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  تدوین و شرایط پذیرش و انتشار مقالات يراهنما

نامه ذیل تهیه نشده است خودداري فرمایند؛  برابر با شیوهشود از ارسال مقالاتی که  از نویسندگان محترم تقاضا می
  نامه نگاشته و ارسال شده باشد. شود که مطابق شیوه صرفاً مقالاتی ارزیابی می

مسائل این نشریه، مطالعات ادیان و  است. قلمرو و مذاهب اي در زمینه مطالعات ادیان ادیانی فصلنامه هاي بررسی
  شود: است که حوزه هاي زیر را شامل می مذاهب
هـاي علمـی    نظریات و تحلیـل  عرضهتاریخ ادیان؛ بررسی ماهیت، ظهور، رشد و بالندگی، تطورات و حتی گاه افول ادیان و  - 

 در این زمینه؛
 ی مختلف عالم؛جغرافیاي تاریخی ادیان؛ نگاه محققانه به محدودة جغرافیایی ادیان در طول تاریخ و قبض و بسط آنها در نواح - 
ها، آداب و رسوم، اخلاق و حتی شـعائر   شناسی آموزه منابع حجیت در ادیان؛ بررسی تحلیلی و نقد متون مقدس ادیان و منبع - 

 ادیان.
شناسـی،   شناسـی، جهـان   شناسـی، غایـت   هـاي مبـدأ   هـاي اعتقـادي ادیـان در شـاخه     اعتقادات؛ بررسی، تحلیل و نقد آموزه - 

 ... . و شناسی شناسی، فرجام انسان
پردازي در ریشۀ شعائر دینی، تبیین ملاکـات احکـام عملـی و نیـز تبیـین       شعائر، احکام و اخلاقیات؛ بررسی تحلیلی و نظریه - 

 نظام اخلاقی.
 مذاهب فقهی، مذاهب کلامی - 
 فرق و تصوف و عرفانهاي نوظهور - 
 هاي فوق و ارائه نظریات تحلیلی در این زمینه. مطالعات تطبیقی در عرصه - 

  نویسندگان براي ارسال مقالات باید شرایط زیر را رعایت کنند:
  مسـتند و مسـتدل    داشـته باشـد و   انسجام محتواییو  تحلیلی، ساختار منطقی –مقالات ارسالی باید صبغه تحقیقی

 ینه تخصص ـیع در زمیبد يا هیا نظریمطلب  عرضهدر آن به  شته شده،با قلمی روان و رسا به زبان فارسی نگا باشد،
  .معذور استباشد ا ترجمه ی يگردآورکه از چاپ مقالات فصلنامه مطالعات ادیان پرداخته شده باشد. 

 ن مجله یدر ا ییها زمان یک مقاله به دو نشریه را ندارند. بنابراین، صرفاً مقاله نویسندگان مقالات حق ارسال هم
  نشده باشد.عرضه ا یچاپ  یو خارج یداخل يها هیشود که در نشر ارزیابی می

 از طریق وبگاه اینترنتی به نشانی  هاي خود را نویسندگان محترم باید مقالهwww.jrrard.ir  و  ،براي مجله ارسـال
ند: عنوان مقاله؛ نـام و نـام خـانوادگی نویسـنده / نویسـندگان (معرفـی       کنمشخصات ذیل را در سامانه تکمیل 

نویسـنده /  رایانامـه  نشـانی   جایگـاه سـازمانی و   ،ینویسندة مسئول در صـورت تعـدد نویسـندگان)؛ رتبـه علم ـ    
هـاي فارسـی و انگلیسـی). همچنـین،      نویسندگان؛ آدرس پستی، تلفن، دورنگار نویسنده مسئول (تماماً به زبـان 

زمـان بـه نشـریه     نویسنده باید متعهد باشد، مقاله پیش از این در نشریه علمی دیگري به چاپ نرسـیده یـا هـم   
  ت و تا زمان اعلام نتیجه از طرف دفتر نشریه، به نشریه دیگري ارسال نخواهد شد.دیگري ارسال نشده اس

 شـود کـه اسـم     پژوهان مقاطع تحصیلات تکمیلی در صورتی پذیرش و ارزیابی مـی  مقالات دانشجویان و دانش
 استاد / استادان راهنما نیز در صدر مقاله ذکر شده باشد.

  از آنجایی کهک از ی ـچ یخواهنـد کـرد، ه ـ   یابی ـسنده ندارند، مقالـه را ارز یاز مشخصات نو یداور، که اطلاع دو
 .سنده در خلاصه و اصل مقاله ذکر نشودیاطلاعات مربوط به نو

  کلمه باشد و در صفحات کاغذ 6000و  4500بین حجم مقاله A4 ـیتقر  رو، با فاصـله  کی   5/1ان سـطور  ی ـم یب
  .شود ینیچ حروف Word  در برنامه 13ترا و فونت یحاً با قلم میمتر، ترج یسانت

 ارسـال کننـد. ارسـال یـک      یبررس ـ برايمجله مقالات خود را  ینترنتیگاه ایق پاید از طریسندگان محترم باینو
 د.کن یع میو انتشار آن را تسر یابیز مراحل ارزیاز مقاله ن ینسخه چاپ

 ژه)، مقدمه، وا 5دواژه (حداکثر یکلمه)، کل 150ر باشد: عنوان، چکیده (حداکثر یز يها د مشتمل بر بخشیمقاله با
 و فهرست منابع.  جهی، نتیساختار اصل

 باشد  ترین نتایج و فهرستی از واژگان کلیدي چکیده مقاله باید شامل عنوان و موضوع مقاله، روش تحقیق، مهم
 است. وريهاي مقاله ضر و جداگانه ضمیمه مقاله شود. ترجمه انگلیسی عنوان، چکیده، و کلیدواژه

 يجا در چاپ آن به مجاز سنده مقالهینو و است محفوظ هینشر يبرا آن چاپ حق مقاله، انتشار و رشیپذ از پس 
 .ستین گرید
 مقـالات  بازگردانـدن  از و داردیم ـ محفـوظ  خـود  يبـرا  را مقالات رایشیو و اصلاح و قبول ای رد حق فصلنامه 

 . است معذور یافتیدر
 دهدیم اطلاع نویسندگان/  سندهینو به را جهینت مقالات، افتیدر از پس هفته دو تا حداکثر فصلنامه. 
 ـا از و اسـت  سـندگان ینوهـاي   ها و دیدگاه اندیشه نیمبفصلنامه  در مندرج مطالب   متوجـه  یتیمسـئول  بابـت  نی

 . ستیفصلنامه ن



 شیوه استناد
  ر باشد:یوه زیمقاله به ش یمتن ارجاعات درون

 ا مقالـه، سـال انتشـار،    ی ـسنده کتـاب  ینو یم، نام خانوادگیقول مستق ارجاع به منابع، بلافاصله، پس از نقل يبرا
  ).1/210: 1366، یقینظر درون کمانک آورده شود. مثال: (حقمد شماره جلد، و صفحه منبع 

 ا مقاله، سال انتشـار و  یاب سنده کتینو یم، نام خانوادگیرمستقیقول غ ارجاع به منابع، بلافاصله، پس از نقل يبرا
  ).25-1/21: 1366، یقینظر درون کمانک آورده شود. مثال: (حق شماره جلد، و صفحه منبع مد

 آورده شـود. مثـال:    یوه قبـل و بـه زبـان اصـل    یو عربی)، به ش ـ یر از فارسیدیگر متون (غ یمتن ارجاعات درون
(Nelson, 2003: 115). 

 ک اثر منتشر شده باشد، بـا درج حـروف الـف، ب، ج، د، و ...، در زبـان     یش از یک سال بیدر  يا سندهیاگر از نو
ز یو عربی، پس از سال انتشار، آثار از هـم متمـا   یر از فارسیغ يها ، و ...، در زبانa ،bو عربی، و حروف  یفارس

  شوند.
 سنده مقاله، سال ید، نام نوسنده مستقل داریکه مقالات آنها نو يا نامه ا دانشیبه فرهنگ  یمتن در ارجاعات درون

  »).صالح ابومحمد«ل ی/ ذ6: 1373، يانتشار، شماره جلد، و صفحه منبع مد نظر آورده شود. مثال: (انوار
 سـنده مسـتقل نـدارد، نـام فرهنـگ /      یکـه مقـالات آن نو   يا نامـه  ا دانـش یبه فرهنگ  یمتن در ارجاعات درون

، یفارس ـ المعـارف  رةیداومه) آورده شود. مثال: (ید نظر (در گم نتشار، شماره جلد، و نام مدخلنامه، سال ا دانش
 »).نایس ابن«ل ی: ذ1380

 شود، به جاي تکرار منبع، از  ، در مواردي که دو بار پیاپی یا بیشتر از یک منبع استفاده مییمتن در ارجاعات درون
اي واحد به صورت  دو اثر از نویسنده کنیم و در صورتی که ) استفاده می.Ibid(و در منابع انگلیسی: » همان«واژه 

  کنیم. ) استفاده می.Ibid(و در منابع انگلیسی:  »همو«پیاپی بیاید، به جاي تکرار نام نویسنده، از واژه 
 شـود، امـا اگـر بـیش از سـه       متنی نام هر سه ذکر می اگر اثري کمتر از سه نویسنده داشته باشد در ارجاع درون

و «به سـایر نویسـندگان بـا تعبیـر      ی بر اساس شناسنامه کتاب ذکر شده،نویسنده اصلنویسنده داشته باشد، نام 
 شود. اشاره می» دیگران

 شود. در صورتی که نام خانوادگی دو نویسنده مشترك باشد، نام کوچک آنها نیز درج می 
 متنی مقاله یا همان فهرست منابع به شیوه زیر تنظیم شود:  ارجاعات پایان

 گردد. ينام مؤلف خوددار يم خط به جایکامل آورده شود و از ترس يارجاعات تکرار  
 و الفبـا  حروف بیترت به سنده،ینو یخانوادگ نام اساس برها،  دیگر زبان منابع سپسعربی، و  و یفارس منابع ابتدا 

 :شود آورده ریز صورت به
خ انتشار). نام کتاب به صورت یسندگان (تاریسنده / نویسندگان، نام نویسنده / نوینو ینام خانوادگ کتاب:

جلـد، نوبـت چـاپ،     ک)، نام سایر اشخاص دخیل (مترجم، مصحح، گردآورنده و ...)، شماره یرانیک (ایتالیا
  محل انتشار: نام ناشر.

ه بـه  ی، نـام متـرجم، نـام نشـر    »عنوان مقالـه «خ انتشار). یسنده (تاریسنده، نام نوینو ینام خانوادگ مقاله:
  ه و شماره صفحات ابتدا و انتهاي مقاله.یه، شماره نشریک)، سال نشریرانیک (ایتالیصورت ا
ا ی ـت (یسـا  ، نام وب»عنوان مقاله). «یخ دسترسیسنده (تاریسنده، نام نوینو ینام خانوادگ :ینترنتیمنابع ا

 .ینترنتی، جلد، سال، و شماره)، صفحه، و آدرس ایکیه الکترونیعنوان نشر
     در هر یک از موارد فوق در صورتی که سال نشر، محل نشر یا ناشر مشخص نیست، به ترتیـب در جـاي خـود

  نا] درج شود.  جا] و [بی تا)، [بی (بی
  :اگر در ترجمه آیات از ترجمه خاصی استفاده شده باشـد  16ارجاع به قرآن: (نام سوره: شماره آیه) مانند (نساء .(

 بیاید. نامه مه باید در کتابشناختی آن ترج مشخصات کتاب
 14: 3سنا، یا (ی) 12: 2، یمقدس: (نام کتاب، باب: آیه) مانند (مت يها ارجاع به کتاب.(  
 بخـش)  نام کتـاب : جلد/ ص) یا (نام کتابهایی که نویسنده آنها معلوم نیست: ( ارجاع به کتب مشهور یا کتاب :

 ).27: خطبه البلاغه نهجمانند (
  شـود: (نـک.: نـام نویسـنده،      به مضمون است یا براي مطالعه و تحقیق بیشتر ارجاع داده میدر مواردي که نقل

 از کتاب). یسال: صفحه یا فصل
 دو سایز کوچک تر از قلم متن باشد. قلم ارجاعات 
 در مقابل آن کلمه، به زبان اصلی، داخل کمانک و دو سایز  یخاص، اصطلاحات و واژگان تخصص یمعادل اسام

  از قلم متن ذکر شود.تر  کوچک
 نوشت درج شود. ب توضیحی به صورت پیلمطا 
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This study aims to critically investigate the nature of the ethical system 
within the Jewish Rabbinic tradition, addressing the fundamental question of 
whether ethics in the Tanakh, Talmud, and Rabbinic literature possess a 
universal and cosmopolitan structure, or are rather predicated upon an 
ethnocentric and covenantal logic. The research methodology is grounded in 
textual-critical analysis, with data extracted from primary scriptural sources 
and classical Rabbinic commentaries. Given the status of Halakha as the 
normative and jurisprudential system of Rabbinic Judaism, this study 
examines specific Halakhic domains concerning human and social relations 
that encapsulate the ethical values and imperatives of this tradition. 
Accordingly, areas such as judicial justice, economic relations, the 
preservation of human life, the charitable system, social solidarity, and 
integrity are critically analyzed. The research findings reveal that in many of 
these domains, notable distinctions exist between the "in-group" (the people 
of Israel) and the "out-group" (non-Jews) with respect to the scope of ethical 
and legal obligations. These distinctions manifest in issues such as legal 
testimony, usury, the restitution of lost property, the duty to save lives, 
almsgiving to the poor, and the tenets of social loyalty. Rabbinic 
interpretations predominantly justify these disparities by invoking the 
concept of the divine covenant, historical contingencies, and considerations 
of social expediency. The study concludes that ethics within the Rabbinic 
tradition are profoundly intertwined with the normative framework of 
Halakha, and that, in numerous instances, the purview of its ethical 
requirements is contingent upon religious identity and membership in the 
covenantal community. 
 
Keywords: Judaism, Halakha, Ethics, Ethnocentrism, Jewish Sacred Texts, 
Tanakh, Talmud. 

                                                                  
* Associate Professor, University of Qur'an and Hadith, Tehran, Iran. Email: hadian.e@hadith.ir 



 
  

 ينيةراسات الدّ الدّ 
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تحليل نقدي  التمركز العرقي في الأخلاق" في النصوص المقدّسة والر�نية اليهودية:"
  للأبعاد الأخلاقية للهالاخا

إلهه هاد�ن رسناني 
*  

 ]٢٤/٢/١٤٤٨؛ �ريخ القبول: ١١/١٢/١٤٤٧[�ريخ الاستلام: 

  

�دف هذه الدراسة إلى إجراء فحصٍ نقديٍّ لطبيعة المنظومة الأخلاقية في التقليد الر�ني اليهودي، وذلـك 

تكتسـي الأخـلاق في التـا�خ والتلمـود والأدب الـر�ني بنيـةً  من خلال معالجة السـؤال الجـوهري التـالي: هـل 

كونيـةً شـاملةً، أم أ�ــا مُهيكلـةٌ وفــقَ منطـقٍ قــوميٍّ (عرقـي) وعهـديٍّ؟ تعتمــد منهجيـة البحــث علـى التحليــل 

النصي النقدي، وقد استُقيت بيا�ته من النصوص الأصلية والتعليقات الر�نية اليهودية. وفي هذا السياق، 

ر إلى مكانــة الهالاخــا �عتبارهــا النظــام المعيــاري والتشــريعي لليهوديــة الر�نيــة، تم تحليــل مجموعــة مــن و�لنظــ

ا�ــالات الهالاخيــة المرتبطــة �لعلاقــات الإنســانية والاجتماعيــة، والــتي تعكــس القــيمَ والالتزامــات الأخلاقيــة 

القضـــائية، والعلاقـــات الاقتصـــادية،  لهـــذا التقليـــد. وبنـــاءً علـــى ذلـــك، تطـــرق البحـــث إلى ميـــادين كالعدالـــة

وإنقاذ حياة الإنسان، ونظام الصدقة (تسداكا)، والتضامن الاجتمـاعي، والصـدق. وتُظهـر النتـائج أن ثمـة 

تمييزاتٍ، في كثير من هذه ا�الات، بين "ا�موعة الداخلية" (شعب إسـرائيل) و"ا�موعـة الخارجيـة" (غـير 

ــى صــــعيد الالتــــزام الأخ ـــهادة اليهــــود) علــ ــي والتشــــريعي. وتتبــــدى هــــذه التمييــــزات في قضــــا� مثــــل الشـ لاقــ

القضــائية، والــر�، وإعــادة الممتلكــات الضــائعة، وإنقــاذ الأرواح، وإعانــة الفقــراء، وقواعــد الــولاء الاجتمــاعي 

 وتعمل التفاسير الر�نية على تبرير هذه الفروقات في الغالب �لاستناد إلى مفهوم العهد الإلهـي، والظـروف

التاريخية، واعتبارات المصلحة الاجتماعية. وتخلص الدراسة إلى أن الأخلاق في التقليد الر�ني قد تشكلت 

في ارتباط وثيق مع المنظومة المعيارية للهالاخا، وأن نطـاق التزاما�ـا الأخلاقيـة، في حـالات عديـدة، يـرتبط 

  .�لهوية الدينية والعضوية في جماعة العهد

 

اليهوديــة، الهالاخــا، الأخــلاق، التمركــز العرقــي، النصــوص المقدســة اليهوديــة، التــا�خ، يــة: الكلمــات المفتاح

  .التلمود

                                                                  
 hadian.e@hadith.ir، البريد الکترونی:  أستاذ مشارك، جامعة القرآن والحديث، طهران، إيران *



 
  

 یا� یاد ی� �ر�ی
  1404 پاییز و زمستان، دوم، شماره اولسال 

  

  

در متون مقدس و ربانی یهود: تحلیل  "محوريِ اخلاق قوم"
  انتقادي ابعاد اخلاقی هلاخا

الهه هادیان رسنانی
*

  

  

  ]۱۷/۰۵/۱۴۰۵؛ تاریخ پذیرش: ۰۷/۰۳/۱۴۰۵[تاریخ دریافت: 

 دهیچک
این پژوھش با ھدف بررسی انتقادی ماھیت نظام اخلاقی در سنت یھـودی ربـانی، بـه 

تلمود و ادبیات ربانی واجد سـاختاری  پردازد که آیا اخلاق در متون تنخ، این پرسش می
محور و پیمانی تنظیم شده است؟ روش تحقیق  شمول است یا بر مبنای منطق قوم جھان

ھای آن از متون اصلی و تفاسیر ربـانی یھـودی  انتقادی و داده -مبتنی بر تحلیل متنی 
ھنجـاری و مثابۀ نظام  استخراج شده است. در این پژوھش، با توجه به جایگاه ھلاخا به

ھای ھلاخایی مرتبط با روابط انسانی و اجتماعی که  شریعتی یھودیت ربانی، برخی حوزه
اند. بر این اساس،  ھا و الزامات اخلاقی این سنت ھستند، بررسی شده دھنده ارزش بازتاب
ھایی ھمچون عدالت قضایی، روابط اقتصادی، نجات جـان انسـان، نظـام صـدقه،  حوزه

دھـد کـه در  ھای پـژوھش نشـان می اند. یافته صداقت تحلیل شده وفاداری اجتماعی و
(غیریھودیان) » گروه برون«(قوم اسرائیل) و » گروه درون«ھا، میان  بسیاری از این حوزه

تمایزھایی در سطح الزام اخلاقی و شریعتی وجود دارد. این تمایزھا در موضوعاتی مانند 
ت جان، کمک به فقیران و قواعـد وفـاداری شھادت حقوقی، ربا، بازگرداندن اموال، نجا

ھا را عمدتاً با اسـتناد بـه مفھـوم  شود. تفاسیر ربانی نیز این تفاوت اجتماعی مشاھده می
کنند. نتیجه پـژوھش نشـان  پیمان الھی، شرایط تاریخی و مصلحت اجتماعی توجیه می

شکل گرفته  دھد که اخلاق در سنت ربانی در پیوندی عمیق با نظام ھنجاری ھلاخا می
ھای اخلاقی آن بـا ھویـت دینـی و عضـویت در  است و در بسیاری از موارد، دامنه الزام

  جامعه عھد ارتباط دارد.
  

  محوری، متون مقدس یھودی، تنخ، تلمود. یھودیت، ھلاخا، اخلاق، قوم ها: کلیدواژه

                                                                  
 hadian.e@hadith.ir دانشیار دانشگاه قرآن و حدیث، تھران، ایران *
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 مقدمه

ادیـان و   قـومیتی از مسـائل بنیـادین در مطالعـات     - نسبت میان اخلاق و ھویـت دینـی   

 ٢به دلیل اتکای گسترده بر نظام ھلاخـایی  ١رود. سنت ربانی یھود اخلاق تطبیقی به شمار می

 آورد. و تفاسیر تلمودی، بستر مھمی برای بررسی ساختار درونی اخلاق دینی فراھم می

و » اخـلاق «ھای اساسـی در ایـن حـوزه، تبیـین دقیـق نسـبت میـان         یکی از چالش

ای از قـوانین   در سنت ربانی، ھلاخا تنھا بـه معنـای مجموعـه   (ھلاخا) است. » شریعت«

خشک فقھی نیست، بلکه ساختاری است که بسیاری از الزامات عملی، حقوقی و حتـی  

کند. بنابراین مسئله اصـلی پـژوھش    دھی می اخلاقی مؤمنان یھودی را تعریف و سازمان

تـون اصـلی آن یعنـی    حاضر این است که آیا اخلاق در سنت یھودی ربانی، بر اسـاس م 

شـمول و قابـل تعمـیم بـه ھمـه       تنخ، تلمود و تفاسیر ربانی، یـک نظـام اخلاقـی جھـان    

محور و مبتنی بر پیمان دینـی و احکـام    ھاست یا در چارچوب نظامی اخلاقی قوم انسان

 شریعتی سامان یافته است؟

عـدالت،  ای از احکـام اخلاقـی ماننـد     در نگاه اولیه، این متون دربرگیرندۀ مجموعـه 

کننـدۀ   تواننـد بیـان   صداقت، حمایت از نیازمندان و حفظ نظم اجتماعی ھسـتند کـه مـی   

دھـد کـه در بسـیاری از     تر نشـان مـی   اصولی عام و انسانی تلقی شوند؛ اما بررسی دقیق

بـودن او،   یھودی موارد، دامنه الزام این احکام بر اساس تعلق فرد به جامعه یھودی یا غیر

 متفاوت تنظیم شده است. به گونۀ معناداری

ھای مشخصی  شوند، بلکه در حوزه ھا تنھا در کلیات اخلاقی مشاھده نمی این تفاوت

اند؛ از جملـه در عـدالت قضـایی (ماننـد      از زندگی شریعتی و اجتماعی نیز قابل پیگیری

شھادت و جبران خسارت)، روابط اقتصادی (نظیر ربا و معاملات)، نجات جـان انسـان،   

و تعامل بـا   ٣ه و کمک به فقیران و قواعد وفاداری اجتماعی مانند قانون موسرنظام صدق

دھد که ساختار اخلاقـی ایـن    یھودی. این مجموعه از شواھد نشان می ھای غیر حکومت

  گروه تحلیل کرد. گروه و برون توان در قالب تمایز میان درون سنت را می

اخـلاق  «و » اخـلاق پیمـانی  « برای تحلیل این مسئله، پژوھش حاضـر از دو مفھـوم  

یـافتگی بخشـی از الزامـات     گیرد. مقصود از اخلاق پیمـانی، سـازمان   بھره می» محور قوم

ای کـه   گونـه  ھنجاری در چارچوب رابطه عھدی میان خـدا و قـوم اسـرائیل اسـت؛ بـه      

تواند در تعیین دامنه برخی الزامات اخلاقـی نقـش داشـته     عضویت در جامعه عھدی می

محور به ساختاری اشاره دارد که در آن برخی الزامـات   نین مفھوم اخلاق قومباشد. ھمچ



   

"
وم

ق
ور

ح
م

 يِ
ق

لا
اخ

" 
بان

 ر
 و

س
قد

 م
ون

مت
ر 

د
ی ی

ود
ه

حل
: ت

ی
 ل

اد
تق

ان
 ي

لاق
اخ

د 
عا

اب
 ی

خا
لا

ه
 

11 

اخلاقی بر اساس تمایز ھویتی میان اعضـای جامعـه دینـی و افـراد بیـرون از آن تنظـیم       

مثابۀ چـارچوبی بـرای تحلیـل     گروه به گروه و برون شود. بر این اساس، مفاھیم درون می

شـوند. ھمچنـین    دی ربانی بـه کـار گرفتـه مـی    شیوۀ تنظیم روابط اخلاقی در سنت یھو

کند که عالمان ربانی یھود چگونـه تمایزھـای اخلاقـی میـان      پژوھش حاضر بررسی می

  اند؟ یھودیان و غیر یھودیان را در تفاسیر خود تبیین کرده

ای  فرضــیه اصــلی مقالــه آن اســت کــه در ســنت یھــودی ربــانی، اخــلاق بــه گونــه

بر اساس تمـایز ھـویتی میـان یھودیـان و غیـر یھودیـان        ساختاریافته و با گرایش غالب

محور است تا یک نظام  نتیجه، این نظام بیشتر واجد ساختاری قوم سازمان یافته است؛ در

  ھا. شمول و برابر برای ھمه انسان اخلاقی جھان

انتقادی است و ھدف آن فقط توصیف تاریخی متـون   -روش پژوھش، تحلیل متنی 

ھای پـژوھش   ج الگوھای اخلاقی و ھنجاری نھفته در آنھاست. دادهنیست، بلکه استخرا

شامل متون اصلی سنت یھودی ربانی از جمله تـنخ، تلمـود و تفاسـیر ربـانی کلاسـیک      

  شوند. است که در جایگاه منابع اولیه تحلیل می

در این پژوھش، برای بررسی منابع یھودی شامل متن تـنخ، تفاسـیر کتـاب مقـدس،     

 HebrewBooksو Sefariaھای تخصصی دیجیتال و دیگر متون ربانی، از پایگاهتلمود، میشنا 

ترین منابع دیجیتـال در حـوزه    ھا از معتبرترین و تخصصی استفاده شده است. این پایگاه

ای از متون اصلی یھودی، تفاسـیر   روند و مجموعه گسترده مطالعات یھودی به شمار می

عنوان ابزار دسترسی  ھا به  دھند. این پایگاه ن قرار میو آثار ربانی را در اختیار پژوھشگرا

اند و ارجاعات مقاله بر اساس مشخصات اصلی ھر متن  و تطبیق متون اصلی به کار رفته

گیـری مخاطبـان    (نام اثر، بخش، فصل، آیه یا باب) تنظیم شده است. ھمچنین برای بھره

دانی، ویلیـام گلـن و ھنـری    خان ھم زبان، از ترجمه فارسی کتاب مقدس (فاضل فارسی

  ھـ.ش) نیز استفاده و تطبیق لازم انجام شده است.۱۳۸۳مرتن، 

ھـایی ماننـد عـدالت،     واحد تحلیل، احکام اخلاقی و قواعد شریعتی مرتبط با حـوزه 

روابط اقتصادی، صدقه، نجات جان و تعاملات اجتماعی است. تحلیـل در سـه مرحلـه    

ر حکم در بستر متن و تفسـیرھای مـرتبط؛ دوم:   شود: نخست: بررسی معنای ھ انجام می

مقایسه این احکام در متون مختلف یھودی (تنخ، تلمود و تفاسیر ربانی) برای شناسـایی  

استمرار یا تغییر در مفاھیم اخلاقی؛ سوم: تحلیل جایگاه این احکام در ساختار کلی نظام 

 معه دینی و غیراعضا.ویژه از منظر تمایز میان اعضای جا ھنجاری یھودیت ربانی به



     

ی
رس

بر
 

وم
 د

رة
ما

 ش
ل،

او
ل 

سا
ی، 

یان
اد

ي 
ها

 

12 

 پیشینه پژوهش

ویـژه در چـارچوب یھودیـت ربـانی، یکـی از       مطالعه اخلاق در سـنت یھـودی بـه   

آیـد. ادبیـات موجـود     ھای مھم در مطالعات ادیان و الھیات تطبیقی بـه شـمار مـی    حوزه

بندی  توان آن را در چند رویکرد اصلی دسته باره گسترده است؛ اما به طور کلی می این در

اند، بدون آنکه لزومـاً   رد که ھر یک بخشی از مسئله اخلاق در یھودیت را بررسی کردهک

دسـت  » نسبت اخـلاق و قومیـت  «ای از ساختار کلی اخلاق یا مسئله  به تحلیل یکپارچه

 یافته باشند.

تـوان در چنـد    المللی و ادبیات انگلیسی، این موضـوع را مـی   در سطح مطالعات بین

 رد:رویکرد اصلی دنبال ک

) فیلسـوف و  Martin Buberدر رویکرد فلسفی مدرن، متفکرانی ماننـد مـارتین بـوبر (   

) و امانوئـل لوینـاس   I and Thou, 1958( مـن و تـو  دان برجسـته یھـودی، در کتـاب     الھی

)Emmanuel Levinas    ( نھایـت  کلیـت و بـی  ) فیلسـوف یھـودی فرانسـوی درTotality and 

Infinity, 1969   اخلاق را بیشتر بر پایه رابطه انسانی و مسئولیت در برابر دیگـری تبیـین ،(

. با اینکه اندیشه آنان از سنت یھودی تـأثیر پذیرفتـه   (Buber, 2010; Levinas, 1991)اند  کرده

شمول است، نه بر ساختار ھلاخـایی و   شان بر اخلاق انسانی و جھان است، تمرکز اصلی

رو ایـن رویکردھـا    گروھی در یھودیت ربانی؛ ازایـن  و برونگروھی  ھای درون مرزبندی

 آیند. ربانی یھودیت به شمار نمی -نماینده مستقیم نظام فقھی 

) پژوھشـگر برجسـته   Jacob Neusnerمتنی، جیکـوب نویسـنر (   -در رویکرد تاریخی 

م دھد که احکا یھودی در حوزه یھودیت ربانی، با بررسی میشنا و ادبیات ربانی نشان می

یابنـد و بـا ھویـت جمعـی قـوم       معنا مـی » جامعه عھدی«دینی و اخلاقی در چارچوب 

پـردازی   ؛ با این حـال تحلیـل او مسـتقیم بـه نظریـه     (Neusner, 1994)اسرائیل پیوند دارند 

خاخـام و   )Elliot N. Dorffپردازد. ھمچنین الیوت دورف ( محوری اخلاق نمی درباره قوم

» تیکـون عـولام  «گرایانه، با تأکید بـر مفھـوم    ویکرد اصلاحاندیشمند یھودی معاصر در ر

کوشد میان تعھدات دینی  )، میThe Way Into Tikkun Olam, 2003(اصلاح و بھبود جھان) (

؛ اما ایـن دیـدگاه   (Dorff, 2007)شمول پیوند برقرار کند  یھودی و مسئولیت اخلاقی جھان

 سیک ربانی نیست.بازتاب مستقیم ساختار سنتی ھلاخا و ادبیات کلا

پژوھشـگر یھـودی    )Daniel Boyarinمحـور نیـز دانیـل بویـارین (     در رویکرد ھویـت 

) و موشـه  A Radical Jew, 1993( یھودی رادیکـال مطالعات تلمودی و فرھنگی، در کتاب 
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 People of the( قوم کتـاب فیلسوف و متفکر یھودی در کتاب  )Moshe Halbertalھالبرتال (

Book: Canon, Meaning, and Authority, 1997( ھای اجتماعی  بر نقش ھویت دینی، مرزبندی

 ;Boyarin, 1997)انـد   گیری نظـام ھنجـاری یھودیـت تأکیـد کـرده      و اقتدار متنی در شکل

Halbertal, 1997).  

ھای انتقادی داخلی و زبان فارسی نیز مبـاحثی دربـارۀ اخـلاق در     در فضای پژوھش

اخـلاق  «یھود مطرح شده است؛ بـرای نمونـه کلنـر در مقالـه     ادیان ابراھیمی و شریعت 

به جایگاه اخلاق و پیونـد آن بـا سـاختار دینـی یھـود پرداختـه اسـت (کلنـر،         » یھودی

ھـای اخـلاق یھـودی، بـه      ھـ.ش). خواص و صالح ضمن بررسی منابع و ویژگـی ۱۳۸۲

صـالح،   انـد (خـواص و   گرایـی توجـه قـرار کـرده     گرایـی و قـوم   ھایی مانند عمـل  مؤلفه

ھای اخلاقـی یھـود    اللھی نیز خاستگاه آموزه ). پرچم و حبیب۸۷ - ۶۳ھـ.ش، ص ۱۳۹۲

) و ۹۰ - ۶۵ھــ.ش، ص  ۱۳۹۲اللھـی،   اند (پرچم و حبیـب  را در عھد عتیق بررسی کرده

ھـای اخـلاق    علیخانی به بررسی تحول تاریخی منـابع اخـلاق یھـودی و برخـی آمـوزه     

). بــا وجــود ایــن ۹۴ - ۶۵ھـــ.ش، ص ۱۳۸۹ اجتمــاعی آن پرداختــه اســت (علیخــانی،

گیری تمایزھـای اخلاقـی میـان یھودیـان و      ھا، نقش ساختار ھلاخایی در شکل پژوھش

طور مستقل بررسی شده است. پژوھش حاضر با تمرکـز بـر متـون     یھودیان کمتر به  غیر

ی ھـا  کوشد چگونگی تأثیر تمایز میان جامعه عھد و گـروه  ھلاخایی و تفاسیر ربانی، می

 محور در سنت یھودی ربانی تحلیل کند. گیری اخلاق قوم بیرون از آن را بر شکل

  تحلیل مصادیق اخلاقی در سنت یهودي ربانی .1

در این بخش، برای فھم بھتر ساختار اخلاقـی و شـریعتی در سـنت یھـودی ربـانی،      

 ـ  ھای عملی به شکل مصداقی بررسی می ترین حوزه برخی از مھم ر شود. تمرکز اصـلی ب

این است که نشان داده شود مفاھیم اخلاقی و احکام ھلاخایی در متـون تـنخ، تلمـود و    

گروھـی   گروھی و بـرون  ادبیات ربانی چگونه در ارتباط با ھویت دینی و مرزھای درون

 گیرند؟ شکل می

شـناختی نھفتـه    ھا، نخست باید به مبانی ھویتی و انسان برای تحلیل دقیق این تفاوت

یھودی ربانی توجه کرد؛ زیرا دامنـه و شـیوۀ اجـرای بسـیاری از اصـول      در برخی متون 

اخلاقی در این سنت، در ھمه موارد صرفاً بر اساس یک مفھوم عام و انتزاعـی از انسـان   

گـردد. در ایـن    شود، بلکه در پیوند با جایگاه دینی و عھدی افراد تبیین مـی  تعریف نمی
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ای ویـژه   ربانی در جایگاه قومی دارای رابطـه اسرائیل در بسیاری از متون  چارچوب، بنی

توانـد بـر شـیوۀ تعریـف      شـوند؛ امـری کـه مـی     با خداوند و حامل عھد الھی معرفی می

گروھـی تـأثیر    گروھی و بـرون  ھای اخلاقی، حقوق و تکالیف در روابط درون مسئولیت

ی شـده در برخـی احکـام و ھنجارھـا     ھـای مشـاھده   بگذارد. بنابراین برای فھم تفـاوت 

اسرائیل و نسبت آنان با دیگر اقوام  اخلاقی، لازم است ابتدا تلقی این متون از جایگاه بنی

  بررسی شود.

در چارچوبی تفسیری بـه   )(Adam / ʾĀdām)אָדָם» (آدم«در برخی متون تلمودی، واژه 

شـما  «اسرائیل اختصاص داده شده است؛ برای نمونه در تلمـود بـابلی آمـده اسـت:      بنی

 ,Babylonian Talmud) »شوند شوید، اما اقوام جھان آدم نامیده نمی آدم نامیده می [اسرائیل]

Yevamot 61a) که در کتاب مقدس درباره اسرائیل به » بودن فرزندان خدا«. ھمچنین مفھوم

ای از جایگـاه ویـژه    )، در برخـی تفاسـیر ربـانی نشـانه    ۱: ۱۴کار رفته است (سفر تثنیه، 

 Babylonian Talmud, Kiddushin)عھدی با خـدا تفسـیر شـده اسـت     اسرائیل در رابطه  بنی

36a) و شـما بـرای مـن    «در فـراز  » امـت مقـدس  «و » قوم برگزیـده «. افزون بر این تعبیر

)، در ادبیـات   ۶: ۱۹(سـفر خـروج،   » مملکتی از کاھنـان و امتـی مقـدس خواھیـد بـود     

الھی گسترش یافتـه   تفسیری یھودی به مفھوم انتخاب خاص اسرائیل در چارچوب عھد

. از سوی دیگر، میشنا در بحـث جھـان آینـده     (Mekhilta de-Rabbi Ishmael, Yitro 2)است 

 (Mishnah, Sanhedrin 10:1)» تمام اسـرائیل در جھـان آینـده سـھم دارنـد     «کند:  تصریح می

دھنده تأکید برخی متـون ربـانی بـر جایگـاه ممتـاز اسـرائیل در نظـام دینـی و          نشان که

  است.  یاخرو

 شود. در ادامه برخی از مصادیق اخلاقی در سنت یھودی ربانی بررسی می

 . عدالت قضایی و حقوقی1-1

ھای ھنجاری در سنت یھودی ربانی، نظام عـدالت قضـایی و    ترین حوزه یکی از مھم

)، ۱۶؛ سـفر تثنیـه، بـاب    ۲۲و  ۲۱ھای  شریعتی است که در متون تنخ (سفر خروج، باب

گسـتردگی تنظـیم شـده اسـت. ایـن حـوزه شـامل قواعـد          ھلاخایی بـه تلمود و ادبیات 

وفصل اختلافات میان  به جبران خسارت، شھادت در دادگاه، آیین دادرسی و حل مربوط

 افراد است.

روشنی بـا ھـدف ایجـاد عـدالت، نظـم اجتمـاعی و        در سطح نخست، این قوانین به
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 ـ    جلوگیری از ظلم تدوین شده طرفـی در داوری تأکیـد    ر بـی اند؛ بـرای نمونـه در تـنخ ب

انـد (سـفر    شود و داوران از انحراف در حکم، جانبداری و پذیرش رشوه نھـی شـده   می

). ھمچنین در نظام شریعتی توراتی، قواعد دقیقی برای جبـران خسـارت و   ۱۹: ۱۶تثنیه، 

دھنـده اھمیـت نظـم قـانونی      جلوگیری از سوءاستفاده در دادرسی وجود دارد که نشـان 

). با ایـن حـال در خـود متـون تـوراتی نیـز       ۱۴-۱ :۲۲؛ ۳۶-۱۸: ۲۱خروج،  است (سفر

جامعـه  «دھد برخی احکام شریعتی در چارچوب تمایز میان اعضـای   شواھدی نشان می

اند؛ برای نمونـه قـانون مربـوط بـه بـرده عبـری در سـفر         و دیگر اقوام تنظیم شده» عھد

و بردگـان  » بـرادر اسـرائیلی  «ن ) و نیز مقررات مربوط بـه تفـاوت میـا   ۶-۲: ۲۱خروج (

دھنـده تفـاوت در دامنـه     )، نشـان ۴۶-۳۹: ۲۵ھای دیگـر در لاویـان (   شده از ملت گرفته

 تعھدات حقوقی و اجتماعی بر اساس تعلق به جامعه عھد است.

شود که این نظـام شـریعتی در    در تحلیل دقیق متون تلمودی و ربانی نیز مشاھده می

» جامعـه عھـد  «شود و میان اعضای  ھا اعمال نمی ھمه انسان یکسانی برای برخی موارد به

یھودیان تمایزھایی در سطح دامنه الزام و اعتبار برخـی قواعـد حقـوقی     (یھودیان) و غیر

وجود دارد؛ بـرای نمونـه در برخـی مباحـث تلمـود بـابلی از جملـه رسـاله بابـا کمـا،           

یھودیـان   یان یھودیان و غیـر ھای حقوقی م ھایی در تنظیم روابط مالی و مسئولیت تفاوت

مطرح شده است. در این مباحث، قواعد جبران خسارت و مسـئولیت مـدنی در روابـط    

کـه روابـط    حالی اند، در آورتر تنظیم شده تر و الزام درون جامعه یھودی با ساختاری دقیق

ھـای بیـرون از جامعـه عھـد در برخـی مـوارد در چـارچوبی متفـاوت تحلیـل           با گروه

دھد که نظـام   ھا نشان می . این تفاوت (Babylonian Talmud, Bava Kamma 37b–38a)شود می

 -فقھی ربانی در کنار توجه به اصول عام اخلاقـی، در چـارچوب یـک نظـم اجتمـاعی      

  دینی مبتنی بر مفھوم عھد سامان یافته است.

 ای تنظـیم  گونـه  در حوزه شھادت نیز برخی متون ربانی شرایط اعتبـار شـاھد را بـه    

کنند که بیشتر بر عضویت در جامعه دینی تأکید دارد. در ھلاخا، صـلاحیت شـھادت    می

اجتماعی او نیز مرتبط اسـت و در برخـی    -تنھا به صداقت فرد، بلکه به جایگاه دینی  نه

ھایی برای پذیرش شـھادت افـراد خـارج از جامعـه یھـودی       منابع کلاسیک، محدودیت

دھد اعتبـار   که این امر نشان می (Mishnah Sanhedrin 3:3; Neusner, 1992) مطرح شده است

حقوقی در دادگاه صرفاً یک ویژگی اخلاقی انتزاعی نیست، بلکه بـا ھویـت دینـی گـره     

 خورده است.
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توان نتیجه گرفت کـه عـدالت در ایـن نظـام، بیشـتر در قالـب        از منظر ساختاری می

ای  ا که قواعد شریعتی به گونهدھی شده است؛ به این معن سازمان» گروھی عدالت درون«

کـه در تعامـل بـا     حـالی  شـود؛ در  آور در میان اعضای جامعه عھد اعمال مـی  کامل و الزام

 .(Boyarin, 1997)تواند متفاوت باشد  گروه، دامنه و شیوۀ اجرای این قواعد می برون

 )Covenant» (پیمـان الھـی  «در تفاسیر ربانی، این تمایزھا معمولاً با ارجاع بـه مفھـوم   

شود. بر اساس این دیدگاه، احکام حقوقی تـنخ در چـارچوب رابطـه پیمـانی      توجیه می

شـوند و بخـش مھمـی از نظـام حقـوقی آن نـاظر بـه         میان خدا و قوم اسرائیل فھم مـی 

. از این منظر، تفاوت (Mishnah Avot 3:14)دھی زندگی اعضای جامعه عھدی است  سامان

نفی عدالت، بلکه به معنای تعریف متفـاوت دایـره مسـئولیت    در دامنه الزام نه به معنای 

  .(Dorff, 2007, p 69)شود  اجتماعی و حقوقی در چارچوب سنت یھودی تفسیر می

ھای یادشده را نباید صرفاً موارد جزئی و منفرد تلقی کرد؛ زیرا این تمایزھا بـر   نمونه

مثابـۀ یکـی از    بـه  »جامعه عھـد «یک منطق ھنجاری مشخص مبتنی ھستند: عضویت در 

ھـای   معیارھای تعیین دامنه تعھدات و حقوق. بنابراین ھرچند این موارد در ھمه حـوزه 

که در متون بنیادین و قواعد تفسیری سـنت   آنجا شوند، از حقوقی به یک شکل اعمال نمی

ای باشند کـه در آن   دھنده وجود ساختار حقوقی لایه توانند نشان اند، می ربانی تبیین شده

 ھای قابل توجھی وجود دارد. گروھی تفاوت گروھی و روابط برون یان عدالت درونم

 . روابط اقتصادي و مالی (ربا، معاملات، غش و بازگرداندن مال)1-2

ھای اساسی در سنت یھودی ربانی، نظام روابط اقتصادی و مـالی   یکی دیگر از حوزه

معـاملات، منـع فریـب در     است. این حوزه موضوعاتی ھمچون ربا (بھره)، صـداقت در 

شـده را دربـر    خرید و فروش و الزام به بازگرداندن امـوال نادرسـت یـا اشـتباه دریافـت     

)، بر رعایت عدالت اقتصادی، پرھیز از ۳۶ -۳۵: ۱۹گیرد. در متون تنخ (سفر لاویان،  می

ظلـم در معــاملات و حفــظ صــداقت در مبــادلات تأکیـد شــده اســت. ایــن احکــام در   

پذیر ھستند؛ یعنی نظامی که در آن اصـول اقتصـادی    فھم» عدالت عھدی«چارچوب کلی 

  شود. و اخلاقی در پیوند با رابطه پیمانی میان خدا و قوم اسرائیل تبیین می

این برداشت مبتنی بر آن است که بسیاری از احکام اجتمـاعی و اقتصـادی در متـون    

بطه خاص خداوند بـا قـوم   تنخ نه در قالب قوانین مستقل حقوقی، بلکه در چارچوب را

رو مفھوم عدالت در این متـون   اند؛ ازاین اسرائیل و الزامات ناشی از این پیمان طرح شده
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 افزون بر جنبه اخلاقی و اجتماعی، دارای بُعد ھویتی و قومی است.

در تفاسیر ربـانی و متـون تلمـودی، ایـن اصـول در قالـب نظـام شـریعتی و فقھـی          

 - گروھـی (یھـودی   ھا میان تعاملات درون که در برخی حوزه اند تری بسط یافته تفصیلی

غیریھودی) تمایزاتی در سـطح دامنـه الـزام و شـیوۀ      -گروھی (یھودی  یھودی) و برون

که متـون کتـاب    حالی شود؛ برای نمونه در مسئله ربا، در اجرای برخی احکام مشاھده می

ھای ھلاخایی،  در برخی قرائت کنند، را منع می» برادر«صراحت گرفتن بھره از  مقدس به

). ۲۰ -۱۹: ۲۳ای متفاوت تبیین شده اسـت (تثنیـه،    گونه حکم مربوط به غیر یھودیان به 

دھد که احکام اقتصادی در این نظام نه صرفاً بر یک اصـل انتزاعـی    این تفاوت نشان می

 .(Neusner, 1994)اند  و تمایز ھویتی تنظیم شده» عھد«شمول، بلکه در پیوند با منطق  جھان

اشـتباه دریافـت شـده اسـت، اصـل       در حوزه بازگرداندن مال گمشده یا مالی کـه بـه  

ویژه در روابط میان اعضای  داری و لزوم بازگرداندن حق دیگران در سنت ربانی به امانت

عنوان یک تکلیف دینی و حقوقی مطرح شده است؛ بـا ایـن حـال، در     جامعه یھودی، به

 Babylonian Talmud, Bava Metzia)ز جمله در رساله بابـا متصـیا   برخی مباحث تلمودی، ا

24a-b)شود کـه   یھودیان، این پرسش مطرح می ، ھنگام بررسی نحوه تعامل حقوقی با غیر

آیا ھمان سطح از الزام ھلاخاییِ حاکم بر روابط درون جامعه یھودی، در روابط با افـراد  

دھـد کـه در    بررسی این مباحث نشان مـی خارج از این جامعه نیز جاری است یا خیر؟ 

برخی موارد، اجرای حکم بازگرداندن مال در ارتباط با غیر یھودیان با ملاحظات و قیود 

متفاوتی نسبت به روابط میان یھودیان ھمراه شده است. با ایـن وجـود، فقیھـان متـأخر     

ناد بـه  ھای عملی و صیانت از جایگاه اخلاقی جامعـه یھـودی، بـا اسـت     برای حل چالش

نـدادن مـالِ    اند که اگر پـس  (پرھیز از بدنامی دین)، حکم داده» خیلول ھاشم«اصل فقھی 

غیر یھودی موجب وھن دین و بدبینی عمومی شود، بازگرداندن آن مال واجـبِ قطعـی   

 ,Maimonides, Mishneh Torah, Robbery and Lost Property 11:3; Karo, Shulchan Arukh)است 

Choshen Mishpat 266:1) . 

در زمینه منع فریب در معاملات (غش)، اگرچه متون توراتی بر صداقت در تجـارت  

و منع تقلب تأکید دارند، در تفسیرھای ربانی این الزام پیش از ھـر چیـز تنھـا نـاظر بـه      

دانسته شده است و تعھـدات  » جامعه عھد«روابط میان اعضای جامعه یھودی و اعضای 

آور روابـط   یھودیـان بـا ھمـان چـارچوب الـزام      املات بـا غیـر  اخلاقی و حقوقی در مع

  ای تبیین نشده است.   جامعه درون
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یھودیان بـا روابـط درون    در برخی مباحث تلمود بابلی، قواعد تعامل اقتصادی با غیر

ھایی دارد؛ برای مثال در بحث مربـوط بـه خریـد و فـروش بـرده       جامعه یھودی تفاوت

یھـودی بـا ملاحظـات     تعامل مالی با طرف یھـودی و غیـر   عبری، احکام مرتبط با شیوۀ

  . (Babylonian Talmud, Bava Kamma 113b)متفاوتی تنظیم شده است

و ماھیـت  » پیمـان الھـی  «در تفاسیر ربانی، این تمایزات عمدتاً با ارجـاع بـه مفھـوم    

شود؛ به این معنا که احکام اقتصـادی تـنخ در اصـل بـرای      خاص جامعه عھد توجیه می

انـد و ھـدف اصـلی آنھـا حفـظ       تنظیم روابط درون جامعه عھد (قوم اسرائیل) نازل شده

 .(Mishnah Avot 3:14)انسجام، عدالت و نظم داخلی این جامعه است 

 . نجات جان انسان  1-3

ھـای اخـلاق در سـنت     برانگیزتـرین حـوزه   ترین و با وجود این مناقشـه  یکی از مھم

اسـت. ایـن اصـل در ادبیـات      )Pikuach Nefesh» (ساننجات جان ان«یھودی ربانی، اصل 

ھلاخایی به این معناست که حفظ جان انسان بر بسیاری از احکـام دینـی تقـدم دارد و    

.  (Babylonian Talmud, Yoma 85b)تواند موجب تعلیق احکامی مانند شـبات شـود   حتی می

سـانی در نظـام دینـی    کنندۀ جایگاه بسیار بالای حیات ان این قاعده در سطح نخست بیان

مثابۀ یک اصـل اخلاقـی بسـیار قـوی و      تواند به یھودیت ربانی است و در نگاه اولیه می

. بـا ایـن حـال، مسـئله     (Neusner, 1992)شمولی اخلاقی تلقی شـود   حتی نزدیک به جھان

بندی و اجـرای آن در سـاختار ھلاخـا     اصلی نه صرف وجود این اصل، بلکه شیوۀ دامنه

شود و آیا ایـن اطـلاق در    در این اصل دقیقاً به چه کسی اطلاق می» نسانا«است؛ یعنی 

 ھمه سطوح یکسان است یا خیر؟

شود که اصـل نجـات جـان     در تحلیل متون کلاسیک تلمود و فقه ربانی، مشاھده می

آور در مـورد اعضـای جامعـه یھـودی      صورت برجسـته و الـزام   در بسیاری از موارد به 

تنھـا یـک    ه است. در این چارچوب، حفظ جان یـک یھـودی نـه   گروه) تبیین شد (درون

توانـد سـایر    شـود کـه مـی    توصیه اخلاقی، بلکه یک تکلیف دینی مستقیم محسوب مـی 

احکام را به تعلیق درآورد. اما در مواجھـه بـا غیریھودیـان، ایـن اصـل در برخـی منـابع        

در مـواردی در  صورت یکسان و بدون قید و شـرط تبیـین نشـده و     تفسیری و فقھی به 

» ھـای صـلح   راه«پیوند با ملاحظاتی مانند جلوگیری از دشمنی، حفظ نظم اجتمـاعی یـا   

تر، این اصل در متون ربانی ھمیشـه یکسـان    مورد بحث قرار گرفته است. به بیان روشن
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ھـای ارتبـاطی    برای ھمه افراد تفسیر نشده و در عمل گاھی با شرایط اجتماعی و زمینـه 

 .(Maimonides, Mishneh Torah, Shabbat 2:12)تنظیم شده است 

دھنـده یـک    این تفاوت در سطح تحلیل، یک نکته صرفاً جزئی نیسـت، بلکـه نشـان   

ای کـه در آن جـان انسـان در     ای در اخلاق حیـات اسـت: لایـه    لایه ساختار ھنجاری دو

کـه  ای دیگر  شود؛ لایه مثابۀ یک ارزش دینی مطلق تعریف می چارچوب جامعه عھدی به

محـور   گروه به یک حکـم مشـروط یـا مصـلحت     در آن ھمان ارزش در مواجھه با برون

دست  باره کاملاً یک این گردد. با وجود این باید توجه داشت که سنت ربانی در تبدیل می

شـود؛   تر این اصل دیده مـی  ھایی برای تعمیم گسترده ھای متأخر، تلاش نیست. در دوره

یھودیـان را   در یکی از فتاوای خود، درمان و حفظ جان غیربرای نمونه موشه فاینشتاین 

 )eivahنیز در شرایط اجتماعی معاصر به دلیل جلوگیری از ایجاد خصـومت اجتمـاعی (  

. فاینشـتاین در   (Feinstein, Igrot Moshe, Orach Chayim IV:79)دھـد  مورد تأکیـد قـرار مـی   

یری از ایجـاد دشـمنی و آسـیب بـه     (جلوگ» ایوا«استدلال خود، تعمیم حکم را با مفھوم 

کند، نه با تصریح به اینکه حکم نجات جان در ھمه موارد بـر   روابط اجتماعی) تبیین می

  یھودی استوار است. پایه یکسانی ذاتی ارزش حیات یھودی و غیر

شـمول آن، در   بنابراین اصل نجات جان در سنت یھودی ربانی برخلاف ظاھر جھـان 

تفکیکی است که در آن دامنـه الـزام اخلاقـی بـر اسـاس تمـایز       عمل واجد یک ساختار 

دھد کـه معیـار تعیـین اولویـت      شود. این امر نشان می گروه تنظیم می گروه و برون درون

، بلکـه  »بـودن  انسـان «ھای یھودی، نه صـرف   اخلاقی در این اصل، در بسیاری از قرائت

  است.» جایگاه فرد در جامعه عھدی«

  مک به فقرا. نظام صدقه و ک1-4

» تزداکــا«تــرین نھادھــای اخلاقــی در ســنت یھــودی ربــانی، مفھــوم  یکــی از مھــم

)Tzedakah شـود؛ امـا در ادبیـات     ترجمـه مـی  » انفـاق «یـا  » صـدقه «) است که معمولاً به

در قبـال  » شـریعتی  -وظیفه دینـی  «ھلاخایی صرفاً یک عمل داوطلبانه نیست، بلکه یک 

. ایـن  (Maimonides, Mishneh Torah, Matanot Aniyim 7:1)شـود   نیازمنـدان محسـوب مـی   

» عـدالت، راسـتی و درسـتکاری   «بـه معنـای    (ṣdq) צדקمفھوم در اصل از ریشـه عبـری   

و در سـنت یھـودی    (Koehler, Baumgartner, & Stamm, 2001, s.v. ṣdq) شـده اسـت   گرفتـه 

یک عمـل احسـانی   تفسیرھای ربانی و اخلاق اجتماعی معاصر، بیش از آنکه  ویژه در به
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شـود   مثابۀ تحقق نوعی عدالت اجتماعی و مسـئولیت اخلاقـی فھـم مـی     صرف باشد، به

(Neusner, 1994; Dorff, 2007). 

)، بر حمایت از فقرا، ۳۶ -۳۵: ۲۵؛ سفر لاویان، ۱۱ -۷: ۱۵در متون تنخ (سفر تثنیه، 

عی در جامعـه  یتیمان و نیازمندان تأکید مکرر شده و ساختارھایی بـرای حمایـت اجتمـا   

دھند که در سـطح ھنجـاری اولیـه،     اسرائیل ترسیم گردیده است. این متون نشان می بنی

یک نظام اخلاقی حمایتی وجود دارد که ھدف آن جلـوگیری از فروپاشـی اجتمـاعی و    

 قومیتی یھودی است. ایجاد انسجام درون

شود که این  مشاھده میتر متون تلمودی و تفاسیر ربانی،  با این حال، در تحلیل دقیق

ھا تنظـیم نشـده اسـت. در سـنت      طور یکسان و فراگیر برای ھمه انسان نظام حمایتی به

) obligatory mitzvah» (آور دینـی  وظیفـه الـزام  «ھلاخایی، کمک به فقیر یھودی به عنـوان  

ی که در برخ ـ حالی ، در(Maimonides, Mishneh Torah, Matanot Aniyim 7:1)شود  شناخته می

تبیـین   )darkhei shalom» (ھـای صـلح   راه«متون کلاسیک، کمک به غیریھودیان با مفھـوم  

آمیـز اجتمـاعی    عنوان ضـرورتی بـرای حفـظ نظـم و روابـط مسـالمت       شود؛ یعنی به می

(Mishnah, Gittin 5:8; Talmud Bavli, Gittin 61a). 

صلی تزداکا صرفاً بر مبنـای  دھد که کارکرد ا روشنی نشان می این تمایز در ادبیات ربانی به

سـازمان یافتـه   » جامعه عھدی«تعریف نشده است، بلکه در چارچوب یک » انسانیت انتزاعی«

گروه (قـوم   است؛ به این معنا که اصل اخلاقی در توزیع مسئولیت اجتماعی، با اعضای درون

ین از نقـش  گروه بـا تحلیـل بویـار    گروه و برون اسرائیل) است. این نوع مرزبندی میان درون

  .(Boyarin, 1997)دھی ھویت جمعی یھودی قابل بررسی است  شریعت در شکل

شـود؛   ھایی برای تعمیم دامنه این وظیفه دیـده مـی   در برخی منابع متأخرتر نیز تلاش

یھودیـان بـرای جلـوگیری از     برای مثال برخی فقیھان ربانی بر ضرورت کمـک بـه غیـر   

انــد؛ امــا ایــن توجیــه ھمچنــان مــاھیتی  هدشــمنی و حفــظ نظــم اجتمــاعی تأکیــد کــرد

) دارد و نـه  darkhei shalom( آمیـز اجتمـاعی)   (حفـظ روابـط مسـالمت    »محـور  مصلحت«

؛ به عبارت دیگر، گسترش اخلاق به بیرون از جامعه یھودی نـه از اصـل   »محور برابری«

 Mishnah, Gittin)شـود   ھای اجتماعی و سیاسی ناشی می برابری انسانی، بلکه از ضرورت

5:8; Talmud Bavli, Gittin 61a)ھـای   نتیجه نظام تزداکـا اگرچـه در ظـاھر واجـد ارزش     . در

منـد   لایـه «انسانی مانند حمایت از نیازمندان است، در ساختار درونـی خـود یـک نظـام     

 دھد. را بازتاب می» اخلاقی
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   . وفاداري اجتماعی و قانون1-5

مـاعی سـنت یھـودی ربـانی، مسـئله      ھای مھم در اخلاق و حقوق اجت یکی از حوزه

ھای حکومتی بیرونی است. این مسـئله در   گروھی و حدود تعامل با نظام وفاداری درون

)) مطرح شـده اسـت. در کـاربرد فقھـی،     מוסר( moserادبیات ھلاخایی با مفھوم موسِر (

یھودی  شود که یکی از اعضای جامعه یھودی را نزد مقامات غیر موسر به فردی گفته می

ویژه ھنگامی که چنین اقدامی بتواند موجب آسیب جدی بـه فـرد یـا     کند؛ به گزارش می

 جامعه یھودی شود.

شدت نکوھش شده است؛ برای نمونه در تلمود بابلی  در منابع تلمودی، این رفتار به

(Bava Kamma 117a) دادن افراد یا امـوال یھودیـان بـه     درباره خطرات و پیامدھای تحویل

ھـای بعـدی، فقیھـان یھـودی ایـن مفھـوم را        ونی بحث شده است. در دورهمقامات بیر

انـد؛   اند و آن را نشانه نقض تعھدات اجتماعی درون جامعـه یھـودی دانسـته    توسعه داده

دھـد   برای مثال موسی بن میمون در میشنه توراه، فرد موسر را در شمار کسانی قرار مـی 

کنـد   ی او پیامدھای شدید دینـی ذکـر مـی   اند و برا که مرتکب گناھی بسیار سنگین شده

(Maimonides, Mishneh Torah, Hilkhot Chovel u-Mazik 8:9). 

شدت این احکام را باید در زمینه تاریخی آنھا فھم کرد. بسـیاری از جوامـع یھـودی    

ھایی دینی بودند که در معرض فشارھای سیاسـی و   ھای تاریخی گذشته، اقلیت در دوره

ھـای بیرونـی    شتند. در چنین شرایطی، ھمکاری بدون ضابطه با قـدرت اجتماعی قرار دا

رو ممنوعیـت   توانست تھدیدی برای امنیت و انسجام جامعه یھودی تلقی شود؛ ازاین می

در بسیاری از متون ھلاخـایی، بـیش از آنکـه صـرفاً یـک حکـم دربـاره رفتـار         » موسر«

 شـود  یھـودی مربـوط مـی    باشد، به مسئله حفظ ھمبستگی و بقای جمعی جامعـه  فردی

(Katz, 1961, p 3–66; Neusner, 1994). 

ھای مـدرن،   گیری دولت ھای جدید، با تغییر شرایط اجتماعی و شکل گرچه در دوره

و مسـئولیت اجتمـاعی در جامعـه    » موسـر «اند میان مفھوم  برخی فقیھان یھودی کوشیده

تاوای خود، در شرایطی که عمومی تفکیک قائل شوند؛ برای نمونه موشه فاینشتاین در ف

ھمکاری با نظام قانونی برای حفظ نظم عمومی یا جلوگیری از آسیب اجتمـاعی باشـد،   

 .(Feinstein, Igrot Moshe, Orach Chayim IV:79) داند نمی» موسر«آن را از مصادیق ممنوع 

ھایی از اخلاق ربـانی یھـود، مسـئولیت     دھد که در بخش تحلیل این مفھوم نشان می

گروھـی   لاقی در وھله نخسـت در چـارچوب حفـظ جامعـه دینـی و انسـجام درون      اخ
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تعریف شده است. ھرچند تحولات تاریخی و اجتماعی موجب بازتفسیر برخـی از ایـن   

دھنده نقش مھم ھویت جمعی و پیونـدھای   اند، ساختار اولیه این آموزه نشان احکام شده

 نت ھلاخایی است.دھی به مسئولیت اخلاقی در س گروھی در شکل درون

 . فریب و نیرنگ در نظام اخلاقی1-6

ھای مھم و با وجود این پیچیده در اخلاق سنت یھـودی ربـانی، مسـئله     یکی از حوزه

و نیرنگ در روابط فردی و اجتماعی است.  )geneivat da‘at( سازی شناختی) (گمراه» فریب«

قی ثابت و مطلق در نظر برخلاف تصور اولیه که ممکن است این مفھوم را یک اصل اخلا

دھد که این مقوله در قالـب یـک    بگیرد، بررسی متون تنخ، تلمود و ادبیات ربانی نشان می

شمول تبیین نشده است، بلکه در چارچوبی موقعیتی و وابسـته بـه    دست و جھان حکم یک

 .(Babylonian Talmud, Bava Metzia 58b–61b)یابد  شرایط رابطه اجتماعی معنا می

طور مطلق ممنـوع اسـت و نـه مطلـق مجـاز، بلکـه        سنت ھلاخایی، فریب نه به در 

گـروه)، وضـعیت    گروه یا بـرون  ارزیابی اخلاقی آن به عواملی ھمچون نوع رابطه (درون

گروھی، اصل بر صداقت کامل،  طرف مقابل و ھدف عمل وابسته است. در روابط درون

 Babylonian)تعاملات اجتمـاعی اسـت  شفافیت و پرھیز از ھرگونه فریب در معاملات و 

Talmud, Bava Metzia 61b) مثابـۀ نقـض اعتمـاد اجتمـاعی و      . در این چارچوب، فریب به

شود؛ با این حال در برخی متون تلمـودی،   اخلال در نظم اخلاقی جامعه عھدی تلقی می

ی تلق ـ» خـارج از نظـم اخلاقـی مشـروع    «ھـایی کـه    در مواجھه با افراد بیرونی یا گـروه 

ھـای   شود؛ برای نمونه در برخی گزارش ھایی در این اصل مشاھده می شوند، انعطاف می

ھـای   یھـودی بـا اسـتفاده از راه    ھـای غیـر   فقھی، اجتناب از پرداخت مالیات به حکومت

 ,Babylonian Talmud)کـاری در شـرایط خـاص پذیرفتـه شـده اسـت       غیرصریح یا پنھـان 

Nedarim 28a; Jerusalem Talmud, Nedarim 3:4) دھـد کـه صـداقت در     . این موارد نشان می

اجتمـاعی و رابطـه    -اینجا نه یک اصل مطلق انسانی، بلکه در پیوند با ساختار سیاسـی  

 شود. قدرت تعریف می

شـوند،   ھمچنین در برخی تفاسیر ربانی، رفتارھایی که در ظاھر نوعی فریب تلقی می

دھد که معیار ارزیابی  د. این امر نشان میان توجیه شده» حفظ بقای جامعه«در چارچوب 

اخلاقی در این موارد، نه صرف صداقت، بلکـه کـارکرد اجتمـاعی و پیامـدھای جمعـی      

 .(Neusner, 1994)عمل است 
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» تغییـر گفتـار بـرای حفـظ صـلح     «از سوی دیگر، در سـنت ربـانی مفھـومی ماننـد     

)mipnei darkei shalom(   صـلح و آرامـش اجتمـاعی   بـرای برقـراری   «یا در برخی منـابع «

)mipnei shalom      مطرح شده است که بر اساس آن در شـرایط خـاص، تعـدیل یـا عـدم (

 شــود تصــریح کامــل حقیقــت بــرای جلــوگیری از تــنش اجتمــاعی مجــاز شــمرده مــی

(Babylonian Talmud, Yevamot 65b)دھـد کـه حتـی در درون جامعـه      . این اصل نشان می

 شود. ر برابر مصلحت اجتماعی تعلیق مییھودی نیز صداقت مطلق گاھی د

ھـای کتـاب    ھـای مربـوط بـه شخصـیت     نکته مھم دیگر، شیوۀ تفسیر برخی روایـت 

مقدس است؛ برای نمونه در روایت یعقـوب و اسـحاق، عملـی کـه در سـطح ظـاھری       

تواند در قالب فریب تحلیل شود، در متن کتاب مقدس در چارچوب داستان انتخـاب   می

). در ادامه، ۴۶ -۱: ۲۷برکت اسحاق مطرح شده است (سفر پیدایش، یعقوب و دریافت 

توان آنھا را در قالب فریب  اند اعمالی که از منظر ظاھری می برخی تفاسیر ربانی کوشیده

ضرورت پیشبرد وعده «یا » تحقق اراده الھی«تحلیل کرد، در ادبیات ربانی در چارچوب 

دھـد کـه حتـی     این بازخوانی تفسیری نشان مـی  . (Bereshit Rabbah 65)تفسیر کنند» دینی

تواند از یک قاعده اخلاقـی ثابـت بـه یـک مفھـوم       مفھوم فریب در سطح الھیاتی نیز می

  موقعیتی تبدیل شود. -تفسیری 

در سنت یھودی ربانی یک مفھوم » فریب«دھد که  ھای متنی نشان می مجموع داده در

مند و وابسته به ساختار ھویتی و  ی زمینهاخلاقی ثابت با حکم واحد نیست، بلکه مفھوم

شدت تحت تأثیر ایـن   گذاری اخلاقی این رفتار به تر، ارزش اجتماعی است. به بیان دقیق

 است که طرف مقابل درون جامعه عھدی قرار دارد یا خارج از آن.

مثابـۀ   ھای اخلاقـی بـه   ای مانند صداقت که در بسیاری از نظام بنابراین حتی در حوزه

بندی اخلاقـی مواجـه    شود، در سنت ربانی با نوعی طبقه شمول تلقی می اصل جھانیک 

گـروه   گروه یـا بـرون   ھستیم که در آن ھویت طرف مقابل و جایگاه او در ساختار درون

  کند. کننده در حکم اخلاقی ایفا می نقش تعیین

 . عدالت قومی در برابر عدالت جهانی1-7

ھای مختلف (عدالت قضایی، اقتصاد، صدقه،  حوزهبرایند تحلیل مصادیق اخلاقی در 

دھـد کـه مسـئله عـدالت در سـنت       نجات جان، وفاداری اجتماعی و صداقت) نشان می

ای از احکام پراکنده فھـم کـرد، بلکـه     توان صرفاً در سطح مجموعه یھودی ربانی را نمی
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ح کـلان،  تحلیل نمـود. ایـن سـاختار در سـط    » ساختار مفھومی«باید آن را در قالب یک 

عـدالت  «تـوان آن را در قالـب    ای در تعریف عدالت اسـت کـه مـی    لایه واجد الگوی دو

 .(Neusner, 1994; Boyarin, 1997)تبیین کرد » گروھی عدالت برون«و » گروھی درون

مثابۀ یک نظـام شـریعتی و اخلاقـی درون جامعـه عھـدی       در لایه نخست، عدالت به

مندی بـالا، انسـجام    ھایی ھمچون الزام دارای ویژگیکند. در این سطح، عدالت  عمل می

تنھـا یـک ارزش    ھنجاری، و تنظیم دقیق روابط اجتمـاعی اسـت. ایـن نـوع عـدالت نـه      

ــویتی    ــازوکار ھ ــه س ــی، بلک ــوب     -اخلاق ــی محس ــه دین ــت جامع ــرای تثبی ــی ب فقھ

» عضـویت «؛ درنتیجه عدالت در این سطح با مفھـوم   (Halbertal, 1997, pp. 45–87)شود می

 پیوند ساختاری دارد.

گـروه، عـدالت از حالـت الـزام یکسـان و       در لایه دوم، با خـروج از محـدوده درون  

شـود. در ایـن سـطح،     مـی » تنوع ھنجاری«ای از  گیرد و وارد حوزه ساختارمند فاصله می

دامنه الزام، شدت تکلیف و حتی نوع قضاوت اخلاقی، در بسیاری از مـوارد بـه عوامـل    

شـود. بـه ایـن ترتیـب،      د ھویت طرف مقابل و شرایط اجتماعی وابسته مـی ای مانن زمینه

 گردد. تبدیل می» وابسته به رابطه«عدالت از یک اصل فراگیر و یکنواخت، به یک نظام 

نکته مھم در اینجا آن است که این دو لایه در متن سنت ربـانی در قالـب سـاختاری    

، با یـک نظـام اخلاقـی مواجـه ھسـتیم کـه       اند. به بیان دیگر در کنار یکدیگر قرار گرفته

و » گروھـی  برابـری درون «زمان دو منطق متفاوت را در خود جای داده است: منطـق   ھم

 ».گروھی تمایز برون«منطق 

ــا          ــوم اخلاقــی انتزاعــی ب ــک مفھ ــارچوب دیگــر فقــط ی ــدالت در ایــن چ ع

ــای ــان ادع ــک      جھ ــکل ی ــه ش ــه ب ــت، بلک ــمولی نیس ــت «ش ــدالت موقعی ــد ع   » من

)contextual justice( پیمـانی   -شود که دامنه و شدت آن بر اساس ھویـت دینـی    ظاھر می

 گردد.  تعریف می

  محور هاي قوم شمول و مرزبندي تنش میان اصول جهان .1-8

یکی از مسائل مھم در بررسی اخلاق یھـودی ربـانی، وجـود تفـاوت میـان برخـی       

سنت تفسـیری و فقھـی یھـود    ھای ھویتی در  ھای اخلاقی عام در تنخ و مرزبندی آموزه

) و ۱۸: ۱۹(لاویـان،  » نند خودت دوست بـدار ات را ما ھمسایه«است؛ برای نمونه فرمان 

تأکید بر الگوگیری از صفات رحمت و شفقت الھی، در ظاھر از اخلاقی فراگیر و فراتـر  
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دھـد   کنند. با این حال بررسی برخی تفاسیر ربانی نشان می از مرزھای قومی حمایت می

انـد.   شمول تفسیر نشده ھا ھمواره به معنای پذیرش یک اخلاق کاملاً جھان این آموزه که

) بیشـتر در چـارچوب روابـط میـان     רֵעַ » (ھمسایه«ھای ربانی، مفھوم  در برخی خوانش

کیشـان مـورد    ای نسبت به ھـم  اعضای جامعه عھدی فھم شده و مسئولیت اخلاقیِ ویژه

ھای عـام   . ھمچنین ھنگامی که میان ارزش(Sifra, Kedoshim, 4:12)تأکید قرار گرفته است 

قومی تعارض ایجاد شود، در برخی مباحث ھلاخایی،  -اخلاقی و تعھدات خاص دینی 

گیـرد؛ بـرای    گروھی و احکام اختصاصی جامعه یھودی قرار می اولویت با الزامات درون

ھودی در منابع فقھـی  نمونه برخی احکام مربوط به تقدم حمایت از فقیر یھودی بر غیری

 Babylonian Talmud, Gittin 61a; Maimonides, Mishneh Torah, Gifts)ربانی مطرح شده است 

to the Poor 7:7). 

تنھـایی نشـانه    تـوان بـه   ھای اخلاقی عام در تـنخ را نمـی   بنابراین وجود برخی آموزه

ھـا در کنـار مرزھـای     گیری یک نظام اخلاقی کاملاً فراگیر دانست، بلکه این آموزه شکل

انـد. از ایـن منظـر، اخـلاق ربـانی       ھویتی و احکام اختصاصی جامعه یھودی قرار گرفته

ھـای عـام اخلاقـی در کنـار      توان نظامی چندلایه دانست کـه در آن ارزش  یھودی را می

گیری نوعی تنش میـان   ای که زمینه شکل کنند؛ مسئله دینی عمل می -ھای قومی  اولویت

 آورد. محوری ھویتی را فراھم می خلاق و قومشمولی ا جھان

 محور) . تحلیل تفسیري ربانی (توجیهات اخلاق قوم2

ھایی که میـان یھودیـان و غیـر یھودیـان در برخـی       در سنت تفسیری ربانی، تفاوت

مثابـۀ تـرجیح قـومی تبیـین نشـده       شود، معمولاً به ھای اخلاقی و حقوقی دیده می حوزه

ھـای تفسـیری خاصـی     ھا، چارچوب برای توضیح این تفاوت است، بلکه مفسران ربانی

عنـوان   سـازی ایـن تمایزھـا بـه     ھا، توضیح و مشـروع  اند. ھدف این چارچوب ارائه کرده

است، نه تبعیض اخلاقی. به عبارتی، این تمایزھا در ایـن  » نظام الھی شریعت«بخشی از 

ی شریعت، جایگاه ویـژه قـوم   مثابۀ تبعیض اخلاقی، بلکه بخشی از ساختار الھ نگاه نه به

شـوند. پاسـخ ربانیـان بـه      ھای دینی تفسیر می یھود در عھد الھی و تفاوت در مسئولیت

ھـای الھیـاتی، تفسـیری و حقـوقی      ای از اسـتدلال  مسئله، از طریـق ارائـه مجموعـه    این

تــوان ایــن توجیھــات را در چھــار محــور اصــلی  گرفتــه اســت. درمجمــوع مــی شــکل

  کرد.  بندی دسته
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  . توجیه پیمانی2-1

است. بر اساس ایـن  » پیمانی«ترین توجیه در ادبیات ربانی، تبیین  ترین و بنیادین مھم

دیدگاه، کل نظام شریعت تنخ در بستر رابطه عھـدی میـان خـدا و قـوم اسـرائیل شـکل       

گرفته است؛ بنابراین دامنه الزام اخلاقی و حقوقی نیز در درجه نخست متوجـه اعضـای   

 .این پیمان است

» جامعـه عھـدی  «در این چارچوب، قوم اسرائیل نه صرفاً یک گروه قومی، بلکه یک 

)Covenantal Community( کننـده دامنـه    شـود کـه در آن، عضـویت دینـی تعیـین      تلقی می

تکالیف است. این منطق در آثار کلاسیک ربانی نیز بازتاب دارد که در آن ھویـت دینـی   

. بـر اسـاس   (Mishnah Avot 3:14)شـود   احکام مطرح می مثابۀ مبنای اصلی الزام قومی به -

طور خاص متوجه اعضای این جامعـه   ھمین نگاه عھدی، بسیاری از احکام ھلاخایی به 

 .(Babylonian Talmud, Kiddushin 36a)دینی دانسته شده است 

از منظر این توجیه، تفاوت در احکام اخلاقی میان یھودیـان و غیریھودیـان نـه یـک     

است. بـا ایـن   » نوع رابطه با خداوند«ھا، بلکه نتیجه تفاوت در  ارزشی میان انسان تفاوت

حال، پیامد ساختاری این دیدگاه آن است که اخلاق به جای آنکه صرفاً انسانی و فراگیر 

  شود. باشد، به یک نظام وابسته به عضویت دینی تبدیل می

 . توجیه تاریخی2-2

خی است. در این دیدگاه، بسـیاری از تمایزھـای   دومین محور توجیھی، رویکرد تاری

اخلاقی و حقوقی در متون ربانی، محصول شـرایط تـاریخی خـاص قـوم یھـود دانسـته       

ھایی که این جامعه در وضعیت اقلیت، تبعید یا فشار سیاسی قرار  ویژه دوران شود؛ به می

 داشته است.

مثابـۀ   گـروه بـه   وه و بـرون گر گرایانه میان درون بر این اساس، برخی از قواعد تفکیک

شوند که ھدف آنھا حفـظ انسـجام داخلـی و جلـوگیری از      تفسیر می» سازوکارھای بقا«

گسـتردگی   فروپاشی ھویت جمعی بوده است. این تحلیل در مطالعات مدرن یھودیت به

. بـا ایـن حـال، نکتـه انتقـادی ایـن اسـت        (Neusner, 1992)مورد توجه قرار گرفته اسـت  

این تمایزھا تاریخی باشند، در سـاختار نھـایی فقـه و تفسـیر، بـه صـورت       حتی اگر  که

انـد؛ یعنـی از سـطح تـاریخ بـه سـطح الـزام اخلاقـی          تثبیـت شـده  » ھنجار دینی پایدار«

  اند. شده  منتقل
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 فرمان) 613. توجیه فقهی (هفت فرمان نوحی و 2-3

قی، تمایز میـان  ھای اخلا ترین سازوکارھای تبیین تفاوت در سطح فقھی، یکی از مھم

ھاست. در ایـن   و مجموعه الزامات عمومی برای سایر انسان» احکام اختصاصی اسرائیل«

عنوان نظام تکالیف ویژه قـوم اسـرائیل در نظـر گرفتـه      فرمان تورات به ۶۱۳چارچوب، 

ای از  مثابـۀ مجموعـه   بـه » ھفـت فرمـان نـوحی   «که برای غیر یھودیـان،   حالی شود؛ در می

 .(Babylonian Talmud, Sanhedrin 56a)اخلاقی مطرح شده است  -دینی حداقل الزامات 

ای از ھفـت حکـم در سـنت     ، مجموعه(Noahide Laws)» ھای نوحی فرمان«منظور از 

ھـا در جایگـاه فرزنـدان     یھودی ربانی است که بر اساس روایت تلمودی، به ھمه انسان

منع قتل، دزدی، روابـط جنسـی    شود. این احکام شامل اصولی مانند نوح نسبت داده می

پرستی، کفر نسبت به خدا، خوردن عضو حیوان زنده و ضرورت ایجاد نظـام   ممنوع، بت

 .(Babylonian Talmud, Sanhedrin 56a)قضایی است 

عنـوان نظـامی    با این حال حتی این سطح از الزامات عمومی نیز در سـنت ربـانی بـه   

در چارچوب تفسیر خاصـی از اراده الھـی،    شود، بلکه مستقل از دین یھودی مطرح نمی

 شود. روایت نوح و ساختار شریعت دینی فھم می

  . توجیه مصلحتی2-4

» ھـای صــلح  راه«گرایانــه بـا عنــوان   چھـارمین محــور تـوجیھی، رویکــرد مصـلحت   

)Darkhei Shalom(        است. در این رویکرد، برخـی از رفتارھـای اخلاقـی نسـبت بـه غیـر

الزام دینی ذاتی، بلکه به عنوان اقداماتی برای حفـظ صـلح اجتمـاعی،    مثابۀ  یھودیان نه به

 Mishnah Gittin)شـوند   آمیز توجیـه مـی   جلوگیری از دشمنی و ایجاد ھمزیستی مسالمت

5:8; Gittin 61a)کننـده روابـط اجتمـاعی در     عنوان یـک اصـل تنظـیم    . این مفھوم بیشتر به

نیازمندان غیریھودی یـا رعایـت برخـی     کند؛ برای مثال کمک به جامعه مختلط عمل می

گـروه، بلکـه در    سـطح بـا درون   حقوق مالی آنان، در برخی متون نه یک وظیفه دینی ھم

 جایگاه یک اقدام مصلحتی برای حفظ نظم اجتماعی مطرح شده است.

گروه، نـه از درون یـک    دھد که بخشی از گسترش اخلاق به برون این نکته نشان می

 شود. قی، بلکه از ملاحظات کارکردی و اجتماعی ناشی میشمول اخلا اصل جھان

گـروه و   ھـای اخلاقـی میـان درون    درمجموع سنت تفسیری ربانی برای تبیین تفاوت

ھـویتی)،   -شود: توجیـه پیمـانی (الھـی    گروه، به چھار چارچوب اصلی متوسل می برون
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یـه مصـلحتی. بـا    توج فرمـان و  ۶۱۳توجیه فقھی مبتنی بر نظام نوحی و  توجیه تاریخی،

وجود تفاوت در سطح و زبان ایـن توجیھـات، نتیجـه سـاختاری آنھـا تـا حـد زیـادی         

شـود، بلکـه بـه     شـمول تعریـف نمـی    است: اخلاق در این نظام یکسان و جھـان  یکسان

» عضــویت در جامعــه عھــدی«ای ســاختاریافته و بــا گــرایش غالــب بــر اســاس  گونــه

 گردد. می  بندی طبقه

  گیـري اخـلاق در یهودیـت     . بازخوانی انتقادي نقش هویت دینـی در شـکل  3

 ربانی

دھد کـه مسـئله اصـلی در تحلیـل اخـلاق یھودیـت        ھای این پژوھش نشان می یافته

ھـای مـوردی میـان احکـام اخلاقـی در       صـرفاً در سـطح وجـود برخـی تفـاوت      ربانی

» دھـی اخـلاق   طـق سـازمان  من«یھودیان و غیر یھودیان نیست، بلکه در سطح  با مواجھه

ــه برخــی احکــام     یھودیــت در ــن نیســت ک ــارت دیگــر، مســئله ای ــه عب ــرار دارد. ب ق

» پیمـانی  -ھویـت دینـی   «این است که اصلِ تنظیم اخلاق بـر اسـاس    بلکه اند، متفاوت

 گیرد. انجام می

ای از اصـول اخلاقـی ماننـد     متون تنخ و تلمود و دیگر متون ربانی یھودی، مجموعه

دھند کـه در قالـب    داقت، حفظ جان انسان و حمایت از نیازمندان را ارائه میعدالت، ص

شـوند، بلکـه در سـاختاری     ھـا اجـرا نمـی    یک نظام واحـد و برابـر بـرای ھمـه انسـان     

 گیرند. مراتبی و وابسته به عضویت در جامعه عھدی قرار می سلسله

مانـد، بلکـه در    مـی بـاقی ن » حکم«تر آن است که این تمایز صرفاً در سطح  نکته مھم

ھـای   شود. به این معنا کـه تفاسـیر ربـانی، تفـاوت     نیز تثبیت می» توجیه ھنجاری«سطح 

ھـایی   دھند، بلکه آنھا را در چـارچوب  اخلاقی را به عنوان انحراف یا استثنا توضیح نمی

مانند پیمان الھی، ساختار فقھی، ضرورت تاریخی و مصلحت اجتماعی تبیین و نھادینـه  

. درنتیجـه  (Neusner, 1994; Talmud Bavli, Sanhedrin 56a; Talmud Bavli, Gittin 61a) کننـد  می

  سطحی است: گیرد، نظام اخلاقی دو آنچه شکل می

الـزام حـداقلی یـا    «گروه، سـطح دیگـر    برای درون» الزام کامل و تفصیلی«یک سطح 

تنھـا   سـنت، نـه   دھد که اخـلاق در ایـن   گروه. این ساختار نشان می برای برون» مشروط

» عضـویت دینـی  «حقوقی است که در آن  -ای از احکام، بلکه یک نظام ھویتی  مجموعه

 کننده در دامنه الزام اخلاقی دارد. نقش تعیین
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 نتیجه

این پژوھش با ھدف تحلیل انتقادی ساختار اخلاقی در سنت یھودی ربانی انجـام   .۱

تـوان یـک نظـام     قی این سنت را میشد و تمرکز آن بر این پرسش بود که آیا نظام اخلا

مند  محور و ھویت شمول انسانی دانست یا باید آن را در چارچوب یک الگوی قوم جھان

 تبیین کرد؟

دھد که در متون اصـلی یھودیـت ربـانی شـامل تـنخ،       ھای پژوھش نشان می یافته .۲

داقت، ای از اصول اخلاقـی بنیـادین ماننـد عـدالت، ص ـ     تلمود و تفاسیر ربانی، مجموعه

حفظ جان انسان و حمایت از نیازمندان وجود دارد؛ با این حال، تحلیل این متون نشـان  

صـورت یکنواخـت بـرای     بـه » دامنه الزام اخلاقی و شریعتی«داد که این اصول در سطح 

 - اند، بلکه در ساختاری تفکیکـی و وابسـته بـه ھویـت دینـی      ھا تنظیم نشده ھمه انسان

 اند. دھی شده پیمانی سازمان

از جملـه عـدالت قضـایی،     -ھای کلیدی اخلاقی در ایـن پـژوھش    بررسی حوزه .۳

نشـان داد کـه در    -روابط اقتصادی، نجات جان انسان، نظام صدقه و وفاداری اجتماعی 

صـرفاً یـک تمـایز    » گـروه  بـرون «و » گـروه دینـی   درون«ھا، تمایز میان  تمامی این حوزه

مثابۀ یـک منطـق سـاختاری در تعیـین سـطح الـزام        بهای یا استثنایی نیست، بلکه  حاشیه

کند. این یافته یکی از دستاوردھای اصلی پژوھش اسـت کـه    اخلاقی و حقوقی عمل می

ای از احکـام، بلکـه یـک نظـام      دھد اخلاق در سنت ربانی نه صـرفاً مجموعـه   نشان می

 شده بر اساس ھویت دینی است. بندی طبقه

، »پیمـان الھـی  «ھـایی ماننـد    از طریـق چـارچوب   در سطح تفسیری، این تمایزھـا  .۴

مصـلحت  «و » فرمـان و ھفـت فرمـان نـوحی)     ۶۱۳ساختار فقھـی ( «، »شرایط تاریخی«

دھـد کـه ایـن     شوند. با این حـال، تحلیـل ایـن پـژوھش نشـان مـی       تبیین می »اجتماعی

ساز دارند، در سـطح سـاختاری، اصـل     توجیھات اگرچه در سطح تفسیری نقش مشروع

 کنند. گروه را تثبیت می گروه و برون یان درونتفکیک م

بر این اساس، دستاورد این پژوھش آن است که اخلاق در سنت یھودی ربـانی را   .۵

تبیین کرد؛ نظـامی کـه   » مند مبتنی بر ھویت پیمانی نظام اخلاقی لایه«مثابۀ یک  توان به می

 :در آن اخلاق دارای دو سطح متمایز است

 آور و کامل در درون جامعه عھدی؛ مسطح اول: اخلاق الزا

 گروه؛ محور در مواجھه با برون سطح دوم: اخلاق حداقلی، مشروط یا مصلحت
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دھد که مسئله اصلی در تحلیل اخلاق ربانی، نه صـرفاً وجـود    این تبیین نشان می .۶

  است.» دھی اخلاق بر اساس مرزھای ھویتی نحوه سازمان«ھای موردی، بلکه  تفاوت

    اه نوشت پی
ھای فکری و عملی گفته  تفاسیر، احکام و نظامھا،  ای از آموزه به مجموعه گسترده» سنت ربانی یھود. «1

ھا) بر پایه تفسیر تـورات و سـنت شـفاھی شـکل گرفتـه و در       شود که توسط عالمان یھود (ربی می

متونی ھمچون تلمود و میدراش تبلور یافته است. این سنت، ابعاد فقھی، اخلاقی، تفسیری و ھـویتی  

  (Herr, 2007, p 454–455) گیرد یھودیت را در بر می

راه رفتن، حرکت کردن یـا پیمـودن   «به معنای  (halakh) הלךاز ریشه عبری ) Halakha( »ھلاخا«واژه . 2

بـه کـار   » راه و شیوه زندگی مطابق شریعت«گرفته شده است و در کاربرد اصطلاحی، به معنای » راه

عملـی شـریعت    ھای رود. ھلاخا در سنت یھودی ربانی به مجموعه احکام، قواعد و دستورالعمل می

گیـرد. ایـن نظـام     شود که تمامی ابعاد زندگی فردی و اجتماعی یھودیان را در بر مـی  یھود اطلاق می

شامل احکام عبادی، اخلاقی، حقوقی، اقتصادی و اجتماعی است و بر اساس متون مقدس یھودیـت،  

ت. در واقع، ھلاخا ویژه تورات، و تفسیرھای ربانی در تلمود و ادبیات فقھی بعدی شکل گرفته اس به

 کـه  اسـت  فقھـی  - ھای اخلاقی یا دینی نیست، بلکه یک نظـام حقـوقی   ای از توصیه صرفاً مجموعه

 بـه  »ھلاخـایی  نظـام « اساس، این بر. کند می تعیین مختلف ھای موقعیت در را مؤمن فرد رفتار نحوه

ھا در سنت یھـودی گفتـه    نیافته این احکام و شیوه استنباط، تفسیر و اجرای آ ساختار کلی و سازمان

مراتـب اعتبـار متـون و سـازوکارھای      شود؛ نظامی که در آن منابع متنی، قواعد استنباطی، سلسـله  می

  (Jacobs, 2007, p 251) اند حقوقی و اخلاقی در یک چارچوب واحد سامان یافته

جامعه یھـودی را  شود که یکی از اعضای  در اصطلاح فقه یھودی به فردی اطلاق می )moser( موسِر. 3

ای که این اقدام منجر به آسیب مـالی،   گونه دھد، به ھای غیر یھودی گزارش می به مقامات یا حکومت

جانی یا حقوقی برای فرد یا جامعه یھـودی شـود. در ادبیـات ھلاخـایی کلاسـیک، چنـین رفتـاری        

 ینی مواجه استگروھی تلقی شده و با احکام شدید د عنوان نقض جدی ھمبستگی و امنیت درون به

(Cohn, 2007, vol. 9, p 780)  

  نامه کتاب
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درآمدی بـر اخـلاق یھـودی (منـابع،     «ھـ.ش).  ۱۳۹۲خواص، امیر؛ و سیدمحمدحسین صالح. (
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Dualism is a challenging doctrine often misconstrued in popular belief as 
ditheism  and exclusively attributed to Zoroastrianism. However, in the realms 
of theology and ontology, this doctrine encompasses a profoundly deeper 
significance than mere ditheism. Furthermore, beyond Zoroastrianism, dualism 
is also prevalent in various Indian religions and philosophical schools. Given 
the distinct theological and ontological foundations of these major religions, 
alongside the diverse manifestations of dualism within them—namely cosmic, 
moral, and metaphysical dualism—it appears that the concept holds 
fundamentally different definitions across these traditions, sharing no 
commonality other than the dualistic origin of existence. In essence, this 
divergence stems from the differing underlying principles of dualism in each 
religion: while Zoroastrianism is characterized by a cosmic-moral dualism, the 
Samkhya and Yoga schools in Hinduism, as well as Jainism, present a 
metaphysical dualism. Despite these distinctions, an investigation into these 
traditions reveals that dualism is primarily posited to elucidate the conflicting 
elements of existence, with the ultimate objective being the attainment of the 
transcendent Unity. This article seeks to clarify the concept of dualism within 
these ancient religions, offering a comparative analysis of its foundations while 
highlighting the ensuing similarities and differences. 
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  الزرادشتية والأد�ن الهندية  في أنطولوجيا الد�نة  أنواع الثنائية وأسسها
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 ]٢٤/٣/١٤٤٧؛ �ريخ القبول: ٤/١/١٤٤٧[�ريخ الاستلام: 

  

الشـائع علـى  الفهـم ينُظـر إليهـا في مـن الجـدل، إذ التي أ�رت كثيراً الازدواجية، من التعاليم تُعدّ الثنائية، أو

تنطـــوي علـــى  أن هـــذه العقيـــدة الزرادشـــتية وحـــدها. غـــير تعـــني عبـــادة مبـــدأين، وأ�ـــا تخـــتص �لد�نـــة أ�ـــا

تقتصر علـى  الإلهيات والوجود، كما أ�ا لا  العبادة، إذ تتصل بقضا�الازدواجية في أعمق من مجرد مفهوم

ونظـراً لاخـتلاف الأسـس العقديـة  .والمدارس الفلسفية الهندية في بعض الأد�ن الزرادشتية، بل نجدها أيضًا

ــــذه الـــــد��ت الكـــــبرى، فضـــــلاً عـــــن اخـــــتلاف والأنطولوجيـــــة ــــا، كالثنائيـــــة الكونيـــــة،  لهـ أنمـــــاط الثنائيـــــة فيهـ

الــد��ت، ولا  تمامًــا في هــذه يكتســب دلالات متباينــة أن مفهــوم الثنائيــة الأخلاقيــة، والميتافيزيقيــة، يبــدوو 

ــــع ـــول يجمــ ـــوى القـــ ـــود. ويرجــــــع هــــــذا التبــــــاين في الحقيقــــــة بينهــــــا ســـ إلى اخــــــتلاف  �زدواجيــــــة مبــــــدأ الوجـــ

أخلاقيــة، –ثنائيـة كونيــة ة هــيالد�نــة الزرادشـتي منهــا؛ فالثنائيـة في الثنائيـة في كــل الــذي تقـوم عليــه الأسـاس

 .الجينية، ثنائية ميتافيزيقيـة الهندوسية، وكذلك في الد�نة في الد�نة واليوغا السانكيا بينما تمثل في مدرستي

لتفسـير العناصـر المتقابلـة في  أ�ـا طرُحـت أساسًـا هـذه الـد��ت تكشـف دراسة الثنائية في ومع ذلك، فإن

إلى بيــــان  ويســــعى هــــذا البحــــث .الحقيقــــة الواحــــدة المتعاليــــة تتمثــــل في بلــــوغ الوجــــود، وأن الغايــــة النهائيــــة

ـــوم ـــة، وإجـــــراء الثنائيـــــة في هـــــذه مفهـ ـــها الـــــد��ت القديمــ التشـــــابه  ، مـــــع إبـــــراز أوجـــــهدراســـــة مقارنـــــة لأسســ

   .والاختلاف بينها
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  چکیده

برانگیزی است که در دیدگاه عـوام بـه  ھای چالشانگاری یکی از آموزه ثنویت یا دوگانه

که ایـن آمـوزه  حالی شود؛ درتلقی میپرستی و تنھا مربوط به دین زرتشتی معنای دوگانه

شناسی دارد؛ از طرفـی پرستی در ساحت خداشناسی و ھستیتری از دوگانهمفھوم عمیق

نیز این آموزه افزون بر دین زرتشتی، در برخی از ادیان و مکاتب ھند وجود دارد. با توجه 

وت انـواع شناسی این ادیان بزرگ و ھمچنـین تفـابه تفاوت مبانی خداشناسی و ھستی

رسد ثنویت  نظر می  مختلف ثنویت در آنھا مانند ثنویت کیھانی، اخلاقی و متافیزیکی، به

انگاری مبدأ ھستی، ھیچ وجه تعاریف کاملاً متفاوتی در این ادیان دارد که جز در دوگانه

مشترک دیگری ندارد. درواقع ایـن اخـتلاف بـه تفـاوت مبنـای ثنویـت در ایـن ادیـان 

اخلاقی است و در مکاتب  -که در دین زرتشتی، ثنویت از نوع کیھانی  نانگردد؛ چ بازمی

سانْکھْیه و یُگَه در آیین ھندو و آیین جَینَْه از نوع ثنویت متافیزیکی است. با وجود ایـن، 

یابیم که ثنویت تنھـا بـرای تبیـین عناصـر متضـاد  با بررسی ثنویت در این ادیان درمی

، ھدف رسیدن به امر یگانـه متعـالی اسـت. در ایـن ھستی مطرح شده است و درنھایت

کوشیم ضمن تبیین مفھوم ثنویت در این ادیان باستانی، بـه مقایسـه تطبیقـی  مقاله می

  ھای آن اشاره کنیم.ھا و تفاوتمبانی این آموزه بپردازیم و به شباھت
  

  ثنویت، زرتشت، ھندو، جَینَْه، خیر و شر، روح و ماده. ها: کلیدواژه
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  مقدمه

ویژه در مباحث تطبیقی بین ادیـان بایـد   یکی از نکات مھمی که در مطالعات ادیان به

ھای فرھنگی و اعتقادی کاملاً متفاوت آنھاسـت؛ بـر ایـن اسـاس      زمینه  به آن توجه کرد،

ھای آنھا مطـرح شـده   ھم در آموزه ھای مشترکی با عناوینی بسیار نزدیک به گاھی آموزه

شود که این شباھت تنھا ظاھری است و تعریـف  تر آشکار میدقیقاست؛ ولی با مطالعۀ 

ھر یک از این ادیان از آن اصطلاح مشترک، کاملاً متفاوت است. نکتۀ مھم دیگـری کـه   

در چنین مطالعاتی باید مدنظر محقق باشد، تمایزدادن انواع مختلف یک آموزه است کـه  

  ز آن آموزه مدنظر باشد.ممکن است در ھر یک از ادیان و مذاھب، نوع خاصی ا

الادیانی، پیدایش ھستی و چگونگی حرکت آن بـه سـوی    از مباحث مھم تطبیقی بین

کمال مطلوب است که در ادیان مختلف با توجـه بـه مبـانی مختلـف الاھیـاتی، ھسـتی      

شـود. آمـوزۀ مشـھور بـه     ھای متفـاوتی تبیـین مـی    شناسی آنھا، به گونهشناسی و فرجام

شھرت دارد، از مفاھیم دینـی   Dualismانگاری یا در اصطلاح غربی انهکه به دوگ» ثنویت«

میلادی برای تبیـین آمـوزۀ    ۱۷۰۰بار در سال  برانگیز است. این اصطلاح نخستین  چالش

دو مینوی سپنته و انگره در باور ایرانیان باسـتان ابـداع شـد؛ ولـی بعـدھا پژوھشـگران       

ھای گونـاگون در ادیـان مختلـف     سیاری به شکلانگارانۀ ب ھای دوگانه دریافتند که آموزه

جھان از ادیان یونان باستان تا مسیحیت و یھودیت و ادیان ھنـد و چـین وجـود دارنـد     

)Eliade & Couliano, 1991, p 95.(  

تفاھم دربارۀ آموزۀ ثنویت مطرح است؛ نخست: گمان عمـوم   رسد دو سوء نظر می به 

ین زرتشت است؛ حتی در برخـی منـابع مشـھور    ای ویژۀ دبر این است که ثنویت آموزه

و ثنویـه  «شھرستانی نیز دربارۀ ثنویت آمـده اسـت:   الملل و النحل محققان مسلمان مانند 

کنند، ھر دو مدبر قـدیم   مخصوص است به مجوس؛ تا آنکه "مجوس" دو اصل ثابت می

دوم:  ).۳۶۴، ص ۱ھــ.ش، ج  ۱۳۶۱(شھرسـتانی،  ...» پذیرد به خیر، و شر  که قسمت می

پرستی یا عبادت دو معبود خیر برای جلب منفعـت و شـر   را به معنای دوگانه این آموزه

  که ھر دو فرض کاملاً اشتباه است. درحالی ١کنند؛برای دفع شرور تلقی می

ای در ادیـان  بـاوری، سـابقۀ دیرینـه    اولاً باید توجه داشت که آموزۀ ثنویت یا دوگانه

ان دارد و افزون بـر دیـن زرتشـت، در ادیـان و مکاتـب      ھای باستانی جھبزرگ و تمدن

خاموش باستانی مانند ادیان یونان، روم و مصر باسـتان، مکتـب گنوسـی، آیـین مـانی و      

) Darsanaمزدک تا ادیان زندۀ جھان مانند برخی از مکاتب فلسفی عرفانی ھندو (دَرْشَـنه  
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) در Tao(تـائو   Daoھمچنین آیین دائو و آیین جَیْنَه و  Yoga، یُگه Sṃkhyaمانند سانْکْھیَه 

چین از دیرباز مطرح بوده است؛ با این وجود، تعریف ھر یک از ایـن ادیـان از ثنویـت    

یک از این ادیان به معنای پرستش دو خـدای خیـر   کاملاً متفاوت است و ثنویت در ھیچ

  پرستی نیست.و شر یا به تعبیری دوگانه

شود که ھر یـک از ادیـان دارای آمـوزۀ     مختلفی تقسیم میثانیاً آموزۀ ثنویت به انواع 

طور کلـی ثنویـت در    ثنوی ممکن است در یک یا دو دسته از این انواع جای بگیرند. به 

تـرین انـواع    شـود؛ از مھـم   ادیان با توجه به تفاوت مبانی آن به انواع مختلفی تقسیم مـی 

و  Cosmic Dualism)ثنویت کیھـانی (  ثنویت که در ایران باستان نیز بسیار رایج بوده است،

است. ثنویت کیھـانی بـه تقابـل دو نیـروی متضـاد در       Ethical Dualism)ثنویت اخلاقی (

کند؛ مانند تقابل خیر در برابر شر یا خدا در برابر شیطان. این نوع  سطح کیھانی اشاره می

ین مـانوی برجسـته   ھای دین زرتشت و آی ویژه در آموزه ثنویت در ادیان ایران باستان به

شناسـی،   است. در این ثنویت، نـوعی قطبیـت در ھمـه سـطوح واقعیـت شـامل جھـان       

تـوان   گیرد. البته ھر نـوع تقابـل خیـر و شـر را نمـی      شناسی و اخلاقی را دربر می انسان

) کـه در آن وجـود   Radical Dualism( ٢ثنویت به این معنا تلقی کرد، بلکه ثنویت رادیکال

شود که ھر دو در آفـرینش موجـودات و جھـان نقـش مسـتقل       می ازلی فرض دو اصل 

ھـای دیـن    توان در آموزه شود که نمونۀ بارز آن را می دارند، ثنویت رادیکال محسوب می

). چنین ثنویتی در این Eliade & Couliano, 1991, p 95زرتشتی و آیین مانوی مشاھده کرد (

ھای انسانی تمرکز دارد، ثنویت اخلاقـی   ابادیان که بر تقابل خیر و شر در رفتار و انتخ

  شود. نیز نامیده می

) نـام دارد. ایـن نـوع    Metaphysical Dualismنوع دیگر ثنویت، متافیزیکی یا مـاورائی ( 

ثنویت به جدایی میان دو نوع وجود یا جوھر در ھستی، مانند جدایی و تقابل ھمیشگی 

وھوم اشاره دارد. این دیدگاه ثنوی بـه  ھای فریبنده و م میان حقیقت غایی و جھان پدیده

ھای ھندو و آیـین دائـو در    ھستی در ادیان و مکاتب فلسفی مختلفی مانند برخی دَرْشَنَه

  ).E. Safra, 2006, p 304شود ( چین دیده می

  . ثنویت در دین زرتشتی1

ترین ادیانی است کـه آمـوزۀ ثنویـت در آن بسـیار     یسنی از مھم دین زرتشتی یا مزده

انگـاری بنیـادین و   برجسته و شاخص است. دربارۀ اینکه آیا اصولاً چیزی به نام دوگانـه 
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باور به دو مبدأ مستقل برای ھستی در ایمان دینی زرتشتیان وجود دارد یا نه، میان ظاھر 

منابع دینی این آیین باستانی و دیدگاه و برداشت برخی دیگر از عالمـان و پژوھشـگران   

ست؛ حتی برخی منکر اصل وجود ثنویت به معنای وجود دو مبـدأ  این کیش، اختلاف ا

انـد. واقعیـت ایـن اسـت کـه      یسنی شدهمستقل خیر و شر در ھستی در دین اصیل مزده

ھـای مختلـف   جای منابع دینی این آیین کـه البتـه در دوره   ردپای آموزۀ ثنویت در جای

  شود.روشنی مشاھده میاند، بهآوری شدهنوشته و جمع

  . تعریف ثنویت زرتشتی1-1

شناسـی  باور به ثنویت در دین زرتشتی سرچشمه در نگاه خاص الاھیـاتی و ھسـتی  

ھـای اصـیل   انگارانۀ آن به دو مبدأ خیر و شـر ایـن دیـن دارد. بـر اسـاس آمـوزه      دوگانه

دانـد  زرتشتی، این دین به خدای یگانه باور دارد و تنھا یک خدا را شایستۀ پرستش مـی 

شود و ھرگز پرستش اھریمن را ھمراه خدای نیـک تعلـیم نمـی   نامیده می که اھورامزدا

صراحت دیو و دیوپرستان سرزنش و کارشـان نفـی   ھات دوازده بهاوستا حتی در  ٣دھد.

کنم. من خَستویم که مزادپرستم، زرتشـتی، دیوسـتیز و    دیوان را نکوھش می«شده است: 

انم ... از دیوان تباھکـار زشـت نااَشَـوَن    اھورایی کیشم. من ستایند و پرستندةۀ امشاسپند

بدسرشــت آفریــده، از آن آفریــدگان دروج، آفریــدگان تبــاه، آفریــدگان زشــت، پیونــد  

  ).۱۵۵ھـ.ش، ص ۱۳۸۵(دوستخواه، » گزینم گسلم. از دیوان و دیوپرستان، دوری می می

 معنـای   بـه » مـزدا «معنـای خـدای یگانـه و      در اصطلاحات دینی زرتشتی به» اھورا«

رود. البتـه در منـابع اصـلی زرتشـتی ماننـد       است و صفت اھورا به کار مـی » بسیار دانا«

نظر مـی و جداگانه آمده است؛ بنابراین به » مزدَه«و » اھورَه«ھا با عبارت  ھا، این نام گات

رسد ترکیب مشھور کنونی این دو نام با یکدیگر بعدھا انجام شـده اسـت. ایـن نـام در     

در زبـان پھلـوی و   » اورمـزد «ھـای مختلفـی ماننـد     اریخی در شـکل ھای مختلف تدوره

؛ جـی دھـالا،   ۵۷ھــ.ش، ص  ۱۳۸۸در زبان فارسی تغییر کرده اسـت (شـاھرخ،   » ھرمز«

  ).۱۰۵ھـ.ش، ص ۱۳۸۶؛ بار، آسموسن و بویس، ۳۹ھـ.ش، ص ۱۳۷۷

ھای ھفتم و ھشتم، چنـین معرفـی شـده اسـت:      ، سروده۳۱اھورامزدا در یَسنا، ھات 

وری که روشنان سپھر، از فرّ و فروغش درخشیدند. اوسـت کـه    نخستین اندیشهاوست «

با خرد خویش "اَشه" را بیافرید تا بھترین منش را پشـتیبانی و نگھبـان باشـد. ای مـزدا     

اھوره، تو اکنون نیز ھمانی که در آغاز بودی، پس به مینوی خویش، آن فروغ را بیفزای. 
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ش خویش، سرآغاز و سرانجام ھستی و پدر مـنش نیـک   ای مزدا، ھنگامی که تو را با من

گاه که تو را با چشم دل دیدم، دریافتم که تویی آفریـدگار راسـتین اَشـه و     شناختم و آن

  ).۱۹ - ۱۸ھـ.ش، ص ۱۳۸۵(دوستخواه، » داور کردارھای جھانیان

روشـنی ردپـای    ویژه در اساطیر آفـرینش، بـه   با این وجود، در منابع دینی زرتشتی به

شـود کـه منجـر بـه بـاور بـه        انگاری یا ثنویت در امر خلقـت ھسـتی دیـده مـی     وگانهد

گردد. بر اساس این اساطیر، اھـورامزدا یـا    محدودیت قدرت خداوند در آغاز خلقت می

تـرین   پایان حضور داشت و بـا اھـریمن کـه در ژرف    اورمزد در اوج، یعنی روشنایی بی

ن این دو خـلأ حائـل بـود و بـه ھمـین دلیـل       تاریکی بود، ھیچ تماسی نداشت؛ زیرا میا

اند؛ ولـی   نیروی ھر دو محدود بود. بر اساس این اسطوره، ھر دو نیروی خیر و شر ازلی

فقط اھورامزدا جاودانه و ابدی است و اھـریمن در نھایـت نـابود خواھـد شـد (ھینلـز،       

  ).۸۷ھـ.ش، ص ۱۳۶۸

انی یا مینویی ھسـتی  بر اساس اساطیر آفرینش زرتشتی، اورمزد نخست صورت روح

را خلــق کــرد و ســپس صــورت مــادی یــا گیتــی آن را پدیــد آورد. خداونــد نخســت  

امشاسپندان را آفرید؛ سپس ایزدان و سرانجام جھان را خلق کرد. مطابق بُندھش، ھسـتی  

درپی است که شامل آسمان، آب، زمین، گیاه ھـوم سـپید، گـاو     حاصل شش آفرینش پی

 - ۱۸۴ھــ.ش، ص  ۱۳۷۴خستین انسان و آتش بود (بویس، سفید، کیومرث در جایگاه ن

تفصـیل بـه    .) بخش پـنجم بُنـدھش بـه   ۸۸ھـ.ش، ص ۱۳۶۸؛ ھینلز، ۱۹۵ – ۱۹۳و  ۱۸۸

پـردازد. بـر اسـاس ایـن مـتن       تازش اھریمن به آفرینش نیکوی نخستین اھـورامزدا مـی  

شـد.   زرتشتی، آفرینش نیک ھستی با حملۀ اھریمن و دیوان به جھـان بـا بـدی آمیختـه    

اھریمن نخست آسمان را شکافت و به درونش وارد شـد؛ سـپس از آب گذشـت و بـه     

وسط زمین رسید و به آفریدگان مادی حمله کرد. روزھا چـون شـب تاریـک گشـت و     

) گزنده و زھرآگین بر روی زمین رھـا شـدند و   Xrafstarānموجودات موزی (خرَْفْستَران 

شک شد و پژمرد، گاو و کیومرث نیز کشـته  پلیدی ھمه جا را فراگرفت. گیاه نخستین خ

ھـای بسـیار شـد؛ چراکـه از      ھا خود سرچشمۀ زندگی ھا و نابودی شدند؛ ولی این مرگ

شده، انواع غلّه و گیاه دارویی رویید و از نطفه آن انواع حیوانات بـه   ھای گاو کشته اندام

وجـود    ات در زمین بـه وجود آمدند. از پیکر انسان نخستین ھم که از فلز بود، انواع فلز 

اش نخستین زوج بشری مَشْـیه و مَشـیانه از زمـین پدیـد آمدنـد (ھینلـز،        آمد و از نطفه

  ).۹۱ھـ.ش، ص ۱۳۶۸
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بدین ترتیب عالم ھستی که در آغاز خلقت که بـه بُنـدھش شـھرت دارد، از جانـب     

خـود یعنـی    وجود آمده بود، به دورۀ دوماھورامزدا بر اساس قانون اَشَه و کاملاً نیک به 

اکنون ما در این دوره حضور داریم و ایـن   آمیزش خیر و شر یا گُمِزشن وارد شد که ھم

دوره که نه کاملاً نیکو و نه کاملاً بد است نیز تا زمانی که سرانجام در آن نیکی بار دیگر 

بر بدی غالب شود و برای ھمیشه اھریمن و بدی نابود گردد و اھورامزدا، ایزدان و ھمۀ 

ھا برای ھمیشه به خوبی و آرامش جاودانه زیسـت کننـد، یعنـی دورۀ جـدایی یـا       انانس

  ).۵۱ - ۵۰ھـ.ش، ص ۱۳۸۱وِزارِشن، ادامه خواھد یافت (بویس، 

و » مینـو  سِـپَنتَه «ھای زرتشـتی ایـن دو نیـروی ازلـی بـا دو عنـوان اصـلی        در آموزه

معنـای مـنش و    وشن و مینـو بـه   معنای مقدس و ر شوند. سپَِنتَه به نامیده می» مینو انگره«

معنای بدی و ناپاکی است که سرچشـمۀ پیـدایش دشـمنی، درد و      خوی است؛ انگره به

مرگ است. بنا بر تعالیم زرتشت، در اندیشه ھر کس ھنگام تولد دو نیروی متضاد شکل 

مینو از  گیرد که خوبی و بدی اساس اندیشه انسان بر آن قرار یافته است. وجود انگره می

؛ جی دھـالا،  ۴۶ھـ.ش، ص ۱۳۵۰مینو جداست؛ ولی ازلی و ھمزادند (منوچھرپور،  سپَِنتَه

مینو و اختیـار سـه اصـل اساسـی گفتـار،       ). حرکت در طریق سپَِنتَه۳۷ھـ.ش، ص ۱۳۷۷

شـود (اوشـیدری،    کردار و اندیشه نیک موجب نزدیکی معنوی انسان بـه اھـورمَزدا مـی   

  ).۳۱۸ھـ.ش، ص ۱۳۷۱

صراحت چنـین   سه به و خیر و شر به ھستی در گاھان، یسنه، ھات سیاین نگاه ثنوی 

در آغاز، آن دو مینوی ھمزاد و در اندیشـه و گفتـار و کـردار، یکـی     «مطرح شده است: 

نیک و دیگری بد، با یکدیگر سخن گفتند. از آن دو، نیک آگاھان راسـت را برگزیدنـد،   

بـه ھـم رسـیدند، نخسـت زنـدگی و       گـاه کـه آن دو مینـو    نه دُژآگاھان (بداندیشان). آن

نازندگی را بنیاد نھادند و چنین باشد به پایان ھسـتی، بھتـرین مـنش، پیـروان اشـه را و      

بدترین زندگی، ھواداران دروج را خواھد بود. از آن دو مینو، ھواخواه دروج به بـدترین  

بـه آزاد   رفتار گروید و سپندترین مینو که آسمان جاودانه را پوشـانده اسـت و آنـان کـه    

(دوسـتخواه،  » کننـد، اشـه را برگزیدنـد    کامی و درستکاری، مزدا اھـوره را خشـنود مـی   

  ).۱۵ - ۱۴ھـ.ش، ص ۱۳۸۵

ھای متون مقدس زرتشتی، دو دیـدگاه دربـاره چیسـتی و ماھیـت      با توجه به سروده

مینـو در حقیقـت معـادل روح     شود؛ بر اساس دیدگاه نخست، سِـپَنتَه  مینو مطرح می سپَِنتَه

مقدس و یکی از صفات روحانی خداوند یا اھورَمزداسـت؛ چراکـه اَشوزرتشـت بارھـا     
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نامـد؛ ولـی مطـابق     تـرین روح مـی   مینو و سپنتوتمومینو یا مقـدس  نیشته اھورمَزدا را سپی

ای دیگـر از سـرودھای مـتن مقـدس زرتشـتی اسـت،        دیدگاه دیگر که برگرفته از دسته

ای ھسـتند. بـر اسـاس     ھر یک دارای شخصیت جداگانه مینو متمایز از اھورمَزدا و سپَِنتَه

این دیدگاه، ھنگامی که اَشوزرتشـت نخسـتین بـار نظریـه دو گـوھر ھمـزاد را مطـرح        

مینو را که نماینـده   مینو و اَنگرَه کند، سپَِنتَه مینو می کند، نام اھورمَزدا را جایگزین سپَِنتَه می

دھـد و آنھـا را    ، در برابر ھم قرار مـی دو چھره متضاد طبیعت، یعنی نیکی و بدی ھستند

  ).۴۷ - ۴۶ھـ.ش، ص ۱۳۷۷دھالا،  نامد (جی ھمزاد می

  . مبانی ثنویت زرتشتی1-2

ھای متون مقدس زرتشتی، مبنای اصلی گرایش بـه ثنویـت در ایـن    با توجه به آموزه

مطرح دین که تفکیک مبدأ خیر (سِپَنْتَه) از شر (انَگرَه) است، بر اساس شبھۀ مشھور شر 

چه شرور معنـوی و   -عبارت دیگر، چون از طرفی شرور در عالم ھستی شده است. به 

مانند انواع بلایای طبیعی و موجودات موذی وجـود دارنـد    -اخلاقی و چه شرور مادی 

مینو یا روح و منش نیک شـناخته   و از طرفی دیگر خداوند (اھورامزدا) در جایگاه سپَِنتَه

شود، پس این پرسش مطرح شد که مبـدأ و  جز نیکی زاییده نمیشود و از مبدأ نیک می

ھا و شرور در ھستی کیست؟ اگر اھورامزدا آفرینندۀ این شرور باشد، پـس  آفرینندۀ بدی

  یا بدی و شر شده است. مینو نامید؛ چون باعث پیدایش اَنگرَه توان سپَِنتَهاو را نمی

نخست مطلقاً منکـر آفـرینش شـرور و    برای پاسخ به این شبھه، منابع دینی زرتشتی، 

ھا توسط اھورامزدا در جایگاه خداوندگار نیک شدند؛ سپس آنھا را به نیروی بـدیل  بدی

شرآفرین دیگری موسوم به اھریمن نسبت دادند تا کـاملاً سـاحت الاھـی را از ھرگونـه     

شری پاک کنند. از طرفی نیز اگر نقش اھـریمن در دیـن زرتشـت را معـادل شـیطان در      

ھای اسلامی بدانیم، برخلاف شیطان که خـود مخلـوق خداونـد و تحـت قـدرت      آموزه

اھریمن  ٤الاھی و به اذن الاھی برای مدت محدودی امکان ایجاد گمراھی را یافته است،

شود که در دورۀ دوم آفرینش یعنی دورۀ آمیختگـی یـا    نیرویی ازلی و مستقل قلمداد می

زداسـت؛ ھرچنـد در نھایـت شکسـتش از اھـورامزدا      گُمِزشن در نبردی مداوم با اھورام

حتمی تلقی شده است. بنابراین ھرچند زرتشتیان با این آموزۀ ثنوی کوشیدند شبھۀ شـر  

را دفع کنند، با این کار توحید خالقیت و قدرت مطلق الاھی را حداقل بـرای مـدتی در   

  اند.ای آمیختگی یا گُمِزشن، زیر سؤال بردند و نفی کردهدوران اسطوره
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مثابـۀ منشـأ شـرور مـدنظر      مینو به نکتۀ دیگری که باید در مورد مفھوم و جایگاه انَگرهَ 

کـه در فصـل پـنجم کتـاب      چنـان  - داشت، اینکه این نیرو نه فقط شـرور اخلاقـی، بلکـه    

با آفرینش مستقیم موجودات موذی که بـا عنـوان کلـی خرْفَسْـترَان      - کند  بنُدھش بیان می

پشـت   شامل اژدھا، مار، کـژدم (عقـرب)، چلپاسـه (مارمولـک)، سـنگ      شوند وشناخته می

ھــ.ش،  ۱۳۹۵پشت) و وزغ است، باعث آلودگی جھان شـده اسـت (فرنبـغ دادگـی،      (لاک

عنـوان کفـاره یـا    ). این باور چنان در دین زرتشتی نھادینه شده است که حتـی بـه   ۵۲  ص

موذی توصیه شده است (بـویس،  بردن این موجودات  بین پادافرۀ برخی گناھان، کشتن و از

که در کتاب وندیداد فصل چھارده بند پـنج و شـش    )؛ چنان۲۷۱ -  ۱۸۶ھـ.ش، ص ۱۳۷۷

او بایـد ده ھـزار مـار کـه روی شـکم      «دربارۀ بخشی از کفاره قتل سگ آبی آمـده اسـت:   

پشت به ھلاکت رساند. او باید ده ھـزار   خزند را به ھلاکت رساند. او باید ده ھزار لاک می

زغ زمینی به ھلاکت رساند. او باید ده ھزار وزغ آبی به ھلاکت رساند. او بایـد ده ھـزار   و

مورچه دزد گندم به ھلاکت رساند. او باید ده ھزار مورچه زھرآلود و بدقـدم بـه ھلاکـت    

رساند. او باید ده ھزار کرم که در کثافت و مدفوعات زندگی کنـد بـه ھلاکـت رسـاند. او     

  ).۲۲۴ھـ.ش، ص ۱۳۸۲(دارمستتر، » ت و منفور به ھلاکت رساندباید ده ھزار مگس زش

کردن خرَْفْستَران این بـوده اسـت کـه بـا      رسد علت تأکید بر کشتن و نابود نظر می به 

توانست در نبرد میان لشکر نیکـی و سـپنتایی بـا لشـکریان     این کار انسان مزداپرست می

ــا ایــن کــار  بــدی و اَنگــرَه ــا کاســتن از  بــه ای، بــه رزم بپــردازد و ب صــورت عملــی ب

مینـو یـاری رسـاند (بـویس،      مینو بر اَنگـرَه  ای، به غلبۀ سپَِنتَه لشکر بدی و اَنگرَه نیروھای

  ).۱۰۴ھـ.ش، ص ۱۳۸۱

  . ثنویت در آیین هندو2

ھای آیین ھندو، وجود باورھا و مناسک بسـیار متنـوع و متفـاوت در    یکی از ویژگی

ھـای  ب پیـدایش و گسـترش مـذاھب و فرقـه    چارچوب عنوان کلی ھندو است که سـب 

شـود،  مختلفی در آن شده است. از مباحث مھمی که این تنوع دیدگاه در آن مشاھده می

شناسی مکاتب فلسفی عرفانی این آیین موسوم به دَرْشَنه اسـت. بـه   خداشناسی و ھستی

 دلیل ھمین تنوع و گوناگونی است که افزون بر دیدگاه وحـدت وجـود، کـه در مکتـب    

) شھرت دارد، دیدگاه ثنوی به ھستی نیز در مکاتب مھـم  Advaita Vedntaادْوَیته وِدانته (

  فلسفی عرفانی ھندو مانند سانْکْھیَه و جفت آن یُگه مطرح است.
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  . تعریف ثنویت در آیین هندو2-1

ترین مباحثی که از دیرباز در بسیاری از ادیان از جمله آیین ھندو مطرح  یکی از مھم

شود، کیفیت پیدایش ھستی است. به این پرسش مھم در برخی متـون مقـدس ھنـدو     می

) بـا ابـراز   (Ṛgvedaوِده  ) در مندلۀ دھم ریـگ Nsadiya Suktaمانند سرودة ناسدَیه سوکْتَه (

رسـد دو  نظـر مـی   حیرت و بسیار مبھم و رازآلود پرداخته شده است؛ با این وجـود، بـه  

) دربـارۀ چیسـتی ماھیـت     دیدگاه اصلی و مھم در مکاتب فلسفی عرفانی ھندو (دَرْشَـنه 

ھستی و رابطۀ آن با خداوند مطرح شده است؛ نخست دیدگاه مکتب سانْکْھیَه و یُگه بـر  

) نخستین و دیگری مبنـای  Prakṛti) و مادۀ (پرَْکْریتی Puruṣaمبنای ثنویت روح (پوروشه 

ھـا و تفاسـیر    ) کـه آن نیـز خـود دارای قرائـت    Vedāntaب وِدانتـه ( وحدت وجودی مکت

  متعددی است.

ھای مکتب سانْکْھیَه، پیدایش ھستی بر اثر آمیختن دو واقعیت غـایی،   بر اساس آموزه

رو در ایـن مکتـب    ایـن  روح یا پوروشه و مادۀ قدیم یـا پرَْکْریتـی آغـاز شـده اسـت؛ از     

آورنـدۀ   وجـود مثابـۀ بـه   ای این دو اصل ازلـی بـه  برخلاف مکتب وِدانته، خداوندی ماور

رسـد تعریـف   نظر مـی )؛ با این وجود به Werner, 2005, p 90ھستی چندان مطرح نیست (

مـتن اصـلی مکتـب     -نیشـدھا  سانْکْھیه از بُعد روحانی یا پوروشه بسیار به تعریف اوپه

ر اسـاس دیـدگاه ثنـوی    ) شباھت داشته باشد. بĀtmanاز روح متعالی یا آتمن ( -وِدانته 

شمار سانْکْھیه، پوروشه اصل فاعل آفرینش است و کاملاً متمایز از ذھن و امور مادی به 

  ).۵۸۳ - ۵۵۸، ص ۲ھـ.ش، ج ۱۳۸۳آید (شایگان، می

دومین بخش این دوگانۀ ازلی، ماده یا پرَْکْریتی است که از سه مادّۀ مختلف تشـکیل  

انـد   شود. این سه بخش عبـارت  مادّه نامیده می سه گونه یا شده است و در اصطلاح، تْری

) به معنای شـھوت و اشـتیاق؛   Rajas) به معنای نیکی و حقیقت؛ رَجَس (Sattvaاز: سَتّوَه (

). Lochtefeld, 2002, vo2, p 608 & 546 & 684) به معنای تاریکی و ظلمت ((Tamasو تَمَس 

قل یا اشیای مادّی از ایـن سـه مـادّه در    ھای سانْکْھیه، ھمه چیز اعم از ع بر اساس آموزه

» نیرگونـه «انـد. تنھـا معرفـت، خـالص و بـدون صـفات،        درجات مختلف ترکیب شـده 

)Nirguṇa    است. از میان این سه مادّه نیز برترین آنان سَتّوَه به معنـایِ اشـراق و روشـنی (

  ).Bowker, 1997, p 391) را دربر دارد (Buddhiاست؛ چون فھم و خرد (بودْدْھی 

برای تبیین بھتر آموزۀ اتحاد روح یا پوروشـه و مـادۀ قـدیم یـا پرَْکْریتـی در مکتـب       

) Paṅgu-Andhavatانـدْھَوَت  -سانْکْھیَه، اتحاد آنھا را با تمثیل اتحاد کـور و چـلاق (پنگـو   
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تواننـد   گونه که با سوارشدن فرد چلاق بر فـرد کـور آنـان مـی     کند؛ یعنی ھمان تبیین می

تواننـد   جبران کرده و حرکت کنند، پرَْکْریتی و پوروشه نیز بـا ھـم مـی    نقص یکدیگر را

سبب حرکت و تحول شوند. در این مثال پرَْکْریتی، مرد کور است که نیـروی فعالیـت و   

تنھایی عاجز از  تحرک دارد؛ اما بصیرت و بینایی ندارد و پوروشه، مرد چلاق است که به

  ).۵۹۱، ص ۲ھـ.ش، ج ۱۳۸۳شایگان، حرکت است؛ ولی بینایی و بصیرت دارد (

  

  
ھای ھندو از جمله مکتـب یُگـه تـأثیر گذاشـت.      این مبنا بعدھا بر بسیاری از دَرْشَنه

مکتب یُگه مبانی ماورایی مکتب سانْکْھیَه را پذیرفت، ھرچند ھویت خـاص خـودش را   

ون نیز دارد؛ به این معنا که مکتب یُگه ھرچند در چگونگی پیدایش جھان خلقت ھمچ ـ

مکتب سانْکْھیَه به ترکیب دو عنصر پوروشه و پرَْکْریتی معتقد اسـت، بـرخلاف آن ایـن    

شْـوَرَه  داند، بلکه فاعل این ترکیب را خـدا (ای  خود نمی  به ترکیب را امری طبیعی و خود

Īśvaraھای فـردی ایـن کـار را     داند که بر اساس شایستگی و استحقاق اخلاقی روح ) می

  ).۱۵۵ھـ.ش، ص ۱۳۸۴چاتری و داتا، انجام داده است (

  

  . مبانی ثنویت ھندو۲-۲

فـرض   ھـای سـانْکْھیَه و یُگـه بـا پـیش     مشھورترین تبیین از ثنویت ھندو در دَرْشَـنه 

انگارانـه  یابی این دیدگاه دوگانهآمیختن ماده و روح ازلی مطرح شده است؛ ولی با ریشه

تـرین   این دیدگاه بـه یکـی از باسـتانی    رسد  نظر میبه پیدایش ھستی در ھند باستان، به 

گردد کـه ھـم    ھای مربوط به چگونگی پیدایش ھستی در ادیان باستان ھند برمی اسطوره
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تـوان آن را اسـطورۀ   و ھم آریایی ھند رواج داشـته اسـت و مـی     میان اقوام پیش آریایی

اننـد  ازدواج کیھانی نامید. بر اساس ایـن اسـطوره کـه در منـابع اولیـه مقـدس ھنـدو م       

) درج شـده اسـت، عـالم ھسـتی و تمـام      Aitareya Brāhmaṇaوِده و ایتریه براھمنه ( رْیگ

 Pṛthvī) یا آسـمان پـدر و پریتـوی ماتـا (    Dyauṣpitṛپیتری ( خدایان حاصل ازدواج دْیوش

Mātā    یا زمین مادر ھستند. در این ازدواج کیھانی آسمان پدر، زمـین مـادر را از طریـق (

آورد. بعـدھا ایـن اسـطوره     کند و خوراک بـرای آنـان فـراھم مـی     می بارش باران باردار

رنگ شد و جای خود را بـه اسـطورۀ شـیوَه نمـاد نرینگـی و شـکْتی نمـاد         تدریج کم به

 .Kumar, 2005, p 20& K) داد (Yoni) و یُنـی ( Liṅgmمادینگی و سمبل آنھا یعنی لینگام (

R, 2002, p. 19.(  

) Śaṭkoṇaاز ثنویت در آیین ھندو، از دو نماد مھم شَتْکُنه (برای تبیین نمادین این نوع 

ای است متشکل از دو مثلـث کـه بـر روی     شود. شَتْکُنه ستارهو لینگام و یُنی استفاده می

) و آتش اسـت و مثلـث   Puruṣaاند؛ مثلث بالا نماد خدای شیوَه، پوروشه ( ھم قرار گرفته

) و آب است. اتحاد این دو باعـث  Prakṛtiریتی ()، پرکŚaktiْپایین نماد خدابانوی شکْتی (

مذکر به ھمراه نمـاد    ). نماد لینگام یا نیروی جنسیRobinson, 2004, p 9گردد ( خلقت می

یُنی یا نیروی جنسی مؤنث (شکْتی) نیز به صورت سـتونی سـنگی کـه بـر روی تختـه      

رود  کـار مـی   رینی بـه  سنگی گِرد به نام یُنی قرار دارد، به عنوان مظھـر بـاروری و بـازآف   

)Dowson, 2000, p 307.(  

  
  لینگام و ینُی   شَتکْنُه  

بنابراین در آیین ھندوی باستان مبنای اصلی گرایش به ثنویت، قیاس زایـش و تولـد   

گونه که تکثیر و تولد ھر گیـاه، حیـوان یـا     عبارت دیگر، ھمانموجودات بوده است. به 

دارد، دربارۀ چگونگی پیدایش ھستی نیز گمان بر  انسانی نیاز به آمیزش جفت نر و ماده

ای ازلی به عنوان پـدر  بایست با آمیزش نری ازلی و مادینهاین شد که تولد ھستی نیز می
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و مادر ھستی صورت گرفته باشد. این دیدگاه بعدھا در اندیشۀ مکاتب فلسـفی عرفـانی   

 ـویژه سانْکْھیَه تأثیر گذاشت و آمـوزۀ اسـطوره  ھندو به در و مـادر ازلـی بـه روح و    ای پ

ازلی تغییر یافت و روح (پوروشه) معادل پدر و ماده (پْرکَْریتی) معـادل مـادر ازلـی     مادۀ

  قرار گرفت.

  . ثنویت در آیین جینَه3

قارۀ ھنـد اسـت    شدۀ شبه شناخته  ھای باستانی و کمتر ) یکی از آیینJainaآیین جَیْنه (

) که به دوران Indu Vally Civilizationدرّۀ ایندوس (که با توجه به کشفیات باستانی تمدن 

توان قدمت تاریخی جَیْنه را به دورۀ تمدن پـیش آریـایی و بـه قـوم      گردد، می برنُز بازمی

). آیـین جَیْنـه بـرخلاف بیشـتر ادیـان، بـه       Jain, 1997, p 5گرداند (  ) بازDraviḍaدراویدی (

با این وجـود، تنھـا     مدبر ھستی باور ندارد؛موجودی ماورایی در جایگاه خدا و خالق و 

) نیسـت و  Materialistگـرا (  ) است، ولی مکتبی مادهPersonal Godمنکر خدای متشخص (

ترین آموزۀ ایـن   ). محوریCort, 2001, p 23به عالم ماورای ماده و روحانی نیز باور دارد (

مثابۀ ترکیبی از دو امـر متضـاد    انگارانه به جھان ھستی به آیین، نوعی نگاه ثنوی و دوگانه

 ارواح و اجسام است.  

  . تعریف ثنویت در آیین جینَه3-1

بر اساس این آموزه، تمام ھستی به دو دستۀ کلـی عناصـر جانـدار و دارای روح یـا     

ھـا   وَه شود. جی ) تقسیم میAjīvaوَه ( جان و بدون روح یا اجی ) و عناصر بیJīvaوَه ( جی

انـد و در ذات و ماھیـت خـود دارای     ناپذیرند که ازلی و ابدی عناصری زنده و شمارش

ھا در ایـن کمـالات ذاتـی     وَه اند. تمامی جی پایان و سعادت کامل دانش مطلق، نیروی بی

جـان و   وَه یـا عناصـر بـی    کاملاً یکسان ھستند؛ ولی با توجه به میزان تأثیری که از اجـی 

ھا  وَه این جی بر ). بناZimmer, 1953, p 270د (شود، متفاوت خواھد بو مادی بر آنان وارد می

ای که در بنـد تـأثیرات مـادی و دنیـوی گرفتـار       گیرند: الف) دسته در دو دسته جای می

شوند؛ این دسته از ارواح در اجسام موجودات  ) نامیده میSaṃsārinھستند و سمْسارین (

اد و مـرگ یـا سَمْسـارَه    بـار ز  یابنـد و در گردونـۀ رنـج    زندۀ مختلف در دنیا تناسخ مـی 

)Saṃsraاند و با عنـوان   ) اسیر ھستند. ب) ارواح آزاد که از گردونۀ زاد و مرگ آزاد شده

  ).Sangave, 2001, p 30شوند ( ) شناخته میSiddha) یا سیدّھه (Muktaموکته (
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  . مبانی ثنویت جینَه3-2

أکید افراطی بر اصـل عـدم   ھا و مناسک آیین جَیْنَه از جمله ت تمرکز اصلی تمام آموزه

کـردن روح پـاک    )، خالصTapasھای سخت (تپََسْ  ) و ریاضتAhiṃāخشونت (اھیمْسا 

وَه) و تبیـین رابطـۀ آنھـا بـا      وَه) انسان از آلودگی مادی و شھوانی ازلی (اجـی  ازلی (جی

ھای متعددی در جھان ھستی وجود  وَه ھای این آیین، جی یکدیگر است. بر اساس آموزه

د که در ذات و سرشت خود جاودان، دانـا و دارای کمـال مطلـق ھسـتند؛ ولـی تـا       دارن

وۀ انسـان آشـکار    وَه باشـد، کمـالات ذاتـی جـی     گرفتار مادیات یا اجی  ن که انسا ھنگامی

وَه یـا روح از آثـار    نخواھد شد. بنابراین ھدف نھایی این آیـین، رھـایی و پـالایش جـی    

وَه اسـت کـه در    بازگشت به ماھیت ذاتی متعال جـی  ) وKarmaکردارھای گذشته (کرَْمَه 

وَه یـا روح   گوینـد. در ایـن مقـام، جـی     ) مـی Kevalinعرفان جَیْنَه به این جایگاه کِوَلین (

کند، بلکه صفات متعال ذاتی خود مانند دانش، بصیرت، نیرو و  ای کسب نمی فضایل تازه

شـود و در آنجـا از بھجـت     ارد مـی یابد و به بالاترین مقـام و  سعادت نامتناھی را باز می

مـرگ گرفتـار    و پایان تا ابد سعادتمند خواھد بود و ھرگـز بـار دیگـر در گردونـۀ زاد     بی

  ).Matthews, 2008, p 151 & Dasgupta, 1922, vol 1, p 207نخواھد شد (

شود که مبنای ثنویت در آیین جَیْنَه، تقابل میـان اصـل روحـانی و     بنابراین روشن می

وَه اسـت کـه سـالک طریـق رسـتگاری بایـد        بار اجی وَه با اصل مادی و رنج جیخالص 

ھمواره تلاش کند تا با ظفریافتن بر بُعد مادی وجود خود، بُعد روحانی و حقیقی خـود  

را رھایی بخشد؛ به ھمین دلیل نام این آیین، جَیْنـه اسـت کـه از بُـن سنْسـکْریت جینـه       

)Jinaه شده است () به معنای فاتح و پیروز گرفتSangave, 2001, p 15.(  

  نتیجه

در این نوشتار دو مسئلۀ اصلی بررسی شد؛ نخست اینکه ثنویت در ھمۀ ادیان ثنوی به 

ویـژه در حـوزۀ    ھای فرھنگی و اعتقادی بهفرض یک معنا نیست و با توجه به تفاوت پیش

؛ دیگـر اینکـه   شناسی، تلقیّ آنھا از این مفھـوم کـاملاً متفـاوت اسـت     خداشناسی و ھستی

ھای عامیانه از مفھوم ثنویت به معنای پرستش دو خـدا کـاملاً اشـتباه اسـت و در     برداشت

 یک از ادیان ثنوی زرتشتی و مکتب سانکْھْیهَ و یگُۀ ھندو و جیَنْهَ مطرح نیست.ھیچ

تــوان شناسـی ادیــان ثنـوی مـورد بررسـی را مـی     تفـاوت اصـلی ثنویـت در ھسـتی    

  ترتیب خلاصه کرد: بدین
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در آغاز بد، در ادامه بد و سرانجام نیز بد: با توجه بـه اینکـه اسـاس     ثنویت زرتشتی:

انگارانه یا ثنوی زرتشتی بر اساس اسـطورۀ دخالـت شـریرانۀ اھـریمن در     اندیشۀ دوگانه

شود، وجود نیروی شـریری  خلقت نیکوی اھورامزدا و پیدایش شرور در عالم تصور می

شود. در ادامه بقـای ھسـتی    میاھورایی، بد و ناپسند تصویرمثابۀ رقیب نیروی نیکوی  به

نیز وجود رقابت میان این دو نیروی متضاد باعث ایجاد مشـکلات و شـرور اخلاقـی و    

گـردد؛ بنـابراین در ایـن    شدن زندگی مادی و معنوی انسان می مادی در ھستی و سخت

کـه ھـر زرتشـتی در     مرحله نیز ثنویت امر مطلوبی نیست. درنھایت نیز کمـال مطلـوبی  

ای عنـوان مدینـه  رفتن مبدأ شرور در ھستی و پیدایش پـردیس بـه    بین انتظار آن است از

رو در  گونه شـری وجـود نداشـته باشـد؛ ازایـن     فاضله یا آرمان شھر است که در آن ھیچ

  سرانجام ھستی نیز ثنویت مطلوب نیست.

ز بد: مبنای ثنویـت اسـطوره  در آغاز خوب، در ادامه بد و سرانجام نیثنویت ھندویی: 

ای ھندو از قیاس چگونگی تولد یک موجود زنده با پیدایش کل عالم ھستی آغـاز مـی  

طور که در تولید مثل نیاز بـه   شود. بنابراین ھندیان باستان به این نتیجه رسیدند که ھمان

 شدن آنان است، پیدایش عالم وجود نیـز بـا ازدواج کیھـانی    یک زوج نر و ماده و جفت

نرینه و مادینه ازلی شیوه و شَکْتی تحقق یافته است. به ایـن دلیـل وجـود ایـن ثنویـت،      

زوجی برای آغاز ھستی نیکو و ضروری بوده است. این دیدگاه از بُعد فلسـفی عرفـانی   

ھندو، یعنی دیدگاه مکاتب سانْکْھیَه و یُگه که به آمیختن مـاده ازلـی (پْرکَْریتـی) و روح    

ی پیدایش عالم وجود معتقدند نیز امری ضروری و نیکو بوده اسـت؛  ازلی (پوروشَه) برا

ولی این آمیختگی ثنوی از دیدگاه سالک و عارف ھندو در حیات مادی امـری مطلـوب   

اش را که  ھا بُعد روحانیھا و ریاضتنیست و تمام تلاش او این است که با انواع مراقبه

ھاست برھاند و بـه  م مشکلات و رنجداند از غلاف ظاھری مادی که باعث تما اصیل می

خویشتن خویش بازگردد. درنھایت نیز تصور عارف ھندو از نجات یا مُکشه وصـال یـا   

فنای آتمن در وجود یگانۀ برھمن است و نه امـری ثنـوی. بنـابراین ثنویـت در عرفـان      

  ھندو نیز امری مطلوب نیست.

ز بد: ثنویت جَیْنَـه از جھتـی ماننـد    در آغاز بد، در ادامه بد و سرانجام نی ثنویت جَینْهَ:

ثنویت ھندویی یک ثنوت متافیزیکی است و به تقابل ازلی دو بُعد روحانی و مادی ازلی 

شدن بُعـد   باور دارد؛ ولی اساس این آمیزش را امری نامطلوب و باعث محدود و رنجور

بـاور دارد کـه   داند. در ادامۀ حیات نیـز   وَه) می وَه) توسط بُعد مادی (اجی روحانی (جی



   

بان
 م

 و
اع

نو
ا

 ی
نو

ث
ی

 ت
ست

 ه
در

ی
اس

شن
ییآ ی

 ن
اد

و 
ت 

تش
زر

ی
 ان

د
هن

 

49 

شـود و   شـدن آن مـی   تداوم این آمیختگی ھرچه بیشتر ادامه داشته باشـد، سـبب گرانبـار   

کنـد و کمـال    پوشـاند و پنھـان مـی    ھرچه بیشتر کیفیات ذاتی متعالی بُعد روحانی را می

رو ھدف نھایی ایـن آیـین    داند؛ ازاین وَه می وَه از اجی مطلوب را خلاصی و پالایش جی

  مقام خلوص روح از مادیات است. نیز رسیدن به

توان گفت ثنویت زرتشتی بر مبنـای تقابـل و   بندی انواع مختلف ثنویت میدر جمع

وجـود آمـد و تـلاش    تضاد دو واقعیت ھستی، یعنی امور مثبت و نیک و منفی و شر به 

کرد وجود این امور متضاد را با خالقیت خـدایی نیـک توجیـه کنـد. در انـواع مختلـف       

شناسی ھندی اولاً  گیرد؛ ولی در ھستی یز جزء ثنویت کیھانی و اخلاقی جای میثنویت ن

با توجه به باور به آموزۀ سَمْسارَه و کَرْمَه، یعنـی اصـل تناسـخ ارواح و قـانون عمـل و      

دھـد، محصـول   العمل، تمام مشکلات و بلایایی که در زندگی ھر انسانی رخ مـی  عکس

شود و ھرگز آن را به خداوند نسـبت نمـی   تلقی میھای پیشین کردار بد فرد در زندگی

شـود کـه بایـد از آن    دھند؛ ثانیاً شرور مادی نیز مربوط به ماھیت دنیای مادی تلقی مـی 

خود را رھا کرد. بنابراین اصولاً با دیدن شرور ھستی، شبھۀ شر به ذھن یک ھندو نمـی 

منشأ پیدایش دو عنصر رو ثنویت ھندی بیشتر به چگونگی پیدایش ھستی و  رسد؛ ازاین

کـردن   پردازد و راه رھایی از امور مادی و خـالص ھستی، یعنی امور مادی و روحانی می

توان از نـوع   بُعد روحانی ھستی، دغدغۀ ھندو و جَیْنَه است. بنابراین ثنویت ھندی را می

  ثنویت متافیزیکی لحاظ کرد.

در ادیان ایرانی و ھندی بـه  توان از بررسی تطبیقی انواع ثنویت  نتیجه دیگری که می

رفتن از این ثنویت و رسـیدن   دست آورد، اینکه در ھمۀ آنھا ھدف غایی این ادیان، فراتر

به یگانگی متعالی است که ھدف غایی سالک و مؤمن این ادیان است؛ چـه ماننـد دیـن    

یْنَـه  زرتشتی و یُگه آن اصل یگانه را خدایی متعال بخوانند یا مانند مکتـب سـانْکْھیه و جَ  

خـود   خـودی  کـدام از ایـن ادیـان بـه     حقیقتی متعالی و غیر شخصی. پس ثنویت در ھیچ

رسـند؛   موضوعیت و محوریت ندارد و با رھایی از بُعد اھریمنی یا مادی به یگانگی مـی 

    باوری است. گرا نیز یگانه پس مقصد و غایت ادیان ایرانی و ھندی ثنویت

 ها نوشت پی
، لَکِنَّهُ منَُزَّهٌ عَـنْ  فَالمَجُوسُ تَقُومُ فلَْسَفَتُھُمْ فِي عِباَدَةِ الإِلَھَیْنِ الاِثنَْیْنِ عَلَی أسََاسِ أَنَّ إِلَهَ الْخَیْرِ ھُوَ الْأَصْلُ. «١

عِنْدَھُمْ مِنْ أَنْ یَکُونَ لِلشَّرِّ خَالِقٌ، فَقَالُوا: خَالِقُ الشَّرِّ ھُوَ إِبلِْیسُ، أَوْ قُوًى  أَنْ یَخْلُقَ الشَّرَّ، فَعَلَی ھَذَا لَا بُدَّ  
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ک: ناصر بن عبدالکریم .ر( »شِرِّیرَةٌ أُخْرَى، وَخَالِقُ الشَّرِّ لَا بُدَّ مِنْ أَنْ یُعْبَدَ خَوْفًا منِْهُ، فَعَبَدُوا إِلَھَیْنِ اثنَْیْنِ

  ).https://shamela.ws/book/37433/71مکتبة الشاملة  ؛شرح الطحاویة ؛لالعلي العق

) مطـرح  Mitigated / Monarchian Dualismخدایی ( شده یا تک . در مقابل ثنویت رادیکال، ثنویت تعدیل٢

اصـل   ،شود. در این نوع ثنویت است که در آن بر حاکمیت یک خالق برتر یا اصل نخستین تأکید می

چنین دیدگاھی را  ۀشود. نمون بعدی پدیدار می ۀدوم (شر یا نیروھای منفی) نه از ابتدا، بلکه در مرحل

امـا در نھایـت تحـت اراده و     ،جایی که شرّ وجـود دارد  ؛توان در مسیحیت و اسلام مشاھده کرد می

 خداوند یگانه است. ۀسلط

یـابیم کـه افـزون بـر     درمی ،دس زرتشتی توجه کنیمھای متون مقالبته اگر به ظاھر بسیاری از نیایش .٣

مرگـان مقـدس ھفتگانـه، شـامل     مزده اھوره، موجودات مینوی دیگری مشھور به امشاسپندان یا بـی 

آرمئیتـی (اسـفند)،    وَھیشـته (اردیبھشـت)، خَشَـتَرَه ویَیریـه (شـھریاری)، سـپنته       وَھومَنَه (بھمن)، اَشه

ولـی   ؛شـوند  ردیف او ستایش و پرستش می مینو نیز ھم (امرداد) و سِپنَتَهاُروَتات (خرداد)، امرتات  ھه

ھـا نیـز بـه    با توجه به اینکه معمولاً امشاسپندان در تفسیر زرتشتیان صفات الاھی ھستند، این نیـاش 

گردد. ھرچند در برخی تعابیر متون مقدس زرتشـتی گویـا امشاسـپندان    متعال بازمی ۀھمان ذات یگان

  اند.کاران و ھمیاران خداوند در امر ربوبیت ھستی معرفی شدهھم ،ھفتگانه

 ـ*  قَالَ فَإِنَّكَ مِنَ الْمُنْظَـریِنَ  یُبْعَثُونَ * یَوْمِقَالَ رَبِّ فَأَنْظِرنِْي إِلَی . «٤ (حجـر  » الْمَعْلُـومِ  الْوَقْـتِ  یَـوْمِ  یإِلَ

۱۵: ۳۷ - ۳۹.( 

  نامه کتاب

 تھران: نشر مرکز. نامه مزدیسنا. دانشھـ.ش).  ۱۳۷۱اوشیدری، جھانگیر. (

ترجمـه: فریـدون    دیانـت زرتشـتی.  ھــ.ش).   ۱۳۸۶بار، کای؛ ج.پ آسموسن؛ و مری بویس. (

 وھمن. تھران: جامی.

 زاده. تھران: توس. ھمایون صنعتی ترجمه: تاریخ کیش زرتشت.ھـ.ش).  ۱۳۷۴بویس، مری. (

زاده. تھـران:   ترجمه: ھمایون صنعتی چکیده تاریخ کیش زرتشت.ھـ.ش).  ۱۳۷۷بویس، مری. (

 علیشاه. انتشارات صفی

ترجمه: عسکر بھرامی. تھران:  زردشتیان باورھا و آداب دینی آنھا.ھـ.ش).  ۱۳۸۱بویس، مری. (

  ققنوس.

تـرین زمـان تـا     خداشناسی زرتشتی از باستانیھـ.ش).  ۱۳۷۷جی دھالا، مانک جی نوشیرون. (

 ترجمه: دستور رستم شھرزادی. تھران: سازمان انتشارات فروھر. کنون.

 ھـای فلسـفی ھنـد،    معرفی مکتبھـ.ش).  ۱۳۸۴چاندرا؛ و دریندراموھان داتا. ( چاتری، ساتیش

 : مرکز مطالعات و تحقیقات ادیان و مذاھب.ترجمه: فرناز ناظرزاده کرمانی. قم

متـرجم: موسـی    مجموعه قوانین زردشت یا وندیداد اوسـتا. ھـ.ش).  ۱۳۸۲دارمستتر، جیمس. (

  اصغر عبداللھی. تھران: دنیای کتاب. جوان. ویراستار: علی

 د.تھران: مرواری ھای ایرانی. ترین سرودھا و متن اوستا: کھنھـ.ش).  ۱۳۸۵دوستخواه، جلیل. (
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 زرتشت: پیامبری که از نو باید شناخت (فـروغ مزدیسـنی).  ھـ.ش).  ۱۳۸۸خسرو. ( شاھرخ، کی

  ترجمه: فرزان کیانی. تھران: جامی.

 تھران: امیرکبیر. ھای فلسفی ھند. ادیان و مکتبھـ.ش).  ۱۳۸۳شایگان، داریوش. (

مة کتـاب الملـل و   توضیح الملل ترجھـ.ش).  ۱۳۶۱شھرستانی، ابوالفتح محمد بن عبدالکریم. (

 تحقیق: مصطفی خالقداد ھاشمی و سیدمحمد جلالی نائینی. تھران: انتشارات اقبال. النحل.

 مھرداد بھار. تھران: توس. به کوششبندھش. ھـ.ش).  ۱۳۹۵فرنبغ دادگی. (

  تھران: فروَھر. بدانیم و سربلند باشیم.ھـ.ش).  ۱۳۵۰منوچھرپور، منوچھر. (

ترجمه: ژاله آموزگار و احمد تفضلی. تھران:  شناخت اساطیر ایران.ھـ.ش).  ۱۳۶۸ھینلز، جان. (
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In the early twentieth century, with the rise of the Nazi state in Germany and, 

consequently, the onset of world wars led by Adolf Hitler, new challenges 

emerged for the church. Reactions to these events and the ensuing situation 

varied, resulting in two starkly opposing factions within the Protestant 

church: the Confessing Church resisting the regime and the German 

Christians supporting it. As government actions and clergy friendly to the 

regime intensified, members of the Confessing Church, led by Karl Barth, 

convened to prevent the German Christians’ portrayal of Christology and the 

Christian church from being distorted, and they approved the Barmen 

Declaration in six articles. This study, employing historical analysis, 

examines the background and consequences of issuing this declaration. The 

findings show that the declaration aimed to confront the notion of dual 

authority and to assert Christ’s lordship over the church and the state, thereby 

blocking the Nazi regime’s expansionist aims. Although the declaration left a 

notable mark and somewhat challenged the intellectual foundations of the 

ruling spectrum, it did not exert a dramatic influence on attitudes due to 

insufficient uptake by Confessing Church members. 
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 ينيةراسات الدّ الدّ 
  ۱۴۴۷السنة الأولى، العدد الثا�، خريف وشتاء 

  

  

  إعلان �رمن اللاهوتي: خلفياته وآ�ره ووظائفه

رضا كاظمي راد
*

  

  

  ]١٩/١٠/١٤٤٦؛ �ريخ القبول: ١٩/٥/١٤٤٦[�ريخ الاستلام: 

  

في مطلــع القــرن العشــرين، ومــع ظهــور الدولــة النازيــة في ألمانيــا، ومــا تبعــه مــن انــدلاع الحــروب العالميــة، ومــا  

كـــان لدولـــة ألمانيـــا النازيـــة بقيـــادة هتلـــر مـــن دور وحضـــور فيهـــا، نشـــأت تحـــد�ت جديـــدة أمـــام الكنيســـة؛ 

وضــاع المســتجدة، وظهــر داخــل الكنيســة البروتســتانتية تيــاران وتباينــت ردود الفعــل تجــاه هــذه القضــية والأ

متعارضان تمامًا. وبناءً على ذلك، قامت حركة الكنيسة المعترفة في مواجهة النظام النازي، في حين قامـت 

جماعــة المســيحيين الألمــان بــدعم هــذا النظــام. ومــع تصــاعد إجــراءات الحكومــة والقساوســة المؤيــدين للنظــام 

في » إعـلان �رمـن«ع أعضاء الكنيسة المعترفـة المتمركـزون حـول كـارل �رت في �رمـن، وأقـرّوا النازي، اجتم

ست مواد، �دف منع تحريفات المسيحيين الألمان في اللاهوت والكنيسة المسيحية. يتنـاول هـذا البحـث، 

هــر نتــائج البحــث أن �لمــنهج التــاريخي التحليلــي، الخلفيــات والآ�ر المترتبــة علــى صــدور هــذا الإعــلان. وتُظ

هذا الإعلان سعى إلى مواجهة التصور القائم على ازدواج السيادة، وإحلال سـيادة المسـيح علـى الكنيسـة 

والدولـة، وســدّ الطريــق أمــام الإجــراءات التوســعية للحكومــة النازيــة. وعلــى الــرغم مــن أن هــذا الإعــلان تــرك 

الأسس المعرفية للتيار الحاكم، فإنه لم يـتمكن، بسـبب آ�راً جديرة �لاعتبار، وتمكّن إلى حدّ ما من تحدي 

عــدم مســايرة أعضــاء الكنيســة المعترفــة لمضــامينه، مــن إحــداث التــأثير العميــق المطلــوب في التوجهــات كمــا 

  .ينبغي

 

  .إعلان �رمن، كارل �رت، الدولة النازية، الكنيسة المعترفة، المسيحيون الألمانالكلمات المفتاحية: 

  

                                                                  
 r.kazemirad1365@gmail.com ،أستاذ مساعد، عضو الهيئة التدريسية في الجامعة الدولية لأهل البيت (ع)، طهران، إيران *



 
  
  

 �ی ادیا�ی �ر�ی
  1404سال اول، شماره دوم، پاییز و زمستان 

  

  

  ها، پیامدها و کارکردها اعلامیه الهیاتی بارمن؛ زمینه

راد رضا کاظمی
*

  

  

  ]۲۹/۰۱/۱۴۰۴؛ تاریخ پذیرش: ۰۱/۰۹/۱۴۰۳[تاریخ دریافت: 

 چکیده

ھای جھـانی  تبع آن آغاز جنگ دولت نازی در آلمان و بهدر ابتدای قرن بیستم، با ظھور 

ھـای جدیـدی  و نقش و حضور دولت آلمان نازی به رھبری ھیتلر در این جنگ، چالش

آمـده  برای کلیسا به وجود آمد؛ بازخوردھای متفاوتی دربارۀ این موضـوع و اوضـاع پیش

تسـتان بـه وجـود انجام گرفت و دو طیف کاملاً مخالف یکدیگر در درون کلیسـای پرو

رو جنبش کلیسای معترف در مقابل رژیم نازی و گروه مسـیحیان ژرمـن در  آمدند. ازاین

گرفتن اقدامات دولت و کشیشـان طرفـدار  حمایت از این رژیم پا گرفتند. به دنبال شدت

رژیم نازی، اعضای کلیسای معترف با محوریت کارل بـارت در بـارمن تشـکیل جلسـه 

ھای مسیحیان ژرمن در الھیات و کلیسای مسیحی،  یری از تحریفدادند و با ھدف جلوگ

را در شش ماده به تصویب رساندند. در این نوشـتار بـا روش تحلیـل » بارمن«اعلامیۀ 

ھای پـژوھش  شود. یافته ھا و پیامدھای صدور این اعلامیه پرداخته می تاریخی، به زمینه

انـداختن سـروری  ه دوحـاکمیتی و جادھد این اعلامیه درصدد مواجھه با دیدگا نشان می

بست. این  خواھانه دولت نازی می مسیح بر کلیسا و حکومت بود و راه را بر اقدامات زیاده

ھـای  ای توانسـت بنیان اعلامیه اگرچه آثار درخوری از خود بر جای گذاشت و تا انـدازه

ای معترف نشدن اعضای کلیس معرفتی طیف حاکم را به چالش بکشد؛ اما به سبب ھمراه

  طور که باید نتوانست تأثیر شگرفی در رویکردھا بگذارد. با مفاد آن، آن

  

  اعلامیۀ بارمن، کارل بارت، دولت نازی، کلیسای معترف، مسیحیان ژرمن ها: کلیدواژه

                                                                  
 ـادعلمی انجمن  وستهیعضو پبیت (ع)، تھران،  المللی اھل علمی دانشگاه بین استادیار، عضو ھیئت *  و مـذاھب  انی

 r.kazemirad1365@gmail.com ایران حوزه، قم،
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  مقدمه

دانان پروتستان در قـرن   ترین و تأثیرگذارترین الھی شک کارل بارت را باید از مھم بی

نھـاد، کـارل    وزگاری که الھیات سنتی نوارتدوکسی رو بـه افـول مـی   بیستم دانست. در ر

یافتن قرن نـوزدھم مـیلادی،    ای در بازسازی این الھیات داشت. با پایان بارت سھم عمده

ھـا داشـتند. ایـن     کلیساھای مسیحی امید زیادی بـه ایجـاد بھبـود در بسـیاری از زمینـه     

تا جایی که برخی قرن بیسـتم را قـرن   ھا گسترش یافت،  ویژه در پروتستان بینی به خوش

توان در الھیات قرن نوزدھم مشاھده  اند. دلیل اساسی این مسئله را می مسیحیت نام نھاده

دانانی چـون شـلایرماخر و بعـدھا آدولـف ھارنـاک، تفکـر لیبـرال         کرد که با ظھور الھی

زیـادی داشـت و   تأکید » انسان«مسیحی به اوج رسید. این تفکر الھیاتی که در الھیات بر 

تبـع آن   کرد، خطاناپذیری کتاب مقـدس و بـه   نھادن به انسان، خدا را قربانی می برای ارج

دانست. در این تفکر، ملکـوت آسـمان ھرگـز آن معنـای      سنت مسیحی را نیز مردود می

شد. در این شـکل   آخرالزمانی را نداشت و تفسیری کاملاً زمینی و انسانی از آن ارائه می

شـد   شـدند و الوھیـت مسـیح انکـار مـی      ھمۀ مسیحیان فرزندان خدا تلقی میاز الھیات 

کنـد،   بیـان مـی  عیسی اسطوره یا تاریخ ) و چنانکه رابرتسون در کتاب ۴۴: ۱۳۸۵(ھیک، 

). ۴۲: ۱۳۸۷شـد (رابرتسـون،    گرفتنش در او، اسطوره دانسـته مـی   تجسد خدا و گوشت

شدنی نباشـد، انکـار    م تجربی تحلیلھمچنین بکرزایی مسیح یا ھر معجزه دیگر که با عل

). پرچمدار مبارزه با این نوع نگرش، پدر ارتدکسی جدید در ۷۶: ۱۳۹۳شد (حسنی،  می

شود) کارل بارت بـود (کونـگ،    دان این قرن نیز دانسته می ترین الھی قرن بیستم (که مھم

م را بـه ایـن   دانان پروتستانیِ قرن نوزدھ ). او الھی۴۹۶: ۱۳۸۴وورست،  ؛ وان۳۶۶: ۱۳۸۷

انـد   جا تضعیف یا بشـرى کـرده   ھاى عھد جدید را تا بدان کرد که آموزه دلیل سرزنش می

که تقریباً تأیید ھمان فرھنگ غالب اروپایی است. بارت معتقد بود افـول تـدریجی پیـام    

) ۱۹۱۸ -۱۹۱۴مسیحیت نقش مھمی در بروز بحرانی داشت که در جنـگ جھـانی اول (  

در عمل بـه رھبـر جنـبش     تفسیر رساله به رومیانبا نوشتن کتاب به اوج خود رسید. او 

). او در ایـن  ۴۲۶: ۱۳۸۵دینی علیه الھیات لیبرال قرن نوزده تبدیل شد (لین تونی،  راست

کتاب، الھیات متمایزی از الھیات لیبرال ارائه داد و کوشید انقلابی در ادبیات الھیـات بـه   

ی تمایز حقیقی و ذاتـی میـان خـدا و انسـان و     وجود آورد و بر دگربودگی خدا به معنا

ھـا، اذعـان داشـت از راه     انسداد راه عقل در شناخت خدا تأکید کرد. او برخلاف لیبـرال 

توان به خدا رسید و تنھا راه شناخت خدا، مکاشفۀ الھی اسـت کـه از    عقل و تجربه نمی
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از آن پـس، بـارت    وی در اینجا از کیرکگارد تاثیر پذیرفت. .شود طریق ایمان حاصل می

برنـد؛   معتقد بود کلیسای کاتولیک و نوپروتستانتیسم از خطای اساسی یکسانی رنـج مـی  

انـد و چنـان بـر فـیض تکیـه کـرده بودنـد         ای وحی الھی را تصاحب کـرده  آنھا به گونه

توانســت انســان باشــد  توانســت خــدا باشــد و نــه انســان مــی دیگــر نــه خــدا مــی کــه

  ).۲۴۲  :۱۳۸۶  (کونگ،

فصـل   ١گیـری مسـیحیان آلمـانی،    رسیدن ھیتلر و حزب نازی و نیز شکل قدرت با به

جدیدی در زندگی بارت آغاز شد. بارت که به رھبر اصلی کلیسای معترف آلمان تبدیل 

را منتشـر کـرد.   » بـارمن «، اعلامیۀ ۱۹۳۴شده بود، با آنھا به مخالفت برخاست و در سال 

ھـا قـرار گرفـت و     ت آزار حکومت نـازی یک سال پس از صدور این اعلامیه، بارت تح

تبع آن از آلمان اخراج شد و به سوئیس بازگشت و به تـدریس الھیـات مشـغول شـد.      به

پـردازد و در دو بخـش کلـی     مـی » بارمن«نوشتار حاضر به طور ویژه به موضوع اعلامیۀ 

تدوین شده است؛ در بخش نخسـت بـه توصـیف فضـای تـاریخی آن برھـه، عملکـرد        

شود و بخش دوم بـه   ھای صدور این اعلامیه پرداخته می زمینه تستان و پیشکلیسای پرو

  اختصاص یافته است.» بارمن«تحلیل عملکرد کلیسا و نیز پیامدھای صدور اعلامیۀ 

  هاي صدور اعلامیۀ بارمن  . زمینه1

را فـراھم کردنـد کـه بـه     » بـارمن «ھای صدور اعلامیـۀ   شک عوامل متعددی زمینه بی

  شود.   ترین موارد آن در ادامه اشاره می برخی از مھم

  . الهیات قرن نوزدهم و بیستم و نیز اقدامات دولت نازي1-1

ھا پیش  ، باید به مدت»بارمن«برای رسیدن به اوضاع و شرایط ھنگامۀ صدور اعلامیۀ 

ای و بـه طـور کـل،     ھای صدور چنین اعلامیه زمینه شک شناخت پیش از آن بازگشت. بی

دانان کلیسای پروتستان آلمان را بایـد در اوضـاع و    اذشده از سوی الھیرویکردھای اتخ

تـر بـرای فھـم     حوادث قرن نوزدھم و بیستم این کشور جستجو کـرد. بـه بیـان روشـن    

رفت) در آن برھه  کلیسای پروتستان آلمان (که کارل بارت نیز عضوی از آن به شمار می

از الھیـات متـأثر از روشـنگری و     باید به چند مؤلفه توجه داشت؛ نخست: سرخوردگی

ھـا در ایـن کشـور     اندیش قرن نوزدھم؛ دوم: فضای سیاسی و مذھبی که نازی البته مثبت

  پدید آوردند.
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ھـای الھیـاتی بـارت،     گیری و تکامـل دیـدگاه   یکی از تأثیرگذارترین عوامل بر شکل

مـوجی از   گرایی عصـر روشـنگری   گرای قرن نوزدھم اروپا بود. عقل فضای الھیاتی عقل

تردید و تشکیک را در باورھای مسیحی پدید آورد؛ زیرا این باورھا در تعارض جدی با 

دانان مسیحی یا باید تعـارض میـان آنھـا را     دستاوردھای بشری قرار گرفته بودند و الھی

کردند: یعنی باورھای مسیحی یـا   ساز می کردند یا اقدام به گزینشی سرنوشت برطرف می

ھای ھیوم بر دلالت معجزات و نیز تـأملات جـدی    بشری. افزون بر انتقادھای عقل  یافته

کانت بر توان ادلۀ اثبات وجود خدا در حوزه عقل نظری، جریان نقد تاریخی نیز کتـاب  

سـازی چـون تردیـد در انتسـاب      ھای اساسی و سرنوشـت  مقدس را در معرض پرسش

ھـای   ندگان آنھـا، تـأثیر دیـدگاه   ھای عھد جدید بـه نویس ـ  گانۀ تورات یا رساله اسفار پنج

نـوایی اناجیـل چھارگانـه و     ھای آنان و نـاھم  نویسندگان واقعی کتاب مقدس در گزارش

). ۶۸ - ۴۵: ۱۳۸۴ھـای کتـاب مقـدس قـرار داد (بیـات،       ھای جدی میان گزاره تعارض

ھای عصر روشنگری سبب شد ایشـان بـه تردیـدھایی     دانان لیبرال با اندیشه ھمدلی الھی

)، ولی آنھـا بـا   ۳۷۸: ۱۳۸۵ند که بر الھیات مسیحی سایه افکنده بودند (لین تونی، تن دھ

تواننـد از مسـیحیت دفـاع کننـد؛ امـا       وجود چنین رویکردی، معتقد بودند ھمچنان مـی 

تردید دفاع آنان از مسیحیت ھیچ ربط و نسبتی با دفاع پیشینیان از مسیحیت نداشـت.   بی

ھای آنھا وجـود داشـت، دفـاع     ای که میان دیدگاه ردهھای گست ھمچنین با وجود اختلاف

  ھای مسیحی عمدتاً بر دو اصل بنیادی زیر استوار بود: آنان از آموزه

دانـان لیبـرال در    الھـی : بشريکردن باورھای مسیحی با دستاوردھای  اصل اول: سازگار

مقام دفاع از مسـیحیت بـاور داشـتن حفـظ مسـیحیت در قـرن نـوزدھم در سـازگاری         

ھای مسیحی بـا معـارف بشـری اسـت. ایـن رویکـرد تـأثیری اساسـی در تفسـیر           آموزه

ھـای   کلی از الھیات ھای مسیحی و حتی قبول و رد آنھا داشت و الھیات لیبرال را به آموزه

ھای مسیحی را بـر اسـاس اندیشـه و مفـاھیم      کرد. آنھا یا آموزه میپیش از خود متفاوت 

دادنـد؛ از جملـه    ھای بشری تفسـیری دینـی ارائـه مـی     کردند یا از اندیشه روز تفسیر می

دانان برجستۀ لیبرال از الوھیت عیسی به تجسم عیسی  تفسیر آلبرخت ریچل یکی از الھی

دانـان   )، یا تفسـیر برخـی از الھـی   ۴۱: ۱۳۸۶ترین سطح رفتار اختلاقی (ھوردن،  در عالی

ھـا بـه مـدد خداونـد در ایـن       ای آرمانی که انسان لیبرال از ملکوت خدا به تحقق جامعه

) یا تفسیر نظریۀ تکامـل بـه مجـری تحقـق تـدابیر      ۷۲: ۱۳۸۶کنند (ھوردن،  جھان بنا می

. افزون بر ایـن،  دانان لیبرال است ھایی از تفسیرھای الھی ) نمونه۹۷: ۱۳۸۶الھی (ھوردن، 
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دانان مسیحی با دسـتاوردھای بشـری، سـبب تغییـر دیـدگاه آنـان دربـارۀ         نوایی الھی ھم

شخصیت عیسی مسیح و اعتبار کتاب مقدس شد. ھمچنین نقد تاریخی کتـاب مقـدس،   

دانان لیبرال را بـر آن داشـت بـا اسـتفاده      تصویر الھیاتی از عیسی را زیر سؤال برد و الھی

یــافتن بــه شخصــیت تــاریخی عیســی  نقــد تــاریخی، درصــدد دســتســازوکارھای  از

ھـایی کـه در قـرن نـوزدھم      الھیـات خـویش را بـر آن بنـا کننـد. تمـام کتـاب        و بیفتند

اثـر آلبـرت    در جسـتجوی عیسـای تـاریخی   عیسای تاریخی نگاشته شـد، ماننـد    درباره

 مسـیحیت چیسـت  یـا  ) The Quest of the Historical Jesus by Albert Schweitzerشـوایتزر ( 

) تصویری کـاملاً زمینـی   what is Christianity by Adolf von Harnackآدولف ھارناک ( نوشتۀ

) و ۱۵۴: ۱۳۷۵از عیسی ارائه دادند که تنھا یک معلم برجستۀ محبت و اخلاق بود (براون، 

ه در ک ھمچنان .ھرگز مقامی الوھی نداشت که به دلیل گناه انسان، خویش را فدا کرده باشد

کردن باورھای مسیحی با معـارف بشـری    دانان لیبرال به سازگار مقدمه گفته شد، التزام الھی

انجامیـد؛ گنـاه نخسـتین،     کشیدن از برخی باورھای مسیحی نیز مـی  گاھی به انکار و دست

دانـان لیبـرال    بودن او و... از باورھایی بودند که الھی معجزات عیسی، تولد او از باکره، ازلی

). ۴۳: ۱۳۸۶کردنـد (ھـوردن،    دانستند و انکار مـی  ماً یا بیشتر آنھا را مخالف با عقل میعمو

گریـز و   پذیر و نه عقـل  دانان لیبرال درصدد ارائه مسیحیتی عقل توان گفت الھی درنھایت می

خواستند  دانان لیبرال نه مسیحیت را فروتر از عقل می ستیز بودند. به عبارت دیگر، الھی عقل

کردند که تمام ابعاد مسیحیت را تنھا باید با  راتر از عقل؛ زیرا بر این نکته پافشاری میو نه ف

  محک عقل و تجربه بشری آزمود و نه ھیچ معیار دیگری.

با تضعیف تأملات فلسـفی در دفـاع از   اصل دوم: تکیه بر تجربۀ دینی و باطنی انسان: 

ر جستجوی یافتن راھی دیگر برای دانان لیبرال د باورھای مسیحی در قرن ھجدھم، الھی

دفاع و توجیه باورھای مسیحی برآمدند و تحت تأثیر جریان رمانتیسم آلمـان بـه تجربـۀ    

تنھـا از   دانانی مانند شـلایرماخر یـا ریچـل نـه     ھا توسل جستند. الھی دینی و باطنی انسان

ا چیـزی جـز   تجربۀ دینی برای دفاع از باورھای مسیحی بھره گرفتند، بلکه اساساً دین ر

دانستند کـه در باورھـا و اعتقـادات مسـیحی نمـود پیـدا کـرده اسـت.          تجربۀ دینی نمی

نگریستند و اعتقاد داشـتند   ھا می دانان لیبرال از این منظر به متون مقدس و اعتقادنامه الھی

ورزی  دھـد و مبنـای دیـن    ھا رخ می تجربۀ دینی حقیقتی است که در حیات دینی انسان

آلــود آدمــی، نگــاه  آنھــا بــرخلاف اعتقــاد مســیحیان بــه سرشــت گنــاه  آنھاســت؛ زیــرا

). آنھا شناخت خداوند و ارتباط ھمه ۶۶: ۱۳۸۶ای به انسان داشتند (ھوردن،  بینانه خوش
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دانسـتند. بنـابراین تفسـیر     ھا با او را بدون نیاز به مداخله خاص خداوند ممکن می انسان

شـدن او را قبـول    وند در عیسـی و مصـلوب  دانان مسیحی از تجسد خدا بسیاری از الھی

). درنتیجه این نوع برداشت از دین، تصویری کاملاً انسـانی  ۴۰: ۱۳۸۶نداشتند (ھوردن، 

ای که بدون واسطه در تجربه آدمیان حضـور دارد،   از خدا را به دنبال داشت؛ خدای زنده

کنـد و بـه    یخدایی که متعالی است، ولی از طریق قوانین طبیعی و نه معجزات عمـل م ـ 

دانان لیبرال بر تجربۀ دینی و نوع تفسـیری   افزون بر این، تأکید الھی .آید ھا می مدد انسان

ای کـه بـه    ھای مسیحی داشت؛ به گونـه  که از آن داشتند، تأثیری اساسی در تفسیر آموزه

 داد. برای نمونه، شلایرماخر که تجربۀ دینی را نظام الھیاتی آنھا سبک و سیاق دیگری می

دانسـت   یکپارچۀ آدمی به مبدأ یـا قـدرتی متمـایز از جھـان مـی      احساس اتکای مطلق و

دھیم،  )، باور داشت تمام اوصافی که ما به خدا نسبت می۴۱: ۱۳۷۶(پترسون و دیگران، 

ای برای بیان احسـاس توکـل مطلـق مـا بـه       دھد، بلکه شیوه چیزی را در خدا نشان نمی

شـمرد،   خدشه در احساس توکل مطلق ما به خدا مـی  اوست. بر ھمین اساس، او گناه را

: ۱۳۷۵دانسـت (بـراون،    که نجات را بازیافت ھمان احسـاس توکـل مطلـق مـی     ھمچنان

تنھا دفاعی درخـور از مسـیحیت در برابـر شـکاکیت      ). چنین دفاعی از مسیحیت نه۱۱۰

گـر  داد کـه دی  آمد، بلکه مسیحیت را در سـاحتی قـرار مـی    عصر روشنگری به شمار می

ھـیچ   ) و مسیحیان بی۴۱: ۱۳۸۶رسید (ھوردن،  دست نقد و انتقاد علوم بشری به آن نمی

توانستند دستاوردھای بشـری را بپذیرنـد. دیگـر از کتـاب مقـدس انتظـار        ای می دغدغه

دانـان   رفـت تـا الھـی    ھایی درست و دقیق از وقایع تاریخی و مسائل علمی نمـی  گزارش

بلکه کتاب مقدس تنھا شاھدی بر حضور خدا در احـوال و   مجبور به دفاع از آنھا باشند،

توانـد راھنمـا و    شـد کـه ھمچنـان مـی     ھا شمرده می ھای بسیاری از اقوام و انسان تجربه

 ).۱۳۱: ۱۳۶۲مشوق آدمیان باشد (باربور، 

  مذهبی دولت نازي -. اقدامات سیاسی 1-2

فھـم کلیسـای    مذھبی دولت نازی، موضوع دیگری اسـت کـه در   -اقدامات سیاسی 

پروتستان آلمان باید به آن توجه داشت. اوضاع نامساعد آلمان در آغاز قرن بیستم، وقوع 

تبع آن ظھور ھیتلر و اقبال عمومی به شعارھای وی و در کنـار آن   جنگ جھانی اول و به

ھـای   گیـری  گرانۀ حزب نازی در امور دینی و کلیسا و درنھایـت جھـت   اقدامات مداخله

  شدند.   قلمداد می» بارمن«ساز صدور اعلامیۀ  ن، ھمگی زمینهمسیحیان ژرم
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وحدت آلمان و استقرار رایش دوم از جمله دلایل وقـوع جنـگ جھـانی اول آلمـان     

شـد.   بـار آن بایـد روبـرو مـی     تبع آن با عواقب فاجعه بودند. آلمان بازندۀ جنگ بود و به

آن را بـر آلمـان تحمیـل    میلادی کـه متفقـین پیـروز     ۱۹۱۹پیمان صلح ورسای در سال 

کردند، تحقیرآمیز بود. آلمان در این شـرایط مقـدار زیـادی از خـاک اروپـا و نیـز تمـام        

مستعمرات خارج از کشور خود را از دست داده بود. ھمچنین ارتش، نیروی دریـایی و  

نیروی ھوایی این کشور تقریباً از بین رفته بود. بر اساس مفاد این پیمان، سرزمین رایـن  

شد و سربازان متفقین با عنوان تضمینی برای تحقق  ای غیرنظامی تبدیل می ید به منطقهبا

شرایط این پیمان، آلمان را به اشغال خـود درآوردنـد. افـزون بـر ایـن، آلمـان از سـوی        

رو مجبور به پرداخت غرامت سنگینی  متھم شده بود. ازاین متحدان خود به مسبب جنگ

  ). Peet,1988: 24به متحدان خود بود (

ویـژه رخـداد جنـگ جھـانی،      از نظر بارت، پیشامد چنین اوضـاعی بـرای آلمـان بـه    

دھندۀ بحرانی بنیادی برای پارادیم مدرن بود؛ از یک طرف تمایـل الاھیـات لیبـرال     نشان

سازی با سیاست حاکم چھرۀ خـود را کـاملاً آشـکار کـرده بـود و       به ھمگونی و یکسان

سه نفر از متفکـران آلمـانی، از جملـه تقریبـاً تمـامی       و نودنمود آن درست زمانی بود که 

تـر، ھارنـاک و ھرمـان در     استادان بارت در حوزه الاھیات و در بـین آنھـا از ھمـه مھـم    

طـرف ھماھنـگ    ویلھلم دوم و حمله به بلژیـک بـی   مشی جنگی ای عمومی با خط بیانیه

ایدئولوژی جنگ ناکـام شـده   شدند. از طرف دیگر، سوسیالیسم اروپایی نیز در مبارزه با 

کرد. بدین ترتیب الاھیـات شخصـی کـارل     بود و تقریباً در ھمه جا از جنگ حمایت می

). ایـن الاھیـات در سـال    Kung, 1991: 58تبدیل شد (» الاھیات بحران«بارت درنھایت به 

تـوان بـه زوال نھـایی     ای بسیار تأثربرانگیز داشت کـه از آن جملـه مـی    زمینه ، پس۱۹۱۸

راتوری آلمان، کنترل کلیساھا از سوی شـھریاران محلـی، حضـور ایـالات متحـده در      امپ

  ).۱۴۷: ۱۳۸۲اروپا، انقلاب روسیه و و ناآرامی اجتماعی در آلمان اشاره کرد (ایلخانی، 

» نژاد برتـر « بعد از پایان جنگ جھانی اول، در آلمان نظریۀ برتری ملی با عنوان نظریۀ

شـماری از   ھـای تـاریخی دارد و در عقایـد انگشـت     ه ریشـه مطرح و ادعا شد. این نظری

ھـا از نـژاد برتـر بودنـد و شکسـت       است؛ زیرا آلمانی فیلسوفان قرن نوزدھم آلمان آمده 

توانست ناشی از تقصیر ارتش این کشور باشد. بنـابراین   آلمان در جنگ جھانی اول نمی

فـراد عبـارت بودنـد از    لازم بود تقصیر بـه گـردن افـراد دیگـری گذاشـته شـود. ایـن ا       

ھایی که از پشت به ارتـش آلمـان خنجـر زده     دموکرات  ھا و سوسیال ھا، یھودی بلشویک
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ترین حزب آلمان را تشـکیل دادنـد و ھیتلـر     میلادی بزرگ ۱۹۳۳ھا در سال  بودند. نازی

حزبی را به وجـود آورد.   صدراعظم آلمان شد. او به محض رسیدن به قدرت، دولتی تک

تر برنامـۀ بـزرگ تجدیـد     سازی و از آن مھم ھای بزرگ دولتی مانند جاده پروژه ھیتلر نیز

میلیون نفـر بیکـار شـد. بـا      اندازی کرد که موجب ایجاد شغل برای شش تسلیحات را راه

ھـا در آلمـان پیامـدھای مثبتـی از لحـاظ ملـی و        این حال اگرچه ظھـور ھیتلـر و نـازی   

تنھـا تھدیـدی بـرای حقـوق مـدنی و       تی نـه اقتصادی به ھمـراه داشـت، از جنبـه الھیـا    

 ھا، بلکه تھدیدی برای مسائل مربوط به اعتقاد و ایمـان ھمـه مـردم بـود     آلمانی سیاسی

)Confessions of the Presbyterian church of USA, 2012: 8 .(  

دولـت ملـی در درون دو   «خطاب به کلیساھا اعلام کـرد:   ۱۹۳۳ھیتلر در ماه مارس 

ترین عوامل برای حفظ ملیـت   مسیحی (پروتستان و کاتولیک رومی) مھمشاخه و طیف 

ھـای محلـی ایجـاد شـده، احتـرام       بیند. دولت به توافقی که بین کلیسا و دولـت  ما را می

گذارد و پایبند است. دولـت ملـی نفـوذ کلیسـاھای مسـیحی در مـدارس و سیسـتم         می

دغدغۀ مھـم در ایـن خصـوص     آموزشی را فراھم و فعالیت آنھا را تضمین خواھد کرد.

شـود و موقعیـت    ھماھنگی واقعی بین کلیسا و دولت است. حقوق کلیساھا محدود نمی

)؛ اما کمی بعد وقتی حزب Cochrane,1962: 85» (آنھا در رابطه با دولت تغییر نخواھد کرد

کلیسای متمایز پروتستان دید که اسقف اعظم یا پـاپ   ۲۸نازی خود را در مقابل حداقل 

نشاندۀ خود را به عنوان رھبر کلیسا منصوب کرد و در کنار  اشتند، ھیتلر نماینده دستند

آن، موعظه کسانی که با این موضوع و اقدامات مشابه مخالف باشند را ممنوع اعلام کرد 

)Zabel, James A: 28       ھمچنین حزب نازی افـراد را بـه دو گـروه افـراد آریـایی و افـراد .(

  یت بودند، تقسیم کرد.غیرآریایی که در اقل

ویـژه یھودیـان را    ھـا در آلمـان بـه    آریـایی  ھای خود دربارۀ غیـر  حزب نازی سیاست

ھا ھستند و از ایـن طریـق بـه ایـن      کرد که آنان دشمنان آلمان و آریایی گونه بیان می این

و با ساخت اردوگاه کار اجباری داخـائو و تبـدیل    ۱۹۳۳شد. سال  ھا فشار وارد می گروه

ه زندان شماره یک افراد سیاسی، برنامه حذف مخالفان سیاسی وارد مرحله جدیدی آن ب

از حق شھروندی خود محـروم شـدند    یھودیان ). پس از آنCrew, f, David, 2005: 21شد (

و به آنھا پیشنھاد داده شد ھرچه زودتر خاک آلمان را ترک کنند. یھودیان شـاغل شـغل   

تبار به این کشور برگردانده  ھزار یھودی لھستانی ھفده خود را در آلمان از دست دادند و

و در پی ترور کاردار سفارت آلمـان در فرانسـه از سـوی فـردی      ۱۹۳۸شدند. در نوامبر 
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از  ھزار نفر ھای یھودیان و منازل آنھا حمله شد و اموال بیش از دویست یھودی، به مغازه

ھـا   یان نیز در جریان این درگیرییھودیان آلمان را دولت تصرف کرد و تعدادی از یھود

 Hambers, Dictionary of) مشـھور شـد (  Kristallnacht» (شب کریستالی«کشته شدند که به 

World History, accessed October, 2012: 11  سـتیزانه طـی    ھـای یھـودی   ). مـوج خشـونت

ھـای ضـدیھودی در    تحت فرمانروایی آدولـف ھیتلـر، جنـبش    ۱۹۴۵ – ۱۹۳۲ھای  سال

  طق دیگر را نیز تشویق کرد.منا

ویـژه   باره قابل بررسی اسـت، واکـنش کلیسـاھای مختلـف مسـیحی بـه       این آنچه در

ھا در مواجھه با این شرایط تاریخی است که دربردارندۀ ظھور رژیم نازی بوده  پروتستان

ھـای ایـن کلیسـاھا در دوره     ھا و واکـنش  باره وجود دارد، کنش این است. پرسشی که در

ھـا در آلمـان و اروپاسـت. ظھـور و اقـدامات رژیـم نـازی در کلیسـای          نازیحکومت 

پروتستان آلمان دو گونه بازخورد را به دنبال داشت؛ در این راستا دو جنبش در حمایت 

و در مخالفت با رژیم نازی سر برآوردند که به ترتیب عبارت بودند از جنبش مسـیحیان  

). ایــن دو جنــبش Confessing Churchرف () و کلیســای معتــGerman Christiansژرمــن (

ھا را از خود  ترین و بارزترین حمایت ھا و البته بزرگ ھا و مقاومت ترین مخالفت برجسته

گیری این دو جریان و مواجھۀ آنان با رژیم نازی و البتـه بـا یکـدیگر،     نشان دادند. شکل

  است. ترین قسمت از رویکرد کلیسای پروتستان در برابر دولت نازی مھم

  . ظهور و پیدایش مسیحیان ژرمن1-3

تمایل ھیتلر به سمت مسیحیان پروتستان نکتـۀ انکارناپـذیری اسـت. درون کلیسـای     

پروتستان نیز ابراز احساسات موافقی برای پذیرش این امر وجود داشت؛ زیرا بـا ظھـور   

ی ایفـا  ا شد در امور مربوط به ملـت نقـش عمـده    ھیتلر بار دیگر به آنھا فرصت داده می

کنند و البته این شانس را پیدا کرده بودند کلیسایی ملی و متحد را شـکل دھنـد. ریشـۀ    

تـر   در ایـن دوره کـه پـیش    .گردد برمی ١٩٢٠گیری جنبش مسیحیان ژرمن به دھۀ  شکل

ھـایی خـاصِ    گرایی و نیاز به وحدت، آن ھم بـر اسـاس آمـوزه    وصف شد، روحیۀ ملی

ن از جمله بعضی از روحانیان پروتستان رشـد کـرده بـود.    دینداران آلمانی بین مردم آلما

ھای پرشورش، بسیاری از مردم آلمان از جمله مسـیحیان در   با ظھور ھیتلر و طرح وعده

ھـایی در آلمـان ظـاھر شـدند کـه       او سیمای یک ناجی را دیدنـد. در ایـن دوره، گـروه   

ژیم نازی نیز از آن حمایت آمیزند که ر ای از الحاد درھم کوشیدند مسیحیت را با گونه می
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ھا در  و پیش از آنکه ھیتلر صدراعظم آلمان شود، شماری از این گروه ۱۹۳۲کرد. در  می

 شناخته شد، با ھم متحد شدند.  » ژرمن«یا » مسیحیان آلمانی«آنچه 

به طور رسـمی اعـلام موجودیـت     ١٩٣٢درنتیجه جنبش مسیحیان ژرمن در ماه می 

بش که از اعضای حزب نازی بودند، از سازوکار ایـن حـزب   مؤسسان اولیه این جن .کرد

ای سازمانی برای حزب تـدارک ببیننـد    خوبی آگاھی داشتند و در پی آن بودند تا سایه به

)Robertson, 1962:21  ھدف آنھا تشکیل کلیسایی ملی ھمسو با حزب نازی بود که یـک .(

پـرداز   نظریه» روزنبرگ«ز فلسفۀ نفر در صدر آن باشد. اھداف عالی این جریان که متأثر ا

حزب نازی بود، احیای روحیۀ لوتری آلمانی در کلیسا، مبارزه با مارکسیسـم، تأکیـد بـر    

یک خـدا، یـک ملـت و    «نژاد آریایی و تصفیۀ آن، پیوند نازیسم و مسیحیت و درنھایت 

 مسـیحیت «). این جنبش حمایت حزب نازی با عنوان Begbie, 1985:118بود (» یک کلیسا

را پشت سر خود داشتند که به معنای نفی گنـاه و تبـاھی و    )positive Christianity» (مثبت

کرد. کلیسـای پروتسـتان    تواضع بود و بر ناسیونالیسم و حفظ شخصیت دولت تأکید می

در جایگاه بخشی از دولت، ھمانند مردم در پی رسیدن به بھشت زمینی خود بود. کـارل  

در نگاه آنھا دولت، ابدی اسـت  «را چنین توصیف کرده است:  بارت نگاه و رویکرد آنھا

رتبۀ کتاب مقدس در اظھار ارادۀ خداوند است. پیشوا با فرمان خـدا برابـر و بلکـه     و ھم

). به اعتقاد بارت، مسـیحیان آلمـانی   Barth, 1967: 42» (حتی فراتر از فرمان خداوند است

عنوان پیامبران خود، انجیل منحـرف خـود   با پیروی از ھگل، نیچه، روزنبرگ و واگنر به 

ھا و تفاسیر خود از کتـاب   ). به این معنا که برداشتBarth, 1967: 44کردند ( را موعظه می

  کردند. مقدس را به نام تعالیم انجیلی به مردم عرضه می

  ساز صدور اعلامیۀ بارمن گیري کلیساي معترف، زمینه . شک1-4

ک از متألّھان مسیحی به راھـی رفتنـد. بـارت در سـال     رسیدن ھیتلر، ھر ی قدرت با به

ــه  ۱۹۳۰کرســی اســتادى الاھیــات سیســتماتیک در مونســتر را پــذیرفت. او در  ۱۹۲۵ ب

دانشگاه بن رفت و پنج سال بعد به دلیل نبستن پیمان وفادارى با ھیتلـر بازنشسـته شـد.    

ود. افـزون بـر وی،   در این بین او در مبارزه با جنبش مسیحیت آلمانی نیز شرکت کرده ب

گروھی دیگر از اعضای کلیسای پروتستان نیز در برابر مسیحیان ژرمن اقدام به اعتراض 

ھای نژادپرسـتانۀ آنھـا    کردند. جذبۀ ندای پرشور حزب نازی بسیاری را از تباھی دیدگاه

آرام صداھایی مخالف نیز به گوش رسید. طومار امضاشدۀ گروھـی از   غافل کرد، اما آرام
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، بر اساس اثرى از بـارت نوشـته   »خواران اعتراف می«دان و وزیران پروتستان به نام استا

سـتیزانۀ   پرسـتانه، نژادپرسـتانه و یھـود    ھاى وطن گونه علیه آموزه شد. این اعلامیۀ اعتراف

مسیحیان آلمانی نوشته شد و تصدیق کرد عیسی مسیح یگانه کلام خداونـد اسـت. ایـن    

ھـا منجـر بـه     نھایـت ایـن اعتـراض    اى اعترافـی بـود و در  نوشته، سرچشمۀ ایجاد کلیس ـ

  گیری کلیسای معترف شد. شکل

گیری  ھا در برابر مسیحیان ژرمن، زمان شکل یافتۀ پروتستان نخستین مخالفت سازمان

نـامزد مسـیحیان ژرمـن،    » لودویـگ مـولر  «انتخابات اسقف ملی آلمان بود. آنان در برابر 

کلیسای معترف نخستین بار در این انتخابـات بـر زبـان     نامزد خود را معرفی کردند. نام

کلیسایی که باید از نو بیاموزد چگونـه در برابـر سـرور مصـلوبمان اعتـراف      «آورده شد: 

). با این حال، حزب نازی در انتخابات دست برد و نتیجـه بـه   Robertson, 1962: 29» (کند

مولر را که دوست صمیمی او به  ). ھیتلر ھمچنینRobertson, 1962: 29نفع مولر برگشت (

). روحانیـان  Peet, 1988: 28آمد، مشـاور خـود در امـور کلیسـا منصـوب کـرد (       شمار می

معترض دریافتند کار آنھا نزاع در این سطح سیاسی نیست و باید از جـایی دیگـر آغـاز    

) the Emergency League of Pastors» (انجمن اضـطراری شـبانان  «کنند. بنابراین دو ماه بعد 

تشکیل شد. عمده اعتراض آنھا متوجه ستم به اقلیت و برتری قھرآمیز بر کلیسا بـود کـه   

شود. مادۀ آریایی، بخشی از بیانیـۀ حکومـت بـود و     مشاھده می» ماده آریایی«اوجش در 

). ۴۲۶: ۱۳۸۵تبارھا از کلیسا الزامی دانسته شـده بـود (لـین،     در آن اخراج تمامی یھودی

بنـای حرکتـی    ن اضطراری حول مارتین نیمولر گـرد آمدنـد و سـنگ   اعضای اصلی انجم

برای احیای کلیسا را نھادند؛ این جمع کوچک برخاسته از انجمن اضطراری، نـام خـود   

سـال از گزنـدھا محفـوظ مانـد و چـراغ       نھادند که به مـدت دوازده » شورای برادران«را 

ری از اعضای این شورا در این ). بسیاRobertson, 1962: 32مقاومت را روشن نگه داشت (

سوم کشیشـان پروتسـتان را    انجمن اضطراری بیش از یک١٩٣٣راه جان باختند. تا پایان 

  در خود جای داده بود. 

ھای معطوف بـر پیونـد کلیسـا و دولـت ادامـه داد و شـاخۀ جوانـان         مولر بر فعالیت

بـر شـدت مقاومـت     کلیساھای انجیلی را با شاخۀ جوانان حکومت ادغام کرد؛ بنـابراین 

در بارمِن تشکیل شـد  ١٩٣٤افزوده شد و اولین شورای کلیسایی آزاد در حالی در اوایل 

). در ایـن شـورا کلیسـای    Begbie, 1985: 119که کـارل بـارت در رأس آن قـرار داشـت (    

طور رسمی اعلام حضور کرد. کلیسای معترف در ماه مـی   ھای بارت به معترف با تلاش
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حاصـل آن  » بـارمن «ر بارمن شورایی تشکیل داد که اعلامیۀ معروف ھمان سال دوباره د

). نکته جالب دربارۀ شیوه برگزاری این شورا ایـن اسـت کـه    Robertson, 1962: 42است (

 ۱۲۸شش کلیسای محلی نمایندگان خود را بـه ایـن شـورا اعـزام کردنـد. ھمـه        و بیست

ار و آزمـایش شـدند تـا اطمینـان     نمایندۀ حاضر در این شورا پیش از ورود به شورا اختب

حاصل شود ھیچ فرد وابسته به مسیحیان ژرمن در شورا حاضر نیست؛ ھمچنین از ھمـۀ  

شده را امضا کنند و تا پایان نشسـت   رنگ طراحی اعضا خواسته شد کارت عضویت قرمز

  ). Conway, 1968: 84ھمراه خود داشته باشند (

ھـای   د. این اعلامیه حاصل تلاش و اندیشهبو» بارمن«نتیجۀ این شورا صدور اعلامیۀ 

ای از جنگ جھانی تـا جنـگ ویتنـام و در زمانـۀ      شود. او در دوره کارل بارت دانسته می

ھای چپ برای عدالت زیست. معروف است که در یک دستش کتاب  ھای جنبش تلاش

بــارت بــر الھیــات  ).Willmer, 2004: 123مقــدس بــود و در دســت دیگــرش روزنامــه (

رسـد   محکمی گفت. به نظر می» نه«ای تأکید بسیاری داشت و به الھیات طبیعی  همکاشف

ھـا در حـوزه    این مخالفت قاطع افزون بر دلایل الھیاتی، از مشاھداتش از تحرکات نازی

ھـا نـه از    )؛ زیـرا الھیـات جدیـد نـازی    ۴۲۲: ۱۳۸۵الھیات و کلیسا نیز متأثر بـود (لـین،   

آغـاز  » خـون و خـاک  «ر مقام الھیاتی طبیعی کارش را از مکاشفۀ خداوند، بلکه بنا بود د

ھـای خـود    کند. به ھمین دلیل بارت جنبش مسیحیان آلمانی را به طور خاص در نوشته

ھای آنان، عضویت در کلیسای آنھا را نیز  نقد کرد. او با رد کامل برنامه ۱۹۳۳در تابستان 

  ).Peet, 1988: 28ممنوع اعلام کرد (

  ن و بندهاي آن. اعلامیۀ بارم2

صــحنۀ حاکمیــت ملــی گراھــای  ، درحقیقــت اقــدامی علیــه پشـت »بــارمن«اعلامیـۀ  

ای عملی بود که از جانـب مسـیحیان ژرمـن حمایـت      سوسیالیست و نیز در مقابل شیوه

دھنـدۀ مخالفـت و مقاومـت     ). ھمچنـین نشـان  Arthur C. Cochrane, 1962: 237شـد (  مـی 

 ,Osbornھای دولت در کلیسا بود ( در برابر دخالتدانان کلیسای معترف  کشیشان و الھی

). این اعلامیه دربرگیرندۀ شـش بنـد بـود؛ نخسـت: وجـود ھرگونـه مکاشـفۀ        250 :1991

خداوند غیر از مکاشفۀ او در عیسی مسیح مردود است؛ دوم: قلمرو و ساحتی از زندگی 

یام و تشـکیلات  تواند شکل پ وجود ندارد که تحت سیطرۀ مسیح نباشد؛ سوم: کلیسا نمی

خود را مطابق برخی اعتقادات ایدئولوژیک و سیاسی غالب تغییر دھد؛ چھارم: کلیسا در 
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ھای مختلف از نظام حکومتی تبعیـت نخواھـد کـرد؛ پـنجم:      تعیین مناصب خود در رده

حکومت نباید خود را یگانه نظم حاکم بر کل حیات بشری بداند و وظـایف کلیسـا را در   

). Conway, 1968: 84تواند مطیع اھداف دنیوی شـود (  رسالت کلیسا نمیدست بگیرد؛ ششم: 

ھـای مسـیحیان ژرمـن در الھیـات و      بارت این اعلامیه را بـرای جلـوگیری از تحریـف   

  کلیسای مسیحی تنظیم کرد.

  . پیامدهاي صدور اعلامیۀ بارمن3

 ١٩٣٥، فشـارھا بـر کلیسـای معتـرف آغـاز شـد. سـال        »بارمن«پس از صدور اعلامیۀ 

فشارھای پلیسی بر اعضای این گروه افزایش یافت و حدود ھفتصد نفر بازداشـت شـدند.   

 ).Begbie, 1985: 120سومین جلسۀ شـورای بـارمن در دفـاع از ھمـین افـراد برگـزار شـد (       

ھای کلیسایی در آلمـان   بندی بخش آورد. درواقع تقسیم تنگناھای مالی بر اعضا فشار می

ھای کلیسـایی از سـوی حکومـت از افـرادی کـه       . مالیاتھای سیاسی یکی بود با بخش

شد و در ازای خدمات کلیسـایی و خـدمات    طالب خدمات کلیسایی بودند، دریافت می

). بـه ایـن ترتیـب شـریان     Robertson, 1962: 19شـد (  اجتماعی به اصحاب کلیسا داده می

کـرد.   ر استفاده مـی راحتی از این ابزا اقتصادی کلیسا در دست دولت بود و رژیم نازی به

ھایی در کلیسـای معتـرف ایجـاد شـد. یکـی از مـوارد اخـتلاف،         از ھمین دوره انشقاق

بـاره بـود. گروھـی     این نظرھا در تشکیل وزارت امور کلیسایی در دولت نازی و اختلاف

موافق ھمکاری با رژیم نازی بودند و گروه دیگر مخالف آن که این امر درنھایت سـبب  

  ).Begbie, 1985: 120ھایی بر گروه دوم شد (آمدن فشار وارد

با بحران روبـرو شـد. در فوریـۀ     ١٩٣٦وضعیت داخلی کلیسای معترف از آغاز سال 

چھارمین شورای کلیسای معترف تشکیل شد که موافقان رایش تصمیم به جدایی  ١٩٣٧

). درواقـع شـروع کـار جنـبش، اعتـراض بـه       Begbie, 1985: 120از ایـن کلیسـا گرفتنـد (   

کـه در آن   ھای نابھنجار مسیحیان ژرمن در امور کلیسایی و الھیاتی بود، درحـالی  دخالت

ھای رژیم نازی به طور کلی از محبوبیتی عام برخوردار بود؛ امـا   دوره اقدامات و دیدگاه

ھـای رژیـم    خـواھی  ھای الھیاتی و افزون بر آن ماھیت زیـاده  به مرور ریشۀ این تحریف

ای راه  بـوی سیاسـی یافـت و عـده     و ھا رنگ د. بنابراین فعالیتنازی بر ھمگان روشن ش

 ,Gelaschخود را جدا کردند. کلیسای معترف از این پس متحمل فشارھای شدیدی شد (

» زدایی مسیحیت«ای به ھیتلر نوشتند و در آن به  ). رھبران کلیسای معترف نامه107 :2000
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و فشار بر مدارس دینـی   ٢سرانۀ گشتاپوھای نژادپرستانه، اقدامات خود از آلمان، سیاست

اعتراض کردند؛ اما نویسندگان نامه دستگیر شدند و فشـارھا بیشـتر شـد. ھیتلـر در مـاه      

بـا  ١٩٣٨ھای آزمون کلیسایی را منحل کـرد. از سـال    ، مدارس دینی و ھیئت١٩٣٧اوت 

تر شد و ھمکاری محدودی ھم که بـین کلیسـای    شدن خطر جنگ، فشارھا سخت جدی

ھای  ، چاپخانه١٩٣٩ف و رژیم وجود داشت، به واسطۀ آزارھا از بین رفت. تا پایان معتر

جـای آن را   ٣نبرد منکلیسا تعطیل شدند و حتی چاپ کتاب مقدس ممنوع شد و کتاب 

خواستار ترک مناصب دینـی از سـوی اعضـای کلیسـای      ١٩٤٠گرفت. گشتاپو در سال 

زیرزمینی و پناھگـاه مخالفـان سیاسـی     رفته کلیسای معترف به جنبشی معترف شد. رفته

بدل شد، ھرچند در آغاز چنین ادعایی نداشت. در این میـان افـرادی ماننـد بونھـوفر در     

طرح سوءقصد به جان ھیتلر و رسیدن به توافق با متفقین دست داشتند که بـه سـرانجام   

  نرسید و او در این راه جان خود را از دست داد.

  در اصلاح رویکرد دوگانه گراي حاکمیتی کلیساي پروتستان »بارمن«. نقش اعلامیۀ 1- 3

در کلیسای پروتستان نوعی وفاداری مطیعانه به دولت وجود داشت کـه بسـیاری آن   

داننـد.   ھـای برخـی اعضـا مـی     ھای ناکامی کلیسای معترف با وجود رشـادت  را از ریشه

تـا جـایی کـه برخـی      درواقع زمینۀ الھیاتی کلیسای پروتستان بیشتر مساعد تبعیت بـود، 

روبـرو  » مقاومتی ھمـراه بـا دودلـی   «اند حتی در پایان دوره نازی با چیزی بیش از  گفته

ای الھیـاتی نیـاز داشـت،     ). کلیسـا بـرای مبـارزه بـه زمینـه     Conway, 1968: 334نبـودیم ( 

ریشۀ این نگـرش   .ھای مبارزاتی بود ھای الھیاتی موجود مانع از فعالیت که آموزه درحالی

طلبـی کلیسـای    توان در نگاه لوتر به حکومت یافت. لـوتر در برابـر قـدرت    سا را میکلی

کاتولیک زمانۀ خود، معتقد بود کلیسا باید دسـت از دخالـت در امـور دنیـوی بـردارد و      

دامن حوزه معنوی را به مسائل مادی و دنیوی نیالاید. لـوتر بـه دو حاکمیـت معنـوی و     

القـدس و   )؛ اولی برآمده از کلام خدا و ھـدایت روح Ericksen, 1985: 24دنیوی قائل بود (

دومــی حاکمیــت دنیــوی خداونــد کــه بــه پادشــاھان و شــاھزادگان محــول شــده بــود 

  ).۴۲۶: ۱۳۸۷گراث،  (مک

لـوتر   .امور مربوط به قیصر را باید به قیصر و امور مربوط به خدا را به خـدا وانھـاد  

داد.  ) ارجـاع مـی  ۱۳-۱۴: ۲) و اول پطـرس ( ۱-۷: ۱۳برای این مدعای خود به رومیان (

ھـا بـه دخالـت     این نگرش لوتر و این زمینۀ الھیاتی، ھم دلیل اعتـراض اولیـۀ پروتسـتان   
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نکـردن آنھـا بـا کلیسـای      مسیحیان ژرمن در مسائل داخلی کلیسا و ھم دلیـل ھمکـاری  

تواند باشد. لـوتر بـه دو اخـلاق فـردی و جمعـی       می معترف در مقاومت علیه حکومت

اعتقاد داشت که اولی مربوط به حوزۀ فردی مؤمن مسیحی بر مبنای موعظۀ فراز کـوه و  

در پاسخ به فیض خداوند است؛ دومی بر زور و اجبار مبتنی است و شـھروند از تـرس   

). بنـابراین  ۴۲۸: ۱۳۸۷گراث،  نھد (مک پیامدھای قصور در انجام وظایف بدان گردن می

سـر و گنھکـار    فرمانروا حق استفاده از شمشیر را دارد؛ زیرا بشر به طـور طبیعـی خیـره   

گیری او دربارۀ شورش  است. لوتر با دخالت مسیحیان در کار دولت مخالف بود. موضع

نقطۀ روشـنی در کارنامـۀ او    ١٥٢٠ھا و سرکوبشان به دست اشراف آلمان در دھۀ  دھقان

، اخلاق اجتماعی لـوتر را اخلاقـی نومیدانـه و اھـل تـرک و تفـویض       گراث نیست. مک

نکردن با سـاختارھای ناعادلانـۀ    کم مخالفت خواند که مسیحیان را به پذیرش یا دست می

تـوان تلاشـی    را مـی » بارمن«)؛ اما اعلامیۀ ۴۳۱: ۱۳۸۷گراث،  خواند (مک اجتماعی فرامی

تأکیـدش بـر سـروری مسـیح بـر کلیسـا و       برای اصلاح این زمینۀ الھیاتی دانست؛ زیـرا  

ھمچنـین ایـن اعلامیـه بـا     »). بـارمن «اعلامیـۀ   ۲؛ بنـد  Robertson, 1962: 5حکومت بود (

شدن به یگانه قـدرت دخیـل در زنـدگی انسـان مخالفـت       خواھی حکومت در بدل زیاده

علامیه گرفته در این ا تلاش صورت»). بارمن«اعلامیۀ  ۵؛ بند Robertson, 1962: 51کرد ( می

توان تلاشی بـرای مقابلـه    ھای حیات آدمی را می برای اعلام برتری مسیح بر ھمۀ عرصه

واقع این امکان وجـود داشـت کـه بـا تکیـه بـر        کردن خلقت و نجات دانست. در با جدا

بخـش و   کننـدۀ طبیعـت آریـایی، بلکـه کمـال      ھای مسیحیت، فـیض را نـه ویـران    آموزه

ھا بـه فـیض)    ھا (و البته با توجه به باور کاتولیک ریبخش آن دانست که برای لوت تحقق

  ). Begbie, 1985: 129نیز تأیید این دیدگاه دشوار نبود (

شـاھد تلاشـی بـرای پیونـد بـین خلقـت و نجـات بـه نحـوی          » بـارمن «در اعلامیۀ 

گـران   ھا در کلیسای معترف بین مخالفان و مصـالحه  شناختی ھستیم. برخی انشقاق مسیح

). آوردن این دیدگاهِ نو از اقـدامات  Begbie, 1985: 125بودن ھمین دیدگاه بود ( به دلیل نو

بارت بود. او اساساً باور داشت اشتغال جدی به الھیات، ارتبـاطی گرچـه غیرمسـتقیم بـا     

  ).Willmer, 2004: 124حوزۀ سیاست خواھد داشت (

ن شـانزدھمی  در مبارزات کلیسایی در برابر حزب نازی برخی طرفدار اعتقـادات قـر  

کلیسایی بود که از نو زنده شود و به اصـول ایمـان از نـو     کلیسا بودند؛ اما بارت طرفدار

) اعتقاد confessingجزئیاتی کھن باشد. او به کلیسایی معترف ( اعتراف کند، نه آنکه پایبند
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ــارت درconfessional) (Willmer, 2004: 124داشــت نــه اعترافــی ( مقدمــۀ مجموعــۀ  ). ب

نبـود   کنـد کـه بـه دلیـل     از این مسئله شـکایت مـی  » اصول اعتقادی کلیسا«جلدی  سیزده

مبتنـی   ھای ھای الھیاتی مناسب، بسیاری از دینداران و مبلغان به آغوش ایدئولوژی آموزه

). بـارت معتقـد بـود اگـر کلیسـا      Willmer, 2004: 124افتند ( بر نژاد و پیشوایی سیاسی می

ھرگونـه الھیـات طبیعـی از     توانست از زیر فشار گرفت، می را جدی می» بارمن«اعلامیۀ 

ھمکــارانش در  ). او ازBucsh, 1967: 247ھــا خــلاص شــود ( جملــه ایــدئولوژی نــازی

موافـق بودنـد    ھا که با وجود تأیید این اعلامیه، با نازی معترف ناراضی بود؛ چرا کلیسای

)Bucsh, 1967: 253ـ   دیـد، در جـایی گفتـه اسـت     ی). بارت که در این رفتار آنھا تناقض م

 خود محکوم است. البته او برخی ایرادھا» بارمن«کلیسای معترف به حکم ھمان اعلامیۀ 

)؛ وی ایرادھایی Praamsma, 1981: 156داند ( را به کلیسای معترف روا و برخی را ناروا می

ی ھـا  دانست که بنا بر آنھا یک کلیسـای مسـیحی قـوی نبایـد فقـط در جبھـه       می را روا

  ماند و ضروری بود از موضع تدافعی بیرون آید. می کوچک باقی

ھـای کوچـک وارد    در جبھه ھای دیگری ھم بر عملکرد این کلیسا ایرادھا و سرزنش

دربـارۀ رسـالتش    دانست. او معتقد بود ممکن اسـت کلیسـا   شد که بارت آنھا را روا نمی

ھـا   ھا و گروه ه با دیگر مؤسسهکاری کرده و از این جھت شرمسار باشد، اما در مقایس کم

ھا و اھل ھنر، ارتش و تاجران دلیلی بـرای   دانان، تئاتری ھا، اصناف، حقوق مانند دانشگاه

). البتـه بـارت در جـایی بـه نقـص اعلامیـۀ       Praamsma, 1981: 156اش نیسـت (  شرمندگی

رویکـرد  کند. با توجـه بـه    از جمله در نپرداختن به موضوع یھودیان اعتراف می» بارمن«

)، بـارت بعـدھا   ۵۰۷: ۱۳۸۵ستیزی (ابرمان،  مسیحیان ژرمن در تداوم راه لوتر در یھودی

کند که مسئلۀ یھودیان چنـدان مـورد توجـه خـود او نبـوده و از ایـن حیـث         اعتراف می

ــی  ــیر م ــاس تقص ــه  احس ــد. او در نام ــاگرد و     کن ــت، ش ــه دوس ــارت بِتکِ ــه اِبِرھ ای ب

مـن خـود دیرزمـانی اسـت کـه از      «نویسـد:   مـی  نـویس دیتـریش بونھـوفر    نامـه  زندگی

کم در دو اعلامیـۀ "بـارمن" کـه خـود نوشـتم،       ندادن به مسئلۀ یھودیان، دست محوریت

تردید اگر وضعیت ذھنـی معترفـان بـه ایمـان در آن دوره را      کنم. بی احساس تقصیر می

د داشـت،  بـاره وجـو   این ای در بررسی کنید، درخواھید یافت که ھر متنی که در آن کلمه

گرفت. اینکه جریان امـور مـرا بـه سـویی      تأییدی عام از دو شورای کلیسایی بارمن نمی

» کـه بایـد، نکـردم    ای چنان باره مبارزه این تواند عذری باشد بر اینکه در دیگر کشاند، نمی

)Bethge, 1975: 65 ;Littell, F.H. and H.C. Locke,1974: 109.(  
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توانست برخـی خلأھـای الھیـاتی را پـر      می» بارمن« توان گفت اعلامیۀ مجموع می در

که باید از آن اسـتقبال نشـد. بـا ایـن حـال آنھـا کـه بـدان پایبنـد ماندنـد،            کند؛ اما چنان

ترین بخش از مقاومـت کلیسـا را رقـم زدنـد. نکتـۀ مھـم دیگـر آن اسـت کـه           شجاعانه

ان و نباید انتظار جایگزینی دیدگاھی بدیل در کلیسای یک منطقه، امری است نیازمند زم

انـد،   ھایی که با نگرش الھیاتی خاصی خـو کـرده   دو سال، شبان -داشت با گذشت یکی 

 باره آن را کنار نھند یا اصلاح کنند. یک بتوانند به

  گیري  نتیجه

ھای نخست قرن بیستم، وضعیت سیاسی و اجتماعی خاصی را تجربـه   آلمان در دھه

حزب نازی در آلمان و دخالت آنھا در ھمـۀ مسـائل از   آمدن  کار کرد. ظھور ھیتلر و روی

جمله امور دینی، کلیسای پروتستان آلمان را به واکنش وا داشت؛ در این میان، مسیحیان 

ژرمن به طرفداری از حزب نازی و اعضای کلیسای معتـرف در مقابـل اقـدامات رژیـم     

اجتمـاع خـود در    ، اعضای کلیسای معترف در دومین۱۹۳۶حاکم برخاستند. در ماه می 

ای در شـش بنـد و در مقابلـه بـا      آفرینـی کـارل بـارت، اعلامیـه     بارمن، با تلاش و نقش

ھای مسیحیان ژرمن در  ھای حزب نازی در امور دینی و نیز تحریف ھا و دخالت فعالیت

مسیحیت تنظیم و منتشر کردند. این اعلامیه درصدد مواجھـه بـا دیـدگاه دوحـاکمیتی و     

خواھانـه   ری مسیح بر کلیسا و حکومت بود و راه را بر اقدامات زیادهانداختن سرو جای

اگرچه آثار درخوری از خود بر جـای گذاشـت و   » بارمن«بست. اعلامیۀ  دولت نازی می

ھـای معرفتـی طیـف حـاکم را بـه چـالش بکشـد، بـه سـبب           ای توانست بنیان تا اندازه

که باید نتوانسـت تـأثیر شـگرفی    طور  نشدن اعضای کلیسای معترف با مفاد آن، آن ھمراه

در رویکردھــا بگــذارد. شــاید بــه ھمــین دلیــل بــارت از کلیســای معتــرف بــه ســبب  

کنـد. در پـی صـدور ایـن اعلامیـه و دیگـر        انتقـاد مـی  » بـارمن «نگـرفتن اعلامیـۀ    جدی

ھای کلیسای معترف، اعضای آن تحت تعقیب قرار گرفتند و دسـتگیر شـدند. در    فعالیت

ضـا از کلیسـا جـدا شـدند و درنھایـت کلیسـای معتـرف بـه جنبشـی          ادامه برخی از اع

  زیرزمینی تبدیل شد.
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 ها نوشت پی
خواستند کلیسا  گرایی آلمانی را با مسیحیت تلفیق کنند و می ملی. این گروه در پی آن بودند نازیسم یا ١

  یید کند.أاز نظر مذھبی، نازیسم را ت

) پلیس مخفی دولت آلمان نازی بود که بازوی اجرایی آنھا در بحث امنیت داخلـی  Gestapo. گشتاپو (٢

  رفت. و ضد جاسوسی به شمار می

کننـدۀ   بیـان نگاشـته شـده و    ۱۹۲۵ت کـه در سـال   ) نوشـته ھیتلـر اس ـ  Mein Kampf( نبرد منکتاب  ٣.

  است. ناسیونال سوسیالیسم ھای سیاسی وی و اندیشه

  فهرست منابع

ترجمه: فریدالـدین رادمھـر. تھـران:     لوتر مردی میان خدا و شیطان.ش).  ۱۳۸۵ابرمان، ھیکو. (

  نشر چشمه.

 . تھران: سمت.قرون وسطی و رنسانستاریخ فلسفه در ش). ۱۳۸۲ایلخانی، محمد. (

 ترجمه: بھاءالدین خرمشاھی. تھران: نشر دانشگاھی. علم و دین.ش).  ۱۳۶۲باربور، ایان. (

ترجمـه: طاطـه میکائیلیـان. تھـران: علمـی       فلسفه و ایمان مسـیحی. ش).  ۱۳۷۵براون، کالین. (

 فرھنگی.

 .۶۸ – ۴۵. ص ۲-۱ش  سلامی.انجمن معارف ا». الھیات بارت«ش).  ۱۳۸۴بیات، محمدرضا. (

ترجمـه: احمـد نراقـی و ابـراھیم      عقل و اعتقاد دینـی. ش).  ۱۳۷۶پترسون، مایکل؛ و دیگران. (

 سلطانی. تھران: طرح نو.

قـم:   تأثیر اومانیسم بـر بزرگـان بـر بزرگـان نھضـت پروتسـتان.      ش).  ۱۳۹۳حسنی، سیدعلی. (

  مؤسسه امام خمینی (ره).

ترجمه: حسین توفیقی. قـم: دانشـگاه    عیسی اسطوره یا تاریخ.ش).  ۱۳۸۷رابرتسون، آرچیبالد (

  ادیان و مذاھب.

. گـروه مترجمـان. قـم: دانشـگاه ادیـان و      متفکران بـزرگ مسـیحی  ش).  ۱۳۸۶کونگ، ھانس. (

  مذاھب.

. ترجمه: حسن قنبری. قم: دانشـگاه  ھای معنوی ادیان جھان ساحتش).  ۱۳۸۷کونگ، ھانس. (

  ادیان و مذاھب.

. تھـران: نشـر و   ۳ترجمـه: روبـرت آسـریان. چ     تاریخ تفکر مسـیحی. ش).  ۱۳۸۵ونی. (لین، ت

  روز. پژوھش فرزان

ترجمه: بھروز حـدادی.   ای بر تفکر نھضت اصلاح دینی. مقدمهش).  ۱۳۸۷گراث، آلیستر. ( مک

  قم: دانشگاه ادیان و مذاھب.

میکائیلیـان. تھـران: علمـی     ترجمه: طـه  راھنمای الھیات پروتستان.ش).  ۱۳۶۸ھوردن، ویلیام. (

 فرھنگی.
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 ينيةراسات الدّ الدّ 
  ۱۴۴۷خريف وشتاء السنة الأولى، العدد الثا�، 

  

  

التركيز على  في الغا� مع  بين أهورامزدا والإنسان  تحليلٌ إبستمولوجي للعلاقة
  المحتوى  تحليل

مهدي علمي دانشور
*  

  
  ]١٤/١٢/١٤٤٧؛ �ريخ القبول: ٢/١١/١٤٤٦[�ريخ الاستلام: 

  

الإنســـان  دلالــة بــينوذات  تكــوين علاقـــة عميقــة المعرفــة �هــورامزدا في إلى بيـــان دور �ــدف هــذه الدراســة

ـــة المـــــنهج الكيفـــــي الد�نـــــة الزرادشـــــتية. واعتمـــــدت والإلــــه في ـــوى،  القـــــائم علــــى مقاربـــــة الدراسـ تحليـــــل المحتــ

خـــلال  البعـــد الإبســـتمولوجي للعلاقـــة الغـــا�، مـــع التركيـــز علـــى وتحليليـــة لنصـــوص خـــلال قـــراءة نصـــية مـــن

ـــة، والعقـــل، والبصـــيرة، ومعرفـــة المعرفـــة والحكمـــة،  أساســـيًا في تكـــوين االـــنفس، تـــؤدي دورً  النصـــوص الديني

إلى إبطــال  هــذه المعرفــة الإنســا�نيته وخالقيتــه، تــؤدي أهــورامزدا. كمــا تــدفع التــزام الإنســان بنصــرة وترســيخ

�تبـاع أوامــر  المعرفـة، وإدراكـه لغايــة الخلـق، يلتـزم الوجـود، وأن الإنســان، في ضـوء هـذه أهـرمن في عـالم �ثـير

أن معرفــــة  وتُظهــــر نتــــائج الدراســــة .بــــين أهــــورامزدا والإنســــان عــــن ســــلوك الأخلاقــــيأهــــورامزدا، ويمــــارس ال

ـــورامزدا وكمالاتــــه مــــن صــــفات ـــة، والعقــــل، والبصــــيرة، ومعرفــــة أهـ ـــوص الدينيـ ـــؤدي  خــــلال النصـ ــــنفس، تـ ال

هــذه المعرفــة  أهــورامزدا. كمــا تــدفع التــزام الإنســان بنصــرة المعرفــة والحكمــة، وترســيخ أساســيًا في تكــوين دوراً

البحـث  كما تكشف نتـائج  .هذا التأمل العمل وفق مقتضيات في الخلق، وإلى إلى التأمل الهادف الإنسان

إبطــال  وخالقيتــه، تــؤدي إلى علــى صــفة وحدانيتــه الزرادشــتية، مــع التأكيــد �هــورامزدا في الد�نــة أن المعرفــة

كــــه لغايــــة الخلــــق، يلتــــزم �تبــــاع ضــــوء هــــذه المعرفــــة، وإدرا  في عــــالم الوجــــود، وأن الإنســــان، في �ثــــير أهــــرمن

  .وإدراك الأخلاقي عن وعي أهورامزدا، ويمارس السلوك أوامر

 

  .الإبستمولوجيا، أهورامزدا، الأوستا، العقل، الغا�: الكلمات المفتاحية

                                                                  
 m.daneshvar@urd.ac.ir،  جامعة الأد�ن والمذاهب، قم، إيران  ستاذ مساعد بقسم الأد�ن الشرقية، كلية الأد�ن،أ *
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شناختی رابطۀ اهورامزدا و انسان در گاهان با  تحلیل معرفت
  تأکید بر تحلیل محتوا 

مهدي علمی دانشور
*

  

  

  ]۱۰/۰۳/۱۴۰۵؛ تاریخ پذیرش: ۱۰/۰۲/۱۴۰۴[تاریخ دریافت: 

  چکیده

ای عمیـق و  گیری رابطه این پژوھش با ھدف تبیین نقش معرفت به اھورامزدا در شکل

کیش زرتشت انجام شـده اسـت. روش تحقیـق، کیفـی و  معنادار میان انسان و خدا در

شناسانه و تحلیلی، متون گاھانی با  ای متن مبتنی بر رویکرد تحلیل محتواست و با شیوه

ھا نشـان  ، واکاوی شده است. یافته»شناختی اھورامزدا و انسان رابطه معرفت«محوریت 

نـی، خـرد، بیـنش و ھای اھـورامزدا از طریـق متـون دی دھد شناخت صفات و فروزه می

خودشناسی، نقشی بنیادین در ایجاد معرفت، حکمت و التزام انسان به یـاری اھـورامزدا 

دارد و این شناخت، انسان را به تفکر ھدفمند درباره آفرینش و عمل مبتنی بر آن سـوق 

دھد در کیش زرتشت، معرفت به اھورامزدا با تأکید  دھد. نتایج پژوھش نیز نشان می می

شـدن نقـش اھـریمن در جھـان ھسـتی  اثر یگانگی و خالقیـت او، موجـب بی بر صفات

بودن آفـرینش، بـه پیـروی از  دار شود و انسان در پرتو این شـناخت، بـا درک ھـدف می

  گردد. دستورات اھورامزدا و کنش اخلاقی آگاھانه متعھد می

  

  شناختی، اھورامزدا، اوستا، خرد، گاھان. معرفت ها: کلیدواژه

    

                                                                  
و  انیادعلمی انجمن  وستهیعضو پ، ، دانشگاه ادیان و مذاھبو عرفان استادیار، گروه ادیان شرق، دانشکده ادیان *

 m.daneshvar@urd.ac.ir قم، ایران حوزه، مذاھب
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  مقدمه

ترین بخش اوستاست که جایگاھی بنیادین در شـناخت اندیشـۀ دینـی و     کھناھان گ

شـوند، تنھـا    بینی ایرانیان باستان دارد. این سرودھا که به زرتشت نسـبت داده مـی   جھان

دھندۀ نگرشی منسجم به ھستی، انسان و امر  متونی آیینی یا اخلاقی نیستند، بلکه بازتاب

گیـرد کـه در آن پیونـد میـان      مرکز نظمی معنـوی قـرار مـی   در  گاھاناند. انسان در  الھی

ھـای   یکـی از ویژگـی   .خداوند و بشر نه صرفاً آیینی، بلکه عمیقاً فکری و اخلاقی است

گیری دینـداری اسـت. انسـان در     ، تأکید بر نقش آگاھی و خرد در شکلگاھانبرجسته 

فاعلی اندیشنده است که شود، بلکه  بردار تصویر نمی این متون، موجودی منفعل و فرمان

باید راه خود را با سنجش، تشخیص و انتخاب برگزیند. بر ھمین اساس، رابطۀ انسان بـا  

بر بنیانی عقلانی و آگاھانه استوار است و کنش دینـی بـا مسـئولیت     گاھاناھورامزدا در 

  .اخلاقی و اجتماعی پیوندی ناگسستنی دارد

کوشد این رابطه را از منظری الھیـاتی و   پژوھش حاضر با تمرکز بر متون گاھانی می

شناختی بررسی کند و نشان دھد که چگونـه مفـاھیمی چـون معرفـت، خـرد و       معرفت

کننـد. در ایـن چـارچوب،     انتخاب در ترسیم پیوند میان اھورامزدا و انسان نقش ایفا مـی 

ھای شناخت او و پیامـدھای ایـن شـناخت در زنـدگی انسـانی       صفات اھورامزدا، شیوه

ھدف مطالعـه آن اسـت کـه بـا      .شوند مثابه اجزای یک منظومه فکری واحد تحلیل می به

تر از جایگاه عقـل و اختیـار در اندیشـه     ھای اصیل گاھانی، تصویری روشن تکیه بر متن

چگونـه الگـویی از دینـداری آگاھانـه و      گاھـان زرتشتی ارائه دھد و نشان داده شود که 

که در آن، انسان با شناخت و انتخاب خـود، در تحقـق   نھد؛ الگویی  مسئولانه را پیش می

  شود. نظم اشه و سامان اخلاقی جھان سھیم می

  . پیشینه پژوهش1

ھای متعددی دربارۀ معرفت و شناخت اھورامزدا و انسـان   ھای اخیر پژوھش در دھه

ای از ایـن مطالعـات بـه     در دین زرتشتی انجام گرفته است؛ با این وجود، بخـش عمـده  

تـوان بـه دو    اند؛ از جمله مـی  ھای آن بسنده کرده اجمالی از مفھوم خِرَد و گونهتوصیف 

خِـرَد بھتـر از   «ھــ.ش) و  ۱۳۹۳(نـداف،  » نقش و جایگاه خِرَد در متـون باسـتانی  «مقالۀ 

ھـ.ش) اشاره کـرد کـه ھـر دو بـیش از آنکـه بـه       ۱۳۸۸فخرایی،  (میر» ھرچه ایزدت داد

، به تبیین واژگانی و کـارکردی آن در متـون دینـی    شناختی خِرَد بپردازند ساحت معرفت
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ھا با رویکردی تطبیقی بـه بررسـی جایگـاه خِـرَد در      اند. شماری از پژوھش کرده  بسنده

بررسی تطبیقـی  «اند؛ از جمله در مقالۀ  متون زرتشتی و آثار فارسی پس از اسلام پرداخته

فـر و راشـد    (دلپذیر، بھنـام » یکَرد ششم و شاھنامۀ فردوس مفھوم خِرَد در اندرزھای دین

ھای حماسی فارسی و  خِرَد در منظومه«ھای  ھـ.ش)، ھمچنین در پژوھش۱۳۹۶محصل، 

مقایسـۀ خِـرَد در   «ھــ.ش) و  ۱۳۹۶(غضنفری و محمـدی،  » سنجش آن با متون زرتشتی

(رضـایی و خـاتمی،   » شناسـی مـتن   شاھنامه با متون ایرانی پیش از اسلام بر اساس زبان

اند نمودھای خِـرَد در سـنت ایرانـیِ پـیش و پـس از       نویسندگان کوشیده ھـ.ش)،۱۳۹۵

ھـا نیـز عمـدتاً از منظـر ادبـی، اخلاقـی و        اسلام را مقایسه کنند. درواقـع ایـن پـژوھش   

شناختی در نسبت میان انسـان و   اند و به رویکرد معرفت شناختی به موضوع پرداخته زبان

ر، مطالعاتی با رویکرد فلسـفی و اشـراقی نیـز    اند. از سوی دیگ اھورامزدا توجھی نداشته

) انجام گرفته است؛ از جملـه  Vohu Manah(» بُعد متافیزیکی خِرَد و مفھوم بھمن«دربارۀ 

مثابه صادر اول در حکمـت   شناسی و جایگاه بھمن در متون اوستایی و پھلوی به مفھوم«

شناسـی مزدایـی و    نجایگاه امشاسپندان در جھـا «ھـ.ش)، ۱۳۹۸(بلخاری قھی، » اشراقی

ھای اندیشۀ بھمـن یـا    سرچشمه«ھـ.ش) و ۱۳۹۶(لاجوردی، » نقش آن در سلوک فردی

ھـ.ش). با وجـود ارزش فلسـفی   ۱۳۹۷(مفتونی و درودی جوان، » صادر اول شیخ اشراق

مراتـب   شـناختیِ خِـرَد و بھمـن در سلسـله     این آثار، تمرکز آنھا بیشتر بر جایگاه ھسـتی 

. گاھـان یوۀ امکان شناخت انسان از اھورامزدا یا مبانی معرفت در آفرینش است، نه بر ش

ھای گسترده در بـازخوانی منـابع اوسـتایی و     توان گفت با وجود تلاش بر این اساس می

کمتـر جداگانـه بررسـی     گاھانشناختی رابطۀ اھورامزدا و انسان در  پھلوی، جنبۀ معرفت

ھـای گاھـانی و تحلیـل مبـانی      وزهرو پژوھش حاضر با تمرکـز بـر آم ـ   شده است؛ ازاین

معرفت در آنھا، ضمن بازشناسی ساختار شناخت در اندیشه زرتشتی، بـه تبیـین نسـبت    

توانـد فھـم    پردازد. چنین رویکردی مـی  متقابل میان خِرَد الھی (بھمن) و خِرَد انسانی می

اخت و مثابۀ واسـطۀ شـن   شناسی مزدایی فراھم آورد و جایگاه خرد به تری از انسان عمیق

  کند. تر می پیوند انسان با امر قدسی را روشن

  . بیان مسئله2

نیـاز ھرگونـه تبیـین الھیـاتی،      در علم الھیات، شناخت خداوند امری بنیادین و پـیش 

ھـای   رود؛ چراکه شناخت ذات، صـفات و توانـایی   شناختی به شمار می اخلاقی و ھستی
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کند. ایـن   یوۀ کنش او را تعیین میالھی، چارچوب فھم انسان از جھان، جایگاه خود و ش

شناخت از رھگذر منابع گوناگونی ھمچون متون دینی، تعالیم دینی، خرد، بینش، تجربـۀ  

گـذارد.   شود و اثر مستقیمی بر اندیشه و عمل انسان می درونی و خودشناسی حاصل می

ی دین زرتشت نیز از این قاعده مستثنی نیست و در آن شناخت اھورامزدا نقشی محـور 

کند. در متون گاھانی، اھـورامزدا از   گیری نظام اعتقادی و اخلاقی انسان ایفا می در شکل

ھـایی از نـور، توانـایی و     شود کـه ھمگـی جلـوه    ھایی معرفی می طریق صفات و فروزه

ای عمیـق، آگاھانـه و    ساز ایجاد رابطـه  حکمت او ھستند و معرفت به این صفات، زمینه

ای که انسـان را بـه یـاری، ھمسـویی و      گردد؛ رابطه ورامزدا میمسئولانه میان انسان و اھ

  .خواند مشارکت در نظم اَشَه فرا می

چگونـه   گاھـان مسئله اساسی این پژوھش آن اسـت کـه معرفـت بـه اھـورامزدا در      

بندی شده است؟ و این معرفت چه نقشی در تبیـین رابطـه الھیـاتی و     تعریف و صورت

ویژه آنکه در دیانت زرتشتی، تأکید بـر   کند؟ به ا ایفا میشناختی میان انسان و خد معرفت

عنـوان منشـأ مسـتقل وجـود،      صفات یگانگی و خالقیت اھورامزدا، جایگاه اھریمن را به

بودن آفـرینش   دار بودن اھورامزدا بر ھدف کند؛ از سوی دیگر، خالق خیر و برکت نفی می

تنھا شناخت یک موجود متعالی،  دلالت دارد. بر اساس این نگرش، شناخت اھورامزدا نه

  .بلکه فھم غایت خلقت و مسئولیت انسان در قبال آن است

شناسی زرتشتی که شناخت اھورامزدا را  پژوھش حاضر با تکیه بر چارچوب معرفت

گیـری از روش   داند و با بھـره  امری ممکن از طریق خرد، نیایش، تأمل و خودشناسی می

پردازد. این چارچوب تحلیلی  واکاوی متون گاھانی میکیفی و رویکرد تحلیل محتوا، به 

در سه محور اساسی سامان یافتـه اسـت: نخسـت: بررسـی صـفات اھـورامزدا و نقـش        

ھـای   ھا و شـیوه  گیری رابطۀ انسان و خدا؛ دوم: تبیین راه معرفت به این صفات در شکل

ھـورامزدا در  شناخت اھورامزدا در گاھان؛ سوم: تحلیـل آثـار و پیامـدھای معرفـت بـه ا     

کوشد نشان دھـد کـه    ساحت فکری، اخلاقی و عملی انسان. بنابراین پژوھش حاضر می

ای الھیاتی، ھدفمنـد و متعھدانـه میـان انسـان و      ، بنیان رابطهگاھانشناخت اھورامزدا در 

  خواند. دھد و انسان را به کنش آگاھانه در راستای نظم الھی فرا می خدا را شکل می

  ر گاهان. اهورامزدا د3

شده از اھورامزدا، نـاظر بـر خـدایی اسـت کـه       ، تصویر الھیاتی ارائهگاھاندر سراسر 
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واجد کمال مطلق، آفرینندگی، دانایی و توانایی نامتنـاھی اسـت. توصـیف اھـورامزدا در     

کسـی محـرک او   «و » ھسـتی ھمـه موجـودات از اوسـت    «کـه  » برترین ھستی«جایگاه 

العلل و مبدأ مطلق وجـود اسـت؛    مثابۀ علت از خداوند بهکنندۀ تلقی گاھانی  ، بیان»نیست

گیرد و نه متأثر از نیرویـی بیـرون از ذات خـویش     خدایی که نه در سلسله علل قرار می

شناسی زرتشتی را بر  ھا، بنیان معرفت ). این توصیف۲، بند ۴۷است (اوستا، گاثاھا: یسنا 

سـازد؛ بـدین معنـا کـه اگرچـه ذات       می ـ استوار ـ توأم با تشبیه معرفتی الھیاتی تنزیھی

ھـای او امکـان شـناخت را     اھورامزدا فراتر از ادراک کامل انسان است، صفات و فـروزه 

  .آورد برای انسان فراھم می

ــت، نورانیــت، ســروری و    ــایی مطلــق، ازلی در ایــن چــارچوب، صــفاتی چــون دان

کننــدۀ جایگــاه متعــالی اھــورامزدا ھســتند، بلکــه کــارکردی   تنھــا بیــان آفریننــدگی، نــه

ای شـناختی و   توانـد رابطـه   شناختی دارند؛ زیرا انسان از طریق ایـن صـفات مـی    معرفت

است و ھمین » داناترین«و » موجودات ترین روشن«معنوی با خدا برقرار کند. اھورامزدا 

سان شـناخت اھـورامزدا    سازد. بدین نور و دانایی، امکان افاضه خرد به انسان را مھیا می

ھای الھی است کـه در سـاحت    نه شناخت ذات، بلکه شناخت صفات و جلوه گاھاندر 

  ).۳۰ھـ.ش، ص ۱۴۰۳شود (علمی دانشور،  ھستی و وجود انسان متجلی می

نـوری از انـوار   «و » تجلی اھورامزدا بـر زمـین  «شناسی گاھانی، انسان  نساناز منظر ا

شود؛ موجودی که استعداد ذاتی دریافت خرد، دانایی و بینش الھی  معرفی می» اھورامزدا

بـرد و آن   را دارد. این تلقی، رابطه انسان و اھورامزدا را از سطح اطاعت صرف فراتر می

دھـد. انسـان از طریـق تـن مـادی، زیسـت        لانه ارتقا میای مشارکتی و مسئو را به رابطه

شود؛ بـدین   رسانی به نظم اَشَه، ابزار تحقق اراده الھی در جھان مادی می اخلاقی و یاری

کند. در ایـن نگـاه، معرفـت بـه اھـورامزدا       ترتیب در کاھش قوای اھریمنی نقش ایفا می

  دارد.پیوند مستقیمی با کنش اخلاقی و مسئولیت تاریخی انسان 

که در تجربه نبوی زرتشت نیز بازتاب یافتـه   چنان - گاھانراه شناخت اھورامزدا در 

مبتنی بر اندیشه، وجـدان و بیـنش اسـت. زرتشـت اھـورامزدا را نـه از طریـق ادراک         -

حسی، بلکه از رھگذر خرد و آگاھی درونی شناخت و پیـام او را دریافـت کـرد (مھـر،     

شود که او  ھای شناخت انسانی، سبب می از محدودیت). آگاھی زرتشت ۲۰تا]، ص  [بی

بر ناتوانی انسان در فھم کلیت ذات الھی تأکید کند و از اھورامزدا درخواست نمایـد کـه   

با اعطای خرد، وجدان و بینش، فرایند معرفت را برای انسان تسھیل کند. این نکته نشان 
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سو مستلزم  وسویه است؛ از یکدھد که در الھیات گاھانی، معرفت به خداوند امری د می

  .جستجوی آگاھانه انسان و از سوی دیگر نیازمند افاضه و ھدایت الھی است

ای بـارز از   شـود، نمونـه   آغاز مـی » منم«معرفی خودِ اھورامزدا در گاھان که با تکرار 

خودآشکارگی الھی در سطح صفات است. اھورامزدا خـود را سرچشـمۀ دانـش، خـرد،     

کند؛ بدین ترتیب امکـان شـناخت    ینندگی، توانایی و نگھبانی معرفی میدانایی، اشه، آفر

تنھـا   ). ایـن خـودمعرفی نـه   ۷ھا، بند  آورد (اوستا، یشت خویش را برای انسان فراھم می

بخش است که ھدف آن ھدایت انسان به سـوی فھـم    بیانی توصیفی، بلکه کنشی معرفت

  .محور با اوست لاقای آگاھانه و اخ درست از خداوند و تنظیم رابطه

، رابطۀ اھورامزدا و انسـان  گاھاندھد که در  درنتیجه تحلیل الھیاتی این متن نشان می

شود، از طریق  گیرد؛ معرفتی که از شناخت صفات الھی آغاز می بر پایه معرفت شکل می

یابد و درنھایت بـه کـنش اخلاقـی، یـاری اھـورامزدا و       خرد، وجدان و بینش تعمیق می

شناسـی گاھـانی نـه دانشـی      سـان، معرفـت   انجامد. بدین ر تحقق نظم اشه میمشارکت د

دار است که انسان را در نسـبت بـا خـدا، جھـان و      انتزاعی، بلکه دانشی زیسته و جھت

  کند. مسئولیت خویش تعریف می

  . یگانگی اهورامزدا3-1

سـتی،  بنا بر دیانت زرتشتی، یگانگی اھورامزدا بدین معناست که در سراسر جھـان ھ 

حقیقت نھایی و بنیادین یکی است و سرچشمه و منشأ وجود، ھمـان حقیقـت یکتـایی    

شود و ھمه موجودات مینوی و مادی، نمودھا و تجلیـات آن   نامیده می» اھورا«است که 

شـناختی در   کننـدۀ نـوعی توحیـد ھسـتی     آیند. این تلقی، بیان حقیقت واحد به شمار می

گردد و ھیچ موجـودی در   ت به وحدت مبدأ بازمیاست که در آن کثرت موجوداگاھان 

شود. تصریح گاھانی به این اصـل   سنگ یا شریک اھورامزدا تلقی نمی مرتبۀ الوھیت، ھم

تنھـا نفـی شـرک در     )، نـه ۶۵ھــ.ش، ص  ۱۳۹۱(جاماسپ، » و خدای را انباز نیست«که 

  .ساحت اعتقادی، بلکه نفی ھرگونه دوگانگی مستقل در ساختار ھستی است

شناختی، تأکید اھورامزدا بـر صـفت یگـانگی، کـارکردی بنیـادین در       منظر معرفت از

شـریکی   کردن یکتـایی و بـی   فرایند شناخت انسان از خداوند دارد. اھورامزدا با برجسته

ای محکم، شفاف و غیرمبھم میان خود و انسان را فراھم  گیری رابطه خویش، زمینۀ شکل

یابد که تنھا یک منشـأ حقیقـی بـرای وجـود،      ت، درمیآورد. انسان در پرتو این معرف می
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شـناختی بـه    دادن استقلال ھسـتی  خیر، نظم و معنا در جھان وجود دارد و ھرگونه نسبت

نیروھای دیگر از جمله اھریمن، فاقد مبنای الھیاتی است. بنابراین شناخت اھورامزدا در 

انجامـد؛   در جھان ھسـتی مـی  جایگاه خدای یگانه، مستقیماً به فروپاشی جایگاه اھریمن 

زیرا اھریمن نـه خـالق اسـت، نـه منشـأ وجـود و نـه سرچشـمه خیـر و برکـت بـرای            

  .موجودی  ھیچ

تراز با اھورامزدا، بلکـه نیرویـی    نه یک اصل ھم گاھاندر این چارچوب، اھریمن در 

شـود کـه تنھـا در سـاحت انتخـاب       ریشه در ھستی تلقی می وابسته، فاقد خلاقیت و بی

یابـد. بنـابراین بـا تعمیـق معرفـت انسـان از یگـانگی         انسانی و کنش اخلاقی معنـا مـی  

و انسـان از  یابـد   اھورامزدا، امکان نفوذ اھریمن در اندیشـه و عمـل انسـان کـاھش مـی     

کند. ایـن معرفـت، طیـب خـاطر و یقـین       سرگردانی میان دو مبدأ مستقل رھایی پیدا می

» تنھـا حقیقـت ھسـتی   «دادن بـه   آورد و او را به سوی یاری درونی را در انسان پدید می

  .دھد سوق می

شریک، انسان  از منظر الھیات عملی، شناخت اھورامزدا در جایگاه خدای یگانه و بی

خواند، بلکه او را به پیروی آگاھانه، مسئولانه و مبتنی بـر   طاعت کورکورانه فرانمیرا به ا

کند. انسان پس از درک یکتایی اھورامزدا، خود را در نسبت مسـتقیم بـا    یقین دعوت می

کوشد با اندیشه نیک، گفتار نیـک و کـردار نیـک، در تحقـق      بیند و می حقیقت مطلق می

دھـد کـه    شناسی گاھانی نشـان مـی   ه باشد. بنابراین معرفتنظم اَشَه مشارکت فعال داشت

ای  گیـری رابطـه   یگانگی اھورامزدا نه صرفاً یک اصل اعتقادی، بلکه بنیانی بـرای شـکل  

ای که در آن انسان با یقین  دار و تعھدآور میان انسان و خداست؛ رابطه محور، معنا اخلاق

  گزیند. ورامزدا را برمیو آرامش درونی، راه یاری، اطاعت و ھمسویی با اھ

  . اهورامزدا، خداي خالق3-2

ھای زرتشت، اھورامزدا سرور دانا و وجـودی مقـدس اسـت کـه خـالق       بنا بر آموزه

آید و آفرینندگی او تمامی مراتب ھستی،  شمار می خورشید، ستارگان، زمین و آسمان به 

ھـا خـالق نـور، انسـان و     تن گیرد. اھورامزدا نـه  از عالم مادی تا ساحت مینوی را دربر می

سایر مخلوقات است، بلکه دانای ھمه علوم و سرچشمه حیات در ھر دو ساحت مـادی  

). تأکیـد بـر ایـن جامعیـت در     ۳۶۴ھـ.ش، ص ۱۳۸۰شود (ھیوم،  و مینوی محسوب می

دھد که در الھیات گاھانی، آفرینش امـری ھدفمنـد، آگاھانـه و     صفت خالقیت، نشان می
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ھیچ بخشی از ھستی خارج از قلمـرو علـم و ارادۀ اھـورامزدا    مبتنی بر حکمت است و 

  .قرار ندارد

کردن صفت خالقیت اھورامزدا، به انسان  شناختی، زرتشت با برجسته از منظر معرفت

ھدف و تصادفی نیست، بلکه در چارچوب طرحی الھـی   شود که وجود او بی یادآور می

ای بـرای تحقـق مـنش نیـک،      لقی، مقدمهیابد. آفرینش انسان در این ت و غایتمند معنا می

مشارکت در نظم اَشَه و ایفای نقـش فعـال در تـاریخ کیھـانی نبـرد خیـر و شـر اسـت.         

رسـد کـه    ھای مکرر و گفتگوھای خود با اھورامزدا، به این یقین می زرتشت در مواجھه

ــان    ــان، ھم ــک و داور کردارھــای جھانی ــنش نی ســرآغاز و ســرانجام ھســتی، خــالق م

). این یقین، بنیان معرفتی پیامبری زرتشـت  ۲، بند ۳۱ست (اوستا، گاثاھا، یسنا اھورامزدا

  .و مبنای دعوت او به انتخاب آگاھانه راه اَشَه است

شود کـه ھـم تـن و دیـن انسـان را       ، اھورامزدا خالقی معرفی می۱۱، بند ۳۱ یسنادر 

و کارورزی را در بخشد و ھم نیروی گفتار  آفریند، ھم از منش خویش به او خرد می می

دھد. با وجود این، نکتۀ بنیادین این بند، تأکید بر آزادکـامی انسـان در    اختیارش قرار می

از ما خواسـتی کـه ھـرکس بـاور خـویش را بـه آزادکـامی        « :پذیرش باور خویش است

دھـد کـه در الھیـات گاھـانی،      این آمـوزه نشـان مـی    .)۱۱، بند ۳۱(اوستا، یسنا » بپذیرد

انجامد، بلکه برعکس، معرفت الھـی و   مزدا ھرگز به نفی اختیار انسان نمیخالقیت اھورا

یابنـد. انسـان بـا آنکـه مخلـوق اھورامزداسـت،        آزادی انسانی در کنار یکدیگر معنا مـی 

ماند و ھمین اختیار، زمینه تحقق یـا عـدم تحقـق     گر باقی می موجودی مسئول و انتخاب

  .کند نظم اَشَه را فراھم می

دربـارۀ آفریننـدۀ خورشـید و     ۱۳، بنـد  ۳۱یسـنا  نیادینی که زرتشت در ھای ب پرسش

کنـد،   دارندۀ آسمان، آفرینندۀ آب و گیاھان و گردانندۀ ابر و باد مطـرح مـی   ستارگان، نگه

شـناختی بـرای بیدارسـازی     کارکردی صرفاً کلامی یا جدلی ندارند، بلکه ابزاری معرفت

دادن انسـان بـه شـناخت     ھـا، سـوق   پرسش اند. ھدف زرتشت از طرح این آگاھی انسان

خالق و درک ھدفمندی آفرینش است؛ اینکه جھان با نظمی معنادار پدید آمـده اسـت و   

سـاز دارد. در ایـن چـارچوب، اھـورامزدا      انسان در دل این نظم، نقشی فعال و سرنوشت

و دروج و ھای پیدا و پنھان است، بلکه با نوید رھـایی از اھـریمن    تنھا آفرینندۀ نعمت نه

کنـد   وعده شھریاری مینوی در پرتو منش نیک، افق غایی حیات انسـانی را ترسـیم مـی   

  .)۱۳، بند ۳۱(اوستا، گاثاھا، یسنا 
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، گاھـان دھد که صفت خالقیت اھـورامزدا در   مجموع، تحلیل این بخش نشان می در

اختیار صرفاً گزارشی از قدرت الھی نیست، بلکه بنیانی معرفتی برای فھم ھدف خلقت، 

انسان و مسئولیت اخلاقی اوست. انسان با شناخت اھورامزدا در جایگـاه خـالقی دانـا و    

رسد که آفرینش او حامل رسالتی اخلاقـی و مینـوی اسـت و     غایتمند، به این آگاھی می

  پذیر خواھد بود. تحقق آن تنھا از طریق اندیشه نیک، گفتار نیک و کردار نیک امکان

  هورامزداهاي شناخت ا . راه3-3

ھا دربـاره اھـورامزدا    بخشی به انسان یکی از وظایف بنیادین در آیین زرتشت، آگاھی

و جایگاه او در نظام ھستی است. این وظیفه منحصر در طبقـه دینـی خاصـی ھمچـون     

ھا و ھدایت  ) و موبدان نیست؛ ھرچند آنان نقش محوری در تبیین آموزهāsrōnآسرونان (

ھا در فرایند شـناخت   بر اساس منطق الھیات گاھانی، ھمه انسان دینی بر عھده دارند، اما

اند؛ زیرا شـناخت اھـورامزدا و درک جایگـاه یگانـه او در      و شناساندن اھورامزدا مسئول

  .شود ھستی، غایت آفرینش انسان و راه بازگشت او به کمال اولیه و مینوی تلقی می

نظـری یـا آیینـی نیسـت، بلکـه       در این چارچوب، معرفت به اھورامزدا صرفاً دانشی

کند. انسـان   دھنده است که معنای حیات انسانی را روشن می ای وجودی و جھت آگاھی

با شناخت اھورامزدا در جایگاه حقیقت یگانه، خالق دانا و سرچشمه اشه، به این آگاھی 

اش در افـق مسـئولیت اخلاقـی، انتخـاب      رسد که آفرینش او ھدفمند است و زندگی می

بخشـی دربـارۀ    رو آگـاھی  ایـن  یابـد؛ از  و مشارکت در تحقق نظم کیھـانی معنـا مـی   آزاد 

اھورامزدا، در حقیقت تلاشی برای بیـدارکردن انسـان از ھویـت، رسـالت و سرنوشـت      

  .مینوی خویش است

ھای تحقق این آگاھی در آیین زرتشـت متنـوع و مکمـل یکدیگرنـد. موبـدان و       راه

ھای گاھانی، نقش واسطه معرفتی را  وستا و تفسیر آموزهآموزگاران دینی از طریق تعلیم ا

کنند؛ نماز، نیایش و ستایش، زمینه ارتباط درونی و زیسته با اھـورامزدا را فـراھم    ایفا می

آورد؛ ھمچنین دانش، بینش و خودشناسی، ابزارھای عقلانی و درونی فھـم حقیقـت    می

حاصـل پیونـد میـان آمـوزش دینـی،      آیند. بنابراین شناخت اھـورامزدا   شمار می الھی به 

  .اخلاقی است - تجربه عبادی و تأمل عقلانی

تنھـا   رسد که انسـان نـه   شناسی گاھانی، این آگاھی زمانی به کمال می از منظر معرفت

خود به شناخت اھورامزدا دست یابد، بلکه در حد توان خویش دیگران را نیز به سـوی  
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مثابۀ تنھا حقیقت ھسـتی، انسـان    ھورامزدا بهاین شناخت رھنمون شود؛ زیرا معرفت به ا

را به یاری او، پیروی آگاھانـه از مـنش نیـک و تـلاش بـرای گسـترش اشـه در جھـان         

بخشی در آیین زرتشت، پیامدی مستقیم از شناخت الھـی و   خواند. بنابراین آگاھی فرامی

  اھورامزداست.محور میان انسان و  ای زنده، مسئولانه و اخلاق ای از تحقق رابطه نشانه

  . تمییز حق و باطل3-3-1

توان بازتابی از نبرد دائمی و بنیادین میان نیکـی و بـدی    را میاوستا تمامی صفحات 

دھد، بلکـه چـارچوب    شناختی جھان را شکل می تنھا ساختار کیھان دانست؛ نبردی که نه

مثابـۀ   نظـام بـه  کند. اھـورامزدا در ایـن    معرفتی و اخلاقی زیست انسانی را نیز تعیین می

سرچشمۀ مطلق راستی، درستی و صـفات پسـندیده، انسـان را پیوسـته بـه سـوی اشـه        

ھـای گسسـت از نظـم     ھای ناپسند را نشـانه  خواند و در برابر، دروغ، کژی و منش فرامی

ترتیب اشه صرفاً یـک اصـل اخلاقـی نیسـت، بلکـه حقیقتـی        کند. بدین الھی معرفی می

شـمار   ط ورود انسان به نظـام الھـی معنـا و ارزش بـه     معرفتی است که شناخت آن، شر

آور اھورامزدا، اقدامی بنیادین برای  عنوان پیام آید. در چنین بستری، ارسال زرتشت به  می

کردن این شناخت برای انسان اسـت؛ زیـرا انسـان بـدون واسـطۀ معرفتـی، تـوان         ممکن

زرتشـت  «شـود   أکید میتشخیص کامل حق از باطل را ندارد. بر ھمین اساس است که ت

مینـو و   سابقه دو نیروی سـپنته  و او با طرح بی» برای تغییر حق و باطل ظھور کرده است

مینو، یکی را مبدأ ھدایت، آگاھی و ایمان و دیگری را مبدأ ضلالت، جھـل و کفـر    انگره

شـناختی،   ). این دوگانه در سطح معرفت۱۳۴ھـ.ش، ص ۱۳۷۹کند (عالیخانی،  معرفی می

  .پیمان با دروج است ای تمایز میان آگاھیِ ھمسو با اشه و ناآگاھیِ ھمبه معن

نقش زرتشت در مقام فرستاده اھورامزدا، تنھا ابلاغ احکام یا دعوت اخلاقی نیسـت،  

بخشی است. در الھیـات گاھـانی، شـر     بلکه تطھیر جھانِ آمیخته به شر از رھگذر آگاھی

شـته باشـد، ریشـه در ناآگـاھی، کژفھمـی و      شناختی دا پیش از آنکه ماھیتی صرفاً ھستی

گسست معرفتی انسان از اھورامزدا دارد. بنابراین رھـایی جھـان از نیروھـای اھریمنـی،     

بدون معرفی و شناخت اھـورامزدا ممکـن نیسـت. شـناخت اھـورامزدا، شـرط بنیـادین        

توانـد راسـتی را از    شناخت راه اوست و تنھا در پرتو این شناخت است کـه انسـان مـی   

ناراستی بازشناسد و کنش خود را بر اسـاس اشـه سـامان دھـد. زرتشـت در دیـدار بـا        

واسطۀ این دانش، نقش واسطه معرفتی میان  یابد تا به  اھورامزدا، به دانش الھی دست می
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خداوند و انسان را ایفا کند؛ نقشی که ھدف آن تبدیل آگاھی الھـی بـه بیـنش انسـانی و     

  .سپس به کنش اخلاقی است

صورت سـتونی عظـیم از    به  –در جایگاه یکی از امشاسپندان بزرگ  –وھومن  نزول

نور، تصویر نمادینی از فرایند انتقال معرفت الھی به زرتشت است. وھومن در ایـن معنـا   

تنھا منش نیک، بلکه عقل قدسی و نیروی ادراک حقیقـت اسـت. دانشـی کـه از ایـن       نه

یا تجربی نیست، بلکـه نـوری محـض از     شود، دانشی مادی طریق به زرتشت منتقل می

اشراق، شھود، تھذیب، راستی و نظم کیھـانی اسـت. ھنگـامی کـه زرتشـت بـه بارگـاه        

ای کـه   شـود؛ روشـنایی   پایان محدود می یابد، مشاھده او به روشنایی بی اھورامزدا راه می

ی دانشـی، کـژی، دیـوان و دیومنش ـ    خود حقیقت اھورایی است. این نور ابزار راندن بـی 

تـرین بسـتر نفـوذ نیروھـای      دھد که در منطـق گاھـانی، جھـل مھـم     شود و نشان می می

شـود، نـه آتـش مـادی،      رو آتشی که عامـل طـرد شـر معرفـی مـی      این اھریمنی است؛ از

اندیشـی (وھـومن) و نـور حضـور اھورامزداسـت (رضـی،        تجلی دانش الھی، نیک بلکه

گاه مرکـزی در نبـرد کیھـانی بـا     سان آگاھی و شناخت، جای ). بدین۳۳ھـ.ش، ص ۱۳۷۹

  .یابد دروج و اھریمن می

خواھد که نماینده او بر زمـین   در ادامه این ساختار معرفتی، اھورامزدا از زرتشت می

باشد و دین اھورایی را گسترش دھد. روایت جمشـید و نپـذیرفتن ایـن مسـئولیت، در     

ز سنگینی بار آگـاھی اسـت؛   اینجا صرفاً یک روایت تاریخی نیست، بلکه تبیینی الھیاتی ا

زیرا پذیرش دین بـه معنـای پـذیرش مسـئولیت ھـدایت دیگـران و ایسـتادن در برابـر         

نیروھای دروج است. خود زرتشت نیز به این دشواری واقف است و در گفتار خـویش  

ای مـزدا اھـوره،   «گوید:  از پیوند میان شناخت اھورامزدا و مسئولیت اجتماعی سخن می

گاه که منش نیک نزد من آمد و من نخستین بار از گفتار تو آمـوختم   ؛ آنترا پاک شناختم

و دریافتم که بردن پیام تو به میان مردمان دشوار است؛ اما من آنچه را که به مـن گفتـی   

ایـن فـراز    .)۱۱، بنـد  ۴۳(اوستا، گاثاھـا، یسـنا   » بھترین است، به سرانجام خواھم رساند

، شناخت اھورامزدا بلافاصله به تعھد عملـی منتھـی   انگاھدھد که در  روشنی نشان می به

  .گردد شود و معرفت بدون رسالت، ناقص تلقی می می

با وجود دشواری و سنگینی این مأموریت، گسترش دین اھورایی دارای منزلتـی والا و  

ارزشی مینوی است. زرتشت با پذیرش این مسئولیت، در شمار آگاھـان و مقدسـان قـرار    

تـرین و   ترین، مقـدس  ھمان آغاز زندگی، از سوی اھورامزدا در جایگاه پرارجگیرد و از  می



     

ی
رس

بر
 

وم
 د

رة
ما

 ش
ل،

او
ل 

سا
ی، 

یان
اد

ي 
ها

 

88 

جھـان انسـانی و     شود؛ زیرا او واسطه انتقال معرفت الھـی بـه   ھا خطاب می ترین انسان آگاه

  .)۱۲۰ھـ.ش، ص ۱۳۷۰عامل تحقق اشه در عرصه تاریخ است (آموزگار و تفضلی، 

بخشـی دربـاره    آن است که وظیفه آگـاھی درنھایت، پیامد منطقی این الھیات معرفتی 

محـض   ماند. معرفت الھی به  اھورامزدا به زرتشت یا طبقه خاصی از موبدان محدود نمی

کند و ھـر انسـانی کـه بـه شـناخت اھـورامزدا        تحقق، انسان را وارد شبکه مسئولیت می

شـود.   طور ضمنی در ھدایت، روشنگری و گسـترش اشـه سـھیم مـی     یابد، به  دست می

بخشی در آیین زرتشت، نه کنشی صرفاً تبلیغی، بلکه پیامد ضـروری   ترتیب، آگاھی ینبد

رابطه معرفتی انسان با اھورامزدا و نشانه مشارکت آگاھانه او در نبرد کیھانی خیر و شـر  

است؛ نبردی که سرنوشت آن در گرو پیونـد میـان شـناخت، انتخـاب و کـنش انسـانی       

  خورد. می رقم

  شت و آسرونان در شناخت اهورامزدا. جایگاه زرت3-3-2

بخشـی بـه    یکی از وظایف بنیادین زرتشت در چـارچوب الھیـات گاھـانی، آگـاھی    

ھا دربارۀ اھـورامزدا و حقیقـت آیـین اھـورایی اسـت. ایـن آگـاھی صـرفاً انتقـال           انسان

گیری رابطه معرفتـی میـان انسـان و خداونـد بـه       اطلاعات دینی نیست، بلکه بنیان شکل

توانـد اھـورامزدا    ، تنھا از رھگذر آگاھی است که انسان میگاھانآید. در منطق  شمار می 

رساندن به او گام بردارد. بر ھمـین اسـاس زرتشـت     را بشناسد و آگاھانه در مسیر یاری

بخشی را امـری   داند و آگاھی برای انجام این رسالت، خود را نیازمند یاری اھورامزدا می

کنـد، بلکـه آن را حاصـل پیونـد میـان دانـش الھـی و         نمیمستقل از ھدایت الھی تلقی 

  .بیند کوشش انسانی می

شـود؛ جـایی کـه     روشنی بیـان مـی   ، این پیوند معرفتی و الھیاتی به۳، بند ۴۶ یسنادر 

بختی و گسترش راسـتی   دم نیک ھایی بنیادین، انتظار ظھور سپیده زرتشت با طرح پرسش

ھـای   ت بشر را در گرو دانـش، خـرد و آمـوزش   کند و نجا در میان مردمان را مطرح می

مثابۀ نماد اندیشه پاک و عقـل قدسـی، جایگـاھی     داند. در این نیایش، وھومن به مؤثر می

گزینـد   محوری دارد و زرتشت آشکارا اھورامزدا را یگانه آموزگار و سرور خویش برمی

، معرفت دینی نه از ھانگادھد که در  ). این فراز نشان می۳، بند ۴۶(اوستا، گاثاھا، یسنا، 

شـود و   طریق تقلید، بلکه از مسیر آموزش، خردورزی و پیوند با منش نیک حاصـل مـی  

  .داند زرتشت خود را واسطه این جریان معرفتی می
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بر مسئولیت معرفتی پیروان دین اھورایی نیـز   گاھاندر کنار نقش محوری زرتشت، 

شناسایی اھورامزدا و آیین اھورایی اسـت،  کنند. زرتشت با اینکه آغازگر فرایند  تأکید می

ھاسـت. در آیـین زرتشـت، انسـان یکـی از برتـرین        تداوم این شناخت بر عھده انسـان 

شود که به عقل، اختیار و حـق انتخـاب مجھـز اسـت. ایـن ویژگـی        ھا معرفی می آفریده

تنھـا   دھد؛ زیرا شناخت اھورامزدا شناسی گاھانی را شکل می شناختی، بنیان معرفت انسان

یابد که انسان با اختیار خویش، راه راستی یا بدی را برگزینـد. بـر اسـاس     زمانی معنا می

این نگرش، انتظار اھورامزدا از انسـان نـه اطاعـت کورکورانـه، بلکـه شـناخت آگاھانـه        

اھورامزدا و انتخاب نیکی است؛ انتخابی که مستلزم پـذیرش فرمـانروایی اھـورامزدا بـر     

عنوان مظـاھر نظـم الھـی اسـت      و ستایش امشاسپندان و ایزدان به  جھان مادی و مینوی

  .)۴۵ھـ.ش، ص ۱۳۷۳(میرزای ناظر، 

 گاھـان پیوند میان معرفت و عمل، یکی از ارکان اساسی رابطه انسان و اھورامزدا در 

ھـای او، آثـار خـود را     تبع آن، پیروی از زرتشت و آموزه است. پیروی از اھورامزدا و به

کند. شـناخت   ویژه در حیات مینوی او آشکار می زندگی روزمره انسان، بلکه بهتنھا در  نه

واسطۀ زرتشت و سپس از طریق موبـدان بـه انسـان منتقـل      ھا ابتدا به  اھورامزدا و نیکی

کنـد.   کننده در سرنوشت انسان در رستاخیز ایفا مـی  شود و این شناخت، نقشی تعیین می

خدمت و فرمانبرداری آگاھانه از زرتشت و موبدان،  واسطه در این چارچوب، اشونان به 

کننـد. در   یابند و آن را در زنـدگی خـود محقـق مـی     آگاھی می» کرفه«و » کار«از مفھوم 

یابنـد، ھمـان    گروند و سـرانجام بـه دوزخ راه مـی    مقابل، کسانی که به یاری اھریمن می

انـد (مزداپـور،    نکـرده  انـد یـا بـه آن عمـل     اند که کرفـه و کـار نیـک را نشـناخته     کسانی

  .)۲۲۷ھـ.ش، ص ۱۳۹۰

توان گفت که آگاھی از اھورامزدا، حلقۀ  می گاھانشناختی  بنابراین در تحلیل معرفت

واسط میان ایمان، اخلاق و سرنوشت اخروی انسان است. معرفـت الھـی، انسـان را بـه     

شـود و کـنش    دھد، این انتخـاب بـه کـنش اخلاقـی تبـدیل مـی       انتخاب نیکی سوق می

آیـین  بخشـی در   نتیجه آگـاھی  کند. در اخلاقی، جایگاه انسان را در نظم مینوی تعیین می

تنھا وظیفۀ پیامبر یا موبدان، بلکه فرایندی مستمر و ھمگانی اسـت کـه در آن    زرتشت نه

مثابۀ عاملی فعال در تحقق اشه و کاھش نیروھـای اھریمنـی نقـش ایفـا      ھر انسان آگاه به

ــد تنگاتنــگ میــان شــناخت، اختیــار و مســئولیت، جــوھرۀ رابطــه    مــی کنــد. ایــن پیون

  کند. را آشکار می گاھاننسان در شناختی اھورامزدا و ا معرفت
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  . جایگاه نماز و ستایش در شناخت اهورامزدا3-3-3

ای بـرای   ھـای بنیـادین، مسـیر ویـژه     وچھارم با طرح پرسـش  زرتشت در یسنا چھل

ھـا صـرفاً جنبـه     کنـد. ایـن پرسـش    یابی به حکمت و معرفت اھورامزدا ترسیم می دست

محـور بـه دیـن ھسـتند؛      رویکـردی معرفـت   دھندۀ خطابی یا نیایشی ندارند، بلکه نشان

رویکردی که در آن شناخت الھی از رھگذر پرسشگری آگاھانـه و جسـتجوی عقلانـی    

ھـا، بـه دنبـال نتـایج معرفتـی اسـت و        شود. زرتشت از طرح این پرسـش  پذیر می امکان

کوشد با عبور از سطح ظاھری ایمان، به درکی ژرف از حقیقت اھورامزدا دست یابد.  می

عنوان یکی از ابزارھای اساسی معرفـت دینـی در گاھـان     شیوه، جایگاه پرسش را به این

توصـیف  » نـور «، وضعیت معرفتی زرتشت بـا تصـویر   ۱، بند ۴۴در یسنا  .کند تثبیت می

گیرد و شیوۀ اندیشیدن، زیسـتن و بـودن او    شود؛ نوری که سراسر وجود او را فرا می می

کند و مسـتغرق   اندیشد، با نور زندگی می به نور می وی غرقۀ نور است،«دھد:  را شکل می

ــت ــنا،   » در آن اس ــا، یس ــتا، گاثاھ ــد ۴۴(اوس ــاتی    ۱، بن ــل الھی ــور در تحلی ــن ن  - ). ای

شناختی، نماد آگاھی قدسی، معرفت اشراقی و حضور فعال اھـورامزدا در سـاحت    معرفت

ت که نتیجه پیونـد  ادراک انسانی است. نور نه امری حسی و مادی، بلکه حقیقتی مینوی اس

آیـد.   شمار مـی  میان اندیشه نیک (وھومن)، پرسشگری صادقانه و تھذیب درونی انسان به 

، امری دفعی یا تحمیلی نیسـت، بلکـه حاصـل فراینـدی     گاھانبر ھمین اساس معرفت در 

  .یابد می  بخشی به زندگی اخلاقی انسان تحقق درونی است که با پالایش نفس و نظم

خواند؛ زیـرا تنھـا    رتشت انسان را به کوشش در تھذیب نفس فرا میبر این اساس، ز

ھای اخلاقی و مادی پاک گشته باشـد،   روحی که با اعمال نیک آراسته شده و از آلودگی

قابلیت دریافت نور معرفت را دارد. زندگی پاکیزه ھم در ساحت مـادی و ھـم در بعـد    

ھـای   ھـا و نیـایش   ناجـات شـود. م  روحی، شرط اساسی تحقق شناخت الھـی تلقـی مـی   

یابد؛ نیـایش بـرای نـور خـالص و محـض کـه        زرتشت نیز در ھمین چارچوب معنا می

حاصل تفکر، اندیشه و تمرکز در حقیقت است. ایـن نـور موجـب تقویـت تـوان درک      

شـود و او را بـرای رھبـری، ھـدایت و مسـئولیت اجتمـاعی آمـاده         حقایق در انسان می

معرفت به حقایق نه با ادعا، بلکه بـا ممارسـت در تزکیـۀ     نتیجه خداشناسی و کند؛ در می

  .شود نفس و زیست اخلاقی پایدار حاصل می

طلبد تا در  صراحت از اھورامزدا یاری می به گاھانو  اوستازرتشت در مواضع متعدد 

دھـد کـه معرفـت دینـی      ھـا نشـان مـی    مسیر شناخت الھی استوار بماند. این درخواست
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رسـد. زرتشـت    ی پیوند دارد، اما بدون امداد الھـی بـه کمـال نمـی    ھرچند با تلاش انسان

(اوسـتا،  » بشود که دین مزداپرستی مرا آگـاھی و اسـتواری بخشـد   «گوید:  باره می دراین

کننـدۀ آن اسـت کـه دیـن کـارکردی معرفتـی و        ). این فـراز بیـان  ۳، بند ۳۴گاثاھا، یسنا 

  .دارد تزلزل، شک و لغزش مصون میاستوارکننده دارد و انسان را در مسیر شناخت، از 

ھا جایگاھی  یابی به معرفت، اعمالی چون نماز، نیایش و برگزاری جشن در راه دست

مثابۀ ابزاری برای پیونـد مـداوم انسـان بـا      کند. نیایش به اساسی در آیین زرتشت پیدا می

، زرتشت سنایآورد. در  یافتن منش نیک و تحقق اشه را فراھم می اھورامزدا، زمینه فعلیت

زنـد و   معرفت حقیقی را به شناخت درست خداوند و عمل به بھترین کارھا پیونـد مـی  

کیسـت  «گزینند:  دھد که آگاھانه راه نیکی را برمی وعده پاداش مینوی را برای کسانی می

آن رادی که نخستین بار مرا بیاموزد که چگونه تو سرور پاک اشون کردارھـا را بـیش از   

کـه   -چـه مـرد، چـه زن     -گویم: ھـرکس   یش بشناسم. بدرستی که میھمه شایسته ستا

ای بـورزد، در پرتـو "مـنش نیـک" از پـاداش       آنچه را تو در زندگی بھترین کار شناخته

) ۹، بنـد  ۴۶(اوسـتا، گاثاھـا، یسـنا    » "اشه" و "شھریاری مینوی" برخوردار خواھد شـد 

کنـد   را در گاھـان آشـکار مـی   بیان، پیوند ناگسستنی معرفت، عمل و فرجام اخروی  این

بخــش دارد کــه بــه کــنش  دھــد کــه شــناخت تنھــا زمــانی ارزش نجــات نشــان مــی و

  .بینجامد اخلاقی

رود، نخسـتین   شـمار مـی   که نیایش و نماز از فضایل اساسی آیین زرتشتی بـه   آنجا از

وظیفۀ انسان در زندگی، پرستش خداوند، تطھیر درونی و انجـام مناسـک دینـی معرفـی     

ای  ھا نیز گونـه  ). افزون بر این، برگزاری جشن۴۲۷ھـ.ش، ص ۱۳۷۸ود (دورانت، ش می

دسـتی بـه نیکوکـاری،     شود؛ آیینی که در آن، دینداران بـا گشـاده   نیایش جمعی تلقی می

ھا افزون بر جنبۀ آیینی، کارکردی اخلاقـی و   پردازند. جشن خیرات و یاری تھیدستان می

خوانند. در  اندیشی و آشتی با دیگران فرامی بختی، نیک کاجتماعی دارند و انسان را به نی

این روزھای مقـدس، توقـف کارھـای روزمـره و تمرکـز بـر امـور ضـروری، فرصـتی          

آورد (یارشـاطر،   بازاندیشـی اخلاقـی و تقویـت پیونـدھای اجتمـاعی فـراھم مـی        برای

  .)۲۰۵ھـ.ش، ص ۱۳۷۷

ھذیب نفس و نیایش تحقـق  ، معرفت اھورامزدا از مسیر پرسشگری، نور، تگاھاندر 

ــی،    مــی ــه کــنش اخلاق ــزوی نیســت، بلکــه ب ــردی و من ــن معرفــت، امــری ف ــد. ای یاب

سـان رابطـۀ    انجامـد. بـدین   یافتن حیـات مینـوی انسـان مـی     اجتماعی و سامان مسئولیت
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شناختی انسان و اھورامزدا، پیوندی پویا و مستمر است که در آن، اندیشـۀ نیـک،    معرفت

یـابی بـه حقیقـت و رسـتگاری نھـایی       یک، ابزارھای اصلی دسـت گفتار نیک و کردار ن

  شوند. محسوب می

  . جایگاه دانش و بینش در شناخت اهورامزدا3-3-4

گذاری بر عقل و خرد انسـانی در فراینـد    ترین تعالیم زرتشت، ارزش یکی از بنیادین

گاھانـه  شناخت دینی است. در آیین زرتشت ھیچ نشانی از تعبد کورکورانه، اطاعت غیرآ

شـود، بلکـه انسـان در جایگـاه موجـودی       وچرای باورھا دیـده نمـی   چون یا پذیرش بی

گیرد. زرتشـت از پیـروان خـود     خردمند و مختار، مخاطب مستقیم دعوت الھی قرار می

خواھد که با خرد درست و منش پاک، امور را بسـنجند و بـا آگـاھی، میـان نیکـی و       می

سان ایمـان در آیـین    رند و در عمل محقق سازند. بدینبدی یکی را برگزینند، آن را بپذی

    .زرتشت، نتیجۀ انتخاب آگاھانه است، نه محصول ترس یا تقلید

صراحت بیان شده اسـت؛ آنجـا کـه از دو گـروه      به گاھانمحور در  این رویکرد عقل

 گزیننـد و آنـان کـه بـه     آید: آنان که آگاھانه راه راستی را برمـی  انسانی سخن به میان می

از آن دو، نیک آگاھان راسـت  «نھند:  خردی، در مسیر دروج گام می سبب کژآگاھی و کم

روشـنی نشـان    ). این فـراز بـه  ۳، بند ۳۰(اوستا، گاثاھا، یسنا » را برگزیدند، نه دژ آگاھان

دھد که معیار تمایز میان پیروان اشه و ھمراھان دروج، نه جایگاه اجتماعی، نه نسـب   می

ینداری، بلکه سطح آگاھی و کیفیت انتخاب معرفتـی آنـان اسـت. در    و نه حتی ادعای د

این چارچوب، راستی نتیجۀ شناخت درست و انتخاب عقلانـی اسـت و بـدی حاصـل     

  .کارگیری خرد جھل، کژفھمی و ناتوانی در به

تنھا ابزار شناخت، بلکه راھنمـای انجـام وظـایف انسـانی و      خرد در آیین زرتشت نه

آیـد. خـرد نیرویـی     شمار می ھای وجود انسان به  مندترین خصلتدینی است و از ارزش

ھای زرتشت را بفھمـد و   سازد پیام اھورامزدا را دریابد، آموزه است که انسان را قادر می

تـرین   آنھا را در زندگی فردی و اجتماعی پیاده کند؛ به ھمین دلیل دانایی و خرد بـزرگ 

ترین خرسندی دانایی است کـه   بزرگ«ود: ش خرسندی و والاترین امید مینوی معرفی می

(اشـه و  » ترین امید مینویست، تو را گویم، به مردمان بھتـر چیـز خـرد اسـت     این بزرگ

). در این بیان، دانایی و خرد نه امـری صـرفاً دنیـوی، بلکـه     ۸۲ھـ.ش، ص ۱۳۷۹سراج، 

ت شود که سرنوشت انسان را در ھـر دو سـاح   بخش تلقی می ای مینوی و نجات سرمایه
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زند. خرد، انسان را به سوی منش نیک، گفتار نیک و کردار نیک  مادی و اخروی رقم می

  .سازد دھد و او را در مسیر اشه استوار می سوق می

خـردی   شدت نکوھش شده است؛ زیـرا کـم   خردی در متون زرتشتی به در مقابل، کم

بدی و پیروی از شود و او را مستعد انتخاب  موجب بازداشتن انسان از درک حقیقت می

تنھا گناه و تباھی اخلاقی، بلکـه سـقوط در    کند. نتیجه چنین وضعیتی، نه راه اھریمن می

شناسـد و نـه تـوان     خـرد نـه حقیقـت را مـی     سرنوشت دوزخی است؛ چراکه انسانِ بـی 

ترتیـب   ). بـدین ۸۵تا]، ص  تشخیص پیامدھای اعمال خویش را دارد (راشد محصل، [بی

بیش از آنکه مجازاتی تحمیلی باشـد، پیامـد طبیعـی ناآگـاھی و      دوزخ در آیین زرتشت،

ای میان وحی الھـی   ، عقل و خرد جایگاه واسطهگاھاندر  .انتخاب نادرست انسان است

نمایـد؛   کند، زرتشت آن را تبیین می و کنش انسانی دارند. اھورامزدا حقیقت را عرضه می

، بپذیرد یا رد کند. بر ھمـین اسـاس،   اما انسان است که با خرد خویش باید آن را بفھمد

مسئولیت اخلاقی انسان در آیین زرتشت، کاملاً بـا مسـئولیت معرفتـی او گـره خـورده      

تواند ناآگـاھی   کس نمی گوست و ھیچ است؛ ھر کسی به اندازۀ آگاھی و خرد خود پاسخ

 تـوان نتیجـه گرفـت کـه رابطـه انسـان و       درنھایـت مـی   .را بھانه انتخاب بدی قرار دھد

محور است. خـرد ابـزار اصـلی     ای عقلانی، آگاھانه و انتخاب ، رابطهگاھاناھورامزدا در 

شناخت خداوند، تشخیص اشه از دروج و پیمودن راه رستگاری اسـت. ایـن تأکیـد بـر     

ھـای دینـی باسـتان     گراتـرین نظـام   عقل و اختیـار، آیـین زرتشـت را بـه یکـی از عقـل      

معنا و دینداری بدون خـرد، مـردود    بدون آگاھی بیکند؛ نظامی که در آن، ایمان  می بدل

  شود. تلقی می

  . شناخت اهورامزدا به وسیله خرد3-3-5

جایگاھی محوری و بنیادین در نظام معرفتـی   (xratū / xratu) در اندیشۀ زرتشتی، خرد

تنھا ابزار شناخت جھان و تمییز نیکی از بدی است، بلکه نیرویـی   و الھیاتی دارد. خرد نه

آیـد. بـر ھمـین اسـاس، آیـین       شمار می خاست و پیونددھندۀ انسان با اھورامزدا به  یالھ

ھــای دینــی باســتانی اســت کــه در آن ھــیچ نشــانی از تعبــد  زرتشــت از معــدود نظــام

شود. زرتشت انسان را موجودی  ھا دیده نمی بسته و پذیرش ناآگاھانۀ آموزه گوش و چشم

ظف است بـا ارزیـابی عقلانـی و مـنش پـاک و      داند که مو خردمند، مختار و مسئول می

روشن، راه خویش را از میان نیکی و بدی برگزیند، آن را بپـذیرد و در زنـدگی محقـق    
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بازتـاب یافتـه اسـت؛ آنجـا کـه انتخـاب راه       گاھـان  روشنی در  این اصل بنیادین به .کند

گاثاھا، یسـنا   شود، نه تقلید یا اجبار (اوستا، راستی، نتیجۀ آگاھی و خردمندی معرفی می

). در این بیان تمایز میان پیـروان اشـه و پیـروان دروج، بـر محـور آگـاھی و       ۳، بند ۳۰

گیری از خرد، تـوان   آگاھان کسانی ھستند که با بھره گیرد. نیک کیفیت شناخت شکل می

کـه دژآگاھـان    حالی گزینند؛ در یابند و آگاھانه راه راستی را برمی تشخیص حقیقت را می

نھنـد؛ بنـابراین انتخـاب     خردی و کژفھمی، در مسیر بدی و اھریمنی گام می مبه سبب ک

  .، مستقیم بر بنیان معرفت استوار استگاھاناخلاقی در 

ھای انسانی و راھنمـای اصـلی    خرد در متون زرتشتی یکی از ارزشمندترین خصلت

ی و آیـد. خـرد سرچشـمۀ دانـای     شـمار مـی   انسان در انجام وظایف دینی و اخلاقـی بـه   

ھـای مـادی دارد.    شود و جایگاھی فراتر از لذت ترین خرسندی مینوی معرفی می بزرگ

بخش است و نقـش   ای اخروی و نجات دھد که دانایی و خرد، سرمایه این نگاه نشان می

شـدت   خـردی بـه   کنـد. در مقابـل، کـم    ای در سرنوشت مینوی انسان ایفا می کننده تعیین

ساز گناه، انتخاب بدی و پیروی از راه اھـریمن   زمینهخردی  نکوھش شده است؛ زیرا کم

). در ایـن  ۸۵تـا]، ص   کشاند (راشد محصل، [بـی  است و سرانجام انسان را به دوزخ می

چارچوب، دوزخ نه کیفر تحمیلی، بلکه پیامد طبیعی جھـل و انتخـاب نادرسـت انسـان     

ا درمجمـوع نیرویـی   ای دارد؛ ام ـ معانی گوناگون و گستردهاوستا خرد در  .شود تلقی می

دھد. خرد آدمی را  است که آگاھی و بینش انسان را از جھان بیرون و درون گسترش می

کند؛ چراکه اھـورامزدا خـود برخـوردار از خـرد      به اھورامزدا نزدیک و با او ھمسان می

). ۶۱تـا]، ص   بھره است (راشد محصل، [بـی  آگاه است و اھریمن از این موھبت بی ھمه

این نگرش، صفت ممیز جبھـه الھـی از جبھـه اھریمنـی اسـت و ھرچـه        خرد بر اساس

  .گردد تر می انسان خردمندتر شود، به قلمرو اشه نزدیک

آموزد چگونه درسـت و پـاک بیندیشـد و بـه مقـام اشـویی        انسان به واسطۀ خرد می

تـا   انگیزد بخشد و او را برمی دست یابد. خرد اشویی، توان فھم اھورامزدا را به انسان می

ھــ.ش، ص  ۱۳۸۸در حفظ نظم و سامان جھان با اھـورامزدا ھمکـاری کنـد (دھباشـی،     

ای برای کنش فعال انسـان   ). در اینجا معرفت الھی نه امری صرفاً نظری، بلکه مقدمه۳۲۲

 .در کیھان است؛ کنشی که در خدمت تثبیت اشه و مقابله با آشـوب اھریمنـی قـرار دارد   

آگاه دانسـته شـده اسـت. اگـر انسـان خـرد        رامزدای ھمهخرد انسان، پرتوی از خرد اھو

اندیشـی را بیـاموزد،    خویش را در پرتو تعالیم زرتشت تربیت و پرورش دھد و درسـت 
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شود. از دل اندیشۀ نیک، گفتار نیـک و   زیربنای نیکی یعنی اندیشه نیک در او استوار می

پیماید. خرد انـوار   ا میآید و انسان راه سعادت، شناخت و معرفت ر کردار نیک پدید می

تابانـد و او را بـا راھنمـایی     حقیقت و پرتو محبت، صلح و سلامت را در دل انسان مـی 

    .)۱۸ھـ.ش، ص ۱۳۶۱کند (ایرانی،  حکمت و دانش به سرمنزل سعادت ابدی ھدایت می

فھمـد و   کند، معنـای آن را مـی   از رھگذر خرد است که انسان نور ایزدی را درک می

شناسـد و بـا او    یابد. انسانی که با یاری خرد، اھورامزدا را مـی  ھی دست میبه معرفت ال

توانـد از   کند، در برابر اھریمن ایستادگی بیشتری دارد و توانمنـدتر مـی   ارتباط برقرار می

ھای اھورامزدا پاسداری کند. چنین انسانی بر پایـۀ اندیشـه نیـک، گفتـار نیـک و       آفریده

تراند و فعالانه در تحقق نظـم مینـوی و مـادی مشـارکت     گس کردار نیک را در جھان می

خرد در آیین زرتشت، ستون فقـرات معرفـت دینـی و اخلاقـی اسـت. خـرد        .جوید می

شـمار   واسطۀ میان وحی الھی و کنش انسانی و معیار اصلی مسئولیت اخلاقی انسان بـه  

محـور   نـه و انتخـاب  ای عقلانـی، آگاھا  ، رابطهگاھانآید. رابطۀ انسان و اھورامزدا در  می

اعتبـار و دینـداری بـدون آگـاھی، مـردود       ای که در آن ایمان بدون خرد بی است؛ رابطه

  شود. می  تلقی

  . خودشناسی و شناخت اهورامزدا3-3-6

اش اعـم از مـادی و معنـوی، نیـز پرتـوی از وجـود        انسان بـا ھمـۀ ابعـاد وجـودی    

اری، عشق و فروتنی، کمـال و  اھورامزداست. اھورامزدا جامع صفات خرد، راستی، شھری

تک این صفات نیز در انسان به ودیعه نھاده شـده اسـت. از نگـاه     جاودانگی است و تک

شود و شناخت ایـن   زرتشت این صفات سبب رابطۀ تنگاتنگ میان انسان و اھورامزدا می

گـاه   کند تـا ابتـدا ھویـت وجـودی خـویش و آن      صفات از سوی انسان، به او کمک می

  را بشناسد.اھورامزدا 

گاه که در سرآغاز آفـرینش زنـدگی دیـدمت و     ای اھورامزدا، تو را پاک شناختم. آن«

دریافتم که چگونه تا پایان گردش آفرینش، کردارھا و گفتارھا را با ھنر خویش، مزد بـر  

  ).٤بند  ٤٣(اوستا، گاثاھا، یسنا » ای، پاداش نیک برای نیکان و سزای بد برای بدان نھاده

ی با خرد و خردمندی مأنوس است. تنھا شـخص خردمنـد اسـت کـه بـه      خودشناس

بیند. با دریافت  کند و علت وجود و موجودیت را در درون خود می علت وجود فکر می

ھـای خـود را بشناسـد.     نگـرد تـا توانـایی    و فھم علت وجود به درون خـویش نیـز مـی   
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ایش سودرسـان اھـورامزدا و   ھ ـ کند و با کاربرد درسـت توانـایی   ھا را ارزیابی می توانایی

). خودشناسی به فھم اھورامزدا توسط ۸۱ھـ.ش، ص ۱۳۷۳شود (پرتو،  ھای او می آفریده

کند. فردی که اھورامزدا را درک کند و او را بشناسد، بـا تمـام تـوان در     انسان کمک می

ی، کند. با برقراری نظام اشه و پیـروی از نیک ـ  مقابل اھریمن و نیروھای شر ایستادگی می

کند و اھورامزدا را در راه رسـیدن بـه ھـدف نھـایی      آیین اھورایی را در زمین جاری می

  نماید. یاری می

  . آثار شناخت اهورامزدا3-4

شناخت اھورامزدا به عنوان خدای یگانه و خالق و به تبع آن پیروی از اھورامزدا بـر  

ھای  بیند که به اصول و پایه میگذارد. فرد خود را ملزم  تفکر و عمل فرد زرتشتی اثر می

دین زرتشتی عمل نماید. عمل طبق اندیشه، گفتـار و کـردار نیـک و دینـداری نیـک و      

درست حاصل شـناخت اھورامزداسـت. فـرد زرتشـتی بـر اثـر شـناخت اھـورامزدا، از         

داند به وسیله ھمنشـینی بـا    کند؛ زیرا می کند و با اشونان ھمنشینی می دروندان دوری می

کنـد و   ، ضمن تقویت نیروھای اھورایی، به وظیفه خود در جھان ھستی عمل میاشونان

شـود و بـا اھـورامزدا     در نھایت نیز به دلیل رضایتمندی اھـورامزدا بـا او ھمنشـین مـی    

  کند. مصاحبت می

  . دینداري3-4-1

انسان موظف است بر اساس قانون اشه و نیز طبـق نظـام اندیشـه و گفتـار و کـردار      

. انسان در دنیای مادی و در قبال آفرینش مـادی وظـایفی دارد؛ از جملـه    نیک عمل کند

کردن، استواربودن بر دین، خویدوده، آتـش   نگسستن، پشت گرفتن، پیوند گفتن، زن راست

کـردن، بخشـش و صـدقه دادن.     کردن، ویران را آبادکردن، نیکـی  بھرام نشاندن و گاھنبار

بـه راسـتی و درسـتی و بـا آگـاھی از دیـن        موبدانی که کلام و گفتار دینی زرتشـت را 

اورمزدی نزد ھمۀ مردم اعلام کنند، اگر مردم با یقین و با انجام کرفه آن را بپذیرند و بـه  

آن عمل کنند، بھترین دینداران ھستند و دینداری آنان برترین دینداری عنوان شده است 

 ــ۴۳۲ھـــ.ش، ص ۱۳۹۰(مزداپــور،  ــداری، وظیف ــر اســاس تعــاریف دین ۀ انســان در ). ب

چنینـی گـام اول در    شود. دینداری این ترین سطح، اثر شناخت اھورامزدا تبیین می ابتدایی

  تر از اصول آیین زرتشت است. آوردن فھم عمیق دست به
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  . دوستی با اشونان و دشمنی با دروندان3-4-2

 از آثار بسیار ارزشمند شناخت اھورامزدا، آموختن اندیشیدن اسـت و نتیجـۀ اندیشـه   

). اھـورامزدا بـه   ۱۳، بند ۴۳نکردن با دروندان است (اوستا، گاثاھا، یسنا  درست، دوستی

کند که انتخاب خوبی و بـدی دارای مـزد و پـادافراه اسـت. زرتشـت       زرتشت تأکید می

گونه که آغاز آفرینش با اھورامزداست، گردش و پویایی آفـرینش ھـم از    یابد ھمان درمی

ا پایان گردش آفـرینش اندیشـه و گفتـار و کـردار انسـان را      اھورامزداست و اھورامزدا ت

پاداش نیک برای نیکان و سزای بد «کند و برای آن پادافراه و مزد قائل است.  حساب می

گیـرد کـه بایـد ھمـواره      ) و زرتشت نتیجه می۴، بند ۴۳(اوستا، گاثاھا، یسنا » برای بدان

بر مزد و پادافره درجھـان مینـوی،   دشمن دروندان و دوست اشونان باشد؛ چراکه افزون 

تواند به این وسیله از نیکان باشد و بر طبق اشه عمل نماید و درنھایت بـه ھمنشـینی    می

منم زرتشـت کـه بـا ھمـه تـوش و تـوان خـویش، دشـمن         «یابد.  با اھورامزدا دست می

سرسخت دروندان و پنـاه نیرومنـد اشـونانم. ای مـزدا، خواسـتارم تـا بـدان ھنگـام کـه          

» کـران تـو برخـوردار باشـم     یشگر و سرودخوان توام، ھمواره از شھریاری مینوی بیستا

  ).۸، بند ۴۳(اوستا، گاثاھا، یسنا 

  . جاودانگی و مصاحبت با اهورامزدا3-4-3

ھا و پادافره در آیین زرتشـت، مصـاحبت بـا اھـورامزدا و      ترین پاداش یکی از بزرگ

شـوند؛   است. اعمالی سبب این پاداش میجاودانگی انسان در شھریاری مینوی اھورامزد

شـود؛ چراکـه    از جمله آموزش زند و اوستا که سبب دیدن و مصـاحبت اھـورامزدا مـی   

آموزش زند و اوستا سبب گسترش دین اھورایی و یاری اھورامزدا و تقویـت نیروھـای   

نـد  بین مردمان آنچه که از اوستا زند آشکار است و آنچه را که به چشم می«شود.  خیر می

شنوند، پس باید بیاموزند و بشنوند؛ چه ایشان را از آموزش، دانـایی و از   و به گوش می

شنیدن، ملایمت و کامیابی باشد و از دانایی و کامیابی، رسیدن به بھشـت و گرودمـان و   

ــود   ــی ش ــپندان ارزان ــزد و امشاس ــدن اورم ــی، » دی ـــ.ش، ص ۱۳۸۶(میرفخرای ). ۲۹۳ھ

شـود؛   رتشـت، سـبب تابیـدن نـور ایـزدی در قلـب مـی       آوردن به اشه در اندیشۀ ز روی

شود؛ در نتیجـۀ انتخـاب    اندیشیدن و انتخاب نیک می درحقیقت نور ایزدی سبب درست

یابـد و در شـھریاری اھـورامزدا بـه دیـدار و       نیکی است که انسان زندگی جاودانـه مـی  

جـز تـو    کـس  مرا زندگانی دیرپای ارزانـی دار کـه ھـیچ   «شود.  مصاحبت با او مفتخر می
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» نتواند بخشید؛ آن زندگانی آرمانی که در شھریاری مینوی تو، نوید آن داده شـده اسـت  

 ).۱۹، بند ۴۶(اوستا، گاثاھا، یسنا 

نھـادن بـه دسـتورات     شود، شـنیدن و ارج  از کارھایی که سبب جاودانگی و کمال می

و مصـاحبت   اھورامزدا و پیروی از آنھاست. کمال و جاودانگی که انسان در پی آن است

و دیدار اھورامزدا که پاداشی بس بزرگ و والاست، تنھا در سایه عمل بـه نظـام اشـه و    

). عمل بر طبق اشـه و  ۷، بند ۴۵آید (اوستا، گاثاھا، یسنا  پیروی از اھورامزدا به دست می

تواند قـوای اھـریمن را کـاھش     سعی در برقراری و حفظ نظم و سامان جھان ھستی می

شکست کامل اھریمن را ایجاد کند. انسان در سایۀ پیروزی اھورامزدا به دھد و سرانجام 

شود. بـر فـرد دانـا و     یابد و در شھریاری مینوی اھورامزدا ساکن می جاودانگی دست می

  یابی به چنین پاداشی نیکی را انتخاب کند و پیرو آن باشد. خردمند است که برای دست

  نتیجه

، رابطۀ انسان و اھورامزدا بر بنیـانی  گاھاند که در دھ ھای این پژوھش نشان می یافته

مـدار اسـتوار اسـت. زرتشـت، انسـان را       محـور و انتخـاب   شناختی، عقـل  عمیقاً معرفت

کند که دعوت الھی را نه از رھگذر تعبـد کورکورانـه،    موجودی مختار و آگاه معرفی می

سـاس، شـناخت   پـذیرد. بـر ایـن ا    بلکه از مسیر خرد، پرسشـگری و درک آگاھانـه مـی   

یابد کـه   شود و ایمان زمانی معنا می شرط ھرگونه دینداری معتبر تلقی می اھورامزدا پیش

  .مبتنی بر فھم، تشخیص و انتخاب آزادانه باشد

تحلیل متون گاھانی نشان داد که خـرد جایگـاھی محـوری در نظـام معرفتـی آیـین       

گـاه اھورامزداسـت کـه    آ خاست و پرتوی از خـرد ھمـه   زرتشت دارد. خرد نیرویی الھی

سازد حقیقت را دریابد، میان اشه و دروج تمایز نھـد و مسـیر زنـدگی     انسان را قادر می

تنھا ابزار شناخت، بلکـه معیـار    خویش را آگاھانه انتخاب کند. خرد در این چارچوب نه

اندیشی و بدی  ای که نیکی نتیجۀ آگاھی و درست گونه مسئولیت اخلاقی انسان است؛ به 

شود. بنابراین دوزخ و رستگاری بیش از آنکه کیفـر یـا    خردی تلقی می مد جھل و کمپیا

  .اند ھای معرفتی و اخلاقی انسان پاداشی تحمیلی باشند، برایند طبیعی انتخاب

، فرایندی پویا و گاھانپژوھش حاضر ھمچنین نشان داد که معرفت به اھورامزدا در 

ھایی چون پرسشگری عقلانی، تھذیب نفس، نیایش، منش نیـک   چندلایه است که از راه

یابد. نور در این متون، نماد آگاھی قدسی و بینش مینوی  و دریافت نور ایزدی تحقق می
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گیرد. بنـابراین   است که در پرتو پالایش درونی و زیست اخلاقی در دل انسان تابیدن می

ھی امری صرفاً نظـری یـا ذھنـی نیسـت، بلکـه مسـتقیماً بـه کـنش اخلاقـی،          شناخت ال

  .انجامد یافتن حیات فردی و جمعی انسان می مسئولیت اجتماعی و سامان

از منظر الھیاتی، معرفت اھورامزدا انسان را به ھمکاری فعال با خداوند در حفظ نظم 

با گسترش اندیشۀ نیـک، گفتـار    خواند. انسانِ خردمند و آگاه، کیھانی و تحقق اشه فرامی

جویـد و در برابـر اھـریمن     نیک و کردار نیک، در نبرد کیھانی خیر و شر مشـارکت مـی  

ای خاص  کند. این مشارکت، مسئولیتی ھمگانی است و به زرتشت یا طبقه ایستادگی می

  .اند ھایی است که به نور معرفت دست یافته شود، بلکه بر عھده ھمه انسان محدود نمی

دھد کـه در پرتـو    تصویری منسجم از انسانی ارائه می گاھانتوان گفت  نھایت می رد

شود. در این نظام فکری،  عقل، اختیار و معرفت، به فاعلی مسئول در نظام ھستی بدل می

انـد و   طور ناگسستنی به یکـدیگر پیونـد خـورده    شناسی به  خداشناسی، اخلاق و فرجام

سـان   قیم شیوۀ شناخت، انتخاب و عمل اوست. بدینسرنوشت مینوی انسان، نتیجه مست

ھـای دینـی    محـورترین سـنت   گراترین و آگـاھی  توان دیانت زرتشت را یکی از عقل می

بنای رابطـه انسـان و خـدا و محـور      باستان دانست که در آن، معرفت به اھورامزدا سنگ

  شود. رستگاری نھایی انسان تلقی می
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This study examines the doctrine of Walāyah (spiritual authority/guardianship) 
in Sufism, particularly within the Qadiriyya Kasnazaniyya order; a doctrine that 
is aligned with concepts such as Sheikh, Qutb, and Bay’ah (allegiance), 
grounded in spiritual proximity, election, and closely tied to the transition from 
the ‘Sheikh of instruction’ (shaykh al-ta’līm) to the ‘Sheikh of spiritual 
upbringing’ (shaykh al-tarbiyah) and the spiritual control of the guide over the 
disciple (murīd). In this order, Walāyah is regarded as divinely bestowed (non-
acquired), total, encompassing all dimensions of the disciple’s life, and 
demanding absolute obedience. Accordingly, this research employs a 
descriptive-analytical method to address the fundamental question: How is the 
doctrine of Walāyah formulated in the Qadiriyya Kasnazaniyya order, and in 
what manner does it provide ground for convergence with the beliefs of 
Twelver Shia Islam? The findings indicate that the doctrine of Walāyah in the 
Kasnazaniyya owing to the belief in bestowed Walāyah and its connection to 
devotion and love for the Ahl al-Bayt (PBUH) presents a clear capacity and 
possibility for rapprochement with Twelver Shia beliefs. Furthermore, the 
findings emphasize that this belief system should not be reduced to folk 
religion or the lower strata of Kurdish society; rather, its historical and 
analytical reappraisal delineates the horizons of proximity (taqrīb) between this 
Sufi order and Shi’ism. 
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  ]٤/١/١٤٤٧؛ �ريخ القبول: ٢١/١١/١٤٤٦[�ريخ الاستلام: 

  

في التّصــوف، ولا ســيّما في الطريقــة القادريــة الكســنزانية؛ وهــي » الولايــة«تبحــث هــذه الدّراســة في عقيــدة 

عقيـــدةٌ تـــترادف مـــع مفـــاهيم مثـــل الشـــيخ، والقطـــب، والبيعـــة، وتقـــوم علـــى القـــرب المعنـــوي، والاصـــطفاء، 

وتصــرّف المرشــد في المريــد. فالولايــة في هــذه » شــيخ الترّبيــة«إلى » التّعلــيمشــيخ «والارتبــاط الوثيــق بتحــوّل 

الطريقة أمرٌ موهوب (غير اكتسابي)، و�مٌّ، وشاملٌ لكافّة أبعاد حياة المريد، ويستلزم الطاعـة المطلقـة. بنـاءً 

ساسـي: مـا التحليلـيّ إلى الإجابـة عـن هـذا السـؤال الأ -على ذلك، يسعى هـذا البحـث �لمـنهج الوصـفيّ 

هي كيفية صياغة عقيدة الولاية في الطريقة القادرية الكسنزانية، وكيـف تمهّـد الأرضـية للتقـارب والهمگرائيـة 

مـــع عقائـــد الشـــيعة الإثـــني عشـــرية؟ تُظهـــر نتـــائج البحـــث أنّ عقيـــدة الولايـــة في الكســـنزانية، نظـــراً للإيمـــان 

الســـلام) ومـــوالا�م، تـــوفرّ إمكانيـــةً وقـــدرةً واضـــحةً �لولايـــة الموهوبـــة وارتباطهـــا بمحبّـــة أهـــل البيـــت (علـــيهم 

للتقــارب مـــع معتقــدات الشـــيعة الإثـــني عشــرية. كمـــا تؤكّــد نتـــائج الدراســـة علــى ضـــرورة عــدم اختـــزال هـــذا 

النظـــام العقـــدي في الـــدّين الشـــعبي أو الطبقـــات الـــدّنيا مـــن ا�تمـــع الكـــردي، بـــل إنّ إعـــادة قراءتـــه �ريخي�ـــا 

 .تقريب بين هذه الطريقة والتشيّعق الوتحليلي�ا تبينّ آفا
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  ]۰۹/۰۴/۱۴۰۴؛ تاریخ پذیرش: ۲۹/۰۲/۱۴۰۴[تاریخ دریافت: 

  چکیده

 هیکسـنزان هیقادر قتیطر ژهیو در تصوف و به »تیولا«آموزه  یپژوھش حاضر به بررس

قُـرب  هیـبـر پا عـت،یقطب و ب خ،یچون ش یمیبا مفاھ فیرد که ھم یا آموزه پردازد؛ یم

و تصرف مرشـد در  تیترب خِ یبه ش میتعل خِ یبا تحول ش قیوث وندیو پ یدگیبرگز ،یمعنو

تام و گسـترده بـه تمـام  ،ییاعطا یامر تیولا قت،یطر نیگرفته است. در ا لشک دیمر

بدین جھت پـژوھش حاضـر بـا  و مستلزم اطاعت مطلق است. دیمر یزندگ یھا ساحت

 تیآموزه ولاروش توصیفی تحلیلی درصدد آن است به این سوال اساسی پاسخ دھد که 

 ییشده و چگونه بسترساز ھمگرا یبند صورت یتیفیبا چه ک هیکسنزان هیقادر قتیدر طر

در  تیآموزه ولا دھد ینشان م قیتحق یھا افتهی گردد؟ یم یعشر یاثن عهیبا اعتقادات ش

(ع)،  تیـب آن با محبت و ارادت به اھل وندیو پ ییاعطا تیسبب باور به ولا به ه،یکسنزان

. سـازد یفـراھم مـ هیعشر یاثن عهیش یبا باورھا ییھمگرا یبرا یو امکان روشن تیظرف

 ایـ انـهیعام نیرا به د ینظام اعتقاد نید ایکه نبا کند یم دیپژوھش تأک جهینت نیھمچن

 یھـا آن، افق یلـیو تحل یخیتار یداد، بلکه بازشناس لیه کرد تقلطبقات فرودست جامع

  .دینما یم نییرا تب عیو تش قتیطر نیا انیم بیتقر

  

  پرستی، ولایت اعطایی عشری، ولی ولایت، قادریه کسنزانیه، شیعه اثنی ها: کلیدواژه
                                                                  

، دانشگاه ادیان و مـذاھب، قـم، ایـران    و عرفان دانشجوی دکتری رشته تصوف و عرفان اسلامی، دانشکده ادیان *
 ehsan.jandaghy@gmail.comمسئول)  ۀ(نویسند

 ـادعلمـی  انجمن  وستهیعضو پ، دانشگاه ادیان و مذاھب، و عرفان دانشکده ادیانستادیار گروه عرفان اسلامی، ا ** و  انی
 e.jandaghi@urd.ac.irقم، ایران  حوزه، مذاھب

علمـی  انجمـن   وسـته یعضو پو مذاھب،  انیدانشگاه اد ؛یدانشکده مطالعات اسلام ع،یگروه فرق تش اریاستاد ***
 j.lotfi@urd.ac.ir رانیقم، ا حوزه، و مذاھب انیاد
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  مقدمه

و برگزیدگان خداوند در زمین از محورھایی است که تصوف و تشیع بـر   اولیاءمقام 

ق) بـا دعـوی    ۲۸۳سـھل بـن عبـداالله تسـتری (م      ١انـد.  سر آن در نقار و رقابـت بـوده  

أنا حُجة «گفت  بودن با شیعیان دوران خود در نزاع بود. او می االله (برھان خداوند)  حجت

؛ ر.ک. تسـتری،  ۶۷، ۱: ۱۳۱۵(شـعرانی،  » مـانی االله علی الخَلق وأنا حُجـة علـی أوُلیـاء زَ   

دارانۀ تستری در مسائل مربوط به وَجـد، مـا را بـه     ). ھرچند نگرش خویشتن۷۷: ۱۴۲۳

ھرگونه حـال  «گوید:  دارد؛ زیرا او خود می زده از سخنانش وامی پرھیز از برداشتی شتاب

ونصـر سـراج،   (اب» وَجد که شاھدی از کتاب و سنت آن را ھمراھی نکنـد، باطـل اسـت   

). میان اندیشه و عمل تسـتری و صـوفیان مکتـب    ۷۷: ۱۴۲۳؛ ر.ک. تستری، ۲۶۴: ۱۴۲۱

ھای صوفیانۀ پس از آن، از جمله قادری  بغداد که ما ماندگاری اندیشۀ آنھا را در طریقت

پوشانی چشمگیری در کار بود؛ بـه ویـژه در ایمـان بـه      روشنی ھم به ٢یابیم، کسنزانی می

: ۱۳۹۵اصطکاک با دیگر نخبگـان عقلـی یـا شـیعی (ر.ک. کارامصـطفی،       و اولیاءوجود  

ھرحال در ھمان روزگار تکوین تصوف، در چرخشی چشمگیری، تلاش بـرای   ). به۱۱۲

رفته با شکل خاصی از نظریۀ انتخاب و برگزیدگی درآمیخـت.   کسب معرفت باطنی رفته

االله و اُسـوۀ نبـوی (قـرآن،     ماز طریق این نظریه، معرفت نفس و نیز فھم معانی باطنی کلا

حدیث و سنت)، خلافِ آنکه ثمرۀ مجاھده درونی شناخته شوند، موھبتی الھی انگاشـته  

شدند. بر اساس این نظریه، فقط برگزیدگان خداوند که به طور خاص دوستان خداونـد  

توانند به خودشناسی غایی دست یابند. بـدین ترتیـب    شوند، می (ولی/ اولیاء) خوانده می

ھایی از معرفت ربوبی دسترسی داشته باشـند. ایـن تصـور از انتخـاب      توانند به جنبه می

الھی در دورانِ پس از پیامبر (ص) کـه بعـدھا معمـولاً بـا تعبیـر وَلایـت/ وِلایـت بیـان         

سـنت ھـم بـا     تر بود؛ اما در تصوف اھل تر از این نیز برجسته شود، میان شیعیان پیش می

: ۱۴۰۹ر معنای حقیقـی کلمـه بـه معنـای جانشـینان (فراھیـدی،       تعبیرھایی نظیر ابدال د

شـد.   ) و صدّیقون و بعدھا شیخ/ مشایخ نیز شـناخته مـی  ۸۳، ۳: ۱۴۲۶؛ کسنزانی، ۴۵ ،۸

دیـد کـه از    ھرروی تصوف اسلامی آرمـان خـود را در وجـود مُـراد یـا اسـتادی مـی        به

طی بـین الوھیـت و   برگزیدگی، تصفیه باطن، توجه و تمرکز قلبی بـه خـدا، واس ـ   طریق

  بشریت باشد.

پرستی شیعیان یا جایگاه  نخبگان غیرصوفی، گاھی به امامتوسط پرستیِ  این نوع شیخ

تـر و   شود و در ھر دو جریان، ذیـل مسـئلۀ بـزرگ    امام در اندیشه شیعی ارتباط داده می
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ست کـه  شود. در این نوع نگاه، فرض بنیادی این ا گنجانده می» دین عامیانه«ظاھراً ثابت 

کیشـانه، اھـل جماعـت و سـنت)، ھنجـارین و       در تاریخ اسلام، بین دین رسمی (راست

سو و دین عامیانـه، غیرعقلانـی، انحرافـی و     فرھنگی از یک -سطح بالای نخبگان دینی 

ای جدایی قطعی وجود دارد.  سواد یا عامی از سوی دیگر، گونه ھای بی سطح پایین توده

شـود.   ھای قلمرو دین عامیانه درنظر گرفتـه مـی   ی از مؤلفهپرستی یک این نوع ولی/ شیخ

اند، با سرسـختی بـه رفتـار آیینـی و      ھایی که به طور ناقص اسلامی شده مردم در محیط

انـد و در برابـر    عقاید دینی کھـن پیشااسـلامی/ غیراسـلامی و انحرافـی خـود چسـبیده      

کننـد. تصـور ایـن     ت مـی کیشانۀ دین نخبگان سطح بالای جامعه، مقاوم اعتقادات راست

پرستی) به طور کلی بـه طبقـات فرودسـت یـا منحـرف       است که این تفکر (شیخ یا ولی

جامعه تعلق دارد. در جایگاه یک اصل کلی اعتقاداتی که فقط به فھم افرادی بـا ظرفیـت   

آید، ھمـواره بـین عـوام و صـاحبان      فرھنگی بالا و حساس به عقاید دینی درمی -دینی 

شود. این مسـئله در اسـلام یـا حـداقل عرفـان       ه چنین نتایجی منجر میعقول ضعیف، ب

داری و سـلوک اخلاقـی و تعـالی و     ای برای خویشـتن  جای آنکه شیوه اسلامی اصیل به 

ھـای   نمـا  واسطه تغافل و اسلام نـاقص گروھـی از صـوفی    اشراق ناب روحانی باشد، به 

پرسـتی   و استحاله شده است. ولـی  عیاری تبدیل ظاھر مسلمان، به تردستی روحی تمام به

شـود، راه را بـرای    فریبی روحانی برخی از مشایخ صوفی ھمـراه مـی   ھنگامی که با عوام

شود کـه روح و   گونه اسلام اسیر دست نابکارانی می کند و این ھمه انواع ناھنجاری باز می

امیانـه از مسـئلۀ   کیشـانه و ع  اند. برداشت انحرافی و غیرراسـت  بازی گرفته روان مردم را به 

پرستی، به ھیچ عنوان محصول دوران جدید نیست و ریشه در تاریخ اندیشـه اسـلامی    ولی

  ٣دارد. البته در دوران جدید نیز در نگاه بسیاری از اندیشمندان دینی رواج یافته است.

نگـارش    دربارۀ جایگاه ولایت/ ولی در تصـوف اسـلامی پـیش از ایـن مقـالاتی بـه      

الـدینی،   ش) نوشتۀ فاطمه معین ۱۳۸۵» (ولی و ولایت در عرفان«جمله  درآمده است؛ از

ش)  ۱۳۸۸اثـر ( » سیر اندیشه ولایت در تصوف اسلامی برپایه امھات کُتب نثر صـوفیه «

نگرشـی تحلیلـی بـر مفھـوم ولایـت در      «ش)،  ۱۳۹۳حمیرا زمردی و زھـرا نظـری و (  

 بـداللھی و حامـد نـاجی؛   ش) نگاشتۀ محمداسماعیل ع ۱۳۹۳» (تصوف و عرفان اسلامی

رو بـا   ولی در زمینه کسنزانیه مقاله مستقلی چاپ نشـده اسـت. بنـابراین پـژوھش پـیش     

ای بـه مطالعـه دربـارۀ ایـن      تحلیلی و پدیدارشناسانه با ابـزار کتابخانـه   -روش توصیفی 

  موضوع پرداخته است.
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اسـت.  ھـای طریقـت قادریـه     کسنزانیه (طریقـت علیـه قادریـه کسـنزانیه) از شـاخه     

اصطلاحی کُردی و از دو واژه کَس و نزَان (نـدان) اسـت و بـه معنـای کسـی      » کسنزان«

ق)  ۱۳۱۷کسـنزان (م   داند (ناشناخته) است. این طریقت منتسب به عبـدالکریم شـاه   نمی

، از سادات برزنجی کردستان عراق و از نوادگان اسماعیل ولیانی »سلطان غیب«ملقب به 

داغ در استان سلیمانیه عـراق بـه دنیـا آمـد. وی      ابع ناحیه قرهاست که در روستایی از تو

قایه دریافت کرد. بعد از عبدالکریم، قطبیت در  خرقه از دایی خویش سیدعبدالقادر قازان

میان فرزندان ذکور او به ترتیب عبدالقادر، حسین کسنزان، عبدالکریم کسـنزان و محمـد   

آنھا شیخ نھرو کسنزان است. مریـدان ایـن    المحمد کسنزان ادامه یافت؛ امروزه نیز قطب

طریقت غالباً از میان مردمان کُرد عراق، ایران و سوریه ھسـتند (بـرای اطلاعـات بیشـتر     

  ، مقدمه ناشر).۱: ۱۴۲۶دربارۀ کسنزان و طریقت او، ر.ک. کسنزانی، 

  . معناي لغوي و اصطلاحی1

الوِلایـةُ النُّصـرةُ،   : «درباره معنـای لغـوی ولایـت آمـده اسـت      مفردات الفاظ قرآندر 

» الوَلایةُ: تولِّی الأمرِ، وقیل: الوِلایةُ و الوَلایةُ نحوُ: الدِّلالـةِ و الدَّلالـةِ، حقیقتُـهُ: تَـولِّی الأمـر     

ق) در  ۷). نسـفی (قـرن   ۳۶۵، ۸: ۱۴۰۹؛ ر.ک. فراھیـدی،  ۸۸۵، ۱۴۳اصـفھانی،   (راغب 

ی است. نزدیکی و دوستی کـه  بدان که ولایت نزدیکی و دوست«گوید:  تعریف ولایت می

مقام قرب و محبت است، یک مقام است و اگر چنانچه دو مقامند، مقام محبـت بعـد از   

قرب، امکان ندارد. از جھت آنکـه مـراد از قـرب، معرفـت      مقام قرب باشد که محبت بی

است. پس معرفت ھر کسی زیاد بود، محبت او زیاد باشد... ھر کسی را خداونـد تعـالی   

ت و صفات خود بخشید، وی را به صفات و ذات خود آشـنا گردانیـد و او را   معرفت ذا

قـدر   به ولایت خود برگزید. اگرچه معرفت ذات و صفات او مقدور بشر نیست؛ اما بـه  

آنکه مقدور بشر باشد، آن را که خواھد به معرفت ذات و صفات خود موصوف گردانـد  

محبت و دوستی  ثبت گرداند تا به  یاءاولتا مقرب حضرت وی شود، نام او را در جریده 

نقـول:  «). در اصطلاح کسنزان نیـز آمـده اسـت:    ۷۹: ۱۳۴۴(نسفی، » وی مخصوص شود

الولی ھُو القَریب مِن االله، واالله قریب مِنه، و القریب مِن االله ھُو الّذی یسـمع االله تعـالی و   

  ).۲۹۳، ۲۲: ۱۴۲۶(کسنزانی، » یتقبل مِنه

با واژگان دیگـری نیـز ھمـراه و متـرادف شـده اسـت؛ از       ولایت یا ولی در تصوف، 

ویژه قادریه بیشتر مترادف ولی  که در منابع صوفیانه به» مرُاد/ مُرشد«و » شیخ«جمله واژۀ 
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فالمشایخ ھم الطریق الی االله عزوجل و الأدلاء علیه و الباب الذی یدخل منه «آمده است: 

یقرب به ... قد أوصل وبلغ إلی الـرَب الـذّی   والمُراد «) یا ۲۸۱، ۲: ۱۴۱۷(جیلانی، » علیه

ھُو المرقی، ونال عِنده کُل طریف ونفیس ولطیـف ونقـی، فجـاز علـی کـل طـائع عابـد        

ولـیٌّ  «که آمده اسـت:  » ابدال«). ھمچنین واژه ۲۷۱، ۲: ۱۴۱۷(الجیلانی، » متقرب بار تقی

ــالی    ــی االله تع ــین إل ــاد المنقطع ــن العُبّ ــنزانی، » م ــا واژۀ   ) و۸۰، ۳: ۱۴۲۶(کس ــز ب نی

ترجمـه)؛ امـا    ۶۹: ۱۳۶۹؛ جیلانـی،  ۴۳تـا،   الخواص بیان شده است (جیلانی، بی خواص

واژگان، تأکیـد   شده از این سلسله نکته مھم این است که در ھمۀ تعاریف اصطلاحی ارائه

  ٤بودن مشھود است. بر عناصر قُرب، برگزیده و خاص

  . ولی و شیخ در تصوف2

یاء با عنوان دوستان برکشیدۀ خداوند، سخن گفته شده اسـت  در آیاتی از قرآن از اول

). ھمچنین در اخبار و احادیث درباره این دوستان خـدا  ۶۲؛ یونس: ۵۵؛ مائده: ۳۱(بقره: 

صحبت شده است؛ با وجود این، نه در قرآن و نه در احادیـث نبـوی (ص) ھـیچ چیـز     

عـاده یـا تـأثیر و تصـرف در     ال ھای ایشان در انجام کارھای خـارق  خاصی دربارۀ توانایی

ھای اولیه نیز وجـود طبقـه خـاص از     نفوس خلایق نیامده است. در منابع صوفیانه دوره

) که رابطه نزدیک و ویژه با خداوند داشته باشند، چیز چندانی یافـت  اولیاءافراد مقدس (

 ھای بعد جای خود را به اعمال و اعتقـادات  شود؛ اما در عوض این سکوت، در سال نمی

ھا صوفی رواج یافت. ایـن تحـول    دھد که در میان طریقت صوفیانه پُرطول و تفصیلی می

ریشه در تحول مرتبط دیگری دارد؛ یعنی نقش شیخ صوفی از استاد / مدُرس به قُطب و 

کنـد (ر.ک. مـایر،    ق) اشاره مـی  ۷۹۲(م  ٥عبّاد رُندی مرُشد. به این تحول نخستین بار ابن

را درباره مشایخ قبلـی  » شیخ التَعلّیم«). او عبارت ۹۳: ۱۹۵۷ندی، عباد ر ؛ ابن۱۲۸: ۱۳۸۷

مصـادیقی چنـد از    ٦را درباره مشایخ قرون بعد به کار برده اسـت. مـایر  » شیخ التَربیة«و 

اند. تعلیم به این معناست که شـیخی   شمارد که شیخ التعلیم بوده مشایخ نخستین را برمی

درباره رمـوز و حِکـم و آداب صـوفیه را بـه      در یک گفتگو یا مجلس درسی، اطلاعاتی

ھرچند تمیز تربیت از تعلیم در تصوف بسیار مشکل  ٧آگاھی شنونده/ شنوندگان برساند.

است؛ زیرا اساس ارتباط استاد و شاگرد در تصوف بر تربیت استوار بود و تعـالیمی کـه   

صوفیه نیز مفاھیم تعلیم  گرفت. در منابع بر می شد، طبیعتاً مسائل تربیتی را نیز در داده می

ھـای   شود. با این وصـف، تربیـت در دوره   و تربیت غالباً به دلخواه با یکدیگر عوض می
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چنـین توصـیف    بعد از مقام و ارزش خاصی برخوردار بود و در مقایسه با تعلـیم آن را  

ھـا و   تصرف شیخ در رفتار مریـد بـا دسـتورالعمل   «کردند که تربیت عبارت است از:  می

ت و مراقبت مستقیم بر رفتار مرید و در مقام صبر و انتظار و نشستن برای رسـیدن  نظار

تـوان ادعـای رُنـدی دربـارۀ اینکـه در       ). نمی۱۲۹: ۱۳۸۷(ر.ک. مایر، » به نتیجه مطلوب

ھای قبل فقط تعلیم وجود داشت و از تربیت اثری نبود را مطلق و صحیح دانسـت.   زمان

بعد موضـع خاصـی در تصـوف بـه      ھجری قمری به  با این وصف، تربیت از قرن پنجم

کــه در دوران تصــوف کلاســیک (پیشــگامان تصــوف) بیشــتر از  دســت آورد، درحــالی 

رفت و استادان و مشایخ کمتر به رفتار و احـوال درونـی شـاگردان     خُودتربیتی سخن می

ھـای   ھـا و سلسـله   کردند؛ اما با گسـترش و انشـعاب تصـوف در شـبکه     خود توجه می

ھای تصوف) در قرن پنجم به بعد، تربیـت شـاگردان و نومریـدان نیـز      ف (طریقتمختل

ــاگردان      ــیم ش ــوزه تعل ــته در ح ــابراین آنچــه در گذش ــرد. بن ــدا ک ــی پی ــت خاص اھمی

گرفـت، در مباحـث نظـری معطـوف بـه تربیـت معنـوی و تحکـیم سـلوکی           مـی  انجام

ــدان ــایر،   مری ــود (م ــده ب ــول  ۱۳۲: ۱۳۸۷ش ــاظ اص ــوفیه از لح ــت ص ــری،  ). تربی نظ

در  ٨چـرا از شـیخ یـا ولـی اسـت.      و چـون  نماد مھمـی دارد و آن اطاعـت بـی    و ساختار

ای  تـر سـابقه   نشینی، ذکـر و خرقـه کـه پـیش     تحول برخی مناسک صوفیه مانند چله این

تری پیدا کرده و با تشریفات و مراسم خاصی تحـت   طولانی داشت، معنا و مفھوم عمیق

پرسـتی   که منجر به ایجاد مفھومی تحـت عنـوان ولـی   پذیرد  نظارت شیخ/ ولی انجام می

  شده است.

  پرستی . ولی3

پرستی وجود دارد این است که ریشـۀ   شیوۀ خاصی که برای توجیه امام/ اولیاء/ شیخ

، پیامد اسلامی عامیانه یا انحرافی است. این مسئله با توجه بـه  اولیاءاین تعلیمات درباره 

ای یـا عامیانـه آن یـا     جامعه کُرد به دلیل ساختار قبیلهدربارۀ » نادرست«ھای فکری  زمینه

دانستن شیعه)  ھای آن (رافضی دانستن ریشه دربارۀ شیعیان به دلیل انحرافی یا غیراسلامی

که اصـل   نظر معتبر است؛ درحالی ھمدل با این دو جریان به  ویژه برای اندیشمندان غیر به

عنـوان   م انحطاط/ انحراف یـا دیـن عامیانـه بـه    دادن اعمال و رفتار عامه و مفھوم مبھ قرار

یقین از ارائۀ توجیھی کافی بـرای ھمـه    عاملِ مؤثر در ظھور و تحول این باور عرفانی، به

  ھای پیچیده مؤثر در این مسئله قاصر است. پدیده
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پیش از قرن پنجم ھجری، توکل کامل بـه امـر الھـی در جایگـاه مفھـومی عرفـانی،       

اول مقام اندر توکل آن است که پیش قدرت چنـان باشـی کـه    « شود: گونه وصف می این

گرداند، مرده را ھیچ ارادت و تدبیری و حرکتـی   شوی چنانک خواھد می مرده پیش مرده

)؛ اما این تصویر در قرون بعدی به مناسبات مریـد و شـیخ   ۲۴۶: ۱۳۸۸(قشیری، » نباشد

ــین  ــد (ر.ک. ع ــاق داده ش ــاة،  انطب ــین ۱۰: ۱۹۶۲القض ــکل). ھمچن ــری  در دوران ش گی

مرید در «ھای صوفیه به بعد، در منابع و ادبیات صوفیه بارھا تأکید شده است که  طریقت

؛ ر.ک. کسـنزانی،  ۱۷: ۱۳۹۳(جیلانـی،  » اراده باشد مقابل شیخ خود باید مانند جسدی بی

شـود و   چون و چرا از شیخ می ). بنابراین اصلِ مورد پذیرش، اطاعت بی۳۸۸، ۱۲: ۱۴۲۶

). شـیخ ھمـان   ۱۰: ۱۹۶۲القضـاة،   که تربیت مرید بدون شیخ/ ولی امکان ندارد (عـین این

شـوند (جیلانـی،    یـد) ھـدایت مـی   سوی خداست که با او بنـدگان طالـب (مُر   طریق به 

)؛ ھمچنین اطاعت مریـد از شـیخ،   ۳۶۶، ۱۲: ۱۴۲۶؛ کسنزانی، ۲۸۱، ص ۲ھـ، ج  ۱۴۱۷

کنـد، ھماننـد وجـوب اطاعـت از      را مـی اطاعت کاملی است و در ھر امر و نھی کـه او  

است و آزردن این مرد مقدس نادرست است. از قول عبدالقادر گیلانـی نقـل    (ص) نبی

 ٩).۸۶: ۱۴۲۸(عیسـی،  » مَن وقع فی عرض ولی ابـتلاه اللّـه بمـوت القلـب    «شده است: 

: ۱۴۲۶شود (کسنزانی،  ھمچنین ضرورت وجوب ولی/ شیخ در طریقت قطعی تصور می

، ۲تا:  عربی، بی ) و ستایش او پرستش خداست (ابن۱۶۲تا:  ؛ جیلانی، بی۳۷۳ - ۳۷۲، ۱۲

  فی معرفة مقام احترام الشیوخ). ۱۸۱، باب ۳۶۴

  . ولایت و سرپرستی (رهبري)4

گفته در تصوف نبود، بلکه نتیجه  پرستی تنھا جنبه و نتیجه تحول پیش امام/ ولی/ شیخ

مشـھور نبـوی بـود کـه عالمـان وارثـان       دیگر این تحول در تفسیر صـوفیان از حـدیث   

چیـز خیلـی زود در ادبیـات خـویش تغییـر شـگرفی را        صوفیان فقیـر و بـی   ١٠پیامبرند.

کردند و خویش را ملُوک و پادشـاھان دنیـا نامیدنـد. کسـی از محمـد بـن واسـع         ایجاد

کنم تو را بدان که پادشـاه (مَلِـک)    وصیت می«ای خواست و گفت:  ق) توصیهھ. ۱۲۳ (م

شدن کتـابی   ). نوشته۵۵، ۱تا:  ؛ عطار، بی۳۵۰، ۲: ۱۴۰۷(ابونعیم، » باشی در دنیا و آخرت

ھای متأخرتر آن است. این  در قرن چھارم ھجری، یکی از نشانه ١١اَدب الملُوکبا عنوان 

بعد پرُتکـرار اسـت؛ تـا جـایی کـه بـرای نمونـه در اندیشـه          ھای سنت و زبان در دوره

یکی  ١٢شود. عزیزالدین نسفی و بعد سیدحیدر آملی، مبانی نظری آن بحث و بررسی می
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ھای رایج از این حدیث آن بود که آنان از سیره و شیوۀ حیـات پیـامبر (ص)    از برداشت

یدگان خداونـد بـه   کننـد و ماننـد ایشـان نـوع جدیـدی از قاصـدان و برکش ـ       پیروی می

انـد. وجعلھـم [االله] سـفراء بینـه و      سُفراء (در مقابل پیـامبران یعنـی رُسُـل) شـده     عنوان

). ایــن پیــروان ســیرۀ ۳۳: ۱۹۹۱المریــدین (ناشــناس،  ١٣المُریــدین، وکــانوا أطبّــاء بــین

فحینئـذٍ تکـون وارث کـلِّ رسـول و     «شـود:   (ص) ھستند که دربارۀ آنان گفته می رسول

). ایــن صــوفیان مــدعی بودنــد شــیخ بــرای قــوم ۵۴: ۱۴۱۶(جیلانــی، » قو صــدّی نبــیّ

فضل ما بر شـما مریـدان   «گفتند:  ھمان است که پیامبر برای امت خویش بود و می خود

آن است که شما با ما گویید و مـا بـا او [حـق] گـوییم. شـما از مـا شـنوید و مـا از          از

تـا:   ؛ عطار، بی۳۶۰: ۱۳۸۸مد بن منور، (مح» شنویم، شما با ما باشید و ما با او باشیم وی

۲ ،۱۵۶.(  

فالشّیخُ فی قَومِهِ کالنّبِیُ فی اُمَّتِهِ و مَن مـات بِغیـرِ شّـیخُ    «گوید:  ق) می ۴۹۰غزالی (م 

ھای بعد شیخ، خلیفۀ خدا نامیـده   ). در دوره۱۵۵: ۱۴۲۱(غزالی، » فَقَد ماتَ میتة الجاھِلیة

جـز نبـوت، ماننـد     یخ طریقت در تمام امـور بـه  ). ش۳۷۲، ۱۲: ۱۴۲۶شود (کسنزانی،  می

(ص) است؛ او نایب (جانشین، وارث) و وکیل عام اوست و وکیل مثل اصل اسـت   نبی

أی أنه مثله ولکـن  «اند:  ). آورده۴۲: ۱۳۹۰؛ کسنزانی حسینی، ۳۷۲، ۱۲: ۱۴۲۶(کسنزانی، 

). بنـابراین شـیخ   ۳۷۴، ۱۲: ۱۴۲۶(کسنزانی، » بما یتناسب و مرتبة الولایة التی اختص بھا

مثل نبی (ص) است به آنچه تناسب دارد و در مرتبه ولایتی که مخـتص بـه آن اسـت و    

، ۱۲: ۱۴۲۶باشد، شیخ نیز چنین است (کسنزانی،  چنانکه نبی واسطۀ بین خلق و حق می

). حتی دراویش کسنزان از علت اینکه آنھا در رؤیـا بـدل رؤیـت رسـول (ص) کـه      ۳۷۳

دیدنـد، پرسـیدند و    اند، صورت شـیخ خـویش را در رؤیـا مـی     تهآرزوی دیدن او را داش

فقال حضرته: مَن یری الشیخ فکأنمـا رأی الرسـول (ص)   «عبدالکریم کسنزان پاسخ داد: 

سألوا شاه الکسنزان [عبـدالکریم کسـنزان]، فقـالوا: ھـل      ١٤).۳۷۲، ۱۲: ۱۴۲۶(کسنزانی، 

؟ ھـل ھـذا    ا أراد أن یتحـرك یحضر الشیخ عند المرید حتی فی النـوم و یکـون معینـه إذ   

فقال: إن الشیخ أکبر من ذلك، فالشیخ الحقیقی ھو الذی تمتد روحانیته مع روح  ؟ صحیح

). ۳۷۳، ۱۲: ۱۴۲۶(کسـنزانی،  » المرید حتی یکون حاضراً معـه فـی کـل لمحـة و نفـس     

تنھا در سـلوک معنـوی مریـد، بلکـه در ھمـه       بنابراین رھبری و سرپرستی ولی/ شیخ نه

یابـد و ولایـت او ولایـت تـام و      ی زندگی شخصـی و جامعـه گسـترش مـی    ھا ساحت

 شود. می  کاملی
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  بودن ولی) . ولایت اکتسابی یا اعطایی (برگزیده5

در ادیان پیشین "ولی" نبود و اسم ولی نبـود   (ص)پیش از محمد «صوفیان معتقدند 

شریعت بـود و  گفتند؛ اگرچه در ھر دینی یک صاحب  و مقربان خدا را از جمله انبیا می

کردند و جملـه را انبیـا    دین وی دعوت می بود؛ اما دیگران خلق را به  زیاده از یکی نمی

گفتند...؛ چون کار به محمد (ص) رسید، فرمود که بعد از من پیغمبر نخواھد بود تـا   می

خلق را به دین من دعوت کنند. بعد از من کسانی که پیرو من باشند و مقـرب حضـرت   

، خلق را به دین من دعوت کنند. اسم ولـی در  اولیاءنام ایشان اولیاست. این خدا باشند، 

گردانیـد   ص)دین محمد (ص) پیدا آمد. خدای تعالی... ایشان را نایبان حضرت محمـد ( 

(نسـفی،  » اسـرائیل  که العلماء ورثة الانبیاء. در حق ایشان فرمود علماء اُمّتی کالانبیاء بنـی 

گروھـی خـاص از    اولیـاء کان و صوفیان ولـی نیسـتند، بلکـه    )؛ اما تمام سال۳۱۹: ۱۳۸۹

برگزیدگان ھستند که به تجارب والای روحانی (وصُول به درجۀ کمال و تربیت) دسـت  

انـد،   ). آنان کـه بـه چنـین جایگـاھی رسـیده     ۱۵۰: ۱۳۹۴اند (عزالدین کاشانی،  پیدا کرده

ل دارند. ایـن دیـدگاه بـراین    شایستگی و توانایی ارشاد سالکان طریق را برای نیل به کما

» وَ الْولَایـة ولایتـان ولَایـة تخـرج مـن الْعَـدَاوَة وَ ھِـی لعامـة الْمُـؤمنِینَ         «اساس است که 

). بنابراین ھر که از کفر تبری کند و ایمان آرد، از محل عداوت بـه  ۸۲: ۱۴۲۲(کلاباذی، 

اینـد (مسـتملی،   محل ولایت آید؛ ولکن از روی عموم باید گفتن که مؤمنان اولیـای خد 

۱۳۶۶ :۳ ،۱۰۰۱.(  

؛ ۸۲: ۱۴۲۲نوع دیگر ولایت، ولَایة اخْتِصاَص و اصطفاء و اصطناع اسـت (کلابـاذی،   

(اصطفاء) عنصـری اسـت    اولیاءبودن  ). برگزیده۱۰۰۶ـ   ۱۰۰۱، ۳: ۱۳۶۶ر.ک. مستملی، 

و  بندی ولایت نقش بارزی دارد. بر این اساس، ولایت به دو نوع عامـه  که در این تقسیم

شود. ھمچنین ولایت خاصه که اصل و اساس است، به دو نوع کسـبی   خاصه تقسیم می

(حکـیم  » مھتـدی «گذاری ترمذی،  شود. در ولایت کسبی، مطابق نام و اعطایی تقسیم می

؛ ھمچنـین بــرای دیــدگاه کســنزانی،  ۱۸۸: ۱۳۷۹؛ حکــیم ترمــذی، ۴۰۷: ۱۴۲۲ترمـذی،  

دسـت   لایت به دنبال ریاضت و مجاھـده بـه   )، این نوع و۲۶، ۲۱: ۱۴۲۶کسنزانی،  ر.ک.

کشـد و   سـوی خـود برمـی    آید؛ اما ولایت عطایی خداوند، ولایتی است که او را بـه   می

؛ حکـیم ترمـذی،   ۴۰۶: ۱۴۲۲است (حکـیم ترمـذی،   » مجتبی«گونه که ترمذی گفته،  آن

لـیّ  ). ایـن و ۱۸۲، ۴: ۱۴۲۶؛ ھمچنین برای دیدگاه کسنزانی، ر.ک. کسنزانی، ۱۸۸: ۱۳۷۹

از صنف کسانی است که خداوند آنان را بنا به مشیت خـود برگزیـده اسـت و نـه از آن     
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افرادی کـه ھدایتشـان را خداونـد بـه واسـطه انابـه [مجاھـدت درونـی] آنھـا برعھـده           

کند و این  سوی خود جذب می ای است که خداوند قلب او را به  گیرد.... مجتبی بنده می

کند، بلکـه خداونـد او را بـه طریقـی جـذب       نمی شخص جھد و تلاش طریق را تجربه

). بنـابراین ایـن   ۲۵۲: ۱۳۷۹کند که گزیدۀ انبیا را بدان جذب کـرد (حکـیم ترمـذی،     می

برگزیدگی نه حاصل عبادت و مجاھده، بلکه موھبت الھی است. عبادة المرید مجاھـدة،  

  ).۲۷۱، ۲: ۱۴۱۷وعبادة المراد موھبة (جیلانی، 

 شناسـی مـردم کـرد    جامعـه سن در کتاب  ی این بحث، بروئینشناخت در تحلیل جامعه

یـاری آن از پیونـد بـا خـدا      ھـایی کـه شخصـی بتوانـد بـه       در کردسـتان راه «گویـد:   می

گونـه و صـاحب الھـام بـر اسـاس       بودن) صحبت کند، وجود دارد. رھبران نبی (برگزیده

عنوان دیگری را از میـان  اند از اینکه خود را رسول بخوانند و  باورھای اسلامی ابا داشته

ھای مفصل لغات باطنی اسلامی برگزیدند؛ نظیـر امـام، قطـب، غـوث و از ھمـه       فرھنگ

). این مسئله با سید بودن و داشتن دعـوی  ۲۹۸ - ۲۶۹: ۱۳۸۳سن،  (بروئین» تر شیخ مھم

تواند به موفقیت بیشتر کمـک   شود و می تسھیل می (ص)رابطه خاص با حضرت محمد 

). مشایخ قادری افزون بر ادعای سـیادت عبـدالقادر قطـب    ۳۰۰: ۱۳۸۳ن، س کند (بروئین

سـن،   غیر از مشایخ طالبانی) از سادات ھستند (بروئین اصلی طریقت، خود نیز بیشتر (به 

). برای اینکه شخص بتواند شیخ طریقت شود، تنھـا یـک راه وجـود    ۳۱۷ - ۳۱۶: ۱۳۸۳

د در مقام آموزگار [شـیخ] طریقـت عمـل    دارد؛ اینکه شیخ قبلی طریقت، به او اجازه دھ

کند. در مورد پسران شیخ معمولاً قدر مسلم ایـن بـود کـه یکـی از آنھـا (معمـولاً پسـر        

). سادات قـادری  ۳۰۸: ۱۳۸۳سن،  تر) اجازه را از پدر دریافت داشته است (بروئین بزرگ

ست مردم دھند و این امر سبب شده ا شدن نمی جز به پسران خود به کسی اجازه شیخ به

: ۱۳۸۳سـن،   توانند شیخ شوند (بـروئین  چنین بپندارند که در این طریقت تنھا سادات می

بـودن و   کنـد، اعطـایی   اما آنچه از این تحلیل به پـژوھش مـا ارتبـاط پیـدا مـی      ١٥)؛۳۷۰

بودن مقام ولـی   بودن مقام شیخ/ ولی در این طریقت است (در برابر نظر اکتسابی برگزیده

که نویسندگان معتقدند متصوفه، ولایـت   ۸۴: ۱۳۹۳بداللھی و ناجی، در تصوف، ر.ک. ع

  تواند خودش را به قطبیت برساند). دانند و ھر کسی می را اکتسابی می

  بندي و همگرایی با شیعه جمع

در شیعه در اصل عبارت از کسی است که بـه امـور اولویـت دارد؛ یعنـی در     » ولی«
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وفی الجملـة مـن کـان    «امری یا در برابر چیزی سزاوارتر از دیگران است؛ به بیان دیگر، 

)، ۲۱۹، ۲: ۱۴۱۰الھـدی،   (علـم » والیا لأمر ومتحققا بتدبیره، یوصف بأنه ولیـه وأولـی بـه   

فالمحصل من معنی الولایة فی موارد استعمالھا ھو نحو من القرب یوجب نوعا من حق «

لا یملـك  «کسی است که » ولی«). نیز ۱۲، ۶: ۱۴۱۱(طباطبایی، » رالتصرف ومالکیة التدبی

). ۳۶۸، ۵: ۱۴۱۱(طباطبـایی،  » الإنسان نفسه دون أن ینفعل عن إرادته، ویعطیه فیما یھواه

این تصرفات باطنی و حقیقی از جنبه ولایت است و این تصرفات از راه کسب و علـوم  

). ایـن ولایـت بـر    ۱۶۸: ۱۳۶۷لـی،  شود، بلکه اعطای الھی اسـت (آم  کسبی حاصل نمی

اساس باور شیعه، بعد از نبی مکرم اسلام (ص) در امام علـی (ع) (امـام اول شـیعیان) و    

امامان معصوم بعد از ایشان منحصر است. ضرورت پیروی از امام/ ولی و داشتن ولایت 

بـودن آن، در   بـودن آن و نـه اکتسـابی    آن ھم در جایگاه جانشـین نبـی (ص) و اعطـایی   

مجموعه باورھای شـیعه یقینـی اسـت. البتـه ولایـت در مجموعـۀ آمـوزه شـیعه بسـیار          

تر از این است، ولی آنچه در موضـوع ھمگرایـی بـا تصـوف بـه معنـای عـام و         گسترده

  گان است. کسنزانیه به طور خاص مرتبط است، مورد تأکید نویسند

» اسلام/ دیـن عامیانـه  « بر اساس اصطلاح اولیاءتوجیه تعالیم قادریه کسنزانیه درباره 

و » بقای غیراسـلامی «شدت از توضیح مباحث پیرامونی این بحث قاصر است. تئوری  به

پرسـتی   کند الگوی اعتقادی غیراسلامی درباره ولایت و ولی پیشنھاد می» فرھنگ عامیانه«

کیشانه (اھـل   اند یا از اسلام راست طور ناقصی اسلامی شده ھای فرھنگی که به  در محیط

سـو، اعمـال و    شـود؛ امـا از یـک    یابد و توجیـه مـی   اند، تداوم می جماعت) منحرف شده

انـد کـه بـه معـارف      اعتقادات طریقت قادریه کسنزانیه درباره ولی، به درجاتی ارتقا یافته

عشــری بســیار نزدیــک شــده اســت و از ســوی دیگــر ارادت بــه خانــدان   شــیعه اثنــی

این اعتقادات را به معارف شیعه پیونـد   ١٦)،۱۸۲، ۴: ۱۴۲۶(ع) (ر.ک. کسنزانی،  بیت اھل

که گـویی ایـن معـارف ظرفیـت مھمـی بـرای ھمگرایـی ایـن جریـان بـا            زند؛ چنان می

  عشری در ایران را دارد. اثنی شیعه

دربارۀ قادریه کسنزانیه، پرداختن به این مقوله مُبھم در مـورد دیـن سـطح پـایین یـا      

ھـای ھمگرایـی خـاصِ ایـن      انجامـد، ظرفیـت   ھا مـی  عامیانه، تنھا به سردرگمی پژوھش

گیرد و با ارائۀ این رھیافت که این شیوه ذاتاً با اعتقـادات عامیانـه در    طریقت را از آن می

رو ایـن   سـازد. ازایـن   ھای دینی تمایزی ندارد، تحلیل آن را غیـرممکن مـی   دیگر گرایش

اما بررسی این پژوھش  ١٧یابند؛ پسندی تقلیل می رویکردھا به مخرج مشترکِ مردم/ عامه
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ھای دینیِ عامیانـه   کند طریقت موردبحث، پدیده دینیِ متمایزی از دیگر پدیده آشکار می

تـر آنکـه ایـن نـوع خـاص از اعتقـادات پیرامـون         باوری و التقاطی است. مھم مثل ھزاره

شود و نـه برآمـده از طبقـات پـایین      ولایت، نه به خاستگاه اجتماعی خاصی محدود می

سن نشان داده است، شیوخ قادری در عمل تا حـدی   گونه که بروئین ست. ھمانجامعه ا

). بنابراین ضرورتِ داشتن ولی/ شیخ و پیـروی  ۳۳۴: ۱۳۸۳سن،  اشرافی ھستند (بروئین

بودن) ولایت، از وجوه ھمگرایی این  بودن (در برابر اکتسابی چون چرا از او و اعطایی بی

کنند نکـات واگرایـی    بته نویسندگان دوباره تأکید میعشری است. ال طریقت با شیعه اثنی

چندی در این آموزه بین این دو جریان وجود دارد که به دلیل نداشتن ارتباط موضـوعی  

    با عنوان مقاله، به آن اشاره نشده است.

 ها نوشت پی
ک: مقدمـه  .عصر بود، ر ای جالب توجه، نویسنده بحر الفوائد (که با عبدالقادر گیلانی نیز ھم . در نمونه١

دارد که در آن در پرسش و پاسـخی بـین    »کتاب الرد علی المحلدین«مصحح کتاب) فصلی با عنوان 

پرسـد   مـی سـنت و جماعـت، ملحـد     یک ملحد (شیعه اسماعیلی منظورش است) و مدافع دین اھـل 

نیـز ھمچنـین    اند: من مات و لاشیخ له فلادین لـه و مـا   اند که مشایخ ایشان گفته صوفیان با ما موافق

حاشـا صـوفیان   «نویسد  نویسنده در پاسخ می گوییم [اشاره به جایگاه امام در اندیشه شیعه] و بعد می

: ۱۳۴۵(ناشـناس،   »از این مذھب و اعتقاد بیزارند و ھرگز ایشان را با ملحدان پیوندی نبوده است ...

خلـدون،   ابـن  :مقایسه شود بـا (پرستی است  تبرئه صوفیان از ولی یبراقبیل از این  یھای تلاش .)۳۵۷

۱۳۷۵ :۱ ،۶۳۱(.  

ھای صوفیانه در  ه پیشگامان تصوف در بغداد تا قرن سوم ھجری، در ضمن طریقتنفوذ اندیشدربارۀ . ٢

ش). تصوف: روزگار تکوین، ترجمـه اشـکان    ۱۳۹۵ر.ک: کارامصطفی، احمدتاگور. ( ،ھای بعد دوره

  ھای دوم و سوم. ویژه فصل به ،بحرانی. قم: دانشگاه مفید

ھای به زعـم   ھا و جریان ریخ اسلام خود به برداشتویژه در آثار کسانی که در مطالعات تا . این نگاه به3

ک: مِحمِـدفؤاد کوپرولـو   .ر ،نمونـه ؛ بـرای  اند، کاملاً آشکار اسـت  خود عامیانه از اسلام توجه نموده

 -و فضـل الرحمـان (پاکسـتان     »پیرامون اسـلام در آنـاتولی  « ۀ(ترکیه) در تاریخ ادبیات ترکی و مقال

جامعه کُرد و باورھای عامیانه دربارۀ ھا  آمریکا) در کتاب اسلام. برای مطالعه موارد مشابه این دیدگاه

شناسـی و   ھـ. ش). کرد و کردستان؛ بررسی از نظـر جامعـه   ۱۳۷۷ر.ک: نیکیتین، واسیلی. ( ،صوفیانه

ا به شکل کاملاً ، که در آنجا معتقد است کُردھ۴۴۸ص  ،تاریخی، ترجمه محمد قاضی. تھران: درایت

ش). وحدت قومی کرد و ماد  ۱۳۸۰االله. ( اند؛ تابانی، حبیب ابتدایی به تجزیه و تحلیل تصوف پرداخته

که در آنجا یکی از عوامل رشـد تصـوف    ۳۶۹، نژاد و تاریخ تمدن کردستان. تھران: گستره ص أمنش

  داند. یدر میان کُردھا را تطابق تصوف با جغرافیای عشایری و زیست عشایری م

؛ ۹۱تا  ۳/۸۰ھـ، ابدال  ۱۴۲۶ھا و مفاھیم در اصطلاح کسنزانی، ر.ک: کسنزانی،  . برای مطالعه این واژه4

؛ ولی و ولایـت  ۱۹۴و  ۱۸۰و  ۱۲/۱۶۷؛ مقام الصدق، الصدّیق و مقام الصدیقیه ۴۱۱تا  ۱۲/۳۶۵شیخ 

   .۳۱۹تا  ۲۲/۲۵۴
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عباد رنُدی، فقیه، خطیب و از مشـاھیر صـوفیه در    . محمد بن ابراھیم نفزی حمیری رنُدی، معروف به ابن5

دنیا آمد. در مغرب و در شھرھای چون تلمسان، سلا و طنجه   ق در شھر رنده در جنوب اندلس به ۷۳۳

غیـث   ،الرسـائل الصـغری   ،تحصیل نمود و درنھایت در فاس از دنیا رفت. آثاری چون الرسائل الکبـرى 

  لیف نموده است.أأدعیة مرتبة علی أسماء االله الحسنی را ت المواھب العلیة بشرح الحکم العطائیة و

٦ .Meier, Fritz  آثارش در تصوف اسلامی مشھور است.که به دلیل شناس سوئیسی  م)، اسلام ۱۹۹۸(م  

خر أو مشایخ متوجود داشت تصوف  ۀله که شیخ التعلیم در گذشتئ. رُندی خود با تمسک به ھمین مس٧

اند، معتقد است در تصوف شیخ التعلیم ضـروری و شـیخ التربیـة     سخن نگفتهاز شیخ التربیة یا مربی 

)، ھمـین دیـدگاه در   ۹۳ - ۹۲ :۱۹۵۷عباد رنـدی،   کاوت ضروری نیست (ابنذویژه برای مریدان با به

، ی(ر.ک: کسـنزان است موسوعة الکسنزان فیما اصطلح علیه أھل التصوف و العرفان نیز انعکاس یافته 

۱۴۲۶ :۱۲ ،۳۹۴.( 

ابوحفض حداد نیشابوری (م قـرن سـوم ق)    ،نمونه در یکی از مصادیق دوره پیشگامان تصوفبرای . ٨

ای  را ادب سـلطانان آموختـه   جنید بغدادی او را گفت شاگردان .خود به بغداد رفتمریدان روزی با 

ابوحفض گفت ادب نیکو بر ظاھر نشـان   ؟کنند) (یعنی حتی بدون اجازه تو نشست و برخاست نمی

  ).۲۸۹، ۱تا،  بی :؛ عطار۴۸۱ - ۴۶: ۱۳۸۸ادب نیکو بود اندر باطن (قشیری، 

ھای بغداد (عبـداالله نـام    دو نفر از شخصیت :کند خر نفحات الانس جامی چنین نقل میأ. در روایتی مت٩

ھمراه عبـدالقادر گیلانـی بـرای      سقّا که مرتد شد) به گیرد و ابن که بعدھا تولیت اوقاف دمشق را می

بغداد رفتند. آن دو به دلیل اھانت و چون و چرا در نـزد ولـی خـدا دچـار     به غوث  ن یک ولی/دید

؛ بـرای  ۵۱۰: ۱۳۷۰خسران شدند، اما عبدالقادر به دلیل رعایت ادب به درجات عالی رسید (جـامی،  

داشـت دل مشـایخ و    ، بـاب در نگـاه  ۵۸۴: ۱۳۸۸ر.ک: قشـیری،   ،ھای مشـابه ایـن حکایـت    حکایت

سقا و شیخ عبدالقادر به  ف ایشان). حکایت نفحات چنین است: پس من [عبداالله] و ابنبگذاشتن خلا

ای خواھم پرسید که جـواب آن ندانـد و مـن     لهئسقّا در راه گفت: از وی مس زیارت غوث رفتیم. ابن

ه! که گوید. شیخ عبدالقادر گفت: معاذاللّه! معاذاللّ ای خواھم پرسید تا ببینم چه می لهئگفتم: از وی مس

ولی] از سـر خشـم    برم ... [غوث/ روم و انتظار برکات وی می وی چیزی پرسم. من پیش وی می از

پرسی که جـواب آن نـدانم؟ آن    ای می لهئاز من مس ،سقّا سقّا نگریست و گفت: وای تو ای ابن در ابن

آن به من [عبـداالله]  زند. بعد از  بینم که آتش کفر در تو زبانه می له این است و جواب آن این. میئمس

له ایـن  ئگـویم؟ آن مس ـ  بینی که چه می پرسی و می ای می لهئاز من مس ،نگریست و گفت: ای عبداللّه

ادبی کردی. بعد از آن به  است و جواب آن این. ھرآینه که فرو گیرد تُرا دنیا تا به دو گوش، با من بی

 ،ی داشـت و گفـت: ای عبـدالقادر   شیخ عبدالقادر نگریست و وی را به خود نزدیک نشـاند و گرام ـ 

بینم تُرا در بغـداد کـه    شنود ساختی، به ادبی که نگاه داشتی. گویا که میوخدای و رسول خدای را خ

بینم اولیای وقت تُـرا کـه ھمـه     گویی: قَدَمي ھذِه عَلی رقََبَةِ کُلِّ وَلیٍّ لِلّهِ، و می ای و می به منبر برآمده

اجلال و اکرام تُرا. و ھرچه نسبت به شیخ عبدالقادر گفت واقع شد، اند  ھای خود را پست کرده گردن

سقّا به تحصیل علوم اشتغال بلیغ نمود و بر اقران خود فایق شد. خلیفـه وی را بـه رسـالت بـه      و ابن

مَلک روم فرستاد، ملک روم علمای نصرانی را با وی مناظره فرمود، ھمه را الـزام و اقحـام کـرد. در    

روی، بـه وی مفتـون شـد. وی را از مَلـک      نمـود. مَلـک را دختـری بـود خـوب     نظر مَلـک بـزرگ   

سقّا کلام  خواستگاری کرد. گفت: به شرط آنکه نصرانی شوی. اجابت کرد، دختر به وی داد. پس ابن

به سبب وی رسید و اما من چون به دمشـق رفـتم،    ،غوث را یاد کرد و دانست که آنچه به وی رسید

ر تولیت اوقاف اکراه کرد و دُنیا روی به من نھاد و سخنی که غوث در حق مـن  نورالدیّن شھید مرا ب

  راست شد. ،گفته بود
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درداء  سـنت از ابـی   ، در منابع شیعی از امام صادق (ع) و در منابع اھـل »العُلماء وَرَثةُ الأنبِیاء«. حدیث ١٠

 ینیبرخی چون امام خم .اند شدهوارثان پیامبران معرفی عالمان صحابی زاھد نقل شده است که در آن 

) و صـوفیان بـرای   ۹۶: ۱۳۸۱اند (خمینی،  استفاده کرده» ولایت فقیه«(ره) از این حدیث برای اثبات 

برای اطلاع از منابع کھن ایـن حـدیث در مجـامع روایـی     اند ( را به کار بردهاثبات ولایت خویش آن 

؛ صفار، ۳۶۴۱، ح ۳۱۳، ۳: ۱۴۲۰؛ ابوداود، ۲۲۳، ح ۲۱۳، ۱: ۱۴۱۸ماجه،  ر.ک: ابن ،سنت و شیعه اھل

  .)۶۰: ۱۳۷۶بابویه،  ؛ ابن۳۲، ۱: ۱۴۰۷؛ کلینی، ۱۰، ۱: ۱۴۰۴

ادب «ش).  ۱۳۷۵ک: ھرمـان لنـدولت. (  .ر ،. نویسنده این رساله ناشناس است. بـرای اطـلاع بیشـتر   ١١

امه فرھنگسـتان،  ، مترجم مصطفی ذاکری. تھران: ن»ای در عرفان اسلامی از قرن چھارم الملوک: رساله

  .۱۷۲ - ۱۶۸، ص ۵ش 

پیونـد عرفـان و سیاسـت از    «ش).  ۱۳۸۶مھربـانی. (  ک: فیرحی، داود و مھدی فدایی.ر ،نمونهبرای . ١٢

  .۷۴ - ۴۷، بھار و تابستان. ص ۴تھران: پژوھش علوم سیاسی، س ». منظر عزیزالدین نسفی

تـا]،   اند (جیلانی، [بـی  بیمار او توصیف کرده. شیخ التربیة را غالباً در مقام طبیبی شفابخش و مرید را ١٣

کنـد (غزالـی،    قدر متداول بود کـه غزالـی نیـز شـیخ را طبیـب معرفـی مـی        ). این قیاس آن۱۶۰ص 

۱۴۲۱: ۱۵۴.(  

 .۳۷۹ - ۳۷۵، ۱۲ :۱۴۲۶کسنزانی،  .. برای توجیه شرعی این تشبیه از منظر قادریه کسنزانیه، ر.ک١٤

ای از رھبری معنـوی و   تاریخ اندیشه سیاسی در اسلام، از زنجیره . کرون در اثر برجسته خود دربارۀ١٥

گوید که باید در شیوه توزیع قدرت و ثروت ھم خود را  روحانی یا نوعی نردبان رستگاری سخن می

شود، این زنجیره [سلسـله] فـی نفسـه اھمیتـی بیشـتر از       گونه که او متذکر می نشان دھد؛ ولی ھمان

نی داشت. ھمـین شـیوه رھبـری معنـوی و روحـانی بـود کـه صـوفیان را         جھا ھای این توزیع پدیده

 ھمان: فصل بیستم کتاب). .؛ برای مطالعه بیشتر، ر.ک۵۶۳: ۱۳۸۹کرد (کرون،  مشغول خود می دل

. در طریقت قادریه کسنزانیه و سلسله مشایخ این طریقت مدعی ھستند که این طریقـت از حضـرت   ١٦

شـده اسـت؛   سیده و از جانـب ایشـان بـه دو جنـاح منشـعب      (ع) ر یمحمد (ص) به دست امام عل

این دو جنـاح در نـزد شـیخ معـروف کرخـی بـه ھـم رسـیده اسـت. در جنـاح نخسـت یـا              سپس

الذھب (جناح طلایی) برخی از امامان شیعه تا امام رضا (ع) قرار دارد. این امامان و بلکه سایر  سلسله

شـود   کـه در شـیعه از آن یـاد مـی    ھستند ائمه شیعه در نزد کسنزانیه دارای ھمان قداست و احترامی 

عــه تــاریخ مراج https://pire-tarighat.comکمــی ویــرایش در وبگــاه رســمی طریقــت کســنزانی:  (بــا

۰۶/۰۲/۱۴۰۴.( 

ش). تاریخ کھن قلندریه، ترجمه مرضـیه سـلیمانی. تھـران:     ۱۳۹۵کارامصطفی، احمدتاگور. ( .ک.. ر١٧

بـاوری بـه دو سـطح     لف که مطالب مفیدی درباره نقد تقسـیم دیـن  ؤویژه مقدمه م فرھنگ معاصر. به

ی درباره مـدل دولایـه   منابعی برای بحث انتقاد ،۳۶ھمچنین در پاورقی ص  ؛عامیانه و نخبگانی دارد

 کند. دین معرفی می

  فهرست منابع

  قرآن کریم

ای. تھـران:   . تحقیق و ترجمـه: محمـدباقر کمـره   الامالیش).  ۱۳۷۶بابویه، محمد بن علی. ( ابن

  کتابچی.



   

وز
آم

 ة
یولا

 ت
طر

ر 
د

ی
ت

ق
 

در
قا

 هی
زان

سن
ک

 هی
را

گ
هم

ر 
د

ی
ی

 
 ش

با
ی

 عه
اثن

ی
شر

ع
هی

 

117 

. ترجمـه: محمـد پـروین    خلـدون  مقدمـه ابـن  ش).  ۱۳۷۵خلدون، عبدالرحمان بن محمد. ( ابن

  گنابادی. تھران: علمی و فرھنگی.

تحقیق: پول نویا. بیروت: نشریه  .الرسائل الصغریم).  ۱۹۵۷عباد رندی، محمد بن ابراھیم. ( ابن

  المشرق.

  . بیروت: دارإحیاء التراث العربی.الفتوحات المکیهتا).  عربی، محمد بن علی. (بی ابن

تحقیـق: بشـار عـواد معـروف. بیـروت:       ماجـة.  سنن ابـن ق).  ۱۴۱۸ماجه، محمد بن یزید. ( ابن

  دارالجیل.

  تحقیق: صدقی محمد جمیل. بیروت: دارالفکر. داود. سنن ابیق).  ۱۴۲۰ابوداود، سلیمان بن اشعث. (

. بیـروت:  اللمـع فـی تـاریخ التصـوف الاسـلامی     ق).  ۱۴۲۱ابونصر سراج، عبـداالله بـن علـی. (   

  دارالکتب العلمیة.

. بیـروت: دارالکتـاب   حلیـة الاولیـاء و طبقـات الاصـفیاء    ق).  ۱۴۰۷ابونعیم، احمد بن عبداالله. (

  العربی.

مصـحح:   لمقدمات من النصوص فـی شـرح الفصـوص الحکـم.    اش).  ۱۳۶۷آملی، سیدحیدر. (

  عثمان اسماعیل یحیی و ھانری کربن. تھران: توس.

شناسی مردم کرد (آغا، شیخ و دولـت): سـاختارھای    جامعهش).  ۱۳۸۳وان. ( سن، مارتین بروئین

  ترجمه: ابراھیم یونسی. تھران: پانیذ. اجتماعی و سیاسی کردستان.

محقق: محمد باسل عیون سـود. بیـروت:    تفسیر التستری.ق).  ۱۴۲۳( تستری، سھل بن عبداالله.

  دارالکتب العلمیة، منشورات محمد علی بیضون.

تصحیح: محمود  نفحات الانس من حضرات القدس.ش).  ۱۳۷۰جامی، عبدالرحمن بن احمد. (

  عابدی. تھران: اطلاعات.

ترجمه: محمدجعفر مھـدوی. تھـران:    فتح الربانی.ش).  ۱۳۶۹صالح. ( جیلانی، عبدالقادر بن ابی

  نشر احسان.

. ترجمه: حیدر شـجاعی.  رسائل عبدالقادر گیلانیش).  ۱۳۹۳صالح. ( جیلانی، عبدالقادر بن ابی

  تھران: مولی.

محقق:  آداب السلوک و التوصل إلی منازل الملوک.ق).  ۱۴۱۶صالح. ( جیلانی، عبدالقادر بن ابی

  السنابل.محمد غسان نصوح عزقول. دمشق: دار

الغنیة لطالبی طریق الحق (فی الاخلاق و التصـوف  ق).  ۱۴۱۷صالح. ( جیلانی، عبدالقادر بن ابی

تحقیق: ابوعبدالرحمن صلاح بن محمد بن عویضه. بیروت: دارالکتـب   و الاداب الاسلامیه).

  العلمیه.

  یروت: دارالریان للتراث.. بالفتح الربانی والفیض الرحمانیتا).  صالح. (بی جیلانی، عبدالقادر بن ابی

مفھوم ولایـت در دوران آغـازین عرفـان اسـلامی.     ش).  ۱۳۷۹ترمذی، محمد بن علی. (  حکیم
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برگردان ھمراه با مقدمه دو اثر از حکـیم ترمـذی از برنـد راتکـه و جـان اوکـین. ترجمـه:        

  مجدالدین کیوانی. تھران: مرکز.

تحقیق: عثمان اسماعیل یحیی. بیروت:  اء.ختم الاولیق).  ۱۴۲۲ترمذی، محمد بن علی. ( حکیم 

  المطبعة الکاثولیکیة.

. تھران: مؤسسه تنظیم و نشـر آثـار امـام    ولایت فقیهش).  ۱۳۸۱االله. ( خمینی موسوی، سیدروح

 خمینی (ره).

تحقیـق: صـفوان عـدنان     مفردات ألفاظ القـرآن. ق).  ۱۴۳۰اصفھانی، حسین بن محمد. (  راغب

  امیه.داوودی. بیروت: الدارالش

سیر اندیشه ولایـت در تصـوف اسـلامی بـر پایـه      «ش).  ۱۳۸۸زمردی، حمیرا؛ و زھرا نظری. (

  .۱. ش ۱س ادبیات عرفانی دانشگاه الزھرا. ». امھات کتُب نثر صوفیه

الطبقات الکبرى، المسمّی لواقح الأنوار القدسیة فـی  ق).  ۱۳۱۵شعرانی، عبدالوھاب بن احمد. (

  . قاھره: العامرة الشریفه.مناقب العلماء و الصوفیة

تصـحیح:   محمـد (ص).  بصـائر الـدرجات فـی فضـائل آل    ق).  ۱۴۰۴صفار، محمد بن حسن. (

  االله المرعشی النجفی (ره). باغی. قم: مکتبة آیت محسن بن عباسعلی کوچه

 قم: اسماعیلیان. المیزان فی تفسیر القرآن.ق).  ۱۴۱۱طباطبایی، سیدمحمدحسین. (

نگرشی تحلیلـی بـر مفھـوم ولایـت در     «ش).  ۱۳۹۳عبداللھی، محمداسماعیل؛ و حامد ناجی. (

  .۳. ش ھای علوم انسانی نقش جھان پژوھش». تصوف و عرفان اسلامی

. تصـحیح:  مصـباح الھدایـه و مفتـاح الکفایـه    ش).  ۱۳۹۴کاشانی، محمود بـن علـی. (   عزالدین 

  الدین ھمایی. تھران: سخن. جلال

ــی عطــار، محمــد ــراھیم. (ب ــن اب ــا).  ب ــا مقدمــه  ت ــاء، از روی چــاپ نیکلســون ب تــذکرة الاولی

  . تھران: مرکزی.میرزامحمدخان قزوینی

تحقیـق: عبـدالزھراء    الشافی فی الإمامة.ھـ).  ۱۴۱۰الھدی، علی بن الحسین (سیدمرتضی). (  علم

  حسینی و سیدفاضل حسینی میلانی. تھران: مؤسسه الصادق (ع).

 حلب: دارالعرفان. حقائق عن التصوف.ق).  ۱۴۲۸عیسی، عبدالقادر. (

محقق:  شکوی الغریب عن الأوطان إلی علماء البلدان.م).  ۱۹۶۲القضاة، عبداالله بن محمد. ( عین

  عفیف عسیران. پاریس: دار بیبلیون.

 . تصـحیح: ایمـن  سر العـالمین و کشـف مـا فـی الـدارین     ق).  ۱۴۲۱غزالی، محمد بن محمد. (
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 Some researchers, citing apparent similarities among religions, have 
proposed the hypothesis that Islamic teachings were borrowed from Judaism. 
One such case is the comparison between the institution of priesthood in 
Judaism and sayyid status in Islam, based on the condition of blood-line 
descent from the prophets. Using a comparative analytical method, this study 
seeks to address the following central question: How can a comparison of the 
rationale for the emergence, structure, and economic and social dimensions 
of priesthood and sayyid status challenge the theory of borrowing and 
demonstrate the independence of the institution of sayyid status? The 
findings show that, although both institutions share a “basis of attribution” 
(blood lineage), fundamental substantive, structural, and foundational 
differences exist between them. In Judaism, priesthood was a hereditary and 
exclusive office with particular economic and social functions, whereas 
sayyid status in Islam is not an office with an exclusive structure; rather, it is 
rooted in love for the Prophet (peace be upon him) and the recompense for 
his prophetic mission, and sayyids have enjoyed complete freedom in the 
affairs of life. These fundamental distinctions invalidate the theory that 
Islamic teachings were borrowed from Judaism and establish the authenticity 
and independence of the institution of sayyid status in Islam.Sayyidhood, 
thereby refuting claims of borrowing and affirming the authenticity of 
Sayyidhood within Islam. 
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اقتبــاس التعــاليم الإســلامية مــن طــرح بعــض البــاحثين، اســتنادًا إلى أوجــه التشــابه الظــاهر بــين الأد�ن، فرضــية 

في الإسـلام، علـى أسـاس شـرط » السيادة«في اليهودية بـ» الكهانة«اليهودية؛ ومن جملة ذلك مقارنة مؤسسة 

الانتساب الدموي إلى الأنبياء. ويسعى هذا البحث، �سـتخدام المـنهج التحليلـي المقـارن، إلى معالجـة السـؤال 

سفة نشأة الكهانة والسيادة وبنيتهما وأبعادهما الاقتصادية والاجتماعية أن الرئيس الآتي: كيف يمكن لمقارنة فل

تتحدى نظرية الاقتباس وتبينّ استقلال مؤسسة السيادة؟ وتبينّ (النسب، على الرغم من اشتراك المؤسستين في 

ــية جوهريـــة؛ فالك» أســـاس الانتســـاب« هانـــة في (النســـب الـــدموي)، فـــإن بينهمـــا فروقـًــا ماهويـــة وبنيويـــة وأساســ

اليهوديــة منصــب وراثــي وحصــري ذو وظــائف اقتصــادية واجتماعيــة خاصــة، في حــين أن الســيادة في الإســلام 

ليست منصبًا ذا بنية حصرية، بل تتجذر في محبـة النـبي (ص) وأجـر الرسـالة، وقـد تمتـع السـادة بحريـة كاملـة في 

س التعـاليم الإسـلامية مـن اليهوديـة، وإثبـات شؤون الحياة. وتؤدي هذه الفـروق الجوهريـة إلى إبطـال نظريـة اقتبـا

 أصالة مؤسسة السيادة في الإسلام واستقلالها.
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  چکیده

اقتبـاس  هیفرضـ ان،یـاد انیـم یظـاھر یھا پژوھشگران با اسـتناد بـه شـباھت یبرخ

نھاد کھانت  سهیموارد، مقا نیاند؛ از جمله ا را مطرح کرده تیھودیاز  یاسلام یھا آموزه

ایـن  اسـت. امبرانیـبـه پ یشرط انتسـاب خـون هیدر اسلام بر پا ادتیبا س تیھودیدر 

پژوھش با روش تحلیل تطبیقی درصدد آن است بـه ایـن پرسـش اصـلی بپـردازد کـه 

چگونـه  ادت،یکھانـت و سـ یاجتمـاعی ساختار و ابعاد اقتصـاد ش،یدایفلسفه پ سهیمقا

 یھا افتـهی کنـد؟ یم نییرا تب ادتیو استقلال نھاد س دهیاقتباس را به چالش کش هینظر

) اشتراک دارند، اما ی(نسب خون انتساب هیاگرچه ھر دو نھاد در پا دھد ینشان م قیتحق

ھـا حـاکم اسـت؛ کھانـت در  آن نایـم ینیادیبن ییو مبنا یساختار ،یماھو یھا تفاوت

بـود،  یاجتمـاع ی اقتصـاد ژهیـو یو بـا کارکردھـا یانحصار ،یموروث یمنصب تیھودی

در محبت به  شهیبلکه ر ست،ین یبا ساختار انحصار یدر اسلام منصب ادتیس که یدرحال

برخـوردار  یکامـل در شـئون زنـدگ ی(ص) و اجر رسـالت دارد و سـادات از آزاد امبریپ

را ابطـال  تیـھودیاز  یاسـلام یھـا اقتباس آموزه هینظر ن،یادیبن زاتیتما نیاند. ا بوده

  .کند یدر اسلام را اثبات م ادتیس دنموده و اصالت و استقلال نھا
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  مقدمه

ھـای   و ... بـا اسـتناد بـه شـباھت     ٢تـوری  ١برخی از خاورشناسان ھمچـون گـایگر،  

ناپذیر بین دو دین ابراھیمی یھـود و اسـلام، بـدون توجـه بـه سرچشـمه وحیـانی         انکار

اسـت و بخشـی از     اند که اسلام از منـابع یھـودی اقتبـاس کـرده     مشترک آنھا، ادعا کرده

ھای آن مستقیم از متون این دین برگرفته شده اسـت. پـذیرش چنـین ادعـایی بـه       آموزه

ھـای الھـی اسـلام خواھـد بـود؛       بودن قرآن و چالش در ریشـه  عنای تردید در وحیانیم

ھای ھر دو دیـن در منـابع اصـیل     ھا و سنت رو برای ارزیابی فرضیه یادشده، آموزه ازاین

  .  ابدی یمطرح شده، ضرورت م یادعاھا یابیو ارزباورمندان به آنھا واکاوی شده است 

و پاسخ به شبھه یادشده، موجب نگـارش مقـالاتی   اھمیت بالای بررسی این موضوع 

شده است که در این میـان، برخـی بـا رویکـردی عمـومی بـه نقـد و رد ایـن دیـدگاه          

در این میان،  ٤اند. و برخی دیگر بر نقد دیدگاه یک خاورشناس متمرکز شده ٣اند پرداخته

کـه   الیح ـ رسـد؛ در ھای ادعایی ھنـوز خـالی بـه نظـر مـی      جای مطالعه موردی مشابھت

تر ارائه دھند. بر ھمـین اسـاس، در    تر و علمی توانند نتایجی دقیق ھای موردی می مطالعه

این پژوھش با ھدف بررسی ادعای تأثیرپذیری اسلام از یھودیت با رویکـرد تطبیقـی و   

(عھد عتیق برای یھودیت و قـرآن و   روش تحلیلی، با استناد به منابع اصیل و معتبر دینی

م)، تـلاش شـده اسـت از طریـق مقایسـه ابعـاد سـاختاری، معنـوی،         حدیث برای اسلا

اقتصادی و حقوقی سیادت در اسلام و کھانت در یھودیت، ادعای اقتبـاس مطالعـه و بـا    

ھای بنیادین سیادت با کھانت، ادعای یادشده ارزیابی و نقد شود. در  کردن تفاوت روشن

انـت و مسـتندات ایـن شـبھه     این پژوھش، نخست به طرح فرضیه اقتباس سیادت از کھ

پرداخته شده است؛ در ادامه پیشینه، جایگاه و احکام کھانت در یھودیـت و سـیادت در   

آمـده از ایـن مطالعـه، ادعـای اقتبـاس       دست شود و با توجه به نتایج به اسلام بررسی می

  سیادت از کھانت ارزیابی خواھد شد. 

  . استدلال باورمندان به اقتباس1

ھای پیشین در خود قرآن گزارش شده است (نحـل   اس قرآن از آموزهھای اقتب زمزمه

ھای اخیـر ایـن ادعـا را تکـرار و بـرای       ) و خاورشناسان در سده۴: ۲۵؛ فرقان ۱۰۳: ۱۶

انـد (بلاشـر،    ھای بین قرآن و منابع ادیـان دیگـر اسـتناد کـرده     ادعای خویش به شباھت

 ).۷  م، ص۲۰۰۰؛ نولدکـه،  ۱۴ -  ۹ -  ۵م، ص ۱۹۴۶؛ گلدزیھر، ۷۰ -  ۳۵ھـ.ش، ص ۱۳۷۲
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ھا، ھمانندی جایگاه کاھنان در یھود با سیادت در اسلام اسـت.   ای از این مشابھت نمونه

یابی بـه آنھـا    در یھودیت وجود دارند که دست 5»رَبّی«توضیح اینکه مناصبی دینی مانند 

حـال شـرط    نیازمند تحصیلات دینـی در مـدارس وابسـته بـه یھودیـت اسـت؛ بـا ایـن         

ھـای موجـود،    ھایی دیگر انتساب خونی است. بـر اسـاس گـزارش    یابی به منصب تدس

انـد و امتیازھـای    شـده  مثابۀ کاھنان متمـایز   ای از قبیله لاوی، یعنی خاندان ھارون به تیره

)؛ در اسلام نیز با وجـود  ۱۰۶، ص ۲ھـ، ج ۱۴۰۱خلدون،  اند (ابن بیشتر و بالاتری داشته

پیامبر اکرم (ص) احکـامی متفـاوت در نظـر گرفتـه شـده و       عالمان دینی، برای خاندان

 عنوان سیادت پدید آمده است.

» منزلـت «شباھت در انتقال موروثی این عناوین دینی با حـدیث متـواتر مشـھور بـه     

ــی، ۲۹۳، ص ۱ ھـــ، ج ۱۴۰۴شــود (قمــی،  کامــل مــی ؛ ۵۶۸، ص ۲ ھـــ، ج ۱۴۰۵؛ ھلال

؛ ۳۶، ص ۵ھــ، ج  ۱۴۱۲راھویـه،   بـن ؛ ا۱۷۳ - ۱۷۰ - ۱۶۷، ص ۱ھـ، ج ۱۴۱۹طیالسی، 

) که در آن امام علی (ع) در جایگاه برادر رسـول خـدا   ۶۷، ص ۳ھـ، ج ۱۴۲۱حنبل،  ابن

(ص)، یعنی در جایگاه ھارون نسبت به موسی (ع) معرفی شده است. با توجه به اینکـه  

طبق سنت یھود، لاویان و حضرت موسـی(ع) از سـبط لاوی و از یـک نسـل بودنـد و      

برادرزادگان آن حضرت(ع) ھستند؛ سـادات نیـز بـا رسـول خـدا (ص) از قبیلـه       کاھنان 

ھاشم و یک نسل و گروه خاصی از ایشان با عنوان علویون از نسـل امـام علـی (ع)     بنی

توان نتیجه گرفـت کـه الگـوی لاویـان و کاھنـان در اسـلام دربـاره         ھستند؛ بنابراین می

ای بـر شـبھۀ    است و این تشابه الگو، قرینه ھاشم و دودمان امام علی (ع) تکرار شده بنی

  اقتباس سیادت از کھانت است.

  . کهانت1

  . تعریف و مفهوم1-1

گـویی، فـالگویی و پیشـگویی     را اخترشناسی، غیب» کھانت«منابع لغوی اسم مصدر 

؛ ۱۴۱۹، ص ۲ھـــ.ش، ج ۱۳۸۶؛ معــین، ۸۶۰ھـــ.ش، ص ۱۳۸۹انــد (عمیـد،   معنـا کــرده 

) کـه واژه  ۲۱۵، ص ۴ھــ.ش، ج  ۱۳۹۹اثیـر،   ؛ ابـن ۳۲۵ص ، ۱ھـ، ج ۱۴۲۴صبری پاشا، 

؛ حاقـه  ۲۹: ۵۲برگرفته از آن است و دو مرتبه در قرآن به کار رفته است (طـور  » کاھن«

ھای سامی باستان است که بـه   ). این واژه، اسم عام بر وزن فاعل و از ریشۀ زبان۴۲: ۶۹

تلـف از جملـه یھـود اشـاره     یک نھاد آیینی و دینی و مجری مراسم مذھبی در ادیان مخ



     

ی
رس

بر
 

وم
 د

رة
ما

 ش
ل،

او
ل 

سا
ی، 

یان
اد

ي 
ها

 

126 

اسرائیل از دوره موسی (ع) تا زمان تخریب دوم معبد و  دارد و نقش اصلی ایشان در بنی

اسرائیل بود  گری بین خدا و بنی ھای دینی، قضاوت و واسطه ظھور ربانیسم، تعلیم آموزه

  ).۵ - ۴، ص ۲۳؛ اول تواریخ، ج ۱۱ - ۹، ص ۱۷(عھد عتیق، تثنیه، ج 

  . پیدایش و سیر تاریخی کهانت در یهود  1-2

عنـوان   اسرائیل، فرزندان ھارون برادر حضرت موسـی از قبیلـه لاوی بـه     از میان بنی

کاھن برای خدمت در معبد برگزیده شدند و کھانت در این خاندان موروثی شـد (عھـد   

: ۲۹و  ۱: ۲۸و  ۲۱: ۲۷؛ خـروج،  ۸تـا   ۱: ۲۱؛ لاویـان،  ۶و  ۲: ۱۸و  ۱۲: ۳عتیق، اعداد، 

و ھارون و پسرانش را نزد دروازه خیمۀ اجتماع آورده، ایشان «خوانیم:  ). در تورات می۹

را به آب غسل ده * و ھارون را به رخت مقدس بپوشان و او را مسح کرده تقدیس نما 

ھا بپوشان * و  تا برای من کھانت کند. * و پسرانش را نزدیک آورده ایشان را به پیراھن

که پدر ایشان را مسح کردی تا برای من کھانت نماینـد و مسـحِ    مسح کن چنان ایشان را

(عھـد عتیـق، خـروج،    » خواھد بود  ھای ایشان ایشان ھر آینه برای کھانت ابدی در نسل

  ).۱۶تا  ۱۳: ۴۰

: ۴۶اند (عھد عتیق، پیـدایش،   تعداد فرزندان لاوی که در تورات سه تن گزارش شده

)، ازدیاد یافت تا اینکـه در سـرگردانی صـحرای    ۱: ۶تواریخ ایام، ؛ اول ۱۷: ۳؛ اعداد، ۱۱

ھزار نفر شمارش شدند (عھد عتیـق،   ۲۲سینا و پیش از ورود به سرزمین کنعان بیش از 

) که ھارون و چھار فرزنـدش عضـوی از ایشـان بودنـد. تـاریخ      ۶۲: ۲۶و  ۳۹: ۳اعداد، 

قبـل از   ۵۸۶النصر در حـدود   ختدھد که در ھنگامه نابودی معبد به فرمان ب گزارش می

ھــ.ش، ص  ۱۳۸۸؛ اپستاین، ۲۹۷م، ص ۲۰۱۴؛ امیر، ۳۴۸ھـ.ش، ص ۱۳۵۴میلاد (ناس، 

که چنـین گزارشـی از زمـان     ھزار نفر کاھن کشته شدند؛ چنان ۸۰)، دست کم ۵۸ - ۴۷

، میشنه ۴ھـ، تعنیت: فصل ۲۰۱۵شھادت حضرت زکریا نیز وجود دارد (تلمود اورشلیم، 

  دھندۀ افزایش جمعیت کاھنان است. و این مسئله نشان ٦)۱۹و  ۱۸، ابیات ۷

دوره پس از بازگشت یھودیان از اسارت بابلی و بازسازی معبد را دوره حکومـت و  

انـد (نـاس،    اند و آن را نزدیک به چھارصد سـال بـرآورد کـرده    زمامداری کاھنان دانسته

بافـت دینـی و جمعیتـی    ) که در این دوره تغییـرات بسـیاری در   ۳۵۵ھـ.ش، ص ۱۳۵۴

تدریج قدرت سیاسی از پادشاھان به کاھنان منتقـل شـد (اشـتاین     یھودیان پدید آمد و به

ھـای مختلفـی دربـاره نقـش کاھنـانی در سـطوح       ). گزارش۷۵ھـ.ش، ص ۱۳۸۲سالتز، 
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متفاوت مدیریتی وجود دارد؛ ھمچون مدیریت تجدید بنـای معبـد و بازنویسـی کتـاب     

اسـرائیل، زمامـداری    با اسکندر مقدونی در جایگـاه نماینـده بنـی   مقدس یھودیان، دیدار 

ھـای   طلبانـه، تـا جـایی کـه سـنت      ھای مبارزاتی و استقلال سیاسی و گاه رھبری نھضت

ھــ،  ۱۴۰۱خلـدون،   مانده از ایشان در تشریع احکام محترم شمرده شده است (ابن جای به

؛ ۱۰۵ - ۱۰۲.ش، ص ھــــ۱۳۵۸؛ ابـــان، ۱۳۸ - ۱۳۷، ص ۲و ج  ۴۴۲ - ۲۸۹، ص ۱ج 

؛ امیـر،  ۲۹ - ۲۶ - ۱۵م، ص ۱۸۷۲؛ یوسیفوس، ۹۴۸، ص ۲ھـ.ش، ج ۱۳۷۲حسینی،  بنی

  ).۱۴۱ - ۴۷ھـ.ش، ص ۱۳۸۲؛ اشتاین سالتز، ۱۴۰ - ۱۱۷ - ۱۰۸م، ص ۲۰۱۴

رو افـراد   این ) بالاترین جایگاه را داشت؛ ازגדול כהן( در میان کھنه، مقام کاھن اعظم

ین مقام بودند. بر ایـن اسـاس ھـم تـاریخ شـاھد تحـولات       زیادی خواستار رسیدن به ا

بسیاری در معیارھای احراز مقام کھانت اعظم است؛ زیرا این مقـام در آغـاز بـر اسـاس     

تـرین کـاھن    شد، اما بعدھا قوانینی وضع شد تا برجسـته  وراثت از پدر به پسر منتقل می

ونائیم معیارھـا تنـزل   ھر نسل به این سمت منصوب شود تا اینکه در دورۀ سلسله حشـم 

یافت و حتی گزارش واگذاری آن بر اساس پرداخت مبالغ ھنگفت نیز ثبت شـده اسـت   

  ).۵۱ھـ.ش، ص ۱۳۸۲(اشتاین سالتز، 

میلادی، نقطه عطف دگرگونی ساختار دینـی   ۷۰تخریب دوم معبد اورشلیم در سال 

پـیش از   ). تـا ۱۸۸ - ۱۸۴ - ۱۷۳ -۱۶۹، ص ۲ھـ.ش، ج ۱۳۴۷یھودیت بود (کلاپرمن، 

رفت و انحصار وسـاطت میـان    این رویداد، کھانت محور اصلی حیات دینی به شمار می

خدا و قوم اسرائیل را در دست داشت؛ ولی پس از تخریـب معبـد بـه دسـت رومیـان،      

کھانت در عمل کارکرد خود را از دست داد و مشروعیت آن به چالش کشیده شد و رو 

مثابۀ وجه غالب در جامعه یھـود جانشـین آن    تدریج به به» یھودیت ربانی«به افول نھاد و 

شـد (ھـاکس،    ای که حتی ادعای انتساب به این خاندان بسیار کم مطرح می شد؛ به گونه

؛ ۵ - ۳م، ص ۲۰۲۱؛ مکلـین راجـرز،   ۲۴۴م، ص ۲۰۰۲؛ تطیلـی،  ۷۶۰ھـ.ش، ص ۱۳۹۴

اھن اعظـم  ). بر این اساس، دانایان به شریعت بـر ک ـ ۱۹۳ - ۱۸۹ھـ، ص ۲۰۱۷وستوود، 

» بھاتر از مروارید اسـت  حکمت تورات، گران«ترجیح یافتند و این عبارت کتاب مقدس 

)، چنـان معنـا شـد کـه دانشـمندان ربـی از کـاھن اعظـم         ۱۵، بند ۳(امثال سلیمان: باب 

ھــ.ش،  ۱۳۸۲(اشتاین سالتز،  ھا به رھبران قوم یھود تبدیل شدند بھاتر ھستند و ربی گران

بر این تصمیم بودند که منابع مالی ایشان را قطـع کننـد (تلمـود    )؛ حتی برخی ۱۴۳ص 

   ٧).۶ - ۵، ابیات ۳، میشنه ۵اورشلیم، معصر شنی: فصل 
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  . احکام کاهنان در دیانت یهود1-3

کردنـد و   کاھنان در خیمۀ عبادت و سپس در معبد اورشلیم نقـش اساسـی ایفـا مـی    

ن قربانی به ایشان واگـذار  مسئولیت خدمت درون حجاب و داخل معبد قدس و ھمچنی

کـه تـلاوت سـرودھای دینـی بـر عھـدۀ        )؛ چنان۷و  ۵: ۱۸شده بود (عھد عتیق، اعداد، 

شرحی از کارھای روزمره  میشنا). کتاب ۷۷ - ۷۶م، ص ۲۰۱۴کاھنان قرار داشت (امیر، 

ھـای متنـوعی از    دھد مسئولیت و وظایف کاھنان در معبد را ارائه داده است که نشان می

ھای خاص در تالارھای آن بر عھده ایشان بوده اسـت   انی معبد گرفته تا انجام آییننگھب

  ).۱، بند ۱(میشنا، رساله تامید: باب 

ھـای دینـی و    ھای مذھبی، بلکـه در حفـظ و تـداوم سـنت     تنھا در اجرای آیین کاھنان نه

ھـای   سـنت  اسرائیل نقش داشتند و برخی از احکام دیـن یھـود برگرفتـه از    اجتماعی قوم بنی

  .)۱۰۱- ۷۴- ۷۳ھـ.ش، ص ۱۳۸۲؛ اشتاین سالتز، ۳۲۹، ص ۲م، ج ۱۹۹۷(نتصر، رفتاری ایشان است 

  ھای زیر را از وظایف کاھنان برشمرده است: عھد عتیق مسئولیت

تبلیغ شریعت، انجام مراسم قربانی در معبد، تطھیـر آیینـی و اجـرای مراسـم کفـاره،      

پاشیدن خون ذبیحه به محراب و پردۀ مقـدس، سـوزاندن بخـور، نگھـداری از ظـروف      

داشتن چراغدان، مداوای بیماران و تطھیر بیماران مبتلا بـه بَـرَص بـر     مقدس، روشن نگه

داشتن "سَبْت" و حفظ تقدس آن.  د، زنده نگهاساس دستور شریعت، برگزارى مراسم عی

دادن به قوم اسرائیل بود که در تـورات بیـان شـده اسـت و      از دیگر وظایف کھنه، برکت

باشـند (عھـد عتیـق،     تنھا مردانی که از نسل مستقیم ھارون ھستند، مجاز به انجام آن می

: ۹و  ۱۷تا  ۱: ۷و  ۱۳ا ت ۹: ۶و  ۶: ۴و  ۲: ۳و  ۲۳تا  ۵: ۱؛ لاویان، ۲۱و  ۲۰: ۲۷خروج، 

  ).  ۲۷تا  ۲۲: ۶؛ اعداد، ۴۸تا  ۱۴: ۲۶و  ۱۹تا  ۵: ۱۵و  ۳۴تا  ۲: ۱۶و  ۱۱تا  ۵

ھای الھی در میان کاھنان محفوظ بود و به عنوان اسرار به گروه  که برخی از نام چنان

  ).۱۸۲ - ۱۸۱ھـ.ش، ص ۱۳۸۲شد (اشتاین سالتز،  اندکی از شاگردان آموزش داده می

کردنـد؛ از جملـه ممنوعیـت    ھای خاص را رعایـت مـی   باید برخی ممنوعیتکاھنان 

ھـا و زنـان   لمس اجساد جز برای جسد بستگان درجه یک و ممنوعیت ازدواج بـا بیـوه  

). در توضـیح  ۶، بنـد  ۴؛ میشـنا، یوامـوت: بـاب    ۱۵تا  ۱: ۲۱مطلقه (عھد عتیق، لاویان، 

کاھنـان اگرچـه ھمسـر خـود را     «حکم ممنوعیت ازدواج با زن مطلقه گفته شده اسـت:  

داشـتن نسـل و سلسـله خـانوادگی خـود       منظور پاک نگـه  توانند طلاق دھند، ولی به  می

  ).۳۳۸، ص ۲م، ج ۱۹۹۷(نتصر، » اجازه ندارند با زن مطلقه ازدواج کنند
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الاقـداس را   کاھن اعظم تنھا شخصی بود کـه در روز کیپـور اجـازه ورود بـه قـدس     

ان واسطه بین مردم و خدا برای گناھان قـوم اسـرائیل کفـاره    توانست به عنو داشت و می

لبـاس او   ).۱۰۱ھــ.ش، ص  ۱۳۸۲؛ اشتاین سـالتز،  ۳۴تا  ۲: ۱۶دھد (عھد عتیق، لاویان، 

تر و نیکوتر از کاھنان دیگر بود، مگر در روز کفاره که لباس سادۀ سـفیدی   ھمیشه نفیس

  ).  ۷۱۳ھـ.ش، ص ۱۳۹۴(ھاکس،  پوشیداز کتان می

داننـد و   ھا ھنوز ھم به وسیله کسانی خود را از خاندان ھارون می از این رسم برخی

شـود کـه از جملـه آنھـا مراسـم برکـت کـاھنی         رونـد، انجـام مـی    کاھن بـه شـمار مـی   

ــای ــه  (براخ ــیم) در کنیس ــیم،   کُھن ــت (حی ـــ.ش، ج ۱۳۷۲ھاس )؛ ۲۵۸ - ۲۴۴، ص ۱ھ

نــد (اشــتاین ســالتز، کن ھــای ذکرشــده را ھــم رعایــت مــی ایشــان ممنوعیــت کــه چنــان

  ).۱۷۸  ھـ.ش، ص۱۳۸۲

  . منابع مالی لاویان و کاهنان  1-4

)؛ ۷: ۱۸ای به خاندان ھارون دانسته است (عھد عتیق، اعداد،  تورات، کھانت را ھدیه

ھا، ھیچ مِلک و زمین کشـاورزی را   با این وجود، بر خلاف دیگر اسباط، در تقسیم زمین

؛ ۲۳و  ۲۰: ۱۸دھـد (عھـد عتیـق، اعـداد،      ص نمـی به لاویان و از جمله کاھنـان اختصـا  

ھشت شھر با مراتـع آنھـا کـه در قلمـرو      و )؛ ولی در مقابل، چھل۱۴: ۱۳صحیفه یوشع، 

سایر قبایل بودند را برای امرار معاش در اختیـار ایشـان قـرار داده اسـت (عھـد عتیـق،       

  ).۴۱: ۲۱صحیفه یوشع، 

  اینـک   لاوی بنـی   و بـه «شـده اسـت:    در تورات منابع مالی تأمین ایشان چنین تعیین

را   آن  را کـه   اسـرائیل  عُشر بنـی   ... *...* زیراکه دادم  ملکیّت  را برای  عُشر اسرائیل  تمامی

  بـه   ؛ بنابراین بخشیدم  ملِک  جھتبه   لاویان  بگذرانند به  ھدیۀ افراشتنی  نزد خداوند برای

(عھــد عتیــق، اعــداد،  » نخواھنــد یافـت   مِلــک  اســرائیل بنــی  در میــان  کــه  گفــتم  ایشـان 

  ).۲۴ و  ۲۱  :۱۸

. ھـدایای  ۱اختصار شش منبع را مشخص کرده است:  تورات در خطاب به ھارون به

. محصـولات  ۳دادنـی؛   . ھدایای تکـان ۲ھا، ھدایای آردی و...؛  مقدس شامل انواع قربانی

ھـا و   ن (میـوه . نخسـتین محصـولات زمـی   ۴شـود؛   کشاورزی که به خداوند تقـدیم مـی  

ھـا و حیوانـاتی کـه بـه خداونـد تقـدیم        زادگـان (انسـان   . نخست۵محصولات زراعی)؛ 

  ).۱۹تا  ۹: ۱۸. عھد نمک (عھد عتیق، اعداد، ۶شوند)؛  می
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توان به ھدایای اختیاری نیز اشاره کرد کـه در اختیـار کاھنـان     افزون بر این موارد می

  ). ۴۸ھـ.ش، ص ۱۳۸۲گرفت (اشتاین سالتز،  قرار می

  بندي. جمع1-5

لاویان، عموزادگان موسی (ع) و کاھنان برادرزادگان آن حضرت بودند کـه جایگـاه   

گذاران الھی در خیمه پرستش و سپس در معبد وظیفه اجرای مراسـم مـذھبی را    خدمت

ھای زراعی اختصاص نیافـت؛ بـا وجـود     برعھده داشتند. به اینان سھمی از ملک و زمین

مند از طریـق   ای قانون در مزارع یا تولید کالا ھم معاف بودند و به گونهکردن  این، از کار

شدند و سیستم اقتصادی پایداری داشـتند. ایشـان    عُشریه، ھدایا و اوقاف تأمین مالی می

تدریج مدیریت جامعه یھود را به دست گرفتند و سلسـلۀ   ھا به به واسطۀ ھمین مسئولیت

که مسئولیت ایشان وابسته به برپایی معبد بود و پـس   آنجا حکومتی تشکیل دادند؛ ولی از

» ربیـون «ھایی که از مقام خویش داشتند، قدرت خود را از دست دادند و  استفاده از سوء

    جایگزین ایشان شدند.

  . سادات و سیادت2

 . تعریف و مفهوم2-1

مـنش، رئـیس و سـرور آمـده اسـت و اسـم        در لغت به معنای فرد برتر، نیک» سَیِّد«

نشان از بزرگی و سروری دارد؛ اما در عرف جوامع اسـلامی،  » سیادت«مصدر آن، یعنی 

ویـژه فرزنـدان    یافته است و به خاندان ھاشم فرزنـد عبـدمناف بـه    این واژه معنایی ویژه 

ــامبر اکــرم (ص) اطــلاق مــی   شــود  حضــرت فاطمــه (س)، یعنــی نوادگــان گرامــی پی

ــاری، ـــ، ج ۱۴۱۲ (انب ــن ع ۱۲۳، ص ۱ھ ــاحب ب ــاد، ؛ ص ـــ، ج ۱۴۱۴ب ؛ ۳۵۶، ص ۸ھ

؛ عمیــد، ۹۰۷ - ۹۰۲، ص ۱ھــ.ش، ج  ۱۳۸۶؛ معــین، ۹۴۸، ص ۳ج  ھــ، ۱۴۱۹ ھـروی، 

  ).  ۶۷۶  ھـ.ش، ص۱۳۸۹

  . دودمان پیامبر (ص) در قرآن و حدیث2-2

» سـادتنا «بـا عبـارت   » سـیّد «خدای متعال در قرآن کریم تنھا یک بـار از جمـع واژه   

و » سـید «اسـت؛ امـا عنـوان    » سران کفـار «از آن ) یاد کرده است و مراد ۶۷: ۳۳(احزاب 

ھای مترادف آن برای خویشان و خاندان پیامبر (ص) ذکر نشده است. با این وجود،  واژه
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در آیاتی از این کتاب مقدس، احکامی برای خاندان و خویشان آن حضـرت (ص) بیـان   

تن این خانـدان  یاف توان آنھا را سرچشمه پیدایش عنوان سیادت و امتیاز شده است که می

  شود. از دیگر مسلمانان دانست که در ادامه به آیات یادشده اشاره می

قُل لَّـا أَسْـأَلُکُمْ عَلَیْـهِ    «فرماید:  آیه مودّت: خدای متعال در قرآن کریم میآیۀ نخست: 

جـز مـودّت    أَجرًْا إِلَّا الْمَوَدَّةَ فِي الْقُرْبَیٰ: بگو از شما [در برابر ابلاغ رسالتم] ھیچ پاداشـی 

را بـه معنـای   » قربـی «). گروھـی از مفسـران،   ۲۳: ۴۲(شـوری  » خواھم نزدیکان را نمی

داشتن طاعـت و تقـوا در راه    را دوست» مودّت فی القربی«جستن به درگاه الھی و  تقرّب

اند؛ گروھی دیگـر آن را بـه معنـای قرابـت پیـامبر (ص) بـا        تقرب به درگاه الھی دانسته

اند؛ گروھـی دیگـر ھـم بـا      و خطاب آیه را تنھا مردم قریش دانسته اند قریش معنی کرده

را » قربـی «و   استناد به روایات و نظر صـحابه، آیـه را بـه اجـر رسـالت مربـوط دانسـته       

اند و بر این باورند که خدای متعال در این آیه بـه   نزدیکان و آل رسول خدا (ص) دانسته

خواھند بـه آن حضـرت    ھر احترامی که می آموزد که از مؤمنان بخواھد پیامبر خویش می

ھــ،  ۱۴۰۸بیـت او بگذارنـد (طبرسـی،     مثابۀ مزد رسالت به خویشـان و اھـل   بگذارند، به

  ).۴۳ص  ،۹ ج

ھــ،  ۱۴۱۰ھای نخستین نیز ھمین تفسیر نقـل شـده اسـت (مجاھـد،      از مفسران سده

ــل، ۵۸۹ ص ـــ، ج ۱۴۲۳؛ مقاتـ ــن۷۶۹، ص ۳ھـ ــب،  ؛ ابـ ؛ ۱۰۳، ص ۱م، ج ۲۰۰۳وھـ

ــد ـــ، ج ۱۴۱۹الرزاق، عب ــت ۱۶۱، ص ۳ھ ــا دس ــین معن ــین ھم ــانزده  )؛ ھمچن ــم در پ ک

، ۲۱تـا]، ج   عبـاس و دیگـر راویـان نقـل شـده اسـت (طبـری، [بـی         عامه از ابن روایت

  ).۵۲۷ -  ۵۲۵  ص

کنـد و بیشـتر    رشد مالکی ھفت نظر در تعیین دودمان و آل پیامبر (ص) نقـل مـی   ابن

جعفـر و   علـی، آل  عبـاس، آل  ھاشم یعنـی آل  یشان بنیداند که ا اھل علم را بر این باور می

  ).۳۳۳، ص ۱ھـ، ج ۱۴۱۴رشد،  عقیل ھستند (ابن آل

محمد به این ترتیب نقل شـده اسـت:    در منابع عامه روایتی طولانی در آثار محبت آل

کسی که با محبّت خاندان محمد بمیرد، شھید مرده است؛ کسی که بـا محبّـت خانـدان    «

نویسـد:   فخر رازی پس از نقل این روایت می ٨...».شده مرده است  یدهمحمد بمیرد، آمرز

شک فاطمه و علی و حسن و حسین بیشترین پیوند را با رسول خـدا (ص) داشـتند    بی«

ھــ،  ۱۴۲۰(فخـر رازی،  » محمـد ھسـتند   شـود کـه ایشـان آل    با نقل متواتر معلـوم مـی   و

  ).۵۹۵ص   ،۲۷ ج
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دھنـدۀ   که به برخی از آنھـا اشـاره شـد، نشـان    شده  آیۀ یادشده به ھمراه روایات نقل

مبنای جایگاه ویـژۀ دودمـان رسـول خـدا (ص) در میـان مـذاھب مختلـف اسـلامی و         

  مسلمانان است.

وَاعْلَمُـوا أَنَّمَـا غَنِمْـتُمْ مِـنْ     «فرمایـد:   حکم خمس: خدای متعال در قرآن میآیۀ دوم: 

ذِي القُْرْبَیٰ وَالْیَتاَمَیٰ وَالْمَسَـاکِینِ وَابْـنِ السَّـبِیلِ إِنْ کُنْـتُمْ     شَيْءٍ فَأَنَّ لِلَّهِ خُمُسَهُ وَللِرَّسُولِ وَلِ

عنـوان غنیمـت و فایـده بـه دسـت آوردیـد،        آمَنْتُمْ باِللَّهِ...: و بدانید ھر چیزى را که بـه  

ماندگان است، اگر  راه پنجم آن براى خدا و خویشان پیامبر، و یتیمان و مسکینان و در یک

  ).۴۱: ۸(انفال ...» باور دارید به خدا 

مقتضای ظاھر آیه و روایـات بـه شـش     امامیه معتقدند خمس ذکرشده در این آیه به 

شود که سه سھم آن به امام (ع) و سه سھم دیگر به یتیمان، مسـتمندان و   سھم تقسیم می

وند بـر  شود و دیگران با آنھا شریك نیستند؛ زیرا خدا ھاشم پرداخت می السبیل از بنی ابن

ھـ، ۱۴۰۸اولاد پیامبر، صدقه را که اوساخ اموال مردم است، تحریم کرده است (طبرسی، 

در ایـن آیـه و دو آیـه مـورد     » قربی«اساس، مدلول واژه  ). بر این ۸۳۶ - ۸۳۵، ص ۴ج 

، ۱۶تـا]، ج   بیت معصوم رسول خدا (ع) ھستند (صـاحب جـواھر، [بـی    بحث دیگر، اھل

  ).۴۶، ص ۱۸؛ ج ۹۱ - ۸۹، ص ۹، ج ھـ.ش۱۳۵۲؛ طباطبایی، ۸۶ص 

در ایـن آیـه را عمـوم خویشـان پیـامبر (ص)      » القربی ذی«در برابر، گروھی از عامه 

کـه   )؛ چنـان ۵۵۸، ص ۱۳تـا]، ج   ؛ طبری، [بی۱۱۶، ص ۲ھـ، ج ۱۴۲۳اند (مقاتل،  دانسته

شافعی در تفسیر خویش بـا اشـاره بـه اینکـه شـریعت صـدقه و زکـات را بـر خانـدان          

شدن دستور پرداخـت حـق    که پس از نازل دھد ص) حرام کرده است، توضیح میپیامبر(

القربـی   القربی به ایشان و اینکه خدای متعال فرمود خمس برای خـدا و رسـول و ذی   ذی

المطلـب بـن    ھاشم بن عبـدمناف و بنـی   القربی را در میان بنی است، رسول خدا سھم ذی

بودن ایشـان اسـت (شـافعی،     محمد نۀ آلعبدمناف تقسیم کرد و این عمل رسول خدا نشا

  ٩).۸۸۴، ص ۲ھـ، ج ۱۴۲۷

حکـم فـیء: خـدای متعـال در قـرآن کـریم بخشـی از عایـدی فـیء را           آیۀ سـوم:

مَـا أفََـاءَ اللَّـهُ عَلَـی رَسُـولِهِ مِـنْ أَھْـلِ        «فرمایـد:   داند و مـی  خاندان پیامبر (ص) می ویژه

ھــاى] اھــل آن  قُرْبَــی...: آنچـه خــدا از [امــوال و زمــین فلَِلَّــهِ وَلِلرَّسُــولِ وَلِــذِي الْ الْقُـرَى 

...» بـه پیـامبرانش بازگردانـد، اختصـاص دارد بـه خـدا و پیـامبر و خویشـان          ھـا  آبادى

  ).۷: ۵۹ (حشر



   

او
اک

و
 ي

ار
گ

ان
 ة

زه
مو

 آ
س

تبا
اق

ها
 ي

ز 
م ا

لا
اس

ی
ود

ه
ی

ت
 

133 

ھاشم ھستند و ھمۀ سھام یادشده  در این آیه، بنی» القربی ذی«امامیه معتقد است مقصود از 

). جمعـی از مفسـران   ۳۹۱، ص ۹ھــ، ج  ۱۴۰۸برسـی،  گیرد (ط در این آیه به ایشان تعلق می

المطلـب بـن عبـدمناف را بـا      عامه نیز تفسیری مشابه با تفسیر امامیه دارنـد، جـز اینکـه بنـی    

، ص ۱۴  ھــ، ج ۱۴۴۰؛ نسـفی،  ۲۷۸، ص ۴ھــ، ج  ۱۴۲۳اند (مقاتل،  ھاشم شریک دانسته بنی

ھـ، ۱۴۲۲عطیه،  ابن ؛۲۷۲، ص ۴ھـ، ج ۱۴۱۵؛ واحدی، ۱۴۵، ص ۵ھـ، ج ۱۴۰۸؛ زجاج، ۳۵۶

  ).۲۷۷، ص ۲۳  تا]، ج ؛ طبری، [بی۱۲، ص ۱۸ھـ، ج ۱۳۸۴؛ قرطبی، ۲۸۶، ص ۵ج 

مفسران و راویان فریقین در ذیل این آیات روایتی از امام رضا(ع) به واسـطه پـدران   

بیت مـن   بھشت بر کسی که به اھل«اند که فرمود: گرامیش از رسول خدا(ص) نقل کرده

ھـر  «انـد:   ھمچنین از آن حضرت با ھمین اسناد نقل کـرده  ١٠،»است ستم روا دارد، حرام

کس به یکی از فرزندان عبدالمطلب خیری برساند و او پاداش آن را ندھد، مـن، خـودم   

(صـدوق،   ١١»زمـانی کـه فـردا روز، در قیامـت ملاقـاتم کنـد، پـاداش او را خـواھم داد        

ـــ.ش، ج ۱۳۷۸ ــی، ۳۴، ص ۲ھ ـــ، ص ۱۴۱۴؛ طوس ــی، ۱۶۴ھ ـــ، ج ۱۴۳۶؛ ثعلب ، ۲۳ھ

  )۲۲۰، ص ۴ھـ، ج ۱۴۰۷؛ زمخشری، ۳۵۵  ص

ھاشـم در منـابع    روایات بسیار دیگری با موضوع مشابه این روایات در تکـریم بنـی  

و  ۲۱۱ - ۱۷۰، ص ۱۷ھـ، ج ۱۴۲۱حنبل،  مختلف روایی و تفسیری نقل شده است (ابن

، ؛ قشــیری۲۰۹۰، ص ۴ھــ، ج  ۱۴۱۲؛ دارمـی،  ۵۱۱ - ۴۵۶، ص ۳۵و ج  ۱۱، ص ۳۲ج 

انـد سـادات    ) که موجب شده۳۹۷ھـ، ص ۱۴۱۰الجعد،  ؛ ابن۱۸۷۳١٢، ص ۴ھـ، ج ۱۳۷۴

  ای برخوردار شوند.   در میان مسلمانان از جایگاه اجتماعی والا و حرمت ویژه

  . احکام سادات در شریعت اسلام2-3

ھایی دارند که اگرچه این احکـام بـر    ھاشم در احکام اسلامی حقوق و ممنوعیت بنی

دھندۀ جایگاه و حرمت ویژه ایشـان   فقه اسلامی بدون اختلاف نیستند، نشان اساس ذات

توان در سه بخش شخصی، اجتمـاعی   در عرصه شریعت اسلامی است. این احکام را می

  و مالی مطالعه کرد.

  . احکام اجتماعی سادات2-3-1

در بخش احکام اجتماعی گروھی از عالمان عامه کسـی را بـرای ازدواج، ھمسـان و    

ازدواج مردی از دیگر مسلمانان را بـا زنـان ایشـان جـایز      دانند و  ھاشم نمی شأن بنی مھ
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؛ فـراء  ۴۳۳، ص ۲تـا]، ج   ؛ شیرازی، [بی۱۰۲، ص ۹ھـ، ج ۱۴۱۹دانستند (ماوردی،  نمی

؛ قاضــی ۲۲، ص ۳ھـــ، ج ۱۴۱۴قدامــه مقدســی،  ؛ ابــن۹۴، ص ۲ھـــ، ج ۱۴۰۵حنبلــی، 

) و از عالمـان شـیعه   ۲۱۶، ص ۴ھــ، ج  ۱۴۱۷؛ قرطبی، ۶۷۲، ص ۴ھـ، ج ۱۴۱۹عیاض، 

جنیـد اسـکافی،    جنید نسبت داده شده که با این نظر ھمـراه بـوده اسـت (ابـن     نیز به ابن

). از قبایل مغرب و مشرق (اندونزی) جھـان اسـلام نیـز تبـدیل ایـن      ۲۶۳ھـ، ص ۱۴۱۶

موتـو و   ؛ مـوری ۱۳۱م، ص ۲۰۰۵حکم به عرف جامعـه گـزارش شـده اسـت (زواوی،     

). ھمچنـین سـادات بـرای امامـت نمازھـای جماعـت دارای       ۵۲م، ص ۲۰۱۲، ھمکاران

؛ صـاحب  ۳۵۶ - ۱۶۲، ص ۴ھــ، ج  ۱۴۱۱انـد (موسـوی عـاملی،     اولویت دانسته شـده 

) و نیز برخـی  ۴۰۰، ص ۱ھـ، ج ۱۴۴۲قائد حنبلی،  ؛ ابن۳۵۳، ص ۱۳تا]، ج  جواھر، [بی

ندی رسـول خـدا (ص)   از عامه یکی از شرایط تصدی امامت و خلافت امت را خویشاو

ھـ، ۱۴۲۲اند و بر این باورند که امام و خلیفه باید از قریش باشد (کرمانی حنبلی،  دانسته

؛ ۷۱، ص ۱۱ھــ، ج  ۱۴۱۷؛ رافعـی،  ۶۵، ص ۱ھــ، ج  ۱۴۰۸حـزم،   ؛ ابن۱۰۵۷، ص ۳ج 

ـــ، ج ۱۴۴۲؛ مقدســی، ۳۷، ص ۱م، ج ۱۹۸۵قلقشــندی،  ــالکی، ۴۶۳، ص ۲ھ ــائی م ؛ تت

ھاشم برای حاکمیت و رھبری جامعه  و در میان قریش نیز بنی) ۱۸۵، ص ۷ھـ، ج ۱۴۳۵

؛ شـوکانی،  ۲۰، ص ۱۸م، ج ۲۰۰۹الرفعـه،   (ابـن  ١٣انـد  تـر دانسـته شـده    اسلامی شایسـته 

  ).۹۳۷ص  تا]، [بی

  . احکام مالی سادات2-3-2

فقیھان فریقین در بخش مالی و حکم دریافت انواع صدقه از سوی سادات اخـتلاف  

انـد   ھاشـم فتـوا داده   گروھی به حرمت دریافت مطلق صـدقه بـرای بنـی   رو  دارند؛ ازاین

کـه ایـن نظـر بـه ابوحنیفـه       )؛ چنان۱۲۴، ص ۸و ج  ۲۷۱، ص ۴ھـ، ج ۱۴۰۸حزم،  (ابن

)؛ گروھی قائل به تفصـیل بـین   ۱۹۹، ص ۱ھـ، ج ۱۴۰۴نسبت داده شده است (سغدی، 

دقۀ واجـب را بـر   انـد و تنھـا ص ـ   صدقه واجب (زکات و فطریه) و صدقه مستحبی شده

، ص ۱ھــ، ج  ۱۴۲۰؛ حلـی،  ۱۸۱ھــ، ص  ۱۴۰۹فھـد حلـی،    اند (ابن ایشان حرام دانسته

ــانی،  ۴۱۰ ــھید ث ـــ، ج ۱۴۱۰؛ ش ــی ۵۲، ص ۲ھ ــبزواری، [ب ــق س ــا]، ج  ؛ محق ، ص ۲ت

ھــ، ج  ۱۴۰۳؛ شافعی، ۹۷ھـ، ص ۱۴۰۰؛ سرخسی، ۳۲۲، ص ۲ھـ، ج ۱۴۰۹؛یزدی، ۴۶۰

؛ ۴۲۲۱، ص ۸ھــ، ج  ۱۴۲۷ری حنفـی،  ؛ قـدو ۳۸۱ھــ، ص  ۱۴۰۱حنبل،  ؛ ابن۸۸، ص ۲

حـزم،   ؛ ابن۸۵۶، ص ۲ھـ، ج ۱۴۲۸؛ تنوخی، ۳۲۸، ص ۱ھـ، ج ۱۴۰۰عبدالبر مالکی،  ابن
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انـد   )؛ اما به جواز دریافت صدقه مستحبی برای سادات نظر داده۲۶۷، ص ۴ھـ، ج ۱۴۰۸

ــزدی،  ـــ، ج ۱۴۰۹(ی ــافعی، ۳۲۲، ص ۲ھ ـــ، ج ۱۴۰۳؛ ش ؛ ۵۸، ص ۴و ج  ۸۸، ص ۲ھ

قدامــه  ابــن ؛۴۷۷، ص ۱ھـــ، ج ۱۴۱۷؛ طحــاوی، ۴۴ھـــ، ص ۱۳۸۶فــی، ســمرقندی حن

). گروھی از فقیھان نیـز در دریافـت صـدقۀ مسـتحبی     ۱۱۳، ص ۴ھـ، ج ۱۴۱۷مقدسی، 

  .)۱۷۹، ص ۴ھـ، ج ۱۴۳۴اند (صقلی مالکی،  احتیاط کرده

توان گفت فقیھان اسلامی در حکم به ممنوعیت دریافـت صـدقۀ واجـب     بنابراین می

ھبیـره،   (ابـن  ١٤که به این مطلب تصریح شـده اسـت   نظر ھستند؛ چنان شم ھمھا برای بنی

  ).۱۰۹، ص ۴ھـ، ج ۱۴۱۷قدامه مقدسی،  ؛ ابن۲۲۳، ص ۱ھـ، ج ۱۴۲۳

شـود و سـه سـھم آن در ایـن      عالمان شیعه معتقدند خمس به شش بخش تقسیم می

شـھید ثـانی،   شده اسـت (  برده   رسد که در آیه نام ھاشم می روزگار به سه گروھی از بنی

ھــای  ). بــر اســاس گــزارش۴۰۳، ص ۲ھـــ، ج ۱۴۰۹؛ یــزدی، ۸۰، ص ۲ھـــ، ج ۱۴۱۰

تاریخی، بخشی از خمس در زمان رسول خدا (ص)، ابوبکر و تا اواخـر عھـد عمـر بـه     

). بر ھمین اسـاس برخـی از   ۳۱ - ۳۰تا]، ص  شد (ابویوسف، [بی ھاشم پرداخت می بنی

 ١٥ھاشـم اسـت   القربی از خمس مخصـوص بنـی   اند که بخش ذوی فقیھان عامه فتوا داده

؛ ۳۱۹ھــ، ص  ۱۴۲۲؛ ابوالوفاء حنبلی، ۱۵۴، ص ۴و ج  ۸۸، ص ۲ھـ، ج ۱۴۰۳(شافعی، 

  ).۴۸۰، ص ۲ھـ، ج ۱۴۰۸المنذر،  ابن

  بندي . جمع2-4

شود که به واسـطه   سید که جمع آن سادات است، در عرف اسلامی به کسی گفته می

ویژه که از فرزنـدان حضـرت فاطمـه زھـرا (س)      نسبش به ھاشم بن عبدمناف برسد؛ به

باشد. سادات در فرھنگ قرآنی و روایات، احکامی دارند که افزون بـر ھمـه مسـلمانان،    

بودن، داشتن نقش مـذھبی و   خود ایشان نیز موظف به رعایت آنھا ھستند؛ اما لازمۀ سید

خمس را دارا ھای اقتصادی نیست، گرچه سادات فقیر حقی خاص از  معافیت از فعالیت

شده  ھای قرآن کریم و روایات نقل ھستند و به دلیل حرمت رسول خدا (ص) و سفارش

  اند.   ای در اجتماع کسب کرده از رسول اکرم (ص) جایگاه ویژه

  . ارزیابی شباهت و فرضیه اقتباس3

زبـان   شدن از فردی غیرعرب مشرکان در دوران پیامبر اکرم (ص)، قرآن را به برگرفته
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این اتھام » نحل«سورۀ  ۱۰۵ - ۱۰۳کند. آیات  کردند؛ اما قرآن این ادعا را رد می یمتھم م

نداشتن زبان قرآن با زبان آموزگـار ادعاشـده) و ھـم معنـوی      را ھم از نظر زبانی (تطابق

داننـد. ھمچنـین    پردازی منکـران) باطـل مـی    ایمانی و دروغ داشتن این ادعا در بی (ریشه

رآن با متون دینـی پیشـین را مـلازم بـا اقتبـاس آن از متـون       ھای ق پژوھشگران، شباھت

انـد کـه ھـر دو دیـن در یـک خاسـتگاه        اند و این احتمال را مطرح کرده یادشده ندانسته

مانده از گذشـته تمایزھـای    وحیانی ریشه داشته باشند. افزون بر اینکه قرآن با متون باقی

، اصـیل و کامـل اسـت (طباطبـایی،     نظیـر  بنیادین دارد و از نظـر زبـانی و محتـوایی بـی    

  ).۳۷۳ - ۳۷۲، ص ۲۰ھـ، ج ۱۴۲۰؛ فخر رازی، ۳۴۸، ص ۱۲ھـ.ش، ج ۱۳۵۲

دربارۀ ادعای تأثیرپذیری سیادت در اسلام از کھانت در یھودیـت، بررسـی متـون و    

تنھـا شـباھت سـاختاری     ساختارھای دینی در این مطالعه نشان داد که ایـن دو نھـاد نـه   

کنـد؛ زیـرا کـارکرد     ھای متفاوتی دارند که فرضیه اقتباس را رد مـی ندارند، بلکه کارکرد

گری بـین خـدا و انسـان     کھانت در یھودیت، وابسته به انحصار اجرای مناسک و واسطه

اسرائیل نیز رسـید؛   گیری از این انحصار تا به حد فرامانروایی بنی در معبد بود که با بھره

ز ظھور اسلام رو به افول نھاد و جای خـود را  اما با تخریب معبد، حدود پنج قرن پیش ا

برتربینـی و تبعـیض در    ھایی از خود توان رگه و دانشمندان داد. ھمچنین می» ربانیت«به 

که فلسفۀ ممنوعیـت ازدواج بـا زنـان بیـوه و      ھای کھانت قابل ردیابی است؛ چنان آموزه

که اسلام بر رابطـه   حالی اند؛ در مطلقه را حفظ پاکی نسل و سلسله نسب ایشان بیان کرده

کس را بر اسـاس تبـار و نسـب برتـر از دیگـران       مستقیم انسان با خدا تأکید دارد و ھیچ

] و علم و دانـش  ۱۳: ۴۹ھا را بر اساس تقوا [حجرات  داند. قرآن کریم برتری انسان نمی

 ) دانسته است؛ به ھمین دلیل ھم سادات از نظر پیوند خـانوادگی شـرعاً  ۱۱: ۵۸(مجادله 

محدودیتی ندارند و احترام به سادات در اسلام، ریشـه در محبـت بـه پیـامبر (ص) بـه      

: ۴۲ھـا دارد (شـوری    بـرای ھـدایت انسـان    ھای آن حضرت عنوان اجر رسالت و تلاش

دھد که در اسـلام کسـی بـه     ]، نه انحصار در مناسک. بنابراین مطالعه تاریخ نشان می۲۳

ا (ص) موفق به کسب مقامی اجتماعی و دینی صرف داشتن انتساب خونی به رسول خد

نشده است؛ اگرچه این انتساب را برخی از مذاھب یکی از شـرایط تصـدی خلافـت و    

  اند. امامت دانسته

تفصیل و در موارد متعددی احکام کاھنـان   افزون بر اینکه مشخص شد در تورات به

به خانـدان پیـامبر (ص)    که قرآن به تعداد انگشتان دو دست نیز حالی بیان شده است؛ در
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اشاره نکرده است. درباره استناد به حدیث منزلت نیـز بایـد گفـت کـه اگرچـه ھـارون       

ــرم (ص)      در ــول اک ــوردنظر رس ــوای آن م ــه محت ــرآن ک ــت؛ در ق ــاھن اس ــورات ک ت

شـود (طـه    جایگاه وزیر، پشتیبان، شریک و جانشین موسـی (ع) شـناخته مـی    در است،

ده از ایـن تشـبیه، نـوعی بازسـازی معنـایی در چـارچوب       ). بنابراین استفا۳۲ – ۲۹ :۲۰

که استثنای پیامبری  اسلامی است، نه تحمیل یک ساختار یھودی و کارکرد کھانتی؛ چنان

) در ایـن حـدیث   ۲۲۶، ص ۱۱ھـ، ج ۱۴۰۳راشد،  ؛ ابن۸۸۷، ص ۲ ھـ، ج ۱۴۰۵(ھلالی، 

م علی (ع) ارجاع داده دھد تمام مناصب ھارون به استثنای نبوت به اما خوبی نشان می به

توانـد مسـتندی بـر اقتبـاس از نھـاد کھانـت بـه         شده است. بنابراین حدیث منزلت نمی

  آید.  شمار

از نظر اقتصادی، ھزینه زندگی کاھنان از منابعی ھمچون عشریه، نذر و ھدایای معبد 

 کـه سـادات   حالی شد که مزد ایشان در ازای خدمات انحصاری به معبد بود؛ در تأمین می

در اسلام، مانند سایر مسلمانان موظف به فعالیـت اقتصـادی ھسـتند و تنھـا در شـرایط      

اقتصادی خاص ھمچون گرفتاری در سفر یا فقر، مجاز به دریافت بخشـی از خمـس و   

شود و حتی موظف ھسـتند   شوند که امتیازی اقتصادی محسوب نمی صدقه مستحبی می

. بنابراین ساختار مالی سادات در اسـلام  ھمچون دیگران زکات اموال خویش را بپردازند

  با سیستم اقتصادی کاھنان یھودی تفاوت جوھری دارد.

ھـای   توان گفت سیادت در اسلام بـا کھانـت در یھودیـت تفـاوت     اختصار می به

ماھوی دارد و بسیار بعید است که اسلام ساختاری که در فرھنگ یھود حـدود پـنج   

که با وجود  را اقتباس و احیا کرده باشد؛ چنانقرن پیش از بین رفته و فراموش شده 

ذکر احبار و ربیون، نامی از کھنه در قرآن نیامده است. افزون بر اینکه تصویری نیـز  

ھـایی کـه    و داستا ١٦از ارتباط مؤثر بین اسلام و یھودیت در مکه وجود نداشته است

اسـت، تنھـا بـر     مثابۀ ارتباط رسول خدا (ص) با یھودیان پیش از بعثت نقل شـده  به

م، ص ۱۹۲۷اساس حدسیات ھستند و مدرک و منبـع معتبـری ندارنـد (ولفنسـون،     

ھـای پدیدآمـده، فرصـت تبـادل فرھنگـی را       ). در مدینه نیز مجـادلات و جنـگ  ۹۴

توان ھرگونه اقتباس یا تأثیرپذیری را در این موضوع  داد. بنابراین با قاطعیت می نمی

  رد کرد.

ھـای بـین کاھنـان در یھودیـت و سـادات در       تواند تفـاوت  ای زیر می جدول مقایسه

  خوبی نشان دھد: اسلام را به
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  سیادت در اسلام  کھنات در یھودیت  بعُد

  وظیفه دینی
اجرای انحصاری مناسک 

  معبد

مسئولیت انحصاری در اجزای 

  مناسک ندارند

منشأ 

  مشروعیت
  اجر رسالت و محبت پیامبر (ص)  برگزیدگی تبار ھارون

  اقتصادی
اختصاص عشریه و ھدایای 

  معبد
  فعالیت اقتصادی مانند دیگران

  اجتماعی
محدودیت در ازدواج برای 

  پاکی نژاد
  آزادی کامل در ازدواج و زندگی

  تاریخی
افول جایگاه پس از تخریب 

  معبد
  ھیچ تحول ساختاری نداشته است

  نتیجه

بودن کھانـت   موروثی ای مانند ھای اولیه شده، با وجود شباھت بر اساس پژوھش ارائه

ھـای بنیـادینی در فلسـفه پدیـداری، کـارکرد و       در یھودیت و سیادت در اسلام، تفاوت

شود. کھانت بـر نقـش آیینـی انحصـاری و اجـرای مناسـک        ھدف این دو نھاد دیده می

کـه سـرمایه اجتمـاعی سـیادت در اسـلام       حالی مذھبی و قدرت اقتصادی تأکید دارد؛ در

ول خـدا (ص) و اجـر رسـالت آن حضـرت اسـت و بـه دور از       مبتنی بر محبت به رس ـ

ھرگونه انحصـار دینـی. افـزون بـر ایـن، تمایزھـایی در منـابع مـالی، سـاختار دینـی و           

ای سـیادت در   کنـد. تحلیـل مقایسـه    ھای شغلی نیز این تفاوت را برجسته می ممنوعیت

در سـاختاری   دھنده عدم تشـابه اساسـی   گری و کھانت در یھودیت، نشان اسلام و لاوی

ھستند که نظریه اقتباس مستقیم اسـلام از    ھا به قدری اساسی این دو است و این تفاوت

  نمایاند. اساس می کنند و فرضیه اقتباس قرآن از الگوھای یھودی را بی یھودیت را رد می
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شود در آینده، مطالعات موردی با ھدف بررسی ادعـای اقتبـاس    درنھایت توصیه می

ھا و احکـام خـاص سـامان یابنـد؛ زیـرا چنـین        ھا، داستان ادیان در آموزه اسلام از سایر

تنھا به ارزیابی دقیق و فنی ادعای برداشت اسلام از منابع پیشـین کمـک    ھایی نه پژوھش

ھـا و تعامـل سـازنده بـرای ھمزیسـتی       شـدن دیـدگاه   توانند به نزدیک کنند، بلکه می می

   اری رسانند.آمیز میان پیروان ادیان مختلف ی مسالمت

  ها نوشت پی
از  ییزھـا یمحمـد چـه چ  . ابراھیم گایگر از اندیشمندان یھودی قرن نوزدھم است کـه کتـابی بـه نـام     1

  به رشته تحریر درآورده است. گرفته است؟ تیھودی

 ـبن. چالرز کاتلر توری خاورشناس معاصر آمریکایی کتابی به نام 2 در ایـن موضـوع    اسـلام  یھـود ی انی

 تألیف کرده است.

 یاثـر محمـدعل   »یحیو مس ـ یھودیقرآن از فرھنگ  یریرپذیخاورشناسان درباره تأث دگاهید یبررس«. 3

و  یبررس ـ« ،یدری ـح رضـا یبـه قلـم عل  » خاورشناسان در اقتباس قرآن دگاهینقد د« ،یاصفھان ییرضا

 بـاس اقت یبررس ـ«حقدل و ھمکاران و  ینوشته محمدعل» از تورات میپاسخ به شبھه اقتباس قرآن کر

 از این مقالات ھستند. مدبر نیو محمدحس یرینص ینوشته عل» قرآن از تورات

اقتباس قرآن از  هینظر یبازپژوھ« ه،یفق نیبه قلم حس» دره حداد وسفیاقتباس قرآن از منظر  دگاهید«. 4

نولدکه در  هینظر یابیارز«مھر،  یاحیاثر باقر ر» تسدال) امیلیو دگاهیبر د دی(با تأکی زرتشت یھا آموزه

 . گیرند گونه مقالات قرار می در این انیریھفتادر و صفر نص ییبه قلم حسن رضا» اقتباس قرآن

ھمـین  بـه   )، اشـاره ۱۴۶: ۳ عمران آلاستفاده شده است ( میقرآن کر که در» رِبیون«. ممکن است واژه 5

کـه  ) ۲۰:۱۶، وحنـا ی(اسـت   هنیز به کار رفت دیدر عھد جد» یربّون« تکه به صور باشد؛ چنانمنصب 

 ).۴۱۰ھـ، ص ۱۳۹۴است (ھاکس، معلم  یبه معنا یعبر یا واژه

 .۱۷۴ - ۱۷۳ - ۱۷۲، ص ۸م، ج ۲۰۱۵. تلمود، 6

 .۱۹۵، ص ۲م، ج ۲۰۱۵. تلمود، 7

، ۴ھــ، ج  ۱۴۰۷نقل شده است (زمخشـری،  » شوری«سورۀ  ۲۳این روایت ذیل آیه  تفسیر کشاف. در 8

  ).۲۱۹ص 

دلَّ ذلك علی أن الذین أعطاھم رسول االله صلی االله علیه وسلم الخمس ھـم: آل محمـد   «نویسد:  . او می9

الذین أمر رسول اللَّه صلی االله علیه وسلم بالصلاة علیھم معه، والذین اصطفاھم من خلقـه، بعـد نبیـه    

 .»صلی االله علیه وسلم

 ...». ی مَنْ ظَلَمَ أَھْلَ بَیتِْيحَرُمَتْ الْجَنَّةُ عَلَ. «10

فَأنََا أُجاَزِیهِ غَداً إِذَا لَقِینَِي یَوْمَ  -وَ لَمْ یجَُازِهِ عَلَیْھَا -مَنِ اصْطنََعَ صنَِیعَةً إِلَی وَاحِدٍ مِنْ وُلْدِ عَبْدِ الْمُطَّلِبِ. «11

 ».الْقِیَامَة

) شرح این روایت را آورده است ۱۸۷۴/ ۴: ۱۳۷۴خویش (قشیری،  صحیح. مسلم در جایی دیگر از 12

بیت تبیین شده است که ایشان، خویشان پدری رسول خدا  که در آن از زبان زید بن ارقم مراد از اھل

مِـنَ   فَقلُْنَا: مَنْ أَھْلُ بَیْتِهِ؟ نِساَؤُهُ؟ قَالَ: لَا. وَایْمُ اللَّهِ! إِنَّ الْمَرْأَةَ تَکُونُ مَـعَ الرَّجُـلِ الْعَصْـرَ   «(ص) ھستند: 

  .»الدَّھْرِ. ثُمَّ یُطَلِّقُھاَ فتََرْجِعُ إِلَی أَبِیھَا وَقَوْمِھَا. أَھْلُ بیَْتِهِ أصله، وعصبته الذین حرموا الصدقة بعده
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الشرط في الإمامة أن یکون من قرابة رسول االله... فالھاشمي أولی، فإن لم یوجد «نویسد:  الرفعه می . ابن13

العلـوي الفـاطمي ھـو خیـرة     «گفته اسـت:  شوکانی  زیو ن »ا فمن قریشھاشم صالحاً لھ بني  أحد من 

 .»الخیرة من قریش وأعلاھا شرفاً وبیتاً

لا نَعْلَمُ خِلاَفًـا فـي   : «است گفته شده زیو ن» ھاشم بني  واتفقوا علی أن الصدقة المفروضة حرام علی «. 14

 .»ھاشِمٍ لا تَحِلُّ لھم الصَّدَقَةُ المَفْرُوضَةُ بني  أنَّ 

 .»… فأما سھم ذي القربی فإنه یقسم بین بني ھاشم و«المنذر چنین است:  . برای نمونه عبارت ابن15

 - ۹۷م، ص ۱۹۲۷انـد (ولفنسـون،    کنند که یھودیان در مکه سـکونت نداشـته   ھایی ادعا می . گزارش16

آنھـا بـر    ریتـأث  اند که زیستی منزوی داشت رهیجز شبه چنان در انیھودکه برخی معتقدند ی )؛ چنان۹۸

 ).۱۶۳م، ص ۱۹۸۹احتمال کمی داشته است (شیخو، ھا  عرب
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  نامه کتاب

 قرآن کریم

االله شـکیب اصـفھانی.    ترجمه: نعمت اسرائیل. قوم من: تاریخ بنی ھـ.ش). ۱۳۵۸اِبان، ابّا سُلُمُن. (

 فروشی یھودا بروخیم و پسران. تھران: کتاب

. بیـروت: المکتبـة   الحـدیث والأثـر  النھایة في غریـب  ھـ.ش).  ۱۳۹۹اثیر، مبارک بن محمد. ( ابن

  العلمیة.

 بیروت: مؤسسة نادر. مسند.ھـ).  ۱۴۱۰الجعد، علی الجوھری. ( ابن

  جا]: دارالکتب العلمیة. [بی کفایة النبیه في شرح التنبیه.م).  ۲۰۰۹الرفعه، احمد بن محمد. ( ابن

 نا]. : [بیجا] [بی الإقناع.ھـ).  ۱۴۰۸المنذر، محمد بن ابراھیم نیشابوری. ( ابن

پنـاه   گردآورنده: علی مجموعة فتاوی ابن الجنید.ھـ).  ۱۴۱۶جنید اسکافی، محمد بن احمد. ( ابن

  اشتھاردی. قم: مؤسسة النشر الاسلامی.

  بیروت: دارالکتب العلمیة. المُحلَّی بالآثار.ھـ).  ۱۴۰۸حزم، علی بن احمد اندلسی. ( ابن

بیـروت: انتشـارات    بـن حنبـل روایـة ابنـه عبـداالله.     مسائل احمـد  ھـ).  ۱۴۰۱حنبل، احمد. ( ابن

 المکتب الإسلامی.

 بیروت: مؤسسة الرسالة. مسند.ھـ).  ۱۴۲۱حنبل، احمد. ( ابن

ھـ). العِبَر و دیوان المبتدأ والخبر في تاریخ العرب والبربر ومن  ۱۴۰۱خلدون، عبدالرحمن. ( ابن

 . بیروت: دارالفکر.خلدون عاصرھم من ذوي الشأن الأکبر معروف بتاریخ ابن

. بیروت: توزیـع المکتـب   ۲چ  الجامع بروایت عبدالرزاق الصنعانی.ھـ).  ۱۴۰۳راشد، معمر. ( ابن

  الإسلامی.

  مدینه: مکتبة الإیمان. مسند.ھـ).  ۱۴۱۲راھویه، اسحاق. ( ابن

فـاق  . مغرب: دارالآ۲چ  رشد. الولید ابن مسائل ابیھـ).  ۱۴۱۴رشد، محمد بن احمد قرطبی. ( ابن

 الجدیدة.

. ریـاض: مکتبـة   ۲چ  الکافی فی فقـه اھـل المدینـة.   ھـ).  ۱۴۰۰عبدالبر، یوسف بن عبداالله. ( ابن

  الریاض الحدیثة.

المحـرر الـوجیز فـی تفسـیر الکتـاب العزیـز       ھـ).  ۱۴۲۲عطیه، عبدالحق بن غالب اندلسی. ( ابن

 بیروت: دارالکتب العلمیه. عطیة. معروف بتفسیر ابن

 االله مرعشی نجفی (ره). قم: کتابخانه آیت الرسائل العشر.ھـ).  ۱۴۰۹فھد حلی، احمد بن محمد. (  ابن

کویـت:   ھدایـة الراغـب لشـرح عمـدة المطالـب.     ھـ).  ۱۴۴۲قائد حنبلی، عثمان بن احمد. ( ابن

 داررکائز للنشر ولتوزیع.

جا]: دارالکتـب   [بی الامام احمد.الکافی فی فقه ھـ).  ۱۴۱۴قدامه مقدسی، عبداالله بن احمد. ( ابن
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 العلمیة.

 . ریاض: دارعالم الکتب.۳چ  المغنی.ھـ).  ۱۴۱۷قدامه مقدسی، عبداالله بن احمد. ( ابن

  بیروت: دارالکتب العلمیة. اختلاف الائمة العلماء.ھـ).  ۱۴۲۳ھبیره، یحیی. ( ابن

. بیـروت: دارالغـرب   وھـب   نتفسیر القرآن من الجامع لابم).  ۲۰۰۳وھب، عبداالله المصری. ( ابن

 الاسلامی.

علـی مـذھب الامـام احمـد بـن      «التذکرة في الفقـه  ھـ).  ۱۴۲۲ابوالوفاء حنبلی، علی بن عقیل. (

 ریاض: داراشبیلیا للنشر والتوزیع. ».محمد بن حنبل

 قاھره: المکتبة الأزھریة للتراث. الخراج.تا].  ابویوسف، قاضی یعقوب بن ابراھیم. [بی

. ۲ترجمه: بھزاد سالکی. چ  یھودیت: بررسی تاریخی.ھـ.ش).  ۱۳۸۸اپستاین، خاخام ایزیدور. (

  تھران: مؤسسه پژوھشی حکمت و فلسفه ایران.

مترجم: بـاقر طـالبی دارابـی. قـم:      سیری در تلمود.ھـ.ش).  ۱۳۸۲اشتاین سالتز، خاخام آدین. (

 مرکز مطالعات و تحقیقات ادیان و مذاھب.

یھود، ایران، اسـرائیل (رشـته گفتگوھـای رادیـویی بـا پروفسـور امنـون        م).  ۲۰۱۴. (امیر، منشه

 اورشلیم: انتشارات اندیشه. نتصر).

 بیروت: مؤسسة الرسالة. الزاھر فی معانی کلمات الناس.ھـ).  ۱۴۱۲انباری، محمد بن قاسم. (

  ران: نشر ارغنون.  مترجم: اسداالله مبشری. تھ درآمدی بر قرآن.ھـ.ش).  ۱۳۷۲بلاشر، رژیس. (

قـم:   ادیان و مذاھب جھان (جلد دوم در ملل و نحـل). ھـ.ش).  ۱۳۷۲حسینی، سیدصادق. ( بنی

 مؤلف.

بیـروت:   جواھر الدرر فـي حـل ألفـاظ المختصـر.    ھـ).  ۱۴۳۵تتائی مالکی، محمد بن ابراھیم. (

 حزم. دارابن

 وظبی: المجمع الثقافی.اب رحلة.م).  ۲۰۰۲تطیلی، ربی بنیامین بن یونه اسبانی یھودی. (

ترجمه: ھاینریش دبلیو گوگنھایمر. برلین: انتشارات والتر د  تلمود اورشلیمی. م). ۲۰۱۵تلمود. (

 .walter de Gruyterگرویتر 

بیـروت:   قسم العبادات. -التنبیه علی مبادئ التوجیه ھـ).  ۱۴۲۸تنوخی، ابراھیم بن عبدالصمد. (

 دارالحزم.

. )The Jewish Foundation of Islamبنیــان یھــودی اســلام (م).  ۱۹۶۷تــوری، چــالرز کــاتلر. (

 .KTAVنیویورک: انتشارات 

جـده: انتشـارات    الکشـف والبیـان عـن تفسـیر القـرآن.     ھــ).   ۱۴۳۶ثعلبی، احمد بن ابـراھیم. ( 

 دارالتفسیر.

قـم: مؤسسـة    تحریر الاحکام الشرعیة علی مذھب الامامیة.ھـ).  ۱۴۲۰حلی، حسن بن یوسف. (

 الامام الصادق (ع).
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ترجمـه: بنیـامین گـوھری.     حـای.  مجموعه قوانین بن ایـش ھـ.ش).  ۱۳۷۲حییم، ربی یوسف. (

  تھران: انجمن کلیمیان تھران.  

عربسـتان سـعودی:    مسند معروف به سنن الدارمی.ھـ).  ۱۴۱۲دارمی، عبداالله بن عبدالرحمن. (

 دارالمغني للنشر والتوزیع.

بیـروت:   العزیز شرح الوجیز معروف به الشرح الکبیر.ھـ).  ۱۴۱۷کریم بن محمد. (رافعی، عبدال

 دارالکتب العلمیة.

 بیروت: انتشارات عالم الکتب. معانی القرآن واعرابه.ھـ).  ۱۴۰۸زجاج، ابراھیم بن السری. (

 بیروت: دارالکتاب العربی. الکشاف.ھـ).  ۱۴۰۷زمخشری، محمود بن عمر. (

 الجزائر: منشورات وزارة الثقافة. تاریخ الزواوة.م).  ۲۰۰۵عید. (زواوی، محمدالس

 دمشق: عبدالھادی حرصونی. الکسب.ھـ).  ۱۴۰۰سرخسی، محمد بن حسن شیبانی. (

 . بیروت: مؤسسة الرسالة.۲چ  النتف فی الفتاوى.ھـ).  ۱۴۰۴سغدی، علی بن الحسین. (

 بغداد: مطبعة أسعد. مَساَئِل.عیُُون الْھـ).  ۱۳۸۶سمرقندی حنفی، نصر بن محمد. (

 . بیروت: انتشارات دارالفکر. ۲چ  الام.ھـ).  ۱۴۰۳شافعی، محمد بن ادریس. (

رساله دکترای احمد بن مصـطفی   تفسیر الامام الشافعی.ھـ).  ۱۴۲۷شافعی، محمد بن ادریس. (

 الفرّان. عربستان سعودی: انتشارات دارالتدمریة. 

قـم: مکتبـة    الروضة البھیة في شرح اللمعة الدمشقیة.ھـ).  ۱۴۱۰ی. (الدین بن عل  شھید ثانی، زین

  الداوری.

  جـا]: دار  [بـی  السـیل الجـرار المتـدفق علـی حـدائق الأزھـار.      تا].  شوکانی، محمد بن علی. [بی

 حزم. ابن

 بیروت: دارالمشرق. النصرانیة و آدابھا بین العرب الجاھلیة.م).  ۱۹۸۹شیخو، لویس. (

 جا]: دارالکتب العلمیة. [بی المھذب فی فقه الامام الشافعی.تا].  شیرازی، ابراھیم بن علی. [بی

 بیروت: عالم الکتب. المحیط في اللغة.ھـ).  ۱۴۱۴صاحب بن عباد، اسماعیل. (

 . بیروت: دارإحیاء التراث العربی.۷چ  جواھر الکلام.تا].  صاحب جواھر، محمدحسن. [بی

قـاھره:   موسـوعة مـرآة الحـرمین الشـریفین وجزیـرة العـرب.      ھــ).   ۱۴۲۴صبری پاشا، ایوب. (

 دارالآفاق العربیة.

 تھران: نشر جھان. عیون اخبار الرضا(ع).ھـ.ش).  ۱۳۷۸صدوق، محمد بن علی، (

مکـه: معھـد البحـوث     الجـامع لمسـائل المدونـة.   ھـ).  ۱۴۳۴صقلی مالکی، محمد بن عبداالله. (

  إحیاء التراث الإسلامی.العلمیة و

. بیـروت: مؤسسـة   ۳چ  المیـزان فـي تفسـیر القـرآن.    ھــ.ش).   ۱۳۵۲طباطبایی، محمدحسـین. ( 

  الأعلمي للمطبوعات.

  . بیروت: دارالمعرفة.۲چ  مجمع البیان.ھـ).  ۱۴۰۸طبرسی، فضل بن حسن. (
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مکـه   سیر طبری.جامع البیان عن تأویل آی القرآن معروف به تفتا].  طبری، محمد بن جریر. [بی

 مکرمه: دارالتربیة والتراث.

. بیـروت: دارالبشـائر   ۲چ  مختصـر اخـتلاف العلمـاء.   ھــ).   ۱۴۱۷طحاوی، احمد بن محمـد. ( 

  الإسلامیة.

 قم: دارالثقافه. امالی.ھـ).  ۱۴۱۴طوسی، محمد بن حسن. (

  مصر: دارھجر. مسند.ھـ).  ۱۴۱۹طیالسی، سلیمان و داود. (

 بیروت: دارالکتب العلمیة. تفسیر عبدالرزاق.ھـ).  ۱۴۱۹ھمام یمانی. (عبدالرزاق، ابوبکر بن 

 تھران: راه رشد. فرھنگ فارسی عمید.ھـ.ش).  ۱۳۸۹عمید، حسن. (

ھـای اول   م). اسفار خروج، لاویان، اعداد، تثنیه و صـحیفه یوشـع، کتـاب    ۱۹۸۷عھدین عتیق. (

 در میان ملل.  تواریخ ایام. کره جنوبی: به ھمت انجمن پخش کتب مقدسه 

. بیـروت:  ۳ مفاتیح الغیب معروف به التفسیر الکبیـر. چ ھـ).  ۱۴۲۰فخر رازی، محمد بن عمر. (

 دارإحیاء التراث العربی. 

 المسائل الفقھیـة مـن کتـاب الـروایتین والـوجھین.     ھـ).  ۱۴۰۵فراء حنبلی، محمد بن الحسین. (

 ریاض: مکتبة المعارف.

مصـر:   اکمـال المعلـم بفوائـد المسـلم.    ھــ).   ۱۴۱۹لسبتی. (قاضی عیاض، ابوالفضل بن موسی ا

 دارالوفاء.

  . قاھره: دارالسلام.۲چ  التجرید.ھـ).  ۱۴۲۷قدوری حنفی، احمد بن محمد. (

دمشق و بیروت:  المفھم لما اشکل من تلخیص کتاب مسلم.ھـ).  ۱۴۱۷قرطبی، احمد بن عمر. (

 دارابن کثیر.

. قاھره: ۲چ  الجامع لاحکام القرآن معروف بتفسیر قرطبی. ھـ). ۱۳۸۴قرطبی، محمد بن احمد. (

  دارالکتب المصریة.

قـاھره: مطبعـة عیسـی البـابي      صحیح مسـلم. ھـ).  ۱۳۷۴قشیری، مسلم بن الحجاج نیسابوری. (

 الحلبي وشرکاه.

. کویت: مطبعـة  ۲چ  مآثر الانافة فی معالم الخلافة.م).  ۱۹۸۵قلقشندی، احمد بن علی الفزاری. (

  ومة الکویت.حک

 قم: دارالکتاب. تفسیر.ھـ).  ۱۴۰۴قمی، علی بن ابراھیم. (

مسائل حرب الکرمانی (رساله دکترای فایز بـن  ھـ).  ۱۴۲۲کرمانی حنبلی، حرب بن اسماعیل. (

 القری. مکه: دانشگاه ام احمد حابس).

تھـران: انتشـارات انجمـن فرھنگـی      تاریخ قوم یھود.ھـ.ش).  ۱۳۴۷کلاپرمن، ژیلبرت و لیبی. (

 اوتصر ھتورا.

بـن:   محمد چـه چیزھـایی از یھودیـت گرفتـه اسـت؟.     ھـ.ش).  ۱۸۳۳گایگر، خاخام آبراھام. (
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  .انتشارات آدولف مارکوس

العقیده و الشریعه فی الاسلام: تاریخ التطور العقدی و التشـریعی  م).  ۱۹۴۶گلدزیھر، ایگناس. (

  وت: دارالرائد العربی.بیر فی الدیانه الاسلامیه.

الحاوي الکبیر فـی فقـه مـذھب الإمـام الشـافعی (شـرح       ھـ).  ۱۴۱۹ماوردی، علی بن محمد. (

  بیروت: دارالکتب العلمیة. مختصر المزنی).

 مصر: دارالفکر الإسلامی الحدیثة. تفسیر مجاھد.ھـ).  ۱۴۱۰مجاھد، بن جبر مخزومی. (

البیـت (ع)   . قـم: مؤسسـة آل  المعاد فی شرح الارشاد ذخیرةتا].  محقق سبزواری، محمدباقر. [بی

  لاحیاء التراث.

  . تھران: انتشارات آدنا (کتاب راه نو).۴چ  فرھنگ معین.ھـ.ش).  ۱۳۸۶معین، محمد. (

بیروت: داراحیـاء   تفسیر مقاتل بن سلیمان.ھـ).  ۱۴۲۳مقاتل، ابن سلیمان بن بشیر ازدی بلخی. (

 التراث.

 کویت: رکائز للنشر والتوزیع. المبدع شرح المقنع.ھـ).  ۱۴۴۲د حنبلی. (مقدسی، ابراھیم بن محم

بـرای آزادی صـھیون: شـورش بـزرگ یھودیـان علیـه رومیـان        م).  ۲۰۲۱مکلین راجرز، گای. (

)For the Freedom of Zion: The Great Revolt of Jews against Romans(   :لنـدن و نیوھـون .

 انتشارات دانشگاه ییل.

سید و شریف در جوامع اسلامی: پیوندھای زنـده بـه   م).  ۲۰۱۲و، کازئو و ھمکاران. (موت موری

  ).Routledge. نیویورک و لندن: انتشارات راوت لگ (پیامبر

. ۲چ  مدارک الاحکام فـي شـرح شـرائع الإسـلام.    ھـ).  ۱۴۱۱موسوی عاملی، محمد بن علی. (

 البیت (ع) لاحیاء التراث. مشھد مقدس: مؤسسة آل

. ھـای توضـیحی مختصـر    ترجمه میشنا از متن عبری بـا مقدمـه و یادداشـت   م).  ۱۹۳۳میشنا. (

 ترجمه: ھربرت دنبی. انگلیس: انتشارات دانشگاه آکسفورد.

ترجمه: مصطفی عبدالمعبود سید منصور. جیـزه   ترجمة متن التلمود (المشنا).م).  ۲۰۰۸میشنا. (

 مصر: مکتبة النافذة. 

. تھـران:  ۳اصـغر حکمـت. چ    ترجمه: علـی  تاریخ جامع ادیان.ھـ.ش).  ۱۳۵۴ناس، جان بایر. (

  انتشارات پیروز.

لـس آنجلـس: انتشـارات مـزدا (بـه       پادیاوند (پژوھشنامه یھود ایران).م).  ۱۹۹۷نتصر، امنون. (

 ھمت بنیاد جامعه دانشوران).

ب للدراسات و تحقیـق  استانبول: داراللبا التیسیر في التفسیر.ھـ).  ۱۴۴۰نسفی، عمر بن محمد. (

 التراث.

 . نیویورک: انتشارات جورج المز.تاریخ القرآنم).  ۲۰۰۰نولدکه، تئودور. (

 . تھران: انتشارات اساطیر.  ۳چ  قاموس کتاب مقدس.ھـ.ش).  ۱۳۹۴ھاکس، مستر جیمز. (
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عربسـتان سـعودی: مکتبـة     الغریبین في القرآن والحـدیث. ھـ).  ۱۴۱۹ھروی، احمد بن محمد. (

  ر مصطفی الباز.نزا

 . قم: انتشارات الھادی.کتاب سلیم بن قیس الھلالی ھـ). ۱۴۰۵ھلالی، سلیم بن قیس. (

بیـروت: دارالکتـب    الوسـیط فـي تفسـیر القـرآن المجیـد.     ھـ).  ۱۴۱۵واحدی، علی بن احمد. (

 العلمیة.

لعـات  مجلـه مطا ». مـیلاد  از پس ۷۴–۶۶تاریخ جنگ یھود، سال «م).  ۲۰۱۷وستوود، اورسولا. (

  .1. ش ۶۸. دوره یھودی

 قاھره: مطبعة الاعتماد. تاریخ الیھود فی بلاد العرب.م).  ۱۹۲۷ولفنسون، اسرائیل. (

. بیروت: ۲حاشیه مراجع تقلید. چ  العروة الوثقی.ھـ).  ۱۴۰۹یزدی، محمدکاظم بن عبدالعظیم. (

 مؤسسة الأعلمی للمطبوعات.  

 : به ھمت انجمن پخش کتب مقدسه در میان ملل.  . کره جنوبیانجیل یوحنام).  ۱۹۸۷یوحنا. (

  نا]. بیروت: [بی تاریخ یھودیان.م).  ۱۸۷۲یوسیفوس، بن کربون کاھن. (
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