پژوهش 

مستندات هنداروپایی به نگارش درآمده است. 
نتایج این پژوهش نشان میدهد که هرچند شواهد ایرانی چشم انداز روشنی از این آیین در دورة هخامنشی 
نمایان نمکینند، اما بر اساس شواهد باستانی میتوان جلوه  هایی از آیین را دیگر اقوام هندوایرانی، از جمله در 
میان سکاها و نیز اقوام هندی باستان، بازیافت که در آن نثارهای انسانی به ایزدبانویی که در خویشکاریاش 
با زمین در ارتباط بوده است، تقدیم مکیرده  اند. همچنین بر اساس مستندات باستانی، این اقوام پس از ورود به 

سرزمینی تازه یا برافراشتن بنایی نو باید کودکانی را برای ایزدبانوی جهان زیرین نثار مکیردند. 
نکتة قابل توجه آنکه در همة شواهد هندوایرانی، از وداها گرفته تا متون سکایی و اوستایی، این ایزدبانو که 
سپندارمذ نامیده میشده، با زمین مرتبط بوده است. شواهدی غیرایرانی از متون مرتبط با دین ایرانیان نیز نشان 
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میدهد که این ایزدبانو آرمئیتی، که معنای نامش به دوزخ تفسیر شده، با جهان زیرین زمین در ارتباط بوده 
است. گاه نیز در متون یونانی در برابر نامی که برای این ایزد در نظر گرفته شده، نام دیونوسیس بهکار میرفته 
که ظاهراًً برای او نیز آیین‌‌های قربان‌‌یهای انسانی شبانه برگزار م‌‌یشده است. به همین گونه، در اقوام هندوایرانی 
آیین نثار انسانی به ایزدبانوی زمین انجام میشده. در دیگر اقوام هندواروپایی نیز چون اقوام ژرمنی، یونانی، 
لاتینی و سلتی نیز نثارهای انسانی مشابه با نمونة هندوایرانی به ایزدبانویی انجام میشده که نامش با واژة زمین 
تقدیم  ایزد  این  به  نیز  اقوام حیواناتی چون اسب و سگ  این  انسانی، در  نثار  این  بوده است. در کنار  مرتبط 
میشده اند؛ آیینی که متون یونانی در روایت خود دربارة آیین قربانی انسانی به آن اشاره مکینند و شواهدی از 

آن آیین نیز در مستندات باستان  شناسی هندوایرانی بازمییابیم. 
به عنوان مادر زمین دربردارندة  ایزدبانوی زمین  همچنین دیگر شواهد هندواروپایی نشان م‌‌یدهد که 
خویشکاریهای نگه دارندگی زمین، کشاورزی و نیز حاصلخیزی و باروری بوده و از آن روی که با زمین در 
ارتباط‌ بوده، با جهان زیرین زمین یا جهان مرگ و حتی طول عمر نیز مرتبط بوده است. جلوه  های این ارتباط 
با جهان  زیرین را هم میتوان در روایات اساطیری سفر این ایزدبانوان به جهان زیرین و نیز در آیین  های اقوام 
هندواروپایی مرتبط با جشنواره  های مردگان در اواخر سال و بزرگداشت این ایزدبانوان بازیافت. از جمله این 
آیین  ها را میتوان در جشنوارة ایزدبانوان یونانی گایا، دمتر و نیز ایزدبانوی رومی تِلِوس و همچنین ایزدبانوی 
ماه  بازگشت فروش‌‌یها در  نیز جشنوارة  و  باستان  ایزدبانوی دورگا در هند  نرتوس در جهان ژرمنی،  یا  نیورد 

اسفندارمذ که احتمالًاً به افتخار ایزدبانوی زمین سپندارمذ برگزار میشده است، بازیافت. 
همسانیهای همة این شواهد در مفاهیم، شکل آیینی و خویشکاری نشان میدهد که آیین نثار انسانی 

مغان هخامنشی اساساًً آیین کهن هندواروپایی بوده که برای ایزدبانوی زمین انجام میشده است. 
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Religious Studies: A Case Study of Refutations against Christianity*

Abstract
Mutual refutation writing between Muslims and Christians has been the 
most significant form of interreligious encounter in the Islamic realm 
since the early centuries of the Hijra. This style of writing constitutes a 
component of the science of milal wa niḥal (religions and sects), which 
sought to comprehend various religions and denominations. Despite 
this remarkable precedent among Muslims, the study of religions in 
contemporary academic circles is regarded as a purely empirical discipline 
with non-religious origins. In this article, employing a descriptive-analytical 
method and direct consultation of extant refutations by Muslim authors—
particularly those against Christianity—we endeavor to highlight certain 
foundations and presuppositions of Muslim authors that could serve as 
a preamble to the formulation of an Islamic science of religions. Matters 
such as the possibility of certain knowledge, the validity of transmitted and 
rational knowledge, human free will and servitude, the common nature 
shared among human beings, divine unity (tawḥīd), the authority and 
incorruptibility of the Qur'an, and belief in the prophethood and infallibility 
of the divine prophets are among the most important presuppositions and 
foundations upon which Muslim refutation writers have relied and which 
could pave the way for presenting a desirable model in the Islamic science 
of religions vis-à-vis the Western science of religions.
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چکيده
ردیه نويسى متقابل ميان مسلمانان و مسيحيان از قرون نخستين هجرى مهم ترين قالب مواجهة 
ادیان با کیدیگر در قلمرو اسلامی بوده است. این سبک نگارش جزئی از علم ملل و نحل است که 
درصدد شناخت ادیان و مذاهب مختلف بود. با وجود  این سابقة شگرف در میان مسلمانان، امروزه 
با خاستگاهی غیردینی شناخته  دانشگاهی، دانشی صرفاًً تجربی همراه  ادیان در محافل  دانش 
میشود. در  این مقاله کوشیده ایم با روش توصیفی ـ تحلیلی و مراجعة مستقیم به ردیه های موجود 
نویسندگان مسلمان، به‌ویژه ردیه‌های بر مسیحیت، برخی مبانی و پیش‌فرض های نویسندگان مسلمان 
را که میتوانند مقدمه ساز تدوین دانش ادیان اسلامی باشند، برجسته سازیم. مواردی مانند امکان 
شناخت یقینی، حجیت معرفت نقلی و عقلی، اختیار و بندگی انسان، سرشت مشترک میان آدمیان، 
توحید، حجیت و تحریف ناپذیری قرآن، و نیز اعتقاد به نبوت و عصمت انبیای الهی از مهم ترین 
پیش فرض ها و مبانیای هستند که ردیه نویسان مسلمان بر آنها تیکه کرده اند و میتوانند زمینه ساز 

ارائة الگوی مطلوب در دانش ادیان اسلامی در برابر دانش ادیان غربی باشد.

کليدواژه ها: اسلام، ملل و نحل، ردیه، مسیحیت، علم الادیان، توحید.
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مقدمه

در طول تاریخ، به ویژه دوران جدید، آشنایی با افکار و نحله های رقیب مورد توجه دانشمندان بوده است. در دورة 
مدرن در غرب رشتة مطالعات ادیان با استفاده از ابزار رسانه و محافل علمی به‌طور گسترده زمام آشنایی و گزارش 
ادیان و مکاتب و همچنین معنویت های نوظهور را بر عهده گرفته است. رشتة مطالعات تطبیقی ادیان یا دین شناسی 
جدید که تأسیس آن به دانشمند آلمانی، مارکس مولر، نسبت داده میشود، با تیکه بر مبانی مختلف معرفت شناختی، 
انسان شناختی و الهیاتی در تلاش است خاستگاه معنویت عالم را متشتت و غیرتوحیدی و دین را دارای خاستگاهی 
بشری و غیرالهی معرفی کند.  همچنین در  این دانش با وجود ادعای بیطرفی، انبیا با پیرایش از خصوصیات 
قدسی و فراطبیعی مانند عصمت و دریافت وحی، صرفاًً مصلحان اجتماعی معرفی میشوند و سویة بدبینی به 
آنها به طور واضح به چشم میخورد. ‌این جریان صرف‌نظر از انگیزة پدیدآورندگان آن، به‌طور ذاتی دارای خصوصیاتی 
است که آن را ناهمگون با اندیشه های معرفتی اسلام قرار داده است. ویژگ‌یهایی همچون تکثرگرایی، نسبیت 
و عدم تعهد به توحید و کیتاپرستی مواردی نیستند که بتوان به راحتی از کنار آن گذشت یا آن را توجیه کرد. 
از این رو به نظر میرسد که ادیان و مذاهب رقیب را باید در چهارچوبی دینی و عاری از زوایدی همچون شرک 

و تکثر مورد مطالعه قرار داد و اصطلاحاًً باید الگوی اسلامی مطالعات اسلامی را تدوین کرد. 
ازسـویدیگر بـا رصـدی مختصـر در میـراث عظیـم اسلامی، بـا علـمی بـا عنـوان »ملل و نحـل« مواجه 
میشـویم کـه وظیفـة آشـنایی و معرفی ادیـان و مذاهب را برای مخاطب مسـلمان و حق طلب بر عهده داشـته 
اسـت.  ایـن علـم ازکیسـو مذاهـب اسلامی و درون دیـنی را معـرفی مکینـد )نحـل( و ازسـویدیگر در پی 
بازخـوانی ادیـانی بـوده اسـت که آثـار و پیروانشـان در قلمـرو اسلامی حضـور داشـته اند )ملل(.‌ ایـن دانش در 
درازنـای تمـدن اسلامی ذاتی دفاعی داشـته اسـت و بیـش از آنکه در پی آشـنایی ابتدایی با افکار رقیب باشـد، 
در پی دفـع شـبهات واردشـده از سـوی آنـان بـوده اسـت. بـه بیـان دیگـر، غالبـاًً زیرمجموعـه ای از علم کلام 

به شمار میرفته که درصدد تبیین معارف و نقد شبهات بوده است. 
در غالب تعريف هاى كلام، در كنار وجه ايجابى، يعنى استدلال بر درستى عقايد ايمانى، از وجهى سلبى نيز 
سخن گفته شده كه همان رد اهل بدعت و انحراف است. از ديد اهل كلام، اثبات و حفظ عقايد حق، بستگى 
مستقيم به رد آراى باطل و دفع شبهات دارد. لازمة معناى حفظ، چه در جدل و چه در غايتى كه براى علم كلام 
تصور مىشود، زدودن موانع و شوائب عقيدة صحيح است. اين كار، افزون بر رويارويى و پاسخگويى، ماية تثبيت 
و تقويت ايمان مىشود؛ چون مىتواند از طريق يافتن و برجسته ساختن وجوه معارض با عقيدة صحيح و سپس 
رفع آنها به يقين آورى كمك كند. اهتمام به شناساندن و رد كردن عقايد خلاف، در حوزة عقيده و كلام، بر دو 
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از آنچه اصل و سابقه اى در  باور غالب متكى بوده است: نخست وقوع شكاف در امت اسلام به علت انحراف 
»سنت« دارد؛ و دوم لزوم مرزبندى فرقة ناجيه با فرقه هاى ديگر. از اين ديدگاه، براى رد آنچه به غلط به دين 
نسبت داده شده است، مفهوم عام »بدعت«، در برابر سنت، به كار گرفته م‌ىشود. علاوه بر آنچه گذشت، توجه 
به علم ملل معمولًاً به حوزه ای محدود میشده که در کتاب و سنت به آن اشاره شده است یا در جغرافیای 
اسلامی حضور داشته اند و به دنبال کشف موارد جدید غیر مذکور نبوده است. از‌ این روست که در بیشتر موارد، 

 این علم به ادیان ابراهیمی محدود شده است. 
یکی از مهم ترین مصادیق پرداخت به ادیان رقیب، ردیه هایی است که از سوی دانشمندان مسلمان نگاشته 
شده است.  این ردیه ها منبع مهمی برای شناخت مبانی و روش های اندیشمندان مسلمان در مواجهه با افکار 
رقیب است که از آنها میتوان در تدوین علم الادیان اسلامی بهره برد. در  این مقاله کوشیده ایم تا با مراجعة 
مستقیم به  مهم ترین ردیه های مسلمانان بر مسیحیان، برخی مبانی مهم و مشترک میان آنها را در حوزه های 
معرفت شناختی، انسان شناختی و الهیاتی استخراج کنیم. پرسش اصلی این نوشتار آن است که مبانی و پیش‌فرض‌های 
ردیه نویسان مسلمان که میتوان از آنها در تدوین علم‌الادیان اسلامی بهره برد، چیست؟ بر این اساس پرسش‌های 
فرعی از این قرار است: به ترتیب  مهم ترین مبنای معرفت شناختی، انسان شناختی و الهیاتی ردیه نویسان چیست؟ 
در همین راستا در تدوین مقاله، ابتدا به بحث ردیه نویسی و  همچنین تاریخچة مختصر ردیه های بر مسیحیت 
اشاره کرده ایم. در ادامه، در سه بخش مجزا به مبانی اصلی معرفت شناختی، انسان شناختی و الهیاتی ردیه های 

بر مسیحیت اشاره کرده و در پایان به نتیجه گیری پرداخته ایم. 

1. ردیه نویسی

ردیه یا ردیه نویسی گونه ای نوشتار است كه مضمون اصلى آن اثبات بطلان عقيده يا مدعايى خاص با تیکه بر 
مبانی مفروض است )انواری، 1375، ج19، ص667(. در تمدن اسلامى، رديه نويسى سنتی رایج در مواجهه با 
ادیان و مذاهب دیگر و  همچنین در مناقشه با افراد و افکار رقیب بوده است. روند ردیه نویسی فراز و فرودهایی 
داشته که اوج آن بین سده های دوم تا پنجم هجری بوده است. غالب ردیه‌ها برضد ثنویت و الحاد، یهودیت، 

مسیحیت و  همچنین فلسفة مشائی و منطق بوده است )انواری، 1375، ج19، ص667(. 
در بیشتر ردیه های اسلامی، تریکب »الر��ٌ���������د������������ على...« به چشم میخورد. رديه نويسى 
از حیث شکل و صورت، مصداقی از جدل به شمار میرفته؛ لذا در برخى از فنون، بحث با مناظرة شفاهى اشتراك 
داشته است؛ مثلًاً در آثارى كه به رد متن معينى اختصاص دارند، مؤلف غالباًً فقراتى از متن را با عنوان »قالََ« 
)گفت( نقل كرده و در دنبالة هر يك از آنها، ذيل »اَقَولُُ« )میگويم(، به پاسخگويى يا نقض آنها پرداخته است. 
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در بسيارى از رديه هايى هم كه ناظر به متن نيستند، همين الگو در مجادله با رقيب فرضى با عبارت هاى آغازينى 
.)Ess, 1977, p.23-24( به كار رفته است )نظير »اِنِ قاقلالٌٌئ« )اگر كسىبگويد( و »قيلََ له« )به او گفته مىشود
از حیث محتوا و طبقه بندی علوم، ردیه نویسی غالباًً ذیل علم کلام قرار  میگیرد. در بیشتر تعريف هاى كلام، 
در كنار وجه ايجابى، يعنى استدلال بر درستى عقايد ايمانى، از وجهى سلبى نيز سخن گفته شده كه همان رد 
اهل بدعت و انحراف است. به دیگر سخن، اثبات حق مستلزم مراجعه به آرای باطل و ازالة شبهات است. اين 
كار، افزون بر رويارويى و پاسخگويى، ماية تثبيت و تقويت ايمان مىشود؛ چون م‌ىتواند از طريق يافتن و برجسته 
کردن وجوه معارض با عقيدة صحيح و سپس رفع آنها، به يقين آورى كمك كند )جوينى، 1409ق، ص20 و 24؛ 
فخر رازى، 1421ق، ج1، ص227(. اهتمام به شناساندن و رد كردن عقايد خلاف، در حوزة عقيده و كلام، غالباًً 
بر چند باور متكى بوده است: نخست وقوع شكاف در امت اسلام به علت انحراف از آنچه اصل و سابقه اى در 
»سنت« دارد؛ و دوم لزوم مرزبندى فرقة ناجيه با فرقه هاى ديگر بر اساس حدیث مشهور پیامبر؟ص؟ در  این زمینه، 

که فرمودند: امت اسلام به 73 فرقه تقسیم میشود و جز کی فرقه، بقیة اهل نجات نیستند. 
سـنت ردیه نویـسی بیـش از همـه در میـان معتزلـه به چشـم میخـورد. علت این امر آن اسـت کـه یکی از 
اصـول اعتقـادی معتزلـه، نـهی از منکـر به شـمار میرود کـه مصـداق بـارز آن، رد بدعت هـای دیگـر )اعـم از 

فرقه های رقیب یا ادیان دیگر( است. 

2. ردیه های بر مسیحیت

1ـ2. خاستگاه ها و زمینه های تاریخی ردیه های ضد مسیحیت

مجادلات اعتقادى مسلمانان با پيروان اديان ديگر، موضوع بخش مهمى از رديه هاست. سابقة رديه نويسى در اين 
حوزه به قدمت نخستين نگارش هاى كلامى است؛ اما زمينة تاريخى اين مجادلات به دورة آغازين اسلام بازم‌یگردد 
كه مسلمانان با جمعيت يهودى و مسيحى ساكن شبه‌جزيره مواجهة مستقيم داشتند. ‌همچنین حضور عالمان فرقه‌هاى 
مختلف مسيحى در مناطق شام، بيت‌المقدس و مصر زمينة مشتركى در زبان و مفاهيم مجادلات اسلامى ـ مسيحى 
پديد آورد. انتقادها و نكوهش هاى قرآن دربارة باورها و اعمال يهودى و مسيحى عصر نزول، از جمله تحریف و 

تثلیث، حاوى موضوعات اصلى رديه هايى است كه متكلمان در دوره هاى بعد در اين زمينه نوشته‌اند.
در متون حديث شيعه نيز اخبار متعددى از گفت‌وگو و مناظرة پيامبر اكرم؟ص؟ و امامان؟عهم؟ با عالمان و مؤمنان 
اهل كتاب روايت شده است )طبرِِسى، 1425ق، ج1، ص23ـ44، 108ـ115 و 494ـ539؛ ج2، ص401ـ422(. در 
سير بعدى اين مجادلات، رديه نويسى بر عقايد اهل كتاب مرتبط با نوشته هايى از آنان، بعضاًً به زبان عربى، در 
رد اسلام بود. ادبيات جدلى ميان اسلام و مسيحيت با رديه نويسى مسيحيان بر اسلام در اواخر دورة اموى آغاز 
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شد و به اين ترتيب، نخستين رديه هاى مسلمانان پس از رديه هاى ابتدايى بر اسلام پديد آمد. 
گفتنی است در ردیه های مسلمانان، به طور خاص از سه گروه از مسیحیان با عناوین یعقوبیان، ملکائیان و 
نسطوریان یاده شده و عقاید آنها به چالش کشیده شده است. یعقوبیان که دیدگاه منوفیزیستی و ت‌کذات‌انگارانه 
داشتند، عملًاً معتقد بودند که جنبة بشری در جنبة الوهی عیسی حل شده است و عیسی تنها کی طبیعت دارد. در 
مقابلِِ یعقوبیه، گروهی از مسیحیان به مفاد شورای کالسدون و اعتقادنامة آن پایبند ماندند که اصطلاحاًً مََلکائیه یا 
رومیه خوانده میشوند. آنها معتقد شدند که در مسیح دو طبیعت نامتغیر الوهی و انسانی وجود دارد که هر دو کامل‌اند 
و بدون آنکه به کیدیگر تبدیل شوند، باقی م‌یمانند )هوشنگی، 1389، ص262ـ263(. نسطوریان هم مانند ملکائیان 
با نظریة ت‌کذات‌انگاری مسیح مخالف بودند و اعتقاد داشتند که عیسی، هم طبیعت انسانی دارد و هم طبیعت الهی. 
با‌این حال تفاوت میان نسطوریان و ملکائیان، نه در مفهوم طبیعت، بلکه در مفهوم شخص بود. بنا بر اعتقادنامة 
کالسدون، عیسی مسیح دارای دو طبیعت و کی شخصیت است؛ اما نسطوریان معتقد بودند که عیسی مسیح علاوه 

بر ‌اینکه دارای دو طبیعت است، دارای دو شخصیت هم هست )هوشنگی، 1389، ص231(. 
2ـ2. ردیه های مستقل مسلمانان بر مسیحیت

 به صورت کلی، ردیه های بر مسیحیت را میتوان به دو قسم مستقل و ضمنی تقسیم کرد. منظور از ردیه های 
مستقل نگاشته هاییاند که به صورت مستقل به رد مسیحیت و آموزه های آن پرداخته اند و غالباًً در عنوان کتاب 
هم به این امر اشاره کرده اند؛ اما ردیه های ضمنی نگاشته هاییاند که در خلال بحث های کلامی، به خصوص 

بحث توحید، به رد عقاید مسیحیت پرداخته اند و مباحث آن منحصر به مسیحیت نیست. 
برخی ادعا کرده اند که در قرن دوم و سوم هجری تقریباًً همة متکلمان مسلمان کی اثر برضد مسیحیت 
نگاشته اند؛ اما تعداد کمی از آنها به جا مانده است )توماس و روگما، 1399، ص35(. ابن ندیم از شش شخص 
به نام های بشربن معتمر، عیسیبن مردار، جاحظ، ضراربن‌عمرو، ابوعیسی وراق و حفص الفرد نام م‌یبرد که تألیفاتی 
با عنوان »الرد علی النصاری« داشته‌اند )ابن‌ندیم، 1366، ص336، 316، 314 و 308(. بعدها در جريان جنگ‌هاى 
صليبى، مجادلات متقابل با مسيحيت شدت گرفت. از قرن دهم هجرى، رديه هاى مسلمانان عمدتاًً واكنش به 

حركت تازة تبشيرى و رديه نويسى متأخر مسيحيان بود. 
از قديمیتريـن رديه هـاى مسـتقل بازمانـده در باب مسـيحيت، الرد على النصارى، نوشـتة قاسـم بن ابراهيم 
رسّّـى از بـزرگان زیديـه اسـت. اگر نظر کسـانی مانند مادلونـگ را بپذیریم که معتقد اسـت  این کتاب در سـال 
210ق تألیـف شـده اسـت )Madelung, 1965, p.89-90(، مىتـوان آن را كهن تريـن ردية موجود به شـمار 
آورد. قاسـم رسی در ابطـال تثليـث و الوهيـت مسـيح به فقـرات متعددى از اناجيل اسـتناد كرده اسـت. در اين 



111 ردیه نویسی و بنیان های نظری علم‌الادیان اسلامی؛ مطالعة موردی در ردیه های بر مسیحیت / سيدمحمدحسن صالح

كتـاب، تقريـر عقايـد مسـيحى و ادلة ابطـال آنهـا مبتنـى بـر تعبيرهـاى قرآنـى اسـت؛ امـا در پاسـخ مؤلـف به 
توجيه هـاى دفاعيه نويسـانى كـه مدعـى اتحـاد اقانيـم در ذات و طبيعت بوده‌انـد، بارقه هایی از احتجاج فلسـفى 

را میتوان مشاهده كرد )رسّّى، 1420ق، ص33ـ35 و 40ـ41(. 
رديه اى ديگر از همين دوره، كتابى است از علىبنرَََبَّن طبرى، طبيب مسيحى نومسلمان، با عنوانالرد على 
اصناف‌النصارى، كه تاريخ تأليف آن را حدود 225ق برآورد كرده اند. او کوشید با استفاده از ناسازگاریهای عقیده 
به الوهیت مسیح، با عقل به ابطال مسیحیت بپردازد )طبرى، 2005م، ص46 و 87(. او در کتاب دیگری با 
عنوانالدين و الدوله، کوشید با استفاده از فرازهایی از عهدین )مانند اشعیا 46: 7ـ13؛ مزامیر45: 48؛ متی24: 2؛ 
لوقا 22: 50ـ51(، به اثبات نبوت پیامبر اسلام؟ص؟ بپردازد. او مىنویسد: با اين اثر درصدد تكميل كار نويسندگانى 
از  بر وجود جريان متقدمى  اين سخن  پرداخته‌اند )طبری، 1393ق، ص35(.  اهل كتاب  به رد  بوده‌است كه 
رديه نويسى در اين زمينه دلالت دارد. ابن ربّنّ به نسخه هاى مختلف سريانى، عبرانى و يونانى عهدین دسترسی 
داشته و به آنها مراجعه کرده است؛ چنان كه برخى فقرات نقل شده در اين دو كتاب را در متون موجود كتاب 
مقدس نمىتوان يافت. كار او، علاوه بر اينكه آغازگر سلسله اى از رديه هاى مسيحيانى شد كه اسلام آورده بودند، 

منبع مهمى براى رديه هاى بعدى مسلمانان فراهم كرد. 
اثر ديگر در همين دوره، رسالةالرد على النصارى، نوشتة جاحظ اديب و متكلم معتزلى، است. اين رديه بيشتر 
به ردیة  بر مسیحیت م‌یتوان  از دیگر ردیه های  قرآنى عيسى است.  بر تصوير  ايرادهاى مسيحيان  به  ناظر 
نگاشته‌شده توسط نخستین فیلسوف مسلمان، یعقوب‌بن‌اسحاق کندی، با عنوان مقالة فى الرد على النصارى اشاره 
کرد. كندى در اين رديه، از ديدگاه فلسفى و منطقى بر امتناع تثليث استدلال كرده است.  همچنین ابوعیسی وراق 
الثلاث فرق من  الرد على  با عنوان فى  را  از كتاب ورّّاق  بر مسیحیت نگاشت. يحيیبن عدى فقراتى  ردیه ای 
النصارىدر رسالة خود به نام تبيين غلط محمدبن هارون... نقل كرده است. كتاب ورّّاق از حيث قوت نظر و وسعت 
آگاهى مؤلف از مسيحيت اثرى متمايز به شمار مىرود و تأثير آن بر رديه هاى بعدى و مباحث مربوط به مسيحيت 

در متون كلامى، از قبيلالتمهيد باقلانى والمغنى قاضى عبدالجبار مشهود است. 
در سدة پنجم، امام الحرمین جوينى تحريف لفظى و معنوى تورات و انجيل را موضوع اصلى ردية خود با 
عنوان شفاء الغليل فى بيان ما وقع فى التوراة والانجيل من التبديل قرار داد. به عقيدة او، اختلاف ها و خطاهايى 
كه در روايت هاى متفاوت اين دو كتاب ديده مىشود، نشانة تصرفاتى است كه در جريان آنها بشارت عهدين به 

ظهور پيامبر اسلام؟ص؟ از نصوص اصلى حذف شده است )جوینی، 1409ق، ص34(. 
كتاب ديگرى كه در اواخر قرن پنجم با تكيه بر نص موجود انجيل نوشته شده، الردّّ الجميل لإلهية عيسى 
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بصريح الإنجيل، اثر امام محمد غزالى است. غزالى در اين رديه صحت متن اناجيل را مفروض گرفته و مواضعى 
از همين متن را نشان داده است كه بر بشرىبودن عيسى دلالت دارند و موارد خلاف آنها را بايد بنا به قواعد 
عام تفسيرى تأويل كرد. از ديد او، اينكه علماى مسيحى تناقض هاى عقلى اتحاد عيسى با خدا را موجه م‌ىشمارند، 
ناشى از تقليد از اهل فلسفه است )غزالی، 1410ق، ص92ـ94(. فخر رازی هم در تفسيرمفاتيح‌الغيب گزارشى 
از مناظره‌اش با عالمى نصرانى در خوارزم آورده است )فخر رازی، 1421ق، ج21، ص181(. ‌این ردیه در سال‌های 
اخیر به واسطة یافت شدن نسخه ای از متن کامل آن، به صورت مستقل چاپ شده است )فخر رازی، 1986م ب، 
ص2(. از دیگر ردیه های مستقل میتوان به کتاب ابن تیمه با عنوانالجواب الصحيح لمن بدّّل دين‌المسيح اشاره 
کرد. نویسنده در اوايل اين كتاب گفته كه آن را در رد نامه‌اى از قبرس منسوب به پولس نوشته‌است كه مسيحيان 

در احتجاجات خود به آن متكى بوده اند )ابن تیمیه، 1399ق، ج1، ص19ـ20(. 
از اواخر قرن دهم هجری، هم‌زمان با حكومت تيموريان در هند و صفويان در ايران، فعاليت هاى تبشيرى غرب 
مسيحى در سرزمين هاى اسلامى جريان تازه‌اى از مجادلات اسلامى ـ مسيحى را پديد آورد. در اين دوره، مبلغان 
مسيحى به انتشار وسيع شبهه هايى برضد اسلام مىپرداختند که کتاب‌ آیینة حق نما، نوشتة ژرونيمو خاوير، مبلغ 
يسوعى پرتغالى، از معروف ترین آنها به شمار م‌یرود. این کتاب به‌دستور جهانگير به اصفهان فرستاده شد و علماى 
شيعه رديه هاى متعددى بر آن نوشتند كه مهم ترين آنها كتاب فارسی مِِصقل صفا، نوشتة ميرسيداحمد علوى عاملى، 
از فيلسوفان عصر صفوی است. مؤلف در فصل اول به شيوة فلسفى بر ابطال تثليث استدلال كرده و در فصل دوم 
بحثى طولانى دربارة وجود تناقض ميان عهد قديم و عهد جديد و ميان فقرات هر يك از آنها آورده‌است. فصل 

سوم به نقد مفاهيم و احكام اعتقادى انجيل و سپس حقانيت پيامبر اسلام؟ص؟ اختصاص يافته‌است. 
3ـ2. ردیه های ضمنی مسلمانان بر مسیحیت

 از اواخر قرن سوم با عمیق تر شدن بحث هاى كلامى، گزارش انتقادى از اصول مسيحيت به تدريج به غالب 
متون كلامى و فرقه شناختى راه يافت. گسترده شدن این مباحث باعث شد که علاوه بر نگاشته شدن ردیه های 
مستقل ـ که به  مهم ترین آنها اشاره کردیم ـ ردیه های ضمنی نیز در خلال بحث های کلامی و اعتقادی توسط 
نویسندگان نگاشته شود. برخى از اين متون با روش‌هاى استدلالى جديدتر و اطلاعات گسترده‌تر در باب مسيحيت، 
مواد مهمى براى رديه نويسى مستقل دوره هاى بعد فراهم آوردند. يكى از نخستين نمونه ها،الكتاب الاوسط فى 
المقالات، اثر عبدالله بن محمد ناشئ اكبر است كه حاوى فقراتى دربارة فرقه‌هاى مسيحيت و مناقشة عقلى در 
ابطال تثليث و تجسد است. فصل هاى مستقلى را هم كه درالتوحيد ابومنصور ماتريدى والتمهيد باقلانى به نصارا 

اختصاص دارند، مىتوان رديه هاي ضمنی به حساب آورد. 
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اوج اين نوع رديه هاى ضمنى در دو اثر از متكلم معتزلى، قاضى عبدالجبار، يافت میشود که در »الفرق 
‌لئلادالةوبن  درتثبيت  و  همچنین  1958م، ج5، ص80ـ151(  عبدالجبار،  )قاضی  از‌المغنى  الاسلاميه«  غير 
)قاضی عبدالجبار، 1386ق، ج1، ص91ـ209(، با نقل قطعاتی از تورات و اناجیل به نقد مسیحیت پرداخته است. 
ويژگى كار قاضى عبدالجبار پرداختن به نقد شعائر مسيحيت است. وى از تحولات تاريخى مسيحيت در زمينة احكام 

و عبادات و نهاد كليسا سخن مىگويد و آنها را نتيجة انحراف از سنت يهود و مسيحيت اوليه به شمار مىآورد. 
به واسـطة مواجهـة مسـتقيم اسلام و مسـيحيت در حـوزة اندلس، ردیه نویـسی در  این منطقـه از جغرافیای 
اسلام هـم حضـور داشـت. معروف تریـن اثـر در  ایـن زمینـه از آنِِ ابن حـزم اندلـسی اسـت كـه در ضمن كتاب 
خـود، الفِِصََـل، معرفـى نسـبتآ غنـى خود از مسـيحيت را بـا ملاحظاتـى عقلـى در رد آموزه هاى آن همـراه كرد 

)ابن حزم، 1416ق، ج1، ص109ـ132(.

3. مبانی و پیش فرض های ردیه نویسان مسلمان

چنانکه اشاره شد، ردیه نویسی در واقع اثری کلامی و در راستای دفاع از حیثیت اسلام است. این آثار، اگرچه 
غالباًً در رد تألیفات مسیحیان در رد اسلام نگاشته شده اند، دارای پیش فرض‌ها و مبانیای هستند که بسیاری از 
آنها مشترکاند و خط سیر آنها را میتوان در غالب آثار ردیه مشاهده کرد. این پیش فرض ها و مبانی را میتوان 

در سه حوزة معرفت شناختی، انسان شناختی و الهیاتی جای داد. 
1ـ3. مبانی معرفت شناختی 

از محتوای ردیه نویسان مسلمان میتوان مبانی متعدد معرفت شناختی را استخراج کرد که به ‌مهم ترین آنها اشاره م‌یشود.

1ـ1ـ3. امکان و معیار شناخت یقینی

در تاریخ معرفت، هرچند به صورت نادر، ادعای شکایکت مطلق از سوی گروه هایی مانند سوفیست‌ها یا ش‌کگرایان 
ابراز شده است. بر این اساس، آنها یا مطلقاًً منکر علم بوده اند یا در امکان وجود علم یقینی تردید داشته اند. ادعای 
عدم امکان شناخت یقینی، خودزن و خودمتناقض است؛ زیرا حتی مدعیان شک مطلق نیز نمیتوانند در وجود 
خود یا در وجود شیک که ادعای آن را دارند، شک کنند؛ همچنین اگر با کسی در  این زمینه بحث کنند، ضمن 
اینکه نشانگر اعتقاد به وجود طرف مقابل است، به این معناست که قبول دارند او نیز میتواند معرفت یقینی به 

مدعای ایشان پیدا کند )مطهری، 1371، ص23(.
یقین حالتی روانی دربارة درک چیزی است؛ به گونه‌اکیه شخص واجد آن هیچ گونه تردیدی در درستی درک 
و فهم خود از آن چیز ندارد. ‌این نوع از یقین، اصطلاحاًً یقین بالمعنی الاعم یا یقین روان شناختی نامیده میشود. 
برخی معرفت های یقینی از ‌این سطح بالاتر م‌یروند و ویژگیهایی دارند که نادرستی آنها را ناممکن میسازد. مطابق 
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این اصطلاح، مقصود از یقین، صرف وجود حالت روانی جزم در صاحب معرفت نیست؛ بلکه مقصود از آن، اعتقادی 
جزمی است که مطابق با واقع، ثابت و زوال ناپذیر نیز باشد. ‌این نوع یقین، اصطلاحاًً یقین بالمعنی الاخص خوانده 

میشود که در منطق و معرفت شناسی به همین معنا بهکار م‌یرود )مصباح یزدی، 1384، ص34(. 
اصـل اقـدام ردیه نویسـان در قلـم زنی بـه ایـن سـبک نـگارش، نشـان از آن دارد کـه رسیدن بـه یقین در 
اعتقـاد را ممکـن میداننـد. امکان و وجود شـناخت یقیـنی، علاوه بر  اینکه به لحاظ عقلی مورد قبول فیلسـوفان 
و معرفت شناسـان مسـلمان اسـت )طباطبـائی، 1397، ج1، ص67ـ68(، مـورد تأیید اسلام بـوده و در قرآن هم 
بـه آن اشـاره شـده اسـت؛ به گونه اکیـه در مـوارد متعدد، انسـان ها را بـه تحصیل یقیـن فراخوانـده: »...لَعَََلَّكَُُمْْ 
خِِآـرََةِِ هُُمْْ  بِلِِقِـاءِِ رََبِِّكُُـمْْ تُُقِِون�ـنََو« )رعـد: 2( و از کسـانی کـه بـه آخـرت یقیـن دارند، تمجید شـده اسـت: »...بِاِلْآ
يُُقِِون�ـنََو« )بقـره: 4(. دعـوت بـه یقیـن، از سـویی مؤید امکان شـناخت یقینی اسـت و ازسـویدیگر نشـانة آن 
اسـت کـه همـة معرفت هـای مـا بالفعل یقیـنی نیسـتند و تحصیل یقیـن در مواردی لازم اسـت. دربـارة اینکه 

چگونه میتوان به یقین مورد نظر دست یافت، قطعاًً معارف وحیانی کارایی دارد. 

2ـ1ـ3. مرجعیت معرفت نقلی در شناخت حقیقت دینی

ابزارهـای معرفـت حصـولی شـامل عقـل، حس و تجربـه، و نقل میشـود. بر این اسـاس، روش های دسـتیابی 
بـه معرفـت نیز شـامل روش هـای عقلی، حسی و تجـربی، و  همچنین نقلی میشـود. معرفت حـسی و تجربی، 
اگرچـه در مواجهـه بـا معجـزة انبیا قابل اسـتفاده اسـت، امـا در مواجهـه با مدعیـات دین های مختلـف کارایی 
نـدارد. معرفـت نقـلی نیـز ازآنجاکـه برآمـده از وحی الـهی و اعتقاد بـه قرآن کریم اسـت، تنهـا در همین قلمرو 
حجیت دارد و مورد پذیرش دانشـمندان مسـلمان اسـت. البته اگرچه اسـتناد به قرآن کریم برای غیرمسـلمانان 
حجیـت نـدارد، امـا میتـوان از کتـب خـود آنهـا و در قالب جـدل، حقیقت را روشـن کرد. حجیـت روش نقلی، 

دستکم در سه موضوع در بین ردیه نویسان نمود یافته است: 
الف( اشاره به تناقضات متنی: در برخی از ردیه ها کوشیده شده است که تناقضات عهد جدید برجسته 

شود. ‌این روکیرد، بیش از همه با نام محدثین و مخصوصاًً ابن حزم اندلسی و کتاب الفصل فی الملل والاهواء 
والنحل گره خورده است. او معتقد است که تمام آنچه در اناجیل آمده، به سه نفر برمیگردد: پولس، مرقس 
و لوقا. لازم به ذکر است، پولس که بزرگ ترین شخصیت این گروه است، هیچ گاه به عنوان حواری زیست 
نداشته است. جدا از این، باید گفت که این سه نفر نیز کلامشان را از پنج نفر نقل کرده‌اند که عبارت‌اند از: 
پطرس، متی، یوحنا، یعقوب و یهودا. این تعداد کافی نیست و متن را به تواتر نم‌یرساند )ابن حزم، 1416ق، 
ج1، ص3(. محدثین در روکیرد نقد حجیت، علاوه بر تلاش برای اثبات غیرمتواتر بودن عهدین، به تناقضات 
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موجود در ‌این متون نیز به طور مفصل استناد کرده‌اند. وجود این تناقضات باعث شده است که حجیت متن 
بیش‌ازپیش خدشه‌دار شود )قرافی، 1407ق، ص33(. برای نمونه، ابن حزم کی فصل از کتابش را به تناقضات 
عهد جدید اختصاص م‌یدهد و میگوید: در اناجیل، عیسی گاه فرزند خدا، گاه فرزند یوسف نجار، گاه فرزند 
داوود، گاه فرزند بشر خوانده میشود و گاه خود خداست که خلق مکیند و رزق م‌یدهد )ابن حزم، 1416ق، 
ج1، ص216(. هم‌زمان با ابن حزم اندلسی، ابوالمعالی جوینی نیز در بغداد به سراغ تناقضات تورات و اناجیل 
چهارگانه م‌یرود و در رسالة کوتاه خود مواردی محدود از آنها را ذکر مکیند )جوینی، 1409ق، ص33ـ55(. 
محدثین با استناد به عدم تواتر عهدین ازکیسو و برجسته کردن تناقضات آن ازسو‌یدیگر، نتیجه م‌یگیرند 
که برای شناخت درست و واقعی عیسی باید به سراغ منبعی متواتر و غیرمتناقض رفت که همانا قرآن کریم 

است. در واقع نتیجة این روکیرد، ارجاع به مسیح شناسی قرآنی است. 
ب( استناد به مسیح شناسی عهد جدید: قسمت مهمی از محتوای ردیه های مسلمانان بر مسیحیان شامل 

استفاده از آیات عهدین در اثبات بشریت حضرت عیسی و رد الوهیت اوست. بر همین مبنا، اناجیل هم نوا مورد 
استناد بسیاری از ردیه نویسان قرار گرفته است. بر اساس بسیاری از  آیات عهد جدید، حضرت عیسی؟ع؟، با اینکه 
دارای تولدی متمایز و غیرمتعارف بود، فراتر از کی نبی نبود و هیچ گاه ادعای الوهیت یا عناوین مشابه را نداشت. 
حتی در انجیل یوحنا نیز از واژة »نبی« برای حضرت عیسی؟ع؟ استفاده شده است )یوحنا 4: 44؛ 6: 14(. از 
همین روست که قاسم رسّّی در ردیة خود تصریح مکیند که مسیحیان  آیات کتاب مقدس را برخلاف ظاهرشان 
و طبق میل خودشان تأویل کردند تا بتوانند الوهیت عیسی مسیح را اثبات کنند )رسی، 1420ق، ص19(. استفادة 
نقضی از عهدین مستلزم شناخت عهدین و آشنایی با نسخه های مختلف آن به زبان های عبری، سریانی و عربی 

بوده، که این امر مورد اعتراف برخی مستشرقین هم قرار گرفته است )مادلونگ، 1400، ص157ـ158(.
ج( ذکر بشارات عهدین: ازسویدیگر، ازآنجاکه مهم ترین انتقاد مسیحیان در سده های نخستین به دین 

اسلام، مربوط به نبوت پیامبر اسلام؟ص؟ بوده است، لذا کسانی مانند علیبن ربن طبری که تازه مسلمان بود و 
 همچنین ابوالحسن عامری، کوشیدند در آثار خود با استناد به کتاب مقدس بشارت های عهدین را دربارة رسالت 
نبی مکرم اسلام؟ص؟ استخراج کنند که این امر مبتنی بر حجیت معرفت نقلی است )طبری، 1393ق، ص50؛ 
العامری، 1988م، ص68ـ70(. آنها معتقد بودند که پیشگوییهای انبیای بنیاسرائیل و برخی از آیات اناجیل )از 
جمله: اشعیا 46: 7ـ13؛ 49: 22ـ23؛ 63: 1ـ6؛ مزامیر 45: 48؛ متی 24: 2؛ لوقا 22: 50ـ51؛ یوحنا 14: 16(، در 
مورد نبوت پیامبر اسلام؟ص؟ است. ابوالحسن عامری باور داشت که راهبان مسیحی با تحریف عمدی واژگان 
اناجیل سعی کردند صراحت و روشنی بشارات عهد جدید را از بین ببرند و اگر  این عمل آنها نبود،  آیات بیشتری 
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دربارة پیامبر؟ص؟ قابل استخراج بود )العامری، 1988م، ص202(. مسلمانان به جد مکیوشیدند تا نشان دهند که 
اگر مسیحیان کتاب مقدس خود را درست قرائت کنند، متوجه میشوند که عهدین آمدن پیامبر اسلام؟ص؟ و امت 

او را پیشگویی کرده است )توماس و روگما، 1399، ص36(.

3ـ1ـ3. حجیت معرفت عقلی در ردیه نویسی

در آثار ردیه نویسان مسلمان، به خصوص معتزلیان، روش عقلی مکرر به چشم میآید. در همین راستا نخستین 
فیلسوف مسلمان، ابویوسف یعقوب بن اسحاق کندی، در ردیة خود صرفاًً به دلایل عقلی بسنده کرد و کوشید با 
استفاده از براهین منطقی، تثلیث را رد کند. او با طرح استدلال هایی به این نتیجه رسید که تثلیث در هر صورتی 
که فرض شود، نشان دهندة کثرت در ذات الهی است و امری متناقض است )Perier, 1920, p.4-5(. ناشئ 
 .)Thomas, 2008, p.64-66( را گرفته است  نتیجه  استدلال‌های مختلف، همین  آوردن  از  بعد  اکبر هم 
ردیه نویسان مسلمان، علاوه بر تثلیث، در به‌چالش کشیدن اعتقاد نصاری دربارة اتحاد لاهوت و ناسوت در شخص 
عیسی نیز از استدلال عقلی استفاده کرده اند. مسیحیان چرایی این اتحاد را تا حدی توصیف کرده و معتقد بودند 
که خداوند از روی لطف و رحمت، خود را متجسد کرده است؛ اما مسلمانان چگونگی آن را به چالش کشیدند 
)عبدی، 1397، ص134(. استفادة ردیه نویسان مسلمان از استدلالات عقلی در حالی بود که آثار نویسندگان 
مسیحی در همان دوران تقریباًً خالی از استدلال عقلی بود و آنها در اثبات عقاید خود بیشتر به ادلة نقلی و تا 

حدی هم تمثیل استناد مکیردند )عبدی، 1397، ص290(.
حجیـت شـناخت عقـلی را میتـوان از منظـری دیگـر نیـز در میان ردیه نویسـان مسـلمان پیگیـری کرد و 
آن لـزوم تأویـل و توجیـه در مواجهـه بـا بـرخی از فرازهـای کتـاب مقـدس اسـت. بـه دیگـر سـخن، در کنار 
خردگـرایی فلسـفی، بـا نـوعی عقل گـرایی تأویـلی هـم در ردیه هـا مواجهیـم. برای نمونـه، جاحظ بـر این باور 
اسـت، آیـاتی کـه دربـارة الوهیـت عیـسی مسیح در کتـاب مقدس ذکر شـده اند، صرفـاًً معنای مجـازی دارند و 
بـرای احتـرام بـهکار رفتـه شـده اند )جاحـظ، 1421ق، ص267(. لـزوم تأویـل، حـتی از سـوی شـخصیت هایی 
ماننـد غـزالی هـم ابراز شـد ه اسـت. مـشی ضدمشـائی او، در ردیـه اش بـر اعتقادات مسیـحی نیز ادامـه یافت؛ 
به گونه اکیـه تصریـح مکینـد: اينكـه علمـاى مسـيحى تناقض هـاى عقلـى اتحـاد عيسـى بـا خـدا را موجـه 
مىشـمارند، ناشـى از تقليـد از اهـل فلسـفه اسـت )غـزالی، 1410ق، ص26(. ازسـویدیگر، غـزالی بـرخلاف 
فلسـفه، علـم منطـق را موجـه میدانـد و در  این کتاب مکیوشـد که از قواعـد و اصطلاحات منطـقی در اثبات 
مقصـود خـود بهـره ببـرد. او در  ایـن کتاب از مفهـوم تأویل ـ به معنـای عبور روشـمند از ظاهر متـن به معنای 
ـ بهره های زیـادی میبـرد. او تصریح مکینـد که عبـارات و نصوص تا  مجـازی لفـظ بـر اسـاس قرینة عقلی ـ
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زمـانی کـه محـذور عقـلی پیـدا نکرده انـد، بایـد به همـان معنای لغـوی اخذ شـوند؛ اما اگـر متعـارض با عقل 
بودنـد، ناگزیـر بایـد توجیـه شـوند )غـزالی، 1410ق، ص32-33(. بـه دیگر سـخن، اصـل در باورهـای دینی، 
وجـوب تصدیـق معنـای ظاهـر و پرهیـز از تأویل اسـت؛ مگـر آنکه برهـان عقلی بر اسـتحاله یا بـطلان ظاهر 
اقامـه شـود و حمـل معنـای ظاهـری بـر وجود ذاتی دشـوار باشـد. او بر همین اسـاس عبـاراتی را کـه صراحتاًً 
عیـسی را انسـان معـرفی مکینـد، ماننـد نسـب نامه های بشـری یادشـده در ابتدای بـرخی اناجیل یا بـر افعال 
انسـانی ماننـد خـوردن و آشـامیدن دلالـت دارد، اخـذ بـه ظاهر مکینـد؛ و ازسـویدیگر، عبـارات و عناوینی را 
کـه مسیحیـان آن را دال بـر الوهیـت عیسی میدانند )مانند کلمه و پسـر خـدا بودن عیـسی(، به علت متعارض 
بـودن و عـدم امـکان جمـع با نصـوص دال بر انسـان بودن مسیـح، تفسیر موحدانـه مکیند )غـزالی، 1410ق، 
ص72-75( ازآنجاکـه مسیحیـان در اثبـات الوهیـت عیـسی غالبـاًً بـه انجیـل یوحنا اسـتناد مکیننـد، او نیز به 

آیات متعددی از همین انجیل استناد مکیند تا مدعای آنها را به چالش بکشد. 
2ـ3. مبانی انسان شناختی

ردیه های اسلامی بر مسیحیت، مبتنی بر برخی مبانی و پیش فرض های انسان شناختی است که باید از آنها در 
تدوین الگوی اسلامی مطالعات ادیان بهره جست. در ادامه به برخی از مهم ترین این مبانی پرداخته میشود. 

1ـ2ـ3. اختیار انسان

مقصود از اختیار انسان، توانایی انتخاب کی گزینه از میان گزینه های پیش رو، پس از سنجش میان آنهاست 
)مصباح یزدی، 1390، ج2، ص96(؛ حتی اگر انتخاب یکی از گزینه‌ها دشوارتر از گزینه های دیگر باشد. بنابر این، 
اشخاص مضطر و مکره نیز طبق‌ این تعریف، مختار به شمار میروند؛ چراکه آنها نیز بر انتخاب دو گزینة پیش 

رو )هرچند یکی از آنها به مرگ منتهی شود( توانایی دارند )مصباح یزدی، 1370، ج2، ص96(.
بر این اساس، نگاشتن ردیه ها زمانی موجه و منطقی به شمار میرود که مبنای نگارنده، مختار بودن انسان 
باشد. ردیه نویس در پی آن است که با کشف حقیقت و نمایاندن آن برای مخاطب، او را به راه درست هدایت 
آنها  اعتقاد ردیه نویسان مسلمان متوجه م‌یشویم که غالب  با دقت در مذهب و  از همین روست که  کند. 
معتزلیمسلک و مبرا از مکاتبیاند که در آنها ترویج جبر نهادینه شده است. با اعتقاد به اختیار انسان، او حقیقت 
را کشف مکیند و در صورت توجه به اشتباهش، مستبصر شده، به دین و مذهب درست و حق رهنمون میشود.

2ـ2ـ3. عبودیت و بندگی انسان

منظور از بندگی در ‌اینجا بندگی تکوینی است. بر اساس اعتقادات اسلامی، تنها خداوند است که آفرینندة موجودات 
دیگر و مالک حقیقی آنهاست. بر این اساس، انسان نیز با همة داراییهای مادی و معنویاش مملوک خداوند و 
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به معنای واقعی بندة اوست. یکی از مهم ترین مبانی ردیه نویسان مسلمان در مواجهه با مسیحیت، توجه به این 
از صفاتی است که طبق تصریح قرآن کریم،  انسان، به طور ویژه  نکتة اساسی بوده است. بندگی و عبودیت 
عیسی؟ع؟ خود را بر اساس آن معرفی کرد: »إِِنِّي عََبْْدُُ اللَّهِ�ِ آتانِيََِ الْكِِْتابََ وََجََعََلَنَِيِ نَبَِيًًِّا« )مریم: 30(. همین آیة 
قرآنی مبنای مهم و انگیزه‌ای اساسی برای دانشمندان اسلامی در مواجهه با آموزه‌های مسیح‌یای بود که عیسی 

را موجودی فرابشری و الوهی معرفی مکیردند. 
در همین راستا، معجزات حضرت عیسی؟ع؟ هم مورد توجه ردیه نویسان قرار گرفته است. در عهد جدید در کنار 
تعالیم حضرت عیسی؟ع؟ معجزات متعددی نیز به او نسبت داده شده است؛ همچون شفا دادن بیماران )مانند متی 
8: 2ـ3(؛ برکت دادن به غذا و تبدیل آن به تعداد زیاد )مانند لوقا 9: 12ـ18(؛ زنده کردن مردگان )مانند یوحنا 5: 
11ـ45( و راه رفتن روی آب )مرقس 6: 45ـ51(. حضرت عیسی؟ع؟ در ضمن انجام این معجزات شگرف، هرگز 
سخنی مبنی بر ‌اینکه این معجزات نشانگر خروج او از دایرة عبودیت‌اند، بیان نکرده است. ‌این امر، برخلاف ادعای 
برخی از مسیحیان است که این معجزات را نشانة معبود بودن عیسی م‌یدانستند؛ مثلًاً ابوقراح، از متکلمان ملکائی، 
پس از مقایسة معجزات عیسی با دیگر انبیا نتیجه ‌م‌یگیرد که عیسی معجزات را فقط با قدرت خود انجام م‌یدهد؛ 

 .)Newman, 1993, p.306( درحالکیه دیگر انبیا از طریق اراده و قدرت خدا عمل مکیردند
از دیدگاه غزالی، این معجزات فرابشری بودن عیسی را اثبات نمکینند؛ زیرا اولًاً بنا بر گفتة عهد عتیق، ایلیا 
و الیشع هم مرده زنده کرده اند )اول پادشاهان 17: 17ـ19؛ دوم پادشاهان 4: 18ـ37(؛ حتی یوشع جلوی خورشید 
را گرفت )یوشع 10: 13(؛ ولی کسی ادعای گزافی دربارة آنها نکرده است؛ ثاناًًی در مقایسة عیسی با دیگر انبیا، 
آنها هم معجزات مختلفی انجام داده اند؛ اما کسی آنها را موجودات الهی حساب نکرده است؛ به ویژه آنکه میتوان 
معجزات آنها را قویتر از معجزة عیسی دانست؛ مثلًاً حضرت موسی؟ع؟ عصا را تبدیل به مار کرد )خروج 4: 3؛ 
7: 10( . این کار به نوعی از احیای اموات هم بالاتر است؛ چون در واقع به جسم جامد و جسم بیجان حیات 
بخشیده است. بر این اساس، کثرت یا شدت معجزات نه تنها نشانة الوهیت نیست، بلکه در چهارچوب نبوت و 

عبودیت قابل تبیین است )غزالی، 1410ق، ص28(. 
آنچه گفته شد، به اضافة شهادت های متعدد کتاب مقدس که به انسانیت عیسی اشاره مکیند )مانند متی 
24: 36؛ مرقس 13: 32؛ یوحنا 8: 40؛ اعمال رسولان 2: 22(. نشان از آن دارد که عیسی این معجزات را صرفاًً 
برای اثبات رسالت خویش با اذن الهی انجام م‌یداده است )غزالی، 1410ق، ص29؛ ماتریدی، 1986م، ص210(

3ـ2ـ3. وجود سرشت مشترک در میان انسان ها

بر اساس مبانی انسان شناختی اسلامی، آدمیان با وجود تفاوت هایشان با کیدیگر، سرشتی مشترک دارند که 
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اصطلاحاًً »فطرت« نامیده میشود. از شواهد وجود چنین سرشتی این است که همة انسان ها در احکام اولیة 
عقل نظری )مثل محال بودن اجتماع نقیضین( و عقل عملی )مثل لزوم عدالت ورزی( با کیدیگر اتفاق نظر دارند 
و از تمایلاتی فراحیوانی، مانند حقیقت جویی، فضیلت خواهی و کمال طلبی بهره میبرند )رجبی، 1380، ص124(. 
 همچنین با مراجعه به آیات و روایات این نکته به دست میآید که درجاتی از شناخت شهودی خداوند و گرایش 
به او از آغاز آفرینش در وجود همة انسان ها به ودیعه نهاده شده است؛ چنانک‌ه قرآن میفرماید: »فََأََقِِمْْ وََجْْهََكََ 

...« )روم: 30(. لِلِدِِّنِِي حََنًِاًفي فِِطْْرََتََ ا�للَّهِِ الَّتَِيِ فََطََرََ النَّاَسََ عََلَيَْْها لا تََبْْدِِلََي لِخََِلْقِِْ ا�للَّهِِ
یکی از مبانی ردیه نویسان مسلمان توجه به همین سرشت مشترک انسانی بوده است. بیشترین توجه به این 
اصل، در مورد تنبه به اصل توحید است. ازآنجاکه فطریات را میتوان به سه قسم بینش، گرایش و توانش تقسیم 
کرد، یکی از مصادیق بینش و  همچنین گرایش فطری، توحید است؛ یعنی انسان ها کی خدا را میشناسند و 
به چالش کشاندن  با  بوده است که  این  دارند. کوشش ردیه نویسان  تمایل و گرایش  به کی معبود   همچنین 
آموزه هایی مثل تثلیث و تجسد، در واقع انسان ها را به شناخت فطری خود رهنمون کنند. آنها بیش از آنکه بر 
توانش فطری مخاطب تأیکد کنند، بر بینش ها و گرایش های فطری او، به ویژه توحید، تمرکز کرده اند. گفتنی 
است که برخی از روایات، آیة پیش گفته )روم: 30( را به طور خاص به معنای فطری بودن توحید دانسته اند: »...

مهرطف جًاًعیم یلع الدیحوت« )کلینی، 1363، ج2، ص12(.
3ـ3. مبانی الهیاتی

در محتوای ردیه های اسلامی بر مسیحیت، مبانی و پیش فرض های متعدد الهیاتی قابل استخراج است. البته این 
مبانی از حیث اهمیت و  همچنین قابلیت الگوبرداری برای تدوین علم الادیان اسلامی کیسان نیست؛ از این رو به 

مهم ترین آنها از  این حیث اشاره مکینیم. 

1ـ3ـ3. توحید در الوهیت و نقد تثلیث

اعتقاد به کیتایی خدا در دین اسلام محوریترین عقیده است. اهمیت توحید را میتوان به وضوح در آیات قرآن 
و  همچنین میراث مکتوب و سیرة بزرگان دین یافت. توحید در کتب اعتقادی به مراتب مختلفی تقسیم میشود 
که عبارت اند از: توحید ذاتی، توحید صفاتی، توحید در خالقیت، توحید در مالیکت، توحید در ربوبیت تکوینی، 
توحید در ربوبیت تشریعی، توحید در الوهیت و عبادت، و توحید افعالی )جمعی از نویسندگان، 1397، ص93ـ106(. 
اگرچه از لحاظ ایمانی، اعتقاد به همة این مراتب لازم است، اما در مواجهه با افکار رقیب و با توجه به اقتضائات 
زمانه، تأیکد بر  این مراتب به صورت کیسان نبوده است. از باب نمونه میتوان به وضوح مشاهده کرد که تمرکز 
و تفصیلی که در گذشته بر توحید صفاتی در کتب کلامی وجود داشت، امروزه دیده نمیشود؛ و بالعکس، امروزه 
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برخلاف صدر اسلام، در مورد توحید افعالی بیشتر قلم فرسایی م‌یشود. ازهمین‌رو باید توجه داشت که ردیه نویسان 
بر مسیحیت، اگرچه به عنوان کی مسلمان قاعدتاًً تمام مراتب توحید را قبول داشتند، اما آن مرتبه ای که بیشترین 

کارکرد جدلی را داشت، توحید در الوهیت و عبادت بود؛ زیرا مستقیماًً با آموزة تثلیث مسیحی تعارض داشت. 
در قرآن کریم از زبان نصارا نقل شده است که مسیح را ابن الله میدانند )توبه: 30(. قرآن کریم  این اعتقاد 
را رد کرده و قائل به آن را کافر خوانده است )مائده: 17(.  همچنین در آیة 73 سورة مائده به صراحت میفرماید: 
»لَقَََدْْ كََفََرََ الَّذَِِينََ قالُوُا إِنََِّ ا�للَّهََ ثالِثُُِ ثَثَلاةٍٍَ...«. مفسران غالباًً این آیه را به عقیدة تثلیث نصاری مربوط دانسته و ذیل 
آن به سه گروه موجود مسیحیان در بین مسلمانان، یعنی ملکائیان، یعقوبیان و نسطوریان، اشاراتی داشته اند 
)ابن عباس، بیتا، ص86ـ98؛ ابنکثیر، 1406ق، ج1، ص603ـ605(. وجود چنین تصریحات قرآنی سبب شد که 

ردیه نویسی بر مسیحیت، بیش از هر چیز بر نفی الوهیت مسیح و تثلیث متمرکز شود. 
به جز بحث مشرکانه بودن این آموزه، اختلاف گروه های مسیحی در مورد طبیعت عیسی مسیح هم به شدت 
مورد توجه ردیه نویسان مسلمان قرار گرفت. جاحظ میگوید: اگر شخصی عزم خود را جزم کند و تمام نیروی عقل 
خود را بهکار گیرد تا عقیدة نصارا دربارة مسیح را بفهمد، نخواهد توانست: اگر با نصرانی نسطوری خلوت کنی و از 
او دربارة مسیح بپرسی، پاسخی خواهد داد که اگر همان پرسش را از برادر و خواهر وی بپرسی، پاسخی دیگر خواهند 
داد. همة ملکائیه و یعقوبیه نیز چنین‌اند )جاحظ، 1421ق، ص267(. ‌همچنین حسن بن‌ایوب از بزرگان معتزلی م‌یگوید: 

پیروان هیچ دینی به‌اندازة نصاری در معبود خود اختلاف نظر ندارند )عبدی، 1399، ص232(.
جنبة مهمی از محتوای ردیه ها بر تثلیث، به اشکالات عقلی آن برمیگردد. علاوه بر قاسم رسی که در ردیة خود 
اجمالًاً به این اشکالات اشاره کرده است، به طور خاص نخستین فیلسوف مسلمان، کندی، کوشید آموزة تثلیث را فقط 
با تیکه بر دلایل عقلی رد کند. او دستک‌م با سه استدلال به این نتیجه م‌یرسد که تثلیث نشانة تریکب و کثرت در 
ذات الهی است و تناقض درونی دارد و در نتیجه وحدانیت خداوند را خدشه‌دار مکیند )Perier, 1920, p.8-12( چنین 
استدلال هایی نشان م‌یدهند که نقد عقلانی مسلمانان بر تثلیث، از درون نگرش توحیدی برمیخاست و نه صرفاًً از 

بیرون آموزة مسیحی؛ زیرا هر گونه تعدد در ذات را ناسازگار با بساطت الهی م‌یدانستند. 
با وجود صراحت بیان قرآن کریم در نفی الوهیت عیسی، مسیحیان حاضر در قلمرو اسلامی کوشیدند در رد 
اشکالات عقلی بر تثلیث، آن را در چهارچوب کلام معتزله برای مسلمانان توضیح دهند. بر این اساس، آنها در 
کتاب های مختلفی پسر و روح را به ترتیب صفات علم و حیات خداوند تلقی کردند )عبدی، 1399، ص215(. در 
جواب این ادعا، ردیه نویسان در آثار خود این همانی اقانیم و صفات را به سختی به چالش کشیده اند. ازآنجاکه 
متکلمان معتزلی صفات را عین ذات خدا میدانستند، انتظار داشتند که مسیحیان نیز اقانیم را عین ذات بدانند. 
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در کلام اسلامی، خداوند صفات متعدد و فراوانی دارد. ‌ایراد مسلمانان این بود که اگر اقانیم صفات اله‌یاند، پس چرا 
وی فقط دو صفت دارد؟ سپس این اعتراض را مطرح کردند که اگر اقانیم عین ذات‌اند، پس لزومی ندارد که هر کدام 
از آنها غیر کیدیگر و غیر جوهر باشد؛ اما اگر غیر ذات باشند، پس مسیحیان به وجود چند خدا باور دارند. به دیگر 
سخن، ردیه نویسان معتقد بودند که چون خداوند صفات دیگری هم دارد، بنابر‌این اگر اقانیم صفات خدا هستند، پس 
تعداد آنها باید بیشتر از سه باشد. برای نمونه، ناشئ اکبر، یکی از بزرگان معتزله، در همین زمینه معتقد است: اگر اقانیم 
سه گانه هم جوهرند، پس چرا ابوت فقط مختص اب است؟ و اگر در بین اقانیم، از نظر جوهر هیچ تفاوتی وجود ندارد، 

.)Thomas, 2008, p.36( پس از چه طریقی میتوان یکی را پدر و دودیگر را پسر و روح‌القدس نامید
به جز اشکالات عقلی بر تثلیث و رد توجیه دانشمندان مسیحی، ردیه نویسان مسلمان کوشیدند که از جنبة 
درون متنی و با استناد به خود کتاب مقدس نیز ادعای مسیحیان را به چالش بکشند. در همین زمینه به‌ آیات 
مختلفی استناد شد که البته میزان استناد و توجه به آنها متفاوت است. یوحنا 20: 17 یکی از  آیاتی است که هم 
امام رضا؟ع؟ در مناظرة خود و هم متکلمان مسلمان به طور پیوسته به آن ارجاع داده اند تا انسان بودن عیسی را 
اثبات کنند. بر اساس این  آیه، عیسی به مریم مجدلیه میگوید: »...مرا لمس نکن؛ چه هنوز به سوی پدر بَرَ 
نشده ام. لکی نزد برادرانم برو و  ایشان را بگوی به سوی پدر خویش و پدر شما بَرَ میشوم؛ به سوی خدای خویش 

و خدای شما« )ابن بابویه، بیتا، ص420ـ422(.

2ـ3ـ3. حجیت و تحریف ناپذیری قرآن کریم 

قـرآن معجـزة جاویـد پیامبـر اسلام؟ص؟ و متـن اصلی دین اسلام اسـت که الفـاظ آن عیناًً بـر پیامبر اسلام؟ص؟ 
وحی شـده اسـت. بـرخلاف کتاب هـای مقـدسی کـه از منظـر مسـلمانان دچـار تحریف شـده اند، قـرآن کریم 
بـدون زیـاده و نقصان حفظ شـده اسـت. اعتقاد بـه این کتاب آسـمانی و حجیت متن آن یـیک از پیش فرض ها 
و مبـانی مهـم ردیه نویسـان مسـلمان اسـت. مبنـا بـودن قـرآن کریـم در ردیه هـای مسـلمانان بـر آموزه های 

مسیحیت دستکم به دو صورت مصداق پیدا مکیند: 
الف( هدایت به مسیح شناسی قرآنی: عیسی مسیح بر اساس آیات قرآنی از پیامبران اولواالعزم خداست که 

دارای تولدی خارق العاده و  همچنین معجزات متعدد بوده است. او همة کرامات خویش را ذیل »اذن خدا« تعریف 
مکیرد و هیچ گاه ادعای خدایی نکرد. در واقع، تمام تلاش ردیه نویسان بهکرسی نشاندن مسیح شناسی قرآن 

به وسیلة زدون و رد کردن پیرایه های غالیانة مسیحی است. 
ب( پیراستن ساحت قرآن از مدعیات مسیحی: از میان سه فرقة مسیحی موجود در شبه جزیرة عربستان، 

ملکائیه نخستین گروهی بودند که زبان عربی را به عنوان زبان دوم خود برگزیدند و توانستند در تأیید تعالیم خود، 
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از تعالیم قرآن استفاده کنند. در ادامه، بزرگان یعقوبیه و نسطوریه هم زبان عربی را به عنوان زبان دوم برگزیدند. 
بزرگان مسیحی کوشیدند که از آیات قرآن در راستای اثبات عقاید خود، به ویژه تثلیث، بهره ببرند. برای نمونه، 
ابوقره که یکی از بزرگان ملکائیان است، در مجادلة خود با متکلمان مسلمان، بیش از شصت بار به قرآن اشاره 
کرد تا نشان دهد که آموزه های مسیحیت، از جمله بنوت عیسی، تثلیث، تجسد و... مورد تأیید قرآن است )دکی، 
2007م، ص67ـ80(. البته این به معنای قبول آسمانی بودن قرآن از سوی آنان نبود. آیة 171 سورة نساء بیش 
از آیات دیگر مورد استناد قرار گرفته است. استناد به قرآن پیامد مهمی داشت؛ چراکه به‌عنوان روشی برای متقاعد 
کردن مخالفان بهکار رفت. به دیگر سخن، این پدیده موقعیتی پارادوکسکیال ایجاد کرد: ازکیسو قرآن به متن 
مورد استناد مسیحیان تبدیل شد؛ و ازسویدیگر همین استناد امکان نقد آنان را برای متکلمان مسلمان فراهم 
ساخت. ازآنجاکه اعتقاد مسلمانان به تحریف عهدین باعث شده بود که زمینة مشتریک برای گفت وگو حاصل 
نشود، استناد مسیحیان به قرآن باعث شد که مسلمانان بتوانند با آنها بحث کنند و تفسیر آنها از آیات قرآن را 

با سؤال مواجه کنند. لذا قسمتی از ردیه ها به رد استناد مسیحیان به این آیات اختصاص یافت. 

3ـ3ـ3. نبوت و عصمت پیامبران الهی

بر اساس آیات قرآن، کی مسلمان باید به تکتک انبیای الهی ایمان داشته باشد )بقره: 286(. آنها  همچنین معصوم و 
مبرا از گناه‌اند. حتی اگر کسی پیامبر اسلام؟ص؟ را قبول داشته باشد و در نبوت کی پیامبر، از جمله حضرت عیسی؟ع؟، 
تشکیک کند، یکی از ضروریات دین را انکار کرده است. یکی از مهم ترین مبانی ردیه نویسان، برخلاف دیگر رقبای 
مسیحیت، مانند یهودیان و ملحدان، اعتقاد به نبوت و عصمت حضرت عیسی؟ع؟ و  همچنین احترام فوق‌العاده برای 
حضرت مریم؟ع؟ است. مسلمانان تولد غیرعادی عیسی و  همچنین اکثر معجزات یادشده در عهدین را که منسوب به 
حضرت عیسی؟ع؟ است، میپذیرند؛ اما در جای خود، اعتقادات کلیسایی حول محور او، از جمله الوهیت، را رد مکینند. 

نتیجه گیری

اگرچه روکیرد مسلط به مطالعات ادیان در فضای آکادمکی معاصر بیشتر متأثر از سنت غربی علم ادیان است، 
اما این روکیرد، غالباًً بر مبنای توصیف های ارزش نسبیگرا و تجربه گرایانه شکل گرفته است و در بسیاری از 
موارد، ساحت وحی، فطرت توحیدی انسان و مقام انبیای الهی را به عنوان مؤلفه های بنیادین معرفت دینی در 
حاشیه قرار میدهد.  این وضعیت، ضرورت تأمل در امکان و چگونگی تدوین الگویی اسلامی برای مطالعات 
ادیان را به طور جدی مطرح میسازد. در  این میان، میراث علمی مسلمانان در قالب آثار ملل و نحل و به ویژه 
ردیه های نگاشته شده بر ادیان رقیب، ظرفیتی مهم برای بازسازی مبانی نظری علم ادیان اسلامی فراهم مک‌یند. 
مقالة حاضر با تمرکز بر ردیه های مسلمانان بر مسیحیت کوشید تا بخشی از ‌این میراث را واکاوی کند و مبانی 
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معرفت شناختی، انسان شناختی و الهیاتی نهفته در آن را استخراج و صورت بندی نماید. دستاورد اصلی این پژوهش، 
ارائة مجموعه ای منسجم از پیش فرض های نظری است که میتواند به عنوان شالودة مفهومی الگوی اسلامی 

مطالعات ادیان مورد استفاده قرار گیرد. 
از منظر معرفت شناختی، مبانی استخراج شده نشان میدهد که ردیه نویسی اسلامی بر امکان دستیابی به 
یقین و حجیت هم زمان معرفت عقلی و نقلی استوار است. این در حالی است که الگوی رایج غربی علم ادیان، 
برهانی و نقل معتبر،  بر عقل  تأیکد ردیه نویسان مسلمان  بر معرفت حسی و تجربه گرایانه تیکه دارد.  عموماًً 
چهارچوب معرفتی متفاوتی را رقم م‌یزند که امکان داوری انتقادی دربارة آموزه‌های دینی را از منظر درون‌وحیانی 

و عقلانی توأمان فراهم میسازد. 
در سـطح انسان شـناختی، توجـه بـه اختیـار انسـان، عبودیـت در برابر خداونـد و اعتقاد به فطرت مشـترک 
و توحیدگـرای بشـری، از پیش فرض هـای اسـاسی ردیه نویـسی اسلامی به شـمار میرود.  ایـن مؤلفه ها، اگرچه 
در ردیه هـای مـورد بـررسی بیش از همه در راسـتای اثبات بشـریت حضـرت عیسی؟ع؟ و نقد الوهیـت او بهکار 
رفته انـد، امـا ظرفیـت آن را دارنـد کـه در مواجهـه با انسـان مـدرن و جریان های معنـوی نوپدید نیـز به عنوان 

مبانی تحلیلی و راهبردی مورد استفاده قرار گیرند. 
از حیث الهیاتی، ردیه های اسلامی بر مجموعه ای از مبانی کلامی استوارند که در میان آنها، توحید جایگاهی 
محوری و بنیادین دارد. تأیکد غالب ردیه نویسان مسلمان بر توحید در الوهیت، پاسخی مستقیم به آموزة تثلیث 
در مسیحیت بوده است. با این حال در الگوی جامع علم ادیان اسلامی، همة مراتب توحید، از جمله توحید در 
ربوبیت و عبادت، متناسب با نوع و منش رقیب فکری باید مورد توجه قرار گیرد. اعتقاد به قرآن کریم و حجیت 
و تحریف ناپذیری آن نیز یکی دیگر از مبانی اصلی ردیه نویسی اسلامی است که هم در تثبیت مسیح شناسی 
قرآنی و هم در دفاع از مرجعیت تفسیری قرآن در برابر استنادهای گزینشی و تفسیر به رأی مسیحیان نقش 
تعیینکننده ای ایفا کرده است. افزون بر این، باور به نبوت و عصمت حضرت عیسی؟ع؟ موجب تمایز اساسی 
ردیه نویسی اسلامی از نقدهای یهودی یا الحادی شده است و نشان میدهد که نقد اسلامی مسیحیت، نه نفی 

مقام عیسی؟ع؟، بلکه مخالفت با ارتقای او از مرتبة نبوت به الوهیت است. 
در نهایت، هرچند الگوی اسلامی مطالعات ادیان، علاوه بر مبانی مستخرج از ردیه ها، نیازمند مؤلفه های 
روش شناختی و تمدنی گسترده تری است، اما یافته های این پژوهش به روشنی نشان میدهد که ردیه نویسی 
برای  قابل توجهی  بلکه واجد ظرفیت نظری  نیست؛  به مسیحیت  تاریخی و جدلی  اسلامی صرفاًً واکنشی 

بنیان گذاری و تقویت الگوی اسلامی علم ادیان در روزگار معاصر است. 
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Abstract
One of the principal elements of modern Western civilization that has 
encompassed both the world and humanity is modern Western science. 
Modern science, including the human sciences, possesses its own 
specific epistemological, ontological, anthropological, and axiological 
foundations and is rooted in them. The acceptance of these sciences 
necessitates submission to these foundations and presuppositions. This 
study, employing a descriptive-analytical method, seeks first to identify 
the anthropological foundations of modern science and subsequently 
to critique them in light of an exposition of their consequences and 
implications. Based on the findings, the anthropological foundations 
of modern science—which include naturalism, the negation of 
ultimate purposes and ends, anthropocentrism, individualism, 
mechanomorphism, and the reification of the human being—entail 
consequences such as alienation, spiritual crisis, nihilism, lifestyle 
transformation, the destabilization of the family institution, and the 
projection of a dangerous future.
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چکيده
یکی از عناصر اصلی تمدن جدید غربی که عالم و آدم را فراگرفته، علم ‌مدرن غربی است. علم مدرن 
که از جملة آن علوم انسانی است، دارای بنیان های معرفت شناختی، هستیشناختی، انسان شناختی 
و ارزش شناختی خاص  خود است و در آنها ریشه دارد. لازمة پذیرش این علوم، تن دادن به این 
مبانی و پیش فرض هاست. این تحقیق با روش توصیفی ـ تحلیلی درصدد است تا در مرحلة نخست 
به شناسایی مبانی انسان شناختی علم مدرن و در مرحلة بعد به نقد آن در سایة بیان پیامدها و نتایج 
آن بپردازد. بر اساس نتایج به دست آمده، مبانی انسان شناختی علم مدرن که شامل طبیعت گرایی، 
نفی اهداف و غایت  عالی، انسان محوری، فردمحوری، ماشین  انگاری و شیء وارگی انسان است، 
پیامدهایی چون ازخودبیگانگی، بحران معنوی، پوچ  گرایی، تغییر سبک زندگی، تزلزل نهاد خانواده 

و ترسیم آینده ای خطرناک به همراه دارد.

کليدواژه ها: انسان شناسی علم مدرن، مبانی و پیش فرض ها، نتایج و پیامدها.
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مقدمه

يکي از عناصر اصلي تمدن جديد غربي، علم‌ مدرن )از جمله علوم انساني جديد( است. در میان فیلسوفان علم 
معمول است که بگویند علم بر پیش فرض های معینی بنا شده است و این پیش فرض ها کل مشغلة علمی را 
شکل میدهند و در کنار کیدیگر تصویری از خصایص اساسی جهان به دست میدهند که علم در چهارچوب آن 
تصویر عمل مکیند )پترسون و دیگران، 1379، ص383(. بر این اساس، علم مدرن نیز دارای جهان بینی خاص 

خود است و دارای دیدگاه ها و پیش فرض هایی در زمینة معرفت، هستی، انسان و ارزش هاست. 
اما  بيابيم؛  انساني اسلامي دست  ايجاد تمدن نوين اسلامي لازم است به توليد علوم  ازسوي ديگر، براي 
پرسش مهمي در اين زمینه مطرح مي شود و آن اینکه چرا بايد به توليد علوم انساني بپردازیم و چرا نبايد علم 
مدرن را با همة اقتضائات و پیامدهایش بپذيريم. در پاسخ به اين پرسش به‌صورت کلي گفته مي شود که علم 
مدرن غربي علاوه بر نقص و اشکالات روبنايي، داراي بنيان هاي ناپذیرفتنی است؛ يعني علم مدرن )از جمله 
علوم انساني( داراي پيش فرض ها و مباني معرفت شناختي، هستي شناختي، انسان شناختي و ارزش شناختي خاص 
خود است که از نظر علمي قابليت پذيرش ندارند؛ اما کمتر نویسندگان به صورت مستقل به بررسی این مبانی و 
پیش فرض ها پرداخته اند. در این تحقیق به روش توصیفی ـ تحلیلی به نقد و بررسی مبانی و پیش فرض های 
انسان شناختی علم مدرن در سایة پیامدهای آن پرداخته میشود. بر این اساس، سؤال اصلی این تحقیق چنین 
است: نتایج و پیامدهای علم مدرن در حوزة انسان شناسی چیست؟ برای دستیابی به پاسخ، لازم است ابتدا به 

مبانی و پیش فرض های انسان شناختی علم مدرن بپردازیم. 
در خصوص پیشینة خاص این تحقیق دو مقاله با عناوین »ویژگیهای علم مدرن با تأیکد بر علوم انسانی« و 
»صورت بندی مدرنیته و پسامدرنیسم: معرفت شناسی، هستیشناسی و انسان شناسی« در دسترس است. در مقالة نخست، 
نویسنده بدون مشخص کردن حوزة ویژگیها، عناصری چون عقل گرایی افراطی، سلطة شناخت حسی و تجربی، 
ماده گرایی و دنیاگرایی، بیتوجهی به غایت هستی، مهمل خواندن گزاره های دینی و فلسفی و جدایی دانش از ارزش را 
به عنوان ویژگیهای علم مدرن برمیشمارد. چنانکه پیداست، نویسنده درصدد بیان مستقیم مبانی و پیش فرض های 
انسان شناختی علم مدرن نیست. در مقالة دوم نیز نویسندة محترم با تأیکد بر ویژگ‌یهایی چون خودمختاری، فاعلیت و 
سوژگی و امثال آن به دیدگاه هایی در انسان شناسی مدرن اشاره مکیند، بدون اینکه به مبانی و پیش فرض های 

انسان شناسی علم مدرن بپردازد. 

1. علم  مدرن

کلمة »مدرن« و مشتقات آن از کلمة لاتين Modus به معناي »اندازه گيري« و در مقام ارزیابی زمان به معناي 
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»هم اينک« گرفته  شده است. همة صورت های بعدي واژة »مدرن« از همين کلمه و کلمة متأخر و مشتقِِ لاتين 
Mondernus گرفته شده اند )گيلسپي، 1398، ص44؛ کهون، 1381، ص11(. 

کاسيدوروس )Cassidorus( اين واژه را در قرن ششم بهکار گرفت تا دوران خود را از دوران نويسندگان 
متقدم رومي يا دوران متألهان دورة آبا تميز دهد. واژة Modernitas در قرن دوازدهم براي متمايز کردن آن 
دوران از دوران هاي گذشته استفاده شد. کمي بعد اين کلمه رفته رفته به گفتار عمومي راه يافت. دانته کلمة 
ايتاليايي Modern را در حدود سال 1300م بهکار گرفت و نيکولاس اهل اُرُِِشم )Nicolas of Oreme( به 
سال 1361م از واژة فرانسوي Moderne استفاده کرد؛ اما اين کلمه تا پيش از سال 1460م براي متمايز کردن 
»دوران باستان« از »دوران مدرن« بهکار گرفته نمي شد و تا پيش از قرن شانزدهم آن را در معناي معاصر کلمه، 
يعني براي متمايز کردن قسمتي از دورة تاريخي مشخص بهکار نمي بردند. کلمة انگليسي Modern در ارجاع 
به دوران هاي مدرن، اولین بار در سال 1585م استفاده شد و واژة مدرنيته تا پيش از سال 1627م بهکار برده 

نمي شد )گيلسپي، 1398، ص44(. 
چنانکه بيان شد، کلمة »مدرن« در معناي امروزي عملًاً تا پيش از قرن شانزدهم کاربردي نداشت و از آن زمان 
 George Horn /( به بعد صرفاًً نوعي سبک هنري بود. درواقع تنها در قرن هفدهم بود که اولین بار گئورگ هورن
1666م( و سپس مهم تر از او کريستوفوس سلاريوس )Christophus callarius / 1696م(، تاريخ جهاني را در 

قالب سه بخشي توصيف کردند که بر طبق آن، دوران باستان تا زمان کنستانتين، و قرون‌ وسطا تا زمان امپراتوري روم 
شرقي ادامه يافت و تاريخ جديد )Historia Nova( در قرن شانزدهم آغاز مي‌شد )گيلسپي، 1398، ص47(.

مدرن خواندن علم به اين سبب است که هنگام توّّکن علم‌ مدرن، در علوم رايج قرون وسطا و پيش از آن، 
به لحاظ روش، غايت و شاخصه هاي مهم، تغییراتی رخ داد که ماهيت اين علم را از آنچه در گذشته بود، متمايز 
کرد. به همين جهت، علمي که تفاوت اساسي با علوم پيش از خود داشت، علم مدرن ناميده شد. در غرب از اين 

علم با اصطلاح Science يا Modern Science ياد مي شود. 
بر این اساس، علم مدرن را مي توان چنین تعريف کرد: »معرفت در مورد ساختار و رفتار جهان طبيعي و 
فيزيکي بر اساس حقايقي که مي توانيد اثبات کنيد« )Oxford, 2002, p.1142(. مراد از اثبات کردن، اثبات 
از  آزمايش گذشته است و نظريه هاي علمي  بوتة  از  آزمايش است. شناخت علمي شناختي است که  بوتة  در 

واقعيت هايي به دست مي آيند که از مشاهده و تجربه حاصل شده اند )چالمرز، 1374، ص9(. 
بدون شک تبلور علم‌ مدرن، از قرن هفدهم ميلادي همراه با انقلاب علمي گاليله، هاروي، هابز، دکارت، 

بويل، لايبنيتس و نيوتن بوده است )کهون، 1381، ص13(. 
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2. انسان شناسی علم مدرن

فهـم علـم مـدرن از انسـان در چهارچـوب جهان بیـنی جدیـد معنـا و مفهـوم پیـدا مکینـد؛ یعنی دیـدگاه علم 
مـدرن از انسـان، فـارغ نبـوده و جـدا از هستیشـناسی و جهان شـناسی علـم جدیـد نیسـت؛ بلکه تابـعی از آن 
اسـت. بـرخی از مبـانی هستیشـناختی علـم مـدرن عبارت انـد از طبیعت گـرایی، تلـقی مکانیـیک از طبیعت و 
جهـان، و نـفی غایـت و حکمت از جهان )حسـنی آمـلی، 1402، ص41ـ50(. فهـم علم مدرن از انسـان نیز بر 
اسـاس همیـن مبـانی صـورت میگیـرد و در چهارچـوب همین معـانی و مبـانی معنا و مفهـوم مییابـد. با این 

مقدمه به بیان اصول انسان شناسی علم جدید میپردازیم.
1ـ2. طبیعت گرایی در انسان

 Dawes,( با توجه به دیدگاه هستیشناسانة علم جدید که همة هستی را در طبیعت و ماده خلاصه مکیند
p.4-5 ,2009(، در خصوص انسان نیز علم جدید چنین اصلی را جاری میداند و این امر در عصر جدید محور 

بحث فلسفی شده و سنت فکری و انسان شناختی خاصی را پدید آورده است که تا به امروز پابرجاست. 
ایـن گرایـش بـه جانـب طبیعت، یـک رأی ضـد مابعدالطبیعی و بـه عبـارت دقیق تـر، »ماده انگارانة« قائل 
بـه خودگـرایی طبیـعی و خداناگرایی انسـان و عالم اسـت. مقصـود از طبیعـت در اینجا طبیعت پیراسـته از خدا 
و پیراسـته از ارواح اسـت؛ یعـنی عالـمی ماشیـنی و خـودکار کـه طبـق قوانیـن معیـنی کار مکینـد )دیرکس، 

1380، ص71؛ شلدرکی، 1401، ص47ـ48(.
بر همین اساس، فویرباخ متافیزکی را به جای اینکه حقیقتی دربارة جهان بداند، بازتاب احساسات درونی 
انسان میداند )استیونس، 1368، ص85(. نیچه نیز خدا را مرده میپندارد )نیچه، 1381، ص301( و درصدد است 
)استیونس، 1368،  تنظیم کند  انسانیت  بر محور  را صرفاًً  نو درافکند و هدف زندگی  از  را  بنیادهای زندگی 
ص132ـ133(. راسل نیز تأیکد داشت که خدا وجود ندارد و تصور خدا را فینفسه متناقض میدانست )استیونس، 
1368، ص135(. اسکنیر نیز برای اعتقاد به خدا مبنای علمی سراغ ندارد )استیونس، 1368، ص154(. به همین 
دلیل است که مخلوقیت انسان نفی م‌یشود؛ چنانکه فروید انسان را محصول تکامل طبیعی و تابع قوانین فیزکی 
و شیمی میداند )استیونس، 1368، ص110(. پل تیری دهولباخ نیز انسان را محصول قانونمندیهای طبیعی 
»ماده و حرکت« میخواند و این اصل را، هم در مورد احساس ها و تجربه های فیزیکی و فیزیولوژیکی انسان و 
هم در مورد اندیشه، ارزش گذاریها و افعال روانی و اخلاقی صادق میداند )دیرکس، 1380، ص72(. او تأیکد 
مکیند که انسان باید خود را از قید همة بت ها و اوهام مربوط به علت اولیة امور آزاد کند؛ زیرا فقط با این کار 
میتواند امور جهان را مطابق اندیشه های خودش نظم و ترتیب دهد. تا کنون اعتقاد به روح که منشأ دینی دارد، 
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مانع از آن بوده است که انسان با آزادی حقیقی به تنظیم دستگاه سیاسی بپردازد. مفاهیم خدا، آزادی و جاودانگی 
باید کی بار برای همیشه از بیخ کنده شوند )کاسیرر، 1372، ص115(. نظیر همین خط استدلال را در انسانِِ 
ماشین، اثر لامتری، هم میتوان دید: »جهان روز خوش نخواهد دید، مگر وقتی که از خداپرستی دست بردارد« 
)کاسیرر، 1372، ص115(. فویرباخ نه تنها مخلوقیت انسان و خالقیت خدا را نفی مکیند، بلکه با معکوس کردن 
این قاعده اعلام مینماید: این خدا نیست که انسان را به صورت خود خلق کرده؛ بلکه این انسان است که خدا 

را به صورت خود خلق مکیند؛ یعنی خدای متناسب با خود را میآفریند )دیرکس، 1380، ص159(.
باقی  انسان  )روح ـ بدن( در  برای دوگانه گرایی  انسان، دیگر جایی  با فرض طبیعت گرایی و ماده انگاری 
نمیماند و همة هستی انسان در بدن مادی خلاصه میشود )تورن، 1380، ص33(. همان گونهکه فروید هر گونه 
طرحی دربارة دوگانه گرایی در انسان را رد مکیند )استیونس، 1368، ص111ـ112(، اسیکنر نیز هر گونه ثنویت 
متافیزیکی را دربارة ماهیت انسان رد مکیند و تنها راه رسیدن به نظریه ای دربارة ماهیت انسان را مطالعة تجربی 
رفتار آدمی میداند )استیونس، 1368، ص154(. نیچه نیز بر نفی روح تأیکد دارد و آن را »اصل به خطراندازندة 
زندگی، بدنامکنندة زندگی و انکار زندگی« میداند )نیچه، 1378، ص467(. آگوست کنت نیز وجود هر گونه 
نفس مجرد را نفی مکیند و از نظر او کارکردهایی که به نفس نسبت داده م‌یشوند، در واقع کارکردهای مختلف 
مغزند )حسنی و موسوی، 1392، ص39(. توماس هابز نیز از تصور روح غیرمادی که بتواند جدا از جسم وجود 
داشته باشد، انتقاد مکیرد. او فرض وجود روح را فریبی بیش نمیدانست )راسل، 1373، ص758(. برای او، 
انسان جسمی زنده است. »جسم« و »انسان« نام کی چیزند )ترکی، 1389، ص69(. جان لاک نیز تأیکد مک‌یرد: 
ازآنجاکییه تمامی تصورات یا مفاهیم ما باید از تجربه برآیند، موضوعات مربوط به ماهیت روح، ناگزیر ورای 

شناخت ماست. او معتقد بود که این امور، اعتقادی و احتمالیاند )ترکی، 1389، ص88(.
خلاصه آنکه در انسان شناسی علمی، طبیعت گرایی ضرورتی اجتناب ناپذیر است. در ادامه نیز این پیش فرض 

در مطالعات انسان شناسی پی گرفته شده است. 
2ـ2. نفی اهداف و غایت عالی ) غایات الهی( از انسان و تعیین اهداف پست برای او

بـا توجـه بـه سـریان طبیعت گـرایی در انسـان، دیگـر اهـداف عـالی و الـهی، همچون دسـتیابی به سـعادت و 
خوشـبختی در سـایة ورود بـه بهشـت و امثـال آن در جهـان دیگر، معنـایی نخواهد داشـت؛ در نتیجـه، اعتقاد 
ـ15(. بر همین اسـاس نیز  بـه جهـانی دیگـر به نـام معـاد و قیامـت در کار نخواهد بـود )آرتـور، 1369، ص
افـرادی چـون تومـاس هابز )ترکی، 1389، ص72(، مارکـس )اسـتیونس، 1368، ص92(، نیچه )نیچه، 1376، 

ص58ـ59، 64 و 67ـ68( و دیگران بر نفی آن تأیکد مکینند. 
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حتی بالاتر از این، در تفکر جدید، تصویر هدف نهایی هم مورد انکار است. راسل دراین باره معتقد است: 
جهانی که علم امروز بر فاهمة ما عرضه مکیند، از این هم بیهدف تر و ب‌یمعناتر است. از این پس اگر برای 
آرمان های خود جایی میجوییم، باید در همین جهان باشد )آرتور، 1369، ص13(. آدمی فرزند علل کوری است 
که دربارة غایت خویش هیچ آگاهی ندارد. توّّکن آدمی، رشدهایش، امیدها و هراس هایش، عشق و اعتقاداتش، 
همه محصول برخورد اتفاقی اتم هایند )آرتور، 1369، ص13ـ14(. بر همین اساس، او معتقد است که آخرتی در 
کار نیست )آرتور، 1369، ص14ـ15(. سارتر دراین باره معتقد است که وجود انسان بدون دلیل است و سببی 
برای وجود او در دست نیست )سارتر، 1348، ص191(. زندگی انسان معنا و هدف نهایی ندارد. به این اعتبار، 
زندگی چیز مسخره ای است و ما آدم ها اسیر و سرگردانیم که باید به طور کامل مراقب خود باشیم. به تعبیر دیگر، 
از نظر سارتر، وجود انسان مقدم بر ماهیت اوست. ما برای هیچ هدفی خلق نشده ایم؛ نه به وسیلة خدا و نه تکامل 
و نه چیز دیگر. ما فقط متوجه میشویم که وجود داریم و در این صورت باید تصمیم بگیریم که از خود چه چیزی 
بسازیم )استیونس، 1368، ص135(. نیچه نیز در این خصوص تأیکد مکیند که هیچ خالق مهربانی که منشأ 

معنا باشد، نمیتواند به اندیشه درآید و هیچ هدف یکهانی نیز وجود ندارد )ترکی، 1389، ص184(.
 با نفی اهداف متعالی و آن جهانی از انسان، علم جدید برای انسان اهداف این جهانی در نظر میگیرد؛ ولی 
این اهداف از اندیشمند تا اندیشمندی دیگر و از مکتبی تا مکتبی دیگر متفاوت است. نیچه قدرت خواهی را هدف 
انسان قرار میدهد و معتقد است: »زندگی چیزی نیست که ارزش داشته باشد، جز مراتب قدرت و پایه های نیرو« 
)نیچه، 1376، ص86(. برخی نیز به نیهیلیسم و پوچ گرایی روی آورده اند و هدف و معنای خاصی برای زندگی 
قائل نیستند. از دیدگاه فلاسفة پست مدرن، هدف زندگی انسانی شکستن ارزش‌های گذشته و ارزش‌آفرینی دوباره 
است؛ به طورکیه فرد خود را ملاک و مبنای ارزش ها بداند و بر همین مبنا هدف غایی زندگی انسان، رسیدن 
به مقام انسان برتر است که با بهبود بخشیدن به نوع انسان و بهسازی بشریت به دست میآید )جاویدی و عالی، 

1389، ص181(.
3ـ2. انسان محوری

انسان در فضای علم جدید از حاشیه به مرکز کشیده و همچون عنصری مرکزی شناخته شد و از عمل شونده 
به عملکننده و از مفعول به فاعل شناسنده )سوژه( بدل گردید. بر این اساس، انسان دیگر جزئی از کائنات 
نیست؛ بلکه محور کائنات است و هویت خود را خودش تعین مکیند. برخلاف گذشته که تصور میشد زندگی 
راستین نوعی فعالیت برتر به قصد آماده شدن برای دنیای دیگر است، برای انسان مدرن، مرکز و معنای زندگی 
و آرمان آن را باید در خود زندگی معمولی و عادی انسان در این جهان جست. انسان مرکز و محور هستی است 
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و موجودی خودسامان است. انسان مدرن این توان را دارد که خود بر زمین حکم براند؛ از نابالغی به درآید و بدون 
هدایت هیچ عنصری زمینی یا فرازمینی، صلاح و غایت خویش را بیابد و برای رسیدن به آن برنامه ریزی کند. 
علـم مـدرن بـر خودمختـاری، فاعلیـت و سـوژگی انسـان به عنـوان موجودی خودشـناس و جهان شـناس 
تأیکـد دارد. بـر این اسـاس، انسـان از عقلی مسـتقل برخوردار اسـت و بر فـراز جهان و طبیعت ایسـتاده و بدان 
مینگـرد. دیگـر، ملاک ارزیـابی انسـان ها در بیـرون از او قـرار نـدارد؛ بلکـه در درون وی قـرار دارد و همـة 
ملاکهـا بـه کی سـوژه )انسـان فاعل شناسـا( تقلیـل مییابند. »انسـان ملاک همه چیز« اسـت )گـروهی از 
نویسـندگان، 1381، ص24(. در تعبیـر دکارتیِِ »میاندیشـم؛ پـس هسـتم« )دکارت، 1364، ص41(، »مـن« 
فاعـلی اسـت کـه در سرتاسـر دوران جدیـد دیـده م‌یشـود. در  کّّیـه و  ظهـور همیـن سـوژة 

ادامه، این اندیشه در کانت و در تعریف او از روشنگری کاملًاً نمود مییابد: 

»روشنگری« خروج آدمی از نابالغی به تقصیر خویشتن خود، و »نابالغی« ناتوانی در بهکار گرفتن 
فهم خویشتن است، بدون هدایت دیگری. این نابالغی به تقصیر خویشتن است؛ وقتی که آن، نه 
کمبود فهم، بلکه کمبود اراده و دلیری در بهکار گرفتن آن باشد، بدون هدایت دیگری. دلیر باش 

در بهکار گرفتن فهم خویش. این است شعار روشنگری )کانت، 1376، ص18(.

بر این  اساس، کانت خروج انسان از قیومیت و نابالغی را شعار روشنگری و ویژگی انسان مدرن میداند. از نظر 
او، انسان به عنوان شخص، یعنی به عنوان فاعل عقل عملی اخلاقی، خود را موجودی آزاد از هر گونه قانونمندی 
طبیعی و »خودقانون گذار« مییابد. به همین دلیل این موجود باید »غایت نفسی« )اصالی( باشد، نه در موضوع؛ 

یعنی وسیله ای برای غایتی ازپیش تعیین شده  )دیرکس، 1380، ص132ـ133(.
در اندیشة کانت، انسان غایت همه چیز خلقت است و بدون انسان، کل خلقت پوچ و بیحاصل خواهد بود. 
انسان منشأ قانون، نظم و الزام اخلاقی است. ازاین رو انسان ملاک و معیار همه چیز است؛ حتی معیار الوهیت 

هم هست و تمامی طبیعت مطیع ارادة انسان است )حسنی آملی، 1393، ص253 و 257(.
خلاصه آنکه بر اساس اصل انسان محوری، انسان معیار همه چیز است. انسان ملاک نهایی و اصلی است که 
بر اساس آن، تمامی زندگی سنجش و ارزیابی میشود. اموری چون قانون، عدالت، خوبی، زیبایی، درست و نادرست، 

همه بر اساس قواعد بشری، بدون اعتقاد به خدا و متون مقدس ارزیابی میشود )جوش و استیورات، ص76(.
ایــن دیــدگاه را میتــوان در آثــار شــخصیت هایی چــون مارکــس و آگوســت کنــت پی گرفــت و در ادامــه 
در مکاتــبی چــون اگزیستانسیالیســم، پوزیتیویســم، فلســفة تحلیــلی، مارکسیســم و امثال آن جســت. همچنین 
 Josh & Stewart,( در مانیفســت اومانیســت ها نیــز ایــن اصــل به صــورت کاملًاً آشــکار بیــان شــده اســت

.)1982, p.100; Hichcock, 1982, p.11-15
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4ـ2. فردمحوری

یکی دیگر از اصول انسان شناسی مدرن، فردمحوری است؛ یعنی مراد از محوریت انسان که در اصل قبلی بیان 
شد، محوریت تکتک انسان هاست؛ به تعبیری دیگر، توجه به »من« و محوریت آن در همة امور؛ از معرفت‌شناسی 
و هستیشناسی گرفته تا نظام ارزشی و ادبیات. در دوران مدرن، درک بیسابقه ای از انسان به مثابة کی فرد، و 
اعتقاد به عظمت و توانایی او به وجود آمده است. انسان سوژه است، فاعل است و سایر پدیده ها ابژه، که باید با 
دستان آدمی مورد شناخت و رمزگشایی قرار گیرند تا انسان بتواند بر آنها حکم براند. انسان باید بر همه چیز 
حاکم شود و حتی بر خویشتن، و خود را همچون ابژه ای مورد بررسی قرار دهد. همه چیز میباید مورد بررسی 
و شناخت قرار گیرند. بنابراین، انسان همچون فاعلی مایشاء که قوانین خود را بر جهان تحمیل مکیند، رخ 
مینماید. او منتظر نیست تا طبیعت برای او تصمیم بگیرد یا حتی تصویر خود را به وی بازنمایاند؛ بلکه خود 
دست بهکار میشود و برای خود و برای طبیعت و دنیا تصمیم میگیرد )گروهی از نویسندگان، 1381، ص27(.

انسان با خود مدار شدنش، از همة افراد انسانی دیگر نیز همانند تمامی موجودات دیگر، فاصله میگیرد. در 
این حال، او دیگر تنها کی موجود آزاد نیست؛ بلکه موجودی »یگانه« است؛ زیرا مادام که انسان به شکلی از 
اشکال هنوز ملتزم به چیز دیگری جز »من« تجربی و خودرأیی آن است، هنوز به تعیین واقعی خویش نرسیده 
است. اگر قرار باشد که »تکفرد« انسانی، »فرد متناهی« و »فرد یگانه« به خویشتن خویش برسد، ضرورتاًً باید 
خدا، طبیعت، آزادیخواهی، خیر، برابری، وجدان، و نظایر اینها، حتی شأن و منزلت انسانی، آزادی سیاسی و روح 
فلسفی، کاملًاً اعتبارشان را به عنوان کی عامل تعیینکنندة ارزش ها برای او از دست بدهند. آن »من« که مجاز 
است در همة امور قاضی خود باشد، در معصومیت جدید کمالی غوطه ور میشود که »فراسوی نکی و بد« است. 
این »من« با کی نتیجه گیری درست به جمعیت هرج ومرج طلب خودمدارانگار میپیوندد که در آن، نابرابری و 
حقِِ قویتر جایگزین برابری و حاکمیت قانون میشود. »من« باید در این بیپروایی و لجام گسیختگی فردی 
مطلق در برابر جهان و جامعه، سرگذشت تاکنون موهوم روح انسان، سرانجام محتوم و کمال ناپذیر، خود را پیدا 

کند )دیرکس، 1380، ص133ـ135(. 
5ـ2. ماشین انگاری

چنانکه گذشت، بر اساس اصل طبیعت گرایی، انسان موجودی طبیعی لحاظ میشود و این گرایش به جانب 
طبیعت، کی رأی ضدمابعدالطبیعی و به عبارت دقیق تر »ماده انگارانه« شمرده میشود که قائل به خودگردانی 
طبیعی و خداناگرایی انسان و عالم است. مقصود از طبیعت در اینجا، طبیعت پیراسته از خدا و پیراسته از ارواح 

است؛ یعنی عالمی ماشینی و عالمی خودکار، که طبق قوانین معینی کار مکیند )دیرکس، 1380، ص71(.
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در ایـن معنـا از طبیعـت، فـرق یکـفی میان انسـان و حیوان از میان برداشـته میشـود و انسـان چیزی جز 
محصـول قانونمندیهـای طبیـعی »ماده و حرکت« نیسـت و این اصـل، هم در مورد احسـاس ها و تجربه های 
فیزیـیک و فیزیولوژیـیک انسـان صادق اسـت و هـم در مورد اندیشـه، ارزش‌گذاریها و افعـال روانی و اخلاقی 
او )دیرکـس، 1380، ص72؛ آرتـور، 1369، ص299(. ازهمیـن رو نـام اثـر ژولیـن افری دو لامتـری، ماده گرای 
فرانسـوی عصر روشـنگری، ماشین انسـان اسـت که متعاقب آن، انسان شـناسی مدرنِِ علمیِِ مکانیِِکی فراخور 
آن را نیـل پـل تیـری دهولبـاخ به طـور نظامیافتـه ای در کتـاب نظـام طبیعـت بیـان کـرد؛ کتابی کـه »انجیل 

ماده انگاری« نام گرفت )دیرکس، 1380، ص72(. 
این ایده در نظریة تکامل، انتشاری عام یافت و همه بر آن گردن نهادند که انسان محصول فعل و انفعالات 
طبیعی است. نیچه دراین باره گوید: »از میان تعابیری که تا کنون از جهان ارائه شده است، به نظر میرسد که 
امروزه تعبیر ماشین گرایانة پیروزمندانه در پیش زمینه ایستاده است... . هیچ علمی تصور نمکیند که بتواند جز 

بهکمک رویّّه های ماشین گرایانه به رشد و پیروزی دست یابد« )نیچه، 1378، ص453(.
بر این اساس، هابز در مقدمة لویاتان به صراحت بیان مکیند که »حیات جز جنبش اندام ها نیست« و ادامه 
میدهد: »زیرا قلب چیزی نیست، جز فنری؛ و اعصاب چیزی نیست، جز بندهایی؛ و مفصل ها چیزی نیستند، 
جز چرخ هایی که به کل بدن ـ چنانکه خداوند خواسته است ـ حرکت میبخشد« )هابز، 1380، ص71(. ظاهراًً 
انسان ها هم نمونه هایی از انواع »موتور«ند. آنها به خصوص موتورهایی هستند که به نحوی در جهت سود و 

صلاح خویش و نگهداری و پاسداری از خویش اند )ترکی، 1389، ص70ـ71(.
فرد در جامعة امروز حکم شیئی در ردیف سایر اشیا پیدا کرده است. او باید کی عمر همانند کی ماشین کار 
کند و همان طورکه ماشین با نظام خاصی حرکت ویژه‌ای را پ‌یدرپی تکرار مک‌یند، انسان نیز باید مرتباًً سر ساعت 
معین در محل معین حاضر شود و کار معینی انجام دهد و این عمل را پیوسته تکرار کند و همان طورکه ماشین 
از کار میافتد و یکی دیگر که نوتر است، جای آن را میگیرد، انسان نیز در موقع ازکارافتادگی از گردونه خارج 
میشود و البته برای دلخوشی او، مخارج او را تا آخر عمر تأمین مکینند. البته در همین مورد هم به نام های 
بازنشستگی و بیمه، در حقیقت، فعالیت‌های او را در دوران فعال از عمر بهک‌رایه م‌یگیرند و نیروهای او را م‌یخرند 

)غفوری، بیتا، ص64ـ65(. 
چنانکــه نمایــان اســت، ایــن اصــل انســان ها را بــه ماشین هــای پیچیــده بــدل مکینــد و کمــال ماشیــن، 
ــان، حــرص  ــد بیام ــان، تولی ــقی میشــود؛ چنانکــه کمــال انســان امــروز مصــرف بیام کمــال انســان تل

بیامان و تخریب روزافزون شده است. 
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6ـ2. شیءوارگی انسان

وقتی به انسان جدید به نام علم گفته شود که چیزی جز میمون لخت یا حتی کی تریکب تصادفی اتم ها نیست، 
در این صورت انسان آدمیت خود را از دست میدهد و به کی »شیء« یا »چیز« تبدیل میگردد )فروم، 1374، 
ص68( و تعریف انسان آن چیزی میشود که جوشوآ لیدبرگ بیان مکیند: »اکنون میتوانیم دستکم به لحاظ 
نوعی از موجودات، انسان را تعریف کنیم: او کی متر و هشتاد سانتیمتر از تسلسل ویژه ای از اتم های کربن، 

هیدروژن، اکسیژن، ازت و فسفر را تشیکل میدهد« )شوماخر، 1378، ص83ـ84(.
آدمی بــا تبدیــل موضوعــات بــه اشیــا، ســاختارها و نســبت های طبیــعی آنهــا را نابــود مکینــد. در ایــن 
میــان، خــود آدمی نیــز همچــون موضوعــاتی کــه آنهــا را دگرگــون  مکینــد، دســتخوش حــوادث میگــردد. 
او بــه شیــئی در میــان اشیــا بــدل م‌یشــود و نقــش خویــش را در انبــوه موضوعــاتی گــم مکینــد کــه ارتبــاط 

با آنها دیگر برایش میسر نیست )وتشتاین، 1373، ص103(. 
در نوشته های تایلور این فکر بیان میشود که صلاح و منفعت جامعه در صورتی به بهترین وجه تأمین 
میشود که انسان ها خود را در خدمت تکنولوژی قرار دهند. معنای دیگر آن این است که چه بسا ارزش کی 

انسان از ارزش وجودی کی ماشین کمتر باشد یا کمتر شود )پستمن، 1381، ص91(.
در چنین وضعی، انسان از این هم سقوط مکیند و به زایدة ماشینی که منطق و خواست های آن معلوم است، 
تنزل مکیند. در چنین شرایطی، فرد به کی انسان مصرفکنندة کامل، که هدفی جز بیشتر داشتن و بیشتر 

مصرف کردن ندارد، تبدیل میشود )فروم، 1374، ص68(.

3. نتایج و پیامدهای انسان شناسی علم مدرن

فهم علم جدید از انسان، پیامدها و نتایجی را برای انسان ها و جوامع بشری به همراه آورده است. در ادامه به 
مهم ترین آنها اشاره میشود. 

1ـ3. ازخودبیگانگی

یکی از مهم ترین پیامدهای انسان شناسی علم مدرن، ازخودبیگانگی است. امروزه نگرانی دربارة بیگانگی 
انسان در محافل زیادی ابراز میشود: الهیدانان و فلاسفه اخطار مکینند که پیشرفت بشر در دانش علمی، 
نه تنها وی را قادر به دریافت اسرار هستی نمکیند و میان او و جهان هستی پلی نم‌یزند، بلکه ورطة بین شناسنده 
و واقعیتی را که او تلاش مکیند آن را بشناسد، عمیق تر مکیند؛ روانکاوان مکیوشند بیماران خود را از عالم 
توهم به دنیای واقعی بازگردانند؛ منتقدین ماشینی شدن فزایندة زندگی به چالش با این توقع خوشبینانه برخاسته‌اند 
که پیشرفت تکنولوژی خودبه خود به باروری و پرمایگی انسان منجر خواهد شد؛ و اندیشمندان علم سیاست 



1401405 سال هفدهم، شماره سوم، پياپي 67، تابستان ،

متوجه شده اند که حتی نهادهای دمکراتکی نیز موفق نشده اند مشارکت واقعی و راستین توده ها را در مسائل 
دوران ما تضمین کنند )پاپنهام، 1387، ص31(. همة این گروه ها بر ازخودبیگانگی انسان تأیکد دارند. 

همان طورکه برخی اندیشمندان معترف اند، انسان از قرن نوزدهم میلادی به‌تدریج وارد کی نظام و شبکة 
جدیدی شد؛ صنایع به وجود آمدند و انسان ها صاحب ابزار جدید شدند و دارای قدرت؛ اما همواره با این قدرتمند 
شدن، احساس پنهان هم با او رشد کرد و این حساس پنهان، احساس بیگانگی است. این خصوصیت ذاتی 
تکنکی است که به تدریج و هرچه بیشتر انسان را قدرتمند میسازد؛ او را مضطرب تر مکیند و احساس بیگانگی 

را در او افزایش میدهد )امی و طائی، 1392، ص63(.
حالت انفعالی و کنش پذیری در جامعة صنعتی امروز یکی از وجوه بسیار مشخص بیماری انسان امروزی 
است. حالت انفعالی و کنش پذیری انسان یکی از نشانه های کلی آن بیماریای است که محتملًاً میتوان آن را 
»نشانه های ازخودبیگانگی« نامید. انسان کنش پذیر پیوستگی و رابطة خود را با جهان به صورت فعال از دست 
میدهد و در برابر بت ها و خواست های بت ها به تسلیم دچار میشود و در نتیجه فاقد قدرت شده، تنها و مضطرب 

میشود و احساس همسازی و یگانگی و خودشناسی در او کاهش مییابد )فروم، 1374، ص69(.
آنچـه بیـان شـد، علـت ازخودبیگانگی انسـان مدرن بـر اسـاس دیدگاه های اندیشـمندان غربی بـود؛ اما از 
دیـدگاه اسلامی، ایـن ازخودبیگانـگی انسـان مـدرن، برآمـده از غفلـتی اسـت کـه در جامعة صنعتی بر انسـان 
عـارض شـده اسـت. انسـان مجموعـه ای از داراییها و تواناییهاسـت کـه مجموعة آن، شـخصیت و هویت او 
را تشـیکل میدهـد. ازخودبیگانـگی زمـانی اتفاق میافتد که انسـان هویت خویش را از یاد ببـرد و از آن غفلت 
کنـد و به تعبیـری بـه مجموعـة ظرفیت هـا و داشـته هایش توجـه نکنـد. در این صـورت، از خود فاصلـه خواهد 
گرفـت و بـا خویشـتن خویـش بیگانـه خواهد شـد و حـتی ممکن اسـت هویت و شـخصیت موجـود دیگری یا 

پدیدة دیگری را به جای این هویت به خود بگیرد. 
کلیة ابعاد انسان سهم و نقش و جایگاهایی در ساختار شخصیت انسان بر عهده دارند. بنابراین نمیتوان 
هویت کامل انسانی را جست وجو کرد، بیآنکه به همة این اجزا توجه تام و کافی داشت. تیکه بر جنبة خاصی 
از وجود انسان و تغافل از سایر جنبه ها عین کنار گذاشتن هویت کامل انسانی و ازخودبیگانگی است. انسان ها با 
حقایقی چون »روح و بدن« و »دنیا و آخرت« روبه رویند و ازسویدیگر، رابطه ای ناگسستنی بین »روح و بدن« 
و »دنیا و آخرت« وجود دارد؛ به گونه اکیه نزدکی شدن به هر کی موجب دوری از دیگری میشود. توجه تام 
و تمام به بدن موجب اعراض از روح و اقتضائات آن میشود. همچنین گرایش به دنیا و درگیر شدن به آن، 
خِِآرََةََ  موجب فراموشی آخرت و لوازم آن میشود. چنانکه امیرالمؤمنین؟ع؟ در نهج‌البلاغه م‌یفرماید: »إِنََِّ الدُُّنْيََْا وََالْآ
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خِِآرََةََ وََعََادََاهََا وََهُُمََا بِمََِنْْزِِلَةَِِ الْمََْشْْرِِقِِ وََالْمََْغْْرِِبِِ  هََاا أَبَْغََْضََ الْآ نِِالَاي مُُخْْتََلِفََِانِِ فََمََنْْ أَحَََبََّ الدُُّنْيََْا وََتََوََلَّا عََدُُوََّانِِ مُُتََفََاوِِتََانِِ وََسََبِ
خََرِِ« )نهج‌البلاغه، ح103(.  وََمََاشٍٍ بَيَْْنََهُُمََا كُُلَّمَََا قََرُُبََ مِِنْْ وََاحِِدٍٍ بَعَُُدََ مِِنََ الْآآ

انـس بـا هـر یـک از آنهـا موجب میشـود که احـکام آن بر انسـان غلبـه یابد. انس بـا امور بـدنی دنیوی، 
انسـان را متوجـه عالـم مـاده مکینـد و تداوم این حالت سـبب غرق شـدن در نشـئة دنیا با بعد مـادی و نیازها 
ـ157(. نـفی بعد روحانی انسـان در انسان شـناسی مدرن و  و اقتضائـات آن میشـود )شـه گلی، 1395، ص156
خلاصـه شـدن او در طبیعـت مـادی، به معنـای نادیـده گرفتن بخشی اسـاسی از هسـتی و وجود انسـان اسـت 

و این خود موجب ازخودبیگانگی میشود. 
خلاصه آنکه اهتمام به امور دنیوی سبب حضور دنیا در ساحت وجود انسان و غفلت از ابعاد بالاتر هستی 
است. در اثر دنیاگروی، در نظام تکنیکی کی نظام متکثر مادی به وجود میآید که این کثرات هر روز انسان را 
در ویل دنیا گرفتار مکیند. این کثرات، ازآنجاکه در ارتباط با انسان است، او را در اشتغال به دنیا و اعراض از 
ماورا فرومیبرد. ثمرة این اشتغال دائمی به دنیا و اعراض از ماورای طبیعت، ایجاد غفلت عمیق و مستمر در 

انسان مدرن است )شه گلی، 1395، ص157ـ159(.
در نتیجه، انسان با اصالت دادن به ارزش های مادی و توجه انحصاری به نیازهای جسمانی و تن دادن به 
مقتضیات ماشینیسم، تنها توانست نیمی، و به تعبیر دقیق تر، بخشی از وجود خویش ـ یعنی بخش ابزاری خود ـ 

را به شدت تأیید و تقویت کند، به قیمت فراموشی بخش های دیگر؛ و این یعنی ازخودبیگانگی. 
2ـ3. بحران معنوی

ــه آن  ــت اســت کــه جوامــع تکنیــکزده ب ــیک دیگــر از پیامدهــای انسان شــناسی مــدرن، بحــران معنوی ی
گرفتــار شــده اند. امــروزه بارکیبینــان جهــان بــه ایــن نکتــه توجــه دارنــد کــه امــروزه بزرگ تریــن بحــران 
حاکــم بــر جامعــة بشــری، به ویــژه بــر کشــورهای به اصــطلاح پیشــرفته و صنعــتی، بحــران معنویــت اســت، 

نه بحران سیاسی یا بحران اقتصادی )مطهری، 1378، ص229(.
در نظام تکنیکی، شئونات حیات دنیوی بسیار گسترده میشود؛ به طورکیه توسعة نامتوازن حیات دنیوی 
سبب به حاشیه رفتن آخرت و کم رنگ شدن گرایش به امور معنوی میشود. چنانکه گذشت، انسان هرچه بیشتر 
به امور دنیوی بپردازد، به همان میزان از آخرت دورتر میشود و ساختارها و روابط دنیا گسترش بیشتری مییابد 

و معنویت و امور مربوط به آن به فراموشی سپرده میشود و در محاق قرار میگیرد. 
این ظلمت روحانی و معنوی ریشه در نگرش علمی به جهان و انسان دارد )استیس، 1390، ص261(. با 
خلاصه شدن هستی در عالم طبیعت و به‌دنبال آن خلاصه شدن انسان در بدن مادی و در نتیجه نفی خدا، قیامت 
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و همة عوامل دیگری که ارکان معنویت را تشیکل م‌یدهند، دیگر نمیتوان جایگاهی برای معنویت قائل بود. در 
نتیجه، شاهد نفی دین و عقاید مذهبی هستیم. جهان مدرن، خود را در قالب تلاش برای سرکوب خرافه و اقتدار 
دینی فهمیده؛ فهمی که در جملة مشهور ولتر دربارة کلیسای کاتولکی تجسم یافته است: »این بنای نفرت‌انگیز را 
نابود کنید« )گلیسپی، 1398، ص37(. با نگارش کتاب هایی چون ساده‌دل، به همة مقدسات ب‌یاحترامی شد و در 
ادامه، افرادی چون لامتری علم الهیات الحاد را به‌نگارش درآورند و هلوسیوس به نوشتن اخلاق کفر و الحاد مبادرت 
ورزید. دنی دیدرو عقیده داشت: »مردم هرگز آزاد نخواهند شد، مگر آن گاه که سلاطین و کشیشان هر دو به دار 
آویخته شوند... . زمین وقتی حق خود را به‌دست خواهد آورد که آسمان نابود شود« )دورانت، 1375، ص319(. بارون 
هولباخ نیز دربارة خدا میگوید: »اگر به مبدأ برگردیم، خواهیم دید که جهل و ترس، خدایان را به‌وجود آورده است« 
)دورانت، 1375، ص319(؛ چنانکه فویرباخ نیز تأیکد داشت که عقاید مذهبی ساخته و پرداختة خود انسان است و 
بیان مکیرد: ازآنجاکه انسان ازخودبیگانه میشود و از زندگی واقعی ناراضی میگردد، نیاز پیدا مکیند که به عقاید 
واهی پایبند شود. بنابراین متافیزکی به جای اینکه حقیقتی دربارة جهان باشد، روان شناسی باطنی و بازتاب احساسات 
درونی خود ماست. مذهب بیان ازخودبیگانگی انسان است و انسان باید از طریق شناخت تقدیر صرفاًً انسانی خویش 

در این دنیا، خود را از قید آن برهاند )استیونس، 1368، ص85(.
گسترش این دیدگاه ها در اروپا به معنای کاهش مستمر اهمیت دین بوده است، که در نهایت برای اینکه 

جانش را بگیرند و کارش را تمام کنند، نیچه اعلام کرد که »خدا مرده است« )نیچه، 1381، ص301(.
شواهد و نشانه های متعددی بر وجود بحران معنوی در جوامع به ظاهر پیشرفته وجود دارد که از جملة آنها، 
افزایش خودکشیهای ناشی از احساس بیهودگی، ازدیاد بیماریهای عصبی و اختلالات روانی، عصیانگری و 
شالوده شکنی نسل جوان، کمبود عواطف و احساسات عالی انسانی، قتل و خشونت اجتماعی، اباحه گری ارزشی 

و تزلزل اخلاق است )مطهری، 1378، ص229ـ235(.
معنویــت و امــور معنــوی، دیگــر بــرای انســان غفلــت زده و ازخودبیگانــة امــروزی معنــا و مفهــومی نــدارد؛ 
ــکولار آن  ــوم س ــوده و در مفه ــة او ب ــهوات لجام گسیخت ــای ش ــتی و ارض ــت خودپرس ــه در جه ــر اینک مگ

قابلیت پذیرش برای او را داشته باشد. 
3ـ3. پوچ گرایی

ــورد  ــت. در م ــم اس ــرایی و نیهیلیس ــدرن، پوچ گ ــناسی م ــم انسان ش ــار مه ــای بسی ــر از پیامده ــیک دیگ ی
پوچ گــرایی، ســخن بسیــار گفتــه شــده اســت. یــیک از دســتاوردها و ویژگیهــای دنیــای مــدرن، پوچ گــرایی 
اســت کــه مــورد تأییــد دانشــمندان مختلــف قــرار گرفتــه و نوشــته های مختلــفی در ایــن زمینــه نگاشــته 
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شــده اســت و افــرادی چــون فرانتــس کافــکا، آلبــر کامــو، ســاموئل بکــت، آرتــور آدامــوف، ژان پــل ســارتر، 
اوژون یونسکو، نیچه و... نیز به عنوان نظریه پردازان این مسئله شناخته میشوند. 

نیچة منکر خدا و آخرت )نیچه، 1376، ص58ـ59، 64 و 66ـ68؛ نیچه، 1381، ص42ـ43( بر پوچ گرایی 
تأیکد مکیند. وی در آخرین جملة کتاب تبارشناسی اخلاق چنین میگوید: در این حال، کی خواست معطوف 
به هیچ وجود دارد که بیزاری از زندگی را به دنبال دارد؛ ولی به هرحال کی خواست است و آدمی ترجیح میدهد 
که هیچ را بخواهد تا آنکه هیچ نخواهد )نیچه، 1377، ص214(. سارتر نیز با نفی هدف نهایی از زندگی انسان، 

زندگی را چیز مسخره ای میداند )استیونس، 1368، ص135(.
پوچ گرایی یکی از مختصات عصر جدید است. در گذشته، هرچه بود، بدبینی بود، نه پوچی؛ اما در عصر جدید، 
بدبینی به اوج خود رسیده و سر از پوچی و پوچ‌گرایی درآورده است. خودکشیها، فرار از خود، به‌شوخی گرفتن زندگی، 

پایمال سازی ارزش های انسانی و سرخوردگیها، نشانه هایی از پوچ گرایی انسان امروزند )نصری، 1386، ص19(.
برای این پوچ گرایی زمینه ها و عوامل متعددی برشمرده اند که مهم ترین آنها از این قرارند: 

الف( ماده انگاری و ماده گرایی علم مدرن و جهان مدرن: این ماده گرایی که جهان و انسان را در ماده و 

طبیعت مادی خلاصه مکیند، به فقدان معرفت لازم برای تبیین کامل زندگی منجر میشود. فرد ماده گرا تمام 
پدیده های جهان هستی را ناشی از تصادف و طبیعت کور و کر میداند و عقیده دارد که آدمی چند روزی در این 

جهان به سر میبرد و با فرارسیدن مرگ، پروندة حیاتش برای همیشه بسته خواهد شد. 
چنانک‌ه پیش تر بیان شد، بر اساس طبیعت گرایی، دیگر اعتقاد به خدا و معاد معنایی نخواهد داشت. در نتیجه، 
زندگی انسان به هدفی عالی توجیه نخواهد شد و زندگی دنیوی هدف واقعی آدمی بوده و خوشبختی و سعادت 
انسانی، زندگی چیزی جز کی سلسله تکرار مکررات  برای چنین  بود.  بیشتر خواهد  رفاه  بهتر زیستن و  در 

خستهکننده و ملال آور نیست؛ در نتیجه، کوشش های آدمی نیز عبث و بیهوده تلقی میشود. 
ب( تکنولوژی و ابزارهای مدرن: انسان امروز موفق به ساختن چیزهایی شده است که خودش نیز در برابر 

آنها مات و مبهوت مانده و مقهور آن شده. نتیجة این تسلط آن شده است که انسان ها به صورت جنس و متاع 
و شیء درآمده اند و دیگر از خود اراده ای ندارند و هم تراز دیگر اشیا تلقی م‌یشوند. همین امر موجب بیمعنایی 

و پوچی زندگی انسان نیز شده است. 
4ـ3. تغییر سبک زندگی

یکی دیگر از پیامدهای انسان شناسی مدرن، تغییر نامطلوب در سبک زندگی است که تنوع طلبی و فزون خواهی، 
رفاه‌زدگی، مصرف گرایی، اشتغال حداکثری، انزواطلبی و تضعیف روابط اقتصادی از ویژگیها و نشانه های آن است.
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1ـ4ـ3. فزون طلبی و تنوع طلبی
بر اساس انسان شناسی مدرن، چنانکه گذشت، انسان محور همه چیز است و بر همه چیز حاکمیت دارد؛ و 
ازآنجاکه کمال طلب است و این کمال طلبی در دنیای جدید به علت طبیعت‌گرایی تنها میتواند در امور مادی 
تبلور پیدا کند، نتیجه آن شده است که فزون طلبی و تنوع طلبی سرلوحة زندگی او قرار گیرد. این امر نیز به خوبی 

خودش را در تکنولوژی نشان داده است. 
فزون طلبی، آدمی را در مسیر سبقت گیریهای بیهدف و کور میاندازد و نفس برنده شدن در رقابت را 
هدف او میسازد. در نتیجه، ساختن ماشین های پرشتاب تر، مولدتر و مؤثرتر چنان محوریت مییابد که آدمی را 
به دنبال خود مکیشد و جادة بیپایانی را که از میان رقابت ها و خصومت ها و حسادت ها میگذرد، در برابر وی 
مینهد؛ و همین امر، دینامیسم درونی رشد تکنولوژی دانسته شده است. هر ماشینی علامت میدهد که تکمیل 
من و افزودن بازدهی من در گرو گشودن کدام گره است و آدمی ناآرام و ملتهب است تا قدم بعدی را بردارد و 

آن راز را هم بگشاید و ماشینی کامل تر بسازد و برای این ناآرامی حدی نیست. 
آدمی همیشه در پی توسعة بیشتر است: دقت بیشتر، سرعت بیشتر، محصول بیشتر، نفوذ بیشتر، قدرت بیشتر 
و...؛ و ماشین ها دقیقاًً همین شهوت »بیشترطلبی« را شکوفاتر مکینند. پس تکن‌یکیتر شدن، زیادت طلب‌تر شدن 
این دنیای  بیشتر است )سروش، 1370، ص298(. در  اینک همین فزون طلبی  است و معیار تکامل تکنکی، 
صنعت زده، آنها که پیش اند، پیش تر میتازند و آنها که مانده اند، میدوند تا به قافله سالاران برسند یا اگر بتوانند، 
از آنها هم جلو بزنند. عرصه، عرصة رقابت است و هیچ کس به هیچ حدی قانع نیست و اصولًاً مجال قناعتی 
باقی نمانده است. هیچ کس نمیپرسد که »میرویم تا به کجا برسیم؟« همه میگویند: »اگر نرویم و ندویم، 
نمیمانیم«. ظهور ماشین و تولید انبوه، آتشی در خرمن جهانیان انداخته و در دشت هموار حیات چنان ناهموار‌یای 
پدید آورده است که همه سوخته جان و ملتهب میدوند تا از پستیها به بلندیها برسند؛ بلندیهایی که سقفی 
و نهایتی ندارند و آدمیان را به نفس زدن های حیات سوز افکنده است )سروش، 1370، ص301( و آنها را در میان 

رقابتی گردآورده است که بر سر همة عناصر میدان، رقابت بیامان و نامحدود در جریان است. 

2ـ4ـ3. رفاه زدگی
یکی دیگر از ویژگیهای سبک زندگی مدرن، که برآمده از انسان شناسی مدرن است و خودش را در زندگی 
تکنیکی کاملًاً نمایان مکیند، رفاه زدگی افراطی است. وقتی کمال و سعادت انسان، محدود به این دنیا شود و 
انسان جز در این دنیای مادی نتواند غایتی عالی برای زندگی خود بجوید و همة آمال و آرزوهایش در این دنیا 
خلاصه شود، طبیعی است که رفاه طلبی افراطی هدف زندگی او قرار گیرد و انسان سعادتمند انسانی خواهد بود 
این هدف است. بر همین اساس سرتاسر زندگی را  برآورندة  نیز  باشد. تکنولوژی  بیشتر غوطه ور  که در رفاه 
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تکنولوژی دربرمیگیرد و همگان تصور زندگی بدون آن را بسیار سخت و به ظاهر ناممکن میپندارند. 
با ورود تکنولوژیهای نوبه نو در زندگی انسان مدرن، انسان دچار کی تن آسایی و راحت طلبی افراطی شده 
است. این وضعیت که در آن انسان در آسایش و رفاه به سر میبرد، موجب پیدایش برخی از حالت ها و اندیشه ها 
در انسان مدرن شده است. گسترش رفاه طلبی سبب رسوخ ملکة نفسانی تن آسایی در انسان میشود؛ چراکه 
حالات نفسانی با تکرار، به ملکات نفسانی تبدیل میشوند. وقتی تن پروری خصیصة رفتاری انسان شد، به دنبال 
آن، لذت طلبی و کام جویی هرچه بیشتر از دنیا به کی وجه غالب درمیآید. به دنبال راحت طلبی و تن پروری، که 
هر دو اشتغال به امور مادی را فراهم مکینند، لذت جویی و محور قرار گرفتن لذت، هدف عالی انسان میشود.
در این میان، تکنولوژی زمینة لذت طلبی افراطی را برای بشر فراهم کرده است. گسترش تکنولوژی راهی 

به سوی رفاه مادی و التذاذ بیشتر از حیات دنیوی را فراهم مکیند )شه گلی، 1395، ص160ـ161(.
با پیشرفت های علمیای که در غرب حاصل شد و تکنولوژیهایی که در نتیجة این پیشرفت ها در اختیار 
بشر قرار گرفت، زمینة برخورداری هرچه بیشتر از لذت های مادی و دنیایی روزبه روز گسترش یافت و توجه به 
ارزش های معنوی و اخلاقی رو به کاهش و افول نهاد. این سیر نزولی همچنان نیز ادامه دارد و تا بدان جا رسیده 
که امروز گرایش مسلط فرهنگ غربی این است که اصولًاً هیچ ارزش اخلاقی ثابت و مشخصی وجود ندارد و 

همة ارزش های اخلاقی تابع خواست و سلیقه و پسند جامعه است )مصباح یزدی، 1388، ص317(.

3ـ4ـ3. مصرف گرایی و اسراف

یکی دیگر از ویژگیهای سبک زندگی جدید، ابتلا به اسراف و تبذیر است که یکی از مشکلات و معایب جامعة 
مدرن شمرده میشود. در حقیقت، ابتلا به اسراف و تبذیر، پیامد مصرف گرایی است. امروزه مصرف گرایی بر 
تمامی زوایای زندگی ما سایه افکنده است. فراگیر بودن پدیدة اسراف موجب شده است برخی چنین تصور کنند 

که از بین بردن اسراف در تمدن جدید امری محال است )بودریار، 1390، ص51(.
تکنولوژی مدرن با ایجاد بسترهای خاص، به اسراف و تبذیر بیشتر رونق بخشیده است. تکنولوژی، از سویی 
با ایجاد فراوانی در کالا و خدمات، و ازسویدیگر با فراهم کردن زمینه های دسترسی آسان به کالا و خدمات و 
همچنین با تبلیغات گسترده در جامعه و ایجاد نیاز کاذب، شرایط را برای اسراف و تبذیر در جامعه فراهم کرده 
است )شه گلی، 1395، ص62(. افزون بر این، ایدة »تولید بیشتر برای مصرف بیشتر« حاصل تکنولوژی مدرن 

است که با پشتیبانی رسانه های مدرن انسان را به مصرف بیشتر دعوت مکیند )بودریار، 1390، ص92(.

4ـ4ـ3. اشتغال حداکثری

ازآنجاکییه هدف زندگی انسان ها در دنیای مدرن دستیابی هرچه بیشتر به رفاه در زندگی است، ناگزیر انسان 



1461405 سال هفدهم، شماره سوم، پياپي 67، تابستان ،

برای دستیابی به آن، تن به فراهم کردن این تکنولوژیها میدهد؛ و ازسویدیگر، چون این تکنولوژیها نوبه نو 
به بازار مصرف وارد میشوند، فراهم کردن آنها ملازم با اشتغال حداکثری انسان هاست. 

نظام تکنولوژکی ملازم با گسترش فرهنگ دنیامداری و توسعة مناسبات دنیوی انسان است. در این نظام، 
ابتدا با ایجاد نیاز کاذب و ضروری کردن این نیازها، انواع بیشماری از تکنولوژیهای جدید بر انسان تحمیل 
میشود. هر تکنولوژی نیاز جدیدی را ایجاد مکیند. تکنکی با ایجاد نیاز ازکیسو و مصرفی بار آوردن جامعه 
ازسویدیگر، همواره انسان را مشغول امو دنیوی مکیند؛ و انسان مجبور است برای دستیابی به آن و فراهم 

کردن آن تکنولوژیها به اشتغال فراوان تن دهد تا بتواند برآورندة خواسته های کاذب خود و اطرافیان باشد. 

5ـ4ـ3. انزواطلبی و تضعیف روابط اجتماعی

یکی از نمودهای بارز سبک زندگی مدرن، تضعیف روابط اجتماعی، و در نتیجه، انزواطلبی انسان هاست که این 
امر برآمده از فردگرایی در انسان شناسی مدرن است. 

بر اساس فردگرایی، که در انسان شناسی علمی مطرح است، جوّّ عدم تفاهم و کاهش ارتباطات اجتماعی به 
کمترین حد خود، ناگزیر خواهد بود و تکنولوژی نیز به این امر دامن میزند. تکنولوژی درست برعکس آنچه در 
فرهنگ های سنتی در جریان است، حرکت مکیند؛ به این معنا که روابط اجتماعی را تضعیف کرده، فضایی را 
به وجود میآورد که روابط در آن سخت است؛ چون اولًاً ـ چنانکه گذشت ـ موجب اشتغال فراوان انسان ها 
میشود و همین اشتغال فراوان موجب آن شده است که انسان ها دیگر فرصت برقراری ارتباطات اجتماعی را 
نداشته باشند. تکنولوژی به وجود آمد که زمان بیشتری برای افراد حفظ شود؛ اما عکس آن اتفاق افتاده است. 
در حقیقت، تکنولوژی بلعندة زمان شده است؛ در زمان حاضر هیچ کس وقت کافی ندارد. در نتیجه، فرصت برای 

برقراری ارتباط اجتماعی فراهم نیست. 
ثاناًًی تکنولوژی ماهیت تقلیل گرا دارد. هر تکنولوژ‌یای که وارد نسبت میان انسان و جهان م‌یشود، مجموعه‌ای 
از عوامل را حذف مکیند و ماهیتی تقلیل گرا دارد؛ به این معنا که در ابتدا نقش تقویتکننده را بازی مکیند؛ 
یعنی توان ما را افزایش میدهد؛ ولی ما را از برخی چیزهای دیگر محروم مکیند؛ مثلًاً گفت وگوی اینترنتی 
ارتباط با کل جهان را تسهیل مکیند؛ اما تماس نزدکی و حسی را حذف مکیند. تکنولوژیها معمولًاً موجب 

از بین رفتن تماس های انسانی و شخصی افراد با کیدیگر میشوند )فروم، 1374، ص80(.
تأمین  انسان ها برای  انزواطلبی میشود و موجب میگردد که  ثالثاًً تکنولوژی موجب تشدید فردگرایی و 
آنکه  انسان‌های مدرن در عین  باشند.  ارتباط مستقیم داشته  و  تعامل  با کیدیگر  نیازهای خود، هرچه کمتر 
پیشرفته ترین ابزارهای ارتباط جمعی را دارند، تنهاترین انسان هایند. در حقیقت، ماشین و تکنولوژی واسطة میان 
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انسان ها و مانع ارتباط مستقیم آنها با کیدیگر شده است؛ اما باید توجه داشت که این فردگرایی و انزواطلبی 
انسان مدرن به‌هیچ‌وجه به معنای ایجاد خلوت و توجه به خود و خدا نیست؛ بلکه این فردگرایی در عین کثرت‌گرایی 

و توجه به غیر و فراموشی خویشتن است. 
5ـ3. تزلزل خانواده

تغییــر و تحــول در خانــواده و تزلــزل و ازهم پاشیــدگی آن، کــه یــک مســئلة جهــانی اســت، از دیگــر پیامدهای 
انسان شناسی مدرن است. 

با توجه با انسان محوری، و در ادامه، فردمحوری حاکم بر علم مدرن، بنیان خانواده که بر اساس محبت، 
ایثار و امثال آن شکل میگیرد، مورد تعرض جدی قرار گرفته است؛ چون بر اساس خودمحوری، دیگر به سختی 
میتوان دو انسان را در کنار هم نگه داشت تا بنیاد خانواده شکل بگیرد. افزون بر این، با ورود تکنولوژیهای 
جدید و گسترش آن در جامعه، تحول عظیمی در بسیاری از مفاهیم ارزشی، نگرشی و رفتاری در انسان ها در 
همة حوزه ها، از جمله خانواده، رخ داده است. ویلیام گود با مطرح کردن ایدة »انقلاب جهانی در الگوهای خانواده« 
معتقد است که فرایند تجدد و تکنولوژی در سطوح مختلف فردی و اجتماعی، نهاد خانواده و ابعاد آن را به شدت 

تحت تأثیر قرار داد )شه گلی، 1395، ص91(.    
چنانکه گذشت، نگاه کالایی و بینش ابزاری به انسان و تقلیل وجود او به »شیء«، از لوازم انسان‌شناسی علمی 
و دنیای تکن‌کیزده است. مدرنیته با نگاه ابزاری و حاکم کردن روابط کالایی میان آدمیان تلازم ذاتی دارد؛ ازهمین‌رو 
غالب شدن نگاه ابزاری در روابط بین انسان ها امری عمومی و شایع است و همین امر نیز در روابط بین اجزای 
خانواده حاکم شده که نتیجة آن، تضعیف ارکان پیوند آمیز در خانواده است. شهید مطهری دربارة کاهش یکی از این 
ارکان )یعنی عاطفه( در جوامع امروزی میگوید: »انسان ها هرچه از تمدن دورتر بوده‌اند، احساسات و عواطفشان 
بیشتر بوده و هرچه که به تمدن نزدکیتر شده‌اند و لذت های فردی و شخصی را بیشتر چشیده‌اند، از عواطف آنها 

کاسته شده است. این کی اصلی است که مورد قبول همه است« )مطهری، 1388، ج15، ص573(.
تکنولوژی با اتمیزه کردن افراد و تقلیل صمیمت بین افراد و کم کردن حضور افراد در اجتماعات، از جمله 

در جمع خانواده، موجبات تضعیف عاطفه را فراهم کرده و در ادامه، طلاق را به همراه داشته است. 
بالای طلاق در  آمار  آنها،  از جملة  دارد؛  بین رفتن خانواده وجود  از  و  تزلزل  بر  فراوانی  قرائن  شواهد و 

کشورهاست و هرچه جوامع به اصطلاح مدرن تر میشوند، آمار طلاق در آنها بیشتر میشود. 
6ـ3. ترسیم آینده ای خطرناک برای انسان 

انسان شناسیِِ علمی، از سویی با تأیکد بر محوریت تکتک انسان ها، آزادیهای فراوانی به انسان عرضه داشته؛ 
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و ازسویدیگر، غریزة قدرت طلبی انسان ها را نیز شعله ورتر کرده است. کنار هم آمدن آزادیهای بیقیدوشرط و 
قدرت طلبی به طغیان انسان انجامیده است. افزون بر این، تکنولوژیهای نوبه‌نو هر لحظه بر این طغیان میدمند 
و آن را شعله ورتر مکینند، که نتیجة آن، علاوه بر ایجاد مشکلات و بحران‌های متعدد در حیطه های مختلف، 

از جمله زیست محیطی، ترسیم آینده ای خطرناک برای جوامع بشری و تکتک انسان هاست. 
بلایی که تکنولوژی بر سر محیط زیست آورده است ـ از آلودگیهای صوتی گرفته تا آلودگیهای آبی، 
هوایی، تخریب لایة ازن، تخریب جنگل ها، آلودگیهای غذایی و امثال آن ـ و ازسویدیگر، تولید محصولات 
تراریخته و شبیه سازی انسان و سلاح های کشتار جمعی وحشتناک که تولید شده اند، همه و همه نشانه های 

آینده ای بسیار هولناک برای بشر است. 

نتیجه گیری

علـم مـدرن در حـوزة انسان شـناسی بـا داشـتن مبـانی و پیش فرض هـایی چـون طبیعت گـرایی، نـفی اهـداف 
عـالی از زنـدگی انسـان، انسـان محوری، فردمحـوری، ماشین انـگاری و شیءوارگی انسـان، پیامدهـایی چـون 
ازخودبیگانـگی، بحـران معنـوی، پوچ گـرایی، تغییر سـبک زنـدگی، تزلزل خانـواده و ترسیم آینـده ای خطرناک 

برای انسان به همراه داشته است. 
باید توچه داشت که آنچه بیان شد، تنها ناظر به پیامدهای انسان شناسی علم مدرن بوده است؛ بدون اینکه 

به درستی یا نادرستی خود این مبانی پرداخته باشیم. 
با توجه به این پیامدها، خرد انسانی اجازة پذیرش بیقیدوشرط دیدگاه انسان شناختی علم مدرن را نمیدهد.
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Abstract
Despite the prevailing claim in psychological and sociological studies 
concerning the separation or antagonism between spirituality and 
religiosity, it remains unclear to what extent this dichotomy reflects the 
lived experience of religiosity in the West and to what degree it constitutes 
a theoretical construct. This article aims to investigate the origin, 
evolution, and consequences of this dichotomy. It employs a "systematic 
critical review" method for the collection, refinement, and analysis of key 
sources, and at the level of interpretation, draws upon Reinhart Koselleck's 
approach to "conceptual history" (Begriffsgeschichte) in order to 
reconstruct the trajectory of the semantic transformation of "spirituality" 
in relation to "religiosity" within Anglophone-American societies. 
The research data comprise contemporary texts from three domains—
psychology, sociology, and religious studies—spanning the period from 
1950 to 2020 CE. A critical examination of these works indicates that 
the dichotomization of religion/spirituality is predominantly a product 
of humanistic psychological theorizing and post-secular sociological 
discourse, and that it has acquired conceptual utility for explaining 
transformations in modern religiosity. Conversely, contemporary religious 
studies have moved toward a continuum-based and non-antagonistic 
understanding, emphasizing the overlap between spiritual and religious 
strata. The study concludes that the opposition between religion and 
spirituality is, rather than a social reality, an analytical construct within 
the discourse of modern human sciences.
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چکيده
با وجود ادعای رایج در مطالعات روان شناختی و جامعه شناختی مبنی بر جدایی یا تقابل میان معنویت 
و دیانت، روشن نیست که این دوگانه تا چه اندازه بازتاب تجربة زیستة دین داری در غرب است و 
تا چه حد برساخته ای نظری محسوب میشود. این مقاله با هدف واکاوی منشأ، تحول و پیامدهای 
منابع کلیدی  پالایش و تحلیل  برای گردآوری،  نظام مند«  انتقادی  از روش »مرور  این دوگانه، 
استفاده مکیند و در سطح تفسیر از روکیرد »تاریخ مفاهیم« رینهارت کوزلک بهره میگیرد تا 
مسیر دگردیسی معنایی »معنویت« در نسبت با »دیانت« در جوامع انگلوامرکین را بازسازی کند. 
داده های پژوهش شامل متون معاصر سه حوزة روان شناسی، جامعه شناسی و دین شناسی در بازة 
زمانی ۱۹۵۰ تا ۲۰۲۰م است. بررسی انتقادی این آثار نشان میدهد که دوگانه سازی دین/معنویت 
عمدتاًً محصولِِ نظریه پردازیهای روان شناسی انسان گرا و جامعه شناسی پساسکولار بوده و برای 
تبیین تحولات دین داری مدرن، کارکرد مفهومی یافته است. در مقابل، دین شناسی معاصر به سوی 
فهم پیوستاری و غیرتقابلی حرکت کرده و بر همپوشانی لایه های معنوی و دینی تأیکد مکیند. 
باشد، سازه ای  اجتماعی  واقعیتی  آنکه  از  تقابل دین و معنویت بیش  نتیجة مطالعه آن است که 

تحلیلی در گفتمان علوم انسانی مدرن است.

کليدواژه ها: معنویت، دیانت، تاریخ مفاهیم، برساخت مفهومی، دین شناسی.

تقابل یا پیوند »دیانت« و »معنویت« در غرب:
 بازخوانی انتقادی بر اساس رویکرد »تاریخ مفاهیم« رینهارت کوزلک
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مقدمه

جنبش نیوایج )New Age( به مجموعه ای ناهمگون از گرایش های معنوی اطلاق میشود که از نیمة دوم قرن 
بیستم در غرب پدید آمد؛ گرایش هایی که بر تجربة فردی، خودتحققی و تلفیق سنت های شرقی و غربی تأیکد 
دارد. این پدیده را در معنای عام آن، »معنویت جدید« نیز مینامند. در واقع، معنویت جدید صورت بندیای از 
تجربة معنوی است که خود را از نهاد دین مستقل میانگارد؛ هرچند بسیار وامدار دیانت است. با مطرح شدن 

این نوع معنویت در جهان غرب است که پرسش دربارة نسبت آن با دیانت سر برمیآورد. 
میتوان چنین گفت که پرسش دربارة نسبت معنویت و دیانت، از مهم ترین مباحث معاصر در دین پژوهی، 
روان شناسی و جامعه شناسی دین به شمار میآید. پاسخ ها به این پرسش، از نسبت تباین تا تساوی میان این دو 
مفهوم گسترده است و همین تنوع دیدگاه ها نشان میدهد که مسئله صرفاًً اختلاف در محتوا نیست؛ بلکه ناظر 
به تحول تاریخی ارتباط این دو مفهوم در بستر علوم انسانی مدرن است. مقالة پیش رو بر آن است تا با روش 
»مرور انتقادی نظام مند« و با الهام از روکیرد »تاریخ مفاهیم« )Begriffsgeschichte( رینهارت کوزیلکی، 
ریشه های این تقابل مفهومی را در رشته های روان شناسی، جامعه شناسی و دین شناسی بررسی کند و نشان دهد 
که چگونه این رشته ها در دوره های مختلف به گونه ای متفاوت، معنویت را از دین جدا یا به آن بازپیوند داده اند.
پس هدف اصلی این پژوهش آن است که به جای بررسی تجربی دین‌ یا معنویت، به تحلیل سیر تحول دو 
مفهوم religion و spirituality در ادبیات علمی بپردازد و تبیین کند که چگونه در گفتمان های مدرن، معنویت 
از دل دین بیرون کشیده و به عنوان جایگزینی فرهنگی برای آن بازتعریف شده است. در این مسیر، دربارة سه مرحلة 
تاریخی بحث خواهیم کرد: نخست، مرحلة روان شناختی که در آن، معنویت به عنوان سازه‌ای برای سلامت و 
خودشکوفایی تعریف شد؛ دوم، مرحلة جامعه شناختی که طی آن، تقابل »دین نهادینه« و »معنویت شخصی« تثبیت 

گردید؛ و سوم، مرحلة دین شناختی متأخر که در آن تلاش شده است تا این دو مفهوم به پیوندی مجدد برسند. 
را که در عرصة دینداری ظاهر  پدیده‌هایی  از  برخی  امر شده‌اند که  این  البته متوجه  ایرانی  پژوهشگران 
میشوند، نمیتوان به راحتی »ادیان جدید« نامید و باید تعابیر دیگری مانند معنویت جدید یا معنویت عصر جدید 
را برای آنها برگزید )یوسفی و سلیمانی، 1401، ص125(. البته برخی دیگر از پژوهشگران ایرانی توجه داشته اند 
که این تقابل، ریشه در فرهنگ غرب داشته )مروتی و یعقوبی، 1392، ص7( و تناسب کمی با جریان‌ دینداری 
در ایران دارد؛ هرچند این جداسازی به معنای تقابل مفهومی نباشد. در بافت غرب مدرن نیز پژوهش‌های متعددی 
به نقد و ارزیابی تقابل مفهومی بین دیانت و معنویت پرداخته اند. برای نمونه، ایساکو تورینا با تحلیل مفهوم 
»چرخش معنوی« )spiritual turn( در آثار جامعه‌شناسان معنویت نشان م‌یدهد که در بسیاری از این پژوهش‌ها 
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بیش از اندازه بر جنبه های دمکراتکی معنویت تأیکد شده و در مقابل، دین به گونه ای فروکاهنده با ساختارهای 
غیردمکراتکی پیوند خورده است. به تعبیر او، این نگاه کیجانبه، قدرتیابی نهادهای دینی در عصر معاصر را 

 .)Turina, 2011, p.181( نادیده میگیرد و تنها بر رشد »معنویت فارغ از دین« تأیکد مکیند
به همین ترتیب، گریگوری جنسن در مقالة خود با عنوان »مطالعة معنویت: تأملاتی از سوی کلیسای شرق« 
)Studying Spirituality: Reflections from the Eastern Church( نشان میدهد که دیدگاه های 
رایج جامعه شناسان، که به جدایی دین از معنویت انجامیده ، مبتنی بر روکیردی فروکاهش‌ی است. او تأیکد مکیند 
که این تقابل بیش از آنکه بازتاب واقعیت های فرهنگی باشد، حاصل مشاهدة رفتار گروه محدودی از جوامع 
غربی است؛ درحالکیه معنویت ویژگی بنیادی و ذاتی انسان است و در هر دو صورتِِ نهادینه و غیرنهادینة دین 
حضور دارد. به باور جنسن، این تقسیم بندی میان دین و معنویت، در نهایت به تقلیل هر دو مفهوم میانجامد و 

 .)Jensen, 2005, p.1-10( درک انسان شناختی از دین را مخدوش مکیند
با توجه به این پیشینه، هنوز نیاز است که به جای نقد صرف دیدگاه ها، تاریخچه و روند شکل گیری این 
دوگانة مفهومی بازسازی شود. ازاین رو پژوهش حاضر مکیوشد تا با مرور نظام مند متون نظری در سه رشتة 
یادشده و تحلیل تحول واژگانی و گفتمانی آنها، نشان دهد که تقابل دین و معنویت، نه کی واقعیت بیرونی، 
بلکه محصول تغییرات زبانی و معرفتی در علم مدرن است. در نهایت نیز تلاشی خواهد شد تا پیوند دوبارة این 
دو مفهوم در دین شناسی معاصر توضیح داده شود تا بتوان تصویری دقیق تر از نسبت دیانت و معنویت، چه در 

سطح نظریه پردازی و چه در سطح واقعیت اجتماعی به دست داد. 
البته نکته ای که در سراسر این مقاله باید مورد توجه قرار گیرد، این است که مقصود از »دین/دیانت« در 
اغلب پژوهش های مورد بررسی، به طور خاص سنت مسیحی غربی و تجربة تاریخی دینداری در بستر مدرنیتة 
غربی است. ازاین رو نتایج این مطالعات را نمیتوان بدون واسطه به سایر سنت های دینی، به ویژه اسلام، تعمیم 
داد. تمایز میان دین در معنای مسیحی آن و دین در سنت اسلامی، یکی از پیش فرض های بنیادین این پژوهش 

است؛ اما چون ربط مستقیمی به مسئلة اصلی نداشت، به طور مستقل بدان پرداخته نشده است. 

1. چهارچوب نظری و روش پژوهش

پژوهـش حاضـر از روکیـرد »تاریخ مفاهیـم« بهره میگیرد؛ روکیـردی که رینهارت کوزلـک در نیمة دوم قرن 
بیسـتم بـرای فهـم تحـول مفاهیم بنیادیـن در علوم انسـانی و اجتماعی ارائه کـرد. از منظر کوزیلیـک، مفاهیم 
نـه صرفـاًً واژه هایی بـرای نام گذاری واقعیت ها، بلکه واسـطه هایی میـان تجربة تاریخی و افـق انتظار فرهنگی 
 )Erfahrungsraum( »بدین سان، هر مفهوم حامل نوعی »تجربة گذشته .)Koselleck, 2004, p.9( هستند
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و »انتظـار آینـده« )Erwartungshorizont( اسـت و تغییـر معنـای آن، بازتابی از دگرگونی در نسـبت میان 
این دو ساحت محسوب میشود. 

در این چهارچوب، مفهوم معنویت در نسبت با مفهوم دیانت بررسی میشود تا روشن شود که این دو چگونه 
در گذر زمان و تحت تأثیر گفتمان های علمی و فرهنگی مدرن از کیدیگر تفکیک شده یا دوباره به هم پیوند 
خورده اند. از این منظر، گسست میان دین و معنویت را نباید صرفاًً نتیجة تحولات اجتماعی دانست؛ بلکه باید 
آن را تحول مفهومیای تلقی کرد که در سطح زبان و معنا، به ویژه در میان پژوهشگران، رخ داده است. بدین 
ترتیب، مقاله از چهارچوب نظری کوزلک برای درک تحول مفهومی استفاده مکیند؛ اما برای گردآوری داده ها 

از روش مرور انتقادی نظام مند )Critical Systematic Review( بهره میبرد. 
پس این پژوهش از نوع مطالعات نظری ـ یکفی است و با بهکارگیری روش »مرور انتقادی نظام مند« انجام 
شده است. هدف این روش، صرفاًً گردآوری متون موجود نیست؛ بلکه بازسازی انتقادی چهارچوب های مفهومی و 
آشکار کردن لایه های پنهان در سیر شکل‌گیری کی مسئلة علمی است )Snyder, 2019, p.334(. در این مطالعه، 
مرور نظام مند منابع با الهام از منطق تحلیلی »تاریخ مفاهیم« رینهارت کوزیلکی، به گونه‌ای طراحی شده است که 

هم تحول معنایی معنویت در نسبت با دیانت و هم تغییر جایگاه آن‌ در گفتمان‌های علمی بررسی شود. 
گام های پژوهش پیش رو بدین شرح است: در مرحلة نخست، مسئله و سؤال پژوهش تعریف شد. پرسش 
اصلی این است که مفهوم »معنویت« در نسبت با »دیانت« از دهة ۱۹۵۰ تا ۲۰۲۰ میلادی چگونه تحول یافته 
و این تحول چه پیامدهای نظری برای فهم نسبت دین و معنویت به همراه داشته است. تأیکد ویژه بر این بازة 
زمانی به‌دلیل نقش‌آفرینی روان شناسی انسان گرا در دهه های میانی قرن بیستم و گسترش مطالعات جامعه‌شناسی 
 .)Pargament, 1999, p.4; Heelas & Woodhead, 2005, p.3( معنویت در دهه های پایانی آن است

در مرحلة دوم، منابع بر اساس معیارهای تعریف شده انتخاب شدند. بدنة داده ها شامل کتاب ها و مقالات 
اثرگذار در سه حوزة روان شناسی، جامعه شناسی و دین شناسی معنویت است که واجد سه شرط بوده اند: الف( 
)روان‌شناختی،  نمایندگی کی روکیرد مشخص  ادبیات موضوع؛ ب(  قابل توجه در  استنادات  یا  نقش مرجع 
جامعه شناختی یا دین شناختی(؛ ج( انتشار در بازة زمانی مورد مطالعه. این انتخاب هدفمند امکان م‌یدهد که مسیر 

تحول مفهومی به صورت بلندمدت و بین رشته ای بازسازی شود. 
در مرحلة سوم، تحلیل مفهومی با بهره‌گیری از روکیرد نظری کوزلک انجام شد. به این شکل، مفاهیم کلیدی 
هر اثر استخراج و کدگذاری گردید و سپس مضامین مشترک و متمایز بر اساس سه دورة تاریخی شناسایی شد: 

دورة روان شناختی )۱۹۵۰ـ۱۹۹۰م(؛ دورة جامعه شناختی )۱۹۹۰ـ۲۰۱۰م( و دورة دین‌شناختی )۲۰۱۰م به بعد(. 
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در مرحلة پایانی، یافته ها با روکیردی انتقادی تریکب شدند. در این تریکب، تأیکد بر »افق انتظار« در تحلیل 
کوزلک است؛ یعنی پیوند میان تجارب تاریخی و مفاهیم تحلیلی دین و معنویت. این سطح از تحلیل نشان 
به  از معنای ضمنی و وابسته به دین، به کی مفهوم مستقل و سپس مجدداًً  میدهد که چگونه »معنویت« 

مفهومی پیوسته به دیانت در دین شناسی معاصر تبدیل شده است. 

2. داده ها و تحلیل یافته ها

بر اساس آنچه دربارة روش تحقیق بیان شد، پژوهش حاضر بر پیوند دو سطح استوار است: سطح گردآوری 
نظام مند منابع و سطح تحلیل تاریخی ـ مفهومی. تریکب این دو سطح سبب میشود که پژوهش، نه صرفاًً 
توصیفی، بلکه مبتنی بر تبیین چرایی و چگونگی تغییرات مفهومی باشد و نشان دهد که دوگانه سازی دین/

معنویت محصول فرایندهای گفتمانی و تحولات معرفتی است، نه بازتاب مستقیم واقعیت اجتماعی. حال به ارائة 
یافته ها و تحلیل  آنها بر اساس سه مرحلة یادشده میپردازیم. 

1ـ2. مرحلة روان شناختی )دهه های ۱۹۵۰ تا ۱۹۹۰م(: جداسازی دین و معنویت

در مرحلة نخست از تحول مفهومیِِ معنویت، روان شناسی انسان گرا و سپس روان شناسی دین نقشی اساسی در 
جداسازی مفهومی میان دین و معنویت ایفا کردند. از دهة ۱۹۵۰ تا ۱۹۹۰م، این جدایی در بستر گفتمان علم‌یای 
شکل گرفت که دین را ساختاری نهادمند، جزم اندیش و وابسته به سنت تلقی مکیرد و در مقابل، معنویت را 
تجلی اصالت فرد، سلامت روانی و تجربة آزاد از نهادها میدانست. در این دوره، تحول زبانی از religion به 
spirituality نه صرفاًً تغییر واژه، بلکه نشانة تغییر در افق انتظار فرهنگی مدرن بود؛ زیرا روان شناسی مدرن 

در پی آن بود که تجربة امر متعالی را به زبان علم و فردگرایی ترجمه کند )Pargament, 1999, p.6(. بر پایة 
منطق تاریخ مفاهیم، این دوران را میتوان »مرحلة انفصال مفهومی« نامید؛ دوره ای که در آن، دلالت های 
ارزشی مثبت به معنویت و دلالت های منفی به دین منتقل شد و از این طریق زمینة زبانی برای تقابل این دو 

مفهوم پدید آمد. برای فهم بهتر این انفصال مفهومی، به بررسی آثار شاخص این دوره میپردازیم. 
هرچند قبل از زینبوئر، در روان شناسی مفاهیمی چون دین بالغ و دین نابالغ )الپورت( در تمایز دو نوع دین‌داری شایع 
بود، اما این تمایز با پژوهش وی به شکل تقابل دو مفهوم »دین« و »معنویت« درآمد. زینبوئر و همکارانش در مقاله‌ای با 
نام »دیانت و معنویت: رفع ابهامات« )Religion and spirituality: Unfuzzying the fuzzy( تلاش کردند به‌عنوان 
روان شناس نشان دهند که مردم این دو واژه را چگونه میفهمند. نتیجة این تحقیق آن است که مردم دلالت های منفی 
معنایی را به دیانت نسبت م‌یدهند و دلالت های مثبت معنایی را به معنویت؛ یعنی جامعة آماری مورد بررسی، آنچه را مصداق 

معنویت در اواخر قرن بیستم بود، امری مثبت م‌یدانست که در تقابل با دیانت با دلالت‌های منفی قرار داشت. 
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 Handbook of the psychology of religions( زینبوئر در کتاب دستنامة روان شناسی دین و معنویت
 )Religiousness and Spirituality( »اثر پالوتزیان، مقالة دیگری با نام »تدین و معنویت ،)and spirituality

دارد که با همکاری پارگامنت، سیر مطالعات روان‌شناسی معنویت را نگاشته‌اند. زینبوئر و پارگامنت در این مقاله نیز نشان 
م‌یدهند که روان شناسان معنویت را در تقابل با دین تعریف مکینند و معانی مثبت را به معنویت و معانی منفی را به 
دین حمل مکینند. نویسندگان این مقاله نشان م‌یدهند که چگونه روان شناسان معنویت، البته تحت تأثیر جنبش عصر 
جدید، این تقابل را به‌ویژه هنگام تعریف معنویت، ایجاد کرده‌اند. هرچند در این مقاله زینبوئر و پارگامنت بر این تقابل 
صحه میگذراند و فوایدی را برای آن برمیشمارند، اما به طور ضمنی اشاره مکینند که این دوقطبیسازی نباید چشم 

 .)Zinnbauer & Pargament, 2005, p.26-27( ما را بر روی حوزه های متداخل ببندد
ماجرای این دوقطبیسازی روان شناسان به حوزه های دیگری همچون بهداشت و درمان نیز کشیده شده 
است. پاتریشیا یکسی در مقالة خود با نام »من معنوی هستم، نه مذهبی«، پس از معرفی تحقیقات مربوط به 
سلامت معنوی نشان میدهد که چگونه در فعالیت های کلینکیال، این دوقطبیسازی به عنوان راهکاری برای 
ادبیات سلامت معنوی،  بهکار گرفته میشود. وی نشان م‌یدهد که در  بهزیستی معنوی  توسعة سلامت و 
دلالت هایی چون مناسکمحوری، قیم مآبی، جزم اندیشی و... به دیانت، و دلالت هایی مانند وثاقت، اخلاق مداری، 

 .)Casey, 2013, p.35-41( تجربه گرایی و اصالت به معنویت حمل میشود
همچنین در بحث مراقبت های بهداشتی ـ درمانی )Healthcare( و پرستاری، این دوقطبیسازی به شکل 
پررنگ وجود دارد و معنویت عصر جدید به عنوان موردی از معنویت بدون دین نگریسته شده و منشأ الهام و استفادة 
متخصصان مراقبت های معنوی قرار گرفته است. مثلًاً جین دیسون و مارک‌کوب در مقالة »معنای معنویت: ادبیات 
مروری« تلاش مکینند با نشان دادن معنویت جدید به عنوان مصداق معنویت فارغ از دین و تمرکز بر خود/نفس 
به جای خدا، زمینه را برای ایجاد تقابل بین دین و معنویت باز کنند. مدعای این مقاله آن است که برای دستیابی 
به پرستاری جامع نگر و شمول گرا باید به سراغ مدل هایی برویم که معنویت را فارغ از دیانت تعریف مکینند. در 
واقع، این ادبیات مروری، معرفی تعاریف و معناسازیهایی از معنویت است که آن را فارغ از دیانت تعریف مکیند 
)Dyson et al., 1977, p.1184-1185(. این خط سیر را م‌یتوان در مقالات دیگری مانند مقالة »مفهوم‌سازی معنویت 
و دین برای مراقبت های درمانی« )Conceptualising spirituality and religion for healthcare( یا مقالة 

»مباحثه بر سر مفهوم معنویت« )A Discussion of the concept of spirituality( نیز مشاهده کرد. 
اما این تقابل، یعنی تقابل دیانت و معنویت در روان شناسی، که به مراقبت های درمانی نیز راه یافت، از جانب 
دین شناسان نقد شده است؛ مثلًاً جان تسترمن )John Testerman( در مقالة خود با نام »دیانت در تقابل با 
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معنویت« )Spirituality vs. religion: Implications for healthcare(، ابتدا به تقابل موجود بین معنویت 
و دین نهادینه میپردازد و نشان میدهد که چگونه تقبیح دیانت دستمایة برخی روان شناسان و فعالان حوزة 
بهداشت و درمان قرار گرفته است تا مدلی فردی از دیانت با عنوان »معنویت« ارائه کنند. وی همچنین نشان 
میدهد که اولًاً این تفکیک، در واقعیت های متداول دین داری چندان موجه نیست؛ ثاناًًی همان مناسکگرایی که 
در این نوع مطالعات تحت عنوان ظاهرگرایی و فرمالیسم دینی یا به گفتة روان شناسان، با عنوان »دین بیرونی« 
)در مقابل دین درونی( نفی میشود، چه میزان در سلامت روانی نقش ایفا مکیند و میتواند به عنوان ساختاری، 

 .)Testerman, 1997( ضامن حفظ و امتداد سلامت معنوی باشد
به این شکل، آنچه را در روان شناسی و به تبع آن ذیل بحث سلامت و بهبودگی در قرن بیستم رخ داد، 
میتوان نخستین مرحله از تغییر میدان معنایی واژة معنویت دانست؛ تحولی که در آن، spirituality از کی 
واژة دینی و الهیاتی به مفهومی روان شناختی و تجربی تبدیل شد. از دیدگاه تاریخ مفاهیم، این انتقال معنایی 
نشان دهندة جابه جایی مرکز تجربة امر مقدس از نهاد دین به درون فرد است؛ یعنی همان تغییری که کوزلک 
آن را نشانة دگرگونی در »نسبت میان تجربه و انتظار« میدانست )Koselleck, 2004, p.9(. به این ترتیب، 
بنیان  زبان معنویت،  با علم‌یسازی  بلکه  زد،  به جدایی میان دین و معنویت دامن  نه تنها  روان شناسی مدرن 

مفهومیِِ مرحلة بعد، یعنی جامعه شناسی معنویت را فراهم کرد. 
2ـ2. مرحلة جامعه شناختی )دهه های ۱۹۹۰ تا ۲۰۱۰م(: تثبیت دوگانة دین و معنویت

در گام دوم از تحلیل تاریخی، نقطة تمرکز از روان شناسی به جامعه شناسی انتقال مییابد. این گذار، از منظر 
تاریخ مفاهیم، به معنای انتقال بحث از سطح »فردی و درونی« به سطح »اجتماعی و فرهنگی« است؛ جایی که 
معنویت از تجربة شخصی به شاخصی برای توصیف تحولات کلان دینی و فرهنگی بدل میشود. در دهه های 
۱۹۸۰ و ۱۹۹۰م، جامعه شناسان در جست وجوی مفهومی جایگزین برای تبیین دین داریهای غیرنهادینه، واژة 
spirituality را از سنت دینی بیرون کشیدند و آن را به مثابة »نظام معنابخشیِِ سیال و فردی« بازتعریف کردند 

)Heelas & Woodhead, 2005, p.3(. از منظر تاریخ مفاهیم کوزیلکی، این دوره مرحلة نهادینه‌سازی تقابل 
دین و معنویت است؛ زیرا برای نخستین بار، معنویت نه فقط در سطح تجربة فردی، بلکه در سطح اجتماعی 
به عنوان مفهومی مستقل بهکار رفت و در قالب »گفتمان مدرن معنویت« یا »انقلاب معنویت« در مقابل نظریة 

روبه افول سکولاریزاسیون تثبیت شد. 
هرچند جامعه شناسان مدعیاند که چیستی مفهوم »معنویت« را از متن جامعه استخراج مکینند، اما وقتی 
آنان صحبت از جامعه شناسی معنویت به میان میآورند، نظر آنها، هم دربارة چیستی پدیده و هم دغدغه هایی که 
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در مطالعة آن پدیده پیگیری مکینند ، گران بار از پیش فرض است. به عبارت دیگر، جامعه شناسان هرچند مدعی 
آن هستند که فرزند زمان خود هستند و با جامعه حرکت مکینند، اما ناگزیر در چهارچوب نظریه ها و مفاهیم 
علم خود میاندیشند )Singleton, 2016, p.42(. پیدایش مفاهیمی در جامعة غرب، مانند »معنویت بدون 
مذهب« )spiritual but not religious(، »جست وجوگر معنوی یا سالک معنوی« )spiritual seeker( و 
»معنویت سکولار« )secular spirituality( در دهة هشتاد میلادی، باعث شد که در جامعه شناسی حوزة 

مطالعاتی جدیدی به نام »مطالعات معنویت« شکل گیرد. 
هرچند تحقیقات کلاسیکی مانند کتاب سایبان مقدس، اثر پیتر برگر )1967م(، یا کتاب دین نامرئی، اثر توماس 
لاکمن )1967م(، به پیدایش پدیده‌ای سیال در کنار دین رسمی اشاره داشت، اما همچنان برای نامیدن آن از تعبیر 
»دین« استفاده میشد؛ اما از دهة هشتاد میلادی، تحقیقاتی مستقل در میان جامعه‌شناسان شکل گرفت که این پدیده 
را معنویت یا معنویت جدید مینامیدند و آن را چیزی بیش از یا غیر از دین میفهمیدند و مکیوشیدند آن را به طور 
مستقل از دینداری تبیین کنند. به گفتة اندرو سینگلتون، اولین بار جیمز بکفورد بود که در سال 1989م برای اشاره به 
پیدایش این پدیدة جدید در جامعه تعبییر »معنویت جدید« را بهکار برد. این پدیده، از دید وی معنویتی غیراعتقادی و 

 .)Singleton, 2016, p.42( نامتداول بود که روکیردی گزینشی به دین‌داریهای رسمی داشت
به عبارت دیگر، با اوج گیری اصطلاح »معنویت« در دهة هشتاد، جیمز بکفورد )James Beckford( در 
میان جامعه شناسان، پیشتاز استفاده از اصطلاح »معنویت جدید« برای نامیدن دینداری فردی شد. بکفورد معنویت 
جدید را معنویتی بیتوجه به نظام اعتقادی و سنت دینداری میدانست که به شکل گزینشی عناصری را از ادیان 
انتخاب و تلفیق مکیند )Singleton, 2016, p.42(. بعد از بکفورد و با شروع دهة نود میلادی، پژوهشگران 
دیگری مانند رابرت واثنو، وود کلارک روف، پاول هیلاس و لیندا وودهد نیز به بررسی پدیده با این عنوان، یعنی 

»معنویت  جدید« پرداختند. 
به گفتة فلاناکان، جامعه شناسان از دهة 90 میلادی وقتی معنویت را در کنار دیانت بهکار میبرند، اولی را 
هویتی زنده و پویا معرفی مکینند و دومی را هویتی مرده و ایستا )Giuseppe, 2007, p.1(. در این نگاه، 
 )Giuseppe, 2007, p.2( جامعه شناسان معنویت را انفسی، تجربی، سیال، نامتعین، اتفاقی و انگیزشی میدانند
از دیدگاه جامعه شناسان مبتنی بر پویایی و سیالیت فرهنگ است، پس  ازآنجاکه هویت مدرنیتة متأخر نیز  و 

معنویت را جلوة معاصر و جدید دین داری به حساب میآورند. 
تبیین‌گر در میان  به‌مثابة مفهومی  اواسط دهة 90 میلادی  بود که اصطلاح معنویت در  این اساس  بر 
جامعه شناسان )خصوصاًً جامعه شناسان آمرکیایی( رواج یافت و چنانکه گفته شد، افرادی چون وودکلارک رف، 
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تا به چرخش  از آن استفاده کردند  وودهد وهیلاس )در پروژة تحقیقاتی کندال(  بعداًً  روبرت واثنو، زینبوئر و 
مفهومی از دین داری نهادینه به معنویت مبتنی بر بهبود و توسعة فردی دامن زنند. 

البته اوا هامبرگ معتقد است که اصطلاح معنویت در ادبیات جامعه شناسان از دهة 90 میلادی صرفاًً با این 
تفسیر بهکار نم‌یرفت که دین‌داری تحت فرایندهای مدرنیته و پست مدرنیته تبدیل به چیزی در تقابل با دین‌داری 
نهادینه به نام معنویت شده است؛ بلکه برخی از جامعه شناسان )مثل مک گوئر( با مشابهت سازی میان جریان 
معنویت گرایی و دین داری ابتدایی و عامیانه صرفاًً میخواستند نشان دهند که آنچه از قبل همیشه بوده و در 
موازات )و نه در تقابل( دین‌داری نهادینه حرکت مکیرده، دین‌داری عامیانه و دین‌داری ابتدایی است که م‌یتوان 
آن را معنویت نامید )Hamberg, 2009, p.746(. به عبارت دیگر، معنویت همان دین داری عامیانه و فولک 
است که همیشه به موازات دین داری نهادینه حرکت کرده است و این تقابل، امری جدید نیست؛ اما به هرحال او 
نیز مانند فلاناگان این اصطلاح را جعل جامعه شناسان برای نامیدن دین داری خارج از کلیسا میداند و تقابلی را 

 .)Eva, 2009, p.744( میان معنویت و دیانت برقرار مکیند
چنانکه بیان شد، هرچند به طور ضمنی این تقابل میان دین و معنویت در برخی از لایه های جامعة غربی 
ایجاد شده بود، اما چندان شایع و ریشه‌ای نبود که مطالعاتی تحت عنوان جامعه‌شناسی معنویت در کنار جامعه‌شناسی 
از بطن جامعه م‌یگیرند  را  تعابیر خود  به عبارت دیگر، هرچند جامعه شناسان میگویند که  دین شکل گیرد. 
)singleton, 2016, p.41(، اما در بطن جامعه این پدیده چندان متمایز از دین یا در تقابل با دین نبوده است. 

پس چرا باید در جامعه شناسی این دوقطبی ساخته شود؟ 
به گفتـة گاسـپه جوردانـو، جامعه شناسـان تعبیـر منسـوخ معنویـت را از لابـه لای ادبیـات مسیحیـت بیرون 
کشیدنـد و بـرای چرخـشی جدیـد در حـوزة دیـن داری بـهکار بردند تا تأیکد بیشـتری بر این امر داشـته باشـند 
کـه نظریـة سکولاریزایسـون شکسـت خـورده اسـت و چیـزی در حـال رشـد اسـت که هـم دین اسـت و هم 
دیـن نیسـت؛ یعـنی دین رسـمی، هرچنـد کاهـش یافته، امـا جسـت وجوی امر مقـدس کاهش نیافته اسـت و 
هرچنـد مشـروعیت نهادهـای رسـمی دیـنی کاهـش یافتـه، امـا مرجعیت هـای جدیدی به نـام معنویـت برای 

 .)Giuseppe, 2007, p.163-164( برقراری ارتباط با امر مقدس شکل گرفته است
بـرای مثـال، توجـه به تحقیقـات پاول هیلاس نمونـة خوبی در تبیین این امر به دسـت میدهـد که چگونه 
و چـرا جامعه شناسـان عنـوان معنویـت را بـرای این پدیدة سیـال در حوزة دیـن داری برمیگزیننـد و میان دین 
و معنویت جدایی میافکنند. هیلاس در مقالة خود با نام »معنویت های زندگی« که در دسـتنامة جامعه شـناسی 
دیـن آکسـفورد چـاپ شـده اسـت، ایـن ایـده را مطـرح مکینـد کـه رشـتة جامعه شـناسی دیـن باید به رشـتة 
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جامعه شـناسی دیـن و معنویـت تغییـر نـام یابد. بر اسـاس ایـن ایده، وی مکیوشـد نشـان دهد کـه در جامعه، 
معنویت از دین متمایز است؛ پس در تحقیقات هم باید متمایز قلمداد شود. 

به گفتة وی، جامعه شناسی دین در وضعیت فعلی این سه ویژگی را دارد: 1. متمرکز بر دین داری نهادینه و 
عقلانی و با تعریفی محدود است و مکیوشد برای اینکه حدود و دامنة تحقیقش مشخص باشد، به اَشَکال نهادینة 
دین بپردازد؛ 2. سنت جامعه شناسی دین بر اساس بررسی اشکال و صورت های غربی دین داری شکل گرفته و 
هنوز به آن ساختارهای مطالعاتی پایبند است؛ 3. بعد از جنگ جهانی دوم ساختارهای فرهنگی غرب و به تبع آن 
اشکال دین داری نیز تغییر کرده است و مفاهیم و مدل های تحلیل جامعه شناسی متناسب با این انقلاب فرهنگی 
باید به روز شود. تحت این شرایط است که هیلاس ادعا مکیند: اگر به شکل افراطی نگوییم که جامعه شناسی 
دین باید به جامعه شناسی معنویت تغییر نام یابد، دستکم باید عنوان آن جامعه شناسی دین و معنویت باشد تا 
هم بتواند اَشَکال غیرغربی و غیرنهادینة دین‌داری را ببیند و هم بتواند تحولات بسیار عمیق دین‌داری در دهه‌های 

 .)Heeals, 2011, p.758-759( اخیر را درک کند
البته هیلاس برای این ادعا که »در جامعه پدیده‌ای به نام معنویت مستقل از دین وجود دارد؛ پس جامعه‌شناسی 
هم باید به شکل مستقل به آن بپردازد«، هم پژوهش های مّّکی ارائه مکیند و هم پژوهش های یکفی. برای 
مثال، داده های تحقیق معروف پاول هیلاس و لیندا وودهد در ناحیة کندال انگلستان، که در سال 2000م تحقیق 
آن شروع و در سال 2005م منتشر شد، شاهدی است که نشان میدهد با کاهش دین کلیسایی در آن ناحیه، 
معنویت هولستکی و معنویت انفسی در حال رشد است. این پژوهش مدعی است که زندگی معنوی به عنوان 
life-as، یعنی زندگی به تبع نهادی که آن زندگی را تعریف مکیند، در این منطقه رو به کاهش است و زندگی 

 Heelas,( چنانکه فرد خودش آن را تعریف مکیند، رو به افزایش است ،)Subjective-life( سابژکتیو/ انفسی
v.3. p.23-24 ,2008(. این پژوهش به پروژة کندال معروف است و در کتاب انقلاب معنوی چاپ شده و مدعای 

اصلی آن این است که دین نهادینه و کلیسایی به نفع معنویت های زندگیمحور و معنویت گرایی درونی در حال 
 .)Heelas, 2011, p.760( کنار رفتن است

نقدهای زیادی به پروژة کندال وارد شده است. برای مثال، برخی گفته اند که شاید افراد مورد مطالعه از 
اتوریتة دینی دوگانه بهره میبرند؛ یعنی هرچند به معنویت های زندگی اقبال کرده اند یا اینکه به کلیسا نمیروند، 
اما این بدان معنا نیست که بهکلی دین را کنار گذاشته اند؛ یا اینکه ممکن است شیوع معنویت بدون مذهب در 
آن ناحیه، نشانة افول کلی دین در آن ناحیه باشد و مانند شمعی که کمی قبل از خاموش شدن شعلة مضاعف 
میگیرد، این اقبال نشانة رواج تام یا انقلاب معنوی در همة سطوح نیست. همچنین برخی نیز از این زاویه پروژة 
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کندال را نقد کرده اند که شیوع این نوع معنویت در ناحیة کندال، اولًاً قابل تعمیم به همة دنیا و حتی همة جوامع 
غربی نیست؛ ثاناًًی ممکن است کی موج بازاری و تحت تأثیر بازار کالاهای فرهنگی باشد و با تغییر مد یا منافع 
بازار فروکش کند. هیلاس خود به برخی از این نقدها در همان مقاله اشاره مکیند؛ اما همچنان مدافع تفکیک 

و طرفدار دوقطبیسازی دین و معنویت است. 
جمع بندی این مرحله نشان م‌یدهد که جامعه شناسی معنویت، هرچند در ظاهر برآمده از مشاهدة واقعیت‌های 
اجتماعی است، در عمل، خود به عامل گفتمانیِِ تولید معنویت مدرن تبدیل شد. در این مرحله، همان گونهکه 
کوزلک یادآور میشود، زبان علمی از صرفِِ بازتاب واقعیت فراتر میرود و به »نهاد مولّدّ معنا« بدل میشود 
)Koselleck, 2002, p.24(. بدین سان، مفاهیم »معنویت جدید«، »زندگی سابژکتیو«، و »دین زیسته« صرفاًً 
واژه هایی توصیفی نبودند؛ بلکه به تدریج افق انتظار پژوهشگران را دربارة‌ دین بازتعریف کردند. نتیجه آنکه در 
جامعه شناسی متأخر، معنویت به منزلة زبانی برای سخن گفتن از بازمانده های دین در مدرنیته بهکار رفت؛ زبانی 
که ضمن حفظ دلالت های مثبت، مرز خود را با »دین نهادینه« پررنگ ساخت و بدین گونه، دوگانة دین/معنویت 

را به صورت کی برساخت نظری مسلط در علوم اجتماعی تثبیت کرد. 
3ـ2. مرحلة دین شناختی )۲۰۱۰م تا امروز(: پیوند دوبارة دین و معنویت

در گام سوم، مفاهیم »دین« و »معنویت« وارد مرحلة بازاندیشی دین شناختی میشوند؛ مرحله ای که در آن، پس 
از دورة جداسازی روان شناختی و جامعه شناختی، تلاش میشود معنویت بار دیگر در نسبت با سنت های دینی 
بازفهم شود. از منظر کوزیلکی، این دگرگونی را میتوان نشانة تغییر در افق انتظار دانست؛ زیرا اکنون پژوهشگر، 
دیگر به دنبال تفکیک دین و معنویت نیست؛ بلکه در پی درک پیوندها و همپوشانیهای آنهاست. در این دوران، 
پژوهشگران مطالعات ادیان با بهره گیری از ابزارهای پدیدارشناسی، قوم نگاری و تبارشناسی، کوشیده اند معنویت 
را نه به مثابة جایگزین دین، بلکه به منزلة صورت تازه ای از تجربة دینی بازخوانی کنند. به بیان دیگر، این مرحله 
نقطة بازگشت مفهوم معنویت از حوزة روان شناسی و جامعه شناسی به حوزة دین شناسی است؛ بازگشتی که زبان 

علمی را از دوقطبیسازی دین و معنویت به گفت وگو و پیوستگی سوق میدهد. 
هرچنـد بـر اسـاس شـواهد تاریـخی، دین پژوهان نیـز از همان دهـة 90 میلادی به این پدیده توجه نشـان 
دادنـد )Lewis & Tollefsen, 2004, p.4(، امـا به گفتـة فرانـز جزپـر، ایـن پژوهش هـا در ایجـاد یـا تغییـر 
جریـان مطالعـاتیِِ موجـود کم تأثیر بودند. حتی در ویراسـت جدید داةریالعمـارف نید میرچا الیـاده )معروف ترین 
دایرةالمعـارف در میـان دین پژوهـان کـه در سـال 2005م منتشـر شـد(، خبـری از مدخل معنویت یـا مطالعات 
معنویـت جدیـد نیسـت )Jespers, 2014, p.203(. ایـن امر نشـان میدهد کـه دین پژوهان توجـه چندانی به 
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کاربـرد اصـطلاح معنویـت بـرای مفهوم سـازی جریان هـای معنـوی غیروابسـته به نهاد کلیسـا یا ایجـاد تقابل 
بین دین و معنویت نداشته اند و معنویت را در لابه لای دیانت میدیدند، نه امری جدا از آن. 

بااین حال مطالعة جنبش های معنوی جدید به مثابة سازة اجتماعی ـ علمی )مانند معنویت عصر جدید( یا سازة 
قومیتی )معنویت عامیانه و ابتدایی(، برای دین‌پژوهان جذابیت داشت؛ زیرا این جریان‌ها برای شروع کار دین‌پژوهی 
مناسب‌اند؛ تاریخ کوتاهی دارند و چنان تحولات آنها در پیش چشم است که میتوان به‌راحتی آنها را در آزمایشگاه 
دین پژوهی مورد بررسی قرار داد )لوئیس و پترسون، 1396، ص25(. پس دین پژوهان به طور طبیعی در خود 

کششی را به سمت مطالعة پدیدة یادشده حس کردند. 
در سال های اخیر، رشتة مطالعات ادیان مدعی آن است که این نوع مطالعات، یعنی پژوهش دربارة اشکال 
جدید دین داری، در اصل باید ذیل دین شناسی یا مطالعات ادیان تعریف شود، نه روان شناسی یا جامعه شناسی. 
برای مثال، نانسی آمرمن )Nancy Ammerman( تحقیق زینبوئر در 1999م را )که مدعی وجود تقابل بین 
دین و معنویت بود(، دوباره در سال 2013م تکرار مکیند و نشان م‌یدهد که یافته‌های زینبوئر عمومیت نداشته‌اند 
و هنوز در میان مردم این تمایز گذاری قاطع نیست و با واقعیت های موجود در ذهن مردم آمرکیا سازگاری ندارد. 
به  القای ذهنیت‌های روان شناسان و جامعه‌شناسان و ترجیحاتشان  واقع  تمایز گذاری، در  این  آمرمن،  به نظر 

 .)Ammerman, 2013, p.2-4( خوانندگان بود
همچنین گرگوری جنسن )Gregory Jensen( در مقالة خود نشان میدهد که مطالعات روان شناسی و 
جامعه شناسی معنویت فروکاهشی است و آنان در حین بررسی، صرفاًً به رفتار انسان ها توجه دارند؛ حال یا رفتار 
فردی یا رفتار اجتماعی؛ اما معنویت وجوه دیگری نیز دارد که مربوط به باور، ایمان یا تعاملات نادیدنی افراد با 
امور غیبی و ماورایی است که در این نوع تحقیقات به پیش چشم نمیآید )Jensen, 2005, p.1-2(. پس برای 
داشتن دریک درست از پدیده باید به سراغ رشتة دیگری رفت که هرچند به جامعه شناسی و روان شناسی توجه 
دارد، اما خود را محصور در روکیرد فروکاهشی آنها نمکیند. این رشته، »دین شناسی« است که ظرفیت علمی 

بیشتری برای بررسی معنویت بدون فروکاهش آن یا ایجاد تقابل با دیانت را دارد. 
پس هرچند دین شناسی معنویت )Religious studies of spirituality(، هم از لحاظ حجم مطالعات و 
هم از لحاظ تاریخچة مطالعاتی در رتبة بعد از روان شناسی و جامعه شناسی معنویت قرار میگیرد، اما مکیوشد 
ضعف ها و چالش های آنها را بشناسد و مرتفع کند. همان طورکه دانستیم، مطالعة معنویت در رشتة جامعه شناسی 
با نقدهایی روبه رو شد. از دهة هشتاد و نود میلادی که مطالعات معنویت شکل گرفت، مشکل اصلی همان 
دوقطبیسازی معنویت و دین در این مطالعات بود؛ اما آنچه باعث شد که مطالعات معنویت از انحصار جامعه‌شناسی 
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و روان شناسی خارج شود و دین شناسان به این عرصه ورود کنند، بیش از همه، وجوه زنده، باطنی، فطری و 
احساس نیاز ذاتی انسان بود که سبب ساز اقبال به معنویت میشد؛ اما در پژوهش های پیشین به آن توجه نشده 
بود )Salazar & Nicholls, 2018, v.322, p.1-3(. پژوهش های موجود در جامعه‌شناسی و روان شناسی 
به جای نگاه پدیدارشناسانه به معنویت جدید، آن را در حد کی جنبش یا جریان اجتماعی یا سازة روانی فرومک‌یاستند؛ 
اما دین شناسی به دنبال آن بود که ریشه های عمیق تر پیدایش پدیده و اشتراکات آن با دین داری و دیگر اشکال 
معنویت خواهی و همچنین تعاملات و ارتباطات معنویت جدید با اشکال نهادینه معنویت گرایی را بیشتر بکاود. 

همچنین دین شناسی معنویت میخواست چهارچوب های متفاوتی برای مطالعة معنویت عرضه کند تا بتواند 
با کیدیگر همپوشانی دارند و جامعه شناسان و روان شناسان به دلیل  مواردی را تبیین کند که دین و معنویت 
دوقطبیسازی، در تبیین آن موارد عاجزند؛ همچنین برای برخی چالش‌های نظری با مطالعات دین‌شناختی جواب 
بهتری ارائه کند؛ برای مثال، این چالش در روان شناسی که: »آیا معنویت گرایان جدید دچار اغوا و فریب شده اند 
یا اینکه آزادانه این آموزه ها را میپذیرند؟« و این چالش در جامعه شناسی که: »اگر معنویت‌گرایی فردی و شخصی 
است و به عنوان خوددین در تقابل با دیگردین یا دین نهادینه است، پس چرا شاهد برخی اشکال گروهی و 

سازمانیافته و شبکه ای در همین معنویت جدید هستیم؟« 

3.   ارتباط دیانت و معنویت در دین پژوهی

در این قسمت برای ارائة درک بهتر موضوع از دریچة دین شناسی، به معرفی دیدگاه های سه متفکر این 
حوزه، یعنی هوریی، ساتکلیف و آمرمن، میپردازیم. 

1ـ3. نوریچیکا هوریی

نوریچیـکا هـوریی، دین شـناس ژاپـنی، در مقالـة خود با نـام »عصر جدید مضیق و معنویت موسـع« مکیوشـد 
بـا کمـک گرفتـن از روکیـرد دین پژوهی نشـان دهد کـه این پدیده چـه میزان تنـوع و تکثـر دارد و برای فهم 
آن، دوقطبیهـایی چـون دوقطـبی دین و معنویت، نه تنها راهگشـا نیسـت، بلکه چشـم محقق را بـر گونه های 
متنـوع و جلوه هـای متکثـر آن میبندد. وی نشـان میدهد که مصداق اصطلاح معنویـت در بریتانیا و آمرکیایی 
شـمالی متفـاوت اسـت. علاوه بـر ایـن، تفاوت هایی جـدی بین فضـای انگلوامرکیـن و فضای فرهنـگی ژاپن 
وجـود دارد. بـرای مثـال، هرچنـد در معنویـت عصر جدیـد بریتانیایی رگه های شـرک نویـن و مسیحیت لیبرال 
پررنـگ اسـت، امـا در ژاپـن به جـای ایـن رگه هـا، برداشـت هایی جدیـد از شینتوییسـم دیـده میشـود؛ یـا در 
معنویـت عصـر جدیـد در کشـورهای انگلوامرکین، ذن بودیسـم رگـه ای پررنگ به حسـاب میآید؛ امـا در ژاپن 

 .)Horie, 2013, p.101-102( ذن بودیسم ذیل دین داری سنتی است، نه معنویت عصر جدید
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اما تفاوت اصلی بر سر این مسئله است که چه نسبتی بین دین نهادینه، به ویژه دین داری تئیستی با معنویت 
عصر جدید برقرار است. هوریی بعد از تحلیل دیدگاه های مختلف دین شناسان به این نتیجه میرسد که همه جا 
تقابل یا تمایز کامل بین دین و معنویت وجود ندارد. به گفتة وی، به میزان سکولاریزه شدن کی جامعه، این تقابل 
پررنگ تر میشود؛ اما در جوامع دینی و کمتر سکولار، این دوقطبی چندان به چشم نمیآید. از این روست که در 
کشورهای اسکاندیناوی، بریتانیا و ژاپن عمق سکولاریزاسیون باعث میشود تمایزگذاری بین دین و معنویت 
مقبولیت یابد؛ اما مثلًاً در صربستان و پرتغال این تقابل نقش کلیدی ندارد. عامل دیگری که در برجسته شدن 
این دوقطبی نقش ایفا مکیند، نوع دین داری مردم است. هوریی از باب مثال نشان میدهد که در کشور بوسنی، 
مسلمانان بیشتر به جریان نیوایج گرایش دارند و تقابلی نیز بین آن و دین داری احساس نمکینند؛ زیرا پس زمینة 
اصلی دین داری در این نواحی، دینداری صوفیانه است )Horie, 2013, p.105-108(؛ یعنی هرچند معنویت 

جدید عمیقاًً و قواًًی وجود دارد، اما تقابلی با دیانت نداشته و دوقطبی معنویت و دیانت شکل نگرفته است. 
هوریی به این شکل نشان میدهد که دوقطبیسازی دین و معنویت نگاهی سطحی است و برای درک بهتر 
معنویت جدید و عناصر جداییناپذیر آن باید نگاهی دقیق تر به پدیده انداخت و با کمک روش های مطالعات 
ادیان، هم عوامل جغرافیایی، هم عوامل فرهنگی و هم شکل خاص معنویت جدید و سبک خاص دین داری 
نهادیه در کی منطقة مشخص را در تحلیل لحاظ کرد. همچنین وی نشان میدهد که چگونه اصطلاحات و 
تعابیری که برای نامیدن پدیده بهکار میرود، خود  گران بار از معانی و مفروضاتی است که در کی منطقه دربارة 

ارتباط دین و دنیا و همچنین ارتباط دین با دگماتیسم و قیم مآبی دینی وجود دارد. 
2ـ3. استیون ساتکلیف

استیون ساتکلیف، عضو هیئت علمی گروه دین شناسی در دانشگاه ادینبورگ انگلستان و یکی از محققان برجسته و 
تأثیرگذار در رشتة مطالعات معنویت جدید )Wood & Possession, 2007, p.23-24( به‌دنبال آن است تا با 
استفاده از روش امکی در مطالعات ادیان نشان دهد که معنویت عصر جدید کی معنویت بدیل برای دین‌داری نیست 
و دوقطبیسازی دین و معنویت، برخاسته از روش اتکی است و واقعیت های موجود را به‌درستی مفهوم‌سازی نمک‌یند. 
ساتکلیف با بررسی چیزی که خود آن را فرهنگ جست‌وجوگری مینامد و با کمک روش قوم نگاری، مکیوشد 
نشان دهد که معنویت عصر جدید، اولًاً کی پدیدة واحد نیست و از تکثر و تنوع درونی برخوردار است و ثاناًیً نشان 
م‌یدهد که این پدیده در ادامة »دین زنده و پویا« قابل فهم است و برای مطالعة آن نیاز نیست تقابلی بین دین و 
معنویت قائل باشیم؛ بلکه با گسترده کردن مفهوم دین و دربرگرفتن اَشَکال پویای دین‌داری میتوان این پدیده را 

در رشتة دین شناسی مطالعه کرد؛ همان طورکه دین ابتدایی و دین عامیانه در این رشته بررسی میشوند. 
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 On the genealogy of( چنانکه گفته شد، ساتکلیف در مقالاتی که به تبارشناسی مفهوم جنبش نیوایج
 )Sutcliffe & Gilhus, 2014, p.6-10( و بررسی موج های مطالعات نیوایج )New Age: a field note

میپردازد، مکیوشد نشان دهد که جنبش خواندن پدیدة نیوایج، ناشی از فهم اتکی و بیرونی جامعه شناسان است؛ 
اما با نگاهی تبارشناسانه به نحوة شکل‌گیری این اصطلاح و البته با کمک روکیرد امکی و نگاه از درون، خواهیم 

یافت که این پدیده حتی از دید پیروان آن، بیش از آنکه کی جنبش باشد، کی ردة )Taxon( فرهنگی است. 
ساتکلیف دو نوع نیوایج را از هم تفکیک مکیند: جریان اول، »نیوایج« جوانه ای بود برخاسته از جنبش ها 
و فرقه هایی مانند تئوسوفی، فرقه های سرّّی، جنبش های آخرالزمانی، و هزاره گرا. این بخش از پدیده مربوط به 
دوران جنگ سرد )1947ـ1991م( است؛ اما بعد از آن، نیوایج به مجموعه ای از خصیصه ها و ویژگیها حول 
خودتحققی، خودشکوفایی و کل گرایی اشاره داشت که به مرور نام آن معنویت گرایی شد. این یافتة ساتکلیف 
ازپیش ساخته شدة  یا قالب های  تعابیر در میان مردم است، نه حمل کردن مقوله ها  از  استفاده  بر نحوة  مبتنی 

جامعه شناسان و روان شناسان برای درک واقعیتی بیرونی. 
تأیکـد سـاتکلیف بـر روش امیـک و توجـه وی بـه تنـوع و تکثـر معنویت هـای عصـر جدید باعث شـد که 
راه بـرای تحقیقـات مـوردی کـه در آنهـا ویژگیهـای محـلی یـا اقتضائـات فرهنگی را نیـز لحـاظ مکیردند، 
همـوار شـود و دین شناسـان بـه ایـن دسـت تحقیقـات روی آورنـد؛ امـا خدمـت دیگری کـه سـاتکلیف به این 
نـوع مطالعـات داشـت، ایـن بود کـه از نظریه هـا و مفاهیم مطالعـات ادیان برای فهـم بهتر پدیـدة نیوایج بهره 
گرفـت و نشـان داد کـه نظریه هـای مطالعـات ادیـان چـه میـزان میتوانـد در فهم این پدیده گره گشـا باشـد. 
بـرای مثـال، سـاتکلیف بـرای نشـان دادن اینکه چگونـه معنویت جدیـد میتواند مـروج دین باشـد، درحالکیه 
مخالـف سـاختارهای رسـمی دیـن اسـت، از سـازه های مفهـومی و ابزارهـایی کـه دین شناسـان بـرای فهم و 

تبیین دین ابتدایی و همچنین دین عامیانه در اختیار دارند، استفاده کرد. 
ساتکلیف البته به این نکته نیز میپردازد که چرا دین شناسان اقبال کمی به این مسئلة پژوهشی داشته اند. 
نخستین دلیلی که وی بیان مکیند، غلبة پارادایم دین جهانی )World religion( در دین شناسی است. پارادایم 
دین جهانی که بسیار متأثر از الگوی فهم مسیحی دربارة چیستی دین است، دین را پدیده ای میداند که دارای 
تاریخ متمایز و مشخص و دارای نهادهای رسمی یا مراجع تعریف شده است. معنویت جدید، چون با این پارادایم 
از  غالب سازگار نیست، معمولًاً به چشم نمیآید و در تور دین شناسان نمیافتد. ساتکلیف این رخداد را ناشی 
پذیرش استریوتایپ هایی میداند که دربارة چیستی دین و عرفان در دوران وکیتوریا )1837ـ1901م( رواج یافت 
)Sutcliffe, 2011, p.249(. دلیل دیگری که ساتکلیف بیان مکیند، این است که درک دین شناسان از دین 



171 تقابل یا پیوند »دیانت« و »معنویت« در غرب: بازخوانی انتقادی بر اساس رویکرد »تاریخ مفاهیم« رینهارت کوزلک / احمد شاکرنژاد

معمولًاً چنین است که دین امری ساختارمند و مقدس است و نمیتوانند بپذیرند که دینی فاقد ساختار باشد و 
در قالب ساختارها و نهادهای جهان مدرن حرکت کند؛ پس چون معنویت جدید پدیده ای سیال، متکثر و دنیوی 
.)Sutcliffe & Gilhus, 2014, p.6-10( است، کمتر به عنوان دین مورد پژوهش دین شناسان قرار گرفته است

اما همان طورکه گفته شد، رشتة دین شناسی به مطالعات ادیان ابتدایی و فهم و تحلیل دین داری مردمی یا 
به تعبیری دین داری زنده نیز پرداخته است و تجارب این نوع مطالعات برای تحلیل این پدیده )که مانند دین 
ابتدایی و دین مردمی بدون ساختار و نهاد بوده و جنبة دنیوی آن پررنگ است( مناسب به شمار میآید. علاوه 
بر این، دین شناسی از دوقطبیساز‌یهای موجود در روان شناسی و جامعه شناسی پرهیز مک‌یند و مک‌یوشد معنویت 

را با توجه به نسبت عمیق آن با دیانت درک کند. 
﻿3ـ3. نانسی آمرمن

نانسی آمرمن، دین شناس و عضو هیئت علمی مدرسة الهیات دانشگاه بوستن در آمرکیا، هرچند پس‌زمینة مطالعاتش 
جامعه شناسی دین است، اما نگاهی متفاوت با دیگر جامعه شناسان به معنویت داشته و به جهت زمینه های الهیاتی 
خود، به روکیرد دین شناسان تعلق دارد. وی در مقاله ای با نام »معنوی، اما نه دینی؟ رفتن به فراسوی دوگانة 
دین و معنویت در دین پژوهی« مکیوشد با تحقیقی تجربی یافته های یکی از تأثیرگذار ترین پژوهش ها در ایجاد 
این دوگانه، یعنی تحقیق زینبوئر را با سؤال مواجه کند و نشان دهد که شواهد تجربی در همان جامعة آمرکیا 
از دوقطبی دین و معنویت حمایت نمک‌یند. پس روان شناسان، هرچند مدعیاند که این تقابل را از شبکة مفاهیم 
موجود در میان مردم گرفته اند، در واقع به اشتباه رفته و تمایل خود به دین داری فردی و شخصی را در نتیجة 
تحقیقات خود دخالت داده اند و کی نمونة محدود از دین داری شخصی، یعنی معنویت عصر جدید را مطالعه کرده 

 .)Ammerman, 2013, 2-10( و آن را نشانه ای از تقابل بین دین داری و معنویت گرایی دانسته اند
وی با انجام تحقیقی یکفی در جامعة متنوع آمرکیا نشان میدهد »معنویت« آن گونهکه ادعا میشود، تنها 
در تقابل با دین داری نهادینه و به معنای دین داری شخصی نیست؛ بلکه امروزه دستکم در چهار معنای دیگر 
بهک‌ار م‌یرود: 1. تعالی در ارتباط با خدای یگانه؛ 2. تعالی در ارتباط با خدایی فراکیتا )Extra-theistic( یا ارتباط 
با طبیعت؛ 3. تعالی اخلاقی از طریق شفقت در زندگی روزمره؛ 4. تعالی از طریق ارتباط وثیق با دین‌داری نهادینه. 

 .)Ammerman, 2013, p.1( همة این معانی نیز معتبرند و کاربست آنها فراوانی بالایی دارد
آمرمن علت جا افتادن این تقابل در جامعه شناسی و به تبع آن در دیگر تحقیقات را نارضایتی از دین نهادینه 
میداند. به گفتة آمرمن، وقتی جامعه شناسان در فرضیة سکولاریزاسیون شکست خوردند و شاهد رشد دین داری 
در اواخر قرن بیستم شدند، به جای پذیرش شکست، با جعل مفهوم معنویت تلاش کردند نشان دهند که آنچه 
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رشد کرده است، دین نیست؛ بلکه چیز دیگری به نام معنویت است. جامعه شناسان برای این مدعای خود سعی 
کردند رشد پدیدة دین داری غیروابسته به نهاد دین را برجسته کنند؛ غافل از آنکه وجوه دیگر دین داری و به ویژه 
دین داری نهادینه نیز رشد کرده است و رشد دین داریِِ غیروابسته به دین چنان نیست که تقابلی میان دو مفهوم 

دین و معنویت را شکل دهد. 
آمرمن بعد از نقد یافته های پروژة کندال به‌عنوان تأثیرگذارترین تحقیق تجربی جامعه‌شناسان در القای این تصور، 
مکیوشد با پژوهش تجربی خود نشان دهد که بهک‌ارگیری مفهوم معنویت و به‌دنبال آن ایجاد تقابل میان دین و معنویت، 
مطابق واقع نیست. در این تقابل ساختگی، دین امری سنتی و جمعی و نهادی است و معنویت امری غن‌یشده، بهبودیافته 
و فردی. البته با نگاهی دقیق تر به مسئله، موارد زیادی از همپوشانی میان معنویت و دین قابل رؤیت است. بر اساس 
یافته های تحقیق آمرمن، در آمرکیا هنوز هشتاد درصد مردم خود را هم معنوی و هم دینی م‌یدانند و افراد معنوی، در 
عمل و در زندگی روزمره به طور کامل از تدین جدا نیستند )Ammerman, 2013, p.1-4(. پس به روایت وی، با 
نگاه دقیق تر مشخص میشود که در میان اکثریت مردم، همپوشانی بین امر معنوی و امر دینی وجود دارد. پس 

 .)Ammerman, 2013, p.3( با شواهد تجربی ناسازگار است )دوقطبیسازی دین )بد( و معنویت )خوب
البته هرچند از یافته های آمرمن چنین برمیآید که تقابل بین دین و معنویت تقابلی غیر مبتنی بر واقع است، 
اما این نکته نیز در آثار وی تأیید میشود که اصطلاح معنویت در میان مردم رواج یافته و جامعه شناسان به سبب 
همین رواج است که از این اصطلاح برای نامیدن جریان های دینی غیروابسته به دین نهادینه استفاده مکینند. 
پس هرچند نمیتوان در واقع امر این تقابل را اثبات کرد، اما در ساحت مفهوم شناسی و اصطلاح پردازی، این 

تقابل در میان جامعه شناسان وجود دارد و برای آنها کارآمد است. 
نتیجـة ایـن بازاندیـشی در دین شـناسی آن اسـت کـه »معنویـت«، دیگـر نـه در مقـام بدیل یا ضـد دین، 
بلکـه در مقـام افـق گسـترشیافتة تجربة دیـنی ظاهر میشـود. از منظر تاریـخ مفاهیم، این تحـول را میتوان 
نـوعی »تغییـر معنـا در تـداوم واژه« دانسـت؛ زیـرا »معنویت« همان واژه ای اسـت کـه در قرن بیسـتم معنای 
سـابژکتیو و غیردیـنی یافـت؛ امـا در قـرن بیسـت وکیم دوباره بـه درون زبان دین بازگشـت. در این بازگشـت، 
مفهـوم معنویـت بـا حفـظ عناصـر فـردی و تجربی خـود، به عرصـة الهیـات و دین پـژوهی پیوند خـورد و بدل 
بـه مفهـومی میان رشـته ای شـد. چنیـن دگردیسیای نشـان میدهد که سیـر تاریخی واژة »معنویـت«، از کی 
»مفهـوم جداسـاز« بـه یـک »مفهـوم پیونددهنده« حرکـت کرده اسـت؛ حرکتی کـه به تعبیر کوزیلکی، نشـانة 

بلوغ زبان مدرن در مواجهه با تنوع دین و تجربة قدسی است.
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نتیجه گیری

مطالعة حاضر با بهره گیری از روکیرد تاریخ مفاهیم نشان داد که دوگانگی میان دین و معنویت، برخلاف آنچه 
در روان شناسی و جامعه شناسی دین رواج یافته، نه کی واقعیت هستیشناختی، بلکه برساختی مفهومی و تاریخی 
است. بررسی پیشینة این مفهوم نشان داد که در نیمة دوم قرن بیستم، روان شناسی انسان گرا و جامعه شناسی 
دین با تغییر در افق انتظار خود از دین، معنویت را به مثابة امری شخصی، تجربی و غیردینی صورت بندی کردند. 
این تحول در سطح زبان علمی باعث شد که واژة »معنویت« از میدان دین جدا شود و معنای تازه ای یابد که 

بر استقلال از نهاد دین و تمرکز بر خود فرد تأیکد داشت. 
اما در ادامه، با ورود دین پژوهان به این عرصه، مفهوم معنویت دوباره به درون میدان دین بازگشت. دین شناسی 
معاصر با روش های پدیدارشناختی، قوم نگارانه و فراتحلیلی نشان داد که معنویت در عمل و در تجربة زیستة مؤمنان، 
همچنان پیوندی عمیق با دیانت دارد. آثار نوریچکیا هوریی، استیون ساتکلیف و نانسی آمرمن به خوبی بیانگر این 
بازگشت مفهوم‌یاند؛ زیرا هر سه در مسیرهایی متفاوت کوشیدند نشان دهند که تقابل میان دین و معنویت محصول 

تحلیل های انتزاعی و اصطلاح سازیهای ثانویه در علوم اجتماعی است، نه بازتاب واقعیت زیستة انسان ها. 
از منظر کوزیلکی، این روند را میتوان تحول معنایی »معنویت« در نسبت با دین دانست: واژه ای که در 
قرن بیستم به تدریج از معناهای دینی فاصله گرفت؛ اما در قرن بیست وکیم بار دیگر در پیوند با دین بازتعریف 
شد. بدین سان، معنویت از »مفهوم تقابلی« به »مفهوم پیوندی« تبدیل شد؛ مفهومی که میتواند هم زمان تجربة 

فردی و جمعی، درونی و آیینی، و شخصی و نهادینه را دربرگیرد. 
در نتیجه، آنچه در روان شناسی و جامعه شناسی به عنوان جدایی دین و معنویت معرفی شده بود، در واقع نوعی 
ابزار مفهومی برای تبیین تحولات معنوی مدرن بود، نه شاهدی از گسست واقعی میان دین و معنویت. ازسو‌یدیگر، 
دین شناسی با ارائة چهارچوب های مفهومیِِ تازه توانسته است این دو ساحت را در پیوندی پویا بازفهم کند. بنابراین 
میتوان گفت که تاریخ مفاهیم دین و معنویت در بافت غرب مدرن نشان م‌یدهد که تقابل میان آن دو، نه نشانة 

جدایی دو پدیده در سطح اجتماع، بلکه مرحله‌ای گذرا در مسیر بازاندیشی تجربة دینی در جهان معاصر است. 
البته هر گونه تعمیم تقابل دین و معنویت به سنت های دینی غیرمسیحی، به ویژه اسلام، نیازمند بازاندیشی 
جدی است؛ زیرا در سنت اسلامی، مفاهیمی چون ایمان، عمل، سلوک، باطن و ظاهر، همواره در پیوندی درونی 
تعریف شده اند و تجربة معنوی غالباًً در دل شریعت و نه در تقابل با آن شکل گرفته است. پیوند دوبارة این دو 
مفهوم نیز در همان زمینة تاریخی و الهیاتی مسیحی ـ غربی و بر اساس مفروضات محققان انگلوامرکین رخ 

داده است و نمیتوان در چهارچوب آن، تجربة ایرانی »معنویت« را فهمید. 
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Abstract
The "Jehovah's Witnesses" movement is one of the contemporary Christian 
currents that has experienced significant growth in Latin America in 
recent decades. This research examines how apocalyptic beliefs and group 
discipline work in tandem to construct a distinct religious identity for the 
members of this movement. The present study, employing a qualitative 
and analytical method, examines the organizational texts of Jehovah's 
Witnesses and sociological sources on religion in order to elucidate the 
manner in which identity boundaries are formed and in-group cohesion 
is maintained. The findings indicate that belief in the imminence of the 
end of the world generates a sense of urgency and deep commitment that 
leads to the acceptance of internal discipline. This collective discipline, 
through the observance of behavioral rules, peer monitoring, and regular 
participation in proselytizing activities, draws a pronounced social 
boundary between members and the surrounding society. Ultimately, the 
combination of these apocalyptic beliefs with organizational discipline 
plays a key role in maintaining the stability and reproduction of the distinct 
identity of Jehovah's Witnesses in the social context of Latin America.

Keywords: Jehovah's Witnesses, Apocalyptic Theology, Collective Discipline, 
Religious Identity, Identity Boundary-Making, Latin America.
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چکيده
جنبش »شاهدان یهوه« یکی از جریان های مسیحی معاصر است که در دهه های اخیر رشد قابل 
توجهی در آمرکیای لاتین داشته است. این پژوهش بررسی مکیند که چگونه باورهای آخرالزمانی 
و انضباط گروهی دست به دست هم میدهند تا هویت دینیِِ متمایزی برای اعضای این جنبش 
بسازند. مطالعة حاضر با روش یکفی و تحلیلی، متون سازمانی شاهدان یهوه و منابع جامعه شناسی 
دین را بررسی کرده است تا نحوة شکل‌گیری مرزهای هویتی و حفظ انسجام درون‌گروهی را روشن 
کند. یافته ها نشان میدهند که باور به نزدکی بودن پایان جهان، نوعی احساس فوریت و تعهد 
عمیق ایجاد مکیند که باعث پذیرش انضباط درونی میشود. این انضباط جمعی از طریق رعایت 
قواعد رفتاری، نظارت هم قطاران و حضور منظم در فعالیت های تبلیغی، مرز اجتماعی پررنگی میان 
اعضا و جامعة پیرامون مکیشد. در نهایت، تریکب این باورهای آخرالزمانی با انضباط سازمانی، 
نقشی کلیدی در حفظ پایداری و بازتولید هویت متمایز شاهدان یهوه در بافت اجتماعی آمرکیای 

لاتین ایفا مکیند.

کليدواژه ها: شاهدان یهوه، الهیات آخرالزمانی، انضباط جمعی، هویت دینی، مرزبندی هویتی، آمرکیای لاتین.
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مقدمه

در دهه های اخیر، مطالعة جنبش‌های دینی نوظهور و اقلیت های مذهبی به یکی از حوزه‌های مهم در جامعه‌شناسی 
دین تبدیل شده است. این توجه فزاینده تا حد زیادی ناشی از گسترش گروه هایی است که با ارائة قرائت های 
خاص از متون مقدس و ایجاد ساختارهای سازمانی منسجم توانسته اند در بسترهای فرهنگی و اجتماعی متنوع 
پیروان قابل توجهی جذب کنند. این جنبش ها، اغلب نه تنها الگوهای جدیدی از دینداری را عرضه مکینند، بلکه 
از طریق سازوکارهای هویتی و سازمانی خاص، شیوه های متمایزی از کنش اجتماعی و روابط درون گروهی را 
نیز شکل میدهند. در این میان، »شاهدان یهوه« )Testigos de Jehová( یکی از برجسته ترین جنبش های 
مسیحی معاصر به شمار میآید که از اواخر قرن نوزدهم در ایالات متحده شکل گرفت و به تدریج به کی سازمان 
دینی جهانی تبدیل شد )Chryssides, 2016, p.8(. امروزه این جنبش در بسیاری از مناطق جهان حضور 
فعال دارد و آمرکیای لاتین یکی از مهم ترین حوزه های گسترش آن محسوب میشود؛ به گونه اکیه در برخی 
کشورهای این منطقه »شاهدان یهوه« از نظر تعداد پیروان و میزان فعالیت تبلیغی جایگاه قابل توجهی یافته 

 .)Pew Research Center, 2014( است
»شاهدان یهوه« با وجود ریشه داشتن در بستر تاریخی پروتستانتیسم آمرکیایی قرن نوزدهم، از نظر الهیاتی 
و سازمانی تفاوت های مهمی با شاخه‌های اصلی مسیحیت دارد. این جنبش در سنت جنبش های »بازگشت به 
مسیحیت اولیه« و نیز جریان های آخرالزمانی آن دوره شکل گرفت و بر تفسیر خاصی از کتاب مقدس، به ویژه 
پیشگوییهای کتاب دانیال و مکاشفة یوحنا، تأیکد دارد. از نظر ساختار دینی، شاهدان یهوه برخلاف کلیسای 
کاتولکی که بر اقتدار سلسله مراتبی و سنت کلیسایی تأیکد مکیند و نیز برخلاف بسیاری از کلیساهای پروتستان 
که ساختارهای نسبتاًً متکثر و محلی دارند، دارای سازمانی متمرکز و جهانی است که آموزه ها و فعالیت های 

تبلیغی را به صورت هماهنگ هدایت مکیند. 
همچنیـن، اگرچـه ایـن جنبـش در محیطی شـکل گرفت کـه جنبش هـای اونجلیـک )Evangelical( در 
آن فعـال بودنـد، امـا از نظـر الهیـات مسیح شـناختی، نگـرش به تثلیث، برداشـت از نجـات و نیـز موضع گیری 
در زمینـة سیاسـت و ملیگـرایی تفاوت هـای قابـل توجـهی بـا اونجلکیهـا دارد. بـرای مثـال، شـاهدان یهوه 
آمـوزة تثلیـث را نمیپذیرنـد؛ خـود را بیطـرف در امـور سیـاسی میداننـد و بـر فعالیـت تبلیـغی خانه به خانـه 
به عنـوان وظیفـة دیـنی تأیکـد ویـژه ای دارنـد. مجموعـة ایـن ویژگیهـا موجـب شـده اسـت کـه بسیـاری از 
پژوهشـگران در مطالعـات جامعه شـناسی دیـن، ایـن جنبـش را در زمـرة »جنبش هـای دیـنی نوظهـور« یـا 

.)Beckford, 1975, p.2-5; Holden, 2002, p.1-4( جریان های مسیحی حاشیه ای« طبقه بندی کنند«
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»شاهدان یهوه« به واسطة مجموعه ای از آموزه های الهیاتی خاص و ساختار سازمانی منسجم، جایگاهی 
متمایز در میان جنبش های مسیحی معاصر دارد. یکی از عناصر محوری در نظام اعتقادی این جنبش، تأیکد بر 
نه تنها چهارچوبی  باور،  این  برای دگرگونی قریب الوقوع نظم کنونی جهان است.  انتظار  و  آخرالزمانی  الهیات 
تفسیری برای فهم تاریخ و تحولات جهانی فراهم میسازد، بلکه نقش مهمی در شکل‌دهی به نگرش‌ها، کنش‌ها 
و سبک زندگی پیروان نیز ایفا مکیند )Holden, 2002, p.69-72(. در کنار این بعد الهیاتی، ساختار سازمانی 
این جنبش نیز مبتنی بر مجموعه ای از قواعد رفتاری و هنجارهای دینی است که از طریق آن، نوعی انضباط 
جمعی در میان اعضا برقرار میشود. این سازوکارها شامل نظارت درون گروهی، تأیکد بر فعالیت های تبلیغی 
سازمانیافته و تنظیم روابط اجتماعی اعضا با جامعة پیرامون است )Beckford, 1975, p.120-135(. تریکب 
این دو بعد ـ یعنی الهیات آخرالزمانی و انضباط سازمانی ـ به شکل گیری نوعی هویت دینی متمایز در میان 

اعضای این جنبش انجامیده است. 
از موضوعات مهم  باورهای دینی و شکل گیری هویت جمعی  رابطة میان  ادبیات جامعه شناسی دین،  در 
پژوهشی به شمار میرود )McGuire, 2008, p.45-48(. پژوهشگران متعددی نشان داده اند که نظام های 
اعتقادی میتوانند در ایجاد مرزهای نمادین میان گروه های دینی و جامعة پیرامون نقش تعیینکننده ای ایفا کنند 
)Casanova, 1994, p.19-25(. در مورد شاهدان یهوه نیز مجموعه ای از باورهای الهیاتی و قواعد رفتاری به 
شکل‌گیری نوعی مرزبندی هویتی منجر شده است که اعضای این جنبش را از بسیاری از الگوهای رایج اجتماعی 
و فرهنگی متمایز میسازد. این تمایز، در عرصه های مختلفی از زندگی اجتماعی نمود مییابد؛ از جمله در نگرش 

به سیاست و ملیگرایی؛ در نحوة مشارکت در مناسک عمومی و نیز در سبک زندگی روزمره. 
با وجود گسترش مطالعات دربارة »شاهدان یهوه«، بخش قابل توجهی از این پژوهش ها بر تاریخ شکل‌گیری 
این جنبش، ساختار سازمانی آن یا تجربة زیستة اعضا تمرکز داشته اند. برای مثال، پژوهش های جیمز بکفورد 
)James A. Beckford( و برایان ویلسون )Bryan R. Wilson( بیشتر بر ویژگیهای فرقه ای و ساختار 
نهادی این جنبش تأیکد داشته‌اند )Beckford, 1975, p.1-10(؛ درحالکیه مطالعات دیگری به تحلیل آموزه‌های 
الهیاتی و جهان بینی دینی آن پرداخته اند )Chryssides, 2016, p.3-8(. بااین حال بررسی هم زمان رابطة میان 
الهیات آخرالزمانی، سازوکارهای انضباط جمعی و فرایند بازتولید هویت دینی در زمینه های منطقه ای خاص، 
به ویژه در آمرکیای لاتین، در ادبیات موجود کمتر مورد توجه قرار گرفته است. ازاین رو میتوان گفت که هنوز 

خلأ پژوهشی قابل توجهی در خصوص پیوند میان این سه مؤلفه در بسترهای اجتماعی غیرغربی وجود دارد. 
اهمیت پرداختن به این موضوع تنها به شناخت بهتر کی جنبش دینی مسیحی محدود نمیشود؛ بلکه از 
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نیز قابل توجه است. بررسی  انسانی و اسلامی  تولید علوم  نیز در چهارچوب گسترش  منظر مطالعات دین و 
تجربه های متنوع دینداری در سنت های مختلف دینی میتواند به غنای مطالعات تطبیقی دین کمک کند و 
امکان تحلیل دقیق تر سازوکارهای شکل گیری هویت دینی، نظم اجتماعی و مرزبندیهای فرهنگی را فراهم 
آورد. از این منظر، مطالعة موردی »شاهدان یهوه« در آمرکیای لاتین میتواند زمینه ای برای تأمل نظری دربارة 
نحوة پیوند میان باورهای الهیاتی و سازمان اجتماعی دین فراهم کند؛ امری که در مطالعات اسلامی نیز برای 
فهم بهتر فرایندهای هویت سازی دینی، انسجام جمعی و مرزبندیهای اعتقادی در جوامع دینی اهمیت دارد. 

بـر ایـن اسـاس، هـدف اصـلی مقالة حاضـر بررسی این پرسـش اسـت کـه چگونـه الهیـات آخرالزمانی و 
سـازوکارهای انضبـاط جمـعی در جنبـش »شـاهدان یهوه« بـه بازتولیـد هویت دیـنی متمایز در میـان پیروان 
ایـن جنبـش در آمریـکای لاتیـن کمک مکینند. این پژوهش مکیوشـد نشـان دهـد که چگونه بـاور به پایان 
قریب الوقـوع نظـم کنـونی جهـان، در کنار سـاختارهای سـازمانی منسـجم و قواعد رفتاری مشـخص، به ایجاد 
مرزهـای نمادیـن و اجتمـاعی میان اعضای ایـن جنبش و جامعة پیرامـون میانجامد. نوآوری اصـلی این مقاله 
در آن اسـت کـه بـا تلفیق تحلیـل الهیاتی و جامعه شـناختی، رابطة میـان آموزه های آخرالزمانی، نظم سـازمانی 
و فراینـد هویت سـازی دیـنی را به صـورت کیپارچـه بـررسی مکینـد؛ روکیـردی کـه در بسیـاری از مطالعـات 

پیشین دربارة »شاهدان یهوه« کمتر مورد توجه قرار گرفته است. 
از نظر روش شناسی، این پژوهش با روکیردی یکفی و تحلیلی انجام شده است. داده های پژوهش عمدتاًً از 
طریق تحلیل متون دینی و سازمانی »شاهدان یهوه« ـ از جمله نشریات رسمی این جنبش ـ و نیز بررسی 
مطالعات جامعه شناختی و تاریخی مرتبط گردآوری شده اند. تحلیل این داده ها با بهره گیری از مفاهیم نظری در 
جامعه شناسی دین، به ویژه نظریه های مربوط به مرزبندی هویتی، جنبش های آخرالزمانی و نظم اجتماعی در 

سازمان های دینی انجام شده است. 
مقالة حاضر در ادامه، ابتدا چهارچوب نظری و پیشینة پژوهش را بررسی مکیند؛ سپس با تیکه بر داده های 
موجود، به تحلیل نقش الهیات آخرالزمانی و سازوکارهای انضباط جمعی در شکل گیری و بازتولید هویت دینی 
متمایز در میان شاهدان یهوه در آمرکیای لاتین میپردازد. در پایان نیز نتایج پژوهش در پرتو مباحث نظری 

جامعه شناسی دین مورد بحث قرار میگیرد و جمع بندی میشود. 

1. مبانی نظری و مروری انتقادی بر ادبیات پژوهش

مطالعة جنبش های دینی معاصر در دهه های اخیر به یکی از حوزه های مهم پژوهش در جامعه شناسی دین تبدیل 
شده است. افزایش تنوع دینی، گسترش گروه های مذهبی فراملی و ظهور اشکال جدید دینداری سبب شده است 
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که پژوهشگران توجه بیشتری به بررسی ساختارهای سازمانی، نظام های اعتقادی و الگوهای هویت سازی در 
این جنبش ها معطوف کنند. در این میان، »شاهدان یهوه« به عنوان یکی از شناخته شده‌ترین جنبش های مسیحی 
معاصر جایگاه ویژه ای در ادبیات پژوهشی یافته است. این جنبش که در اواخر قرن نوزدهم توسط چارلز تیز 
راسل ) Charles Taze Russell/ ۱۸۵۲ـ۱۹۱۶م( در ایالات متحده شکل گرفت، به تدریج به کی سازمان 
دینی جهانی با شبکه ای گسترده از پیروان تبدیل شد و امروزه در بسیاری از مناطق جهان، از جمله آمرکیای 

 .)Chryssides, 2016, p.15( لاتین، حضور چشمگیری دارد
پژوهش های موجود دربارة »شاهدان یهوه« را میتوان در چند محور اصلی دسته‌بندی کرد. نخست، مطالعات 
تاریخی که به بررسی خاستگاه ها، تحولات سازمانی و گسترش جهانی این جنبش پرداخته‌اند. این مطالعات نشان 
میدهند که چگونه این جنبش از کی گروه کوچک مطالعات کتاب مقدس در ایالات متحده به کی سازمان 

 .)Chryssides, 2016, p.42( دینی جهانی با ساختار مدیریتی متمرکز تبدیل شد
محـور دوم پژوهش هـا بـه تحلیـل جامعه شـناختی سـاختار سـازمانی و تجربة زیسـتة اعضـای این جنبش 
اختصـاص دارد. در ایـن زمینـه، آثـار جیمـز بکفـورد از نخسـتین و تأثیرگذارتریـن مطالعـات به شـمار میروند. 
بکفورد با تحلیل سـاختار سـازمانی شـاهدان یهوه نشـان میدهد که این جنبش دارای نظامی نسـبتاًً منسـجم 
از اقتـدار سـازمانی و کنتـرل اجتمـاعی اسـت که از طریـق آن، رفتار و هویـت اعضا در چهارچـوب هنجارهای 

 .)Beckford, 1975, p.78( مشخصی هدایت میشود
در ادامة این روکیرد جامعه شناختی، برایان ویلسون نیز در مطالعات خود دربارة فرقه ها و جنبش های دینی 
جدید، »شاهدان یهوه« را نمونه ای از کی جنبش دینی با مرزبندی هویتی قوی معرفی کرده است. ویلسون 
معتقد است که چنین جنبش هایی با تأیکد بر مجموعه ای از قواعد اعتقادی و رفتاری خاص، نوعی تمایز آشکار 
میان اعضای خود و جامعة پیرامون ایجاد مکینند؛ تمایزی که به حفظ انسجام درونی و تداوم هویت جمعی 
کمک مکیند )Wilson, 1990, p.112(. از این منظر، شاهدان یهوه را میتوان نمونه ای از گروه های دینی 

دانست که از طریق سازوکارهای نهادی و هنجاری، نوعی هویت دینی منسجم و متمایز ایجاد کرده اند. 
در کنار این مطالعات جامعه شناختی، پژوهش های دیگری نیز بر نظام اعتقادی و الهیات خاص این جنبش 
تمرکز داشته اند. برای مثال، اندرو هولدن در مطالعة قوم نگارانة خود دربارة زندگی روزمرة شاهدان یهوه نشان 
آرماگدون،  نبرد  پایان قریب‌الوقوع جهان و وقوع  به  باور  به‌ویژه  این جنبش،  الهیاتی  آموزه های  م‌یدهد که 
چهارچوبی معنایی برای تفسیر واقعیت اجتماعی در اختیار اعضا قرار میدهد. به تعبیر هولدن، این نوع الهیات 
آخرالزمانی، نه تنها کی مجموعه از باورهای اعتقادی، بلکه نوعی جهان بینی جامع است که در آن، تاریخ انسانی 
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به‌سوی کی دگرگونی نهایی و الهی در حرکت تلقی میشود )Holden, 2002, p.56(. چنین چهارچوبی م‌یتواند 
رفتارهای فردی و جمعی پیروان را به گونه ای سازمان دهد که با اهداف دینی جنبش همسو باشد. 

در سال های اخیر، برخی پژوهش ها نیز به بررسی گسترش جغرافیایی »شاهدان یهوه« در مناطق مختلف 
جهان پرداخته اند. داده های آماری و مطالعات میدانی نشان میدهد که آمرکیای لاتین به یکی از مهم ترین 
مناطق رشد این جنبش تبدیل شده است. عواملی مانند فعالیت های تبلیغی سازمانیافته، شبکه های ارتباطی 
درون گروهی و شرایط اجتماعی خاص برخی کشورهای این منطقه، زمینة مناسبی برای گسترش این جنبش 
از این پژوهش ها بر  بااین حال، بخش قابل توجهی   .)Pew Research Center, 2014( فراهم کرده است
روندهای جمعیتی یا ساختارهای سازمانی تمرکز داشته اند و کمتر به بررسی پیوند میان نظام اعتقادی این جنبش 

و سازوکارهای اجتماعی آن پرداخته اند. 
چهارچوب نظری این پژوهش، علاوه بر ادبیات خاص مربوط به »شاهدان یهوه«، از برخی مفاهیم کلیدی 
در جامعه شناسی دین نیز بهره میگیرد. یکی از این مفاهیم، نظریه های مربوط به جنبش های آخرالزمانی یا 
میلیناریستی است. جنبش های میلیناریستی )Millenarian movements( معمولًاً بر این باور استوارند که 
نظم کنونی جهان در آستانة پایان قرار دارد و به‌زودی با کی نظم الهی جدید جایگزین خواهد شد. چنین باورهایی 
اغلب به ایجاد نوعی احساس فوریت تاریخی در میان پیروان منجر میشود و میتواند تعهد دینی و مشارکت 
فعال در فعالیت های مذهبی را تقویت کند )Wessinger, 2011, p.9(. در مورد »شاهدان یهوه« نیز انتظار 
برای وقوع نبرد آرماگدون و برقراری حکومت الهی، یکی از عناصر مرکزی در نظام اعتقادی آنان است و نقش 

مهمی در جهت دهی به کنش های اجتماعی اعضا ایفا مکیند. 
مفهـوم نظـری مهـم دیگـر در ایـن پژوهـش، مسـئلة »انضبـاط اجتمـاعی« در سـازمان های دینی اسـت. 
بسیـاری از جنبش هـای دیـنی بـرای حفـظ انسـجام و هویـت جمـعی خود بـه مجموعـه ای از قواعـد رفتاری، 
نظام های نظارتی و سـازوکارهای سـازمانی متیک هسـتند. از منظر جامعه شـناختی، این سـازوکارها را میتوان 
نـوعی نظـام کنتـرل اجتماعی دانسـت کـه از طریق آن، رفتـار اعضا در چهارچـوب هنجارهای گـروهی تنظیم 
میشـود. در ایـن زمینه، تحلیل های میشـل فوکـو دربارة رابطة میان قـدرت و انضباط اجتماعی نشـان میدهد 
کـه چگونـه نهادهـا میتواننـد از طریـق مجموعـه ای از قواعـد، نظارت هـا و فرایندهـای اجتماعی نـوعی نظم 
درونی ایجـاد کننـد کـه بـه بازتولید سـاختارهای نهادی کمـک مکینـد )Foucault, 1977, p.170(. در مورد 
»شـاهدان یهـوه« نیـز سـاختار سـازمانی متمرکـز و مجموعه قواعـد رفتاری مشـخص، به شـکل گیری نوعی 

انضباط جمعی انجامیده است که در حفظ انسجام این جنبش نقش اساسی دارد. 
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مفهوم نظری سوم در این پژوهش، »مرزبندی هویتی« است. نظریة مرزبندی اجتماعی که توسط پژوهشگرانی 
مانند میشل لامونت )Michèle Lamont( و ویرگ مولنار )Virág Molnár( توسعه یافته است، بر این نکته تأیکد 
مکیند که گروه های اجتماعی برای حفظ هویت و انسجام خود، مرزهایی نمادین میان خود و دیگران ایجاد مکینند 
)Lamont & Molnár, 2002, P.168(. این مرزها میتوانند در قالب باورها، ارزش‌ها، هنجارهای رفتاری یا شیوه‌های 
زندگی شکل بگیرند و نقش مهمی در تعریف هویت جمعی ایفا کنند. در مورد گروه های دینی، چنین مرزبندیهایی 

اغلب از طریق آموزه های اعتقادی، مناسک دینی و الگوهای خاص تعامل با جامعة پیرامون ایجاد میشوند. 
در جنبش شاهدان یهوه، مرزبندی هویتی در سطوح مختلف قابل مشاهده است. برای نمونه، موضع گیری 
خاص این جنبش در قبال سیاست و ملیگرایی، پرهیز از مشارکت در برخی مراسم ملی و اجتماعی، و تأیکد بر 
فعالیت های تبلیغی خانه به خانه، همگی به نوعی مرز نمادین میان اعضای این جنبش و جامعة گسترده تر ایجاد 
مکینند. این مرزها علاوه بر حفظ تمایز گروهی، به تقویت احساس تعلق جمعی در میان اعضا نیز کمک مک‌ینند.

بـر اسـاس ایـن مبـانی نظـری، پژوهـش حاضـر مکیوشـد نشـان دهد کـه چگونـه در جنبش »شـاهدان 
یهـوه«، الهیـات آخرالزمـانی، سـازوکارهای انضباط جمـعی و فرایندهای مرزبنـدی هویتی به صـورت متقابل با 
کیدیگـر پیونـد مییابنـد. در ایـن روکیرد، باورهـای دینی صرفـاًً به عنوان مجموعـه ای از عقاید فـردی در نظر 
گرفتـه نمیشـوند؛ بلکـه به مثابـة عناصـری اجتماعی و سـازمانی تحلیل م‌یشـوند که در تعامل با سـاختارهای 
نهـادی و کنش هـای جمـعی، هویـت گـروهی را شـکل میدهنـد و بازتولیـد مکیننـد. از ایـن منظـر، بررسی 
تجربـة »شـاهدان یهـوه« در آمریـکای لاتین میتوانـد نمونه ای مهم بـرای فهم چگونگی پیونـد میان الهیات، 

سازمان اجتماعی و هویت دینی در جنبش های مذهبی معاصر فراهم آورد. 

2. تبیین جامعه شناختی الگوهای هویت سازی در میان شاهدان یهوه

در این بخش تلاش میشود با تیکه بر چهارچوب نظری ارائه شده، رابطة میان سه محور اصلی پژوهش، یعنی 
الهیات آخرالزمانی، سازوکارهای انضباط جمعی و فرایند مرزبندی هویتی در میان شاهدان یهوه مورد تحلیل قرار 
گیرد. بررسی این سه محور نشان میدهد که در این جنبش دینی، باورهای الهیاتی، ساختارهای سازمانی و 
الگوهای کنش اجتماعی به گونه ای درهم تنیده عمل مکینند که در نهایت به شکل گیری و بازتولید هویت دینی 
متمایز در میان اعضا م‌یانجامند. در بستر اجتماعی آمرکیای لاتین نیز این سازوکارها در تعامل با شرایط فرهنگی 

و اجتماعی منطقه الگوهای خاصی از انسجام گروهی و تمایز اجتماعی را ایجاد کرده اند. 
1ـ2. الهیات آخرالزمانی و شکل گیری جهان بینی دینی

یکی از محوریترین عناصر در نظام اعتقادی »شاهدان یهوه« تأیکد گسترده بر الهیات آخرالزمانی است. این جنبش 
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از همان مراحل اولیة شکل‌گیری خود در اواخر قرن نوزدهم تفسیر خاصی از تاریخ مقدس و آیندة جهان ارائه کرده 
است که در آن، جهان کنونی مرحله‌ای موقتی در طرح نجات الهی در نظر گرفته میشود. در این چهارچوب تفسیری، 
تاریخ بشر نه مجموعه‌ای از رخدادهای تصادفی، بلکه فرایندی هدفمند تلقی میشود که در نهایت به تحقق کامل 

 .)Chryssides, 2016, p.87( ارادة الهی و استقرار »پادشاهی خداوند« منتهی خواهد شد
در آموزه هـای شـاهدان یهـوه، جهـان کنـونی تحـت سـلطة نیروهـای شـر و فسـاد قـرار دارد و نظام های 
سیـاسی و اجتمـاعی موجـود به عنـوان بخـشی از »نظـام جهـانی شیطـان« توصیـف میشـوند. از ایـن منظر، 
سـاختارهای اجتمـاعی و سیـاسی معاصـر نه تنهـا ناپایـدار و موقتیانـد، بلکـه در نهایـت در جریـان دگرگـونی 
نهـایی جهـان از میـان خواهند رفت. چنین برداشـتی از وضعیت کنـونی جهان، چهارچـوبی تفسیری برای فهم 
تحـولات تاریـخی و اجتمـاعی فراهـم مکینـد و به اعضای ایـن جنبش امـکان میدهد تا رویدادهـای جهانی 

 .)Holden, 2002, p.64( را در قالب روایت دینی گسترده تری معنا کنند
در این نظام اعتقادی، رویدادهایی مانند نبرد آرماگدون و استقرار حکومت الهی از عناصر اساسی در تفسیر 
آیندة جهان به شمار م‌یروند. نبرد آرماگدون در آموزه های این جنبش لحظه‌ای سرنوشت‌ساز در تاریخ بشر معرفی 
میشود که طی آن، نظم کنونی جهان پایان خواهد یافت و پادشاهی الهی جایگزین آن خواهد شد. چنین تصوری 
از آینده، نه تنها بیانگر انتظار مذهبی برای دگرگونی جهان است، بلکه چهارچوبی معنایی برای درک وضعیت 
کنونی جهان نیز فراهم میآورد. بسیاری از اعضای این جنبش تحولات سیاسی، بحران های اجتماعی و حتی 

 .)Wessinger, 2011, p.22( تغییرات فرهنگی معاصر را در پرتو این روایت آخرالزمانی تفسیر مکینند
در نتیجه، جهان بینی آخرالزمانی در میان شاهدان یهوه به نوعی »لنز تفسیری« برای فهم واقعیت اجتماعی 
تبدیل میشود. این جهان بینی به اعضا کمک مکیند تا رویدادهای جهانی را در چهارچوب کی روایت دینی 
گسترده تر درک کنند و جایگاه خود را در تاریخ مقدس تعریف نمایند. پژوهش های قوم نگارانه نشان میدهد که 
بسیاری از پیروان این جنبش تحولات سیاسی و اقتصادی جهان را نشانه هایی از نزدکی شدن پایان نظم کنونی 

 .)Holden, 2002, p.70-72( تلقی کرده، آنها را در چهارچوب پیشگوییهای کتاب مقدس تفسیر مکینند
یــیک از پیامدهــای مهــم چنیــن جهان بیــنیای، شــکل گیری نــوعی احســاس فوریــت دیــنی در میــان 
ــاور بــه نزدیــک بــودن پایــان نظــم کنــونی جهــان و تحقــق قریب الوقــوع  اعضــای ایــن جنبــش اســت. ب
پادشــاهی الــهی، نــوعی احســاس مســئولیت و تعهــد مذهــبی در میــان پیــروان ایجــاد مکینــد. این احســاس 
فوریــت ســبب میشــود کــه بسیــاری از اعضــا مشــارکت فعــال در فعالیت هــای دیــنی و تبلیــغی را بخــشی 
از وظیفــة مذهــبی خــود تلــقی کننــد. در ایــن چهارچــوب، فعالیت هــای تبلیــغی ـــ به ویــژه تبلیــغ خانه به خانــه، 
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کــه یــیک از شناخته شــده ترین ویژگیهــای شــاهدان یهــوه اســت ـــ صرفــاًً یــک فعالیــت مذهــبی معمــولی 
نیســت؛ بلکــه بخــشی از مأموریــتی الــهی بــرای آگاه ســاختن دیگران پیــش از تحقــق رویدادهــای آخرالزمانی 

 .)Beckford, 1975, p.103( در نظر گرفته میشود
این احساس مأموریت تاریخی، به نوبةخود به تقویت مشارکت فعال اعضا در ساختار سازمانی جنبش کمک 
مکیند. بسیاری از پیروان این جنبش، زمان قابل توجهی را صرف مطالعة متون دینی، شرکت در گردهماییهای 
مذهبی و مشارکت در فعالیت های تبلیغی مکینند. این مشارکت گسترده، نه تنها تعهد دینی اعضا را تقویت 
مکیند، بلکه به شکل گیری شبکه های اجتماعی درون گروهی که نقش مهمی در حفظ انسجام جنبش دارند نیز 

 .)Chryssides, 2016, p.111-113( کمک مکیند
در بستر اجتماعی آمرکیای لاتین، این جهان‌بینی آخرالزمانی در شرایط فرهنگی و اجتماعی خاصی قرار م‌یگیرد. 
بسیاری از کشورهای این منطقه در دهه های اخیر با چالش هایی مانند نابرابری اقتصادی، بحران های سیاسی، 
خشونت اجتماعی و تغییرات سریع فرهنگی مواجه بوده‌اند. در چنین شرایطی، روایت های دینی که جهان را در آستانة 
کی دگرگونی بنیادین تصور مکینند، میتوانند برای برخی افراد جذابیت ویژه‌ای داشته باشند. وعدة برقراری نظمی 
عادلانه تر در آینده و پایان یافتن رنج ها و نابرابریهای موجود، برای بسیاری از افراد معنایی امیدبخش ایجاد مک‌یند 

 .)Pew Research Center, 2014( و میتواند زمینه ساز پذیرش چنین جهان‌بین‌یای شود
از منظر جامعه شناسی دین، چنین وضعیتی نشان م‌یدهد که چگونه نظام های اعتقادی دینی م‌یتوانند در تعامل 
با شرایط اجتماعی خاص معنا و کارکرد پیدا کنند. در واقع، الهیات آخرالزمانی »شاهدان یهوه«، نه تنها کی نظام 
الهیاتی انتزاعی، بلکه چهارچوبی اجتماعی برای تفسیر تجربه های فردی و جمعی نیز فراهم مکیند. این چهارچوب 
تفسیری به اعضا امکان م‌یدهد که رنج‌ها، نابرابریها و بیثباتیهای اجتماعی را در قالب کی روایت دینی گسترده‌تر 

 .)McGuire, 2008, p.214( معنا کرده، درعین حال امید به آینده‌ای متفاوت را حفظ کنند
در مجموع میتوان گفت که الهیات آخرالزمانی در جنبش »شاهدان یهوه« نقش مهمی در شکل‌دهی به جهان‌بینی 
دینی اعضا ایفا مکیند. این جهان‌بینی با ارائة تفسیری خاص از تاریخ و آیندة جهان، نه تنها چهارچوبی معنایی برای 
درک واقعیت اجتماعی فراهم میآورد، بلکه نوعی احساس مأموریت و تعهد دینی در میان پیروان ایجاد مکیند. این 
احساس تعهد به‌نوبةخود زمینه را برای مشارکت فعال اعضا در فعالیت های سازمانی و تبلیغی فراهم میسازد و در نهایت 

به تقویت انسجام درون گروهی و بازتولید هویت دینی متمایز در میان اعضای این جنبش کمک مکیند. 
2ـ2. انضباط جمعی و سازوکارهای سازمانی در بازتولید هویت دینی

یکی از ویژگیهای مهم جنبش »شاهدان یهوه«، در کنار نظام اعتقادی خاص، وجود ساختار سازمانی منسجم 
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از قواعد رفتاری و اخلاقی است که به شکل گیری نوعی انضباط جمعی در میان اعضا منجر  و مجموعه ای 
میشود. این انضباط صرفاًً به معنای رعایت برخی قواعد دینی فردی نیست؛ بلکه بخشی از کی سازوکار نهادی 
از منظر  بازتولید م‌یشود.  اعضا  از طریق آن، نظم درونی سازمان حفظ و هویت جمعی  گسترده تر است که 
جامعه شناسی دین، چنین سازوکارهایی را میتوان نوعی نظام کنترل اجتماعی دانست که از طریق آن، رفتار 

 .)Beckford, 1975, p.92( اعضا در چهارچوب هنجارهای مشخص گروهی هدایت و تنظیم میشود
ساختار سازمانی »شاهدان یهوه« به صورت سلسله مراتبی سازمان‌دهی میشود و شبکه‌ای از اجتماعات محلی، 
نهادهای منطقه‌ای و ساختارهای مدیریتی گسترده تر را دربرم‌یگیرد. در رأس این ساختار، نهاد مرکزی ادارهک‌ننده 
قرار دارد که مسئول تدوین آموزه های دینی، تنظیم برنامه های آموزشی و هماهنگی فعالیت های جهانی این 
جنبش است. این ساختار سازمانی امکان نوعی هماهنگی گسترده در فعالیت‌های دینی، آموزشی و تبلیغی را در 
مقیاس فراملی فراهم مکیند؛ به گونه‌اکیه اجتماعات محلی در کشورهای مختلف جهان در چهارچوب دستورالعمل‌ها 

 .)Chryssides, 2016, p.57-59( و برنامه های مشتریک فعالیت مکینند
در سطح محلی، اجتماعات »شاهدان یهوه« به مثابة واحدهای اصلی سازمانی عمل مکینند و نقش مهمی 
در زندگی دینی روزمرة اعضا دارند. این اجتماعات معمولًاً جلسات منظم هفتگی برگزار مکینند که در آنها مطالعة 
متون دینی، آموزش آموزه های اعتقادی و بحث های گروهی انجام میشود. چنین گردهماییهایی علاوه بر 
کارکرد آموزشی، به تقویت پیوندهای اجتماعی میان اعضا نیز کمک مکینند و فضایی برای بازتولید ارزش ها و 

 .)Holden, 2002, p.88-90( هنجارهای مشترک فراهم میآورند
یکی از عناصر مهم در این نظام سازمانی، تأیکد بر نظم رفتاری و رعایت مجموعه ای از قواعد اخلاقی و 
اجتماعی است. اعضای این جنبش تشویق میشوند که در زندگی روزمرة خود از الگوهای رفتاری خاصی پیروی 
را  اجتماعی  از زندگی فردی و  قواعد حوزه های متعددی  این  باشد.  آنان سازگار  آموزه‌های دینی  با  کنند که 
دربرمیگیرند؛ از شیوه های تعامل اجتماعی و روابط خانوادگی گرفته تا انتخاب های مربوط به سبک زندگی و 
مشارکت در برخی فعالیت های اجتماعی. چنین نظامی از هنجارهای رفتاری به شکل گیری نوعی سبک زندگی 

 .)Wilson, 1990, p.133-135( دینی متمایز در میان اعضا منجر میشود
در این چهارچوب، نظارت درون گروهی نیز نقش مهمی ایفا مکیند. اجتماعات محلی، نه تنها فضایی برای 
عبادت و آموزش دینی فراهم میسازند، بلکه به منزلة بستری برای شکل‌گیری شبکه های اجتماعی درون گروهی 
نیز عمل مکینند. این شبکه ها به نوعی سازوکار غیررسمی نظارت اجتماعی تبدیل میشوند که از طریق آن، 
هنجارهای گروهی تقویت و بازتولید میگردند. اعضا در تعاملات روزمرة خود، ارزش ها و انتظارات رفتاری گروه 



1881405 سال هفدهم، شماره سوم، پياپي 67، تابستان ،

را بازتاب میدهند و از این طریق، نوعی نظم اجتماعی درون گروهی شکل میگیرد. این فرایند را میتوان در 
پرتو تحلیل های فوکو دربارة رابطة میان قدرت، نظم و انضباط در نهادهای اجتماعی نیز فهم کرد؛ جایی که 
انضباط، نه صرفاًً از طریق اجبار مستقیم، بلکه از طریق شبکه ای از روابط اجتماعی و هنجارهای درونیشده 

 .)Foucault, 1977, p.177( اعمال میشود
فعالیت های تبلیغی سازمانیافته نیز بخشی مهم از این نظام انضباطی به‌شمار م‌یروند. یکی از شناخته‌شده‌ترین 
انجام  از کشورهای جهان  تبلیغی خانه به خانه است که در بسیاری  فعالیت‌های  ویژگیهای »شاهدان یهوه«، 
میشود. این فعالیت ها، نه تنها به گسترش پیام دینی این جنبش کمک مک‌ینند، بلکه نقش مهمی در تقویت 
هویت جمعی اعضا نیز دارند. مشارکت در این فعالیت ها اغلب نشانه ای از تعهد دینی تلقی میشود و میتواند 

 .)Beckford, 1975, p.118( احساس تعلق به جامعة دینی را در میان اعضا تقویت کند
در آمرکیای لاتین، این فعالیت های تبلیغی معمولًاً در قالب برنامه های سازمانی‌افته و گروهی انجام میشوند. 
اعضا به صورت منظم در این برنامه ها شرکت مکینند و از طریق تعامل با کیدیگر در جریان این فعالیت ها، نوعی 
تجربة مشترک دینی و اجتماعی را شکل م‌یدهند. چنین تجربه هایی میتواند به تقویت همبستگی اجتماعی میان 
اعضا کمک کند و شبکه های درون گروهی را گسترش دهد. مطالعات میدانی نشان م‌یدهد که در بسیاری از اجتماعات 
محلی در این منطقه، فعالیت های تبلیغی، نه تنها ابزاری برای جذب اعضای جدید، بلکه فضایی برای تقویت روابط 

 .)Chryssides, 2016, p.141( درون گروهی و تجربة نوعی همبستگی دینی نیز به شمار م‌یرود
در مجموع میتوان گفت که انضباط جمعی در جنبش »شاهدان یهوه« از طریق تریکبی از ساختارهای 
سازمانی، قواعد رفتاری و شبکه های اجتماعی درون گروهی شکل میگیرد. این سازوکارها به حفظ نظم درونی 
جنبش کمک مکینند و درعین حال زمینه ساز تقویت تعهد دینی و انسجام اجتماعی در میان اعضا میشوند. در 
چنین چهارچوبی، انضباط جمعی نه صرفاًً ابزاری برای کنترل رفتار اعضا، بلکه یکی از عناصر کلیدی در بازتولید 

هویت دینی متمایز در این جنبش به شمار میآید. 
3ـ2. مرزبندی هویتی و تمایز اجتماعی

سومین محور تحلیل در این پژوهش به فرایند مرزبندی هویتی در میان شاهدان یهوه مربوط م‌یشود. همان‌گونهک‌ه 
در چهارچوب نظری اشاره شد، گروه های اجتماعی برای حفظ انسجام درونی و تداوم هویت جمعی خود، معمولًاً 
مرزهایی نمادین میان خود و دیگران ایجاد مکینند. این مرزها از طریق مجموعه‌ای از باورها، ارزش‌ها و الگوهای 
کنش اجتماعی شکل میگیرند و به اعضای گروه کمک مکینند تا جایگاه خود را در نسبت با جامعة پیرامون 
تعریف کنند )Lamont & Molnár, 2002, p.20-25(. در مورد »شاهدان یهوه« چنین مرزبندیهایی از 
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طریق تریکبی از آموزه های دینی، شیوه‌های خاص کنش اجتماعی و الگوهای تعامل درون‌گروهی شکل م‌یگیرد.
یکی از مهم ترین ابعاد این مرزبندی هویتی، موضع گیری خاص این جنبش در قبال سیاست و ملیگرایی 
است. شاهدان یهوه به طور سنتی بر نوعی بیطرفی سیاسی تأیکد دارند و از مشارکت مستقیم در فعالیت های 
سیاسی یا نمادهای ملیگرایانه پرهیز مک‌ینند. این روکیرد ریشه در تفسیر دینی آنان از مفهوم »پادشاهی خداوند« 
دارد. بر اساس این تفسیر، حکومت واقعی متعلق به خداوند است و نظام‌های سیاسی موجود بخشی از نظم موقتی 
از مشارکت در برخی فعالیت های  از اعضای این جنبش  جهان کنونی محسوب میشوند. در نتیجه، بسیاری 
سیاسی یا ملی خودداری مکینند و مکیوشند هویت دینی خود را مستقل از ساختارهای سیاسی تعریف کنند 

 .)Chryssides, 2016, p.173(
چنین موضع‌گیر‌یای به ایجاد فاصله‌ای نمادین میان اعضای این جنبش و برخی از نهادهای اجتماعی و سیاسی 
جامعه منجر میشود. در بسیاری از کشورهای آمرکیای لاتین، این ویژگی به عنوان یکی از شاخصه‌های متمایز شاهدان 
یهوه شناخته میشود و گاه حتی زمینه ساز تنش هایی میان این گروه و دولت ها یا نهادهای اجتماعی شده است. بااین‌حال، 
از منظر جامعه شناسی دین، چنین فاصله‌ای م‌یتواند به تقویت انسجام درونی گروه نیز کمک کند؛ زیرا مرزهای مشخص 

 .)Beckford, 1975, p.156( میان »درون گروه« و »بیرون گروه« را برجسته تر میسازد
علاوه بر این، برخی الگوهای رفتاری و فرهنگی نیز در تقویت مرزهای هویتی نقش دارند. مشارکت منظم 
در اجتماعات دینی، حضور فعال در برنامه های آموزشی و تبلیغی، و تعاملات گستردة درون گروهی باعث میشود 
که بخش قابل توجهی از شبکه های اجتماعی اعضا در درون جامعة دینی شکل بگیرد. این شبکه های اجتماعی 
درون گروهی میتوانند احساس تعلق و همبستگی میان اعضا را تقویت کنند و درعین حال فاصلة اجتماعی با 
جامعة گسترده تر را افزایش دهند. پژوهش ها نشان میدهند که در بسیاری از جنبش های دینی اقلیت، چنین 

 .)Holden, 2002, p.102( شبکه های اجتماعی فشرده ای نقش مهمی در حفظ هویت جمعی ایفا مکینند
در آمریـکای لاتیـن، ایـن فراینـد مرزبنـدی هویتی در بسـتر فرهنـگی و تاریـخی خاصی شـکل میگیرد. 
بسیاری از کشـورهای این منطقه دارای سـنت های مذهبی ریشـه دار، به ویژه در چهارچوب مسیحیت کاتولکی 
هسـتند کـه قرن هـا نقـش مهمی در شـکل دهی به هویت فرهنـگی و اجتماعی جوامـع ایفا کرده انـد. در چنین 
فضـایی، حضـور یـک جنبـش دیـنی بـا آموزه هـا، شیوه هـای سـازمانی و الگوهای کنـش متفـاوت میتواند به 
شـکل گیری نـوعی تمایـز فرهنـگی و دیـنی منجـر شـود. شـاهدان یهـوه از طریـق مجموعـه ای از آموزه ها و 
شیوه هـای عمـل دیـنی، هویـتی متمایـز از سـنت های مذهـبی غالب ایجـاد مکیننـد و همین امر به برجسـته 

 .)Pew Research Center, 2014( شدن مرزهای نمادین میان آنان و سایر گروه های مذهبی میانجامد
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در این میان، فعالیت های تبلیغی خانه به خانه نیز نقش مهمی در فرایند مرزبندی هویتی ایفا مک‌ینند. این فعالیت‌ها، 
نه تنها ابزاری برای گسترش پیام دینی این جنبش‌اند، بلکه نوعی کنش نمادین محسوب میشوند که هویت دینی 
اعضا را در فضای عمومی آشکار میسازند. حضور فعال اعضا در این فعالیت ها باعث م‌یشود که آنان به‌طور مستقیم 
با جامعة پیرامون در تعامل قرار گیرند؛ درحالکیه هم‌زمان هویت دینی متمایز خود را نیز بازنمایی مکینند. چنین 
تجربه های مشتریک میتواند احساس تعلق به جامعة دینی را در میان اعضا تقویت کند و به بازتولید مرزهای نمادین 

 .)Chryssides, 2016, p.188( میان گروه و محیط اجتماعی پیرامون کمک نماید
در مجموع، تحلیل داده ها نشان میدهد که در جنبش شاهدان یهوه، سه عنصر الهیات آخرالزمانی، انضباط 
جمعی و مرزبندی هویتی به صورت متقابل با کیدیگر در تعامل هستند. باورهای آخرالزمانی چهارچوبی معنایی 
برای تفسیر جهان و تاریخ فراهم میسازند و احساس مأموریت دینی را در میان اعضا تقویت مکینند. این 
احساس مأموریت در قالب فعالیت های سازمانی و تبلیغی متجلی میشود که خود بخشی از نظام انضباط جمعی 
جنبش به شمار میروند. در نهایت، این سازوکارها به ایجاد مرزهای نمادین و اجتماعی میان اعضای جنبش و 

جامعة پیرامون میانجامند و از این طریق هویت دینی متمایز آنان را بازتولید مکینند. 
بنابراین میتوان گفت که تداوم و گسترش جنبش شاهدان یهوه در آمرکیای لاتین تا حد زیادی به تعامل 
میان این سه عنصر وابسته است. »نظام اعتقادی آخرالزمانی«، »ساختارهای سازمانی منسجم« و »فرایندهای 
مرزبندی هویتی« در کنار کیدیگر سازوکاری اجتماعی ایجاد مکینند که از طریق آن، هویت جمعی این جنبش 
حفظ و بازتولید میشود. این تعامل میان باور، سازمان و هویت، یکی از عوامل مهم در پایداری و انسجام این 

جنبش دینی در بسترهای اجتماعی مختلف به شمار میرود. 

نتیجه گیری

این پژوهش با هدف بررسی سازوکارهای شکل گیری و تداوم مرزبندی هویتی در میان شاهدان یهوه، به تحلیل 
پیوند میان باورهای الهیاتی، ساختار سازمانی و الگوهای کنش اجتماعی این جنبش دینی پرداخت. تمرکز مطالعه 
بر این پرسش بود که چگونه مجموعه ای از باورهای اعتقادی و سازوکارهای نهادی میتوانند به تولید و بازتولید 
مرزهای نمادین میان اعضای کی جنبش دینی و جامعة پیرامونی منجر شوند. یافته های پژوهش نشان میدهد 
که هویت جمعی شاهدان یهوه، نه صرفاًً محصول اعتقادات مذهبی، بلکه نتیجة تعامل پیچیده میان الهیات 

آخرالزمانی، نظم سازمانی منسجم و الگوهای خاصی از کنش اجتماعی است. 
نخسـت، الهیـات آخرالزمانی یـا میلیناریسـتی )Millenarian( نقش مهمی در شـکل دهی به جهان بینی 
اعضـای ایـن جنبـش ایفا مکینـد. در ایـن چهارچوب، جهـان معاصر نظامی موقتی و فاسـد تلقی میشـود که 
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در آینـده ای نزدیـک جای خود را به نظم الهی خواهد داد. چنین برداشـتی از تاریخ و جامعه، نوعی فاصله گذاری 
نمادیـن بـا سـاختارهای اجتمـاعی و سیـاسی موجود ایجـاد مکیند و به تقویـت مرزهای هویـتی میان اعضای 

گروه و جامعة پیرامونی میانجامد. 
دوم، سـاختار سـازمانی متمرکـز و سلسـله مراتبی ایـن جنبـش نقـش مهـمی در تثبیـت هویت جمـعی ایفا 
مکینـد. از طریـق شـبکه ای از اجتماعـات محـلی، آموزش هـای منظـم و نظـارت درون گـروهی، هنجارهـای 
رفتـاری مشـخصی در میـان اعضـا بازتولید میشـود. این سـازوکارها نوعی نظـم انضباطی ایجـاد مکینند که 
بـه کنتـرل اجتمـاعی درون گـروهی و حفـظ انسـجام هویـتی کمک مکینـد. در ایـن چهارچـوب، فعالیت های 
تبلیـغی، ماننـد تبلیـغ خانه به خانـه، نه تنهـا ابـزاری برای گسـترش پیام دینی محسـوب میشـود، بلکـه کارکرد 

مهمی در بازتولید هویت جمعی و تقویت احساس تعلق گروهی دارد. 
در نهایــت، تریکــب الهیــات آخرالزمــانی، نظــم ســازمانی و الگوهــای خــاص تعامــل اجتمــاعی موجــب 
شــکل گیری نــوعی مرزبنــدی هویــتی پایــدار میشــود کــه اعضــای جنبــش را از جامعــة گســترده تر متمایــز 
ــاعی و  ــدگی اجتم ــف زن ــای مختل ــه در حوزه ه ــادی، بلک ــطح اعتق ــا در س ــدی، نه تنه ــن مرزبن ــد. ای مکین
فرهنــگی نیــز نمــود مییابــد. در نتیجــه، مطالعــة جنبــش شــاهدان یهــوه نشــان میدهــد کــه جنبش هــای 
دیــنی نوظهــور چگونــه از طریــق تریکــب عناصــر الهیــاتی، نهــادی و اجتمــاعی قادرنــد هویت هــای جمــعی 
ــتی در  ــای هوی ــر پویاییه ــه درک بهت ــد ب ــلی میتوان ــن تحلی ــد. چنی ــدار ایجــاد کنن منســجم و نســبتاًً پای

جنبش های دینی معاصر، به ویژه در بسترهای اجتماعی متکثر مانند آمرکیای لاتین، کمک کند. 
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