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های دینی وضددینی بود. ادبیات او که ادبیات فکر و اندیشه است آینه ای از اوضاع  در معرض جریان

ه ی مفاهیم را در فلسفجامعه و پویایی وحرکت روحی وفکری اوست. حکیم تقابل و تضاد میان بسیار

، هدفدار و ارزشمند و قابل احترام تعادلی ای که بنیان می گذارد حل می کند و برای به وجود آوردن ادبیاتی

ها رایحه ی خوش روحانیت شرق و دیدگاه اسلامی )در کنار نوگرایی غربی( آثاری را می آفریند که از آن

که در کنار  ایگاه دین در آثار و اندیشه ی اوج ساطع است. این پژوهش کوششی است در جهت شناخت

 دهد. ابعاد دیگر ادبیاتش، بخشی از آن را تشکیل می
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Abstract:  Today, humans are referred to as Homorligius (religious people).  Religion is both 

the oldest and the most influential and influential human social institution.  Wherever a great 

religion has arisen, created a great culture and civilization, religion has had a constructive 

and organizing effect on all human. Literature is one of the fields that is inherently related to 

religion and the existence of great literary and traditional works has been the proof of this 

interaction.  Arabic literature is also one of the fields that has had a great and sometimes 

fundamental influence on religion and has been seen in many works of scholars from the 

classical period until now. In contemporary Arabic literature, which is the scene of the 

intersection of intellectual and philosophical currents flowing from the West, we see the 

emergence of scholars and works that have dealt with various political, cultural, social and 

intellectual issues in the form of modern Western schools. Religion has always been one of 

the topics that has been included in the works of modernist writers and poets in various forms.  

One of these scientists is Tawfiq Hakim.  By traveling to Europe and getting acquainted with 

the works of art, literature and philosophy of the West and Greece, especially mythology, as 

well as witnessing the intellectual and cultural transformation of Egyptian society, he was 

exposed to religious and anti-religious currents. His literature, which is the literature of 

thought, it is a mirror of the state of society and its dynamism and spiritual and intellectual 

movement.  Mr. Hakim solves the contradictions between many concepts in the philosophy 

of equilibrium that he establishes, and in order to create a purposeful, valuable, and 

respectable literature, he creates works from which the fragrance of the Eastern clergy and 

the Islamic view are combined.  Western modernity) is emitting.  This research is an attempt 

to recognize the place of religion in his works and thought, which, along with his other 

literature, forms part of it. 
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 مقدمه

هایی دارد. این د آفرینندگی انسان، ماهیت و کارکراز  ادبیات به عنوان شاخه ای از هنر و جلوه ای

ل از خلا کارکرد در تاثیر مثبت و راهگشای حیات و مسیر جامعه و مخاطبانش، تعریف شده است و

 پذیرد.، انجام میعناصر تشکیل دهنده ی آن

 ن، بر جهان بینیآشنا و همراه کنند و از طریق آ عی دارند ماراباتجربه ی ناب خودس آثار ادبی ارزشمند

ا رد حس اعتماد و اطمینان و تایید ی ذاردن افق اندیشه و تجربه ی خودما تاثیر گذارند یا با به اشتراک گ

های ماوارد شوند. ادبیات و این گونه در قضاوت رابه وجود آورند یا قوی تر کنندمواضع ما و خودشان 

تلف زندگی اش میگیرد زیرا هم آینه تمام موضوع خود را از انسان و جهان پیرامون او وجوانب مخ

نمای روح انسان است و هم فرزند جامعه و تاریخی است که نویسنده یاشاعر به آن تعلق دارد و بنابراین 

همواره در همه ی عناصر خود، دچار تحویل و دگرگونی ای که می توان آن حرکت و پویایی ادبیات 

، عنصر اندیشه است که از آن طریق جهان بینی ها و عقاید دانست می باشد. از مهمترین عناصر ادبیات

 خود را باز می تاباند.

دین از کهن ترین، عمیق ترین وریشه دار ترین عناصر وجودی انسان و حیات فردی و اجتماعی اوست 

ونوع فرهنگ و تمدنش را وجود یا عدم وجوه آن تعیین می کند. و کهن ترین فرهنگ ها و تمدن های 

اساس آن بنا نهاده شده .دین در ادبیات پیوسته حضوری زنده داشته و جهان بینی موثر و بشری بر

اعتقادی بشر و در تحولات سیاسی  های فکری وقدرتمندی را به آن بخشیده. گرچه در گذر از جریان

 اجتماعی و فکری و فرهنگی جوامع ، دچار افت و خیز شده اما همچنان زنده و مانده و حضور خود را

در آنسوی آثار هنری ادبی یادر لایه های سطحی تر آن ها ، حفظ کرده و از منابع غنای ادبیات به شمار 

رفته است. در این میان ، ادبیات عرب نیز گواهی بر این مدعاست و در طول تاریخ خود آثار ادبی اش، 

شکل های متفاوتی بروز  به این امر شهادت می دهد. اما دین مداری این آثار در دوره های مختلف، به

 کرده است.

 :می یابیم که در بخش متمایز می شوددر با نگاهی به ادبیات جهان عرب و مسلمان 

ها با اسلام آغاز شده و با بهره گیری از فرهنگ بخش اول: ادبیات کلاسیک است که از بدو آشنایی ملت

ال داشته و دیگر: ادبیات معاصر است. سرشار اسلامی، جلوه و جلالی خیره کننده در بیش از یک هزار س

که در واقع ادبیاتی است عموما تقلیدی باترجمه ای ، بحران زده و پر التهاب، بریده از گذشته و 

کاملازمینی. این ادبیات که تحت تاثیر روشنفکران غرب گر است. از میانه ی قرن نوزدهم تا دهه های 
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ه های جدید رشد کرده و دلباخته و مروج تجددمآبی شصت و هفتاد قرن بیستم میلادی بر بستر رسان

ودین ستیزی ودنیا مداری بوده است. و بالاخره ادبیات بیست تا سی سال اخیر که دوره ی بازگشت به 

ادبیات اصیل و فرهنگ غنی اسلامی است. دوره ی روشن بینی، بیدای ، خودباوری و گرایش به خدا و 

 خرد، عشق وعلم وحق و حقیقت است.

 حکیم نویسنده ی مصری ، متعلق به دوره ی دوم یعنی دوره ی معاصر و پس از نهضت ادبیاتالوفیق ت

می باشد. اهمیت و مشخص کردن جایگاه دین در آثار له ی ناپلئون به مصر و آثار آن عرب در پی حم

ن ادبیات ز میداگیرد که جایگاه دین وفکر دینی نیز در بخشی ااو اندیشه اش از ویژگی این دوره منشا می

 و اندیشه، دچار تزلزل آشفتگی و یا تغییر و تحول می شود.

در این دوره ، تاثیر غرب رادر انواع ادب عربی، شاهد هستیم از شعر گرفته تا قصه نویسی و پدید آمدن 

شیوه ی جدید نمایشنامه نویسی، ترجمه ی آثار غربی به زبان عربی آشنایی نویسندگان باسبک آنان و 

که نقطه  است« رمانتیسم»ایش مکاتب ادبی جدید ، ادبیات عرب را دگرگون کرد. یکی از این مکاتب پید

 ی آغاز این تحول و باعث همگامی آن با ادبیات عصر جدید شد.

این تغییر و تحولات و تجدد گرایی تنها در قالب شکل و زبان و در ظاهر ادبیات رخ ننمود بلکه تحولی 

 اندیشه و فلسفه های نوین در پی داشت. درونی، از خلال بروز

این از جهتی دیگر، جهان عرب شاهد دو جریان در بطن خود بود. یکی جریان سنتی که داعیه ی بنابر

ایمان واسلام سنتی بود و دیگری جریان ضددینی ، با اصول مادی غربی. به تبع آن ادبیات نیز با آن 

و آگاهی، درمخاطبش عاجز بود و با ادبیاتی بود که در  ادبیات درون تهی بود که از آفریدن آن تحول

 یوادب عربی رابه سمت ب مسک و تقلید از آن افراط ورزیدنداز جریان های وارده از غرب ودر ت تاثیر

که اعلام کند  این بودکه تلاش و هدفش  ظهور کردهویتی کشانده بود. در این میان، جریان دیگری 

سر راه پیشرفت نیست و در حالی که برخی روشنفکران به نهادهاو نمایندگان اسلام به هیچ وجه مانعی بر 

و عاملان فاسد اسلام متجدد و مدرن حمله می کردند، این حاملان جریان روشنفکرانه ی اسلامی در 

انتشار  اشده ، وجود داشت در این راست طلب نیرو و قدرتی بودند که در بطن ایمان ازلی ونیک اندیشیده

ها و نمایشنامه هایی را شاهدیم که بزرگترین نویسندگان نوگرا خالق آنهایند و الگوی اسلامی  داستان

را می ستایند و تلاش هایی را در جهت موافق جلوه دادن )ونه رقابت ناسازگارانه یا اسلام باتجددگرایی 

 به عمل آورند.
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ش توان تلا لند محمد )ص( را میحکیم بود که نوشتن نمایشنامه ی نه چندان بالاز آن جمله، توفیق 

حکیم بر این بود که ادبیاتی ارائه دهد که با وجود دارا بودن عناصر الدانست. سعی بارز او در این راه 

نوگرایی ، ارزشمند، قابل احترام و مؤثر باشد. او که در سفرش به فرانسه با ادبیات غرب و اساطیر و 

امه نویسی را در سایه ی این آشنایی به طور جدی دنبال کرد، تراژدی های یونان آشنا شده بود و نمایشن

 درصدد آمیختن اساطیر اسلامی ویونانی بود و آثار درخشانی رابه میدان ادبیات روانه کرد.

او در آثارش دیدگاه و تصور اسلامی را نادیده نگرفت و دین و احساس دینی را از عناصر ادب خود  

علاوه بر تاریخ و منابع و میراث دینی ، میراث فرهنگی و محلی )وطنی( او  قرار داد. از دیگر منابع او ،

 بود که از ادبیات ادبیاتی شرقی مصری ساخته است.

رش ثاآ ی است که به اندیشه، انسان و به ادبیات ، متعهد است، و بهنحکیم از گروه ادبیاالبا توجه به اینکه 

ث باع ی واحساس دینی است، این ویژگی هاروح شرق و نیز سرشار از از نظر محتوا ، ارزش بخشیده

 او را جزء این نوع از ادبیات قرار دهند. آثار"ادب اسلامی "نظریه پردازان شده تا

حکیم و در میان مسائل و زمینه توفیق الدر این پایان نامه سعی شده است جایگاه دین در اندیشه ی 

 .ه طور مجزا روشن گرداند و باز شناساندهای متفاوتی که در ادبیاتش به آنها پرداخته، ب

 

 : پیشینه ی تحقیق

پایان نامه انجام شده است که به بررسی کلی  3-2حکیم تاکنون الدر این زمینه باید گفت، درباره توفیق  

آراء اجتماعی و دیدگاه های او و همچنین در خصوص بعد اسطوره در آثار و جایگاه انسان در نمایشنامه 

در آثارش، تنهابه این نکته اشاره نموده اند که او از « دین»ه شده است. درباره ی موضوع هایش پرداخت

حکیم به ایمان وغیب به القرآن و تورات و انجیل در برخی نمایشنامه هایش بهره گرفته وبه توجه 

 صورت کلی اشاره شده است. اما موضوعی که به طور جداگانه دین را در اندیشه و آثارش موردبحث

ونظر قرار دهد انجام نگرفته تا موضع او را نسبت به دین و دیدگاه های دینی و سهم واثر او را در این 

حکیم لارابطه )تعامل دین و ادبیات( مشخص گرداند. در حالی که پرداختن به این موضوع میتواند تصویر 

ای دوره ای بود که هجوم را در کنار دیگر پژوهش ها( تکمیل کند و با توجه به اینکه او از چهره ه

ها و مکاتب مختلف بشری باعث شده بود در جاهایی دین به حاشیه رانده شود وعلم علم و  جریان
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و دوره ی شک و تردید در اعتقادات و روحانیت وغیب است.  برپاشود آن عقلانیت و مادیت به جای

 دین بپندارد. بانگاه اول و پیش داورانه او رانیز همچون دیگر هم رکابانش، بیگانه 

البته این پژوهش سعی ندارد از او چهره ای مبلغ دین بسازد؛ تنها سعی بر این است که بی طرفانه دریابد 

که دین که همچون موجودی زنده و تپنده در هر صورت جایگاه بقای خود را در همه ی حوزه ی 

عرب و مسلمان در چنین اوضاع فعالیت بشر حفظ می کند، در آثار و اندیشه ی او به عنوان یک ادیب 

 و نقطه ای از تاریخ این ادبیات در چه جایگاهی و چگونه حضوری دارد.

 ، بخش اول این پایان نامه گذری است بر رابطه و پیوند دین وادبیات و خود مقدمه ایستسبراین اسا

باز ا اه هریک رجایگ که قصد دارد ابتدا با تبیین ماهیت و تعریف ادبیات ودین در دو بخش جداگانه

 ،شود که به عنوان موضوعی مستقل در خارجشناساند و همچنین ربطه ی دین وادبیات را یادآور می

 در این نویسنده و آثارش، جستجو شود. ینجا سعی شده این موضوعوجود دارد و در ا

 ده شده و درها نام برهدف از برشمردن آثار ادبیات غرب ، یکی آن است که آثاری که در اینجا از آن

صر معا کل، ادبیات غرب، از کهن ترین تا جدیدترین آن، حافظه ی ادبیات معاصر ، و از جمله، ادبیات

از جهتی، امکانی  است. و همچنین برشمردن این نمونه ها در قالب تئوری پیوند دین وادبیات غرب

 تطبیقا فراهم می آورد.»رابرای 

ر د همان ارتباط و تعاملی را که در فصل قبل یادآور شد« عرب آثاردین در ادبیات »بخش دوم با عنوان 

ی م آثار ادبی عرب بررسی می کند بدین منظور آغاز یعنی دوره ی جاهلی تا ادبیات معاصر را شامل

نظر داشت ا ب شود که تمرکز بیشتر آن بر ادبیات معاصر است. بدین ترتیب هم توضیح وبیان سیر تاریخی

ری و پذی نگر تأثیریاست وهم برشمردن نویسندگان و شاعران و آثار آنها که نما دین مداری آثار ادبی

 را وامداریشان از دین و مؤلفه های دینی ست. و این تأثیر هم در نثروهم در شعر ونیز چگونگی آن

 سازد.روشن می

 مصر بخش سوم، نگاهی دارد به جایگاه دین در مصر معاصر و اهمیت این بخش از آن روست که

ن ، آ سرزمین ومحیط و جامعه ایست که نویسنده به آن تعلق دارد. و ریشه های فکری و روحی ودرپی

حکیم به حساب می توفیق ال هنری و ادبی اش از آن آب خورده است و به عنوان میراث محلی ادبیات

 آید.
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 زایی ابخش چهارم، معرفی و شناخت توفیق حکیم از خلال گذری بر زندگی او وبرشمردن بخش ه

اساسی  نامدار مصر تأثیر هنرمند و نویسنده یین شخصیت او و تبدیل شدنش به زندگی اش که در تکو

ا هقالب و مضامین واغراض آن داشته است. و در انتهای این بخش نیز به اختصار آثار او با تفکیک

 پرداخته است. تادانسته شود که حکیم به چه زمینه هایی وبه چه مسائلی

 و و جستجویی است در آثار فکری یرنده ی هدف اصلی این پژوهش استم، که در بر گبخش پنج

و  ه هاو وابست« دین»حکیم در جهت یافتن گرایش و توجه او به امر توفیق ال داستانی و نمایشنامه ای

نوان ع نشانه های آن، در این راستا، باروش کتابخانه ای، آثار خود نویسنده و مقالاتی در این زمینه به

ستجویی ج منبع مورد استفاده قرار گرفت. در ابتدا برای دریافت فکر دینی و مواضع حکیم در برابر دین

ز و همچنین در جاهایی نی الفکر ، الأحادیث الأربعه والتعادلیه در کتابهای فکری او یعنی تحت شمس

به عنوان نمونه،  و سپس و ... انجام شد. در مقدمه ها و آثاری چون الملک اودیب وعصفور من الشرق

دهد. ارائه شده و به تناسب نکته ای که رانشان می و اندیشه وی که این بعد از گرایش چند اثر از آثاری

مربوط به آن آورده شده است و از آنجا که نمونه های  از اثر مورد نظر ،ذکر شده، نمونه ای از متن

ر از بیگانگی و دشواری، به ترجمه ی آنها نپرداخته ساده و بدو برگزیده شده، متن هایی است با کلماتی

و در نهایت، با توجه به  شدهر آشنا را، در پاورقی، ترجمه نمود، واژه های کمت ام اما تا آنجا که لازم می

 گیری کلی ارائه گردیده است. یافته ها نتیجه

 شاویرقیه کرو

 1393بهمن ماه 
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 پیش گفتار

ادبیات که از جلوه های آفرینندگی انسان است، طرح و تدبیری است تا آن نوع از تجربه را که طبیعت 

و را ادر اختیار انسان آفرینش گر قرار داده، خلق و آشکار سازد و به دنبال آن علاقه به رشد و آگاهی، 

به بازگشت و بازنگری در آنچه خلق کرده فرا می خواند؛ تا آنجا که امروزه شاهد شیوه هایی از تحقیق 

در ادبیات هستیم که حاصل نگرش ها و کاوش های عمیق تر و همه جانبه تری در ادبیات می باشد؛ 

ئنا دبی دلالت دارد، مطمکه اگر نتوان قاطعانه گفت بر تحول ادراک متفکر امروز از طبیعت و هدف هنر ا

 .1به این معنی است که او خواهان فرا روی در مطالعه ی خود است

بررسی »، شیوه های تحقیق و مطالعه ی ادبیات را به دو روش تحت عناوین 3و آوستن وارن 2رنه ولک

د آثار و، تقسیم کرده اند. منظور از مطالعه ی درونی ادبیات تعبیر و تحلیل خ«بررس درونی»و « بیرونی

 .4ادبی است. موضوع بحث این روش، عواملی است که شکل و محتوای اثر ادبی را تشکیل می دهد

همچنانکه منتقدان قدیم توجه خویش را عمدتا به خود اثر هنری یا ادبی معطوف داشته اند. نقد ادبی تا 

ر ین نقد مبتنی بحدود قرن بیستم در محدوده ی احکام زیبایی شناسی و گاه اخلاقی محصور است. ا

زیبایی شناسی و مبانی این علم، اثر ادبی را از جهت امتیازات ذاتی و نقاط حسن و زیبایی اش مورد 

ارزیابی قرار می دهد و به ویژگی های محیط و زمان آفرینش آن یا رابطه ی آن اثر با آفریننده اش، نمی 

تعیین ویژگی  الی از شرح موضوعی وهای شناختی آن مورد تأمل واقع نمی شود و خ پردازد، دلالت

ادبیات موسوم است، شایعترین « خارجی»های تجربه ی هنری است. اما آن نوع از مطالعه که به مطالعه ی 

و شکوفاترین شیوه های تحقیق در این حوزه دانسته شده، به زمینه، محیط و عوامل خارجی آن می 

یخ و عوامل محیطی به اثر ادبی شکل می دهند. پردازد و بر اساس این استدلال است که همه ی تار

بسیاری از پژوهندگان که این روش ها را به کار می گیرند می خواهند بین آثار هنری و زمینه ها و 

سوابق آن تا اندازه ای ارتباط برقرار کنند، با این فرض که این آگاهی می تواند تا اندازه ای روشنگر 

                                                           

 295 ل. ب. گان، درآمدی بر ادبیات و رابطه ی آن با دین، عباس محمد پور، صژی1 
www.noormags.com 

2 Warren ,Austin 

Wel, lekRene 3 
ولک رنه / آوستن وارن، نظریه ی ادبیات، ترجمه ضیاء موحد/ پرویز مهاجر، چاپ دوم، انتشارات 4 

 71، ص 1382رهنگی، تهران، زمستان، علمی و ف
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که اثر ادبی در آن خلق شده و به توضیح ادبیات کمک می کند و باشد، زیرا آگاهی از وضعی است 

 .5ارزش تبیینی دارد

ازین روست که می بینیم در سالهای اخیر شمار بسیاری از عالمان و منتقدان، سرسختانه بر آنند تا 

مناسبات ادبیات را با تمامی حوزه های جامعه شناسی تا موسیقی، اسطوره و تاریخ تا روان شناسی و 

 دین مورد تحقیق و تفحص قرار دهند.

البته پی گیری روش های مطالعه ی ادبیات اگر به هدف توضیح و روشن تر کردن آن باشد، پژوهندگان 

را به این نتیجه می رساند که میان روشهای مختلفی که علیت حاکم بر آن هاست. روشی که اثر هنری 

ر مینماید؛ زیرا تأویل ادبیات به علتی واحد محال را بر حسب زمینه ی کلی آن توضیح می دهد، مرجح ت

  .6است

مخصوصا علوم  -در هر حال مطالعه ی این رابطه و مناسبات میان ادبیات و دیگر حوزه های علوم 

خالی از لطف نیست و دریچه ها یا روزنه هایی است که با باز تاباندن پرتورهای هرچند  -انسانی 

را روشنی و در نتیجه رضایتمندی بیشتر می بخشد. بررسی رابطه و باریک، فضای دانش و آگاهی ما 

آن به  جایگاهو عات نسبتا آخیری است که خاستگاه تعامل میان ادبیات و دین از جمله مباحث و موضو

گسترش و تحول در شیوه های نوین مطالعه و تتبع در ادبیات، باز می گردد؛ و در جهت توضیح و تبیین 

و حوزه ی عمیق و گسترده که در طبیعت و ذات انسان و حیات فرهنگی اش ریشه پیوند میان این د

دارد و همچنین تأثیر هر یک بر دیگری است، می باشد. لازم به یادآوری است که این موضوع در ابتدا، 

تفکر و رویکردی غربی است و به گفته ی دکتر ضیاء موحد بررسی هایی که شده است عمدتأ تأثیر 

بر دین و بالعکس است چون در این زمینه کار نشده است و البته باز لازم به توضیح است  ادبیات غرب

که ادبیات ملل مسلمان نیز به شکل مقالاتی برگرفته از دایره المعارف جهان نوین اسلام )اکسفورد 

ختن ام(، بررسی و مطالعه شده که خود کوششی قابل تقدیر در این زمینه است. اکنون پیش از پرد1995

به چگونگی پیومند میان ادبیات و دین، لازم است بحث و نظری بر ماهیت و تعریف هر یک از دو 

 حوزه به میان آورده شود.

 

                                                           

 89، ص 1381رجایی، نجمه، اسطوره های رهایی، چاپ اول، مشهد، انتشارات فردوسی، زمستان، 5 

 71ولک رنه / آوستن وارن، ص 6 
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 «واژه شناسی دین»

دین کلمه ایی عربی است که در زبان های سامی، مانند عبری و آرامی به کار رفته و به معنای قضاوت 

در زبان عربی، دین به معانی مختلف به کار رفته است، مانند: «. یوم الدین»و جزا آمده است، مانند: 

یعنی وضع  -عادت و روش، قهر و غلبه و ریاست و فرمانبرداری، اطاعت، انقیاد و آیین وشریعت »

تأسیس الهی که مردم را به رستگاری هدایت میکند و شامل عقیده و عمل هر دوست، مانند: دین یهود، 

 .7اسلام و .. آمده است

آمده که به معنای وجدان و ضمیر پاک می  8«دثنا»دین در زبان اوستایی و کتاب زردشت به صورت 

رو »آمده است که مشتق از مصدر لاتینی  9«رلیژون»باشد. در زبان های مشتق از لاتین، دین به صورت 

د و ربط میان یونبه معنای یکدیگر پیوستن است، بنابرین ریژون از نظر ریشه ی لغوی به معنای پ« گاره

اقوامی است که به عقیده ی خاص روحانی معتقد می باشند. کلمه ی رلیژون به معنای دین از ریشه ی 

لغت لاتین گرفته شده و به معنای عقد رابطه میان دو طرف است. یعنی آداب و رسوم دینی که روابط 

اری بندگی، خو ، طاعت، عادت، شأن،افراد با یکدیگر را برقرار می کند. دین به کسر دال، به معنای جزا

 .10و انقیاد آمده است

پایبندی، شخصی به خداوند یا معبود و در »فرهنگ و بستر دین را از ریشه ی لاتین میداند، به معنای 

خدمت او بودن به همراه عبادت خاضعانه که از سوی فرامین الهی هدایت می شود، البته حالت دینی 

معنای  . در لغت نامه های فارسی نیز دین به11یز معانی بعدی آن می باشدونضام اعتقادی یا عبادت ن

کیش، ملت، طریقت، وشریعت )مقابل کفر( است. علمای فقه اللغه اسلامی برای دین، معانی مختلفی 

بیان کرده اند که اساس هم ی آن ها در سه معنا خلاصه می شود: الف( از اصل آرامی عبری به معنای 

 است« استعمال»تعاره از آن گرفته شده است. ب( عربی خالص و معنای آن عادت یا حساب که به اس

 که هر دو از یک اصلند

                                                           

؛ آذر بایجانی، 111ش، ص1353 فراهانی، انتشارات جا، بی اول، چاپ دین، منشاء و ماهیت الله، فضل کمپانی،7 

 .38، ص 1378ن شناسی دین از دیدگاه ویلیام جیمز، چاپ اول، پژوهشگاه حوزه و دانشگاخ، بهار مسعود، روا

 
8 Deana 
9  Religion 

 زیل:دین. 320ص  4، فراهیدی. قاموس الغه /ج  91ص  1العین، خلیل ابن احماد فراهیدی، ج 10 

 38آذر بایجانی، ص 11 
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ج( کلمه ای است فارسی به معنای دیانت و کلمه ی دین به معنای دیانت در زبان عربی دوره ی جاهلی 

 .12به کار می رفته و عادت و استعمال از این ریشه است

وان گفت: واژه ی دین در اصل به ویژه در زبان فارسی و عربی به معنای شاید در یک جمع بندی بت

حالت انقیاد و تسلیم و تذلل در برابر معبود است که در این حالت به تدریج به صورت عادت در می 

آید و در شکل و قالب یک مجموعه از مناسک عبادی معین، مدون می شود که به آن دیانت می گوییم، 

 .13م طبیعی یا اجتماعی آن می باشندمانند جزا، شأن، ملت و حساب از لواز اما دیگر معانی

 

 تعریف دین

میر چا الیاده تلاش برای ارائه ی تعریفی از دین را به معنی یافتن ماهیت متمایز یا شاید یگانه ی آن با 

عمدتا  زدز ساقیه ی زندگی انسانی متمایسلسله ای از صفات که دین و آنچه را مربوط به دین است از ب

یک رویکرد و توجه غربی معرفی می کند و می گوید در غرب طی روزگاران، آنقدر تعریف های فراوان 

دانشمندان این حوزه در تلاش برای  .14از دین پدیده آمده که حتی ارائه ی فهرست غیر ممکن است

 ی دانند و به این نتیجه میارائه ی تعریف جامع و مانعی از دین، یافتن گوهر مشترک ادیان را ناممکن م

رسند تنها می توان ویژگی هایی از آن را نشان دهند در ایت راستا، لیستی از مشخصه های اختصاصی 

از مشخصات را که فقط و  دین تهیه شد. با این توضیح که اگر چه تعارف ارائه شده هیچ یک، گروهی

کنند که از دین فهمی داشته را کمک میفقط ذاختصاص به دین داشته باشد تعیین نمی کنند. ولی ظاه

باشیم. ظاهرة وجود هر یک از جنبه های مورد تأکید در هر یک از این تعاریف، به دین شدن دین، 

 کمک می نماید. این جنبه ها چنین آمده است:

 دات فوق طبیعی )خدایان(؛جواعتقاد به مو -1

 تفکیک میان اشیای مقدس و غیر مقدس؛ -2

 سکی که بر امور مقدس تکیه دارد؛اعمال و منا -3

                                                           

    10042، ص7، ج1373دهخدا، 12 

 93آذربایجانی، ص13 

 .1389خرمشاهی، بهاء الدین، دین پژوهی، تهران، انتشارات پژوهشگاه علوم انسانی، 14 
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 قانون اخلاقی که اعتقاد به مصوب بودن آن از ناحیه ی خدایان وجود داشته باشد؛ -4

احساساتی که مشخصه ی دینی دارند) خشیت، احساس رمز و راز، احساس گناه، پرسنش( که به  -5

و به تصورات مربوط به  نظر می آید در محضر امور مقدس و در خلال انجام مراسم سر بر می آورند

 خدایان مرتبط اند؛

 دعا و دیگر صور ارتباط با خدایان؛ -6

یک جهان بینی یا یک تصور عام از جهان به عنوان یک کل و موقعیت فرد در آن که غایتی فراگیر  -7

 برای جهان را هم در بر می گیرد؛

 نظامی کم و بیش 8

 نی است؛کامل، در مورد حیات فرد که بر جهان ببینی مبت

 .15«گروه اجتماعی مؤمنان که امور فوق آنان را به هم پیوسته است -9

 .18و کنشی 17و کلاک دو شیوه ی اصلی برای تعریف دین وجود دارد: جوهری 16طبق نظر کلاک 

: نظامی از 19تعریف های جوهری بیشتر بر محتوای اعتقادی دین تأکید می کنند. مانند تعریف پینگر

از طریق آن ها گروهی از مردم مشکلات غایی زندگی انسان دست و پنجه نرم باورها و اعمال که 

جوهر : » 20میکنند(. برخی تعاریف، ابعاد اخلاقی دین را برجسته کرده اند، مانند تعریف هارالد فدینگ

دین اخلاقیاتی است که به کمک :» 21و تعریف ماتیو آرنولد« دین، اعتقاد به دوام ارزش در جهان است

دین آن حالت با قالب خالص و :» 22و سی. پی. تایل«. ت تعالی یافته و برانگیخته شده استاحساسا

 حرمت آمیز روح است که آن را پرهیز کاری می نامیم.

دین »مرحوم علامه طباطبایی نیز از دین بیان می کند که تقریبا در دسته ی کنش گرایان قرار می گیرد:

در جامعه است که میتواند دین فطری و حق باشد، یا دین در عرف قرآن همان سنت اجتماعی جاری 

                                                           

 45آذربایجانی، ص 15 
16 Clack Clack&, R.B 
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18 Substantive 
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. در تعریف فراگیر چنین می آورد: دین روشی مخصوص در زندگی است 23تحریف شده و غیر فطری

که که صلاح دنیا را به گونه ای که موافق کمال اخروی و حیات دائمی باشد، تأمین می کند، پس در 

شته باشد که روش زندگانی را به اندازه ی احتیاج روشن تعریف شریعت باید قانون هایی وجود دا

را پیشه کند تا  . دین چیزی نیست جز سنت حیات و راه و روشی که بر انسان واجب است آن24سازد

سعادتمند شود، پس هیچ انسانی هیچ هدف و غایتی ندارد مگر سعادت و تمامی انواع مخلوقات به 

 .25اند هاست، به صورت فطری هدایت شدهسوی سعادت خود و هدفی که ایده آل آن 

آیت الله جوادی آملی در یک تقسیم بندی کلی، دین را به و دسته ی الهی )وحیانی( و بشری تقسیم  

می کند. ادیان بشری، ادیانی است که ساخته ی انسان است و او به سبب برخی نیازهای روانی یا 

ایی کشانده می شود، مانند بت پرستی یاعتقاد به اجتماعی اش به پیروی از باورها و عقاید و رفتاره

ویی که همگی ادیان بشری است. ادیان الهی و وحیانی، ریشه در غیب دارد و پایه و اساس دنیروهای جا

 .26بر وحی و پیام الهی استوار است هانآ

ن و اویلیام جمیز شناخته شده ترین روان شناس در گرایش توصیفی به دین است که در میان فیلسوف

روانشناسان از موقعیت قابل توجهی برخوردار است و حتی مورد عنایت و توجه اندیشمندان ما نیز بوده 

است. برای نمونه استاد شهید مطهری بیش از سی مورد در آثار خود به مطالب جیمز استناد داده است. 

دین نهادی و »خه ی کلی: جیمز دین را امری مرکب و پیچیده و دارای انواع و ابعاد گوناگون و دو شا

می داند که در تعریف دین، صرفا به دین شخصی می پردازد و آن را « دین شخصی»و « اجتماعی

 .27تباط با امر الوهی اتفاق می افتدمجموعه ای از احساسات، اعمال و تجارب شخصی می داند که در ار

و معتقد است اینها ریشه دار جیمز به صراحت گوهر دین را احساسات و سلوک عملی ادیان می داند 

دین و دینداری دارای تنوع و گستره ی بسیار وسیعی است که به صورت » ترین عوامل دینی هستند:

ت واقعی جلوه ها و مظاهر گوناگون در تجربه ی دینی افراد در سراسر جهان به تنوع می پیوندد و این

                                                           

 .131، ص 10قم، مؤسسه ی نشر اسلامی، بی تا، جطباطبایی، محمد حسین، المیزان فی تفسیر القرآن،  23 

 362، ص 10همان، ج  24 

 10همان، ج  25  

  49 آذربایجانی، ص26 

 52ذربایجانی، ص  آ27 
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و بیکران می توان او را احساس کرد و تجربه  پذیر، قدرت آرمانی، یکتا، یگانهنادارد. خدا موجودی فنا

 ... 28«ی دینی و عرفانی، راه پی بردن به اوست

نامید و کسانی که این « دین»شاید بتوان منظومه ای که مشخصات زیر را به طور کامل داشته باشد، 

این  صف کرد. هر چه وجودوالتزام داشته باشند، به دینداری مجموعه را پذیرفته باشند و به آن 

 د. تا جایی که از این اوصافباینیز کاهش می « دین»انصاف آن به  تر باشد،ممشخصات در پدیده ای ک

در آن پدیده نباشد که در این صورت نمی توان به آن پدیده دین اطلاق کرد. با توجه به مصادیق روشن 

 دین می توانیم مشخصات زیر را بیان کنیم:

 جهان بینی و نگاه خاص -1

 ن )اعتقاد به عالم غیب و تأثیر آن در این جهان(؛به جها

 باور به خداوند)امر قدسی یا موجودات الهی(؛ -2

 اعتقاد به جاودانگی انسان؛ -3

 ذیرش مکتوبات مقدس و مأثورات مؤسسان دین که راه و رسم دینداری را بیان می کند؛پ-4

 قی بدست می آید؛آموزه ی رستگاری یا نجات که بر اساس پیروی از قواعد اخلا -5

بعد عقلی و شناختی که با معرفت نسبت به عقاید دینی، سیره ی مؤسسان و قدیسان، اندیشه در  -6

 دین و رمز و رازهای دین بدست می آید؛

جنبه ی عاطفی و احساسی به صورت احوال نیایش، آرامش، خوف، خشیت، بهجت، احساس گناه  -7

 و ... تجلی می یابد؛

 ی مانند نماز، نذر، قربانی، عبادت، زیارت، معابد و ...جنبه های عمل -8

 توجه به امور مقدس، مانند: مکان ها، زمان ها و اشیائی مقدس که دارای آداب ویژه ایی می باشند؛ -9

گروه اجتماعی مؤمنان که در رأس آنان روحانیان و کاهنان قرار دارند و دیگران متناسب با مرتبه  -10

 ین گروه قرار می گیرند و این گروه حافظان سنتی دین هستند.ی ایمانی خود در ا

                                                           

  80همان ص 28 
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ه جوهری و کنشی می توان آنها را ب با نگاهی به تعاریف دین دریافت می شود که افزون بر طبقه بندی

رویکردهای گوناگون دیگر نیز تقسیم کرد که تقریبا بر اساس علوم مختلف، تعاریف متفاوت می شودن 

ته های جامعه شناسی و مردم شناسی و رویکردهای کلامی و عرفانی و روان چنان که با پیدایش رش

شناختی، عوامل دیگری وارد تعریف سازی و تعریف بدست دادن از دین شده است. یعنی ملاحظهی 

 زمینه های اجتماعی، اقتصادی، تاریخی و فرهنگی و ... که در آن دین جلوه و بیان می یابد.

 

 

 خاستگاه دین

ی کشف خاستگاه دین، علاوه بر اینکه جایگاه و اهمیت وجود دین را بر ما مکشوف می جستجو برا

سازد، ما را به ارتباط آن با دیگر نهادها و حوزه های دانش و حیات، راهنمایی می کند. بدین سبب این 

مبحث از رویکرد های گوناگونی مورد بحث و پژوهش قرار گرفته شده است و دانشمندان هر یک از 

اویه ی اندیشه و حوزه ی دانش و تخصص خود به آن پرداخته اند. در اینجا به رویکرد روانشناسان، ز

 الهیدانان و جامعه شناسان اشاره می شود.

برای بحث خواستگاه دین دو معنای عمده دانسته شده است: اول: به معنای منشاء پیدایش دین که در 

 از انسان مدنظر گرفته شده است.این جا دین به عنوان نهاد اجتماعی مستقل 

دوم: خاستگاه دین به معنای منشأء دینداری که در آن بر عوامل روان شناختی به ویژه انگیزش و نیز 

 . 29رخی عوامل اجتماعی تأکید شده استب

در گذر تمدن و فرهنگ بشری دین را پایه و اساس و مولد آن می بینیم این نکته ما را در نهایت به آنجا 

ت می کند که دین در نهاد بشر قرار دارد و با خروج از آن به حوزه ی حیات اجتماعی اش تثبیت هدای

 و تجسم می یابد.

جامعه شناسان و انسان شناسان د رقرون گذشته، از انسان به عنوان هوموارکتوس )انسان مستوى القامه( 

ه از ورز( سخن می گفتند، امروزو هوموفابریگوس )انسان ابزارساز( و هوموپولیتیکوس )انسان سیاست 

انسان به عنوان هومورلیجیوسوس )انسان دین ورز( هم سخن می گویند. چرا که بر وفق جدیدترین 
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پژوهش های جامعه شناختی، در افریقا جنوبی و مکزیک )که بالنسبه توسعه نیافته اند( و چه در امریکا 

انسانها به وجود خدا ایمان  95است، بیش از که پیشرفته ترین جامعه ی بشری )از نظر فرهنگ مادی( 

دارند و همین واقعیت، نظر و نظریه ای را که مدعی بود با پیشرفت اجتماعی و افزایش رفاه مادی، دین 

و اندیشه ی دینی انحطاط می یابد، ابطال می کند. مؤید دیگر برای دین ورز بودن سرشتی انسان این 

بشری را نیافته اند که دیندار یا به هر حال، صاحب نوعب دین است که محققان هیچ قومی از اقوام 

 نبوده باشند.

ترین و هم نافذترین و اثر گذار ترین نهاد اجتماعی بشر است. شاید فقط نهاد علم، تحول  دین هم کهن

آفرین تر و فرهنگ و تمدن ساز تر از دین باشد. در این جا هم می توان گفت که دین به علم و علوم 

ر مدد رسانده است تا علم و علوم به دین. در تاریخ بشری نه دین بی فرهنگ یافت می شود نه بیشت

 فرهنگ بی دین.

ی کم تأثیر، دینی بزرگ و فراگیر در قاره ی آفریقا طالع بههد باستان هم اگر به جای خرده مذدر ع

رخوردار می گردید. هیچ گردیده بود، چه بسا افریقا از دیر باز ار تمدن و فرهنگ بزرگ و باروری ب

نهادی از نهادی از نهادهای اجتماعی و فرهنگی بشری نیست که دین در آن تأثیر سازنده و سامانگر 

 .30نداشته باشد

دیشه از نماد دین مداری در آغاز هزاره ی سوم را انتقی جعفری نیز دلیل رنگ پذیری  علامه محمد

ریشه ی دین و ی می داند. درباره  31های آسمانی ادههای بشری در دریشه داشتن و خاستگاه فرهنگ

هنوزهم تاریخ بشری، ما را از رواج ایمان به پروردگار جهان » دین داری بشر نخستین چنین می گوید:

که ریشه رد نخستین انسانها داشته آگاه می سازد. هر فریضه و پنداشتی که انسان اولیه را متهم به بی 

ر از شاهد صدقی نبوده است. بررسی کننده ادیان و کتابهای تألیف شده دینی و کفر می سازد، برخوردا

در این زمینه که اصل اولیه ی بشر را مورد تحلیل قرار داده اند، در می یابد آنچه درباره ی تاریخ فراهم 

شد، نشان می دهد، بشر از روزگاران نخست پیدایش، رویکردی به ایین و مناسکی داشته است که بیانگر 

ه وی به ماورای طبیعت بوده، حتی رواج مذهبهای طبیعت مدار دوران پیش از تاریخ اگر بتواند از توج

                                                           

میرچا الیاده، فرهنگ و دین، برگزیده ی مقالات دایره المعارف دین، هیئت مترجمان زیر نظر بهاء الدین خرمشاهی،  30 

 ، صص هفت و هشت پیشگفتار1376اول، انتشارات طرح نو، بی جا، چاپ 

جعفری، محمدتقی، همگرایی دین و دانش، ترجمه ی عبدالهادی بروجردی، چاپ چهارم، انتشارات تدوین آثار  31 

 .12ص  89محمد تقی جعفری، پاییز 
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گردونه ی مشکلات فرا روی خود برهد، نمی تواند آن سان که برخی ادعا نموده اند، نشان کفر و الحاد 

 .32وصل شمرد باشد، بلکه می توان آن را واسطه

روان و ذات انسان می داند. با این توجیه: یکی از ویژگی های علامه جعفری همچنین خاستگاه دین را 

روان آدمی این است که تکیه بر قدرتی نیرومندتر از خویش می کند که خاستگاه رویدادهای هستی و 

 حقایق رقم خورده شده از این مبدأ و راههای رسیدن به آن خلاصه می گردد،

رمان ف ه ای موجز یا مفصل و یا حتی به ایماء و اشاره،داده های نخستین دین بر تمامی روان ها به گون

 می راند.

شمند ژرف نگر می تواند چنین بگوید: انسان فارغ از دین انسانی فاقد شعور و آگاهی است و دیان

همچنین یکی از دلایل پذیرش دین را پیروی از غریزه ی بشری از مبدأ والای هستی و نیز غریزه ی 

 . 33بی نهایت می داند که در هر موجود خردمندی وجود دارد توجه و عنایت انسان به

شهید مطهری عمدتا منشاء دینداری در انسان را عمدتا فطرت خاص انسان می داند و منظور خود را از 

مقصود فطرت دل است، فطرت دل یعنی انسان به "بیان می دارد نه فطرت عقل: » دل »فطرت، فطرت 

مایل و خواهان خدا آفریده شده است. در انسان خداجویی و حسب ساختمان خاص روحی خود مت

خداخواهی و خداپرستی به صورت یک غریزه یعنی گرایش ذاتی نهاده شده است. همچنان که که غریزه 

 .34در طبیعت کودک نهاده شده استی جست و جوی مادر 

را بر پایه ی مواجهه ی ، دین «مفهوم امر قدسی»، فیلسوف آلمانی و نویسنده ی کتاب مهم 35رودلف اتو

تجربه ی دینی( خاصی است که »روح و جان آدمی با امر قدسی می داندو خاستگاه دین از دیدگاه اتو، 

و احساسات خاصی را تجربه  انسان با امر قدسی یا مینوی با اوصاف جلال و جمالش رو به رو می شود

 .36می کند

                                                           

 .206همان، ص 32 
 201و ص  205همان، ص  33 

 .936، ص  1369شارات صدرا، مطهری، مرتضی، فطرت، تهران، انت 34 
35 olfodR.otto  

 .95آذربایجانی، ص  36 
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می داند. این « منشاء دین را تجربه ی امر قدسی ، مورخ و پدیدارشناس مشهور دین نیز37میرچا الیاده

 واجهه بشر با آن، منشاء دین است.نظر، بیان می کند امر مقدس واقعیت دارد و م

 )روان شناس سویسی(، خاستگاه دین، ضمیر ناهشیار جمعی است که حاوی صورت 38از نظر یونگ

خدا به صورت ازلی سخن گوییم در  اگر از»متعدد از جمله خداوند است:  39های ازلی )آرکی تایپ ها(

مورد طبیعت واقعی او چیزی نمی گوییم، بلکه چنین می فهمانیم که خدا در آن قسمت از روان ما که 

نسبت به خودآگاهی قدیم است از قبل جایی داشته است؛ از این روا، نمی توان او را اختراع خودآگاهی 

محو، بلکه او را به امکان انکه تجربه شود، نزدیک تر می  به شمار آورد. ما نه او را دورتر می کنیم و نه

و اما دیدگاه ویلیام جیمز بعد روانشناختی انسان و ساحت عواطف انسانی را عمیق ترین .«. 40کنیم..

من مطمئنم که احساسات سرچشمه ی عمیق تر دین است و صورتهای فلسفی »منشاء دینداری می داند: 

اند. در جهانی که هیچ گونه احساسات دینی وجود نداشته باشد، فکر  و کلامی محصولات درجه ی دوم

نمی کنم هیچ الهیات فلسفی بتواند درست شود... من باور نمی کنم آدمی صرفا در اثر تعمق فکری در 

 .41«کائنات به مکاتب دینی که تا کنون می شناسیم، راه یافته باشد

بال می کند و به ضمیر ناهوشیار می رسد که خلاصه جیمز نیز در سطوح عمیق تر نیز کاوش خود را دن

 ی مباحث او درباره ی این منشاء دینداری چنین است:

در سازمان روانی و شخصیت انسان، بخش وجود دارد که فراتر از هوشیاری ماست. )تحت عنوان  -1»

 منطقه ای زیر آستانه ای یا نیمه هشیار تا بخش ناهشیار (...

 چشمه ی بسیاری از پدیدارهای دینی است. این بخش منبع سر - 2

فرضیه ی جیمز در تحلیل روانشناختی دینداری این است که ضمیر نیمه هشیار واسطه ی میان بخش  -3

هشیار ملکوت الهی است. این مفهوم )ضمیر ناهشیار( معادل است با نمود روح، نفس، خدا، سلامت، 

 .42انی که باهیجان شروع می شودنیروی فیزیکی، قدرت و ... و همچنین حالات نفس

                                                           
37 M,Eliade 

38 G,c,Jung  
39 Archetype 

 .355، ص 1371کار، گوستاو یونگ، خاطرات، رویاها، اندیشه ها، ترجمه پروین فرامرزی، مشهد آستان قدس، 40 

 113آذربایجانی، ص 41  

 .128همان، ص 42 
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اگوست کنت، فیلسوف اجتماعی که واژه ی سوسیولوژی )جامعه شناسی( را وضع کرد،؟ این علم جدید 

را به نسبت مساوی با هم دین می دانست و هم دانش، متفکران قرن نوزدهم از جمله کنت دین را به 

و موضوع مطالعه ی دقیقی برای جامعه  عنوان یکی از مؤلفه ها یا سازه های حیاتی پیوند اجتماعی

 .43شناسان می دانستند

از دانشمندا مسلمان که ایدان و نهادها و پیروان آنها را از دیدگاه علوم اجتماعی مورد بحث قرار داده 

اند می توان ابن حزم، ابوریحان بیرونی و ابن خلدون را نام برد و در غرب نیز کسانی چون ادوارد تیلور، 

فرانسوی، مردم شناس دینی، که دین را در مرحله « امیل درکهایم»فریزر انگلیسی و بخصوص سر جیمز 

ی آغازین یک پدیده ی اجتماعی دانسته و مقررات، آداب و رسوم ادیان قدیم در مرحله ای نخستین را 

ه جامعه و بود ک نوعی سلوک و رفتار متقابل و دسته جمعی اقوام و قبایل ابتدایی داسنته است. او معتقد

فرهنگ اجتماعی فرد را، از نظر سلوک اجتماعی و برای پذیرش فرهنگ جامعه ی پویا و دین و مراسم 

و شعائر آن آماده و تربیت می کند و ارزشهای فرهنگ معنوی وسنن و مناسک عقاید و مقررات اجتماعی 

 .44برای افراد جامعه فراهم می آورد را

 ساختار»دنبال می شود. حال ممکن است « جامعه»اه دین در در رویکردهای جامعه شناسان، خاستگ

 و دین بوجود آید. 45منشاء دینداری گردد« علایق اجتماعی»جامعه کارکرد های آن و یا 

برای تبیین دین که به دوره ی ماقبل تاریخ و انسانهای ابتدایی بر می گردد. با یافتن تبیین برای  46تیلور

 حدت روانی بشر و الگوی تکامل عقلانی در طول تاریخ کوشید همه یادیان ابتدایی و تلفیق اصل و

 ادیان را نیز تبیین کند و این نوعی طبیعت گرایی است.

با بیان دیگری طبیعت گرایی و پرستش طبیعت را منشاء اولیه ی دین می داند و توجیه او  47ماکس مولر

ی ناهی می رسد؛ بشر نامتناهی را بطور ذاتآن است که بشر با توجه به پدیده های طبیعی به مفهوم نامت

 .48و طبیعت را در آینه ی آن می بیندو فطری حدس می زند 

                                                           

 319میرچا الیاده، ص43  

 18ص / 1396امعه شناسی دینی چاپ اول / ج44  

 86آذربایجانی، ص  45 
46 B.F Tayor  
47 M.Muler 

 89آذربایجانی، ص48 
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 تجربه ی دینی

در دو سده ی اخی موضوع تجربه ی دینی برای متفکران دینی و نیز برای کسانی که به رشد مطالعه ی 

ست. تهاجم گسترده ی مادیت دین به عنوان رشته ایی آکادمیک کمک کرده اند، موضوعی محوری بوده ا

روی جهانی به معنویت جهانی و نیاز متجدد و فراتجدد به معنویت در سپهر ادیان، از دیگر عوامل 

 .49است« تجربه ی دینی»آوردن به 

به معنای خاص و دقیق آن برای هر گونه تجربه ای به « تجربه ی دینی»ویلیام. پی. آلستون: اصطلاح 

رتباط با حیات دینی خود دارد، از جمله احساس گناه یا رهایی، وجد و سرور، کار می رود که آدمی در ا

 .50ترس، شوق و تمنا، احساس امتنان و سپاس، و مانند اینها

تجربه ی دینی انواع متعددی دارد که دانشمندان حوزه ی دین و روان به آن به طور مفصل پرداخته اند. 

نظری پیرامون آن نیست. ازین رو تنها به ذکر چند نکته در این مجال تنگ جای پرداختن به بحث های 

از آن اکتفا می شود. فردریک شلایر ماخر در قرن نوزدهم ادعا کرد تجربه ی دینی تجربه ایی عقلی یا 

معرفتی نیست بلکه نوعی احساس است. احساس اتکای مطلق و یک پارچه به مبداء یا قدرتی متمایز 

یست شهودی که اعتبار ش قائم به خود است و مستقل از مفاهیم، تصورات، از جهان. این تجربه، تجربه ا

اعتقادات یا اعمال استو چوناین تجربه نوعی احساس است و از حد تمایزات مفهومی فراتر می رود، 

در کتاب  52. برایتمن 51نمی توانیم آن را توصیف کنیم. این تجربه ی حسی و عاطفی است نه معرفتی

اط بهر گونه تجربه ایست که هر انسانی در ارت»جربه ی دینی اینگونه تعریف می دهد: فلسفه ی دین از ت

 53«با خدا می تواند داشته باشد

باتوجه به مراتب عمیق تر ذات خداوند )یعنی قدسیت وی(، خداوند را نمی توان از راه عقل اشناخت، 

عقل )مثلا احساس( دریابیم... او وصف ناپذیر است. ما باید قدسیت خداوند را با چیزی فراتر از 

و  ویلیلام جیمز است که اثر« انواع تجربه ی دینی»مهمترین اثری که در این زمینه نوشته شده کتاب: 

                                                           

 .175همان ص 49 

لنورا ستامپ و دیگران، درباره ی دین، ترجمه ی مالک حسینی و دیگران، چاپ اول، انتشارات هرمس، تهران، ،  ا50 

1383 

 .185آذربایجانی، ص 51 
52 S.E.man Briht 

 .181آذربایجانی، ص53 
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ریابیم... د ویژگی هایی که جیمز در توصیف تجربه ی دینی بیان می کند، قابل قبول است. در بررسی

و  ویلیلام جیمز است که اثر« نواع تجربه ی دینیا»مهمترین اثری که در این زمینه نوشته شده کتاب: 

ویژگی هایی که جیمز در توصیف تجربه ی دینی بیان می کند، قابل قبول است. در بررسی تجربه ی 

، به «دینی و مکاشفه عرفانی در اندیشه ی اسلامی نیز ویژگی های مشابهی می یابیم. تجربه ی عرفانی

 فی می شود.عنوان نوع پیشرفته ی تجربه دینی معر

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



32 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 ادبیات فصل دوم:
 

 

 

 

 

 

 

 

 



33 
 

 تا کنون از دیدگاه های مختلف، تعریف های متعددی از ادبیات ارائه شده است.

تلاش برای کشف و شناخت ادبیات را نیاز قرن سوال و شک قرار داده است. ادبیات از این  54سارتر

روست که در سالهای اخیر، بیش از تمام ادوار گذشته، درباره ی مسئله ی جبر زمان برکنار نمانده ازین 

ری آگاهی مستقن تاندیشیده و سخن گفته و ماهیت آن را مورد سوال و شک قرار داده اند، تا به  ادبیات

 .55از آن نائل آیند

ی  که زمینههمین تأمل و تعمق در ادبیات و کاوش در خاستگاه آن و عوامل و فرآیند آفرینش آن است 

پیوند آن را با حوزه های دیگر چون هنر و علوم انسانی مطرح ساخته است. در این جا که هدف تبیین 

و بررسی رابطه ی آن با دین است تا آنجا تعریفها پی گیری می شود که به بررسی پیوند این دو حوزه 

 رهنمون شود.

 

 چیستی ادبیات

 واژه شناسی ادبیات 

ر هر زبان، بار معنایی را با خود حمل می کند که تا حدودی حامل تعریف و معنای لغوی ادبیات د

ماهیت آن در آن فرهنگ است و در طول زمان نیز عمق و گستردگی متفاوتی نیز می یابد که مجال 

 های دیگر نیست. پرداختن لغوی آن در زبانها و فرهنگ

: در زمان جاهلیت به معنای دعوت به در طول تاریخ معانی مختلف به خود گرفته است« الأدب»مصدر 

طعام و مهمانی )مأدبه( و همچنین به معنای خلق کریم و حسن معاشرت با مردم بود؛ در صدر اسلام 

 به معنی فرهنگ و علم به کار می رفت.

در عصر اموی به شعر و نثر و معارف مربوط به آن دو اطلاق می شد؛ در عصر عباسی شامل همه ی 

جمله فلسفه، ریاضیات، نجوم و کیمیا، طب، اخبار، انساب، شعر و ... می شد. رفته رفته،  علوم و فنون از

در شعر و نثر و علوم مربوط به آن از جمله: صرف و نحو، علوم لغت، عروض و بلاغت و « ادب»لفظ 

                                                           

Sarter.P.J 54 

ی مصطفی رحیمی، تهران، انتشارات زمان، بی تا، ص سی و پنج مقدمه ی نجف ابوالحسن ترجمه چیست؟، ادبیات 55 

 مترجمان
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به نقد ادبی رخ نمود. در معنای لغوی ماده ی ادب گفته اند: أدب بأدب أدبا: زیرک و هوشیار شد و 

خلق و خوی نیک آراسته گشته، در سخن گفته زبر دست شد، با مردم معاشرت خوب انجام داد و 

 .56اء وفنون مهارت و چیره دستی یافتنویسنده در صناعت انش

در معجم الوسیط زیر واژه ی الأدب آمده است: ریاضة النفس بالتعلیم و التهذیب على ما ینبغی، و جمله 

 57الإنسانی من ضروب المعرفه.الفن..... وکل ما انتجه العقل  ما ینبغی لذی الصناعة او

یخ از ش ،«الوسیط فی الأدب العربی وتاریخه»در کتاب « ادب»محمد رضا حکیمی، در معنای اصطلاحی 

ن ، گنجینه ی نثر و شعر آادبیات هر قوم»عنانی چنین نقل کرده است:  یاحمد اسکندری و شیخ مصطف

آنان و پرورده های قریحه و آفریده های خیال و نمونه های بیان ایشان.  یعنی نتایج عقول قوم است

 .58می کند و زبان را استوار می داردهمین هاست که نفس را تهذیب می کند و می پیراید و عقل را پخته 

زبان شناسان در تعریف واژه ی ادب »حنا فاخوری نیز در کتاب الجامع فی الأدب العربی می گوید: 

ادب عبارت است از دانشی که به وسیله ی آن از هر گونه »تعددی ذکر کرده اند از جمله ی آن: دیدگاه م

از تاج العروس نقل می کند: الادب محرکة، الذی یتأدب به الأدیب من «. خطا و اشتباهی پرهیز می شود

 59(الناس، سمی به لانه یؤدب الناس الى المحامد و ینهاهم عن المقابح و اصل الادب الدعا

آن چه پیگیری معنای لفظ ادب در هر عصر و دوره ایی آشکار می سازد این است که ادب همواره قرین 

مفاهیمی چون فضیلت و تربیت و دانش و عقل و اندیشه بوده و ساحت معنوی در هر دوره ای را 

 تشکیل می دهد و این مفاهیم اجزاء جدایی ناپذیر ادبیات بوده است.

                                                           

 .3خلیل پروینی، نگاهی به متن ادبی و اجزای تشکیل دهنده ی آن، ص  -56 

 ش1376ی جا، مکتب الثقافة الاسلامیه، انیس، ابراهیم و دیگران، معجم الوسیط، چاپ پنجم، ب 57 

 1359 فجر، نشر جا، بی اول، چاپ اسلام، در تعهد و ادبیات رضا، محمد حکیمی،58 

 .12، ص1، ج1989فاخوری، حنا، الجامع فی تاریخ الأدب العربی، بیچا، بی جا، دار الجبل، 59 
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 (2چیستی ادبیات )

 اهیت و وظیفه ی ادبیاتم 
معنی و مفهوم ادبیات در عصر نهضت معاصر عرب، با معنی ومفهوم غربی آن یکی شد. در فرهنگ و 

دال بر پرمعنایی عام از ادبیات بود و بر تمامی آثار چاپی اطلاق می  Litratureاندیشه ی غرب، واژه ی 

 60.را در برمی گیرد شد. بدین ترتیب آثار مکتوب دانشمندان و نویسندگان و شعرا

به تدریج در دوره های بعد حوزه ی ادبیات محدودتر شد و با اختصاص ویژگی ها و معیار هایی که 

ادبیات « وظیفه یا کار کرد»و« ماهیت»هم ارزشگذارانه و هم ممیز بودند، معنای خاص ادبیات را از 

فه و وظی»ز غیر ادبیات، تعیین مطرح بود. یک راه تعریف ادبیات و محدود کردن آنچه ادبیات است ا

قائل شدن برای آن است. از این رو کتابهایی را که دارای همان کاکرد و در راستای « هدف»کارکرد آن و

که صرف نظر از موضوعشان، از نظر  ییذکر کرده اند؛ کتابها« های والاکتاب»آن هدف بودند، به عنوان 

ادبیات نیز هستند. در غرب « ماهیت»ن عوامل تعیین کننده . ای61قالب ادبی و طرز بیان، در خور توجه اند

 و تابع یکدیگرند، تاریخ طولانی دارد. از زمان افلاطون بستهه ی ادبیات که به ماهیت آن وامسئله ی وظیف

ماهوی و های به عنوان ویژگی « مفید بودن»و« لذت بخش». به علاوه دو ویژگی 62تا عصر حاضر

 ا کنون جزء مقومات و معیارهای اساسی، شمرده شده است.کارکردی ادبیات از قدیم ت

لذت بخشی را چنین بیان می کنند: لذتی والاتر، زیرا محصول کوششی والاتر است که همان تأمل 

 .63یعنی جدی و آموزنده بودن ادبیاتبیغرضانه است و فایده و مفید بودن 

د، تأکید روی تعلیمی بودن ادبیات است. خوانده می شو« نظریه ی پراکماتیک ادبیات»از این منظر که 

هنر جهان »بدین ترتیب برای ادبیات، ارزش تربیتی قائل شده اند. سخن تولستوی موافق این نظر است: 

پسند، همواره ملاک ثابت و معتبری با خویشتن دارد و آن ملاک ثابت و معتبر، معرفت دینی و روحانی 

                                                           

 .9؛ ولک، رنه و آوستن وارن، نظریه ی ادبیات، ص 16همان، ص 60 

 37، نظریه ی ادبیات، ص ولک61 
  رات انتشا صدقیان، تقی محمد و یوسفی غلامحسین ترجمه هنر، و ادبیات از اندازی چشم دیگران، و رنه ولک، 62

 100ص ،1370معین، تهران، 

 .22نظریه ی ادبیات، ص 63 
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افکار و عقاید را القا کند که در آن ها، جهات خیر و شر  وی تاکید می کند که هنر خوب باید«. است

 .64دینی و اخلاقی را میان تمام امم و در همه ی اعصار، مشترک است رعایت کرده باشد

 چهار نوع ادبیات شکل می گیرد: بر این اساس

واره یرد و همقرار می گ« هنر برای هنر»نامید که در مقابل مکتب « هدفمند»ادبیاتی که آن را می توان  -1

را محور خود قرار میدهد و خود را متوجه و متعهد « انسان»رسالتی را بر دوش خود احساس می کند، 

 به هدف رسالتی در قبال او )انسان( می داند.

است و عمدتا ادبیاتی رئالیستس و ناتورئالیستس است. این نوع ادبیات آیینه ی « آزاد»ادبیاتی که  -2

در مقابل آن، ادبیاتی پدید می آید که می توان آنر  -3و مشکلات آن می گردد  جامعه ی خود و مسائل

نامید. از آن جهت که نویسنده در آن تنها تصویر گر دنیای خودش است. بدون آن که « رابی قید و بند

 ندبازگو کننده ای دردها، آرزوها و رویاهای جامعه خویش باشد. با این پندار که از قید هر مکان و از ب

 هر اندیشه ی خاصی که از بیرون بر او تحمیل می شود، رها باشد.

ادبیات متعهد، که فراتر از ادبیات هدفمند است و رسالت خود را به هدفی خاص چیزی خاص  -4

 تعهد دارد آن چیز را محور و درون مایه و اندیشه ی آن اثر ادبی قرار می دهد.

ی و ای یا اخلاق و یا مکتب شد، یا حزبی سیاسی یا به اندیشهخواه التزام و تعهد به عقیده ای دینی با

 .65.یا..

مختص ادبیات و در آن یک امر ناگذیر است. ادبیات شاخه « تعهد»سارتر عقیده دارد که از میان هنرها 

است و علیرقم گونه گونی زیبایی که انواع « زیبایی»ای از هنر است و وجه مشترکش با هنر های دیگر 

آن بهره می جویند، ادبیات تمایز خود و فردیت خود را حفظ می کند زیرا در میان هنرها دارای هنرها از 

قدرت تعبیر بیشتری است و این قابلیت را دارد که چالش های تمدن و زندگی و مسائل آن را در بر 

 ، بنابراین قادر به، بردوش کشیدن این تعهد است.66گیرد. بدین صورت تأثیر بیشتری دارد

 

                                                           

 .39ص/1جلدی در یک مجلد، ج 2زرین کوب، عبدالحسین، نقد ادبی، مجموعه ی 64 

 26، ص90الادب الملتزم بحب اهل البیت، چاپ پنجم، انتشارات سمت، تهران، تابستان  سیاحی، صادق، -65 

 3ص چیست، ادبیات رتر،سا66 
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 استگاه ادبیات:خ

 ادبیات را خواستگاهی است و قلمروی؛

و گسترده ترین موضوع ادبیات، انسان  هر اثر هنری و ادبی، محصولی است شخصی، اجتماعی و انسانی

است. قلمرو بس وسیعی دارد که قسمت عمده ای از احوال و آثار  -زندگی  -و جهان پیرامون او 

گیرد چنانکه از حوادث و وقایع شگفت انگیز زندگی قهرمانان  نفسانی و اجتماعی انسان را در بر می

حادثه جوی پر شور گرفته تا اوهام و افکاری که در خاطر مردمان گوشه نشین و منزوی خلجان دارد تا 

... همه در قلمرو وسیع ادبیات، جای دارند و البته احوال و افکار فرد و حوادث سرگذشت های اقوام 

بنابراین پیش از آنکه تصویر اجتماع یا تاریخ بشری باشد،  .67تآثار مندرج اساین و جماعات هر دو در 

نمایش روح انسان و نمودی نفسانی است. ادبیاتی که کمال یافته و قدرتمند است، تجربه ایی درونی را 

 .68اردد بر می« ذات فرد»در خود حمل و منتقل می کند و به تعبیر سارتر، به بهترین شکل، پرده از 

فهم و ادراک انسان در ادبیات، نویسنده، فهم و ادراک خود را از جهان و زندگی بازگو می کند که با 

تا هنرمند دیگر نیز تفاوت دارد. بلکه در خورد هنرمند نیز حالی به حال دیگر و حتی  عادی و از هنرمند

 .69تقانون هنر و ادبیات اس« فردیت» از ساعتی به ساعت دیگر متفاوت است و این

دبی، هدف کار ا»سخن سید قطب نیز بر این فردیت و تجربه ی درونی تأکید می ورزد. او معتقد است: 

ارائه و بیان حقایق علمی، فلسفی و مسائل مشابه آن ها نیست. همچنین وظیفه ی ادیب این نیست که 

چند  هب از درگیری طبقات مختلف جامعه با تحولات صنعتی سخن بگوید؛ همچنین ادبیات منحصر

یل و رذایل اخلاقی یا مبارزه ای سیاسی و اجتماعی نیست بلکه اضخطبه ی وعظی و پرداختن به ف

خود ادیب باشد. به « تجربه ی درونی»ادبیات، موقعی معنا می داد که یکی از موضوع های ذکر شده، 

یز و ی احساس برانگعبارت دیگر ادب از آنها مأثر گشته و تأثیر و احساس درونی خود را در قالب بیان

ه إنه تعبیر تجرب» این جاست که سید قطب اثر ادبی را چنین تعریف می کند: «... اثر گذار ارائه دهد

چگونگی ارتباط هنر )ادیات( با ذات هنرمند و زندگی و جامعه ی او، که « 70شعوریة فی صورة موجبه

                                                           

 9، ص1زرین کوب، ج67 

 .57، ص1989محمد شفیق شیا، فی الأدب الفلسفی، چاپ دوم، مؤسسه نوفل، بیروت، 68 

 92همان، ص69 

 10م، ص 1990 بیروت، الشرق، دار هم،شانزد چاپ مناهجه، و اصوله الأدبی النقد قطب، سید70 
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یست بلکه ترکیبی پیچیده است از ماهیت و خاستگاه آن را بیان می دارد، رابطه و ساختاری ساده ن

مجموعه ی عناصری به هم پیوسته و در هم آمیخته، زیرا انسان ترکیبی است دینامیکی، پیچیده و متأثر 

از عوامل گوناگون اجتماعی، اخلاقی، دینی، جسمی و روانی و ... و هنر و عمل آفرینش در انسان در 

رون، میان تجربه ی شخصی و داده های عینی و چارچوب رابطه ای است جدلی میان عالم درون و بی

واقعی... هنرمند، نویسنده یا شاعر، هموراه در مواجهه با مسائل و رنج ها و چالش هاست که در ضمیرش 

د که در نهایت، در منعکس می شود و با تجربیاتش در می آمیزد و به موضع و مواضع او بدل می شو

 .71دبی متجلی می شوداثر هنری یا ا

نکته که در ایجاد و ابداع هر اثر هنری یا ادبی، تمام نیروهای نفسانی هنرمند مداخله دارد، امریست  این

 .72کرده اند، آن را تأیید نموده اندکه اکثر فلاسفه و حکمایی که از مبادی و اصول کانت پیروی 

می گیرد که از تحلیل آثار هنری )ادبی( بر مبنای اصول و یافته های روان شناسی از آن جا نشأت 

ر می کنند که معمولا یدیدگاهی خاص در این علم، هنر را به عنوان حرکتی موزون در دوران هنرمند، تفس

صادر از اندیشه و تصمیم و آگاهی نیست. بلکه از ناخودآگاه فرد منشاء می گیرد. ناخودآگاه دو نوع 

یرد و فروید آن را شرح داده است: ناخودآگاه شخصی؛ که محتوای خود را از تجربه ی شخصی می گ

های مغزی نهفته است و وجود زنده اش جز از طریق رویاهای  است. و ناخودآگاه جمعی که در بافت

ابداعی و خلاق، کشف نمی شد. زیرا فرافردی است و نزد افراد خلاق، در رویاهای هنرمندان، الهام 

. یونگ درباره 73یونگ معرفی کرده است  متفکران و در تجربیات صوفیان بروز می کند و این تئوری را

ی ارتباط هنرمند و جهان و زندگی معتقد است: هر هنری، پدیدار کننده ی ناخودآگاه جمعی است و 

 .74تحولات اجتماعی را منعکس می کند از جهتی دیگر ماهیت بحرانها و

ز اصول مهم نقد، یعنی در هر اثر هنری )ادبی( نیز، همچون ران شناسی یکی ا« جامعه»تأثیر و جایگاه 

را به وجود می آورد. بر این اساس که افکار و عقاید و ذوق ها و اندیشه ها، تابع احوال « نقد اجتماعی»

 75اجتماعی می باشد. بنابر این آثار ادبی همواره محصول و مولود حیات و محیط اجتماعی است

                                                           

 59شیا، ص71 

 49ص زرین کوب،72 

 .11رجایی، ص 73 

 69محمدشفیق شیا، ص74 

 .44، 41 صزرین کوب، ص75 
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نیم دیگری « جامعه»د. بیا جامعه می واجهه ی چهره به چهره یود را در مخادبیات به هر سو رو کند 

از مواد و مصالحی را که هنرمند ادیب در خلق اثر خود به کار می گیرد، به او عطا می کند و همان گونه 

که پیشتر گفته شد، با تجربیات درونی او در می آمیزد و به شکل مواضع هنرمند از واقعیت جامعه تأثیر 

ان میزانی که این تأثیر پذیری جامع تر و عمیقتر باشد، بیانش پذیرد سعی در بیان آن دارد و به هم

راستین تر خواهد بود و هر قدر که هنرمند برای اصلاح و تأثیر، الگوی ارزش های جامعه  تأثیرگذارتر و

 .76گردد، سعی در تجاوز از واقعیات آن دارد. بنابراین مقدمات عظمت و جاودانگی اش را مهیا می سازد

نیز با توجه به پیوند محکمی که بین هنر و شرایط اجتماعی وجود دارد. « ظریه ی ادبیاتن»نویسندگان 

 . 77، و از ساخته های جامعه می دانند«بنیادی اجتماعی»ادبیات را

، تا حدود زیادی یک واقعیت اجتماعی است. بحث «زندگی»رابه نمایش در می آورد و « زندگی»ادبیات 

، «ادبیات بیان حال جامعه است»امعه نیز معمولا با این گفته دوبونال که درباره ی رابطه ی ادبیات و ج

آغاز می شود. از همین ارتباط دو سویه است که نوعی تصویر اجتماع را می توان از ادبیات بدست آورد 

و متداولترین شیوه ی یافتن روابط ادبیات و جامعه را در مطالعه ی آثار ادبی می دانند که به عنوان 

 .78ویری فرضی از واقعیت اجتماعی استرکی اجتماعی و تصامدا

 

 ادبیات در گذر اندیشه و فلسفه

کار نویسنده بیان اندیشه است. از اندیشه به عنوان یکی از مهمترین عناصر ادبیات نام می برند که 

اوست،  رنویسنده از طریق آن جهان بینی، انسان شناسی و جامعه شناسی خود را که پایه ی اندیشه و فک

به مخاطب، معرفی می کند و مخاطب را از خلال آن با خود همراه می کند. عنصر فکر و اندیشه را 

 نیز می گویند.« عنصر عقل»

                                                           

 .58شیا، ص76 
 ص وارن، اوستین و رنه ولک، 100 77

 110و  100ن، صصهما78 
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محمود بستانی آن را مهمترین عنصر می داند که دیگر عناصر یک اثر ادبی )عاطفه، خیال و اسلوب( در 

بخشیدن به آن به کار برده می شوند. احمد امین  خدمت آن)اندیشه( و برای نشان دادن، گسترش و عمق

 .79تعبیر می کند« عنصر المعانی»از این عنصر به 

 از خلال این عنصر ماهوی ادبیات است که، ادبیات با اندیشه ها، ارتباط پیدا می کند و در عصر و

اعر و داشت شنمی توان پن»فرهنگ جامعه اش می توان دید. زیرا به قول دکتر عبدالحسین زرین کوب: 

نویسنده می تواند با فرهنگ عصر با محیط زمانه خویش به کلی بیگانه بماند و از آن به شکلی مثبت یا 

 .80«منفی به شکلی مثبت یا منفی تأثیر پذیرد

« فلسفی»بدین ترتیب فلسفه به اشکال و طرق مختلفی را خود را به مضمون ادبی، می یابد و ادبیاتی 

ده است پنهان ش« بیات را نوعی فلسفه یا افکاری می دانند که پشت پرده ی اشکلخلق می کند. غالبا اد

. و فلسفه می 81و آن را تجزیه و تحلیل می کنند تا به افکار عمده ایی که در آن بیان شده است پی برند

توان سند محسوب داشت، زیرا تاریخ ادیبات بازتاب تاریخ اندیشه و موازی با آن است. چه بسا گفته 

آشنایی مستقیم داشته یا اینکه از فرضیات  های شاعر یا نویسنده با فلسفه هایی که زمانی رواج داشته اند

است که مجادلات مذهبی و  اشعاری فلسفی سروده 82کلی آنها با خبر بوده است. به طور مثال: درایدن

علوم جدید، شکاکیت  سیاسی زمان خودش را توضیح می دهد و نشان دهنده ی آگاهی او از ایمانگرایی،

 .83و خداگرایی طبیعی است

به عنوان اثری صرفا فلسفی نام برد که در بر گیرنده ی فلسفه ( 1938، اثر سارتر )«تهوع»و می توان از 

ان در آثار دیگر نویسنگ« سقوط»و« طاعون»ی اگزیستانس است و همچنین آثار مشهور آلبر کامو یعنی: 

ی، ماکسیم گورکی و همینگوی و ... شاهد)در جاتی( از بعد فلسفی غرب همچون داستایوسفکی، تولستو

 هستیم.
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در ادبیان عرب نیز نجیب محفوظ، مصطفی محمود، جبرا ابراهیم جبرا و توفیق الحکیم و ... را می توان 

در ادبیات ابوالعلاء معری، جبران خلیل جبران و میخائیل نعیمه وضوح و « موضع فلسفی»نام برد و 

 زمینه ی بیشتری دارد.صراحت و 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



42 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 نظری بر ارتباط و پیوند دین و ادبیات فصل سوم:
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



43 
 

 :بر ارتباط و پیوند دین و ادبیات نظری

پیش از این، ارتباط دین و فرهنگ و جایگاه دین به عنوان اصلی ترین و محکمترین بنیاد برای فرهنگ، 

 ان انسان و در جامعه، روشن گردید.از خلال خاستگاه آن در دور

 در این بخش، به بحث و هدف اصلی، یعنی رابطه تعامل دین و ادبیات پرداخته می شود؛

همان گونه که در ابتدا نیز اشاره شد، این بحث، حاصل نوآوری در شیوه های بررسی های نوینی می 

تجلی گاه اهداف و ارزش های آن باشد که سعی دارد ادبیات را در قالب اجتماعی و فرهنگی ای که 

است و با آنها پیوند ناگسستنی دارد، نقد کند. در این میان کسانی بوده اند که در مقابل شیوه هایی که 

افراط پیش گرفته بودند، سعی شان این بود که به اهداف ادبیات و تأثیر واقعیت های  هدر ادبیات، را

 ادبیات و دین وفادار بمانند. زیستی تأکید نماید و به وجود ارتباط میان

این عالمان و منتقدان که با هر عقیده ی دینی و فلسفی، برای برقراری ارتباط میان دین و ادبیات تلاش 

کرده اند. غالبا انگیزه ی کارشان، این عقیده راسخ و عمیق شخصی بوده اتس که نبود نوعی ارتباط 

 .84ن پذیر نیستو ایمان و هنر امکا سازمانی میان فرهنگ و دین

دین با فرهنگ )به طور عام( و با ادبیات )به طور »میرچا الیاده درباره ی وجود این ارتباط می گوید: 

ری و به نکته ی دیگ« خاص(، ربط و پیوند دارد و غیر از ساده ترین آدم ها همگان از این ربط، باخبرند...

. به این معنی 85، مسئله، به کلی دیگری استاینکه این ربط چگونه عمل می کند اما»... توجه می هد: 

 هایی که بر می که این ارتباط و تأثیر و چگونگی آن مورد پژوهش و بررسی قرار گیرد و به سؤال

انگیزد، پاسخ گوید، از جمله اینکه: این ارتباط چگونه به وجود می آید و دین چگونه و به چه اشکالی 

 چه تاثیری)هم بر دین وهم بر ادبیات( می گذارد؟...به ادبیات و آثار ادبی را می یابد؟ و 

دانشمندا غالب گفته اند که گونه های خاصی از ادبیات، خاصه شعر و نمایش، مستقیما از شعائر مردم 

و مراسم دینی نشأت گرفته اند)گرچه شاید چنین نظری در مورد تمام شکل های ادبی درست نباشد، 

منشاء برخی از انواع حماسه را می توان در رسم جادوگری دانست.  زیرا تردید چندانی وجود ندارد که

در هر حال وجود آثار ادبی ای که حضور و رنگ و بوی دین با درجات و اشکال مختلفی، در آن ساطع 

است، آنها را از مواد دین پژوهی قرار داده و روشنترین توجیهی که الیاده )از قول آنتونی سی وای. یو( 
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ن مواد ادبی در دین پژوهی دارد، توجیهی تاریخی است. زیرا در همه ی نظانهای والای برای گنجانید

سنت ادبی، به شکل  -مسیحی  -ژاپنی و چه یهودی  چهچه هندی چه اسلامی، چه چینی  -ی فرهنگ

 و م بافته با اندیشه ها و اعمال و نمادهاپیوند ذاتی و غالبا به راستی درهها و مظاهر بسیار متفاوت در 

نهادهای دینی پدید آمده و رشد کرده اند. به طوری که بدون توجه کافی به اسطوره و اندیشه یونانی، 

له ی اروپا را نمی توان درک سا 2500به خرد و حماسه ی یهودی و به نمادگرایی مسیحی، ادبیات 

 .86کرد

بی )البته به غر د ادبیاتتأثیر دین )مسیحیت( بر ادبیات عربی بسیار گسترده است تا جایی که می گوین

 آثار شکسپیر. یجیل و دیگرندو ماخذ اصلی دارد: یکی ا زبان انگلیسی(،

که از این دو، تأثیر انجیل، جدی تر بوده است. از تأثیر دین بر ادبیات نیز می توان به تأثیر قاطع قرآن بر 

)در  87ید نیز بسیار زیاد استادبیات و فرهنگ اسلامی می توان نام برد که در این تأثیر بر ادبیات جد

این باره در آخرین بخش تاثیر اسلام و تصور اسلامی و در فصل بعد این تأثیر بر ادبیات عرب، باتفصیل 

 بیشتری پرداخته می شود(.

یکی از مهمترین و نمایان ترین ویژگی های نسبت ادبیات با دین، این است که ادبیات چه شفاهی، چه 

چه عامه پسند و چه عامه پسند، اندیشه ها و اعمال دینی را حفظ می کند و کتبی، چه نخبه پسند و 

د نده ی اصلی است سنت دینی است. شواهد موجوبدین ترتیب ادبیات ضبط و ثبت کن انتقال می دهد و

در ادبیات کلاسیک و جدید، علاوه بر اینکه بهترین مدارک برای دین مداری ادبیات را ارائه می دهد، 

نسر ته و اسپدانرب، آثار شاعرانه ای غن باره را پاسخ کوست. در ادبیات مطرح شده در ای پرستش های

و میلتون قابل ملاحظه است. زیرابه عقیده ی دین پژوهان، سنت مسیحی، بدون نوشته های ایشان، بی 

 می بود. اندازه فقیر

و بهشت گمشده ی میلتون و  الهی دانته یدر تاریخ مذاهب، ماندگارندو کمد متأله آثار این شاعر ان

ملکه ای پریان اسپنسر، بی آنکه بیان دیگری از کتاب مقدس یا رساله های دینی باشند، یا ماحصل اتحاد 
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حتوای دینی، کاملترین و روشمند ترین اکتشاف و تجسم ایمان مهای شاعرانه و  وحدت نیافته ی شکل

 شاعرانه شان را عرضه می دارد.

روده های دینی فصیح از کتاب مقدس و سنت بدست می دهند، آنها را بخشی شرح متفاوتی که این س

از تفسیر و الهیات مسیحی می سازد. زیرا سهم آنها در فهم و تفسر راز اصلی ایمان، راز اصلی خود 

نه نبوده است. بدین ترتیبی که آمد، می بینیم که چگو« مجتهدان کلیسا»وحی، هیچ سهم کمتر از سهم آثار 

ار که از برجسته ترین آثار دینی است، بر مسیحیت فرهنگ غرب تاثیر گذار بوده است. اما در هم این آث

 .88ادبی هند و یونان مثال بارزی استآمیختگی دین و ادبیات در فرهنگ 

 تمام پژوهندگان سنت هندی متفق القول بوده اند که دین هم شکل و هم محتوای تقریبا تمام فرهنگ

ا فراهم آورده است. این دو پدیده چنان تفکیک ناپذیر بوده اند که نویسندگان، ادبی کلاسیک هند ر

تقریبا تا دورانهای جدید در »جدید درباره ی ادبیات هند خود را ناچار دیده اند که بگویند:  پژوهش

ن آ هند و پاکستان( به دشواری می توان ادبیات ا از مدارک دینی تمییز داد. سبب این امر هند)شبه قاره

ارزشهای دینی بر جامعه تحمیل شده است. بلکه مذهب در هند چنان با تمام ابعاد  است که نظامی از

زندگی از جمله بسیاری از شکلهای ادبی، در هم بافته شده که نمی توان از هم تشخیصشان داد. )یادآوری 

ه ادبیات، در جامعاین درهم بافتگی یادآور و حاصل خاستگاه مشترک دین و این نکته خوب است که

 .89هایش می باشد( انسان ی خویس و در دوران و درون

 نمونه ی دیگر، منظومه های هومر هستند که از این لحاظ مشهورند که در تصویر چهره خدایان، فضیلت

های بشری و اعمال عجولانه و عواطف زشت را به کار می گیرند که بر تمام ادبیات  ها و شرارت

است. منظومه های هومر، نخستین و به یقین کاملترین شرح حال خدایان را از  کلاسیک یونان چیره

لحظه ای که ایشان جایگاه ها و نقش های ویژه ی همیشگی خود را بدست آورده اند، عرضه می دارد. 

حضور این خدایان در منظومه های هومر آن ها را هم به صورت شاهکار های ادبی و هم به صورت 

آورده است. اگر دین یونانی تأثیر ماندگاری بر گونه های عمده ی ادبیات کلاسیک در  مدارک دینی

 .90داشته است تأثیر دین مسیحی بر سنت ادبی غربی حتی آشکار تر و عمیقتر بوده است
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چنانکه نمونه ها و شواهد بر ما آشکار می سازد در ادبیات کلاسیک، دین بی هیچ کندوکاوی عیان است 

ن دین، اطلاعات اساسی را فراهم می آورند و به راحتی ادراکات مهمی از اصول و و برای پژوهندگا

ارزشهای دینی تمدنی را نمایان می کنند؛ زیرا همانطور که از پیش نیز گفته شد، ادبیات سنتی و کلاسیک 

 ادبیاتی دینی است.

حول جوامع از نظر مسلما نقش و حضور بروز دین در ادبیات، در گذر زمان و تغییر و دگرگونی و ت

سیاسی، فرهنگی و حتی اقتصادی، شکل دیگری به خود می گیرد و همرکاب جریانهای عصر خود، 

تحول می پذیرد. تعامل میان دین وادبیات، در اندیشه ی غربی نتایجی داشت که در بازگشت کوتاهی 

 گیری خواهد شد. به تاریخ، پی

 

 ادبیات ینی در سایه ی ارتباط دین واشاره ای تاریخی به تحول اندیشه ی ادبی و د

نتایج حاصل از تعامل میان دین و ادبیات، در اندیشه ی غربی بعد از انقلابهای دینی و سیاسی وا 

اجتماعی که غرب شاهد آن بود، ظهور کرد. انقلاب لورتر بر کاتولیزم که در پی آن موارد بسیاری در 

و اندیشه های بسیاری تغییر کرد که این تغییرات را  دین دچار تغییر و دگرگونی گشت و آراء حوزه ی

به حوزه ی ادبیات نیز کشاند. در پی این تحولات از زمان لورتر و بعد از آن، مردان دین، مواضع و 

جایگاه های دینی سابق خود را رها کردند، تا راه خود را در جهت بی طرفی در مفاهیم دینی و تجدید 

لیسا و جهان هستی پیش گیرند. از جهتی دیگر، عده ی بسیاری به وسیله و نوسازی در روابطشان با ک

ی انگیزه های فرهنگی و ادبی، فلسفی و علمی شان برای خود معارف و افق های دینی جدیدی ساختند 

و سعی کردند تا آنجا که می توانند از قید و بندهای سنتی و گذشته روی گردانند و به آزادی در کشف 

شخصی روی آوردند و در این جهت، آموزه های گذشته دینی خود را بوجود آوردند  حقیقت به شکل

و دسته دوم که در طلیعه ی آن ها رومانتیک ها و جریان های منشعب از آن ها بود، نگرش دینی خود 

 .91را بر اساس تخیلاتشان بنا کردند

 ر خاص انسان و بیان مافی= اصالت فرد و تمامیت بود و بر فتیسم ستایشگر آزادی، فردیت ]نرما

الضمیرش تأکید داشت و بر آن بود که شهود شاعرانه می تواند گیرنده و دریابنده ی جمال طبیعت باشد. 

از نظر آنها خداوند آفریننده بیرونی یعنی مباین از دستگاه آفرینش بیروح نیست؛ بلکه خود روح منتشر 
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ان و روح انسان که در خداپرستی طبیعی فراموش در آفاق و انفس است. مسئله ی حلول خداوند در جه

 .92از نو به همت شعرای رمانتیک احیا شد( شده بود،

علق و ار ت« امر مقدس»بدین ترتیب از اولین نتایج ارتباط میان دین و ادبیات، این است که نظر به 

یسا وحانیت کلانحصار دین و متدینان خارج شد و دیگر، اتصال به عالم روحانی منحصر و مختص به ر

نبود؛ زیرا ادبیات و دین هدف واحد و مشترکی را می سرایند و همپای یکدیگر رشد می کنند و می 

سربر می آورد و بدین صورت این ارتباط، نویسندگان « ادبیات»ریشه در بدواند، « دین»بالند و آنجا که 

در حوزه ی روحانیت و دین، ساخت.  و هنرمندان و فیلسوفان را نیز، علاوه بر روحانیان، از آفرینشگران

بدین ترتیب این کشمکش ها در پی استقلال و آزادی بیشتر و محق بودن ادیبان و فیلسوفان در پرداختن 

به دین به وجود آمد. در این میان، گروهی از ادباء بر آن بودند که به نقد و جرح دین نپردازند و شاید 

موضع فراخواند این باشد که خداوند بی نهایت است، در حالی  دلیلی که این اشخاص را برای اتخاذ این

که انسان محدود است و به این دلیل که مقدس است و ارزش های آن ثابت می گردد و ادبیات هر چه 

 سعی کند باز هم از ادراک کند مطلق، ناتوان و قاصر است.

معتقد است که: نقد ادبی باید با  می توان ت. اس. الیوت را از چهره های این موضع به شمار آورد او

نقدی از یک نقطه نظر کاملا اخلاقی الهی به تکامل برسد... و بر خوانندگان مسیحی لازم است که 

ادبیات « عظمت»خواندن آثار تخیلی را با معیارهای صریح الهی و اخلاقی مورد مداقه قرار دهند و 

 منحصرا با معیارهای ادبی معین نمی شود.

ناممکن بودن فصل و جدایی بین دین و ادبیات اعتراف می کند و برای تخیل شعری و یا نقد الیوت به 

 .93تی و مستقل از غیر آن، قائل نیستادبی به عنوان ارزشی ذا

در این دوره، دین و فلسفه بر هم کنش هایی داشتند و هر یک دیگر را نتغیر و متحول ساخت؛ ادبیات 

ی تأثیر نماند و در عمق و اثربخشی در رابطه ی دین وادبیات سهیم از فضای این کشمکش ها، جدا و ب

 شد.

در چنین فضا و جریان های فکری و فلسفی، روسو نظری جدید عرضه کرد. به این صورت که دین 

هنرمند را از این یک شهروند عادی و دین مرددین، متمایز و متفاوت نمود. دین هنرمند را دینی درونی 
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فضاها و آیین ها رابطه ای ندارد و همان دین پاک و بی پیرایه ی انجیل است و  محض خواند، که با

دومین یعنی شهروند عادی را مقید دانست به آنچه سنت های دینی و اجتماعی بر او واجب وفرض می 

کند و سومی )یعنی دین مرد دین( را که غریب تر و غربی تر خواند. بدین ترتیب او بسیاری دیگر را 

یا مذهب طبیعت، بدور از از ادیان و مذاهب تاریخی، ترغیب کرد. علاوه بر آن، روسو « دل»ب به مذه

افکندند و نه نظری لاهوتی و الهی. با این حساب که جدایی « اخلاقی»و دیگران ادبیان به دین اولا نظری 

 اخلاق از مسائل و امور فیزیکی دشوار است.

و تلاش برای یکی شدن با آن به رقابت برخاست « مطلق»ک پس از آنکه هنر با دین بر سر فهم و در

سعی کرد تا در حوزه ها و میدان های دیگر نیز با آن قابت کند. ویکتور هوگو اعلام کرد که روحانیت 

 شاعران را جایگزین آن خواند. مسیحی سنتی بی فایده است و مقام روحانی

م کردند که به هر چه جمود است، عصیان می کسان دیگری نیز قرن نوزدهم را از انقلاب فکری اعلا

 کند. بدین ترتیب نگرش و نظر جدیدی به کلیسا را به عنوان یک مؤسسه، به وجود آمد.

رمانتیک ها به ساخت کلیسای درونی شان شتافتند و به تاسیس مذهب احساساتی که آن ها را راضی 

هوت و اساطیر ادیبان و شاعران با لاهوت می گرداند و به توسعه ی الهیات خاص خودشان پرداختند. لا

کلیسا، رقابت کرد و قضیه ی دین فلسفی و دین عقل و دین عاطفه به جای دین ادیان مطرح شد و 

 خدای فلاسفه و دانشمندان و شاعران به رقابت با خدای ابراهیم و اسحاق و یعقوب رفت.

و وحی را منکر شد و مکتبی را به وجود  پس از آنکه ولتر بسیاری عادتها و سنت های دینی را رد کرد

است. رابطه ی بین دین و ادبیات شدت و استحکام بیشتری « آزادی»آورد که همان ایمان به خدا و 

هتمام ورزیدند، ا گرفت و دین به یکی از مهمترین و برجسته ترین موضوعاتی که ادباء و فیلسوفان به آن

 تبدیل شد.

. 94باطش، میان دو جهان نقد و ایمان، بدون نتیجه ی روشنی ادامه یافتو این رو در رویی، در اوج ارت

در نیمه ی دوم از قرن هجدهم و ربع اول از قرن نوزدهم، ارزش هایی که هنرمندان و ذهن و خیال آنان 

جویی برای ستآزادی فردی و الهامات درونی و جو کلیسای جدید درونی شان را مشغول داشت، همان 

                                                           

 238، 231همان، صص 94 



49 
 

رج از سلطه ی پروتستانتیسم و کاتولیسیزم و هر اعتقاد دیگری بود که از بیرون تحمیل رهایی روحی، خا

 . بی شک تا به امروز این تحولات و دگرگونی ها ادامه می یابد.95می شد

 

 

 دین در ادبیات جدید

گفته می شود )در غرب(، مجموعه ای که ادبیات عصر جدید را تشکیل می دهد، توجه اکید و لحن آن 

 أ غیر دینی است. پژوهشگران، در این ادبیات نوین هم ردپای دین را جستجو می کنند.عمدت

مان نویسان و شاعران و نمایشنامه نویسانی در قرن حاضر می توان نام برد که ارزش ها و مفاهیم راز 

. سمسیحی به آنها بینش هدایت کننده ای از جهان می بخشد، از قبیل: ژرژ برنانوس، پل کلود، تی. ا

الیوت، دیوید جونز و گرهام گرین و... اما این نویسندگان به قول ماتیو آرنولد، حامل لحن هسته ی 

 .96اصلی نیستند

، «نیادبیات دی»تفاوت دین مداری آثار ادبی در نگاه اول ادبیات را به گفته ی دکتر ضیاء موحد، به 

 تقسیم می کند.« ادبیات بینابین»و « سکولار

یق تر و عمیق تر، این تقسیم بندی را اشتباه می خواند؛ زیرا در ادبیات سکولار غرب، اما در نگاهی دق

جوهره ی دینی را به گونه ای دیگر، می یابد. وی می گوید: ادیبات سکولار غرب یا ادبیات مدرن، در 

ی مآغاز شد که « میل»؛ زیرا دوره ی روشنگری، با حرف «رنسانس»و « روشنگری»بود به  یواکنش آغاز

گفت: طبیعت را باید تسخیر کرد و اینجا بود که شاعران رومانتیک عکس العمل نشان دادند و در مقابله 

. بنابراین آن 97درون پناه بردند و اغلب شعرهای آنها سرشار از جوهره ی دینی است به دنیای« علم»با 

وبن غیر دینی اعلام می کند، نوع زندگی که مقولات دینی را غالبا در ادبیاتی دارد که خود را از بیخ 

 .98بزرگترین چالش تحلیل روابط متقابل بین شکلهای دینی و ادبی در عصر حاضر است
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در این گونه آثار که عمدتا ادبیات جدید خوانده می شود، دین خود را به صراحت بر ما عیان نمی دارد، 

آن به کار می رود و در نهایت  بلکه حتی به شکلی غیر دینی ظاهر می شود یا به عنوان خمیر مایه ی

 تأثیر خود را بر خواننده خواهد گذاشت.

ن در ای»دکتر ضیاء موحد درباره ی ادبیات معاصر غرب که سکولار نامیده می شود چنین می گوید: 

ادبیات مسیح از آسمان به زمین آمده، جنبه ی خدایی خود را فرو گذاشته و به هیئت ایثار و فداکاری 

 «.ع در مرکز هنر غربی در آمده استفرد برای جم

در ادبیات معاصر چنین تأکید می کند: « دین»وی بر وجود«.. مسیح در قلب ادبیات اروپایی حضور دارد

واقعیت این است که مسیحیت را نه در عهد جدید، که در ادبیات سکولار باید جست و جو کرد. تأثیر »

أثیر نفوذ و کرد ت ندین نباشد، کمتر نیست. باید به پشت ایادبیات مدرن در تغییر خواننده اگر بیشتر از 

 .99«را با دین و میراث دینی دریافت تا ارتباط آنها

این شیوه ی ورود دین در آثار ادبی را عمدتا آثار رمانتیک ها می بینیم و می توان گفت این میراث 

ر عین حال مضامین و موضوعهای مذهبی را در معرض فرایندی از تجدیدنظر ناسوتی کردن قرار دادن و د

آن میراث زندگی نیرومندی کسب کردن، الگویی رمانتیکی است که غالبا در ادبیات عصر جدید به چشم 

 .100می خورد

در ادبیات معاصر غرب می توان آثاری را مشاهده کرد که مشکل بتوان ردپای مسیح و مسیحیت و هیچ 

، در «صورت خیالی مسیح»و « هبوط»ثال، اسطوره ی نگرش دینی مهمی را در آن نیافت. به عنوان م

ادبیات دهه های اخیر غرب مکرر به کار گرفته شده است. این تکرار در به کار گرفتن صورت خیالی 

مسیح در داستانها اگر بیانگر نوعی از انسان گرایی غیر دینی نباشد، دست کم موضع بسیار مهمی نسبت 

 گراهام گرین.« رت و افتخارقد»به آیین مسیحیت دارند، همچون 

جان اشتاینبک و ویلیام فاکنر نیز البته دو نویسنده در میان نویسندگان بسیاری هستند که می توان در این 

مثال اعلای وابستگی فاکنر به صورت ( 1956زمینه از آن ها یاد کرد، به عنوان نمونه کتاب یک قصه )

ی است من اصلی او سرجوخه ی صلحدوست گمناقهرما خیالی مصیبت مسیح است. زیرا در این داستان،
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که نوع مرگش در کوششی که به عمل می آورد تا به کشت و کشتار در جبهه ی فرانسوی جنگ جهانی 

 اول پایان دهد. تردیدی باقی نمی گذارد که او همانند مسیح است.

ات غیر دینی دوران جدید، بنابر این استعاره ها و اسطوره ها و صورتهای نوعی داستان مسیح در ادبی

 .101لی تغییر یافته، ادامه یافته اندگرچه غالبا به شک

مفاهیم ضمنی دینی در رمان ها پوشیده بیان می شوند و در عمل و تفکر آشخصیتهای داستان بروز می 

 ریابند. نه در پندار و اندرز مستقیم و برای یافتن درک درستی از پیوند رمان و دین می بایست پوست اث

هنری را بشکافیم و به مغز آن بنگریم. اگر بپذیریم انسان فطرتا دینی است، رمان نمی تواند، دین را 

 .102تنادیده بگیرد. زیرا مضمون اصلی انسان است

اما پیوستگی رمان با دین، به طور عمده از طریق ایمان یا وحی. از این رو در مواجهه با رمانهای مختلف 

بر می خوریم و درگیری نویسنده در با قضاوت درباره ی « اخلاق»با مسئله ی ها، بیشتر  و خواندن آن

 آن یا نشان دادن فضیلت ها و رذیلت های اخلاقی؛ مانند موارد زیر:

اثر تئودور ( 1880اثر چارلز دیکنز، خشم: برادران کاراموزف )( 1880غرور:در دامبی و پسر )

مضمونی است »اثر اونوره دو بالزاک آز:( 1869« )دختر عمو بت»داستایوسکی، حسد: خمیر مایه ی 

 103...اثر بالزاک و( 1867و پسر عمو پونس )« متداول

نخستین نمونه ی ادبیات عامه پسند است که مضمون عمیقا دینی آن عبارت است از « دون کیشوت

 پیروز شدن در عین شکست! مفهومی که ریشه ی محکمی در مسیحیت دارد.

ویک، های پیکانهای بیشماری تکرار شده است. یکی از بزرگترین این رمانها، نامه این مضمون نیز در رم

 .104اثر چارلز دیکنز است

روح خضوع دینی و اعتقاد اخلاقی در اثر نویسنده، که دین در آن کاملا به نحو قابل تشخیص رخ نمی 

 بسیاری از رمان نماید، به خصوص در اثری تجلی می یابد که بیش از همه مبین روحیات اوست. در

های درجه یک این ویژگی را آنگونه که تولستوی معتقد است می توان یافت. به اعتقاد عمیق تولستوی: 
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قوه ی محرکه هنر باید دینی باشد و احساس دینی را در اعلاترین مرتبه اش در دسترس مردمی بگذارد » 

 .105ه عابدند و نه فلسفی مشربکه ن

زمینه( »د و منتقد و اثر آن در این ارتباط )دین و ادبیات( مسئله ی دیگر، گذشته از مسائل مربوط به نق

ای است که آن به وجود آمده است. وقتی می گوییم اثری دینی است از جهتی به این معنی است که 

این اثر، متعلق به فرهنگ معینی است. از آنجا که عقاید دینی نیز از اجزای آن فرهنگ است. این عقاید 

ز جهان بینی متداول دوران دوران نویسنده یا شاعر بوده است و طبعا در اثر او وارد شده است. جزئی ا

زیرا مردم همه پیرو روح زمان خود هستند. از نظر پژوهشگران و نظریه پردازان، اگر مایه های دینی آثار 

ر ن به اصطلاح دهایشا های دیگر و کتاب و مکان معینی باشند که تحت تأثیر آدم ادبی عوارض زمان

عرض همدیگر به وجود آمده باشند، دیگر این مایه های دینی، اهمیتی ندارند. و مایه های دینی تنها 

وقتی در ادبیات اهمیت دارند که از رابطه ی مستقیم بین شاعر و خداوند سرچشمه بگیرند. حال هر 

ه ر فقط به دست آدمیان تکوین یافتقدر هم قالب آن ها را تداول زمانه تعیین کرده باشد. اگر تاریخ بش

باشد، آن وقت عناصر دینی هر فرهنگی فقط معنای انسانی خواهند داشت. در نظر لودویک فورباخ و 

انسان گرایانی همانند او، اندیشه های دینی فقط علامتهایی از شیوه ی زندگی مردم با یکدیگر در زمان 

ملاط فرهنگ است، اعتقادی است جمعی که مردم را  معینی است. در نظر فورباخ یا جورج الیوت، دین

)که مقالات و کتابهای متعددی در زمینه ی  106گرد هم نگه می دارد. از نظر پروفسور جی. هیلیس میلر

نظریه ی ادبی نوشته است(، بعد دینی در ادبیات تنها وقتی پیدا می شود که نوعی واقعیت ماوراء طبیعی 

لیات فرهنگی جامعه ای وجود داشته باشد. بن مایه های دینی در ادبیات در شعری یا در ذهنی یا در تج

تنها هنگامی معنای درست دینی دارند که چیزی به نام سرگذشت روحانی فرهنگ یا شخصی وجود 

داشته باشد. سرگذشتی که دست کم تا اندازه ای خداوند و همچنین رهیافت انسان نسبت به خداوند بر 

دان و الهیون این ارتباط را از خلال شیوه هایی که نظریه ها و رویکردهای مختلف . منتق107آن حاکم باشد

 .بی قرار داده اند، جستجو می کنندبه ادبیات آن ها را ارائه کرده و مورد ارزیا
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، قدیمیترین و با نفوذترین نظریه در تاریخ نقد ادبی است و از زمان ارسطو و افلاطون «تقلید»نظریه ی 

اساس و پایه ی رویکردهای منتقدان را تشکیل می دهد و این تصور را مطرح می کند که  تا دوران ما

ادبیات صرف تقلیدی از زندگی است، بر اساس این بر داشت، ادبیات، خصلت تئولوژیکی و دینی اش 

را از ماهیت شیء یا احساسی می گیرد که تقلیدش می کند از این رو این عقیده ی رایج که ادبیات و 

واقع هر آن چه هنر است به راستی تئولوژیک است. هر گاه تقلید شنونده به موضوعات خاصی چون  در

که « پراگماتیک ادبیات»گناه، نماز، کفاره و عاقبت به خیری و امثالهم مربوط شود و بر اساس نظریه ی 

ت به اهداف مهمترین واژه برای بیان جهت گیری آن است، در ادبیات، توانایی انجام خدم« تعلیم»

اخلاقی، همیشه بزرگترین و عمده ترین هدف بوده است و دسته ی دیگری از منتقدین آکادمیک، به 

ادبیات وظیفه ای هم طراز، اگر نه مشابه با برخی از جنبه های دینی انجام  دلایلی چند، بر این باورند که

یات قادر به انجام کاری است که در می دهد و یا این که می تواند انجام دهد بر اساس این نظرگاه، ادب

دوره های سنتی تر و قدیمی تر، انجام آن، از امری انتظار میرفت که بیشتر با عقیده های دینی نزدیکی 

 داشت.

مفهوم ادبیات به عنوان ابزاری برای تعلیم و غنی سازی انسانی از گذشته تاکنون از هوشمندترین و 

وده است. هنوز هم لایه ی زیرین فرضیه های تمامی منتقدان و مطمئنا با ارزش ترین انتقاد ادبی ب

دانشمندانی را تشکیل می دهد که هم در دایره ی تئولوژی و هم در خارج از آن، سعی کرده اند که 

 .108تصریح کنند کدام آثار بزرگ ادبی باید آموزش ما را برعهده گیرند

نى، که ادبیات را بیان ویژه ای میدانند، متضمن معبرای آن دسته از منتقدین متمایل به گرایش تئولوژیک 

شعر و به طور کلی تمام ادبیات، خصیصه ی دینی اش را یا به عنوان مثال، بدین دلیل بدست می آورد 

که در عمیق ترین پذیرش استعاری اش این امر را ارائه می دهد که از همه، به این مطلب که انسان 

زدیک تر است و یا به دلیل این که زبانی کاملا متنی را برای بیان به کار توانایی اتحاد اضداد را دارد، ن

می گیرد که بالطبع شمایل مند، کثیر المعنى و عاری از تمرکز است که با کنایه های متناقض الگوهای 

نخستین یا امور مطلق همراه می شود که در ویژگی های واقعی و ذاتی جای دارند و همچنین به دلیل 

در خصیصه ی بنیادی اش به عنوان وازه ای که قرار است در گفت و شنود شرکت داده شود و اینکه 

فرم پذیرد، ادبیات را می توان ارائه دهنده ی کوششی دانست که تشدید درون را به ارتباط می گذارد و 

 دعوت به عمل می آورد.« تو»برای گفت و گو با « من»بدین ترتیب از 

                                                           

  .310و  301ژیل.ب.گان، مقاله ی درآمدی بر ادبیات و رابطه ی آن با دین، ص108 
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ته از منتقدین که ادبیات را بیان مفاهیم ویژه می دانند، ادبیات معنی و صورت و بالعکس به نظر آن دس

دینی اش را به این دلیل کسب می کند که همانند قالب های نمادین بیان تعبیر کننده ی امر قدسی است 

که در صور و استعاره هایش چیزی کمتر از پیوند میان انسان به امر مقدس را به نمایش نمی گذارد و 

 خدمت می گیرد که ازیا به این دلیل که صور الگوهای نخستین ) آرکی تاپ ها( و اسطوره هایی را به 

مشتق می شود که حداقل در برخی از شرایط به قید دینی خود از تخیل که مجبور به  سنت های دینی

ان بسط و گسترش زباستفاده از آن هاست، ادامه می دهد و بالاخره به دلیل اینکه ادبیات ارائه دهنده ی 

پاسخ به واقعیت که هر چه هم در مقیاس آیین پذیرفته شده ی اولیه به لحاظ فرم، غیر سنتی باشد، 

 109.مشخصات آن علی الخصوص دینی است
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دینی با حضور مقتدرانه در عرصه های  از آنچه پیشتر گفته شد روشن گشت که دین و اندیشه های

مختلف، اقیانوسی بی کران از معانی و مضامین را در اختیار بشر قرار می دهد تا او نیز بر حسب توانایی 

و تلاش خویش از ذخایر بی پایان آن بهره مند شود. یکی از این عرصه ها، ادبیات عرب است که با 

رداری آن از اعجاز بیانی و ادبی و خضوع ادیبان و سخن وران توجه به نزول قرآن به زبان عربی و برخو

در برابر شگفتی بیان و زیبایی ساختار آن در دوره طلایی ادبیات عرب، یعنی در عصر نزول قرآن، بهترین 

و متقن ترین متن ادبی و معیار در حوزه ادبیات به شمار می آید. از همین رو تاثیر فراوانی بر ادبیات و 

ب داشته و دارد. روشنفکران معاصر نیز اذعان دارند که قرآن باعث ماندگاری زبان عربی شده فرهنگ عر

 است و بر اساس آن می توان از جوانب و جلوه های این زبان یاد کرد.

دین در ابعاد گوناگون، خدمات شایانی به فرهنگ و زبان عربی کرده است؛ خدماتی مانند تاثیر قرآن در 

ت عرب، تدوین، شکوفایی و انتشار آن. پس از آنکه نظام معرفتی و ساختار زبانی حفظ زبان و ادبیا

مورد نظر قرآن با پایان یافتن قرآن کامل شد زبان وادب عربی از هر لحاظ شاهد طراوت و تغییر درونی 

و بیرونی واژگان، عبارات و مفاهیم مندرج در کتاب آسمانی بود؛ به طوری که رفته رفته لهجه های 

ختلف و متعدد به جانب سبک و سیاقی متمایل شدند که در قرآن تثبیت شده بود تا جایی که گفتمان م

حاکم بر ادبیات عربی به گونه ایی که در قرآن شرح وبیان شده بود، تثبیت شد و اگر این امر در اوایل 

 رآن تنها نمایندهچندان به نظر نمی آمد در ادامه و طی چندین نسل به کلی پا گرفت و زبان وبیان ق

زبانی بیانی، مفهومی آرمانی شایسته زبان و ادبیات عربی بود و سبک و سیاق آن در همه عرصه های 

 . به شکل استوار ریشه دواند.و..

 

 دوره ی جاهلی

دوره جاهلیت، دوره محدود ماندن در سطح معانی حسی و لمسی واژگان ناتوان از درک مفاهیم والا و 

زمره و ناکامی در ایجاد اصطلاحات فراگیری که به تنهایی یا در کنار سایر اصطلاحات فراتر از امور رو

بتواند نظام معرفتی فراخ و گستردهایی را ترسیم کند با نزول قرآن و ظهور دین اسلام به سر آمد و در 

و  نحقیقت این حادثه مبارک باعث شد افق والاتری از چشم انداز های محدود و مختصر حاکم به زبا

ادبیات عربی گشوده شود. البته این حادثه بسان لحظه یا جرقه زود گذر و تکرار ناپذیر نبود بلکه جرقه 

ایی بود که یک بار برای همیشه قالب ها و ساختارهای تنگ و ناکافی پیرامون این زبان را در هم شکست 

 و طرحی نو درانداخت.
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عربی بود. تغییراتی که در سایه اسلام در زبان  در حقیقت نزول قرآن نقطه چرخش راهبردی در زبان

عربی ایجاد شد، تنها در سطح اصطلاح سازی و تغییر معانی واژگان یا حتی ایجاد واژگان جدید نبود؛ 

 خدمات وحسنات این دین و کتاب آن به زبان عربی، بسی فراتر از سطح مجامله و تعارف است.

از پیدایش علوم مختلف از جمله علوم فقه، کلام، فلسفه و این امر کم کم رواج گرفت تا اینکه سر آغ

تفسیر و دیگر علوم شد. همینکه اسلام در زمینه های مادی و معنوی، نخستین پیروزیهای خود را به 

سید عرب( »دست آورد، در شعر عرب بازتاب یافت؛ زیرا برخی از شاعران جاهلی همینکه دیدند یک 

ه سوی او آوردند. بدیهی است که این اشعار دستخوش فراز و نشیب شوکت یافته، به امید صله رو ب

بسیار بوده اند. شاید بتوان گفت که با ظهور شاعران خاص حضرت پیامبر، عبدالله ابن رواحه، کعب بن 

مالک و از همه مهم تر حسان بن ثابت، کلمات و ترکیبات قرآنی، اندک اندک به شعر عرب راه یافت. 

ش تر می آییم، البته فرهنگ جهان عرب، آیینها و سنتهای اسلامی را بیشتر جذب می هر چه در زمان پی

کند و نویسندگان و شاعران خواه ناخواه از آن تأثیر می پذیرند. از آن پس، کمتر خطبه و نوشته ای می 

ه با نام کتوان یافت که با نیایشهای قرآنی و درود بر پیامبر اسلام )ص( آغاز نشود، و مثلا آن خطبه ای 

 خداوند متعال آغاز نشده بود )خطبه زیاد بن ابی سفیان(، به همین سبب نامی خاص یافت و همه جا

خوانده شد . از آن گذشته، انبوهی از واژه های جاهلی که حاوی ارزشهای اخلاقی آن دوره بودند، « بتراء

ت، وفا، صداقت وصبر دیگر اندک اندک تغییر محتوا می دادند و مثلا واژه هایی چون شجاعت، سخاو

 بوی مسلمانی می یافتند و به ارزشهای تعیین شده در قرآن می پیوستند.

با این همه، تحول در شعر حرکتی بس کند داشت. زیرا شعر، یکی به سبب سنت استوار جاهلی و سابقه 

ی و درونی ی بروندو سه قرنه، و دیگر به سبب گرایشهای قبیله ای امویان، نتوانست به آسانی از قالبها

خود خارج گردد و تا ابتدای قرن دوم کمتر قصیده ای بود که از الگوی نسیب، وصف، مدح یا هجا و 

 یا رثا پیروی نکرده باشد. تنها شعر عاشقانه بود که به همت عمر بن ابی ربیعه، مکتب تازه ای یافت.

ر اسلامی نسبت به تعابیر و در شعر بزرگ ترین شاعران عصر اموی، جریر، فرزدق و اخطل، تعابی

اخلاقی جاهلی به راستی اندک است. راست است که در شعر جریر و فرزدق کلمات  -ارزشهای هنری 

و اصطلاحات همه در فضای اسلامی عرضه شده اند و چنانکه اشاره شد، ممکن است محتوای تازه ای 

و اسلامی در ترددند و هنوز استقرار نهایی  پذیرفته باشند، با اینهمه، واژه ها هنوز میان دو مفهوم، جاهلی
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. نگاهی گذرا به دیوان 110نیافته اند، همان واژگان را اخطل که اصلا مسلمان نبود نیز به کار برده است

شاعران نشان می دهد که چه سان قصاید عرب قرن اول، هنوز از تأثیر عمیق اسلام به دور مانده بوده 

 است.

 

 

 دوره ی اموی

وی شعر شیعی با درون مایه های عاشورا، استمرار ولایت و غدیر، ظلم ستیزی و عدالت در دورهی ام

محوری، تصویر سازی پویا و اثر گذار از مفاهیم آئینی جهد و شهادت، حق گرایی به جای مصلحت 

که از  خ اسلام رخ می نمود. این نوع شعراندیشی، اشاره و استدلال به وقایع و رخدادهای مسلم تاری

گار خلافت حضرت امام علی )ع(، پدید آمد عواطف اسلامی شدیدی بر آن بار بود و با شاعران روز

پیرو امام علی )ع( آغاز شد. شاید سروده برخی از شاعران که مثلا در صفین امام را مدح کرده اند )مانند 

ی شیعی سیاس - حجربن عدی( و نیز برخی از قطعات ابو الاسود را بتوان در شمار نخستین اشعار دینی

قرار دارد. اما این شعر آرام پر وقار، با شهادت امیر المؤمنین و سپس امام حسین )ع( ناگهان آتشناک 

شد و سیل اشک و اندوه از یک سو، و موج خشم و خودخواهی از سوی دیگر در آن جاری گردید و 

 با خواسته های سیاسی درهم آمیخت .

در دوره بعد از آن دعبل، ابو فراس همدانی، متنبی، سید رضی،  کثیر عزه، کمیت اسدی، سید حمیری و

مهیار دیلمی و ... دلنشین ترین اشعاری را سرودند که نشان از اعماق احساسات و عشق شان به خاندان 

نبوت دارد، و از تعالیم و مفاهیم و واژگان اسلامی آکنده است .زمینه دیگری که جلوه گاه شایسته ای 

سلامی است، آن رشته اشعاری است که به زهدیات شهرت دارد. در سده های دوم و سوم برای تعالیم ا

قمری ابو العتاهیه که گاه به بی اعتقادی و مجوسیت و بددینی متهم بود، از شعر زاهدانه مکتبی ساخت 

که در ادبیات عرب جاودانه ماند. راست است که از برخی اشعار او ممکن است بوی آیین مانوی به 

                                                           

ه ، دایر«مدخل اسلام»و  111ص 1377آذرتاش، آذرنوش، تاریخ زبان و فرهنگ عربی، انتشارات سمت، تهران،  110 

 8، جلد  1367مرکز دایره المعارف بزرگ اسلامی،المعارف بزرگ اسلامی، زیر نظر کاظم :موسوی بجنوردی، تهران، 

 485 - 487صص 
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شام رسد، اما فضای عمومی اشعار ابو العتاهیه کام اسلامی است و رستاخیز و روز حساب و مضامین م

 و احادیث نبوی و از همه مهم تر مضامین وحتى الفاظ قرآن کریم در آنها بسیار است.

 

 

 دوره ی عباسی

ر حکمی و در دوره عباسی شعر زهد بیشتر از شعر مجون با زندگی مردم عادی پیوند خوردو در شع

فلسفی، به جهان با نظر تحلیلی می نگریستند، انتشار فلسفه یونان و حکمت ایران باستان و ظهور گروهی 

 .111از اندیشمندان و متکلمان معتزلی به گسترش مضامین عقل گرایی در شعر عربی دامن زد

د شم گیری دارعلاوه بر گرایشهای آشکار مذهبی، شعر خالص دینی در زمینه های عمومی نیز تجلی چ

. پیش از این دیدیم که از زمان کعب بن زهیر به بعد، قصاید بزرگ و مشهوری در مدح پیامبر )ص( 

ق، با اثر بوصیری به اوج رسید، میمیه او از همان آغاز  7سروده شده است. اینگونه مدیحه، در سده 

ت ز ابیات آن خصوصیاشهرتی عظیم یافت و اندک اندک نوعی تقدس کسب کرد، چندانکه به برخی ا

شفابخش و معجزه آسا نسبت داده اند. پس از بوصیری، از ابن نباته مصری )ه م( باید نام برد که دست 

 .اقی گذارده استکم پنج قصیده بزرگ، با حال و هوای صوفیانه، در مدح پیامبر )ص( ب

 

 

 ادب معاصر

ه می شود و مصادف با حمله ناپلئون که آغاز بیداری اعراب شمرد 1798و اما ادب معاصر پس از سال 

بناپارت به مصر بوده است، شعر عرب نیز مراحل جدیدی از تجربه را آزمود و به مرور جریان های 

. همچنان که در طی این سال ها بطور 112م و رئالیسم در آن شکوفا گردیدندنئوکلاسیک، رمانتیس

عرب در مقاطعی از سرزمین هرز تی.  چشمگیری از ادبیات غرب متاثر شده و بسیاری معتقدند شعر

. با اندکی تامل و تفکر در ادب جدید می توان علائم تاثیر 113اس. الیوت تاثیر فراوانی پذیرفته است
                                                           

 .168-167م، ص1990شوقی ضیف، تاریخ الأدب العربی، دار المعارف، قاهره،  111 

 175، ص 1379زاد، نشر چشمه خالد سلیمان، فلسطین و شعر معاصر عرب، ترجمه شهره باقری و عبدالحسین فر112 

 47عبدالحسین فرزاد، رویا و کابوس، نشر مروارید، ص 113 
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پذیری سریع آن از ادبیات غرب را مشاهده کرد؛ گرایش نویسندگان و شاعران معاصر به مکتب رمانتیک، 

دگرگونی در ادبیات عربی و همگامی آن با عصر جدید نقطه آغاز این تحول در آن ادب بود که باعث 

شد. هر چند در ابتدا تعداد این تغییرات اندک بود و بیشتر تغییر در حوزه معانی را مد نظر داشت اما 

طولی نکشید که دامنه تحول آن در مدتی کوتاه محتوا و ساختار شعر عربی را دگرگون ساخت. یقینا 

ی و اجتماعی کشورهای عربی در ترویج و تسریع این همگرایی با ادب نابسامانی های سیاسی، اقتصاد

 غرب و ماندگاری آن بسیار موثر بود زیرا اوضاع آشفته آن روز جهان عرب قرابت بسیار با خمیر مایه

این سبک از ادبیات داشت. در این دوران بسیاری از آثار انگلیسی و فرانسوی به زبان عربی ترجمه شد. 

از مهمترین ویژگی شعر قدیم تفاوت و نوع بینش شاعران آن نسبت به واقعیت های موجود  و اینکه یکی

در آن بوده؛ واقعیاتی که منجر به خلق مضامین جدید می شود؛ مضامینی از قبیل آزادی مسئله زن، 

 استقلال طلبی، وطن و تلاش برای عبور از سنت سلطه گر. با توجه به اینکه ادبیات آینه تمام نمای

شرایط اجتماعی است. در این میان بعضی از شاعران و نویسندگان قرن بیستم، در تقلید و تمسک به 

ادبیات غرب افراط ورزیدند و ادب عربی را به سمت بی هویتی کشاندند. اولی همگام با جنبش نهضت 

ی حوزه خاصادبی، گوناگونی مسائل جامعه شاعران را بر آن داشت که که گستره نمادهای خویش را به 

محدود نکنند و آن را به دیگر نمادهای مختلف از جمله نمادهای دینی گسترش دهند . آشفتگی اوضاع 

جامعه عرب از جمله عقب ماندگی فرهنگی، پیدایش اسرائیل و اشغال فلسطین و همچنین تهاجم 

ایش ادبا و ینشی با گرفرهنگی غربیان، دردی بود که تنها با پناه بردن به این ادب درمان نمی شد چنین ب

نویسندگان به سنت های متناسب با آن می توانست منعکس شود. توجه شاعران و نگاه موشکافانه آنها 

به متون دینی باعث گردید تا زوایای گوناگونی از این دلالت، به معرض نمایش گذارده شود؛ از آن 

 جمله رنج اشغالگری و غربت روحی و روانی .

عظیم وچشمه جوشانی در ادب می توانست ضمیر ناخود آگاه مخاطبان را به سوی وجود چنین سرمایه 

خود فرا خواند و شاعر و مخاطب را با خود همراه کند. از این رو دین با مضامین ژرف و معانی 

ستگرش، موضوع و دست مایه ی مهمی برای الهامات ادبی شد؛لذا اکثر شاعران و نویسندگان گرایش 

بین آثار خود گریزی به آیات قرآنی و احادیث و یا سخنان حکمت آمیز ودر کل به  داشتند به اینکه

اندیشه های دینی داشته باشند؛ تا از این طریق هم آثارشان دارای اعتبار شود و هم میزان معلومات خود 

، فرا آشکار سازند. گرچه تاثیری که شاعران و نویسندگان از معانی دینی داشته اند در دوران مختل
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متفاوت می باشد؛ از این رو هیچ دیوان شعری قدیم یا جدید را نمی توان یافت که صاحبش از قرآن یا 

 متون دینی و یا دیگر کتب آسمانی اقتباس نکرده باشد.

اکنون که غرب از معنویت گریزان بوده و در راه دین ستیزی و دین گریزی قدم نهاده، اندیشه اسلامی 

ث شریف و آموزه های اهل بیت )ع( و دیگر عالمان دینی تجلی یافته است، که در قرآن کریم و حدی

نه تنها می تواند در شکوفایی شعر معاصر عربی سودمند باشد؛ بلکه می تواند در شکوفایی جامعه 

اسلامی، مورد پذیرش بسیاری از عرب هایی قرار گیرد که تشنه معنویت و ارزش های دینی هستند، 

بشر، در فطرت الهی او ریشه دارد و بخشی جدانشدنی از زندگی او به شمار می  زیرا معنویت خواهی

آید. بنابرین بر ادیبان برجسته معاصر عربی شایسته بود که ادب خویش را در کنار موضوعات چنین 

 ادب و فرهنگی قرار دهند.

عبه قرار گیرد که کالبته این دین گرایی ادیبان ممکن است مورد هجوم، نکوهش و نقد گروههای رقیبی 

آمال خود را در پیروی از فرهنگ و ادبیات غرب که آن هم بر پایه مادی گرایی استوار است، جست 

وجو کند . اما تجربه های تاریخی جهان اسلام بیانگر این واقعیت است که اگر ادب و فرهنگ کشورهای 

تواند توصیفگر آرمان ها، دردها  اسلامی در نگرش به دور از جهان بینی اسلامی حرکت کند، هرگز نمی

و آرزوهای ملت های اسلامی باشد؛ آگاهی از ادبیات غرب می تواند در پیشرفت و تقویت شعر معاصر 

میقانه شاعران مصممانه و ع -به تعبیر طه حسین  -عربی سودمند باشد . اما در چنین گرایشی بهتر است 

 .114و هوشمندانه فهمیده و تقلید شودبه راه غرب قدم بگذارند، غربی که بهتر شناخته 

پیش از این گفتیم شاعر برای خلق یک اثر هنری ماندگار و موثر، ابزارهای مختلفی پیش رو دارد او از 

تصویرهای هنری زیبا، موسیقی گوش نواز و متناسب با مضمون، آرایه های بدیعی، زبان شعرى الهام 

ر گذاری و خلق اثر ادبی کمک می گیرد؛ از جمله بخش و سایر ابزارهای زبانی و هنری برای تاثی

ابزارهایی که در آفرینش یک اثر ادبی تاثیر گذار است و از دیر باز مورد توجه شاعران و نویسندگان 

بوده به کار گیری مفاهیم و تعابیر قرآنی و سروده ها و نوشته های پیشینیان یا هم عصران است که از 

. شاعران معاصر عرب به ویژه پیشگامان شعر 115و یا اشاره و... یاد می شودبه اقتباس یا تلمیح  این امر

                                                           

 ش1383عبد الجلیل، تاریخ ادبیات عرب، ترجمه آذرتاش آذر نوش، چاپ اول، امیر کبیر، تهران، 114 

 . 42ص ،2001. محمد عزام، تجلیات التناص فی الشعر العربی، الطبعة الأولى، اتحاد الکتاب العرب، دمشق، 115 
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نو، هم از این میراث جدا نگشته اند، چرا که آن را در شکل گیری فرهنگ، ژرفا بخشیدن دیدگاهایشان 

 و پربار ساختن تجربه های نوآورانه و تکامل بخشیدن به آن تاثیر گذار می دانسته اند.

ز از متون سنتی با وابستگی و سطح متفاوت است؛ متون سنتی در شعرشان به حوزه شعر پیشگامان لبری 

سنت ادبی، دینی و اسطوره ایی وابسته است. اما سطح کاربرد نیز متفاوت است . این متون در تجربه 

های آغازین شاعران معاصر به مثابه نمایش فرهنگی بوده است؛ اما به تدریج به کارگردی تاثیر گذار با 

تاثیر گذاری و حضور متفاوت در متن شعری نو تحول یافته است. اقتباس و وام گیری از قران کریم 

 عمدتا به دو گونه بوده است:

اقتباس کامل از آیه یا بخشی از آن با تغییر اندکی . مثل افزودن یا حذف کلمه ایی یا بازسازی ترتیب .1

 ارتباط دارد.واژگان جمله . این تصرف معمولا با وزن شعری هم 

کم اما قسم  بسیارتنها اقتباس معنایی ولی به ساختار زبان شاعر با حفظ واژه ایی از آیه؛ قسم نخست . 2

 .116دوم فراوان است

به منظور تبین و روشن ساختن این کار کرد در شعر معاصر عربی بر آن شدیم تا نمونه هایی چند از 

یحی، پیرامون آن، را نقل کنیم. در این راستا شاعران و آثار برجسته این دست از شاعران با اندک توض

نویسندگان عرب را به دو بخش، شاعران و نویسندگان عرب مسلمان و شاعران و نویسندگان عرب غیر 

 مسلمان تقسیم نمودیم:

 شاعران و نویسندگان عرب مسلمان -الف 

 

 

 احمد شوقی

ند و ارتباط برقرار کرده احمد شوقی شاعر مصری یکی از شاعرانی که در سروده هایش با قرآن کریم پیو

معاصر است که تعابیر و مفاهیم قرآنی را به گونه ایی هنرمندانه و با خلاقیتی خاص توأم با ظرافت های 

ادبی، در شعر او به کار رفته و باعث جذابیت و تاثیر گذاری فوق العاده اشعار وی شده است. با بررسی 

                                                           

، 1376احمد عرفات الضاویف، کارکرد سنت در شعر معاصر، ترجمه سید حسن سیدی، دانشگاه فردوسی مشهد، 116 

 173ص 
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مد شوقی و مقایسه آن با متن قرآن در می یابیم که ارتباط احمد شوقی به عنوان و تحلیل اشعار و آثار اح

متن حاضر با قرآن کریم به عنوان متن پنهان، غالبا آگاهانه و از نوع نفی متوازی است. این ارتباط باعث 

عابیر ت غنای شعر شوقی و جذابیت و تاثیر بیشتر آن بر خواننده شده. مهارت وی در به کارگیری واژگان،

 و آیات قرآنی در شعرش قابل تحسین است به طوری که روابط بینامتنی قرآن با اشعار احمد شوقی به

 گونه های زیر است :

 . به کار گیری کل آیه قرآنی یا جزئی از آن بدون هیچ تغییری 1

 های در متن و اشاره به داستان آنفراخوانی شخصیت های قرآن. 2

 117و تعابیر و اصطلاحات قرآنی. به کارگیری واژگان 3 

از بررسی اشعار احمد شوقی، این نتیجه حاصل می شود که به رغم اینکه به عقیده برخی او از بزرگترین 

را از آن خود سازد ولی او را دارای چنان « أمیر الشعرائی»شاعران معاصر عرب بود که توانست لقب 

لهوی و روی دیگر آن شاعری است موسوم  شخصیتی دو گانه می بینیم که یک روی آن شاعری است

به خدا که با خلق آثار مهمی چون نهج البرده والهمزیه النبویه شخصیت خود را بهبود بخشید وی دین 

واقعی را دینی می داند که موجب پیشرفت و صلاح جامعه گردد و مردم از آن در زندگی اجتماعی خود 

خود را تا حد زیادی را شعارش نسبت به مسیحیان و  بهره جویند به همین منظور شاعر تسامح دینی

 یهودیان نشان می دهد و تلاش دارد حس برادری خود را نسبت به آنان به نمایش گذارد. 

شوقی در بحث مرگ و معاد، همچون دیگر موضوعات دینی، تا حد زیادی متأثر از شاعران کلاسیک 

 معری بود. مخصوصا شاعران عصر عباسی نظیر متنبی و ابوالعلاء

در بحث مدح پیامبر اکرم )ص( او را شاعری مسلمان و دارای بینش دینی و موسوم به خدا می بینیم که 

عشق و علاقه خود را به پیامبر نشان می دهد. او در برخی موارد، مفاهیم جدیدی را به کار می برد که 

بحث گسترش اسلام با شمشیر شاعران پیش از وی کمتر به آن توجهی نشان داده اند مثلا شاعر در 

سعی می کند که شبهات و تهمت هایی را که خاورشناسان و مبلغان مسیحیت در صدد اشاعه آن بر 

 .118آمده اند، برطرف نماید

                                                           

 25- 51، صص 91، تابستان 2مهدی مسبوق و حسین بیات، بیامتنی قرآن در اشعار احمد شوقی، شماره 117 

دیگر به مدح پیامبر اکرم )ص(، استاد راهنما: صادق داوود سلمانپور، بررسی مضامین دینی در شعر احمد شوقی بار  118 

 1382سیاحی، دانشگاه شهید چمران اهواز، شهریور 
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 حافظ ابراهیم

حافظ ابراهیم نیز در آثارش از دین تاثیر جسته است؛ این تأثیرات در موضوعات حجاب، زکات، شورا، 

« یلشاعر ن»اهل دینی و توسل به پیامبران و اولیاء خداوند متعال نمایان است. اصلاح دینی، جهاد، تس

که از کودکی از فقر رنج برده، با اشعار خویش به یاری فقیران برخاسته، از توانگران می خواهد به آنها 

ی م کمک کنند؛ از این رو زکات را می ستاید. وی با تأکید بر مشورت و شورا، سعادت جامعه را در آن

ند. ک بیند.همچنین بر انحرافات دینی تاخته، محمد عبده را به خاطر تلاش هایش در این زمینه مدح می

نیز خواستار جهاد با اشغالگران مصر بوده، گاهی اشعاری تند بر ضد آنها سروده است. او از مسلمانان 

 باشند.حافظ ابراهیم در و مسیحیان می خواهد که به اختلافات مذهبی دامن نزنند و با یکدیگر متحد

اشعار دینیش متأثر از اندیشه های محمد عبده است، اما نگرش ها و باورهای شخصی وی نیز در این 

 حوزه ها نقش داشته است.

 

 

 احمد مطر

احمد مطر یکی از شاعران برجسته عراقی معاصر است که در جهان عرب شهرت بسیار دارد او نیز از 

هامات فراوان گرفته است. وامگیری قرآنی در شعر أحمد مطر برخاسته از قرآن کریم و متون دینی ال

درک وشعور و خرد هوشمندانه اوست شیوه ای منحصر به فرد دارد. اقتباس فراوان او از قرآن و احادیث 

در راستای ظلم ستیزی و مبارزه با استبداد یکی از درسهایی است که از مفاهیم دینی گرفته است و 

از تربیت دینی و روحیه معنوی بسیار بالای او دارد . شیوه ابتکاری احمد مطر در تقلید  همگی حکایت

 .119ای منحصر به فرد او محسوب می شوداز ساختار آیات قرآن از شیوه ه

 تقسیم می کنند :« آشکار و پنهان » منتقدان عرب، انواع وام گیری شاعران را به دو نوع 

ست که در عرف به اقتباس، اخذ، اقتراض، تضمین ) استفاده شاعر از وام گیری آشکار: همان چیزی ا.1

 یک مصراع یا یک بیت از شعر دیگران( حل، و تحلیل و سرقت ادبی مشهور است.

                                                           

یحیی معروف، نقد و بررسی و امگیری قرآنی در شعر أحمد مطر. مجله علمی پژوهشی زبان و ادبیات عربی،  119 

 1390، بهار و تابستان دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه فردوسی مشهد مقدس، شماره چهارم
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وام گیری پنهان : مشتمل بر تلمیح، تلویح، ایما، مجاز و رمز است که ادیب هوشمندانه از آن استفاده .2

 »هر دوی این شیوه ها استفاده کرده است به عنوان مثال، در قصیده  می کند. احمد مطر در آثار خود از

به بیان اوضاع حاکم در عربستان پرداخته و نفوذ آمریکا را در این کشور حتی در خانه « الأمل الباقی 

و آخر دعواهم » سوره یونس 10خدا؛ کعبه ، به زیبایی به تصویر کشیده است وی با اقتباسی زیبا از آیه 

 :120می گوید« و اقرضوا الله قرضا حسنا »مزمل  20او نیز سوره حمد لله رب العالمين ان ال

 تنا سلاح ابيض / هدنا اليأس أوفاو هربنا نحو بيت الله منكم / فاذا في البيت، بيت ابيض! او اذا آخر دعوا

/ قرضا حسنا / و ه الله الغرض لم يعد من اهل يرجي سواكم / ايها الحكام بالله عليكم اقرضوا الله لوج

 121انقرضوا!

در دوره های بعد ادونیس، صلاح عبد الصبور، وبیاتی جزء شاعرانی بودن که از قرآن اقتباس می کردن 

و شیوه اقتباس آنها گاهی به شکل اقتباس کامل از آیه یا بخشی از آن با تغییر اندکی صورت می گرفت؛ 

ع سر راه شاعر مغربی و نوآوریش می پردازد. از به موان« مراکش فاس» مثلا ادونیس در قصیده بلند 

روی می « أغادیر » و « أصیله « » طنجه » ، «ایمواز»جمله این موانع آن است که شاعر به هر جا که در 

. ادونیس معتقد است که موانعی که قدرت حاکم بر سر  122آورد با پاسبانان و زندان روبه رو می شود

 ت آنهاست ولی گذر از این موانع، هرچند که دشوار باشد ممکن است؛راه شاعران قرار می دهد، سرنوش

چون شاعران مغربی همان شهاب هایی هستند که آسمان را بنا می کنند و آسمان هم در بافت کلی 

 »قصیده، همان آزادی است و رسیدن به این آزادی بدون تردید قطعی است. وی در چنین بافتی آیه 

 را به کار می گیرد و می گوید:123« ه هدی للمتقین الم.ذلک الکتاب لاریب فی

 السلام للفضاء الذي يؤرخ انا»

 السلام للشهب التي تؤسس الفضاء 

                                                           

 89، ص 1989، لندن، 1احمد مطر، دیوان، ط 120 

) از دست شما به سوی خانه خدا گریختیم، ناگهان در خانه خدا کاخ سفیدی لانه کرده بود و آخرین دعا و  121

درخواست ما سلاحی سرد است! نومیدی، ما را خرد کرد و شکستو هادف از دست رفت. دیگر جز به شما به کسی 

 مید نیست . ای حاکمان ! شما را به خداوند سوگند، به خاطر خدا، به خدا قرضی نیکو دهید و منقرض شوید!!(ا

  420، 2 آدونیس، دیوان، ج122 

 2بقره / او 123  
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 الف لام ميم 

 ذلک الكتاب 

 124 «لاريب لاريب 

 

 

 ادونیس

ادونیس )علی احمد سعید( شاعر سوری مقیم لبنان است وی رویاها و تجربه های سوریالیستی و اندیشه 

 -ه را به صورت استعاره و رمز و مجاز در شعر خویش به کار می گیرد. آموزه های دینی های صوفیان

 ادبی ادونیس و آموزه های جدید ادب غرب و مکاتب آن، ایشان را ناقدی جهانگیر ساخت.

 

 

 عبدالوهاب بیاتی

عراقی  یکی از شاعران نوگرای عرب و( 1999در بغداد، در گذشته ی  1929عبد الوهاب بیاتی )زاده 

است و معمولا وی را در کنار نازک الملائکه و بدر شاکر السیاب از اولین شاعران نوگرای شعر عربی 

ل آن مسئله ایی است غیر قابمی دانند. تاثیر پذیری عبد الوهاب بیاتی از آموزه های دینی به ویژه قر

 .انکار

از آن خوشه ایی چیده این  وی از این سرچشمه عظیم معرفت سیر آب گشته و فراخور توان خویش

 :شکال مختلف تجلی یافته از جملهتاثیر در آثار وی جایگاه ویژه ایی داشته و به ا

                                                           

لام میم ذلک  -) سلام بر آسمانی که تاریخ نگار ماست ؛ سلام بر شهاب هایی که آسمان را بنا می کنندغ الف124 

 ریب(.الکتاب، لاریب، لا
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یده آمده: بیاتی در قص« الموت فی الحب » الهام از مفردات و ترکیبات قرآنی، که نمونه آن در قصیده  .1

ع النخلة تساقط علیک رطبة جنیة و هزی الیک بجذ» ]مرگ در راه عشق [ از آیه « الموت فی الحب » 

وام می گیرد. این آیه از تجربه مریم پاک هنگام ولادت عیسی )ع( سخن می گوید که چگونه خداوند « 

 این نعمت را بر وی آسان می نماید تا بتواند رنج زایش و وضع حمل را تحمل کند .

 : 125مریم در آیه است . بیاتی می گویددر این قصیده همگن « لیایاو ق» 

أو قيليا عادت الى صنعاء أميرة شرقية ساحرة، خنساء تأوي الى قلعتها النسور و الظباء أيتها العذراء : هزي 

 126ع النخلة الفرعاء تساقط الاشياءبجذ

بیاتی در تلاش برای حجم رنج شاعر معاصر در رویارویی با کاستی های موجود و تصویر گری است 

مات قل لو کان الحر مدادا لکل»ی یابد که این رنج را فراگیرد، جز آیه که به آن دست می یازد؛ تعبیری نم

 :127ین رو می گویدربی لنفد البحر قبل أن تنفد کلمات ربی از ا

 128 البحر و ما زلت على شاطئه أحبويا ربي نفذ : البحر مدادا للکلمات لصاح الشاعرلو کان 

مضمون آیه یا آیاتی برای به تصویر کشیدن فکر و الهام از مضمون یا اندیشه قرآنی . گاهی بیاتی از  -1

اندیشه اش الهام می گیرد؛ بدون اینکه از واژگان و مفردات قرآن به طور صریح استفاده کند. مثلا در 

از اندیشه آفرینش انسان و فرآیند آن در قرآن الهام می گیرد تا به رویای دیرینه « الجراد الذهبية» قصیده 

 د.خود رنگ واقعیت بده

ی بیان که برا« رومیات ابو فراس» . الهام از شخصیت یا حوادث قرآنی: به طور مثال بیاتی در قصیده 2

حالت یأس، ناامیدی و درد و رنج روحی خویش از شخصیت یونس )ع( استفاده می کند. با این تفاوت 

                                                           

   148ص  2عبد الوهاب البیاتی، دیوان، ج 125 

اوقیلیا به صنعاء باز گشت ؛ ملکه ای شرقی، جادو گر و ] همچون [ آهویی است ؛ عقاب ها و آهوان به دژ او پناه 126 

 مریم پاک، درخت پر شاخ و برگ خرما را بتکان تا چیز ها فرو ریزد می برند. ای

 652ص  ،2عبدالوهاب بیاتی، پیشین، ج 127 

اگر دریا مرکب کلمات گردد، شاعر بانگ بر می آورد : ای پروردگار من دریا به پایان آمد و من هنوز بر ساحل آن 128 

 دست و پا می زنم.
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که او  د، لذا یونسیکه غلبه روح یاس و ناامیدی در شاعر موجب شده که پایان داستان را برعکس ببیند

به تصویر می کشد بیاتی با این بیان رنج بی پایان خود در غربت و تبعید را به بهترین نحو به خواننده 

 منتقل می کند.

لذا بررسی آثار بیاتی مبین این واقعیت است که شاعر یکی از راه های به تصویر کشیدن تجارب شعری 

ی بیند؛ گاه از آیات و عبارات قرآنی به طور صریح استفاده می خود را استمداد از معانی دینی و قرآنی م

کند و در بعضی از مواقع فقط کلام خود را به برخی از ترکیبات و عبارات قرآنی زینت می بخشد تا 

مفهومی غیر از مراد قرآن را به خواننده منتقل کند. همچنین او برای ترسیم فکر و اندیشه خود گاه از 

های قرآنی مدد می گیرد و احیانا از اصطلاح یا لفظ خاص قرآنی استفاده می کند تا  مضامین و اندیشه

 با آن اندیشه ایی را ترسیم کند؛

بدین منظور بنیاد سست خانه عنکبوت به تعبیر قرآن دست مایه ایی می شود تا او سستی عزم و اراده 

 .خود را در کمک کردن به مظلومان و تهی دستان رابیان کند

خوانی شخصیت ها و حوادث قرآنی هم یکی دیگر از اسالیب بیانی در بهره مندی از آموزه های فرا 

دینی است و در این بخش برای تاکید بر رنج ها و دردهای خود در سالهای تبعید و غربت داستان 

حضرت یونس را یادآوری می کند و صبر و بردباری خود و مردمش را در برابر شکست ها، از نوع 

 ایوب توصیف می کند. صبر

اما نوع دوم از وامگیری در شعر پیشگامان فراوان است ولی سطح و ساختار آن در شعر از وامگیری 

های پیشین قرآنی متفاوت است؛ به گونه ای که شاعران معنای آیه را بر گرفته و آنرا در متن شعری به 

 .129وه را می توان تأثیر پذیری نامیدکار می گیرند؛ این شی

در شاکر سیاب این شاعر عراقی در همه هسته های اصلی شعر اعم از درون مایه، واژه سبک شعری و ب

موارد دیگر از آیات پر محتوا وروح انگیز قرآن کریم پیروی کرده اقتباس وی به دفاع از متن غایب می 

                                                           

طیبه سیفی، بینامتنی اشعار عبد الوهاب البیاتی با قرآن کریم، دو فصلنامه تخصصی پژوهش های میان رشته ایی  129 

 79-71، صص 1391ره دوم، تابستان و پائیز قرآن کریم، سال دوم، شما
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ری های زبانی و پردازد و معمولا معانی متن حاضر، موافق با متن غایب است که در این زمینه، نو آو

 زیبایی را در اینگونه اشعار شاعر می یابیم .

وی واژگان، شخصیت های درون مایه ها، سبک ها و داستان های قرآنی را برای اهدافی از قبیل : وصف 

اوضاع سیاسی عراق، درد ها و رنج های ناشی از فقدان نزدیکان و بیماریش، دوری از وطن و در نهایت 

اند تا بدین وسیله از یک طرف شوش را با رنگی از قداست بیاموزد از جانب وصف مرگ فرا می خو

 دیگر تأثیر بیشتری بر خواننده داشته باشد.

کوشش، بی دریغ سیاب به عنوان یک هنرمند جهت بیدار ساختن دولت و ملت خفته ای است که نه 

ز توسط متجاوزان داخلی تنها مال و ثروت و سرمایه اش و خاک و آبش که عرض و آبرو و هویتش نی

 و خارجی به تارج رفته است .

تردیدی نیست که سروده های خشمگین شاعری چون سیاب در راه اصلاح کشورش هر رنج و درد و 

آوارگی و زندانی را به هیچ ملالی به جان می خرد از اعماق وجودش برخاسته و بازگو کننده صادقانه 

د آرزو های رهایی و نجات میهنش می سراید مثلا در شعر احساسات سراینده اوست که تنها به امی

 فق شاعر ذکر کرده اند، شاعر تلاشکه بسیاری از ناقدان آن را در زمره سروده های مو« المومس العمیاء»

در ارائه اوج تباهی عراق در وجوه گوناگون سیاسی، اجتماعی، اقتصادی و وجودی را تا سطح شعری 

 .بسط داده است بلند، بدون ارائه راه حل

]در پیشگاه الهی [ با تضرع از خداوند می خواهد که زندگی همراه با « أمام باب الله » سیاب در قصیدة 

. جمله هایی که برای بیان این مضمون به کار می گیرد برگرفته  130صلح و آرامیش به وی ارزانی دارد

ة من خردل فتکن فی ص خرة أو فی یا بنی أنها ان تک مثقال حب» از معانی قرآنی موجود در آیه 

 است وی می گوید:«  131السموات او فی الأرض یأت بها الله ان الله لطیف خبیر

 أمام بابک الكبير امنطوح

                                                           
 بدر شاكر السياب، الديوان، ج 1، 1۳۹ 130
لقمان / 1۹، ای پسرک من اگر عمل تو همو زن دانه خردلی ودر تخته سنگی يا در آسمانها يا در زمين باشد خدا آن را می آورد  131

 که خدا بس دقيق و آگاه است
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 أصرخ، في الظلام أستجير 

 مال في الرمال نيا راعي ال

 132و سامع الحصاة في قرارة الغدير

 

ن که در بلاغت متن یا مضمون آن تأثیری بگذارد، این نوع به کار گیری آرام است که می توان آن را بی آ

 جابجا یا حتی حذف کرد .

در بخش دیگری از همین قصیده، سیاب در نیایش با پروردگار به زبان قران می پردازد؛ نیایشی که از 

 :133زبان موسی )ع( در قرآن آمده است که علاقه خود به دیدار پروردگار را آشکار می سازد . می گوید

 نام في حماک أوأودل

 دثاري الآثام و الخطايا 

 و مهري اختلاجه البغايا

 تأنف أن تهسني يداک  

 ر اک ؟يمن  أودلو أراک ...

 هكبيرأسعى الى سدت ال 

                                                           

اده فریاد بر می آورم و در تاریکی پناه می آورد : ای که به مورچگان در لابه در پیشگاه استاد بزرگ تو بر زمین افت1۳2 

 لای شن ها توجه داری و به سنگریزه های ته برکه آب گوش فرا می دهی.

 138، 1السیاب، پیشین، ج  133 
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 134في موكب الخطاة و المعذبين

 135ولما جاء موسى لمیقاتنا و کلمه ربه قال رب ارنی انظر الیک قال لن ترانی» این خطاب تحت تأثیر آیه 

ی باشد . هر چند که میان این دو انگیزه تفاوت وجود دارد . موسی )ع( در پی افزایش یقین به دیدار ... م

است و حال آن که سیاب در پی آن است که با تبرک جستن به آن از رنج بیماری رهایی یابد؛ درحقیقت 

ون ی در شعرش بداعلام علاقه و گرایش جدی به مرگ است؛ اما به شیوه غیر مستقیم . این به کارگیر

توجه و آگاهی قبلی ماندگار شود و بدون این که به متن لطمه ای وارد سازد و یا مضمون را زشت 

بلاغی، هدف باشد، اما شاعر در این امر نیز ناکام  -نماید، می تواند حذف گردد. شاید هم کار کرد بیانی 

 ان گفته شده است.مانده است؛ که این هم به خاطر اختلاف موقعیتی است که این بی

 

 خلیل حاوی

خلیل حاوی شاعر، ادیب و روشنفکر لبنانی در یکی از روستاهای لبنان به نام الهویه دیده به جهان 

گشود. تحصیل در مدرسه دینی مسیحیان و تعلیمات دینی که در آنجا آموخته بود، تأثیر عمیقی بر افکار 

ال های طولانی در جستجوی کمال انسانی باشد. و اعتقادات او به جا گذاشت و باعث شد که حاوی س

خلیل حاوی به سیاست اهمیت بسیاری می داد و در دوره نوجوانی به عضویت حزب ملی سوریه 

درآمد. از طرف دیگر او به مطالعه متون قدیم مانند تورات و انجیل علاقه داشت و در مفاهیم و مطالب 

شید. تأثیر این تفکرات در ادبیات و شعرها و نوشته هایش این کتاب ها و این متون دینی بسیار می اندی

نیز به شکل واضحی بروز کرد؛ نوعی ترکیب میان دین و سیاست که اشعاری حماسی و پرشور را می 

آفرید. این شاعر وجود گرای معاصر عرب در بسیاری از سروده های خویش به شکل وسیعی از نمادهای 

که تصویرگر خیزش، زندگی دوباره و نوزایی پس از مرگ می باشند، خیزش یعنی آن دسته از نمادهایی 

بهره گرفته است و از این جهت بسیاری، وی نخستین سراینده ی سروده های خیزش دانسته اند؛ وی 

                                                           

ناهان است دوست دارم در کنف حمایت تو بیارامم، جامه، گناهان و خطاهاست و گهواره ام، پریشانی تجاوز و گ] 134 

. دستانت از این که مرا دریابند، ابا می کنند . دوست می دارم که می شد ببینمت ... چه کسی تو را خواهد دید ؟ می 

 کوشم در کاروان خطا کاران و عذاب دیدگان به آستان تو راه یابم.

 163اعراف /  135 
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شاعری است درد آشنا و آگاه از تراژدی عرب های عصر حاضر و فرهنگ در حال انحطاط آنان و 

زش دوباره ی فرهنگ و مدنیت شرق به طور کلی و بویژه فرهنگ مهمترین دغدغه ی ذهنی اش به خی

عربی معطوف می گردد و می کوشد تا تجربه ی شاعرانه ی عمیق و تکامل یافتهی خویش را در پوشش 

رمز و اسطوره و به ویژه با بکار گیری نمادهای خیزش باز گوید و به احیای دوباره ی فرهنگ اصیل 

نگ و اندیشه ی مادیگرای غرب فراخواند. در میان شاعران معاصر او ساکنان مشرق زمین و ترک فره

بیش از همه تحت تأثیر کتاب مقدس بوده؛ چه بسا این امر به فرهنگ و آموزش وی در دوران کودکی 

. و تمام جزئیات آن در حافظه 136باز گردد که مزامیر و اخبار توراتی را می خواند و آنها را حفظ می کرد

ست. لذا عناصر توراتی و انجیلی در شعرش متعدد است. از جمله این عناصر، متون اش نقش بسته ا

تأثیر پذیری  -2تأثیر پذیری معنایی  -1است که در لا به لای قصایدش آمده است و دو گونه هستند: 

 تاین موارد به گونه ایی به کار رفته شده اند که با تجربه شعری سازگاری دارند و در باف لفظی. بیشتر

 :137متن شعری ادغام گشته و بر آن غالب نگشته اند. مثلا در قصیده )نای و باد( چنین می گوید

 طول النهار

 مدى النهار 

 ربي متى انشق عن امي، ابي 

 كتبي، و صومعتي عن تلک التي 

 138تحيا، تموت على انتظاري 

ی را بیش از من دوست وی این معنا را از سخن مسیح )ع( گرفته است که فرمود: هر کس پدر و مادر

. 139بدارد، شایسته من نیست و هر کس پسر یا دختری را بیش از من دوست بدارد، شایسته من نیست

                                                           

 91-90، صص1، ج 1986فة، بیروت، ایلیا حاوی، خلیل حاوی فی مختاراته من سیرته و شعره، دار الثقا 136 

 175-174خلیل حاوی، الدیوان، صص 1۳7 

در طول روز، در درازنای روز؛ پروردگارم چه وقت از مادرم، پدرم، صومعه ام و از آن که زنده است و در انتظار   138 

 مرگ به سر می برد، جدا می شوم.

 80، آیه 10انجیل متی، اصحاح  139 
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اما سخن حاوی از متن انجیل از حیث بلاغت و تأثیرگذاری قوی تر است؛ به ویژه در گزینش واژه 

 اریبه همراه دشو -یت که به گرایش و علاقه سرکش و ستزنده ایی در جدا شدن از آن وضع« انشق»

 اشاره دارد. در عمل 

در کل می توان نتیجه گرفت که فراخوانی صورت گرفته از دین توسط شاعران معاصر عربی، یک 

فراخوانی هدفمند و با دلالت های نوین است که هدفش بالابردن ارزش های هنری اثر ادبی از طریق 

 ی گوناگون از یک نماد دینی است .ارائه دلالت ها

این فراخوانی صرف نظر از ارزش فنی و ادبی در بر گیرنده تفکرات و اندیشه ها و طیف های مختلف 

سیاسی، قومی، فرهنگی و گاهی غیر اسلامی است؛ برای مثال تفکر سه گانه فدا، گنا و صلیب و همچنین 

وسط ولی تتفکر تجسد خدا در مسیح یک تفکر مسیحی است که با ارزش های اسلامی همخوانی ندارد 

شاعران مسلمانی مانند سیاب ارائه شده است . طغیان نماد های تورات و انجیل به تأثیر از شاعران غربی 

باعث شد تا شاعران عرب در گزینش نماد های نام برده در محور های زیر گام بردارند : الف( فراخوانی 

مسلمان و غیر  بیان به شاعران عربنماد های تورات و انجیل در کنار نماد های اسطوره ای از سوی غر

یاب س مسلمان جسارت داد تا در گذشته خویش بنگرند و تاریخ دینی خویش را فراخوانند؛ برای مثال

( آنگاه که خضر را به همراه تموز فرا می خواند جانب احتیاط را 140در قصیده )اغنیة فی شهر آب

 ل خیزی و نوزایی استفاده می کند .مراعات می کند و از بعد اسلامی او در کنار مفهوم حاص

ب( طغیان این رموز، ناشی از یک امر روانی است که حوادث سیاسی گذشته دوست های اسلامی در 

ذهن شعرا ایجاد نموده است این ذهنیت نا مطلوب پیامد شک های پی در پی نظام حاکم بر این جوامع 

ت به نشانه اعتراض به این نظام، به رموز مسیحیاست که یک نظام خلیفه گری و پدر سالاری بوده شوانیز 

روی آوردند تا از این گرفتاری رهایی یابند چنین تفکری در شعر محمود درویش، سمیح القاسم به 

 خوبی آشکار است .

                                                           

 462 ، ص1971 بدر شاکر السیاب، پیشین، 140 
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ج( این طغیان هدایت کننده یک جریان سیاسی است که هدفش ایجاد روحیه تسامح و آسان گیری میان 

و سرزمین های عربی به طور عام و کشور های لبنان و فلسطین و به طور خاص پیروان ادیان سه گانه 

 به منظور رویارویی با نیرو های اشغالگر است .

 

 

 تأثیر اسلام در نثر عربی

بی تردید هیچ مذهبی نیست که ادبیاتی به گستردگی و خاصه به شورانگیزی ادبیات تشیع داشته باشد. 

ات خوانساری، اعیان الشیعه محسن امین، الغدیر امینی و حتی آثار تألیفات بزرگی چون روضات الجن

کهنی چون مقاتل الطالبیین ابوالفرج اصفهانی بر عظمت این ادب دینی دلالت دارند. اگر بپذیرم که زبان 

یک پدیده اجتماعی است، ناچار باید مانند هر پدیده اجتماعی دیگر، با تغییرات اجتماع همگام گردد. 

اجتماعی، به خصوص هنگام ظهور انقلابهای بنیادی، یا تلاقی فرهنگهای بزرگ، نخست دگرگونی 

موجب محدودیت سیستمهای ارتباطی، و پس از آن باعث تغییرات زبان شناختی می شود، برخی 

معتقدند که چون زبان از نظر بوم شناسی دگرگون شود، ناچار عناصر معنایی جامعه نیز همراه با عناصر 

 دچار دگرگونی می گردد . ظاهری آن

با ظهور اسلام، به راستی بوم شناسی عربی به شکل دیگر در آمد و آنگاه تغییرات بسیار گسترده ای در 

زمینه واژگان و معنی شناسی پدیدار شد. تنها جایی که دگرگونیهای مهمی روی نداد، زمینه ساختار 

 ر تغییرات بنیادی نگردید .نحوی زبان عربی بود که به یمن پشتوانه ادب جاهلی دچا

مایه همه آن تغییرات بوم شناسی زبان عربی، بی تردید قرآن کریم است که نه تنها وحی الهی و تابناک 

ترین پدیده ادبی عربی به شمار می رود، بلکه خود زاینده بخش عظیمی از همین ادب است. زیرا هم 

فکری و ادبی بی شماری پدید آورده است.  پایه گذار تمدنی کم نظیر در جهان است و هم جریانهای

اما قرآن علاوه بر نقش دگرگون سازی، نقش عمده دیگری نیز داشته است که همانا، تثبیت زبان عربی 

 سال است . 1400طی 

همه، نباید پنداشت که زبان و ادبیات عرب، بافتی یکپارچه دینی و قرآنی دارد؛ و این امر خود  با این

ل گوناگون است. از همان آغاز، دو عامل بیشتر مانع این وحدت گردید: یکی عصبیت زاییده چندین عام



75 
 

های بیگانه به زبان عربی.  گرایی امویان و زنده کردن سنتهای کهن و دیگر، هجوم سیل آسای فرهنگ

ن آعواطف، به بهره گیری از قر در روایات گوناگون، برخی از بزرگان را می بینیم که مردمان را در ابراز

حدیث توصیه می کنند و از استشهادات و آوردن امثال غیر اسلامی باز می دارند )مثلا حضرت امیر و 

المؤمنین، جریر بن سهم را که به ویرانه های مداین رسیده بود، از استشهاد به شعر اسود بن یعفر 

 عبدالعزیز نقل شده بازداشت و آیه ای از قرآن کریم را توصیه فرمود؛ که همین روایت درباره عمر بن

است. اما از زمان امویان به بعد، به تدریج ادبیاتی برازنده و گران قدر، در کنار فرهنگ دینی خالص قد 

برافراشت و به یمن فضائل اخلاقی و لغوی خود که گویی سایه ای از فضایل دینی بود، چند قرن 

 استقلال خود را حفظ کرد .

ثار منثور اسلام، نسبتا اندک است: احادیث نبوی و حتی احادیث از قرآن کریم که بگذریم نخستین آ

جعلی، نثری روان و بی پیرایه و غالبا متمایل به زبان گفتاری دارد؛ خطبه ها، از خطبه حجة الوداع گرفته 

تا سخنان امیر المؤمنین علی )ع(، دارای نثری فاخر و بیشتر آهنگین و مسجع است؛ نامه ها و پیمان نامه 

نظایر آنها، در قالبی دینی جای می گیرند، اما محتوایشان به امور سیاسی و اجتماعی بیشتر متمایل  ها و

است. در سراسر سده نخست هجری، نثر عربی از این محدوده پا فراتر نمی نهد، جز اینکه در حوزه 

خود بر  وبهسیاسی جدید، به ن -سیاست، از رنگ دینی آن کاسته می گردد و در عوض، مکتبهای دینی 

، هنوز آن توشه را فراهم نیاورده اند که بتوانند «قصاص»شور دینی آن می افزایند؛ عناصر محلی، چون 

زبان را غنایی تازه بخشند و زبان عربی هنوز بی تابانه چشم به راه حرکتی است که بر اثر آن، بافت زبان 

می ی گردد که اینک به درون جامعه اسلاباید انعطافی چند سویه بپذیرد و سپس ابزار تعبیر فرهنگهای

 سرازیر شده اند.

ق، چنین است که از یک سو، برخی از سنتهای کهن عربی، با  2وضع تاریخی نثر عربی، از آغاز سده 

بار معنایی تازه دینی و بافتی آمیخته از سنت و تجدد، در ساختاری زبان شناسانه که هنوز از قالبهای 

داوم دارد؛ از سوی دیگر نیازهای سیاسی و اجتماعی و فرهنگی، در جامعه خود سر بیرون نکشیده، ت

ناهمگن عراقی زبانی پدید آورده است که قیدهای کهن را از هم گسیخته، و آماده بیان معانی فلسفی، 

منطقی، علمی، اخلاقی و داستانی و تاریخی شده است. این زبان که با عبدالحمید کاتب آغاز شده بود، 

 نتثبیت شد. پس از این مقطع دبیراابن مقفع به اوج توانایی رسید و در قالبهای استواری به دست 

مسلمان، آن زبان را در زمینه هایی بس گوناگون به کار گرفتند و از آن، ادبی ارجمند ساختند، تا آنجا 
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صورت  به که در آثار بزرگانی چون حافظ، ابن قتیبه، ابوالفرج، وشاء، ابوحیان و حتی فیلسوفان،

شاهکارهای جاویدان تجلی کرد. این ادب، از آنجا که در بستری اسلامی پرورش می یافت، لاجرم هیچ 

 می شهاداست الهی آیات به پیوسته آنها در خصوص به و نبود یھگاه از مصطلحات و تعبیرات دینی ت

 .گردید می واقع ادب موضوع خود و شد

ی بود که نخست از فرهنگ ایرانی و هندی، و سپس از دانش اما مایه های نخستین آن، بیشتر مفاهیم

یونانی و سنتهای کهن عربی فراهم آمده بود و چون بخش عظیمی از آن را مایه های اخلاقی تشکیل 

می داد، با تعالیم دینی تقارن می یافت. بی جهت نیست که برخی از گفتارهای امیرالمؤمنین )ع( را به 

از راهنماییها و  یھبن مقفع را به آن حضرت نسبت داده اند. ادب عام تابن مقفع، و عباراتی از ا

 فرمانهای دین، مورد پسند برخی از دانشمندان بزرگ قرار نمی گرفت.

ابن قتیبه که دیر زمانی در آثار خاورشناسان به عنوان نویسنده ای غیردینی )لائیک( معرفی می شد، اتفاقا 

قرآن و »برنامه ای که او در آغاز عیون برای ادیبان نهاده، آموختن است. در « دین در ادب»داعیه دار 

ضروری می داند. فصل پنجم همین کتاب نیز شامل گفتارها « ادب»تفسیر و فقه را نیز در کنار دیگر علوم 

 .و خطبه های بزرگان صدر اسلام است

ا و عاطفی مسلمانی است حضور قرآن در این ادب، دو گونه است: یکی همان حضور عام و شاید ناپید 

و دیگر حضور آتی، شورانگیز و برنده، مراد از این حالت دوم، همانا انبوه مصطلاحات و ترکیبات و 

عباراتی قرآنی است که بیشتر در آغاز و گاه در درون نوشته های ادبی به کار رفته است. حضور ذهنی 

داشته است؛ از همه مهم تر آنکه وحدت موضوع  که عامه مسلمانان از قرآن داشتند، اثراتی بدیع به دنبال

 و آشنایی همگان با آن، ارتباط ادبی را میان افراد جامعه آسان می گردانید .

را بر « 141... هذه بضاعتنا ردت الينا»می دانیم که صاحب بن عباد در انتقاد از العقد الفرید ابن عبدریه آیه 

انتقادی یافته بود، به سبب آشنایی همگان با منابع خواند. طیف معنایی آیه که در سخن صاحب بار 

قرآنی، به صورت یکی از مشهورترین نکته های ادبی در آمد. در انبوه نمونه هایی که از اینگونه در 

 دست داریم، غرض، بیشتر غرضی ادبی است، نه دینی .

                                                           

  65یوسف /  141 
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رفهای ادب دائره المعا پس از ابن قتیبه و با گسترش مبانی اعتقادی، ادب دینی جای نسبتا معتبری در

کتاب، یک فن به داستانها و روایات دینی « فن» 5عام برای خود گشود؛ مثلا در نهایه الارب نویری، از 

 اختصاص داده شده است .

اما تأثیر دین از این حد نیز فراتر رفت و مکتبی تقریبا مستقل در ادب برای آن پدید آمد. از آغاز سده 

وری شد و برای مسلمانان در زمینه های ادب اخلاقی و رفتاری و حتی ق، احادیث نبوی جمع آ 2

هنری )خاصه نزد صوفیان( و صنفی، الگویی دست یافتنی گردید. راست است که ساخت ظاهری این 

که این بار سعادت اخروی است به آنها را از گونه های  -الگوها به ادب عام شباهت دارد، اما هدف 

ق، فرآورده های خود را آشکار 3ادب دینی، با این دست مایه از آغاز سده دیگر متمایز می سازد .

ساخت: کار با آثاری چون الادب المفرد بخاری و آداب النفوس محاسبی شروع شد و سپس در پایان 

و 3همان قرن، بخش عظیمی از آثار بی شمار ابن ابی الدنیا بنای ادب دینی را استوار ساخت و در سده 

ق، ادب با آثاری چون  5گان متعددی، خاصه ماوردی آن را تداوم بخشیدند؛ در سده ق، نویسند 4

الآداب بیهقی، بهجه المجالس ابن عبد البر و خلاصه احیاء العلوم و کیمیای سعادت غزالی و از همه 

چشمگیرتر کتاب الأدب فی الدین همو، بر زمان خود چیره شد و ادب عام غیر دینی را به فراموشی 

ق، ادب رفتاری نیز در آثار نویسندگان بزرگ 1و یا دست کم، آن را از پویایی باز داشت. در سده  سپرد

چون سمعانی، جامه دین به تن کرد و منش و کنش مردم مسلمان حتی در جزئی ترین رفتارهای 

ا ر اجتماعی و شخصی، در چارچوب تعالیم دینی نظام یافت. آنچه در الاملاء و الاستماء سمعانی نظر

با یادآوری جلب می کند، آن است که وی به آیین آموزش، آموزگار و آموزنده عنایت خاص داشته، و 

پا به ادب صنفی نهاده است. این نوع ادب را گروهی از جمله ابوالقاسم صیمری  نکته های بسیار ظریف،

بی باترین مباحث ادو به خصوص ابن صلاح شهر زوری در ادب المفتی و المستفتی ادامه دادند. اما زی

صنفی، به آیین تعلیم و تربیت اختصاص دارد که در آداب المتعلمین خواجه طوسی تجلی بارز یافته و 

 .142ق در آثار بسیار متعدد دیگر دنبال شده است 11و  10از آن پس تا سده های 
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 دوره ی نهضت

با ورود چاپخانه و  در دوره ی نهضت، پس از حمله ناپلئون به مصر ادبیات عرب دگرگون شد و

تجهیزات جدید نوشتاری و گشوده شدن افق های جدید در برابر نویسندگان مصری و لبنانی شیوه ی 

نگارش نثر عربی متحول شد. نویسندگان به روزنامه نگاری روی آوردند و ضمن درج آثار خود در 

مه ه بود. رفته رفته با ترجمجلات و روزنامه هاروش خاصی اتخاذ نمودند که قدری متفاوت از نثر گذشت

آثار غربی به زبان عربی و آشنایی نویسندگان با سبک آنان و پیدایش مکتب های ادبی جدید دریچه 

 جدیدی بر روی نثر باز شد.

این نهضت ادبی دو مکتب در پی داشت :مکتب اول تحت عنوان کلاسیک به علت نگرش آرمانی به 

ود. مکتب دوم در پی کشف الگو های جدید مبانی بود. طرفداران زبان، تفکر و محتوا را فدای آن می نم

 این مکتب معتقد بودند که زبان بایستی در خدمت تفکر و قالب ادبی در خدمت عقاید و آراء باشد .

این نویسندگان اعتقادی به فصاحت و بلاغت کلامی نداشتند. شایان ذکر است که این تحول در سبک 

یی چون شیخ محمد عبده و سید جمال الدین اسد آبادی بود. توضیح نوشتاری فعالیت شخصیت ها

اینکه به موزات شروع نهضت جریانی در ادبیات به وجود آمد به نام بیداری اسلامی بیداری اسلامی به 

 ب و تمدن ساز باشد. این جریان ازجریانی در جهان اسلام اطلاق می شود که به دنبال احیای اسلام نا

هم میلادی به دنبال آشکار شدن ضعف و عقب ماندگی مسلمین در برابر غرب و در اواخر سده هجد

 جهت جبران آن رو به رشد و گسترش نهاد.

که در کشورهای عربی به سید جمال الدین افغانی مشهور  -از پیشگامان آن سید جمال الدین اسد آبادی 

اوان گذاشت، چنانچه نهضت ادبی معاصر است . و محمد عبده می باشند. جریان بیداری در ادب تأثیر فر

تحت تأثیر شخصیت های این جریان قرار گرفت؛ اندیشه ها، باورها، دغدغه ها و فعالیت های پیروان 

آن، بازتاب وسیعی در شعر ادب معاصر دارد. دغدغه های اصلی نهضت اسلامی، شناساندن اسلام ناب 

و دخالت دادن آن در همه ارکان زندگی بشر  به جهان، برطرف کردن شبهات دینی، مهجوریت زدائی

است. عبدالرحمن کواکبی از سلسه مصلحان و احیاگران دینی مشهور تاریخ معاصر اسلام است. او از 

پیروان برجسته سید جمال الدین اسد آبادی و از شاگردان محمد عبده و همراهان رشید رضا است. 

یشه های سیاسی بوده است که کمتر گذشتگان به این اهمیت کواکبی در این سلسله بیشتر از جهت اند
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سبک بیان کرده اند و تأیید آرمان های سید جمال الدین در لزوم حکومت قانون، اتحاد اسلامی و 

احساس نگرانی از عقب ماندگی جوامع اسلامی است. فهم اندیشه سیاسی کواکبی منوط به فهم حداقل 

 زیسته است.از زمینه و شرایطی است که او در آن می

با گسترش تأثیر غرب در انواع عربی، قصه نویسی نیز دچار تحول شد. روز نامه نگاران با چاپ قصه 

های متعد د سعی نمودند بر تیراژ نشریات خود بیافزایند و از آنجا که در ادبیات کلاسیک عرب قالب 

آثاری از زبان های  قصه نویسی نوین وجود نداشت، به قالب های غربی روی آوردند و با ترجمه

 فرانسوی، انگلیسی، آلمانی و ایتالیایی زمینه ی توسعه ادبیات را فراهم آوردند .

ه ، ط"ابن طبیعه’’ ، ابراهیم عبد القادر مازنی در "آلام فرتر"، حسن زیات در «العبرات»منفلوطی در 

 نثر عربی از فنی بودن و سبک الایام و... معیار های جدیدی پی نهادند . از این رو رفته رفته"حسین در 

قدیم خود روی گردان شده به سبکی آسان و قابل فهم روی آورد؛ نمونه این تحولات در آثار احمد 

 های عربی قرن بیستم از خودآگاهی امین، توفیق حکیم و حسین هیکل به چشم می خورد. غالب داستان

ندگان، به طور خاص، مضامین اسلامی را اسلامی متأثرند. با وجود این تعداد انگشت شماری از نویس

انتخاب کرده اند. بسیاری از نویسندگان دین را در قالب نظامی اجتماعی و نمادین بررسی می کنند. در 

ربع نخست قرن بیستم روشنفکران اسلامی به آفرینش داستان هایی دست یازیدند که مسائل و مشکلات 

 .143مذهبی را منعکس می کرد -اجتماعی سیاسی و 

برای روشن شدن تاثیر بینش دینی بر فکرو روح وآثار نویسندگان معاصر عرب لازم میدانیم که به معرفی 

چند تن از نویسندگان برجسته و بیان چگونگی تاثیر دین در ادب و نگاره های انه بپردازیم . براتی 

سلمان تقسیم و غیر م توضیح و تبین بیشتر، نویسندگان معاصر عرب را به دو بخش نویسندگان مسلمان

 می کنیم :

 

                                                           

 115، ص1380جمعی از نویسندگان، ادبیات ملل مسلمان، چاپ اول، تهران،  143 
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 نویسندگان مسلمان معاصر عرب

 مصطفى لطفى منفلوطی 

میلادی در مصر متولد شد و از مشهورترن نویسندگان این کشور  1879مصطفی لطفی منفلوطی در سال 

مصر درس خواند و با شیخ محمد عبده پیوندی « الأزهر»در زمان خودش است. این نویسنده در دانشگاه 

 «زندگی کرد و علاوه بر داستان های کوتاه دو کتاب به نام النظرات 1929حکم و عمیق یافت و تا سال م

 ی مانده و از او شناخته می شوند.نوشت که اکنون به عنوان معروف ترین آثار باق« العبرات»و 

ران داخلی کمصطفی لطفی منفلوطی از جمله نویسندگانی بود که آثارشان مورد توجه نویسندگان و متف

و خارجی قرار گرفته است .او از خانواده روحانی وسادات و اولاد پیغمبر بود و در دورانی پا به عرصه 

 خاکی نهاد که کشورش را لگدکوب اقدام بیگانگان یافت.

با بررسی آثار منفلوطی می توان به این نتیجه رسید که این نویسنده مسلمان متفکر مصری راه نجات و  

در گرو بازگشت به اسلام می دانست و غرب زدگی را علت اصلی انحطاط و از هم گسیختگی  ارتقا را

کشور خود تشخیص می داد. منفلوطی با آن روحیه لطیف وسرشار از عاطفه اش سخنان خویش را در 

از  در مورد دفاع« العبرات » در کتاب « الحجاب » لفافه رمانهایش بیان می کند؛ مثلا در داستان کوتاه 

حجاب و عفت طی بیان داستان، واقعیت تلخی از جامعه و مرد غرب زده مصری بیان می کند که می 

تواند قلب هر مرد مسلمان معتقدی را به درد آورد. او می گوید که اگر به خاطر این طرز فکر، مسلمانی 

 .144جان دهد، رواست

آنقدر بر دفاع از اسلام، دین و اخلاق  وی از ابتدای نویسندگی و مبارزاتش در لوای مذهب و دین بودو 

تکیه داشت که بعضی ها این فعل او را تعصب وی نسبت به اسلام نامیدند. در مورد غرب نیز تا آنجا 

دستاوردهای غرب را می پذیرفت که منافاتی با اسلام و مناسبات اسلامی نداشته باشد و معتقد بود که 

بتوان از خوبی های آن استفاده کرد و خود به عنوان یک  هر چه از غرب می رسد باید تصفیه شود تا

نویسنده خوب از پس این مهم برآمد و آن را در خدمت به جوانان مملکت خود به کار می برد: مثلا 

                                                           

 11ص 1982مصطفى لطفى منفلوطی، العبرات، مکتبة اللبنان، بیروت، 144 
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که در اصل یک نمایشنامه فرانسوی است و او آن رابه رمانی تبدیل می کند که جای « فی سبیل التاج »

 . 145ه وطن پرستی و وفاداری و جان دادن در راه آن دعوت می کندجای این اثر، خواننده را ب

 

 مصطفى صادق الرافعی

مصطفى صادق الرافعی از ادیبان قرن نوزدهم مصر است که به دلیل آشنائی او با قرآن و فرهنگ خاص 

چه  -ش ردینی، در آثار و نوشته هایش، تاثیر فراوانی از قرآن و متون دینی گرفته است. آنچه از میان آثا

به دست می آید این است که هدف رافعی از نگاره هایش روشن نمودن افکار مسلمانان  -شعر، چه نثر 

و ترغیب احساست آنان نسبت به اسلام و دین است. بدون شک او از پیشگامان و بزرگان ادیبان اسلامی 

 ذاشت.است و تاثیر بسیار زیادی بر ادبای بعد از خود چون سید قطب و محمد قطب گ

 

 نجیب الکیلانی

استعمارستیزی و مبارزه با آن یکی از خصایص دین مبین اسلام است و در قرآن کریم بارها بدان سفارش 

با نوشتن بیش از سی رمان که رنگ و بوی اسلامی دارد، به عنوان پیشگام « نجیب کیلانی»شده است. 

در داستان های خود به مشکلات و دردها  ادبیات اسلامی به شهرت رسید. او اولین نویسنده ای است که

و رنج های مسلمانان، فراتر از مرزهای جهان عرب پرداخته و رمان های آوانگارانه خود را به این 

 یکی از این رمان هاست.« عمالقه الشمال»موضوعات، اختصاص داده است که رمان 

 می معاصر به شمار آورده اند. او بیشالکیلانی را از جهت کثرت و تنوع آثار، از پیشتازان ادبیات اسلا

 کتاب در زمینه های رمان، داستان، شعر، نقد، اندیشه و پزشکی نوشته است. 70از 

کیلانی از رمان به عنوان ابزاری برای به تصویر کشیدن مسائل و مشکلات زندگی جامعه خود و بیان 

 افکار و عقاید و اندیشه های خود استفاده می کند.

                                                           

 11همان، ص 145 
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در روستای شرشابه در غرب مصر متولد شد و بعد از گذراندن دوره ابتدایی از  1931وی در سال 

روستای خود خارج شد و در محله بعدی زندگی خود با حزب اخوان المسلمین آشنا و به عضویت 

 .146آنها در می آید

ملی د، عوی توانست فکر و ایده ی داستان های اسلامی را که از سال ها پیش در ذهن او نقش بسته بو

سازد. وی در این دوران داستان های اسلامی ای که بیشتر برگرفته از تاریخ اسلام بود به رشته تحریر 

در آورد. همچنین با مشاهده اوضاع کشورهای مسلمان رمان هایی نگاشت که بیشتر بیانگر مسائل و 

اغلب آنها آینه تمام  . نجیب آثار مختلی در زمینه شعر و نثر دارد که147مشکلات جوامع اسلامی بود

نمای اوضاع سیاسی و اجتماعی مصر در دوران معاصر هستند. لازم به ذکر است که برخی از کتاب های 

دکتر کیلانی به سایر زبانها مثل انگلیسی، فرانسوی، آلمانی، اردو، اندونزیایی و فارسی ترجمه شده اند. 

ست که زمینه شهرت و بلند آواز گی او را در بخش اعظم نثر نجیب شامل داستان کوتاه و رمان هایی ا

 عرصه ادب فراهم کرده است.

یلانی داستان های خود را بر مبنای روش علمی داستان نویسی نگاشته و در به کار گیری، ماهرانه کدکتر 

عنصر دورنمایه نیز اهتمام داشته است. از آنجایی که وی یکی از پیشگامان برجسته ادبیات اسلامی در 

معاصر به شمار می آید و در تعدادی از رمان های خود، مسائل و مشکلات ملتهای مسلمان و عصر 

 رهای اسلامی به تصویر کشیده است.مبارزات آنها را بر ظلم و ستم استعمارگران در کشو

بدون شک رمان های وی پیام های ارزنده ای را در بر دارد که هدفش اصلاح جامعه، ترویج فضایل 

 هی از رذایل اخلاقی است، بنابراین جای دارد که آثار وی بیشتر مورد عنایت و توجه قراراخلاقی و ن

 گیرد.

در این راستا می توان به نمایشنامه ها نیز اشاره کرد؛ توضیح اینکه ادبیات عرب در قرن نوزدهم پذیرای 

ن های ه رفته در سرزمیبودند این هنر رفت« هنرنمایش»مهمانی نا آشنا توسط جورج ابیض لبنانی به نام 

                                                           

 109، ص 1987، بیروت، نجیب کیلانی، لمحات من حیاتی  146 

 32-31، صص 1985نجیب کیلانی، الطریق الطویل، چاپ پنجم، مؤسسة الرسالة، 147  
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عربی، جایی برای خود باز کرد از جمله نمایشنامه نویسان اسلامی می توان به عزیز اباظه توفیق الحکیم 

 .148و عبدالرحمن الشرقاوی، صلاح عبد الصبور و محمود تیمور اشاره کرد

 

 نویسندگان غیر مسلمان معاصر عرب

یون ادبیات مسیحی آن دانست چرا که مسیحیان از یک نظر می توان ادبیات نوین را تا حدودی مد

نخستین پیشگامان نهضت ادبی و پرچمداران نوگرایی در ادبیات عرب به شمار می آیند. نویسندگان و 

ادیبان پیشگام بزرگی چون سعید عقل، خلیل مطران، ناصیف و ابراهیم الیازجی، جبران خلیل جبران، 

یات عرب در سال های اخیر شاهد شهرت چشمگیر پیشگامان شبلی شمیل، ایلیا أبو ماضی. همچنین ادب

حماسه سرایی عربی عبد المسیح انطاکی، و بولس سلامه و ادیبان دیگری چون جورج شکور، جورج 

جرداق، سلیمان کتانی، جوزف الهاشم، میشل کعدی و ... بوده است. اما آنچه در این میان در خور 

ینه های تاسی ادیبان مسیحی از قرآن کریم است و چنین اهمیت و شایان توجه است، فراوانی زم

 کریم بعد از گذشت سالیان متمادی رویکردی خود گواهی روشن بر این حقیقت می باشد، که قرآن

همچنان در رأس همه مذاهب هدایت بشری و نیز اسلوب های کلامی قرار دارد؛ از میان ادیبان بزرگی 

یرفته اند به ذکر چند تن از آنها و نوع تاثیرشان از این مکتب الهی که از اسلام و قرآن تاثیری شگرف پذ

می پردازیم: توضیح اینکه در نیمه دوم قرن نوزدهم، جهان عرب، شاهد حضور سه شخصیت برجسته 

ادبی بود. این سه تأثیر فراوانی بر حرکت فکری اعراب داشتند و زبان عربی را شور و حرارتی  -فرهنگی 

به شعر و نثر این سامان رنگ و جلای دیگر دادند، این سه شخصیت عبارتند از  دیگر بخشیدند و

 میخائیل نعیمه، جبران خلیل جبران و امین الریحانی، که در زیر به شرح تأثیر دین در آثارشان می پردازیم:

شایان ذکر است شناخت ادبیات معاصر عرب بدون شناخت ادبیات معاصر غرب غیر ممکن بوده و 

فرضیه های این تحقیق و نیز بررسی نقش مسیحیان در انتقال فرهنگ و ادبیات غرب به ادبیات  اثبات

 عرب بدون طرح مبانی نظری غرب و مکاتب ادبی آن ناممکن می نماید.

                                                           

  68 ، ص 1995محمد حسن بریغش، فی الادب الاسلامی المعاصر، موسسه الرساله،  148 
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 میخائیل نعیمه

میخائیل نعیمه که از بزرگترین شاعران و نویسندگان مهجر و عضو انجمن قلم می باشد در بسیاری از 

نوشته های خود حامل افکار و اندیشه های ادیان و مکاتب فکری است؛ او که ادبیات را رسالت آثار و 

آسمانی می داند معتقد است ادبیات می تواند بیان تمدن و فرهنگ های مختلف نوعی تناسب و سازگاری 

ش نها تلاایجاد کند می خائیل می کوشد تا از انعکاس ادیان و تمدن های مختلف ثابت نماید که همه آ

دارند به یک حقیقت واحد یعنی خداوند دست یابند به ندرت می توان صفحه ای از کتاب نعیمه را 

 .149ی را نیافتخواند و در آن اثری از افکار و اندیشه های دین

البته برای درک دقیق سید تفکر دینی نعیمه باید به بررسی زندگی و رشد فکری نعیمه پرداخت تا بتوان 

 .ار دینی او حاصل شده را درک نموداتی که در افکمیزان تغییر

وی بسیار علاقه مند بود که در نوشته های خود احساس دینی و ایمان خود را به ناظمی نشان دهد که  

 .150ذات انسان از آن جدایی ناپذیر است

درحقیقت ادبیات عرب با کسانی همچون نعیمه به اوج نهضت روحی خود رسید زیرا ادبیات وی به 

شکل عمیقی از وجود بشریت و از انعکاس جهان در آن فراتر رفته و با وجود آنکه ادبیات در نوشته 

های معلم بستانی، فارس شدیاق و فرح انطون در مقابل دین قرار گرفت، اما ادبیات مهجر، نگرش مثبت 

 . 151تمام عیاری نسبت به دین داشته است

سلامی نیز تأثیر پذیرفته؛ علت این تاثیر این بود که اسلام نعیمه از دین اسلام و زهد اسلامی و تصوف ا

بیش از سایر ادیان بر تسلیم شدن در مقابل خداوند تأکید می نماید و این تسلیم شدن از امور ثابت 

معنوی در دیدگاه نعیمه است؛ زیرا او دینی را که دیگران را تهدید می کند دوست ندارد . به طور مثال 

 )ع( سخنی را در زهد نقل می کند :او از امام علی 
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همانا دنیای شما نزد من از برگی که در دهان ملخ است و آن را می جود بسی بی ارزش تر است، علی 

 !152ی رود و پایدار نمی داند، چه کاررا با نعمتی که از بین م

 

 امین الریحانی

دی بنانی است که علی رغم پایبناز جمله این اشخاص امین الریحانی نویسنده اندیشمند و ادیب معاصر ل

به دیانت مسیح و ضمن آشنایی با ادیان گوناگون و نیز با تأکید بر اصالت وحدت ادیان، گام بلندی در 

جهت اصلاح اندیشه بشری برداشته و در این میان تا حد قابل ملاحضه ای از تعالیم اسلام و به ویژه 

ست . ریحانی در اغلب آثار خود اعم از شعر و نثر، به مفاهیم عالی و تعابیر زیبای قرآنی مدد جسته ا

شیوه های گوناگون از الفاظ و تعابیر زیبای قرآنی استفاده کرده است برای نمونه، او در مقاله ای با عنوان 

و نرید ان نمن على الذین »کلام خود را با این آیه از قرآن کریم آغاز می کند : « حریه و التهذیب » 

و سپس کلام خود را چنین ادامه می دهد «  153الارض و نجعلهم ائمة و نجعلهم الوارثیناستضعفوا فی 

ایها الوطنیون انتم المستضعفون فی الارض و انتم انشاالله الوارثون و شهید علی ذلک نیر ماضیکم و : » 

ه ود و بهمانگونه که ملاحضه شد، ریحانی با اشاره به آیه قرآنی در ابتلای کلام خ«  154حریه حاضرکم

دنبال آن با به کار گیری تعابیری از این آیه ) المستضعفون فی الأرض و الوارثین ( سعی می کند بر تأثیر 

کلام خود بر هموطنانشان بیفزاید هموطنانی که به سبب ظلم و جور حاکمان مستبد، سال ها مورد ظلم 

ی را به آنها نوید می دهد به روزهایی و ستم واقع شده اند. همچنین با الهام از این آیه، روز های روشن

 .155که همه مستضعفان عالم، وارثان حقیقی زمین خواهند شد

در آثار امین الریحانی در آثار این اندیشمند نمونه های فراوانی از این دست موجود هستند که به علت 

 .کلام از آنها چشم پوشی می کنیم اطاله
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 جبران خلیل جبران

میلادی متولد شد و به سال  1883سنده، شاعر، نقاش و فیلسوف لبنانی، سال جبران خلیل جبران نوی

میلادی در آمریکا از دنیا رفت. پدر او شخصی بی بند و بار ولی مادری متدین به دین مسیحیت  1931

داشت. جبران خلیل جبران از نویسندگان و شاعران نوپرداز ادب معاصر عربی و همچنین از پایه گذران 

نوین و شعر منثور می باشد، اشعار و نوشته های او دارای مضامین اجتماعی، ادبی، سیاسی و گاه ادبیات 

. جبران با اینکه خود مسیحی بود و به مسیحی بودنش 156درون مایه های فلسفی و صوفیانه می باشد

یحیت س. با این حال هیچ گونه تعصبی به مسیحیت نداشت چرا که بسیاری از تعالیم م157افتخار می کرد

را تحریف شده می دانست و قوانین ظالمانه کلیسا به نفع حاکمان را به شدت مورد انتقاد قرار می داد. 

او عشق و علاقه خاصی به اسلام، پیامبر و قرآن داشت و در نامه ای که به مسلمانان می نویسد، در آن 

یحی من مس»نین بیان می دارد: عظمت و سربلندی اسلام را ترسیم می کند و عشق و علاقه خود را این چ

هستم و به آن افتخار می کنم، ولی به پیامبر عرب عشق می ورزم و نامش را بزرگ می شمارم و دوست 

 .158«دار عظمت اسلام هستم و از زوال آن بیمناک

علی رغم تأثیر پذیری وی از اندیشه فیلسوفان بزرگ غرب چون نیچه و رنان باید گفت که تأثیر به 

نوشته های او غیر قابل انکار ن کریم و اندیشه های اسلامی شیعی مکتب محمدی و علوی در سزای قرآ

 .159است

با بررسی آثار جبران می توان او را جزو عرفائی به شمار آورد که در قید و بند هیچ مکتب خاصی نبود 

 .اشندو از نظر آن همه ادیان، بلکه همه مکاتب که در جستجوی حق و حقیقت و شناخت هستی ب

مورد احترام و ستودنی هستند و نیز معتقد بود که در صورتی می توان به حقیقت عرفان دست یافت که 

 تعصب را کنار گذاشت و از گذر اندیشه، ادیان و مکاتب مختلف به این حقیقت و شناخت رسید.
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ست، یسندگان بزرگ ااین نمونه تنها گوشه کوچکی از موارد بسیار فراوان موجود در آثار این ادیبان و نو

چراکه ارائه تمامی موارد بیش از آن است که در وسع این مجال بگنجد چنین گرایشی بیش از هر چیزی 

می تواند از آزاداندیشی این متفکران بزرگ برخاسته باشد؛ همچنان که در بسیاری از موارد این امور را 

 کلید گشایش بسیاری از مشکلات بشر می دانند .
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 دین در جامعه مصر معاصر بخش سوم: 
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 مقدمه ای بر بحث

ه تمام برگیرند فرهنگ دینی را تشکیل می دهد، در اسلام به عنوان یک نظام فقهی که بخش بزرگی از

 قوانین و قواعدی است که رفتار افراد و روابط آن ها با جامعه را تعیین می کند.

نده سایه افک ت، جامعه ای که عقیده دینی بر آنواقع ادامه جامعه اسلامی قدیم اس جامعه عربی کنونی در

 می توان گفت این تحت پوشش قرار داده است ، البته و تمام مسایل مربوط به زندگی روزمره آن را

 دینی که جدایی میان امور بوده و اسلام دینی است مساله به دلیل جهان شمول بودن اسلام بسیار طبیعی

 .160و دنیوی را نمی پذیرد

ایی ه بخش منتشر می شد، در وزنامه عروه الأوثقی که در پاریسول رئدکتر جمال الدین الأفغانی، مس

ینی، بود: روابط د ، بیان کرده«غیر از اسلام ندارندمسلمانان ملیتی به » از روزنامه با تاکید بر این که 

و هندی ها تعیین شده  رب ها، افغانی ها، ترک هاشتراک عمحکم ترین روابط است و به عنوان وجه ا

 .161ای آنان نوعی ملیت محسوب می شودو بر

است که  طبیعی .162و این حماسه دینی در میدان های نبرد و مقاومت در برابر اروپاییان اوج می گیرد

های  هبزرگی از نوشت سیاسی مردم ، نویسندگان نیز بخش دلیل اهمیت فراوان دین در زندگی روزمره و

اختصاص دهند، در همین  بوی، تاریخ اسلامی و تمدن اسلامیخود را به موضوعاتی همچون سیره ن

 می نویسد: 163راستا انور الجندی در کتاب معالم الأدب العربی

اشته شد مصری نگ طول یک سال توسط نویسندگان مختلفدست کم بیست کتاب با موضوع اسلام در 

 از عباس« الاسلام و التجدید»از کرد على، « الحضاره الغربیه الاسلام و» که از میان آن ها می توان به 

از حسین « الشرق الاسلامی » هیکل،  از دکتر« ه محمدحیا» از احمد امین، « ضحی الاسلام»محمود، 
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از عجاج نویهض اشاره « الحاضر العالم الاسلامی »از استاد محمد سلیمان و« لعلماءمن أخلاق ا» مونس، 

 .164کرد 

 

 دین در جامعه ی مصر تاثیر

مان می گ اثیری شگرف بر جای گذاشت و همگانهیچ شکی نیست که تنها نیرویی که بر جامعه مصر ت

این باره می  . ادوارد لوییس در165نیروی دین بود کردند تاثیر آن تا سال ها و قرن ها ادامه پیدا کند،

داشت ، به طوری که  یژه ای در زندگی مصری هاجایگاه وگوید: ایمان به خداوند و پیامبر اکرم )ص( 

 گرفتن یکی از عناصر اساسی دانست.نادیده گرفتن آن را می توان نادیده 

ه از دین بود ک یستم میلادی تنها منحصر به علمایرهبری فکری و اجتماعی تا اواخر دهه نوزدهم یا ب 

فروشنده ای خرید می کرد،  ای دینی ازوری که اگر یکی از علماحترام ویژه ای برخوردار بودند، به ط

ای می گذشت، سواره اسب را رها  نمی شد و اگر شیخی از کنار سوارههیچ گاه پول آن از وی گرفته 

دین، در جامعه قدیم مصر تاثیری بیش از  اسلام به عنوان یک .166می کرد و به احترام شیخ می ایستاد

سیاسی ، ادبی، فرهنگی و اجتماعی جامعه مصر به  ورشاهد آن هستیم، داشت. تمام ام آن چه که امروز

غیر از ادبیات دینی، ادبیات دیگری نمی شناختند و تمام ه به دین بودند، بنابراین مردم ب نوعی وابسته

دینی خلاصه می شد. در حالی که این نقش در جامعه معاصر مصر  مناسبت های آنان در اعیاد و مراسم

 .167کم رنگ تر شد

گی بر جای بزر رات و انقلاب های عربی نیز تاثیرجدای از تاثیر بر مسایل اجتماعی در تغیی عوامل دینی

 نهادند، تا آن جا که صابونچی در یکی از مقالات خود می نویسد:
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عوامل ملی و  عوامل دینی نقش عمده ای در زندگی اجتماعی مردم ایفا می کردند و حتی کسانی که از

چه بیشتر  توجه هر تاثیر می گذاشت ، این مساله باعثعامل دین بر آن ها  سیاسی تاثیر نمی پذیرفتند

 168«شد. دگی مردم مصر از سوی کشورهای غرببه این عامل و بررسی اثر آن در زن

نگلیسی ها ا ی ها به ترکیه نیز تاثیر داشتند،علاوه بر آن عوامل دینی در پشت پرده روابط و عشق مصر

ت اسلامی مرکز خلاف جامعه مصر را با ترکیه به عنوان استعمار نمی تواند رابطه از همان ابتدا دریافتند که

مرکز  ترکیه به عنوان قبله گاه و نگلستان بر مصر قلب مصری ها برایقطع کند، پس با وجود استعمار ا

انگلستان ، انگلیسی ها سعی کردند از تمام  استعمار مصر توسط. بعد از 169سیاسی تپیدن گرفت -دینی

د نمحسوب می شود، دوری کنند، همچنین تلاش می کرد ه به نوعی اهانت به عقیده اسلامیارهای کک

 الازهری ها را به خود جلب نموده و رضایت شان را به دست آوردند. تا توجه علمای دینی و به ویژه

ریخچه تا جای گذاشت، علمای الازهر به دلیلالازهر در زندگی مصری ها تاثیر بسزایی از خود بر 

حکومت ترک  میراث عربی و اسلامی مصر در دورهقدیمی و پذیرش عمومی از سوی مردم، توانستند 

ران تر شد ، زیرا استعمارگ د، اما این نقش رفته رفته کم رنگها را حفظ کنند و آن را از نابودی نجات دهن

ال ید را دنبیوه جدبه ش مدارس هند و محمد علی پاشا سیاست تاسیستوانستند نفوذ آن را کاهش د

 از فرهیختگان را تربیت کنند ، فرهیختگانی که مذکور توانستند طبقه جدیدی از کرد، بنابراین مدارس

 .170تفکر غربی تاثیر پذیرفته بودند

استان، به مصریان ب ن می توان فهمید کهدر دوره های پیشین نیز با مطالعه در متون کلاسیک مصر باستا

می  «نتر» خدا را با واژه  ید، خالق و فناناپذیر است. آناناشتند: خدایی که جاوخداوند یگانه اعتقاد د

روستا، شخص و خانواده یا هر طبقه اجتماعی،  شناختند؛ که به معنای قادر بود. در مصر باستان هر بخش،

 (، در نظر آنان مکمل یک خانوادهGOD»می پرستی،  با توجه به میزان ثروت خود، الهه خاص خود را

می خورد و در پیروزی و شکست امور آن خانواده و روستا  سرنوشتش، با سرنوشت خانواده گره بود و
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اسارت در  شکست می خوردند، رب النوع همراه مردم آن روستا به مثلا اگر در جنگی ;داشت شرکت

 . شدند، به او افتخار می کردند و رب النوع، ارتقای مرتبه می یافت می آمد و اگر پیروز می

تعلق های الهی، م مال انسان بعد از مرگ، توسط قدرتاعتقاد مصریان باستان به قضاوت و حسابرسی اع

 .تصورت باقی مانده اس که در تمام نسل ها اساسا به همینبه اولین دوره های تمدن مصری بوده است 

آنها ریشه دار است . جاودانگی  عمال مردگان، به اندازه عقیده بهاعتقاد مصریان به قضاوت در مورد ا

شده است که ظاهرا به علت داشتن اعتقاد  به زندگی اخروی و رستاخیز اشاره در آثار مصر باستان، مکرر

مردگان را حفظ نمایند و برای زندگی در دنیای  دگان خود را مومیایی می کردند تابه جاودانگی، مر

ار مردگان، نشان می دهد که مصریان فکر چاقو در کن سازند . همچنین وجود ابزاری نظیردیگر آماده 

و یا از خود در برابر قدرت های فوق طبیعی و دشمنان  د که مردگان به شکار می پردازند،می کردن

دنیای دیگر شکار می کند و می جنگد، باید دوباره زندگی  دفاع می کنند . پس انسانی که در نامریی

م، ار دو. لذا، تصور می کردند که زندگی جدید، برای ب با بدنی جدید کند، یا با همان بدن خود و یا

به  بر می خیزد و بنابراین، مصریان عقیده داشتند که انسان فانی، از مرگ دیگر مرگ را نمی پذیرد .

دوره ای از تمدن مصر باستان دست می یابد . عقیده به رستاخیز، در هر اثری از هر  زندگی ابدی خود

 ین سرزمین چنان در اسلام حل شونده مصر موجب شد که مردمان قبطی ااست .ورود اسلام ب مطرح

 هویت ی بیش از هفتصد سال حکومت رومیانکه اکنون یک ملت عرب محسوب شده اند. مصریان ط

کاملا عرب و  اسلام در فاصله کم تر از یک قرن و قومیت خود را از دست ندادند ولی بعد از ورود

 مذهبی آنها تضمین اسلامی بهتر شد و به ویژه آزادی پس از فتحمسلمان شدند، وضعیت مصریان 

 گردید.

ن بستند و در ضم پیمان صلح می« اهل ذمه»به عنوان مسلمانان پس از فتح سرزمین های اطراف با آنها 

آنها را تضمین می کردند و  آزادی مذهبی و دینی« خراج» و « هجزی» عقد پیمان صلح در قبال دریافت 

ده فرمان تأمین کنند. عمرو عاص بر عهده بگیرند و امنیت ایشان راشدند حفاظت از آنها را متعهد می 

ازادی مذهبی آنها را آنان را به رسمیت  راردادی که با قبطیان منعقد کرد،سپاه اسلام در مصر طی چند ق

 ی متعرضمربوط به خود قبطیان باشد و کس زمین ها و اموال شان» هد دادند: شناخت و مسلمین تع
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مسیحیان دخالت نکنند. و اگر مسیحیان مالی فروختند پول  مسلمانان در امور»، همچنین « ایشان نشود

شار ا ف. بنابراین اگر رفتار مسلمین با قبطیان را ب171آنها پیکار کنند مسلمانان با دشمنان» ، «ا بگیرندآن ر

ر زمان فتح دکه تفاوت وضعیت مصر  دینی مصر مقایسه کنیم پی می بریم مذهبی بیزانس بر روحانیون

 چه میزان بوده است. اسلامی با قبل از آن

ول ط خود بسیار وفادار بوده اند و در بررسی تاریخ صدر اسلام نشان می دهد مسلمین به عهد و پیمان

ه است شکایت برد عهد به خلیفه یک فرد اهل ذمه اگر به دلیل نقض تاریخ مواردی را می توان یافت که

ا است مسلمین کسانی را که ب ه و از او حمایت کرده است. بدیهیفه جانب فرد غیر مسلمان را داشتخلی

کاملا پیداست که  پذیرا بوده اند پس ی شده اند در جرگه ی خود به گرمیرغبت و علاقه مسلمان م

 بسیاری از است که محققان جدید معتقدند که ن اهل ذمه نداشته اند. از این رواجباری در مسلمان کرد

 .172نجات دهنده می دانستند» همچون  صر ورود اعراب به سرزمین خویش رامردم م

بزرگ  ولایات کشور مصر، از اوائل ورود اسلام، به مرکز فعالیت های علمی و سیاسی تبدیل گشت و از

نماد علم، سیاست و  اسلام محسوب شد. دانشگاه الازهر که در زمان حکومت فاطمیان، تاسیس شد

استعمارگران، نقش مهمی داشته است  ذهب شناخته شد و در دفاع از حقوق مردم علیه حکام ظالم وم

شیعه اسماعیلی در زمان فاطمیان بود، ولی هم  . هدف دانشگاه الازهر در ابتدای تاسیس، نشر و تبلیغ

ردم مصر دروس و آموزش های مذهبی کشور است. م اکنون کار اصلی این دانشگاه در مصر، نظارت بر

کامل، امنیت و عدالت برخوردار بودند. این مساله نشان  آسایش در دوره حکومت فاطمیان، از رفاه و

حاکمانی بودند که به رفاه، امنیت، عدالت و پیشرفت عمومی می  می دهد که فاطمیان از معدود

 اندیشیدند.
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 دین در فرهنگ ونشریات مصر:

وع است . این ن دایی و متوسطه، بنا بر مذهبی که دارند اجباریآموزش های دینی برای دانش آموزان ابت

این مساله که قرآن و  .هشگران غربی قابل تامل و مهم استآموزش مذهبی در کشور مصر، برای پژو

 توجه است . سنت در رابطه با زندگی انسان چقدر رابطه دارد و تاکید می ورزد، قابل

یه های الازهر نشر رایشی سلیقه دارند که از جمله مهم ترین آنهاتقریبا بیشتر نشریات مذهبی در مصر، گ

سوی شورای عالی امور  به نام های مجلة الأزهر، نور الاسلام و منیر الاسلام را می توان نام برد که از

در این کشور دارد که وزارت  اسلامی منتشر می شود . کتب دینی جایگاه مهمی در میان کتب دیگر

آموزش های مذهبی، باید به نهادی به  بررسی کتب مذهبی را به عهده دارند. در بخش اوقاف و الازهر

م تاسیس شد و دارای شعب متعددی  1996 اشاره کرد که در سال« المحافظه على القرآن»نام جمعیة 

 .مسلمان است که در کنار یکدیگر فعالیت می کنند می باشد . این شعب دارای اعضایی از زنان و مردان

می اداره می  مور مذهبی مسلمانان در مصر با داشتن سه هدف عمده در مصر، توسط وزارت اوقافا

 شوند، اهداف مذکور به شرح ذیر است:

 .کمک رسانی به مسلمانان از طریق امور خیریه1

 اداره امور موقوفه. 2

 نظارت بر اداره اسکان مذهبی.3

زارت امور و ته محدود شد. عمده ترین وظیفهدو هدف اول به دلیل تغییر حکومت در سال های گذش

ه اداره ب وزارت اوقاف اوقاف، اداره امور مساجد و برخی تبلیغات مذهبی است . البته فعالیت صددرصد

 شود که عهده دار سه هدف است : کل تبلیغات اسلامی )الادارة العامة الدعوة الاسلامیه( مربوط می

 .ترویج و نشر فرهنگ اسلامی1

 بت و ترویج نشر و توزیع قرآنمراق. 2

 . نظارت بر کلیه امور و مسائلی که مربوط به مراکز اسلامی است3
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 دین و استعمار در مصر

ر اواخر د دین در زمان استعمار کشورهای بیگانه بر خاک مصر نیز نقش بسزایی ایفا می کرد، این کشور

شمسی بر آن مسلط  هجری 1177سال قرن دهم هجری به تصرف عثمانی ها در آمد و ناپلئون نیز در 

 "اودیمحمد على د"کردند و  گردید، هفت سال بعد عثمانی ها با کمک انگلیس ناپلئون را از مصر بیرون

را در مصر پایه گذاری و آرام آرام  را حاکم مصر کرد تا مصر را آرام کند. او سلسله خدیوها )پاشاها(

 مصر را از عثمانی مستقل کرد.

را  اسلامی به عثمانی و تصرف مصر ضعف امپراتوری عثمانی را آشکار و جنبش های حمله ناپلئون

 می شد، نفوذ اروپایی فعال تر کرد. از اوایل قرن سیزدهم هجری شمسی هرچه نفوذ عثمانی در مصر کم

همه امور مالی و اداری مصر  کنترل هجری شمسی انگلیس 1291ها بیشتر شد تا جایی که حدود سال 

به  "سید جمال الدین اسد آبادی" را در دست گرفت و مصر را مستعمره خود کرد. در چنین دورانی

  مصر آمد و جوانان مصر را به مبارزه علیه انگلیس دعوت کرد.

ل تکام فلسفی در روز گار نیرومندی مسلمانان به پایه بلندی از همگان می دانند که علوم و معارف

 و قدرتهای رسید. اما واماندگی و نادانی امروزی مسلمانان که نتیجه تباهکاری حکومتهای استبدادی

سیاسی و  با آزادی استعماری است دوباره آنان را با علم و فلسفه بیگانه کرده است و این بیگانگی تنها

 واج علم و معرفت،حساب آخر ر پیشرفت اجتماعی و فکری مسلمانان از میان برخواهد خاست. پس در

 .173فرع بر احیای فکر دینی تقویت مبانی ایمانی است

پیش  معارف غربی سید این نکته را در جاهای دیگر نیز هنگام بحث از روشی که مسلمانان باید در برابر

از فرنگی مآبی رهبران تنظیمات « عروه الوثقی « گیرند بیان کرده است. از جمله در یکی از مقالات 

سازمانها و شیوه های اداری و فرهنگی ز قاد می کند و می گوید که تقلید احکومت مصر انت عثمانی و

ترک و مصری به غرب، هیچیک نه همان احوال ترکان  و سیاسی غرب و فرستادن گروه گروه دانشجوی

 اجتماعی ایشان را آشفته تر کرد، حال آنکه رفتار درست در برابر را بهتر نکرد که زندگی سیاسی و

مسلمانان صدر اسلام در برابر فلسفه یونانی باشد : مسلمانان صدر اسلام  غربی باید همانند رفتار معارف
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فراگرفتن طب بقراط و و جالینوس و هندسه اقلیدس و نجوم بطلمیوس و فلسفه افلاطون  تنها هنگامی به

اید ب امروزی نه تنها زمانی ارسطو همت گماشتند که پایه های ایمان خود را استوار کردند . مسلمانان و

 .174به فرهنگ و تمدن اروپایی روی آورند که دین خویش را به وجه درست آن بشناسند

 سیاسی، او سید جمال مسلمانان را دعوت می کرد، به اسلام دوران پیامبر باز گردند. در عالم مبارزات

 سید جمال چیزی ا کرد، قبل ازاولین کسی است که سلطه استعماری را برای مردم مسلمان آن زمان معن

راهیم عبده، سعد زغلول، اب به نام سلطه استعماری برای مردم مسلمان حتی شناخته شده نبود. شیخ محمد

مصری دور سید جمال جمع  هبلاوی، فتحی زغلول و بسیاری دیگر از نویسندگان لبنانی، سوری و

علیه استعمار انگلیس به راه انداختند  شدند و با مقالاتشان به خصوص در مصر جنبش های اعتراضی

نمود پیدا کرد. دولت مصر سید جمال  "اعرابی پاشا" و قیام "انجمن وطنی که مهمترین آنها در تاسیس

شاگردانش راهش را ادامه دهند. یکی از مهمترین شاگردان سید جمال  را از این کشور اخراج کرد، تا بعد

ا با سید جمال همراه بود، وقتی به مصر بازگشت روش انقلابی بود. او که سال ه "محمد عبده"در مصر 

 را کنار گذاشت و برای رسیدن به آرمان های او روشی آرام را پیش گرفت. و حماسی سید

 عقل و عبده راه نجات مسلمانان را بازگشت به اسلام دوران پیامبر و اسلام سلف می دید، ولی بر 

ل شناخت عق دین را درست درک کنیم، می بینیم در دین ملاکآگاهی تأکید می کرد و می گفت، اگر 

شته یعنی سلفی به گذ است و ایمانی که بر عقل استوار نباشد، پذیرفته نیست. او می گفت باید بازگشت

 می فهمیدند. گری دست برداریم و سعی کنیم، دین را همانگونه بفهمیم که گذشتگان

و  مطابقت دهد د و تلاش می کرد، دین را با دنیای جدیدوی با نص گرایی و تقدیر گرایی مخالف بو

اه می ببینند خلیفه اشتب نظام خلافت را نظام مطلوب سیاسی در اسلام می دانست و می گفت، اگر مردم

 کند، می توانند علیه او قیام کنند.

تاب ک عبدالرحمن کواکبی از مردان برجسته و پیروان و راهروان محمد عبده محسوب می شود، دو

خست، کتاب ن تصویرروشنی از اندیشه های کواکبی به دست می دهد،« ام القرى»و « طبایع الاستبداد»

 موضوع آن شرح زیان مصر چاپ شده و« المؤید»از یک رشته مقالاتی فراهم می آید که در روزنامه ی 
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تمامی وضوع آن باست که م های استبداد دانسته اند، زیرا شاید نخستین کتاب در ادبیات معاصر عرب

ان ها بگذریم، تا زمان کواکبی نویسندگ «نصیحه الملوک»سیاسی است. اگر از رساله های قرون وسطائی و 

نمی کردند بلکه در ضمن رسالات خود درباره ی  معاصر عرب مسائل سیاسی را به طور مستقل بررسی

مخصوص به شکل یانظام خاصی  . به نظر کواکبی استبداد175گفتند اخلاق و دین و ادب از آنها سخن می

حکومتی ممکن است استبداد پیشه کند، چه فردی باشد و چه جمعی،  از حکومت نیست، بلکه هر گونه

زیرا اشتراک در رأی دفع استبداد ننماید جز اینکه آن را فی الجمله تخفیف دهد،  اگر چه منتخب باشد،

 چه –اجرای احکام در آن جدا باشد که قوه ی شریعت و قانون از قوه ی  -مشروطه  حتی حکومت

 ندهد و مادامی که اجراکنندگان در نزد قانون نهندگان مسئول استبداد را رفع نکند و تخفیف نیز، این

ن باشد ایشا نباشند و قانون نهندگان خود را در نزد ملت مسئول ندانند و ملت نیز نداند تا چگونه مراقب

استبداد خارج نشود تا  از هر قسمی که باشد از وصف» ت و خلاصه حکوم« و از ایشان حساب خواهد

مردم نه به اراده ی آنان و  مستبد بر شئون«. بی مسامحه نباشددر تحت مراقبت شدید و محاسبه ی 

که غاصب و متعدی است، بدین  ی خود فرمانرو است و خود می داندمطابق شریعت آنان، بلکه به اراده 

گذارد که دهان ایشان بسته ماند و سخن  بر دهان میلیونها نفوس پای خویش لاجرم پاشنه ی»جهت 

بداد پاسخ به عقیده ی آن فقیهان سنی بود که است و این نکته«. طالبه ی حق نتوانندگفتن از روی حق یا م

 .176را با شریعت سازگار می دانستند

ته اند، جس یی خود یاریدن پایه های فرمانروابه نظر کواکبی مستبدان همیشه از دین برای استوار کر

ی قوه ی عظیم هولناک کتب آسمانی، آدمیان را به ترس ازتعلیمات مذهبی و از آن جمله، »زیرا از یک سو 

مستبدین سیاسی نیز استبداد خویش  و از یک سوی دیگر« ها درک ننمایدهمی خواند که کنه آن را عقل

و قوت با قهر »به برتری شخصی بترسانند و  ردمان رازیرا آنان نیز م« را بر اساسی از این قبیل بنیان نهند

ت روزگار معاصر عرب اس کواکبی از نخستین نویسندگان مسلمان عرب در و گرفتن اموال زبون سازند.

 ف نظر از بستگیهای دینی شان، شدهجدایی عربان از ترکان عثمانی و یگانگی همه آنان، صر که خواهان

از دست  و به بعد، رهبری جنبش عرب را در راه یگانگی کم کماست. می توان گفت که از زمان ا
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، «طبایع» در پایان یسندگان مسلمان افتاد. این سخناننویسندگان مسیحی عرب بیرون شد و به دست نو

 زبانشان عربی است از غیر ای رفیقان، و مرادم آنان که»ست: خطاب به عربان غیر مسلمان سزاوار تأمل ا

سازید و از آنچه پدران و نیاکان کرده  دعوت می کنم بد کاریها و کینه ها را فراموشمسلمانان، شما را 

نور و عقل و سبقت در تعلیم، وسائل اتحاد را  ما را از آن برتر دانم که با وصفاند در گذرید..... من ش

 د و اصول ازعلمشان راهنمایی کرد تا راههای چن ی استرالیا و آمریکا می باشند کهندانید. اینک امتها

اتفاق جنسی، نه مذهبی حاصل کردند، و پیوستگی سیاسی  اد وطنی نه دینی به دست آوردند وبهر اتح

به حکم نه اداری یافتند... برادرانه همدیگر را رحمت آوریم و در سختی مواسات جسته و در خوشی 

 . 177باشیم انما المؤمنون اخوه مساوی
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 مه ی توفیق حکیمزندگینا بخش چهارم:
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 تولد و خانواده

اسکندریه متولد  م در شهر1898شاعر و نمایشنامه نویس بزرگ عرب در نه اکتبر « حسین توفیق الحکیم

فاصل پای به جهان گذاشت.  شناس در مصر بود، از پدری قاضی وشد. او که از خانواده ای ادیب و سر

راهی شهر اسکندریه « منهور»منطقه ی از تولد فرزند خویش، ازروز پیش  چند« أسماء بسطامی»مادرش 

 به روز تولد خود اینگونه اشاره می« سجن العمر را به دنیا آورد. توفیق در کتاب شد تا در آنجا توفیق

روزی که من چشم به جهان گشودم، پدرم مرا ندید ... او به خاطر شغلش در بخش کوچکی از »کند: 

ت تا اشبود و مادرم را تنها گذ« سنطا»وی در این زمان وکیل مرکز  به کار بود. مناطق روستایی مشغول

 د. من آنجابه دنیا آورد، زیرا در آن منطقه مراقبت های بهداشتی فراهم بو اسکندریه مرا»در شهر خود 

  .178«گ مادرم به دنیا آمدممنزل خواهر بزر« محرم بک»و در آبادی  در آن شهر ساحلی

یم در حک رش ترک مقیم مصر بود. اسماعیل بکمصری الأصل و ماد« سماعیل یک حکیما»پدر توفیق 

در میان وکلا و  ازدواج با دختران ترک مقیم مصر، سمت وکالت و قضاوت مشغول بود در آن زمان

یوند ی ترک نژاد پبازنشسته  نقضات مرسوم بود و این امر آنرا بر آن داشت تا با دختر یکی از افسرا

 ببندد. زناشویی

ود تا ب مادر توفیق خود را از نژادی برتر می دید و خود را دارای شخصیتی بسیار برجسته و مهم یافته

همسر و  جایی که خویشان همسر خویش را شایسته ی احترام و ستایش نمی دید. او سعی می کرد

انات وجود تمامی امک فرزندان خویش را مقید به آداب اشرافی بار بیاورد. دوران کودکی توفیق علی رغم

 رفاهی با اختلافات فاحش فکری و فرهنگی گذشت.

ه دنیا ب ش زهیر چند سال پس از تولد توفیقتوفیق اولین ثمره ی این ازدواج دو نژاده بود و تنها برادر

آورد. پدرم به  ن، مادرم تنها برادرم را به دنیاچند سال پس از تولد م»آمد. وی در این باره می گوید: 

می داشت. وی را  سلمی، که معلقه ی مشهورش را نگه ش یمنی نام شاعر جاهلی، زهیر بن ابیخو

این همین نامها را بر من  تولد من نیز حضور می داشت یکی اززهیر نامید. بی شک اگر پدر در سالروز 

 .179داشتم و مانند آن نام« لبید»، «طرفة»، «امرؤالقیس»می گذاشت و من امروز 
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زی با بانع ارتباط فرزند با دنیای خارج وداشت و ما سلط زیادی بر همسر و فرزندانشق تمادر توفی

ساخت. اگر این  مینه ی گوشه گیری توفیق را فراهمهمسن و سالهایش می گشت و همین عامل، ز

 این محفل تنهایی، شخصیت فراوانی به وی وارد ساخت ولی در گوشه گیری ضربه های روحی و روانی

و از همان ابتدا، تعمق و تفکر در  تر پرورش داد و فضای درونی خود را بهتر شناختخود را سریع

 .180مسائل مختلف را تجربه نمود

 

 دوران تحصیل

رش ماد هزار و یک شب و کلیله و دمنه که توفیق از همان کودکی به قرآن، کتابهای ادبی، داستانهای

« زیسلامه حجا شیخ»توسط گروه نمایشی در شهرشان می کرد و نیز نمایش هایی که  تعریف برایش

ی نمایشی و نمایش نامه نویس ور بعدها در رویکرد وی به ادبیاتاجرا شد بسیار علاقه مند بود و همین ام

 بسیار تأثیر گذار بود. -یش بنا به گفته ی خو -

 دهابع خستین محل سکونت خویش آغاز کرد و، ن«منهور»توفیق تحصیلات خویش را از منطقه ی  

در  خیریه اسلامی در مدارس گوناگون، از جمله مدرسهبرای تکمیل تحصیلات متوسطه به قاهره رفت. 

که اهل ادب و  سالانش ودسوق و مدرسه ی محمد علی در قاهره تحصیل کرد. همچون دیگر همسن 

کار  بهثبت نام کرد و هم زمان  ، که در آن زمان بسیار معتبر بودادبیات بودند، در دانشکده ی حقوق

ادران بر»نمایشنامه ای که برای گروه نمایش  هنوز دانش آموز بود که مجموعه ی نمایش نیز مشغول بود.

اسم مستعار حسین توفیق را به کار برد. پس از  و برای اجتناب از سرزنش والدین، نوشت« عکاشه

 گرفتن دکتری نهایی رشته ی حقوق، پدرش او را برای آوردن رتبه ی متوسط در امتحانات بدست

زندگی او به کلی دگرگون شد. وی به جای اینکه وقتش را صرف  حقوق به پاریس فرستاد. از آن پس

نامه  داخت؛ از نمایشمطالعه در فرهنگ و نمایش اروپا، بخصوص فرانسه، پر تحصیل کند به جستجو و

تان الهام نمایشنامه و داس تنمترلینگ، ایبسن و پیراندلو اجراهایی دید و از آنها برای نوش های شکسپیر،

 بعضی از آن آثار بعدها تکمیل و منتشر شد. گرفت.
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شبها  و توفیق به دلیل اقامت نکردن دائم پدر در خانه و در تردد بودن ایشان، از نبودش استفاده می کند

ود ین خبرای والد یک بار به دلیل دیر آمدن به خانهو روزها را در سینماها سپری می کند تا جایی که 

  د می کند که دیگر به سینما نرود.قسم یا

 ضعف رسه محمدعلی گذراند، چون به دلیلتوفیق تحصیل سال آخر دبیرستان را در قاهره و در مد

تی تحت سرپرس نیز بود به قاهره رفت و در آنجا حساب وی به دستور عمویش که معلم ریاضی درس

جوید و از فضای  می از حضور در قاهره بهرهدو عمو و عمه اش به تحصیل مشغول می شود. وی 

فعالیت های نمایشی بود. توفیق که  . قاهره در آن زمان مرکز تئاتر وهنری موجود در آن استفاده می کند

آزادانه و کنار تحصیل به تمایلات خویش  یری های مادر رها شده بود توانستاز سرسختی ها و سختگ

 ضماشای اجرای گروه تئاتر جرج أبیرفت و برای ت محافل نمایشی میراین آزادانه به نیز بپردازد، بناب

 .181اشتیاق فراوانی از خود نشان می داد

ه خانواد به ذهن»توفیق خاطرات زندگی خود را در قاهره و دوران آزادی نسبی اش را اینگونه می نگارد: 

جو هنری بازی  من به قاهره ساختند و با فرستادنام نیز خطور نکرد که آنان مرا در فضای آزادی رها 

ا می رفتم و در آنج ایجاد نمودند. من بخاطر قسمم، به صحنه ی سینما پا نگذاشتم، اما به تماشاخانه

 .182«تمامی وقت و پولم را صرف می کردم

نر ه اش گذاشت و وی را در وادی عشق و این برهه از زندگی توفیق تأثیر بسزایی در مسیر زندگی

 جدید در روزگاران حیات شاعر گشود. سوق داد و صفحه ای

فیق با تو امه ی تحصیل در رشته حقوق فرستادهمانطور که عنوان شد، پدرش وی را به پاریس برای اد

 وقتش را میان چ دغدغه خاطر بکار هنر بپردازد وبهره مندی از ثروت پدر توانست در پاریس بی هی

 را با دقت بخواند و در این اثناء همهی آثار هنرید و دیدن نمایشنامه ها و شنیدن موسیقی تقسیم کن

گویی توفیق برای خودش  بفهمند و با فرهنگ و تمدن روزگاران گذشته و حال آشنا شود؛ از آن پس

و پرورده شده است تا داستان  و معتقد می شود که وی بوجود آمدهدر دل رسالتی احساس می کند 

 .پرداز و نمایشنامه نویس شود
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 ی عاشقی تا عشق وطناز تجربه 

 همسایگی طعم عشق را چشید. معشوقه ی وی درتوفیق حکیم در حالی که حدود شانزده سال داشت 

از این رهگذر  شکست تخلی برای وی به بار آورد ومنزل عمویش می زیست. اما ثمره ی این عشق 

 بت به زن و جنس مخالف خویش یافت.دیدگاههای بدبینانه نس

م. و 1919 یم ساخت. توفیق همزمان با انقلابرا با عشق به مام وطن ترس وی عشق زخمی خویش 

ا به فراموشی تلخ ر یوست، توانست تا حدودی این اتفاقآشنایی با سعید زغلول به جنبش ملی گرایان پ

نمایشنامه ی خویش را با عنوان  شد و اولین بسپارد. وی در همین سال توسط انگلیسی ها بازداشت

را که به اوضاع سیاسی مصر آن زمان می پردازد را به نگارش در آورد. گرچه این « لالضیف الثقی»

 «مدح المجتمع»مقدمه ی مجموعه ی نمایشی  انتشار قرار نگرفت ولی توفیق در نمایشنامه در معرض

اشغال مصر توسط انگلیسی ها را و پیامدهای منفی  را به طور خلاصه بیان می دارد و مضمون آن

 از این پس توجه به مسائل سیاسی و اجتماعی مصر و دفاع را به طور سمبلی بیان می کند. ریاشغالگ

ا با ود رتوفیق حکیم می شود تا جایی که نیمی از نمایشنامه های خ از مردم، یکی از دغدغه های فکری

 ارائه می کند. مضامین سیاسی و اجتماعی

کشاند و  او را به حرفهی روزنامه نگاری نشوم، بررسی مسائل روزمره هموطنااز جنگ جهانی د پس

با  دراماتیک در نوشته هایش که توان مشاهده و درک عمیق واقعیات را به نمایش می گذارد. اشعار

خارق العاده ای داشتند، همراه  فلسفی و قدرت شدید القاء گویشان که نیروی هیجان برانگیز نمادهای

 شدند.

سرزنش قرار  ایده آلیسمی که داشت مورد»دلیل  پ گرا، او را به، نویسندگان چ1952بعد از انقلاب 

 .183ار آمدسوسیالیست به باز ا بیان مسائل و مشکلات یک جامعهیاو ب« متعهد»دادند، و بدین ترتیب آثار 

 

 سفر به اروپا و تأثیر آن بر شخصیت و ادب توفیق 

 خود احمد داشت، موضوع را با دوستات اطلاع اسماعیل حکیم که از علاقه ی فرزندش به هنر و ادبی 

را  احمد لطفی به ادبیات موجبات رضایت و خرسندیلطفی سید در میان گذاشت. علاقه ی توفیق 
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یرد. پدر دکتری حقوق بگ وفیق را به اروپا بفرستد تا مدرکفراهم کرد و از اسماعیل حکیم خواست که ت

دور سازد، با این  184محافل ادبی ار، توفیق را ازی تواند با این ککه فکر می کرد راه حل خوبی است و م

یق فرانسه باب جدیدی در زندگی توف نظر موافقت نمود و او را به کشور فرانسه فرستاد. با ورود وی به

واند که نمی تزد. از این رو بر این باور رسید  نیای هنر و ادبیات آزادانه پیوندگشوده شد و وی را به د

هماهنگ سازد و می بایست قدم را از این راه نگاه دارد.  با رشته ی حقوق را ذوق و قریحه ی خویش

ی حقوق که هدف نهایی پدر وی بود، به مطالعه و پژوهش در  بر این اساس بجای تحصیل در رشته و

 آثار نمایشی اروپا پرداخت.

به  وت و از این رتر یونان گذارده استوفیق در می یابد که اروپا بنای تأتر خویش را بر پایه های تأ

مطالعه و بررسی تأتر یونان و تحولات و پیشرفت هایی که بدست ادیبان جدید مغرب زمین در آن 

ررسی مطالعه و ب تان نویسی اروپاییان را نیز موردحاصل شده است می پردازد، به همین گونه شیوه داس

م و پایه نمایشگر روح مرد یی تا چهکند که داستانهای اروپا قرار می دهد و بویژه به این نکته توجه می

احوال درونی و اجتماعی آنان است. سرانجام توفیق به کشورش بازگشت بی آنکه، همانگونه که پدر 

همانگونه که خود می خواست، کار هنر را  حقوق شده باشد و بی آنکه آشکارا،می خواست، عالم علم 

بخاطر هنر روی برتافته بود و در پیشانیش اثر  عشق اما حقیقت این بود که وی از زن وبرگزیده باشد 

ود برگزیده ببود. از میان هنرها، هنر نمایش را برای خویش  ی که در معبد هنر برده بود هویداسجده های

که اینک از فرانسه بازگشته بود با آنچه قبل از سفر او در مصر از این  برای جوانی اما معنی کلمه نمایش

بسیار داشت. توفیق می خواست نمایشنامه و نمایش را در مصر دگرگون  فاوتکلمه در می یافتند، ت

 را که تنها از حوادثیادب و هنر و اندیشه ببخشد. و نمایشنامه های تهی از اندیشه  کند و به آن ارزش و

یشه ه ی اندگفتگوهایی که بر پایحرکاتی ناگهانی و غافلگیر کننده تشکیل می شد و در آنها از  انگیزنده و

و  سب احترام کندادب و فلسفه استوار باشد اثر نبود، دگرگون سازد. وی می خواست برای هنر ک و

من  اند دان در این دیار مورد تحقیر بودهگویی در همه ی کارهایش این فریاد نهفته بود که: اگر هنرمن

فریاد توفیق بی  نیارای کوچک انگاشتن آن نیست. ایرا  نری به همراه آورده ام که هیچ کساینک ه

او احترام ادیبان مصر و  «شهرزاد» و« اهل الکهف»سبب نبود زیرا که دیری نگذشت که نمایشنامه های 

دنیای خیال و واقعیت و ایجاد  رف در مسائل، ارتباط نمادین میاندیگر کشورها را برانگیخت. تأمل ژ
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د که توفیق در طرح نمایشنامه های بو آثار نمایشی، از جمله ایده هایی آموزشی در -فضای فرهنگی 

 185بعدی خود بکار گرفت.

ت که اس ع تأثیرپذیری از افکار غرب معتقددر مورد نو« یا طالع الشجرة»توفیق در مقدمه ی نمایشی 

ع جامعه ی اوضا با توجه به طبیعت و سرشت خویش و وی از افکار این نویسندگان تأثیر پذیرفت، اما

 ی ایجاد نمود.مصر در این افکار تغییرات

 

 توفیق حکیم و معنویت

فکرات ت با اینکه توفیق حکیم مسلمان مطالعات فراوانی در شناسایی فرهنگ غرب داشته و از نزدیک با 

ید وی در عقا ر برخی از این افکار و اندیشه راو اندیشه های فکری و فلسفی آن آشنا گردید. که تأثی

ساخته بود، اما توفیق  رق زمین را در حیات وی کمرنگمش رسوب کرده بود و تا مدتها روح معنوی

از فرهنگ  در دفاع و پشتیبانی رد به طوری که بعدها آثار بسیاریاین معنویت را به بوته ی فراموشی سپ

در زندگی هر انسانی می داند، زیرا  . وی این مقوله را غیرقابل انکارو معنویت مشرق زمین ارائه کرد

از روح و معنویت غافل مانده در حالی که  تفکر و نیرویی عقل خود می بالده معتقد است که غرب ب

 .186است

خداوند  سبی می خواند و لازمه ی درک وجودو معنویت را به تنهایی امری ن« عقل»وی دو مسأله ی  

و باختر است؛  اعتقاد وی آمیزه ای از اصول خاوررا با همیاری هر دو امکان پذیر می داند. فرهنگ، در 

ان بر گرفت و با معنویت و ایم آنان مربوط به علم و اندیشه است یعنی باید از غرب چیزی را که در سر

توفیق، به خصوص دوران سفر به فرانسه،  ا وجود آنکه در برخی مراحل زندگیشرق همراه ساخت. ب

امل ا به طور کاما وی تمایل به اعتقادات اسلامی ر ستردهی افکار دینی وی مشاهده شد،نوساناتی در گ

 تخود از دین و آیین اسلامی و بویژه پیامبر اعظم )ص( حمای ز بین نبرد، همانگونه که در آثاردر خود ا

را  وی دین ارائه می دهد، ی دین و آیین و سنن دینی تعریفی خاص فراوانی نمود.توفیق برای مقوله

و از سویی دیگر آن ن امور می گردد می کند که باعث سازماندهی غرایز و تواز قانونی اجتماعی معرفی

                                                           

 «توفیق الحکیم»احمد بن سلیمان جندلانی،  185 

 398الأدب العربی الحدیث، پیشین، ص  حنا الفاخوری، الجامع فی التاریخ 186 
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برابر با نابودی و  در جریان زندگی انسان بر می شمارد. توفیق از دست دادن دین را را امری ضروری

ناهی را و ذات ابدی و لایتانسان می داند که چنین انسانی دیگر توان دستیابی به آسمان  تباه انسانیت

 187ندارد.

 

 ق حکیمهای مؤثر توفی سال شمار فعالیت

 و...« دمنهور»، «طنطا»وکالت بسیاری از شهرها و مناطق روستایی نواحی : 1929–1933. 1

 مدیر تحقیقات وزارت معارف مصر:  37-1934 .2

 مدیر گروه موسیقی و هنرهای نمایشی:  39 - 1937. 3

 مدیر سازمان ارشاد اجتماعی: 1939 - 44. 4

 به خلق آثار ادبی و نمایشی. )توفیق در آغاز این استعفا از شغل دولتی و گرایش: 54-1944. 5

وزه این ح ه گرفت و پس از دو سال فعالیت دررا به عهد« أخبار الیوم»دوره، سمت سردبیری روزنامه ی 

ثمره ی این ازدواج،  قه و صاحب دو فرزند ازدواج نمود.م تشکیل خانواده داد و با زنی مطل1969به سال 

 بود(.« اسماعیل»و « زینب»های تولد دختر و پسری با نام

 مدیر دار الکتب مصر و عضو فعال فرهنگستان زبان عربی: 6.56-1954

 وکیل شورای عالی پشتیبانی از هنر و ادبیات: 59-1956. 7

 نماینده ی مصر در سازمان یونسکو و اقامت در فرانسه به مدت یکسال.: 60.8-1959

 مشاور روزنامهی الأهرام: 71-1960 .9

 رئیس مرکز هنرهای نمایشی هیأت دولت:  87 - 1972. 10

                                                           

 403همان، ص 187 
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باقی ماند  ن سالهای عمر خود را در همین سمتتوفیق حکیم، آخرین دوره ی کاری و در واقع واپسی

 دار« المقاولون العرب» هق در بیمارستان  1407ذی الحجه  29م برابر با 1987ژوئیه  26و سرانجام در 

 فانی را وداع گفت.

 جمهور وقت مصر. از سوی جمال عبدالناصر، رئیس« یلن»دریافت مدال م:  1958. 11

 کسب تقدیرنامه از سوی دولت و نشان نفر اول دانش و هنر:   1961. 12

 دریافت مدرک دکترای افتخاری از سوی فرهنگستان هنر: 1975. 13

 

 مجموعه ی آثار 

 های فکری أ. کتاب

 (1945تحت شمس الفکر ) .1

 (1942خضر ). تحت مصباح الأ3

 (1941. من البرج العاجی)2

 (1942. سلطان الظلام )4

 

 (1952.فن الأدب )5

 (1944.زهره العمر )6

 (1945.حماری قال لی )7
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 ب: داستانهای کوتاه

 (1952تاریخ حیاه معده ) .1

 (1940راقصه المعبد). 2

 (1942. عهد للشیطان )3

 (1949الأولى والثانیه ) . قصص توفیق الحکیم المجموعه4

 (1945. شجره الحکم )5

 (1953.أرنی الله )6

 

 ج: داستانهای بلند با اغراض اجتماعی و قومی واصلاح گرایانه

 (1933ا.عوده الروح فی جزئین )

 (1938یومیات نائب فی الأریاف ). 2

 (1951. عصفور من الشرق )3

 (1944. الرباط المقدس )4

 (1940. حمارالحکیم)5

 

 د:نمایشنامه ها

 (1939یخی: محمد)تار.1

 نمایشنامه( 8( )1937الحکیم فی جزءین ) 188. اجتماعی و سیاسی : مسرحیات2

                                                           

 398و  397، ص ص 2حناناخوری، جلد  188 
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 نمایشنامه (21( )1950مسرح المجتمع )

 

 . نمایشنامه های اسطوره ای که گرایش های فکری وانسانی نویسنده را آشکار می کند3

 (1934شهرزاد ). 1

 (1933.اهل الکهف )2

 (1939.بر اکسا) 3

 (1944الیون )بجم .4.

 (1943. سلیمان الحکیم )5

 (1948. الملک اودیب )6

 

 . آثار دیگره

 (1940.نشید الأنشاد)1

 . اهل الفن2

 (1936القصر المسحور ) باهمکاری دکتر طه حسین( ) 3

 . مقالات منتشر شده در روزنامه ها
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است، مولود و آینه ی فکر و اندیشه ی « فکر»ادبیات حکیم، ادبیات  رهیافت دین به ادبیات حکیم

مملکت و سلطنت او و از مقدسات اوست. او از کودکی با این عمل )تفکر  اوست. اندیشه و اندیشیدن

ر تفکر د است که هدیه ی درونگرایی شخصیتش به او، می باشد. می اندیشد و غرق و تأمل( خو گرفته

 کشف کند، بیابد، و روح جستجوگر خویش را که تشنه ی حقیقت است، سیراب، و آنگاه، می شود تا

 خواستار و کند؛ آفرینندگی )که همان هنر است( صفتی است الهی و مقدس؛ می اندیشد چون« خلق»

 د. او عشق بهطلب در ازاء جوانی، از شیطان، می« عهد الشیطان»دوستدار معرفت است. معرفتی که در 

ق است که به این عش« دانایی»و « فکر»دانایی را جوانی عقل می داند. جوانی ابدی و بلندای انسانی و با 

ماند، و روزها در گوشه ای بدور از  و جاودانگی می رسد. فکری که شبها در فضای آن، بیدار می

 .189هیاهوی روز، به آن پناه می برد

ناسد ش که به گفته ی او هیچ کسی آن را نمی« خلق»تر می خواهد، لذت او این فکر را برای لذتی بزرگ 

لذت الهی آفرینندگی، حکیم را از هر لذت انسانی دیگری بی نیاز کرده، حتی اگر این  مگر خداوند!

 به بار آورده باشد. از این روست که« درد»برای او تنهایی و جدایی از دیگر آدمیان و در نهایت  لذت،

 است و هنرمند، از جنس آدمیان نیست بلکه از جنس آسمان است و« مقدس»هنر  در نظر او،

  .190ه تنها نظر به آسمان داشته باشدبر او واجب است ک

درون  جهت غه ی خاصی به ادبیات و آثار و ازگرایش قابل توجه او به اندیشه ی آزاد و آزاداندیشی، صب

 او به افق خاصی اشاره می کند؛مایه ها و مضامین، بخشیده است. اندیشه و آثار 

و آزادی  ر است عبارت از: زیبایی، خیر، حقرکن استوا 4ادبیات توفیق حکیم، هرمی فکری است که بر 

م درون و عال و علاقه و توجه بسیاری به سفر درو ادبیاتی مبتنی بر روان و نفس انسانی است. زیرا ا

 خروج از آن با نگرشی انسانی، دارد.

                                                           

 8، بیروت، ص 1972، دارالطلیعة، 1جورج طرابیشی، لعبة الحلم و الواقع )دراسة فی ادب توفیق الحکیم(، ط189 

 11و  10همان، صص 1۹0 
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د: أمر واح إنی لا اقدس شیئا، ولا أحترم أحدا، ولا أنظر بعین الجد إلا إلى»باره می گوید:  حکیم در این

  .191«الحق، و الحریة الفکر. لأنه هو النور اللامع فی قمة هرم ذى ارکان أربعة: الجمال و الخیر، و

 د.ها دارآن ه بهی خود را مطرح و نظری مصلحاناو با عنصر اندیشه در آثار خود، بسیاری مسائل جامعه 

ن زیرا ای و اندیشه در آن است« فکر»روی آوردن به نمایشنامه های ذهنی نیز به دلیل همین محور بودن 

مایشنامه، اینگونه ن از همین روست که می بینیم در«. هحادث»تکیه دارد نه بر « فکر»شیوه ی نمایشنامه بر 

افی پویا، در مخاطب، تأثیر ک وای آن، زنده شخصیت پردازی، آنچنان که باید، قوی نیست. و شخصیته

ناع است و تلاش برای اق« اندیشه ی اینگونه از نمایشنامه، بر ارائهرا برنمی انگیزد. بلکه، تمرکز، در 

حکیم درمانگر مسائل و قضایای انسان،  شه. بنابراین نمایشنامه های ذهنیمخاطب، از طریق آن اندی

 .192دینی و اسطوره است ایخلال داستان هاندیشه هایش و جامعه ی آن و از 

خاص  یم است که در وجود او تاریخ تحولیکی از جنبه های مهم و اساسی در اندیشه ی حک« دین»

 فکر دینی و شرایطی داشته باشیم که ریشه های خود را داراست. و لازم است نگاهی به تحولات و

 چگونگی اش، در توفیق حکیم، به آن، باز می گردد.

 

 

 فیق حکیم در میان دین و بی دینیتو

 ساختار خطیر و همچنین تحول اساسی ای در در اواخر قرن نوزدهم، توفیق حکیم، دگرگونی فکری

مصر، رخ داد، نبود، بلکه اسباب و  ی که درجامعه مصری را شاهد بود؛ که تنها مولود تغییر سیاسی ا

ی که با شکست نیروهای اسلامی شرقی پایان صلیب علل آن به پیش از آن، و چه بسا به دورهی جنگهای

                                                           

 ت در آن نمی نگرم مگر یک چیز را،و به چشم جدیمن چیز را تقدیس نمی کنم و کسی را احترام نمی گذارم »191 

حنا فاخوری، «. رکن دارد: زیبایی، خیر و حق و آزادی 4فکرا زیرا که )فکر( نوری است درخشان در قلهی هرمی که 

 396، دار الجیل، بیروت، بی تا، ص 2الجامع فی الادب العربی، ج 

 ، مصر، صص1971، دار المعارف 2، ط 1919اب ثورة احمد هیکل، الأدب القصصی و المسرحی فی مصر، من أعق192 

367-370 
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جنگها، به پیروزی های نظامی خود علیه غرب تکیه کرده و  یافت، بازمی گردد. مسلمانان که بعد از آن

قیت وزی و موفکه پیر -علل و عوامل انقلاب و پیشرفت فکری اروپا به آن چنگ زدند، قرنهایی چند، از

خی بود به شکست نظامی اش از نیروهای مسلمان شرق، غافل آن، واکنش و پاس های فرهنگی و تمدنی

 شدند.

غرب  دی، به هدف و با تأکید به بازگشتمیلا 18ورود نیروهای فرانسوی به مصر، در اواخر قرن 

ا قدرت بلکه ب می بود؛ و نه فقط با قدرت نظامی،مسیحی به سیطره و چیرگی اش بر سرزمین های اسلا

بدون شک سیاست دولت  مان، قرنهایی، از غرب، جاماند. وآن شرق مسل فرهنگ و تمدن. همان که در

حدود بسیاری، در رسیدن به درجه ی  می به مدت چند قرن، مسلط بود، تاعثمانی که بر نیروهای اسلا

شرق اسلامی و عقب ماندگی آن، مسئول بود.  طیر بین غرب و تمدن آن و بین ضعفمبارزه و چالش خ

رابرانگیخت تا به هدف پاک کردن بدعتها و گمراهی ها، مسلح  ی مسلمان شرقاین چالش ها، نیروها

حرکت محمد بن عبد الوهاب در جزیره ی عربی( و یا آمیختن با گرایش  به فکر سلفی شود، )مانند

این انقلاب های اسلامی، در سنوسی در لیبی(. اما  انقلاب مهدی در سودان و جنبش مانندهای صوفی )

حرکتهای معارض دیگری نیز به غرب، پیروزی ای نمی یابد. و از نیروهای اسلامی، مقابل  چالشش

 ا حماسه ای دینی نمی توان با آن،آمد اما آنها، نیروی تحول و توسعه ی تمدن غرب و اینکه ب وجود

 مقاومت کرد، درک نکرده بودند.

 یابد. و مسلمان، سیطره غربی، بر جهان عربو از این رو غرب امکان یافت که با دو بال شرقی و 

با  ی مواجهه اره گیری از نگرش دینی و غیبی درتوانست جریان لائیک عربی را پدید آورد که به کن

 روح و رابطه ی فردی به اموری مربوط به هستی و مصالح دنیوی، فرامی خواند. و همچنین دین را تنها

در همه ی زمینه های زندگی و  از غربر و محدود می کرد. و تأسی میان انسان و پروردگارش، محصو

در میان و در فاصله ی جریان فکری  عقل گرایانه، را ضرورت می دانست.تکیه بر نگاه علمی صرفا 

تفکر و اندیشه، ناموفق ماند، و همچنین، تفکر  ب وسلفی ای که پیمودن مسیر عقب ماندگی از تمدن غر

جریان »و تأثیرش موفق بود، جریان دیگری به نام  مشی اندیشه ی سلفی در تعریف آن و خط لائیکی که

و  لصبغهای اسلامی برای تمدن غرب ایجاد کند، به تفکر تعاد پدیدار می شود که سعی دارد« فیقیتو

غربی، را معرفی و گسترش دهد و البته با هدف و انگیزه ی پیشرفت امت  توازن میان اسلام و اندیشه ی
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د عبده دو رهبر این جریان نبش علمی که جمال الدین افغانی و محمپاسخ گویی به ج اسلامی. و برای

 جنبش ظهور و سپس -بعد از استعمار آن  -مان وجود غرب مسیحی در قلب جهان عرب مسل بودند.

گرایی را در  از عوامل مهمی است که جریان غرب کمال آتاتورک، در ترکیه و لغو خلافت اسلامی،

د مکانت بخشید. احم جریان ضد دینی )لائیسم( را در آنا حدود زیادی جامعه مصر تشویق می کرد. و ت

خواند. در این دریای متلاطم  عربی را خیالات و اوهامی بیش نمیلطفی السید وحدت عربی یا جامعه 

ر توفیق در آن پرورش می یافت، تأثی توفیق حکیم یافت شد. خانه ای که از جریانات فکری متعارض،

 ها می گرفت.انشدیدی از این جری

بعد  وپیش از ازدواجش به آن متعلق بود،و با توجه به سطح فرهنگی ادبی و طبقه ی اجتماعی ای که 

و  منسوب را که این خانواده را بانوی ثروتمند ترکی الاصل، این فرض -از ارتباطش با مادر حکیم 

 جریان توفیقی ای اده یا پیروی گرداند که آن، خانووابسته به این جریانها می کند، روشن و واضح م

جریان لائیسم که احمد لطفی  س محمد عبده دعوتگر آن بودند، یاهستند که جمال الدین افغانی و سپ

یعقوب صروف و شبلی شمیل و سلامه  افرادی چون السید، از نخستین پیشگامان آن بود. و در کنار آن

نمود بیشتری در خانه ی حکیم داشت، تا  و سا این جریان اخیر )لائیسم( بروزموسی بودند و چه ب

بود و از آن به سمت فکر غربی پیش می رفت و شاید  قی که تمرکز اولش بر اصول اسلامیجریان توفی

است که محل بحث و جدل بسیاری، از زمان های دور تا زمان  لاح لائیک و لائیسم از اصطلاحاتیاصط

فت، لاب و پیشرشود اینکه، گرایشی است در جهت انق جریان فهمیده می کنونی، بوده است. آنچه از آن

عارض آن با سلامت گرایش گرایانه و صرفا علمی، و اندیشه ی آزاد، همراه با عدم ت از طریق نگاهی عقل

 .دینی و دیدگاه

 ویسدکتر ل ه حکیم بود. او در نامه ای که بهو همین مفهوم اخیر از این جریان است که در فکر و اندیش 

ه کند. و در این بار شر می کند، آن اندیشه را بیان مینویسد و در صحیفهی الاهرام آن را منت عوض می

می بینیم متدینان را در  اندیشهی لائیک است. در همین نامهگوهر « فکر آزاد»می گوید: که بی شک 

ر این از جهتی دتفاوت دارند، اما  وری که گویی بی دینان با متدینانمقابل بی دینان قرار می دهد به ط

این نظر درست و صحیح نیست. زیرا منظور  ری که خواهیم گفت روشن می شود کهجا و با قرائن دیگ

 نایدئولوژی های دینی است که در آنها حرص چنگ زد حکیم از متدینان، آن متدینان متعصب، صاحبان
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ه ی کند که بسانی معرفی مرا از ک« عقاد»آمد. حکیم در این نامه،  به سلطه ی سیاسی دنیوی به وجود

 شریب عقل و آزاد ی اندیشه و فکر به مؤمنان یہطرفداری می کرد. یا از ضمر جریان لائیسم به شدت

است. « لائیک»مطالعه اش، و در ذات و « عقلانی»در درجه ی اول، « عقاد»می گوید:  (حکیم) او. بود

 لیبرالیسم و»در یک خط حرکت کرد:  احترامی که نسبت به دین دارد و در طول زندگی اش علی رغم

 .«الائیسم و عقلانیت

نها را آ توفیق،« لیبرالیسم، لائیسم و عقل گرایی»علی رغم وجود تفاوتهای مهم میان این اصطلاحات؛ 

وست حرف، سخن ا موازی و همراستا قرار داده و در لائیسم، استثنائی در مقابل دین، نمی یابد. دلیل این

است. زیرا اسلام را بر دو  قالب و در عمق وجودش حاوی عنصری از لائیسم که اسلام در وسعت

نابر نظر ( و بإلى إنما إلهكم إله واحد قل إنما أنا بشر مثلكم وحي»مفهوم استوار می بیند: براساس این آیه: 

 وبودن. بی شک منظور « الوهی»بودن و  «بشری»او، این آیه دربرگیرنده ی دو عنصر از اسلام است: 

آزادی اندیشه است و این دو، جوهرهی تفکر  بودن، آزادی رفتار انسانی و« بشری»مقصود حکیم از 

کودکی و نوجوانی توفیق می رویم نیز این دو گانگی را  . و اما، هنگامی که به سراغ193هستند« لائیسم»

البته  همی نمایاند کیعنی وجود عناصری که در او تربیتی دینی را  در آن مراحل از زندگی او می بینیم؛

و مثل دیگر ا نیستند و از جهتی، زمینه ای که با آن عناصر دینی، مقابله می کند. متمرکز و آگاهانه و ثابت

همان طور که در  کودکان همدوره اش، در کودکی به مکتبهای روستا رفت تا قرآن را حفظ کند. اما

ه ب اهمیت و توجه والدینش چیزی که مبین می خوانیم: در خاطرات زندگی اش، به« سجن العمر»کتاب 

انجام واجبات دینی مواظبت می کرد.  آموزش دینی او باشد، برنمی خوریم و نمی توان دانست چقدر بر

چقدر مقید به انجام آنها می باشد، آگاهی  و نه از میزان حرص و توجه والدینش بر اینکه فرزندشان

. اما آنچه روشن 194تأکید می کند که نماز می خواند- لضائعالوقت ابدست می دهد. البته او در اثرش: 

بازیگری بیشتر از هر چیز دیگری مشغولیت داشت. حکیم  است این است که او در دوره ی جوانی به

 عصفور»مسجد حضرت زینب )س( رفت و آمد داشت اما طبق آنچه در  در دوران تحصیل در قاهره، به

کانی برای خواندن درس هایش، می یافت و البته احساس دینی است، او آنجا را م آمده« من الشرق

                                                           

 287-290صص  ،، بیروت 1990، دار العلوم العربیه ، 1مصطفی هدارة ، دراسات فی الأدب العربی الحدیث، ط 193 

 302همان، ص، 194 
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. مصطفى هدارة، آن 195حضرت زینب داشت و حضور آن را در آن مکان احساس می کرد خاصی که به

جای  خواندن در آن مکان، نمی داند و در« نماز»به  و آمدها به آن مسجد را از روی رغبت خاص رفت

او را جذب می  ، در آن مسجد، در هنگام تلاوت سوره کهف9191دیگری می یابیم. در خلال انقلاب 

را در شخصیت حکیم « غیب». از نظر مصطفی هدارة ارتباط حکیم با این مسجد، جنبه ای از 196کرد

است. این جنبه از بعد دینی، در  نشان می دهد. و این بعد در شخصیت یک مصری، اصیل و ریشه دار

 نزد سلفی ها، مردود است.

خود می  کیق حکیم به حضرت زینب )س( ایمان قابل توجهی داشت، او حضرت را حامی پااما توف

طاهره ای )حضرت  حامی»م منتشر شد، به  1938را که در سال « عصفور من الشرق»دانست و کتاب 

فراموش نمی کند و فضل و کرم  این کتاب می گوید: حضرت زینب را تقدیم نمود. و در«( س»زینب 

زندگی اش وجودی حقیقی می بیند.  ناگواریها و سختی ها از یاد نمی برد. وجود او را درایشان را در 

پیروزی ای را در زندگی از لبخند و توجه  را به تصویر می کشد! هر موفقیت وو در تخیلش نیز او 

 197«ه صدیقة و نصیرا من اهل السماء!یعتقد أن ل ما اقوى الإنسان الذی»حضرت می داند. و می گوید: 

 هد.می د دینی و از نوعی ایمان در او، خبراین توجه و توسل عمیق حکیم به نیروی غیب از احساسی 

 مطالعه ی ة می گوید: حکیم در دورهی جوانی،دینی حکیم؛ مصطفی هدار -ی منابع اعتقادی اما درباره

به مطالعه درس  م1921منابع اعتقادی را نمی بینیم اما هنگامی که وارد مدرسه حقوق می شود، در سال 

 دینی )اسلامی( نزد شیخ زید، می پردازد.

د نمی خو ه ی حقوق بگیرد، اما به خواسته یحکیم به پاریس رفت تا درجه ی دکترای خود را در رشت

 نشست و عنان را آزادی های رنگارنگشسالی که در پاریس بود، به تماشای زندگی غربی و  3رسد و 

و مواضع فکری اش به  ن غرب او را مفتون خود ساخته بودالبته تمد جوانی، رها کرده بود. در کف

که از او بزرگتر بودند، این راه  میل می کرد. و او به دنبال همراهان و دوستانی« لائیسم»شدت به سمت 
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فهمی و محمد حسین هیکل پیش از او،  گرفت، راهی که طه حسین، اسماعیل مظهر و منصور را پیش

بود که پیشرفت، جز با جایگزینی عقلانیتی علمی  د. و رأی و نظر مشترک اینان، اینبودندر آن گام نهاده 

 .198نمی شود اروپایی به جای نگاه صرف غیبی، حاصل

 

 موضع حکیم درباره دین 

گرش او ن لیل کنیم، لازم است ابتدا موضع وحکیم را در آثارش تح دینی –ث فکری برای اینکه میرا 

 ص نمائیم. را نسبت به دین، مشخ

پاسخ، گاه  ان آورده است؛ گاه به شکل پرسش واو در جاهای مختلفی، در آثارش از دین سخن به می

 خود مستقیما نظر و موضع خود را اعلام نموده. 

شه ها اندی قالاتی در موضوعات مختلف است، باخود را متشکل از م« تحت شمس الفکر»حکیم کتاب 

ر به طو« دین»به  م، آغاز نموده است. در این کتاب،مان و پیامبر اسلاو مواضع خود درباره ی دین و ای

او  199«کائنات، قرار داد. در مرتبه ای بالاتر از همه مراتبآن است که انسان را »کلی، ایمان دارد که 

زیرا در میان  بودن خود، افتخار کند.« دین دار»انسان را مورد خطاب قرار می دهد و از او می خواهد به 

می خواهد، که دین  است، و از انسان« ایمان»و « دین»موجودات آنچه، انسان را متمایز می کند،  مامت

آدميتک، و إذا خلعت رداء  إذا أهدرت دينک ايها الانسان فاعلم أنک قد أهدرت»خود را حفظ نماید: 

ع إلى قوى على التطلارزقها في الأرض، ولا ت بت دابة تسعى إلىالديني فقد خلعت ردائک البشري، و انقل

و  لى أعلى من أقدامک و أرضک و طعامأيها الإنسان، إ دين هو الذي رفع بصرک إلى الأعلىالسماء، ال

 مربوط و متصلضرورت می داند. زیرا دین امری است که بذات انسان و  و دین را برای بشر 200«شرابک

                                                           

 .292و  291مصطفی، هدارة، صص 198 

 474 ، ص1مجلد(، ج  4توفیق الحکیم، تحت شمس الفکر، المؤلفات الکامله ) 199 

ا ای انسان اگر تو دینت را از دست دهی. مطمئن باش که انسانیت خود را از دست داده ای، و اگر جامه ی دین ر200 

تن برکنی، در واقع جامه ی بشریات را از تن در آورده ای و تبدیل به چارپایی شده ای که فقط برای کسب روزی 

زمین تلاش می کند و قادر به دست یابی به اسرار آسمان نیست. دین است که نگاه تو را به آن بالاترین، بلند کرد، به 

 بالاتر از پاهایت و زمینت و خوردن و نوشیدنت!
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أمر  -غرائز، و يحفظ التوازن بين الخير و الشرفالدين باعتباره قانون اجتماعية ينظم ال» به عقل و علم اوست:

 201.بذات الانسان... متصل إذن بعقله و علمه .. متعلق

 هنتیج له ی میان علم و دین است که خود،و از جمله مسائلی که درباره ی دین به آن می پردازد، مسئ

ین مراحل پیش و درهای فکری و فلسفی ای است که توفیق و همگنانش را با آن مواجه نمود.  ی جریان

و معتقد بر آن اساس، ا یرگی عقلانیت یا لائیسم آن است وحکیم، تحت تأثیر همان اندیشه ی غربی و چ

می گوید: حقیقت دین از « الفکر تحت شمس»لم بود. در این باره در به فصل و جدایی کامل دین و ع

 ین را فرو بریزد.تواند د ث آن دور است و بی شک عقل میابراز علم و از دایره ی بح

ب را تکذی همان طور که می خواهد، ... و آن ملحدانی که عقل های بزرگشان را به تمسخر گرفتند و دین

نمودند، هرگز نمی توانند  کردند و اصولش را فروریختند در گوهر و وجود آن، شک و تشکیک ایجاد

جان ما بدست اوست، خاموش و  بالاتر که« وجود»را به آن « دل»یک لحظه ضجه ها و فریادهای گرم 

همان کتاب )تحت شمس الفکر(، تغییر  ، ... اما طولی نمی کشد که حکیم این نظر را در202ساکت کند

إني كلما تأملت شخصية محمد مجردة، »می دهد و این به سبب تأمل در شخصیت پیامبر اسلام است: 

ل يقة وجود، و إن الذين لا يعارض العلم الحق، بالعلم و الدين ليس لها في الحق ثبت إيماني بأن الخصومة بين

جود بتناسق الو الدين و العلم شيء واحد، كلاهما يطلب نور الله و يريد وجهه، و كلاها يعي و يؤمن و يلهج إن

 .203و وحدة قوانينه، و دلالة و وحدة الوجود على وحدة الخالق

ردید ت نی )توفیقی( و بی دینی لائیسم درتردید حکیم در این موضع ثابت می کند او میان دو جریان دی

و  بین علم ین دو گانگیبود. و هر چه بر عمر و سن و سال او افزوده می شد و به استقرار می رسید، ا

                                                           

 .416همان، ص 201 

 466همان: ص 202

من هر چه در مورد شخصیت حضرت محمد )ص( می اندیشم، به یقین می رسم که دشمنی معروف میان علم و 203 

دین در حقیقت وجود ندارد. بلکه دین حق با علم حق در تضاد قرار نمی گیرند. هر دو طالب نور خداوند و سرچشمه 

وانین وجود را درک می کنند و به آن ایمان دارند و دلبسته ی آن می ی فیض هستند، هر دو وحدت وجود و وحدت ق

 4شوند و این وحدت وجود دال بر یکتایی خالق هستی است. توفیق الحکیم، تحت شمس الفکر، )المؤلفات الکاملة 

 .469مجلد(، ص 
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بربندد، درباره ی علم  می که می خواست رخت خود از زندگیدین در او از بین می رفت. تا آن هنگا

که سطح علم جدید در آن  رن خبر از قرن بعد می دهد؛ قرنیاین ق»این گونه رأی خود را اعلام نمود: 

دانشمندانش را از نزدیک ترین مردم به خدا  و کشف از اسرار هستی، می رسد که به درجه ای از نفوذ

بر جهل و فریب به پاست. بلکه آن دین راستین  اما این دین، دینی نخواهد بود کهو دین می گرداند. 

 .204بر علم و عقل مبتنی استژرف نگری خواهد بود که 

ی دهد که این م نان مشهور از این جهت علاقه نشان)فیزیکدا« آلفرد کاستلر»و « انیشتین»توفیق حکیم به 

در حالی که عقل گرایی  ین حال مؤمنانی قوی باقی ماندند.دو، در علم به درجه ای عالی رسیدند و در ع

می گیرد، تا آنجا که کفر و الحاد به  پردازند، شدته به علوم طبیعی می مادی در نزد دانشمندانی ک

جایگاه خاصی قائل است او این موضع « عقل» بدل شد. هر چند که حکیم خود براینشانی برای آنان 

از  «احادیث الاربعة»ستایش را به آن داشت در کتاب  دگی، تغییر نداد و نهایت تمجید ورا در طول زن

ن را امری )تعادلی( خود، دی« توفیقی»اما طبق نظر  205«عجب خلق اللهأ العقل»عقل نیز سخن می گوید: 

اسماعیل  ین نظر رااست نمی داند. بلکه بین این دو پیوندی برقرار می دارد. ا صرف غیبی که منافی عقل

شرق می تواند علم اروپا را بگیرد بدون اینکه با دینش  حکیم معتقد است که»می کند:  ادهم نیز بیان

عقل متصل است. در حالی که علم ملکه ای مستقل از قلب  تقابلی داشته باشد؛ زیرا علم باتعارض و 

ادلی، عقل هایش می گوید: در اسلام تع . حکیم در جای دیگری از کتاب206که منبع دین است می باشد

 ندک و ایمان نیز نمینمی کند زیرا نور ایمان را می پوشاند و خاموش می کند  بر دین، طغیان و سرکشی

. بدین ترتیب و طبق فلسفه ی 207عقل را از حرکت باز می دارد و فلج می کند -صورت  که در این

 .208تعادلی خود، قاعده ای اساسی بنا می نهد و آن تعادل میان ایمان و عقل است
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ر مقاله حکیم د ی اش، او را به خود مشغول داشته.قضیه ی ارتباط بین عقل و دین، از ابتدای حیات فکر

وجود آدمی یاد می کند و وظائف  )از کتاب تحت شمس الفکر( از سه ملکه از ملکات« منطقة الإيمان»ی 

حال هماهنگی بین آنها، با حیرت می  آنها وجود مستقل هر یک و در عین هر یک را باز می گوید در

 منجر به نتایج می گوید توجه و تأمل در آنها عقل، قلب و غریزه و غریزه اند. ونگرد؛ این سه ملکه ی 

می بخشد. و آنچه از استقلال این ملکه های وجودی  که نگرش ما را به اشیاء، اعتدال غریبی می شود

در هر یک از آنهاست. به طوری که می « حقیقت»و تنوع  دریافت و فهمیده می شود اختلافانسان، 

 ند.آن را انکار می ک« عقل»می آورد،  به آن ایمان« دل»بینیم آنچه را که 

ز ا ش در مقابل آن مجرم قاتلی بود کهچیزی که حکیم را به تفکیک این سه ملکه، سوق داد، حیرت

رای حکیم ب د و به آن تن نمی دهد و توجهی کهسوگند دروغ یاد کردن به مصحف شریف پرهیز می کن

است. و با باقی مانده  درون آن مجرم، دست نخورده« ایمان»و « منطقهی عقیده»آن دارد این است که 

ار حیرتش مقابل قاضی پرهیزگ دومین« عقیده و غریزه وجود دارد؟آیا حد فاصلی میان »حیرت می پرسد: 

داشت و در عین حال، فکری چنان  و عبادت خود حرص و توجه ویژه ای و متعهدی بود که به نماز

 209نزدیک می کرد از هر قیدی گویی آن را به الحاد،داشت که آزادی « آزاد»

رد؟ وجود دا جا نیز حدفاصلی میان عقیده و عقلآیا در آن»ین سؤال را در وجود حکیم برانگیخت که و ا 

دور است. و همچنان  فهم( حقیقت آفریدگار از قدرت عقلو در حالی که حکیم ایمان کامل دارد که )

ندیشه ی . مفهوم دین در ا210است و از دایرهی بحث و گفتگویش خارج حقیقت دینی از ابزار علم»که 

است. می توان چنین برداشت کرد. که  حکیم کلید بسیاری از مسائل مربوط به میراث دینی اسلامی

موضوع عام همان است که پیش از این به  خاص.و موضوع اساسی دارد: عام  2ی دین،  حکیم درباره

 آن اشاره شد.

عقیده و  و حقیقت آن را، درنیروی آن دین  موضعی که در آن، دین را ضرورتی برای بشر می داند. و

. از 211می دهد از ابزار و ملزومات وجود ما قرارایمان می داند. و آن را همراه با علم و عقل و غریزه، 
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می گیرد. و کل  سرچشمه« احساس دینی»ی یونانی از روح تراژد»این رو می بینیم که معتقد است: 

قدرت الهی که بر  ان انسان و آن نیرو ویا پنهان میجوهرهی تراژدی نبرد و کشمکشی است آشکار 

هستی مسلط است. کشمکش انسان با چیزی بزرگتر و مافوق انسان، اساس تراژدی حقیقی، این احساس 

است. و حکیم خاموشی و « احساس دینی عالم تنها نیست و این همان معنایانسان است که او در این 

یند و می گوید: ایمان شاعران و مردم تغییر دینی می ب اسطوره را در خاموشی و ضعف احساسضعف 

 .212، وجود ندارد«انسان»در این عالم جز  عتقاد آنها به این شد که هیچ چیزکرد و ا

 

 

 ی دیگر ادیان و کتب آسمانی: موضع حکیم درباره

می کند. او  ه خواندن تورات و انجیل نیز دعوتحکیم با این مفهومی که از دین داشت، مسلمانان را ب

می کند که قرآن  خاصشان می نهد و یادآوری های آسمانی دیگر را احترام و در جایگاهیان و کتاباد

حکمتی، آفرید، و بر ما لازم  که خداوند ادیان آسمانی را برای ها را تکریم نموده است. و معتقد استآن

ر في قرآنک دائما بهذا أنک يا ربي تذك ثم»ل کنیم. در هر جایی که باشد. است که حکمت خداوند را دنبا

نتذكر دائما أن ما خلقت و أوجدت في الماضي لا تريد  القرآن .. مع أن القرآن أن الترتيب: التوراة والإنجيل و

مد ليس تعدل، و لا تلغي ما أوجدت .. فوجود موسي و عيسي قبل مح ه أو إعدامه ... إنما أنت تضيف وإلغاء

تهما بالتكريم في قرآنک الخالد ... فإذا امتنع عن ذلک اهل الإسلام بحجة ما كنت ذكر معناه إلغاءهما ... و إلا

يمضوا في قراءة الباقي  التحريف في تلک الكتب الأخرى، فليحددوا أماكن التحريف فقط و ينبهوا إليها، و

د. و نقل می کن« الماء الحی»روایتی از انجیل یوحنا با عنوان « فن الأدب»و در  213«الذي لا ريب فيه ...

می گیرد، از آن می توان،  ر آثارش از آنها بهرهکتاب های آسمانی دیگر ادیان از منابعی است که د

بنا می نهد. در « تورات»و  «قرآن»م برد. که آنها را براساس را نا« اهل الکهف»، و «سلیمان الحکیم»

مان از کلام تورات بهره می سلی ر بیان عدالت، ثروت و تعداد زناننمایشنامه سلیمان الحکیم، توفیق، د
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از نام های این کتاب بهره گرفته « برخیا آصف بن»و « صادوق»گیرد و در ارائه ی برخی شخصیتها مانند 

فراخوانی شخصیتهای قرآنی )که در بررسی های  الکهف نیز نمونه ی بارزی است از است. داستان اهل

 بعد، به آنها خواهیم پرداخت(.

 

 

 اندیشه ی حکیم: پیوند دین و هنر در

به شرق  یده بود در نگرشش به دین و هنر ونوع پرورش و زندگی حکیم که به او نگاهی انتزاعی بخش

روح غیبی و  ق را می بیند و شرق نماینده ی آنو غرب نیز وارد بوده است. حکیم، در دین، روح شر

یا )غرب(  خود به هنر عادلی(نتزاعی و در فکر توفیقی )تدینی است. و توفیق این روح را در نگاهی ا

 پیوند می زند.

غربی با  ان شرقی خودش با دین را به ایمانتوفیق جوان، ایم»اسماعیل ادهم در کتاب خود می نویسد:  

و ممزوج  بنابر این دارای ایمانی دو گانه هنر، تغییر نمی دهد. او بین این دو ایمان حرکت می کرد و

و در « فن الأدب و پیوند دین و هنر در کتاب د را دربارهی ارتباطاو نظر خو 214«بین دین و هنر است.

یضیء من مشکاة واحدة  الدین و الأدب، کلاهما»می کند:  مقالهى الأدب و الدین بیان و این گونه آغاز

و ... عامل این پیوند را امر « است ن میان مرد دین و مرد هنر پیوندیبه عقیده ی م»... او می گوید: 

همان است که شعله ی بلند قدسی است که  دو )دین و هنر( می باشد کهی داند که منبع این مشترکی م

می گرداند و منبع زیبایی در هنر را آن احساس والایی  قلب انسان را سرشار از آرامش و صفا و ایمان

 له،این مقا هنگام اتصال به اثر هنری، لبریز می کند. و حکیم در و بلندی می داند که نفس انسان را در

ه آنها، می دین و هنر است و آن را در وظیفه و کارکرد آنها علاوه بر فلسف به دنبال آن نقطه مشترک میان

اولا أتصور فنا لا يصور الرذيلة، كما يصور الفضيلة، ولا يبرز القبيح، كما يبرز االحسن!  ».یابد. او می گوید: 

الأشرار و المفسدين؛  المشركين، و إثم الكافرين، و قبحرئيس  يصور لنا -في تنزيله  -... و إن الدين ايضأ 

شأن الفن هنا ايضا، شأن الدين ...  هو إحساس أخلاقي ... -لى النفوس ... أن الإحساس الذي ينقله الدين ا
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كان في طريق حياته مستقيم السلوک، سليم  ي نفسک إحساسا علوية حق: إلا اذافما من رجل دين يثير ف

المصطفين من اهل الدين! ... للدين و الفن، السماء هي  رجل الدين .... شأنه في ذلک شأن ...... والأسلوب! 

نظر حکیم، هر دو، تصویرگر فضیلت ها و زیبایی ها هستند  بدین ترتیب هنر و دین در 215! ... «المنبع

 انسان به سمت آن متعال ! و مسئول ارتقاء روح و اندیشه ی

 

 

 یم در عصفور من الشرق:شرقی حک -تعلق روحی

میان  را همواره در تردد در جاده فکری مرتبط شدن با جهان غرب، در نظر توفیق شرقی مسلمان، او

و تجربه می کند او آنچه در این سفر در آسمان و زمین شرق و غرب می بیند  غرب و شرق، قرار داد.

خود حکیم  شخصیت و زندگی»ازنمود این اثر، ببازمی تاباند. « عصفور من الشرق در اثری با عنوان

 می نامد. همانگونه که« محسن»ایت روایت تجربه ای شخصی است. حکیم خود را در این رو است و

  چنین کرده است.« عودة الروح»در 

دادن تمدن  تمدن غرب و تمدن شرق و سپس برتریاین تجربه شخصی، احساس تفاوت و فرق میان 

می دهد. و او را از اینکه  زیرا به انسان سعادت حقیقی اش رااست. روحانی شرق بر تمدن مادی غرب 

در این اثر، مواضع فکری و  . حکیم216دی و جمود شود، حفظ می کندتبدیل به چیزی که گرفتار نابو

است. « محسن»باز می تاباند. این اثر، روایت  روحی خود را از خلال شخصیت هایی که معرفی می کند،

سفر می کند. و در آنجا با خانواده ی زحمت کشی  ادامه ی تحصیل به فرانسه که برایجوانی مصری 

پسر این خانواده، دوست می شود. « آندره»می شود. محسن با  کارخانه ها کار می کنند، همخانه که در

ی از امور زندگی عنوان یک جوان شرقی و آندرهی غربی، در بسیار روشنی بین محسن به که تفاوت

ایده آل گراست و شخصیتش به روح و خیال تعلق دارد، اما در مقابل، آندره واقع  محسنوجود دارد. 

دختری است « سوزی»فضایی مادی زندگی می کند و خیال را چیزی جز توهم نمی داند.  گراست و در

                                                           

 551، ص 2مجلد(، ج  4الحکیم، فن الأدب )مؤلفات کاملة  215 

 .175احمد هیکل، ص 216 



124 
 

 این عشق او را از آسمان به زمین محسن به او علاقه مند می شود و بعدها او احساس می کند که که

 .آورد

سمبل « ایوانویچ سنگدلی و مصلحت اندیشی آن است. وزیرا سوزی سمبل خودخواهی تمدن غربی و 

 شرقی گرایی است با صفا و بلندی روح.

در این  کیه کند، و اهتمام اصلی و اول اوحکیم در این اثر بیشتر از آنکه بر عناصر داستانی تأکید و ت

 این اثر می باشد. . از این رو گفتگو، مهمترین عنصرقا کنداست که بتواند تجربه ای شخصی را ارائه و ال

 ها، انجام می شود. که از طریق شخصیت

درباره  حانیت و سعادت روحی آن، ودرباره شرق و تمدن رو« محسن»با « ایران»همچنان که می بینیم 

در بیان  هستند. یتهای این روایت، نماینده ی حکیمی غرب و تمدن مادی آن، گفتگو می کند. شخص

که پس از آنکه  ایوان شخصیتی است .217ا و جستجوهایشآراء و نظراتش، در پرسش ها و پاسخ ه

واقعیت و مادیت تنزل می  خیال بمحسن با آن عشق مادی از آسمان به زمین می آید و از معنویت و 

، کارل «مبر غربپیا»ایوان کینه ی  معنوی و روح شرقی باز می گرداند.یابد، محسن را دوباره به عالم 

خواست که بهشت را در زمین محقق   آسمان را از حساب خارج کرد و»را مارکس، را به دل دارد زی

یوحنا قدیس شبیه است و از غرب از آنجا که  ایوان در عصفور من الشرق بیش از هر چیز، به«. کند

برسد، خشمگین است.  به کشف هر آنچه در اوست، را بکاود و« زمین»دارد بجز آنکه تلاش و همی ن

 پی کشف آسمان است. دوستدار شرق است زیرا که شرق در او

ن است ای را تا حد مرگ ببلعد. کسی که تنها آرزویش« واقعیت»ایوان، آن انسان عالی است که توانست 

نست، کند. شرقی که توا خود را به زیارت بلاد شرق، روشن که پیش از آنکه از این جهان بار ببندد، چشم

ا ر پیامبرانی که وجود خویش ، شرق«روزگارانی مدید، دوام یابدبشریت را غرق در رویایی کند که 

ه انسانیت آن رویای عجیبی را پدید آورند ک توانستند برایبالاتر از سطح بشر، قرار دادند، آن هنگام که 
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« ایران»و « محسن» را گفتگوی طولانی« الشرق عصفور من»فصل نوزدهم از  218ی یابد.تا ابد، ادامه م

 تشکیل می دهد: ،«خدا»و « ادیان»و « غرب»، «شرق»دربارهی 

عصر الشهداء؟! .. إنهم  ؤمن بها المسيحيون فيأمن الممكن لمثلى إلا أن يؤمن بالجنة و التار؛ كما كان ي...

فتوحة جنة مراضين مقنعين أن أبواب ال بهم في أنياب السباع و هم يسمون كانوا يتقدمون للذبح، و يلقى

م طوبي لكم، إذ قيروكم، و طردوكم و قالوا عليك»أن من على  ، مصغين إلى صوت المسيح يقول لهملإستقبالهم

 ن أجركم عظيم في السموات!كل كلمة شديرة من أجلى كاذبين، افرحوا ! ... و تهلكوا؛ لأ

من  بين المسلمين و اعدائهمألتي نشبت « بدر»و مثل ايمان المسلمين في عهد النبي؛ فقد حدث في موقعة 

ابرا يقاتل اليوم رجل، فيقتل ص لا»قريش، أن مسلما ترک القتال و انتحى يأكل بلحة فسمع النبي يقول: 

ة إلا أفما بيني و بين دخول الجن« يده و قام يصيح فقذف الرجل بالبلح من!..« الجنة محتسبا، إلا أدخله الله 

 في احضان الأعداء .. ثم رمى بنفسه..« يقتلني هؤلاء؟! أن 

 .. إن الفرق بين عبقرية الغرب الروحية، و بين عبقرية الشرق الروحية؟.

لست أريد الإعجاب الناشئ عن آلاتنا المفرة ! .. و ما فيها من بضاعة «! .. المسيح»و « المشعوذ»كالفرق بين 

عمى بأن المسيح في السماء، و أن الله ثقافية مكتسبة او موروثة، إنما أريد الإيمان، إيمان القلب، الإيمان الأ

هو الله كما يتصوره البسطاء، و أن الجنة هي الجنة كما يتخيلها أولئک الذين قال فيهم المسيح: طوبى للمساكين 

بالروح لأن لهم ملكوت السموات! ..... إن أوروبا كلها الآن ليست إلا رجلا مفكرا قلقة حائرة يتعاطى الأفيون 

 هذه، تحوله إلى أدب و« عقليتها»لا شي من داخلها يستطيع إنقاذها لأن كل شيء يصل إلى  .. إنته اروا و

 219«أسلوب و زيف و گذب! .... 

هر چه  عام سخن می گوید:« احساس دینی»ز و همچنین در نمایشنامه ملک او دیب، می بینیم حکیم ا

 220«ابتدائی ام، می مانم. ینیمیشه حافظ قدری از آن احساس دباشد، من یک عرب شرقی هستم و تا ه
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ساس اح می گوید: از موضع عام او نسبت به دین سرچشمه می گیرد.« شرق»اندیشه ی حکیم درباره ی 

در عصفور من  ان زندگی می کند )به آن صورتی کهمن این است که انسان شرقی همواره در دو جه

ل پناه ببریم، در مقاب مانده تا به آنه ای است که باقی الشرق ذکر کردم(. )و این شرقیت(، آخرین قلع

این احساسم چیزی جز  واست زندگی می کند « انسان»تفکر غربی که تنها در یک جهان که جهان 

اسلامی پدید آورد و در قرن  یست. نوآوری جوهری ای که فلسفه یامتداد احساس فلاسفه ی اسلام ن

و « کندریهمکتب اس»اسلامی از تفکر.  فلسفه یاشت، به علت آگاهی یافتن با آن بر اروپا تأثیر گذ 13

ره اول مسیحیت، به خود روح دینی در دو و همچنین رنگ افکاری بود که از« مکتب نو افلاطونی»

را با روح « منطق ارسطو»علیرغم دشواری این فرج،  ها را با هم در آمیخت.همه ی آن گرفت، سپس

مکتب اسکندریه آموخته بود بلکه با طبیعتی اسلامی و که از  ممزوج نمود. و نه با همان صورتی دینی

اسلامی  ی.. فلسفه ی یا اسلامی می نامد، شناخت. .را که فلسفه ی عرب به وسیله ی آن بود که اروپا آنچه

 221عقل و عقیده ی دینی. بر دو ستون استوار است:

کل گیری فکری و و اما موضع خاص حکیم در مقابل دین، مربوط می شود به چگونگی و ماهیت ش 

. را فرا گرفت و جریانهای فکری ای که پیرامونش فرهنگی عصری که در آن متولد شد و رشد یافت

د، گونه توصیف می کن گردد که اسماعیل ادهم آن را این همچنین به طبیعت و شخصیت خودش باز می

 ب نیست که رویاین رو( عجی ودش قدرت تحول و تغییر دارد. )ازشخصیتی انعطاف پذیر که در خ»

 همچنان که پیش از این اشاره شد، فکر و موضع 222برخیزد! یم علیه دین و معتقدات موروثی اشحک

« ربعةالأحادیث الا» رشدش، تحول یافته. و شکل گرفته است. او در دینی حکیم، در طول مسیر زندگی و

ه سالها پیش از آن، این کبل 223بر می دارد که در مرحله ای از زندگی گرفتارش می شود. از شکی پرده

 و این تغییر و تحولات و« اهتدیت وکم ألحدت ثم آمنت، و ظلت ثم»تصریح کرده بود:  حقیقت را

کر انتزاعی بر ف ناهمواری در اندیشه دینی حکیم یک معنی دارد و آن تسلط و چیرگی عقل و نگاه علمی

آزاد بودن فکر حکیم و  224وانی است.دگی اش، به ویژه دوره جو اندیشه ی حکیم در دوره هایی از زن
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در حیرت و جستجو گری ...  سفرش به اروپا و استعداد ذاتی اومواجه شدنش با جریانهای فکری و 

به نتیجه رساندن اندیشه ها و مواضع  یم پیوسته در پی شناخت و آگاهی وهمه اینها باعث شد که حک

 خود می باشد.

در  یست و نمی تواند باشد. از این رودود را پذیرا نروح و فکر او یک قالب خشک و ثابت و مح

مواجهه با بسیاری مفاهیم و مصادیق که در ظاهر تضاد دارند، در پی کشف جایگاه اصلی آن بر می آید. 

ار می و عقاید و افک حقیقت، به مزج و یا پیوند مفاهیمطبع و اندیشه ی کمال گرای او برای رسیدن به 

د و تعادلی اش را نتیجه می ده ی ی تعادل و متوازن است؛ که فلسفهن به نقطه پردازد و به دنبال رسید

خود را مقابل « التعادلیة»و « الأربعة الاحادیث»در  میزانی می شود که اندیشه ها را در آن می سنجد. او

و مواضع خود  می گوید. با این عمل در حقیقت عقاید و آراء ؤال های خویش قرار می دهد و پاسخس

شه و اندیبروز قرار می دهد و می توان گفت دین و ایمان اساس فکر  سنجش و ا تثبیت و در معرضر

 .ی حکیم را تشکیل می دهد

 مسلم أنا»که این دو اثر فکری را بر آن مبنا می نویسد: همچنانکه در اواخر عمرش از خود می پرسد: 

الله، و لأن الإسلام  له إلا الله و أن محمدا رسوللا إأن »لماذا؟ و پاسخ این پرسش را با گواهی می دهد بر: 

و ثم لأني مؤمن بالرحمن الرحيم، وهي الصفة التي وصف  .«لاثة: الرحمة، العلم، البشرية يقوم على عناصر ث

 225... و لأني مؤمن بقوله تعالي« الرحيمبسم الله الرحمن »الله تعالي بها نفسه، و تكررها في كل ساعة: 

لام توفیق اس آیات، سفارشات خداوند و احادیث و روایتها، ایمان خود را اعلام می کند. و به بسیاری از

ه فلسفه معتقد است ک استوار است. بلکه« لسفه ی تعادلیف»را جزئی از نظام هستی می داند که براساس 

، 226دالآن را عدل، تعادل و اعت ز گوهر اسلام جوشیده است و عناصری تعادلی در اصل و جوهر خود، ا

بسیاری از اضداد را قرار می دهد از آن  خویش،« التعادلیة»می داند. و در و نیز اصل و گوهر اسلام 

 باطل، دنیا و آخرت، شکست و پیروزی و... مان، دین و دنیا، خیر و شر، حق وجمله: عقل و ای
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می ن را فراموشآن با علم و با اندیشه بدین ترتیب حکیم، در موضع خود نسبت به اسلام ربط دادن 

ا ها رو آن که میان عقل و دین پیوند برقرار کند. همان طور که در آغاز جوانی اش فلسفه ی اسلامی را

 .در هم مزج می کند، می ستاید

 

 

 مواضع مشهور حکیم در دفاع از اسلام

 نظرات ندیشمندان و ادیبان غرب، دارد اوتوفیق حکیم، مواضع مشهوری در دفاع از اسلام در مقابل ا

ست گرفتند، پ در ایمانشان به قضا و قدر، یکسانکسانی را که مسلمانان را با بت پرستان یونانی، 

  227شمرد.

مار از ش را خواند از اینکه نویسنده ی آن،اثر ولتر « محمد»علاوه بر آن، هنگامی که حکیم نمایشنامه ی 

م می کرده بود. حکی ر، به پیامبر اهانتسنده در آن اثآزاداندیشان است، خجل و متأسف شد. زیرا که نوی

نخواهم کرد. و هرگز او را با آن  یک متهم است. و هرگز او را تبرئهنزد من، « ولتر»گوید: از آن زمان 

تصویری که از  228«.شمار، نمی آورم ، و تنها برای اندیشه زیستند، دربزرگانی که با اندیشه ی آزاد

ولتر را مورد نقد دید. در  لزل شد آن هنگام که آثار نمایشیزدر ذهن حکیم بود، به شدت مت« روسو»

طرف منتقدان )روسو( و یا خود  ره ی پیامبر نسبت داده شد را )ازحالی که در آن نقد، آنچه را دربا

 و نقد آن موضوع، گذشتند . نویسنده )ولتر( رد شده، نیافت. زیرا بدلیل تعصب دینی، از رد

 «ونکیم» یجان و انتقام را بررا ستود، و احساس ه« هانو تو»عبده به  همچنین حکیم، جواب شیخ محمد

به  پاسخ گویی ی برد، در او برانگیخت و در مقامبه مسلمانان، هجوم م« پاتولوژی اسلام»که در کتاب 

شرق را محترم شمارد،  وقت آن رسید که غرب، عقاید»اندیشمندان متعصب غربی بر آمده و می گوید: 

سرچشمه ها و منابع اندیشه ی  )ص( و اسلام، از« محمد»ک کند که است که غرب در بلکه وقت آن
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مهمترین و اصلی ترین دلیل بر آن،  هش های آزادی خواهانه ی بشرند. وآزاد هستند و جهشی از ج

خود شخصیت پیامبر است. و هدف او از دعوت به دین، جوهر آن، یعنی اقناع نفس از طریق آن حقیقت 

 شاست، و دین« بشر»بشریت را با این اعلام که او خود  و محمد اولین پیامبری است که ست.عالی ا

 229بخشید. دین فطرت بشری است، شکوه و مجد

حت ت ، عقل و دل او را می رباید. و درشخصیت پیامبر )صلی الله علیه و آله( از دوران کودکی حکیم

 این است که شخصیت پیامبر، تأثیر عتقادما»شمس الفکر و در جای جای آثارش از آن یاد می کند: 

ز پیامبر است. و ا «بشریت»جدان حکیم تأثیر گذاشته، و آنچه پیش از هر چیزی در و 230«.بزرگی دارد

إنما أنا بشر مثلكم يوحى  قل( را با این آیه آغاز می کند: «ص»این رو کتاب نمایشنامه ی خود )محمد 

 إلى

 

 ق به پیامبر)ص(، نمایش عش« محمد»نمایشنامه  

اثر، که  مینگارد. این 1939را که سیره ای است مبنی بر گفتگو، در سال « محمد )ص(»حکیم کتاب  

ش، در نگارش ز خیال و اضافات هنری بدور است وطولانی ترین اثر نمایشنامه ای عربی به شمار آمد، ا

ر و گفتارها را از آن منابع و بر منابع اسلامی و احادیث موثق تکیه می کند. و حوادث و اعمال و رفتا

احادیث استخراج نمود به گونه ای که گویی آن وقایع تاریخی و آن گفتارهای حقیقی، خود، تصویرگر 

در قالب ریختن و ساختن در چهارچوب  هر آنچه پدید آوردم»هستند. حکیم درباره ی آن می گوید: 

در نوشتن این نمایشنامه دقت و آگاهی  حکیم 231«است همانند عمل آن زرگر آگاه و دقیق هنری ساده،

بسیاری صرف می کند. و پیش از آنکه نگارش آن را آغاز نماید، آگاهی های لازم را با مطالعه ی بسیار 

در منابع اسلامی، انجام داد. از جمله ی آن منابع: سیره ی ابن هشام و تفسیر آن از سهیلی، طبقات ابن 

ن اثیر، و تاریخ اب ی، أسد الغابة فی معرفة الصحابةیبن حجر العسقلانسعد، الإصابة فی تمییز الصحابة لا
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یم مذی. حکالشمائل تر ل إلى جامع الأصول ابن الربیع، وطبری، و صحیح بخاری و تیسیر الوصو

جهان هستی را احساس می کند.  هدایتش در می کند و عظمت او و شأن شخصیت پیامبر را توصیف

 ةاحمد طالع في كل لحظة يشع نورا من بداي إن نجم» موضوع را بیان می کند: نای« نجم أحمد»در مقاله ی 

، و ألحق لا يبدأ ولا ينتهي، نهاية الزمن، لو أن للزمن نهاية، نجم احمد هو الحق الكون، لو أن للكون بداية، إلى

 232«.يظهر، ولا يختفي، إنه موجود ولا

رمی ب عمیق او شده است در تحت شمس الفکر، حکیم آنچه را در پیامبر مایه ی شگفتی و علاقه ی 

لات در این مقا د.شمرد: عفت و پاکدامنی مطلق او، زهد، حلم و صبر و تواضع پیامبر، را یادآوری می کن

زنی در زندگی اش وجود  از آمدن خدیجه، هیچ مبر سخن می گوید. از آنکه تا پیشاز دوران جوانی پیا

عظمت حضرت خدیجه را توصیف  یامبر را انتخاب می کند وه )س( پنداشت. تا اینکه حضرت خدیج

هر گاه به آن همسر ایده آل فکر می کنم، که  مواره از خاطرم می گذرد؛ و همیشهچهره اش ه»می کند: 

میدان مبارزه و تلاش است و در کنار او می ایستد،  برمی گزیند در حالی که او غرق درهمسر خود را 

 233«.امیدهایش و یأسها وها و شکست ها،  ر پیروزید

لخلد ا قد أوتيت مفاتيح خزائن الدنيا و إني»حکیم با ذکر حدیثی از پیامبر، به تواضع او اشاره می کند: 

 توفني لااللهم توفني فقيرة و »و با وجود این مقام، می فرماید:  «لجنة، فافتخرت لقاء ربي و الجنةفيها ثم ا

همچنین آنچه عشق حکیم به پیامبر را بر می انگیزد شخصیت و  «المساكين غنيا، و احشرني في زمرة

دن سخن پیامبر درباره ایمان مسلمانان همدوره اش است. در آن مردی که با شنی مؤثرش در نیروی

 ابر دشمن می افکند تا بجنگد و باو واردشدن به بهشت، دست از طعام کشیده و خود را در بر شهادت

 234شهادتش به پاداش بهشت برسد.
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ی و مباد حکیم معتقد است میان شخصیت پیامبر و اصولی که آورد، تفکیک و جدایی وجود ندارد.

این دو از هم  تش همان اصول، و راهی برای جداییاصول اعتقادی اش، شخصیت اوست و شخصی

 235.وجود ندارد

 

 

 وجه حکیم به قرآن و منابع اسلامیت

ن از آ د اماان جوانی با منابع اسلامی ارتباط می یابهمان طور که پیش از این اشاره شد، حکیم، از دور

به  ایمانش رویکرد تعادلی اش باشند یا آنچه منابع در جهتی بهره می برد که مطابق هنرش یا مطابق

ات دینی در پی اثب در قرآن و منابع ه نظر می رسد که او با مطالعه اشرا ثابت کند. ب مسلمان بودنش

ن دی می گردد که عدم تعارض دین صورت که در قرآن در پی آیاتیود و بافکار و اندیشه های خود ب

ازن و تعادل چیزی که بین روح و ماده تو اثبات بشری بودن پیامبر یا اثباتبا فکر خود را ثابت کند. مثلا 

 کرد: باره می توان به این آیات اشاره را نشان دهد. در این

الناس أمة واحدة ولا یزالون مختلفین ایمانش به مبدأ تنوع توجه حکیم به این آیه: ولو شاء ربک لجعل 

جانب غیبی روح است و  که تأکید بر 236قل الروح من أمر ربینسل ها را تأکید می کند. و با آیه ی 

 اند به درک راز آن برسد. و ...انسان نمی تو

قرآن می  عه یمصطفی هدارة می گوید: روشن است که حکیم در آخر عمر خود بیش از پیش به مطال

معرفت جوهر اسلام،  ی خواهد به شناخت احکام اسلامی وپردازد. و این امر به دلیل این است که او م

در قرآن و احکام آن، قرار  خواننده را رو در روی منبع دینی دست یابد و به این دلیل که می خواهد

 دهد.
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في  الأفكار التي وردت حاديث الشريفة وحرصت على تخريج الأ»در کتاب )الأحادیث الأربعة ( می گوید: 

موضوعة ضعيفة او غير موجودة فعدت إلى  العلماء إنها أحاديث ديث الأربعة و التي قال عنها بعضالأحا

أحاديث حسنه الإسناد، لا يكاد يخلو منها كتاب من أمهات الكتب  در التي استقيتها منها، فإذا بهاالمصا

 237.الإسلامية

ی دارد، دین زیادی بر آنها دارد. دینی که او سلام را برمی گزیند و در آثارش، اصرارحکیم، مفاهیمی از ا

 د:باز می شناسان یان ابلیس و عزرائیل ویژگی اش رادر قالب گفتگوی م« عهد الشیطان»است که در 

يعرف  ن لابدين لاينكر منطق الأجساد و العناصر ... دي« عزرائيل: لقد أدرک الله غرضک الأليم، فأرسل ردا 

الرهبنة و لا إنكار قوانين الأرض ! ... دين لا يكره أن يصغى أتباعه إلى أغاني السماء و الأرض مع ... ما 

 ؟ والإسلام« محمد»وسائل حربک إذن ضد 

 ابليس : حقا ... تلک هي المشكلة ! ... لهذا كان ذلک النبي ألذ عدولي! 

لخناق، و سد كل ثغرة يمكن أن تنفذ منها سمومک ... فماذا أنت عزرائيل: إنه خاتم الأنبياء لأنه ضيق عليک ا

 238صانع؟ ...

فهو دين بسيط فطري، لم تدخله صناعة،  حكمة الإسلام ظاهرة بين سائر الأديان،: »و همچنین می گوید 

في  240... الإسلام بلا مراء هو دين الصحة في كل شيء، فهو ذو صوت جهيز 239«كل شئ فيه صادق صاف

 241«ى صحة الجسم و صحة العقل و صحة العقيدة الدعوة ال

در عصفور من الشرق شاهد تطبیق نادرستی از حکیم درباره ی اسلام و نظام های اجتماعی دیگر می 

پس میان س قرار می دهد! که« ان و نظامایم»بینیم. حکیم بین اسلام و نظام فاشیستی ربطی تحت عنوان 
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الشرق هي : المحبة و الممثل الأعلى، و روح  كما تبعث في« حيه إن روح المسي»  آنها فرق قائل می شود:

الإيمان و النظام. و مسيحية اليوم في الغرب هي الماركسية ... أما الإسلام العصر الحديث في الغرب «: الإسلام»

ؤدي إلى ي  بل بزعيم من البشر، و نظام لافهي الغاشية. و هي كذلک لها طابع الإيمان و النظام. إيمان لا بالله

 242«اب، ليؤدي إلى مطامع الإستعمار.التوازن الإجتماعي بالتواضع و الزكاة، إنما هو نظام فرضته يد الإره

 

 

 آنموضع حکیم دربارهی تفسیر قر

ن إ همی را بر می انگیزد او می گوید:حکیم دربارهی تفسیر قرآن، موضعی اعلام می کند که قضیه ی م

ل زمان دولة متعدد، ولك واحد و التفسير دد بتعدد الزمان و المكان. فالنصه متعتفسير القرآن ليس واحد، بل إن

هر کس راه ورود به تأویل و تفسیر  حکیم از آن رو خطیر است که برای این فکر 243«و رجال و تفسير

می گشاید و بلکه برای هر کس که قصد هجوم به  ابق دیدگاه و افکار و مبادی خود،متن قرآن را مط

 ا دارد، این امکان را به وجود می آورد.قرآن ر

 

 موضع حکیم در برابر رجال دین

ها ناز آ از نظر او از تفکر علمی دورند. وحکیم موضع سخت و ناراضی ای در برابر متدینانی دارد که 

می خواهد که در مقابل کسانی که دربارهی دین، از راه عقل گفتگو می کنند تسامح و آرامش داشته 

 ی اندیشه های نو، درباره نشمندان دین کسانی را می بیند کهویی حکیم، از زمانی دور در داباشند. گ

 ه می نمایند زیرا که آن را منافیمعارض ند، و با اندیشهی آزاد، مقابله ومواضع سرسختانه و جامدی دار

در شرق، می گوید: این موضع، حیاة علمی را م د که دین به آن دعوت می کند. حکیچیزی می بینن

الشرق مقبل على حياة علمية واسعة، مهادها المعاهد و  إن»  تهدید می کند و مانع پیشرفت می شود:

                                                           

 434ان، عصفور من الشرق، ص هم242 

 .484همان، الإسلام و التعادلیة، ص 243 
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الجامعات. ولا بدلنماء ملكة العقل من التفكير الحر الطليق كما أنه لابد لحياة ملكة القلب من الشعور الحار 

 ثرثرون كما يريدون، و يعرضون بضاعتهمالعميق. فليترک رجال الدين المفكرين يفكرون كما يشاؤن، و ي

الكلامية التي هي كل بهرجهم الآدمي الأجوف، فإن كل هذا الضجيج لن يصل خبره إلى القلب الذي لايفتر 

 244«.رغما عنهم بالعقيدة التي ركبت عليها حياته النابضة -لحظه عن التسبيح 

ش و موضع رجال دین می شود. این در گرفتار این نوع از نگر« حدیث مع و إلى الله»توفیق حکیم در 

ا زبان مناجاتی است ب ، تنها«(حدیث مع و إلى الله»)در حالی است که به نظر حکیم، گفتگوهایش با خدا 

 پروردگارش.( ودش در تعبیر و بیان عشق خاصش بهشخصی و فرهنگ شخصی خ

. او کرد جاند، پرهیزتابش بگناز این رو از اینکه این احادیث را با تمام کلمات و به طور کامل، در ک

الدينية التي لا أريد إطلاقا أن تسبب أزعاجا  مراعاة للحسياسية»ربعة می گوید: همانطور که در الأحادیث الا

 245.«لأي مؤمن

یز به دیگرش ن های ی را بررسی می کند که در کتابقضایا و مسائل دین«  الأحاديث الأربعة»حکیم در  

ن بشریت در اسلام و ... همچنی ع قرآن در برابر انجیل و توراة ولم و دین، موضآنها پرداخته مثل موضع ع

در رفت و آمد است و در تلاش برای  عقل و دل، دین و هنر و دین و علمهمواره میان این موضوعها: 

 ت و موفقی بین این دو گانه هاست.رسیدن به نتیجه ثاب

 أن بعض» مواجه می شود، می بیند« ى اللهدیث مع و إلح»از آنجا که حکیم با مواضع رجال دین درباره  

علماء الدین یریدون أن یکون لهم وحدهم حق تشکیل عقلیة الأمة، على أساس العلم الدینی الذی درسوه 

هم من الکتب المعتمدة لدیهم، طبقا للنصوص التی قرأوها و أقروها وحدهم و قرأوها على طریقتهم، أی 

 246«و إضافات الم من معارفمنفصلة عما استجد فی الع

تیم یاف ادی حکیم را تشکیل می دهد، آگاهیاز قضایا و مسائل دینی چندی که دغدغه ی فکری و اعتق 

سفه با توجه به فل و اختیار، و ... و مواضع حکیم رامسائل و مفاهیمی چون غیب، ایمان قضا و قدر، جبر 
                                                           

 466همان، تحت شمس الفکر ، ص244 

 .874همان، الأحادیث الأربعة، ص 245 

 487 همان، ص246 
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مفاهیم در آثار ادبی حکیم  ن گشت. ورود اینتعادلی اش در مورد هر یک از آن مسائل و قضایا، روش

ب، مثل عهد الشیطان، ملک او دیشد؛  هایی را در پیش از این نام برده به آنها بعد دینی بخشیده که نمونه

به شکل های گوناگونی در  فلسفه ی ادیب عصفور من الشرق و... احساس و شعور دینی یا اندیشه و

چند نمونه ی دیگر می پردازیم. یکی از راه ها و  در این جا به ذکرده می شوند. که این آثار ادبی، دی

فراخوانی شخصیتهای دینی )در اینجا، قرآنی( می باشد.  ود و حضور دین در آثار و ادیبان،شکل های ور

رآنی قمی کند. دو اثری که نمونه های بارز فراخوانی شخصیتهای  ز این طریق به غنای اثر ادبی کمکو ا

 ول سندی استدر نگاه ا« اهل الکهف»کهف و سلیمان حکیم می باشند.  کیم هستند، اصحابدر آثار ح

سنده با نگارش و نگرش کریم و مخصوصا سوره ی کهف منبعی است که نوی که نشان می دهد قرآن

شان دهنده ی میزان توجه و روائی خود، در اثر ادبی اش به آن استناد کرده و این خود ن هنری و سبک

 دین و منابع دینی در ادبیات عرب به طور کل و در ادبیات و آثار حکیم به طور خاص، است. هجایگا

 

 

 «اهل الکهف»نگاهی به 

گاه ها ن ادبی اوست که -و اولین اثر هنری این نمایشنامه از نخستین نمایشنامه های ذهنی حکیم است 

ن آن جدال بی ای ذهنی پرداخته و را به سوی خود جلب کر. اثری است که حکیم در آن به طرح قضیه

حکیم 247 خود است. انسان و زمان و تلاش انسان برای غلبه بر عوامل فنا و تحقق جاودانگی و بقای

قرار می دهد،  غیبی جدال انسان با نیروهای را مسأله ی ره های یونان، درون مایه ی نمایشهمانند اسطو

معنا که اسطوره های  استان بهره می گیرد. بدینمصری ب اما در این شیوه، از موضوعات تراژدی های

های مصر باستان  تراژدی و قدر را مطرح می سازند حال آنکهیونان، مسأله ی کشمکش انسان با قضا 

 مسائلی چون زمان و مکان را در بر می گیرند.

  م را به طور خلاصه بیان می کنیم:قصه ی اهل الکهف توفیق حکی

                                                           

 .371احمد هیکل، ص 247 
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برای  او ومت دقیانوس به دین مسیح گرویدنددو وزیر دوره ی حک« مشلینیا»و « مرنوش»بر این اساس، 

غاری پناه می  به« طرسوس»بت پرست، از شهر خود  در امان ماندن از ستم مأموران حکومتی و حاکم

آنان به معجزه ی  با آنان همراه شد.« قطمیر»ه سگش چوپان همرا« یملیخای»برند. در میانه ی راه، 

بیداری آنان در غار آغاز  خواب رفتند. نمایش با صحنه ای ازسال و اندی در غار به خداوند، سیصد 

تمامی اندیشه های خود را  به تعلقات زندگی خود دلبسته اند،می شود. مشلینیا و مرنوش که تنها 

د بریسکا، دختر دقیانوس سخن می گوی لینیا تنها از معشوقه ی خودمعطوف همین تعلقات می کنند. مش

پس از آنکه گرسنگی بر آنان غالب می آید،  ان دیدار دوباره زن و فرزند است.مرنوش نیز خواهو 

می فرستند تا مخفیانه غذایی تهیه نماید، اما صیادی که در راه  ی چوپان را با مقداری پول به شهریملیخا

ن می اقیانوس را بر زباو شگفت زده می شود و با دیدن پولها، نام د با یملیخا برخورد می کند، از دیدن

تا جایگاه گنج را به او نشان دهد، یملیخا با حالتی آشفته و نگران به غار  آورد و از یملیخا می خواهد

 باز می گردد.

شهر باز  رو می شوند و در طی این ماجرا بهساکنان غار، پس از چندی با ورود مردم به درون غار روبه 

 شخصیت در لا تغییر یافته بود. هر یک از سهو می شوند که کاممی گردند، اما با جامعه ای رو به ر

ند. را از دست داده ا ه تمامی تعلقات و ارتباطات زندگیجستجوی علایق زندگی خویش در می یابند ک

وجود اینکه امکانات بهتری در  را بر این زندگی ترجیح داده و باآنان پس از درک حقیقت ماجرا، غار 

 248سپردند. فراهم بود، زندگی را به دست مرگ آنانزمانه ی جدید برای 

نگاه  از «زمان»مواجه می کند. « و زمانانسان »توفیق در این نمایشنامه شخصیتها را با مسأله ی فلسفی 

تگی هایی دلبس گاتنگی دارد. و در معنای علایق وتوفیق، حقیقتی است که با زندگی انسان ارتباط تن

جز مرگ حاصلی به بار  معنا می یابد و تغییر این زمان، در سایه سار آناست که وجود و ماهیت انسان 

عاطفی تاب مقاومت در برابر زمان  ی عوامل مانند عشق قلبی و ارتباطنمی آورد. در این میان، تنها برخ

 از تعلقات را دارد.جدید و خالی 
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 قرآنی هایی که قصه فاوتسوره کهف آمده است. شایسته است به ت 29تا  9این قصه قرآنی، در آیات 

 اشاره ای شود. کدینی ای هر ی -حکیم دارد و به مسائل و مفاهیم فلسفی  اهل الکهف با اهل الکهف

جوان  . بر این اساس این داستان، گروهیسوره کهف آمده 29تا  9داستان قرآنی اهل الکهف در آیات 

ند راسخی داشت سر باز زدند، آنها که ایمان یکتاآگاه و خردمند ظهور کردند که از سجده بر غیر از خالق 

حجت و دلیلی بر وجود  ها خواستند کهنزد قوم خود، شرکشان به خدای یکتا را انکار کردند و از آن

تهدید قرار گرفتند، تصمیم بر نجات  ورند پس از آنکه از طرف قوم موردخدایی جز خدای یگانه، بیا

مکانی بروند که بتوانند آنجا خدا را عبادت کنند.  تند تا بهبا هجرت از شهرشان گرف جان و دینشان را

زه حالی که سگشان نیز همراه آنان بود. و در همان جا معج رآنها در این گریز، به غاری پناه بردند. د

سال خداوند یک  سیصد و نه سال به خواب رفتند و بعد از سیصد و نه الهی رخ داد و آن جوانان مؤمن

نستند چه مدت از زمان را در برانگیخت، اما وقتی از آن خواب بیدار شدند، نمی دا ابار دیگر آنها ر

 ذا،تصمیم گرفتند که برای تهیه غ گرسنگی شدیدی بر آنها چیره شده بود. پس بودند، احساس خواب

و  د.ش ای بیرون از غار، متوجه تغییر آنیکی از همراهان را به شهر بفرستند اما با دیدن فضا و مکان ه

متوجه  مردم شهر نیز به شگفت آمد که چگونه می تواند در طی یک شب این تغییرات حاصل شده باشد.

زمان، ایمان آورده بودند و  که همراه داشت شدند. مردم در اینغربت آن جوان از لباس ها و پولهایی 

د. مردم از دیدن درستکار و مؤمن بو و پادشاه کنونی، مردیاثری از آن پادشاه ظالم وجود نداشت. 

خوشحال شدند و به دیدار آنها می شتافتند. پس  به خاطر دینشان هجرت کرده بودند،جوانان مؤمنی که 

مردم شهر به قدرت خداوند در زنده کردن مردگان،  های زه ثابت شد، و بعد از آنکه دلاز آنکه معج

اند. و بعد از اختلاف نظر مردم مبنی جوانان را از آنها باز ست ن دیگری آورد. خداوند جان های آنایما

مجهولاتی باقی  درباره ی این داستانها 249.ایی بر غار، نظر اول انجام شدبن بر ساختن مسجد یا برپا کردن

پرسش از آنها ما را نهی فرموده و از ما می خواهد که علم آن را به او واگذاریم. زیرا  است. و خداوند از

 بیش از سیصد سال آنها را بر خیزاند تا همعصرانشان قدرت او را در است که خداوند بعد از مهم آن

                                                           

در نمایشنامه های توفیق حکیم، فاطمه سلیمی، استاد راهنما، دکتر حسن دادخواه، دانشگاه بررسی جایگاه انسان  -249 

 .103، ص 1385شهید چمران، بهمن 
 



138 
 

برانگیختن آدمیان از قبورشان ببینند و خبر این معجزه از نسلی به نسلی منتقل شود. این نمایشنامه در بر 

مجموعه ای از قدیسان  )با گرایش دینی( که نمایشگر گریزگره است. یکی: گره تاریخی  2گیرنده 

طرح مسئله ی رستاخیر و پس از  می باشد و همچنین غار، از طاغوت زمانه شان، دقیانوس،مسیحی به 

دلیل قاطعی است بر قدرت خدای عزوجل  ن داستان درام، معجزه ای حقیقی ومرگ است. به ویژه که ای

اضافی  نتوفیق حکیم این داستان دینی را تغییر داد و به آ ن دوبارهی انسان، پس از مرگ. امابر برانگیخت

عشق پاک و عفیفانه ی بین مشیلینیا و شاهزاده بریسکا که با وداع مرگ  م و درافزود و آن را در قالب درا

و حتمیت « زمان»ل تراژیک قصه، عام -می شود. و علت این بعد دراماتیک  منتهی می شود، عرضه

و داستان قرآنی اهل  حکیم بودن بقا به دلیل غربت وجودی است. میان نمایشنامه و ناممکن« قدر»

 یتها، مکان، و جدال فلسفی. که ازتفاوتهای عدیده ای وجود دارد. از جمله تفاوت در شخص الکهف،

 میان این سه، به آخری می پردازیم.

در  و ون کشمکش انسان با زمان می گردد.گفته شد محور این نمایشنامه پیرام همان گونه که از پیش

دینی است، جدال  قرآن، جدالی ندگی و عشق است. همچنان که در نصحقیقت جدال با زمان بخاطر ز

حکیم، جدال رمز گونه  همچنین در نمایشنامه ی«. دقیانوس»با کفر و بت پرستی « اهل الکهف»ایمان 

 انسانی« قلب»)مرنوش( با  «عقل»منعکس می شود و آن تقابل « شخصیتها»ای نیز وجود دارد که در 

 250ملیخا( است.)ی« حواس»)مشلینیا( و 

لا  إناإلى يا مرنوش .... يا يمليخا .... إنا لا نصلح للحياة .... مشلینا می خوانیم:  جدال اصلی را از زبان

 251عقول .... لا تصلح للحياة! ... نصلح للزمن .... ليست لنا

ی م ه عشق میان مشلینا و بریسکا مطرحاین مسئله )جدال با زمان( وقتی روشن و واضح می شود ک 

لینیا که مش ی گشنده می شود و این موضوعی استشود و به دلیل عایق زمان تبدیل به سراب و توهم

... يا ... ليست أجسر ! ألآن أري مصيبتي و أحس  نعم ... نعم ... الوداع ! . يا»به بریسکا تأکید می کند: 

...  خطوة ... بيني و بينک شبه ليلة عظم ما نزل بي. لا مرنوش و لا يمليخا رئا بمثل هذا ... إن بيني و بينک
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فإذا الخطوة بجار لانهاية لها. و إذا الليلة أجيال ... أجيال ... و أمد يدي اليک و أنا أراک حية جميلة أمامي 

فيحول بيننا كائن جبار: هو التاريخ ! نعم، صدق مرنوش ... لقد فات زماننا و نحن الآن ملک التاريخ ... و لقد 

 252إلى الزمن ولكن التاريخ ينتقم ... الوداع!أردنا العودة 

لبی در قا مطرح کرد، اما توفیق حکیم آن را قرآن قصه ی اهل کهف را برای تأکید بر زنده شدن مردگان

 .تمرکز کند مان و برای عشق و زندگی، تأکید وهنری و ادبی قرار داد تا بر کشمکش انسان علیه ز

ند می ک مسئله ی زمان را مطرح ند دیگر نمایشنامه های ذهنی اشانتوفیق حکیم در این نمایشنامه، هم 

در  و انسان در تراژدی های یونانی است.« قدر قضا و»که این مسئله تا حد بسیار زیادی به مسئله ی 

لسفی محوریت فکری و ف مکتوب خویش است. و این تفاوت در پیوسته در جدال با تقدیر از پیش آنها

اشاره شد، زمان برای حکیم،  این قصه ی قرآنی است. همانطور کهمعاصرانه ی  نمایانگر به کار گیری

اگر این رابطه ها قطع شود، ارتباط او  مجموعه ی روابطی است که انسان را به زندگی وصل می کند و

فلسفی ای که حکیم در اهل الکهف خود اعلام  می شود و این درست است اما موضع با زندگی قطع

است که او به قدرت انسان برای خلق دوباره ی این روابط ایمان ندارد. و این امر، می می کند، این 

ناپذیر انسان نیست. یکی از اندیشه هایی که نمایشنامه های  ند که حکیم از داعیان اراده شکسترسا

ه برمی دزندگی است از آنجایی که از ناتوانی و عدم آزادی انسان پر کیم براساس آنها بنا شده، تراژدیح

ی دیگرش اراده گفت: اراده ی انسان در یک کفه ی این تعادل است و در کفه  دارد. در این جا می توان

 دل را برقرار می کند. بدینکفه و ایمان در کفه ی دیگر، این تعا عقل بشری در یکو  ی الهی قرار دارد،

ود وج از این طریق« اهل الکهف»دینی در اهل الکهف نمونه ای از نمایش آن تعادل است. عنصر  ترتیب

ا و در مشلینی که نماینده ی ایمان است« قلب»بل دارد و در شخصیت مرنوش که رمز عقل است در مقا

خداوند دارد، ظاهر و در  ه وجودی سرشار از ایمان به دین وبه تصویر کشیده شده است و یملیخا ک

 گفتگوهایشان نمایانده می شود:

انک يا يمليخا يمليخا: إني أؤمن بالمسيح لأنه حق، ولايمكن أن تكون هذه البشرية مشلينيا: إني أعجب بإيم

 قد بذلت أرواحها و سفكت دماءها من أجل شيء عند الحق .
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 أؤلید مسیحیة، أم اعتنقت الدین على کبر؟ مشلینیا:

 یملیخا: بل ؤلد مسیحیة ... 

إلا  ی، إیمان الیقین و الإقتناع لم یضیء کل نفسیامشلینیا: مثلى إذن. یملیخا: نعم. ولکن الإیمان الحقیق 

 253من یوم سمعت ذلک الراهب یتکلم تحت أسوار طرسوس.

 یملیخا: صبرا ! إن رحمة الله قریب

 مرنوش : حقیقة ! قرب السماء من الارض ! تلک الرحمة التی لا تسعف إلا من یستطیع الإنتظار!

 یملیخا: لا تسخر ... إن الله حق ...

 و مع ذلک ... فإنی ما أوقع ن أو قضا بنفسینا فی التهلکة ...لا شأن لله بناها هنا ... نحن اللذامرنوش : 

 نفسی .

 یملیخا: کل شیء على هذه الأرض بأمر الله . 

 مرنوش : إلا ما نحن فیه ... فقد حدث بفعل إنسان. 

 254الله ! هذا کلام لا یلفظه مؤمن !یملیخا: )مستنکرة ( أستغفر  

 

رموده، ف رتیب می بینیم با وجود اینکه قرآن آن جوانمردان را به قدرت و ایمان و توحید وصفبدین ت

ک آشفته که ش ربوط می شود به ایمان و عقیده ایهای داخل غار، در نمایشنامه، م گفتگوهای شخصیت

ا افکار ر باشد که حکیم ن امر شاید از آن رو است که راهیو تعلیق و دگرگونی، در آن وارد است. و ای

حکیم خود درباره ی نمایشنامه ی اهل الکهف می  ر می دهد؛ بهتر بیان و مشخص کند.با تقابلی که قرا

وارد کردن عنصر تراژدی در موضوعی عربی اسلامی است.  ،«اهل الکهف»گوید: هدفم از پدید آوردن 

ق انسان در وی پنهانی مافوقدیمی که در آن: جدال میان انسان و نیر تراژدی ای با همان معنای یونانی
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و ولع  ، حرصباشد« قرآن»اینکه منبع من برای این اثر نه أساطیر یونان بلکه  آن حفظ شده است. و بر

بی نمایشی نبود. بلکه هدف برای من تنها اقتباس از کتاب کریم و قرار دادن آن در قال داشتم. و هدف

 وردن این پیوند میان دو اندیشه وی و به وجود آنظر به اساطیر اسلامی به چشم تراژدی یونان توجه و

 255.دو ادبیات است

 

 

 الملک او دیب

مین عنوان ه اثر سوفوکل، نمایشنامه ای با« اهاو دیپ ش»تراژیک  یق حکیم با مطالعه و بررسی نمایشتوف

ر اث واقعیت را در این سألهی فلسفی )کشمش( میان حقیقت وم نوشت و با طرح فرضیه، م1969به سال 

 ترسیم نمود.

استان د دات اسلامی پیوند داد، اما نهایتگرچه توفیق حکیم برخی قسمتهای نمایش را با باور و اعتقا

« یاسترس»با نام  این روایت نمایشی تراژیک، کاهنی این عقیدهی وی را کمرنگ نشان می دهد. براساس

یوس باخبر می سازد؛ لا آینده ای شوم)رتب(، را از « طیبه»پادشاه سرزمین « لایوس»با دسیسه و ترفند، 

خواهد آورد که پدر خود را می  همسر وی، پسری به دنیا« یوکاستا»در این پیشگویی در می یابد که 

این خدعه، لایوس را وادار می کند تا  ج می کند. در واقع ترسیاس با طرحکشد و با مادر خویش ازدوا

 رها سازد. چوپانی که مأمور این کار می شود، کوهستان اجعه، پسرش، اودیپ را دربرای رهایی از این ف

چوپان دیگری می سپارد تا او را بزرگ نماید. کودک به  حال کودک می سوزد و اودیپ را به به دلش

ها، او  پس از گذشت سال 256فرزندی ندارد، سپرده می شود. که« کورنیت»، پادشاه سرزمین «لوببی»

 .افراد دیگری هستند و برای کشف حقیقت، راهی سفر می شود ویپ در می یابد که والدین حقیقی دی

روسپاهیانش برخورد می کند و در نزاع بر سر حق تقدم عبور از مسیر،  وی بی آنکه بداند، در راه باید
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می رساند. او دیپ در این سفر به سرزمین طیبه می رسد و مردم را در گرفتاری و ل لایوس را به قت

سم معمای وی، پادشاهی این و شکستن طل« أبوالهول»ا نجات مردم از غولی با نام او ب سختی می بیند.

 کند. پس از سالیان دراز، طاعونی را به عهده گرفته و ناخودآگاه با مادر خویش ازدواج می سرزمین

  257بلا را کشف قاتل لایوس می داند.سخت، شهر را فرا می گیرد و در پی آن، ترسیاس رفع این 

در پ ی می برد؛ او در می یابد که قاتلتلاش برای کشف این حقیقت، به ماجرای تلخی پ او دیپ در

خویش است و با مادر خود ازدواج نموده است. یوکاستا پس از اطلاع از این موضوع خود را می کشد، 

یپ اود ادامه دهد. او می خواهد تا همچنان به زندگی اما با این حال توفیق پیش از مرگ یوکاستا، از

 رحقیقت ب ند و در نهایت، داستان با پیروزیپس از دیدن جسد یوکاستا چشمان خود را کور می ک

ازد و آشکار می س در و فرزندی او دیپ و یوکاستا راواقعیت به پایان می رسد؛ حقیقتی که نسبت ما

 258واقعیت زیستن آنان در کنار یکدیگر را از بین می برد.

 ی درباره به نیروی مافوق انسان بگرداند. وخواهد توجه مخاطب را توفیق در این تراژدی نیز می 

ر انسان حقیقتا د یهای خود می گوید: در اعتقاد من،التعادل»قضاوتی بدست دهد. او در « ارادهی انسانی»

نوامیس بر آن حاکم است  مقابل سرنوشت و پایان کار خود، عاجز است. این سرنوشت که قوانین و

 گذر کند و آن را نابود سازد.کند که از آن همواره تلاش می 

 و مبارزه می کند تا بریسکا را بههر کس که در نمایشنامه ها دقت کند در می یابد که مشلینیا تلاش  

 نابودی با الهه ها و بجمالیون خواستار مبارزه و چالش قانع کند ...« زمان»نادیده گرفتن دشواری راه 

 با مادرش به ر مبارزه با جامعه بود تا بتواندسد کرد و اودیپ خواستامجسمه ای شد که هنر او را فا

 نمی شوند مگر بعد از تلاش ی این شخصیتها تسلیم سرنوشت خود عنوان یک زوج باقی بماند ... همه

شدند... زیرا که نیروهای دیگری که  ت امر، به تسلیم، مجبور و ناگزیرو مبارزه ای سخت و در نهای

 259ساخته ی بشر نیستند.سیطره دارند، 
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لمی آن ظ جدالی که حکیم در این نمایشنامه نشان می دهد میان الهه های ستمگر و انسان بیگناهی که به

می کنند نیست، بلکه جدال و کشمکش میان اراده ی الهی و اراده ی انسان است. بدین ترتیب حکیم، 

ع نمی دهد؛ زیرا خداوند را منب دایان نسبتفوکل، پیشگویی را به خبا الهام از آیین اسلام، برخلاف سو

 حیله گری کوری به نام ترسیاس ی پشتی ها را به کردار ناشایست وشر و بدی نمی داند؛ بلکه همه 

اصرار و لجاجت انسان در کشف حقیقت  ی نسبت می دهد. و عامل سرنوشت شوم او دیپ را در مسأله

 260پس حقیقت توجه دارد، می شمارد. رو اصول و ریشه های اشیاء و امور که به حرکت د

بنای را بر م مبنای آیین اسلام قرار می دهد و توفیق، از جهاتی که به آن اشاره شد، حوادث نمایش را بر 

ا نیز می کند، در اینج الکهف مانند تلفیق اساطیر اسلامی و یونانی و پیوند دو ادبیاتی که اهل آن خلق

داستان که همان اصرار او  سلامی خود می آفریند. گرچه نهایتد ااسطورهی تراژیک را از زاویه ی دی

 261سنخیتی ندارد. ود یوکاستا است، با عقاید اسلامیدیپ به ادامه ی زندگی با مادر خ

ی جبر و اختیار در سایه ی مطالعه ی آراء فقها و فلاسفه ی مسلمان می پردازد  توفیق حکیم به مسئله

چه به من به عنوان یک مسلمان مربوط می شود اعتقاد دینی من، آن اندیشه و در این باره می گوید: در آن

ی تدبیر سابق از جانب خداوند در رنج انسان را بدون اقتضا یا گناه، رد می کند. بلکه اندیشه ی وجود 

طرح و تقدیر پیشین، برای انسان را آن هنگام که انسان دچار حوادث و اتفاقاتی می شود نزد برجسته 

 فلاسفه ی مسلمان نیز نامقبول می یابیم.  ترین

و بر سخن ابن رشد استناد می کند که می گوید: او )خداوند( وجود و هستی چیزی را در همان زمان 

وجودش می خواهد و خواهان وجودش در زمانی غیر از آن نیست و اگر گفته می شود اموری که 

 ست. حادث می شوند از خواسته واردهی قدیم اوست، بدعت ا

و هنگامی که به نظر فقهای دین باز می گردیم با نظر اباحنیفه مواجه می شویم که پیوستن به مکتب 

جبری را رد می کند و اراده ی مطلق انسان را نیز باور ندارد. لکن در این مسئله ی دشواری نظر او این 
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طيقون يكلف العباد بما لا يلا  لى عويص ولا تسليط، و الله تعاإني لأقول قولا متوسطة لا جبر، ولا تاست: 

 262عليه. ولا أراد لهم بالخوض فيما ليس لهم به علم و الله يعلم بما نحن

حکیم اودیپ را از عظمت اسطوره ای اش بیرون کشیده تا عظمت دیگری را از جنس فضلیت بشری 

تخار می بر عظیم خود، افبه آن افزاید که به نظر او این امر نیز به روح دین اسلام که به جنس بشری پیام

البته اصرار حکیم بر جنبه ی بشری باعث شد این نظر درباره ی او ارائه شود که  263کند، باز می گردد.

 264.امه ی انسانیت و بشریت به تن کندمعتقدان حکیم از قدسیتشان آزاد و خارج شده تا ج

د رانشان میدهد. این کتاب از دیگر آثار حکیم است که در آن گرایش فکری دینی خو« ارنی الله» 

داستان کوتاه که شخصیتها، فضاها وزمان ها در آن تغییر می کند اما عامل  14مجموعه ای است از 

مشترک در آن، بعد فلسفی و زبان فلسفی است. که پر است از استدلال ها وسؤال ها، که مطابق معمول 

، شخصیتها را همچنان سرگردان در فهم و آثار حکیم ،بر گفتگو بنا شده است و از خلال این گفتگوها

درک حقیقت هستی و پر از تناقضات می بینیم. یا گفتگوها به شکل گفتگوهای درونی )مونولوگ( آمده 

های حکیم در این مجموعه از طریق مونولوگ ها نیز به پرسش های خود می  است. که شخصیت

شیاء، حقیقت خود، و این عالم وجود دارد. پردازند. پرسش هایی که انسان از ازل درباره ی حقیقت ا

بخش داستان های فلسفی وواقعی تقسیم کرد. مجموعه ی فلسفی  2این مجموعه داستانی را می توان به 

شامل این داستانهای کوتاه است:إرنی الله، الشهید، موزع البرید، و کانت الدنیا، فی سنه ملیون، معجزات 

و مجموعه دوم:که داستانهای رئال )واقعی( است. و از خاطرات روزانه و کرامات ،امرأه غلبت الشیطان ، 

حکیم و تجربه های اجتماعی ای که با اسلوبی طنز )ساخر ( مایه می گیرد.زبان ساخر آن متوجه شرایطی 

است که گاهی انسان را به مواضعی مایه ی تمسخر وطنز سوق میدهد. و عبارتند از این داستانها : 

زوجین، میلاد فکره، وجه ل، فی نخب العصابه ، الحبیب المجهول، مؤتمر الحب، أسعد الأسطى عزرائی

 الحقیقه.
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از خلال تأملات شخصیتهای این مجموعه ی فلسفی و گفتگو هایشان، حیرت وسرگردانی وشک و 

تردید های نویسنده و در هم آمیخته بودن وهم وحقیقت وواقیت وخیال برما روشن می گردد. و این ها 

چیزی جز دنیای خود توفیق حکیم نیست. اولین داستان از این مجموعه را نظری می افکنیم تاجایگاه و 

 .چگونگی بعد دینی آن را دریابیم

 

 

 إرنی الله

داستان پدری است که با فرزند کودک خود، به صحبت درباره ی موضوعات بسیاری می پردازد. به  

ای میان آن دو نیست و هر دو درک و فهم وعلم شان به  طوری که گویی، هیچ فاصله ی سنی و زمانی

واقعیت ها و حقایق وجود واشیاء یکی است. تا اینکه روزی کودک از پدر می خواهد ، حال که همیشه 

درباره ی خدا سخن می گوید، خدا را به او نشان دهد. و این سؤال همان نقطه ای است پدر را دچار 

پاسخ بر می انگیزد تا تشنگی خود و کودک را با پاسخ به این سؤال حیرت می کند و به جستجو برای 

،اندکی فرو نشاند. بنابراین او این سؤال را از همه میپرسد، از مردم عای که مشغول اعمال و زندگی 

دینوی شان هستند و پرسش اورابه تمسخر می گیرند، تارجال دین ، که آنها با او به استدلال وجدال و 

ون دینی ای که دارند، می پردازند. اما راه به جایی نمی برند و پدر نا امیدانه در حالی که گفتگو در مت

این پرسش در درونش مرتبا تکرار می شوند، به راه خود ادامه می دهد تا اینکه شیخی را می یابد که 

ی نزد او م شخصی عابد و زاهدی را به او معرفی می کند که می تواند پرسش او را پاسخ دهد پدر فور

گفتگو های بین پدر و آن زاهد ...« أرید أیها الناسک أن ترینی الله »رود و پرسش خود را باز می گوید: 

درباره ی خدا و دیدار او پی گرفته می شود و حکیم بدین وسیله آرا خود را بیان می کند... مرد زاهد 

يرى بأدواتنا بصريه .. ولا يدرک بحواسنا  ايها الرجل.. إن الله لا»باصدایی لطیف و عمیق پاسخ می هد: 

 «؟لتي تسبر عمق الكأسالجسديه وهل تسبر عمق البحر بالأصبع ا
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إذا تكشف هو لروحک... و متى زاهد در جواب پدر که می پرسد چگونه او )خدا( را ببینیم می گوید:  

 إذا ظفرت بمحبته..-تكشف لروحي؟ ......... 

ه آن ، ب ی و عقلی درباره ی نیل به دیدار خدا و محبت او وراه رسیدنو بدین ترتیب گفتگویی استدلال

رانسیب او  ها ، واقع می شود. پدر از زاهد می خواهد که از خداوند درخواست کند محبتش میان آن

ای از محبت او را  گرداند. زاهدمی گوید: ذره ای از محبت خداوند را تاب نمی آوری اپس نصف ذره

به جستجوی او می  آن است که از پدر، خبری نمی شود و خانواده و کودکش طلب می کند پس از

ایستاده بر روی صخره  روند از زاهد هم سراغ او را می گیرند در نهایت پس از جستجوی بسیار، او را

جواب سلامشان را پاسخ نمی  ای می یابند در حالی که چشم به آسمان دوخته، به او سلام کردنداو

لا جدوي!.. كيف يسمع كلام الآدميين گوید: نیز از او سر نمی زند.زاهد سر تکان داده می گوید و حرکتی

رأيت؟!. إن  زاهد به کودک )و گویی با خود می گوید: من كان في قلبه مقدار نصف ذره من محبه الله !؟

 تركيبنا الآدمي وإتلاف جهازنا العقل! ... نصف ذره من نور الله تكفي لتحيطم

نین چ ه ی او در اینکه چنین داستانی بااشاره می کند انگیز« محبت خدا»ین داستان کوتاه ، به حکیم در ا

مضمونی خلق کند، بی شک از نوعی از احساس دینی او سر می زند و در این اثر، او نیز با دیگرانی که 

ی لی را تکرار مبا دیگرانی که به دنبال دیدار خدا و در طلب آن هستند، همصدا می شود و آن پرسش از

کند و در این داستان بعدی دینی را از ادبیات و اندیشه اش برما مکشوف می سازد.اما این فقطر قسمتی 

 دیدگاه اسلامی در این داستان وجود دیگر، مسئله ای در همکفه شدن با از قضیه است در بخشی وجهتی

 دارد.

حث ب دنیا، مسئله ای است که نباید در آن براین اساس، طبق دیدگاه اسلامی ، دیدن خداوند متعال در

ربه قال رب أنی  ولما جاء موسى لمیقا تنا وکلمه»کرد.زیرا خدای متعال در سوره ی اعراف می فرماید: 

 جبل جعلهترانی فلما تجلى ربه لل أنظر إلیک قال لن ترانی ولکن أنظر إلى الجبل فإن إستقر مکانه فسوف

از نگاه یک متشرع، وارد «. المومنین ل سبحانک تبت إلیک وأنا اولدکا وخرموسى صعقا فلما أفاق قا

رد حکیم ، این موضوع را مطرح نمی ک شدن در این مسئله، بیهوده است و شایسته تر این بود که توفیق

اوست و اینکه اگر این محبت اندکی بیشتر شود،  که برای ما روشن گرداند، راه دیدار خداوند، محبت
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و دوری از خلق، می انجامد انظر دیگر این است که  ها انسان با دنیا و گریز او به بیابان به قطع رابطه ی

از عقاید دینی دنیوی یا آسمانی نادرستی دارد.علاوه  داستان کوتاه، در موضوع و جزئیات خود، تاثیری

ز نه عقل اواقع می گشت؛اما به او باز نمی کرد کالبدش می بر آن عالی ترین لحظه ی اشراق روحانی

گردد. مفهوم محبت در این قصه منحصر و محدود به جنبه ی عاطفیمیان عابد  دست میداد ونه احساس

نیز جزء آن به شمار می آید. به طوری که محبت لازمه « پیروی»است. در حالی که در اسلام  ومعبود

لاجدوى »هد می گوید: پیروی امر خدا و دوری از نهی شده های اوست. و در ادامه می بینیم که زا اش

تی و گویی که آن مرد، به حال« اکیف یسمع کلام الآدمیین من کان فی قلبه مقدار نصف ذره من محبه الله

 رسیده که انبیاء به آن نرسیدند!!

در این داستان، شاهد احوالی هستیم که متصوفه، درباره ی آن سخن می گوید و در نظام فکری آنها 

لحظه ای که  ذرات می نامند، می باشد. همانند آنها و آنچه را که آنها فضا درجای دارد مانند شحیطات 

خ آنها سلام کردند، پاس پدر آن کودک که بر روی سخره بی هیچ حرکتی ایستاده بود و هنگامی که به آن

حکیم را نتیجه ای از گرایش  ان دوخته بود.می توان این داستانرا نگفت و بی حرکت چشم به آسم

رمانتیسم، دین به شکل ومعنای صوفیانه  او در زمان ای زیست که همراه با فیانه ی او دانست.های صو

دین و دین مردم عادی از افکاری بود که توسط  شد وتفکیک دین هنرمند از دین مردای وارد ادبیات 

رب ع صوفی، بخش وسیعی از ادبیات کلاسیک ونوین یک ها، بروز یافت. از طرفی میراثروسو و رمانت

 ها، بی تأثیر نبود. و جریان میدهد. و توفیق حکیم از این فضا را تشکیل

 «میراث  ب عصر جدید، تصوف را به عنوان یکآمده است:شاعران عر« الشعر والتصویت»در کتاب 

خواندنی شناختند نه به عنوان نوعی سلوک دینی که به آن معتقد باشند. پس اگر ادرستی این نظر را در 

ین داستان حکیم و گرایشی که در آن نشان میدهد بپذیریم، مغایرتی که با دیدگاه اسلامی از آن باره ی ا

بنظر میرسد، تاحدودی توجیه میشود. زیرا این تصوف دینی با مفاهیم معمول فقیهان تفاوت دارد. به 

، بر تصوفیه علم حقیقت نامیده میشود. در مقابل فقه وعلم شریعت.)گرچه فقه وشریع»همین جهت 

 265اقضی میان فقه و تصوف نمیبیند...تصوف از بسیاری جهات هجمه آورده استاما غزالی تن

                                                           

ریک به الشعر و التصوف )الاثر الصوفی فی الشعر العربی المعاصر(، ابراهیم، محمد منصور، دار الامین للنشر و 265 

 م ، بیروت1995التوزیع، 
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 الشهید

در این داستان کوتاه نیز حکیم دید گاهی فلسفی در ارتباطی به بعد دینی ، ارائه میدهد. و در آن شیطان 

زد. داستان اینگونه امی را در نظام خیر وشر جهان، محور قرار میدهد و نگرش خود را با خیال در می

 آغاز میشود :

در سالروز عید میلاد مسیح که زنگ کلیساها وناقوسها به صدا در آمده ،شیطان به سمت واتیکان پیش 

میرود و بر پاپ وارد میشود و در مقابل او می ایستد؛ پاپ از او میپرسد:از من چه میخواهی؟شیطان 

ني جئت إليک لأتوب ... وكان الابد أن أبصر الحق ذات يوم، الدخول في حظيرة الايمان .. إپاسخ میدهد: 

 أن أعود إلى الصواب ...

را بچشد واز پاپ میخواهد او را در دین وارد کند. بدین "خیر "شیطان میخواهد ایمان بیاورد و طعم 

د نترتیب حکیم شیطان را وارد گفتگویی فلسفی و طولانی با قدیس و سپس با خاخام وإمام الأزهر میک

.در اینجا حکیم نقش هارا دگرگون میکند و شخصیت محوری )شیطان( راشخصیتی مثبت قرار میدهد 

و شخصیتهای قدیس و خاخام وشیخ الأزهر را به نوعی شرور نشان میدهد او اندیشه های هر کدامشان 

 ...ستکیم مارا غافلگیر کرده ارا با مونولوگی تقریب مضحک بیان میکند!)که در این مورد نیز ح

 اگر شیطان ایمان آورد از آن پس شکوه کلیسا و آینده آن چه میشود !!... واین جنگ"پاپ می اندیشد: 

های روحی و درگیری های مادی و ذهنی  هایی که اروپای مسیحی را آقای بشر قرار داد و این رقابت

 "که شراره های فکر وعلوم را برافروخت چه ؟!..

هایی که کلیسا آن را با ادعای پایان دادن به شر در جهان ابرافروخت  گدر اینجا اشاره واضحی به جن

 .کرد میکند.شری که شیطان بازیگر آن است و به وسیله ی اوست که اروپا جهان را فتح

اگر خدا شیطان را ببخشد وشر اراز زمین "واما خاخام مدت زیادی فکر میکند و به اینجا میرسد که :  

که خدا آن را  دهد؟... بنی اسرائیل ملتی است می یزی ملتها را از هم امتیازمحو کند از آن پس چه چ

. حتی ماند.. نمیها باقی  برگزیده !!.... پس از بخشایش شیطان ، توجیهی برای امتیاز و برتری ملت

نی ایمان شیطان، شکوه ب "سلطه ی مالی که از آن بنی اسرائیل شد با از میان رفتن شر، از دست میرود!
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سرائیل را از بین میبرد بر این اساس نزد توفیق، شیطان، دولت اسرائیل است که با از میان رفتن شیطان ا

 .شود آن نیز از بین میرودو از صحنه ی وجود محو می

اگر شیطان اسلام آورد قرآن از آن پس چگونه تلاوت میشود؟! آیا  "اما شیخ الأزهر سردر گم میشود:

بالله من الشیطان الرجیم میگویند؟ او اگر این لغو شود، بسیاری از آیات قرآن  مردم در آن هنگام ، أعوذ

را در خطر میبیند، شیطان را میراند.  با اسلام آوردن شیطان کیان اسلاملغو میشود!!.. وشیخ الأزهر هم که 

اجی جپس از آن شیطان با جبرئیل ملاقات می کند و خواسته اش را به میگوید و گفتگویی عقلی واحت

میان آن دو برقرا رمیشود . که در پی آن توفیق به تسلیم و قبول این نکته باز میگردد که وجود شیطان 

حکمت این زندگی زمینی است .واگر رذیلت وجودنداشته باشد فضیلت معنی نمی یابد و همچنان نیز 

ان است که بر انساگر شر نباشد، وجود خیر بیمعنی میشود و وجود شیطان در زمین ، امتحان سختی 

 لازم است که تا وقتی در این جهان زنده است با آن مواجه شود...

و  -کند:  می در این گفتگوها جبرئیل شیطان را به باقی ماندن در جایگاه خود و انجام مأمریتش توصیه 

ن الألوا لكن زوالک من الأرض يزيل الأركان و يزلزل الجدران و يضيع الملامح و يخلط القسمات، و يمحوا

بيث و لا بغير الباطل ولا للطبيب بغير الخله.. ولاللحق..... و يهدم السمات؛ فلا معنى للفضيله بغير وجود الرزي

للخير، بغير الشر؛ بل إن الناس لا يرون نور الله إلا من  ..ولا للنور بغير الظلام؛ بل ولاالأبيض بغير الأسود.

بقيت الأرض مهبطا لتلک الصفات العليا التي أسبعها الله  خلال ظلامک... وجودک ضروري في الأرض ما

 على بني الإنسان!.........

 خواسته ی و وجود اینگونه شیطان را تقدیر ودر اینجا حکیم اعتقاد به اراده الهی را باز می نمایاند 

نفسي  ؟!جودي ضروري لوجود الخير ذاته و -»خداوند می داند. شیطان این تقدیر الهی را می پزیرد: 

جل الخير، و من أمن أجل بقاء  نصيبي الممقوتالمعتمه يجب أن تظل هكذا لتعكس نور الله !... سأرضى ب

ب على لماذا كتهر چند این تقدیر برای شیطان که عاشق خداست ترساننده و غم انگیز است.. صفا الله...

 ک؟.. ها أنانور ب و بکځک، يباح له هذا القدر المخيف؟.. لماذا لاتجعل منى الآن ملاكا بسيط من ملائكت

 گوید: و شیطان می گرید... جبرئیل به او می .له و لا شبيه ..ذا أحبک حبا لا مثيل 
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هایت نیز برای مردم فاجعه است. حکیم اشکهای شیطان را نه قطرات شیطان از  گریه نکن !که اشک

 ...ابرها، که، قطعاتی از نیزه ها و سنگ های آسمانی توصیف می کند

جبرئیل از شیطان می خواهد که سرنوشتش را تحمل کند و به انجام وظیفه اش ادامه دهد. و شیطان با  

داند. زیرا به خاطر عشق به خدا و قبول امر او این  این وجود خود را در راه عشق خدا کشته شده می

 ... و سر هذا التناسق فيو حتى لله وحده سير هذا التماسک في بناء أرضه!سرنوشت را تحمل می کند.... 

كتومه انطلقت من م 267... و هبط الأرض مستسلمة... ولكن زفره 266ذعنامقوانينه و نظمها.. و ترک السماء 

الفضاء.. رددت صداها النجوم والأجرام في عين الوقت؛ كأنها اجتمعت كلها معها لتلتقط  268صدره وهو يخترق

 ...: إني شهيد!.. إني شهيد!269اميهتلک الصرخه الد

از خلال این گفتگوها، آمده ورفت حکیم میان شک ویقین منعکس می شود بدون آنکه بتوان ویژگی 

ایمان را از آن جدا کرد. وهدف حکیم این نیست که امور ثابت را بی ثابت ومتزلزل کند. بلکه هدف او 

 ا حکیم این سؤالاست. در این داستان ،مخاطب خود ب« فهم حقایق»همواره و قبل از هر چیز ،رسیدن به 

ا یاست که خدا آن را از بهشت راند؟... را می پرسد: که شیطان حقیقی کیست؟ آیا او همان شیطانی

شیطان همان است که در هر قلب شروری نهفته است. او در اینجا به واقعیت تلخ و شرایط مردم در آن 

ر این جهان بسیار زشت تر، زمان، که درآن زیست می کند، بر می گردد و گویی که شیطان یا شر، د

بدتر، و نیرومندتر از خود شیطانی است که خواستار توبه شد.... پرسش ها و نظراتی که حکیم در این 

اثر مطرح می کند جرأتمندانه است و با قرار دادن شیطان در چنین موقعیتی ، مخاطب را با امری ناگهانی 

إنی شهید.... إنی شهید... » یطان که می گوید:مواجه ومتعجب می کند به خصوص در آخر با فریاد ش

در عنوان این داستان همان شهید نهایت آن و خود « می یابد که کلمه شهید خواننده به این نکته آگاهی

 !هاش و شگفتی می ماندست و در اندشیطان ا

                                                           

 تابعانه266 

 نفس عمیق267 

 می شکافد268 

 پژواکش269 
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 نتیجه بحث

هم اندیشه یکی از ابعاد م "دین "حکیم در ادبیاتش به مسائل و اندیشه های بسیاری پرداخته، التوفیق  .1

 اوست که در انواع قالب های ادبی آثارش از نمایشنامه ها تا داستان های کوتاه، دیده می شود.

 . اندیشه ها و مواضع دینی او را به ویژه در کتاب های الأحادیث الأربعه، تحت شمس الفکر و التعادلی،2

 می خوانیم.

ه ها اسطوره ای که گرایش های فکری و انسانی اش را نشان .در دیگر کتاب هایی که همچون نمایشنام3

میدهد، یا حتی آثار اجتماعی و سیاسی اش اندیشه و موضع دینی او در صورت ها و قالب مواضع متعدد 

 ای وارد شده است.

. میراث دینی اسلامی در این آثار، در سمبل هایش غنی، و در مسائل و اندیشه، عمیق است در لابه 4

ر ادبی و در هویت شخصیت ها یا گفت و گوی میان آنها یا در درون مایه آن، همچنین آن را به لای اث

شکل استفاده و اقتباس از آیه های قرآن و گاه، آوردن در متن اثر، یا فراخوانی شخصیت های قرآن و 

 انجیل و تورات، می توان دید.

ر آثارش، نماینده اوضاع و شرایط زمانه نگرش و دیدگاه توفیق حکیم در این میراث دینی منعکس د.5

 ی خود او و وابسته به چگونگی تکوین فکری و شخصیتی اش بوده است.

. از مطالعه در زندگی حکیم و از میان نظرات و افکارش این نتیجه بدست می آید که او در دوران 6

ت و استحکام مکودکی و سپس جوانی، تکوین شخصیتی و تربیتی اسلامی محکم و صحیحی که استقا

 فکری به آن ببخشد، نداشته است.
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دیدگاه ها و مواضع دینی و فکر اعتقادی حکیم در دوره های مختلف زندگی اش متفاوت است و . 7

دچار تغییر و تحول می شود. در دوره های واپسین عمر، او بغضی مواضع دینی خود را با ایمان بیشتر 

 تری اعلام می کند. محکم و

ی مواضع و افکاری که در آثارش ارائه می دهد، با دیدگاه دو تصور اسلامی مطابقت ندارد تا در بعض..8

 حدی که منحرف جلوه می کند.

مهمترین مفاهیم دینی ای که به صورت مکرر در آثارش دیده می شود مسئله ی ایمان، غیبت، قضا . 9

و شیاطین نیز نظر و توجه داشته  و قدر، خیر و شر و الوهیت است. او همچنین به رو عالم فرشتگان

 است.

حکیم، دیدگاه ها و بسیاری مفاهیم فکری و دینی خود را در فلسفه ی تعادلی خویش مطرح و . 10

 تنظیم می نماید. او این تعادل را در ذات اسلام و اسلام را در دین تعادل می داند.

ی رهنگ یونان تأثیر بسیاری گرفته، براحکیم ادبیات نوین خود را که از ادبیات غرب و اساطیر و ف. 11

جایگاه بخشیدن و همچنین غنی کردن آن، با اساطیر اسلامی و فرهنگ و میراث دینی و مردمی خود در 

هم می آمیزد.نمونه ی بارز به کار گیری معاصر اسطوره و به کار گیری دیدگاه اسلامی در آن، نمایشنامه 

 اهل الکهف و سلیمان الحکیم است.

ر مقایسه با آثار غربی که اساس آنها فلسفه ها و مکاتب بشری غرب است و در ادب معاصر عرب د. 12

نیز تأثیر گذار بوده؛ ادبیات هدفدار و انسانی حکیم از جانب بعضی نظریه پردازان ادبیات اسلامی )مانند 

 نجیب الکیلانی(، جزء این نوع از ادبیات قرار گرفته است.

أرنی "فی دینی( بخشی از احساس دینی حکیم را تشکیل می دهد که در اثرش گرایش صوفیانه )صو. 13

 دیده می شود."الله 
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 الدین و الأدب

ن الذین یحللو نوالناقدل الحدث الخارجی و الداخلى. یحاوینظر فی النقد الحدیث إلى الأدب من منظر 

فنون؛ خلق منها تلک ال والتجارب التی الفنیة والمجالات الجهات الخارجیة للآثار، أن یربطوا بین الآثار

ه یرتبط بألظرف الذی خلق فی فی بعض الحدود؛لائه علمبظنهم أن ذلک العلم قادر على أن یکون منور 

یر من العلماء رة کثالآثار الادبیة و یساعد فی توضیح الأدب وله قیمه تبیینیة. لهذا نرى فی الأعوام الأخی

فحص فی المناسبات والعلاقات بین الأدب و جمیع الفرع، من علم ن بمحاولتهم على الرومص قادوالن

 التاریخ وعلم النفس والدین. والأساطیر حتى الإجتماع والموسیقا

 ةضوعات و من قبیل الأبحاث الاخیروهذه المجمله تحلیل العلاقة و التفاعل بین الأدب و الدین ایضا من  

کون فی جهة الأدب؛ و ت طرق الدراسة الحدیثة و التبع فی فیالذی هدفه و مکانیته تتبع الاتساع و التطور 

عة الإنسان و التی لها جذور فی طبی ن هذه الحوزین العمیقة و المتسعةالتوضیح و التبیین للعلاقة التی بی

 ذاته و حیاته الثقافیه.

کون قادرة على لم أن تالذین اقدم بنیة اجتماعیة للبشر و أکثر نفوذا واعمق تأثیرا. و یمکن فقط البنیة الع 

 التحول والتطور و خلق الحضارة اکثر من الدین. 

لا  یرا عن الأمر المقدس الذییکسب الأدب معناه و صورته الدینیة لأنه مثل القوالب الرمزیه، یکون تعب

ر خدامه صوإست دس فی صوره و استعاراته. أو بسببشی ء أقل من الربط بین الانسان و الأمر المقر یصو

مر فی بعض الاحیان یست ( و الأساطیر التی مشتقة من سنن دینی، و فیدوات البدائیة ) آرکی تاپ الق

لواقع و اذا التوضیح لغه الاجابه ل و بسبب أن الأدب یقدم الاتساع و التخیل حین الاضطرار بقیوده الدینیه.

  اته تکون دینیه.،فإن مشخص یاسات المناهج المقبوله البدائیهکان الشکل ، غیر تقلیدی فی ق

ن م التی تحاول نقد الأدبالتفاعل بین الدین و الأدب هی نتیجة ابداعات فی طرق التحالیل الحدیثة 

اء کانوا هذه الأثن و ثمنه و یکون بینهم ربط قوى. فیالجانب الاجتماعی و الثقافی الذی هو مظهر لأهدافة 

اط الذی کان مسیرها الافر الحیاة مقابل الطرق أثیر واقعیاتیحاولون التأکید لاهداف الأدب و ت اشخاص

العلماء أن أنواع من الأدب خاصته  اغلب و الدین. وقد عبر فی الأدب. و یکونوا أوفیاء فی علاقة الأدب

بشکل مباشر. )ولو أن هذه الرأی لایکون  الشعر و المسرح، تکوت من شعائر الناس و المراسیم الدینیه
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بعض الحماسات ترجع إلى سیرة الشعوذه على ای  ن لایکون أی شک أننواع الادب، لاصحیح فی کل ا

اد تکون من مو أثر الدین باشکال و درجات مختلفهالون و  طع فیها حضور وحال وجود آثار أدبیة یس

 دراسة الدین. 

إستکشاف و هئی  یکی، یظهر الدین ، دون أی بحث اوکما النماذج و الشواهد أن فی الأدب الکلاس

الدین الحداثی بسهولة؛ لإن  ادراکات مهمه من الأصول و الثمن ت اساسیه لمحققی الدین و تظهرمعلوما

مر الزمان و تغییر و تحول  الأدب على کی ادب دینی ولکن، حضور الدین فیالأدب القدیم و الکلاسی

ات الأخرى یارتحول مع الت الاقتصادیة، غیرت مظهره و المجتمعات من الجهات السیاسیة، الثقافیة و حتی

 لعصره.

هذا  مع تکون فی الأغلب ، غیر دینیه و، المجموعه الذی تشکل ادب العصر الحدیث، یقال فی الغرب 

کل الحدیث ، بش ذکر مفاهیم الدین فی آثار الادب یبحث المحققین عن آثار الدین فی الأدب الحدیث.

وال مباشرة؛ النصائح و الأق صته[. لافیو التفکیر ]شخصیات القخفی. مثلا فی الروایات یظهر فی العمل 

 قشرة العمل الأدبی و نتعمق باطنه. خرقن یات و الدین لابد أنلهذا لاکتساب ادراک صحیح من ربط الروا

لا تقدران تتجاهل الدین، لأن مضمونها الأصلی هو  یکون فی فطرة الإنسان، فالروایه و إن قبلنا أن الدین

فلهذا عند مواجهة الروایات المختلفة  اکثر انشاء من الایمان او الوحی لدینن. ولکن ربط الروایه واالانسا

کثیر و یظهر فی مجادلة الکاتب فی القضاء لها و اظهار الفضائل و « الاخلاق دراستهن ، نواجه مسئله و

ها بطریقة یلایظهر الدین ف الرذائل الأخلاقیة روح الخضوع الدینیة و العقائد الأخلاقیة فی أثر الکاتب، الذی

 فی اغلب الروایات الممتازة هذهتماما و یظهر خاصة فی آثار تبین رو حیاته اکثر من ای شئ.  معینة

کون دینیة ت میق، القوة المحرکة للفن الابدانالخصله موجوده کما یعتقده تولستوی. باعتقاد تولستوی الع

 فلاسفة. کونوا ناسکین ولاللناس الذی لا یو یقدم الکاتب إحساسه الدینی فی أعلى مرتبته 

ر الأث الذی یتشکل فیه الأثر، عندما نقول أن هذا الأثر دینی نعنی أن هذا« المجال»الموضوع الآخر هو 

ن تکون نابعة أ الدینیة لاتکون لها اهمیتها الا یتعلق بثقافة معینة و براءى المحققین و المفکرین أن مضامین

حدث ماوراء الطبیعی  البعد الدینی الا أن یکون نوع من یظهر من علاقة مباشرة بین الأدیب وربه ولا

مى یوجد هناک شیء مایس ثقافیة لمجتمع.لا یکون لمضامین الدینیة للأدب معنی دینیة صحیحة إلا إذا
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ضا الأقل یکون فیه تسلط للرب و ای ما. مصیر الذی على بمصیره أو ما جرى روحانیة للثقافة أو لشخص

 الرب إلى حد ما. مسیر الانسان تجاه

 

 

 أثر الدین فی الأدب العربی

لقرآن ا فی ساحة الأدب و تکلمنا عن نزول فی الفصل السابق بحثنا عن مظهر الدین و الأفکار الدینیة

از البیان مقابل اعج فیه و خضوع الادباء و المتکلمین بلسان عربی و وجود الإعجاز البیانی و الأدبی الذی

الثقافة  فی الأدب وله اثر کبیر و واسع عصر الذهبی للأدب العربی، أثبت أن و جمال تشکیلاته فی ال

العربیة. خدمات الدین الثقافة العرب و لغتهم تکون لها أبعاد مختلفة من قبل تأثیر القرآن فی حفظ اللغة 

تی ریقه الطبال فی الأدب العربی نشرة و ایضا تثبیت المقال الحاکمو الأدب العربی، التدوین، الازدهار و 

  واضحة فی القرآن.هی 

ات و اللغ تطورات و تحولات فی المصطلحات و تغییر معانی، لیةفی عصر الجاهنزول القران سبب 

ه و ایضا تغییر الفلسف وم مختلفه من قبل الفقه، الکلام،تشکیل لغات جدیده ولکن الأکثر بدایه و ایجاد عل

 المناهج و السنن الاسلامیة إتجهت فی الشعر العربیإنتصار للإسلام  فی علوم أخرى و بعدها وجدت اول

إلى الثقافة العالم العربی و تبع ذلک الکتاب و الشعراء تأثروا منه طبعة. اکثر الخطابات و الکتابات الأخرى 

 قرآنی. بلغات تحتوی ثمن اخلاقی والاسلام )ص( و ملئت  دعیة القرآنیه و الصلاة على نبیکانت تبدأ بالأ

لتحول. ا یة کانت للشعر حرکة بطیئة فی جهةب السنه الجاهلیة الثابته و اتجاهات القبلیة الأمومع هذا بسب

هل بیت محب ا و الغدیر، مقابلة الظلم و العدل،ولکن الشعر الشیعی بمضامینها:عاشوراء، استمرار الولایة 

 التوجیه الى الحق بدال ةرسول الله، کانت صور فعال و مؤثرة من المفاهیم المنهجیة للاجتهاد و الشهاد

المصالح الشخصیة، والإشارة و الاستدلال الوقائع التاریخیة، الاسلامیة، و من جهة أخرى الشعر التعلیمی 

 و الزهدى کان یحتوی أغراض دینیه، اخلاقیة و مکتبیة فی القرن الثانی و الثالث للهجرة.
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وجود  ر الثقافی،، الفقر، التأخیهتماعوضع الاج تفاهم، 270و بدایة نهضة العرب 1798ولکن بعد عام  

اسرائیل و احتلال فلسطین و ایضا الهجوم الثقافی من قبل الغرب وجة شعراء و ادباء العرب الى الدین و 

، مطر، ادونیس، صلاح عبدالصبور اء مثل شوقی، حافظ ابراهیم، احمدالنصوص الدینیه. و هکذا ظهروا شعر

حاوی لشرح آلامهم و آلام المواطنین، توصیف الأوضاع السیاسیة و الاجتماعیة ، بیاتی، سیاب و خلیل 

الأغراض و الدعوات الدینیه. بعضهم استقرضوا لغات،  مواجهة الظلم و مواجهة الاستبداد اتجهوا إلى

شخصیات، محتویات و اسلوب من القرآن و بعضهم اتجهوا للافکار الغیر اسلامیه مثلا رموز التورات و 

 لانجیل.ا

الأحادیث  تملتشقلیله  اسلام المنثورهآثار کانت تأثیر الاسلام فی النثر العربی: فی القرن الهجری الأول 

مقفع ک اظهرو عدد من الکتابالقرن الثانی . فی فقط النبویه، الاحادث الجعلیه، الخطابات، الرسائل و العقود

. ولکن فی الساحات الاسلامیه وةباخلاقیه و ر دبیه روائعهم الا به، حافظ، ابوالفرج و ابوالحیان و بن قتی

 تأثرتو  .فی الأدب 271جریان بإسم النهضة الإسلامیی، اسلوب کتابة النثر العربفی عصر النهضه و تحول 

شخصیاته. الروایات العربیه للقرن العشرون تأثرت من الوعی  من هذه الجریان والمعاصر  نهضة الأدب

 الاسلامی.

رب المسلمین الحاضر مثلا منفلوطی، رافعی و نجیب الکیلانی فی قصصهم یظهروا مشاکل کتاب الع 

 الخط ظهروا ین فی البلاد الاسلامیه و فی هذهالأمم الاسلامیه و حروبهم مقابل ظلم و جور المستعمر

ی، صلاح الشرقاو یز اباظه، توفیق حکیم، عبدالرحمنکاتبین مسرحیات مسلمین فی النثر من قبل عز

 عبدالصبور و محمود تیمور.

ولکن من کتاب العرب الغیر مسلمین خاصته المسیحیین نذگر سعید عقل، خلیل مطران، ناصیف و ابراهیم 

 یازجی، جبران خلیل جبران، شبلی شمیل، ایلیا ابوماضی.

دباء رهم ایضا و من الأالعرب المعاصرین من کتاب الحماسات المسیحیة تأثروا من القرآن الکریم فی آثا 

یل جبران جبران خل الکبار الذی تأثروا کثیر من الاسلام و القرآن کانوا ثلاث شخصیات: میخائیل نعیمة،

                                                           

 بیداری عرب 270 

 بیداری اسلامی271 
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طوا بین من محاولاتهم أن یرب ی الحرکة الفکریة للأعراب و کانتو امین الریحانی. و کان لهم تأثیر کبیر ف

 الحداثة و الثقافات المختلفة.

 

 المعاصر الدین فی مصر

یاسیة، الس اکثر من العصر الحاضر. کل الأمورالاسلام بصفته دین کان له دور فی مجتمع مصر القدیم 

یر الأدب آخر غ فلهذا کانوا لایعرفون الناس أدب الأدبیة، الثقافیة و الإجتماعیة کانت مرتبطة بالدین ،

لمصرى بکثیر فی مجتمع ا کن هذا الدور قلالعربی و کل إحتفالاتهم کانت الأعیاد و المراسیم الدینیة و ل

 المعاصر.

من  الایتأثرون تماعیة و حتى الأشخاص الذی کانواحیاة الناس الاج مور الدینیة کانت لها دور هام فیالأ

مر وتحلیل الأکثر لهذا الأ الدین و هذه المسأله سببت التوجهالأمور الشعبیة و السیاسیة کانوا یتأثرون من 

 ة شعب مصر من قبل الدول الغربیة.آثارها فی حیا

وحدانیة الله ب وفی مطالعتنا النصوص الکلاسیکیة لمصر القدیم نرى أن کان المصریون القدماء یعتقدون

الأزهر من مقرات الدینیه  ؛ بمعنی قادر.«نتر»الله الذی خالد، خالق و کی. هم کانوا یعرفون الله بکلمة 

تقبال العام التاریخیة القدیمیة و الاس مصریین، علماء الأزهر سبب اللمحهالمصریه، له تأثیر کبیر فی حیاة ال

الاسلامی المصری فی عصر حکومة الاتراک و  من جانب الناس. استطاعوا أن یحفظوا المیراث العربی و

 الزمان و المستعمرین قدروا ان یقللوا نفوذه و محمد على باشا ینقذوه من الفنا ولکن هذا الدور قل بمرور

باسلوب جدیدة و المدارس اقدرت أن تربی طبقة جدیدة من المثقفین  تابع سیاسیة تأسیس المدارس

 الفکر الغربی الذین کانوا متأثرین من

کان هدف جامعة الأزهر من بدایة التأسیس نشر و تبلیغ الشیعة الاسلامیة فی عصر الفاطمیین ولکن الآن 

الدولة. کان شعب  للدروس و التعلیمات المذهبیة فی افالعمل الاساسی لهذه الجامعة فی مصر الاشر

ین المسألة تثبت أن الفاطمی یة و توفیر و أمن و عدالة. و هذهمصر فی عصر حکومة الفاطمیین فی رفاه

 العام. من معدود الحکام الذی یهتموا بالرفاهیة، الأمان ، العدالة و التطور
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مال ج الناس مع علماء الدین مثلا دکتر ثورات، مساعدةفی عهود بعد الاسلام کان له دور اساسی فی ال

ده مع التأکید الجری کانت تطبع فی باریس فی اقسام فی الدین الأفغانی، مسؤول جریدة عروة الوثقى التی

ان و متعین تحت عنو اقوى علاقات قال: العلاقات الدینیة،« الإسلامالى المسلمین لیس لهم قومیة غیر 

الهندیین و تعتبر لهم نوع قومیة و هذه الحماسه  ن الأعراب و الافاغنه و الأتراک ووجهیه اشتراکیه بی

 ن.المقاومة مقابل الأوروبیی نیة تصل للقمة فی میادین الحرب والدی

 

 حیات توفیق الحکیم

م فی  1898 فی التاسع من أکبر« توفیق الحکیمحسین »ولد الشاعر و الکاتب المسرحی العربی الکبیر 

 بک حکیم وکیل و فی مصر. کان والده قاضی. اسماعیلاسکندریة. و من عائله ادیبة و مشهورة مدینة 

اة و مرسوم عند الوکلاء و القض تیات الترکیة المقیمة فی مصر کانقاضی و فی ذلک الزمان الزواج مع الف

خلافات کبیرة ب توفیق مع وجود کل رفاهیته اط المتقاعدین الترکی. مرت طفولهلهذا تزوج بنت أحد الضب

 فکریة و ثقافیة.

العالم اولادها ب و هذا الشیء امنع ارتباط و تعاملکانت والده توفیق لها تسلط کبیر تجاه زوجها و اولادها 

 توفیق.ل لعزلهمجالا لا صار  مراللعب مع الأطفال و هذا الاالخارجی و 

ی کانت و لیه، کلیله و دمنه، الذ، الکتب الأدبیة و قصص الف لیله منذ طفولته  یحب القرآنکان توفیق 

لفریق ا هم من خلالذی کانت تعرض فی مدینتالمسرحیات ال کثیرا  أمه تحکیهن له. و ایضا کان یحب

 .«شیخ علامه حجازی» المسرحی

لسینما إلى ا کان توفیق یستقل وضع عدم حضور والده فی البیت و تردده الکثیر و یقضى لیال و نهار فی

 بعد. أخیرة فی الرجوع للبیت قسم لوالدیه أن لایذهب للسینما منحد أن مرة بسبب ت

 یصرف أن –بسبب ثروة والدو  -أبعثة والدة إلى پاریس لتکمیل دراسته فی فرع الحقوق. مگن توفیق 

 . الموسیقا إستماع و المسرحیات مشاهدة إلى وقتة قم و قلق أی دون للفن وقته
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 فأستنتج. لةبسهو الادب و الفن عالم إلى أربطة و توفیق حیاة فی جدیدة باب إتفتح فرانسه الى بدخوله

حرکة توفیق التحق ل ن یوقف هذا الشیء.أ لابد و الحقوق فرع فی افکاره و ذوقه یطبق أن بإمکانه لا أن

هذا الواقعة المرة قلیلا. و فی  مع سعید زغلول و استطاع أن ینسی م و مع معارفته1919القومیین فی ثورة 

هه للاوضاع الذی تتج« الضیف الثقیل طانیین و کتب اول مسرحیته بعنوانام توقف عند البرینفس الع

ی و کل احدهما امر نسب« المعنویه»و « العقل» تلک الزمان. هو یعتبر الموضوعین السیاسیة فی مصر فی

السنن  نهج وخاصة فی مقولة الدین و الم التوفیق تعاریف جود الله لا یکون إلا بمساعدتهمالزوم درک و

 م، فی هذهیق الحکیاجتماعی الذی ینظم الغرائز و یوازن الأمور. بقى توف لدینیة، هو یعتقد ان الدین قانونا

 29م مطابق 1987یولیو  29دورات عمل و فی الواقع اواخر سنوات عمره ثم توفی فی  المنصف فی آخر

 المقاولون العرب(.»هق فی مستشفى 1607الحجه  ذی

 

 

 ین فی فکر الحکیم و آثاره الأدبیةمکانة الد

إن الفکرة فی أدب توفیق الحکیم، هی الأساس؛ آلفکر هو الذی یسیرة إلى المعرفة. الفکر لتوفیق الحکیم، 

نور لامع فی قمة هرم ذی أرکان أربعة: ألجمال و الخیر و الحق و الحریة. و بالفکر یعالج قضایاء مختلفة 

 .و قضایاة« الدین»نزعات هی فی أدبه. إحدى هذه القضایا و ال

لخطر و ا قد شهد الحکیم تطورة فکریة عظیم بین الدین و العلمانیة: فی نهایة القرن التاسع عشر للمیلاد،

تحولا سیاسیا فی بناء المجتمع المصری. و مع الحملة الفرنسیة التی جاءت إلى مصر فی أواخر قرن الثامن 

. إستطاع و الفنانون العرب ء العربی و قد تأثر بها الأدباءعشر ظهرت تیارات فکریه و فلسفیة فی فضا

و  الدینیة الغیبیة فی مواجهة الکون عربیة یدعو إلى التخلی عن النظرةالغرب أن ینشیء تیارة علمانیة 

بغة العمانی، وجد تبار توفیقی، حاول ایجاد ص ا بین تیار الفکر السلفی و الفکرالمصالح الدنیویة. فیم

 عبده، زعیمى هذه التیار. الأفغانی و محمد کان جمال الدیناسلامیة و 
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جاه للإت جتمع المصرى و مگنت إلى حد کبیر،کانت هناک عوامل مهمة شجعت تیار التغریب فی الم

هوم الذی لا یعارضه بالمف العلمانی فیه، کان بیت الحکیم شدید التأثیر بهذه التیارات و خاصة التیار العلمانی

 جاه الدینی.مع سلامة الإت

باه الى ص من خلال مطالعتنا کتب السیرة لتوفیق الحکیم، لا تجد له تعلیم دینی قوی. مع أنه لقد ذهب فی

سیدة زینب )سلام بال لیحفظ القرآن. فقد کان توفیق الحکیم یؤمن -شأن الصبیة فی عصره  -کتاب القریة 

إلى )حامیته الطاهرة السیدة  صفور من الشرق،الله علیها( على أنها حامیته الطاهرة و قد أهدى کتابه ع

لعلمانیة. لیل موقفه الفکری فی اتجاه ا حیاته و سببة کانت فترة مهمة فی زینب( ذهاب الحکیم إلى باریس

 مع کل هذا کان له موقف من الدین و نظره الیه ..

میعا. ق مرتبه الکائنات ج: أنه یؤمن بأن الدین بصفة عامة، هو الذی رفع الإنسان فوموقف حکیم من الدین

ابه الدین صرحهما فی کت . و أیضا بدا مواقفه بین العلم وفا الدین إذن فی رأی الحکیم، ضرورة للبشر

ائرة الدینیة بعیدة عن وسائل العلم و د ترة کان یقول الحکیم: إن الحقیقةفی هذه الف«. تحت شمس الفکر»

أمل یغیر الحکیم رأیه فی الکتاب نفسه عندما یت . امااء ...بحثه و إن العقل یستطیع أن یهدم الدین کما یش

الدین و العلم شیء واحد. کلاهما یطلب نورالله و یرید  لرسول )ص( و یقول ثبت إیمانه بأنشخصیة ا

 الدین هو فی السبیل التی یسلکها کل منهما. ه ... و إنما الفارق بین العلم ووجه

لعقل فیحجب ا إن الإسلام تعادلیة لا یطغى فیه )الاسلام و التعادلیة(یقول الحکیم فی موضع آخر من کتابه 

 طغى الإیمان فیشل حرکة العقل ...نور الإیمان ولا ی

قول ی ربط بین الدین و الفن و .... فهوکان لتوفیق آراء دینیة متعددة فی القرآن، فی رجال الدین و فی ال 

حشد دائما ی ء لنا العقل فیحرک التفکیر. و هولوی یضیإن القرآن منارة تشع بنور ع»فی الوقت الضائع: 

عصبین الإسلام إزاء المت الآیات القرآنیة التی تدعو إلى التفکیر. و کانت له مواقف مشهورة فی الدفاع عن

دودة )محمد( خجل أن یکون کاتبها مع التمثیلیة« فولتیر»ینما قرأ قصه من مفکری الغرب و أدبائه. منها ح

المفگرین بالفکر الحر. إحدى الشخصیات العظیمة  الحین، من بینو کن أعده منذ ذلک لفکر من أصحاب ا

)ص(؛ فکتب مسرحیة محمد و جعلها، سیرة حواریة تبعد  خلبت لب الحکیم، هی شخصیة الرسولالتی 

و هالأحادیث الموثوق بها و قد أقبل الحکم على المصادر الإسلامیة و  عن الخیال و تلتزم بالمصادر و
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اکر و لکنه کان البالحواریة. أن الحکیم، قد إتصل بالمصادر الاسلامیة منذ شبابه  یتهیأ لکتابة هذه السیرة

سبر إیمانه بوصفه مسلم. ولم ییتواءم مع فنه أو یتماشى مع إتجاهه التوفیقی. أو ما یثبت  یأخذ منها، ما

 ا عن الآیات التی تثبت عدم تعارضدائمهذه المصادر لذاتها فنراه فی قراءته القرآن، کأن یبحث  ورغ

الروحیة  ینلعدالة. أو التی تقیم توازنة بالدین مع الفکر أو التی تثبت بشریة الرسول أو التی تقیم میزان ل

 . ...ادیةو الم

لا « دین» لیها کثیرة فی کتاباته، فهو عندهالمفاهیم التی ألح ع الحکیم قد إستخلص من الإسلام بعضإن 

ى لایکره أن یصغ نة و لا إنکار قوانین الأرض، دینالأجساد و العناصر، دین لا یعرف الرهب ینکر منطق

همه الدینیة یقوم على اساس ف . ولما کان تناول الحکیم للمسائلأتباعه إلى إغانی فی السماء و الأرض معا

تی یم بعض الآراء اللهذا نجد للحک من إتجاه عقلیو هذا الفهم ینبع  لجوهر الدین فیما یعتقد صحته،

ن شهیدا. و هو فی عصفور م« إبلیس»اعتباره  تتصادم مع التصور الإسلامی او الإتجاه السنی. من ذلک

م و یقرنها بالمارکسیة و الفاشیة و قد ربط بین الاسلا الإسلام و المسیحیة،ة خاطئة بین الشرق یقیم مقارن

ل: وبط متعسف. أما، لا یلبث هو نفسه أن یفرق بینهما، یقر فی الفاشیة فی جانبین سماها: الإیمان و النظام.

ظام. یمان و النفی الشرق، هی المحبة و المثل الأعلى، و روح الإسلام، الإ إن الروح المسیحیة کما نبعث»

إلى  تبرها، نظام لا یؤدیالمسیحیة الحدیثة التی ایمانها لا بل بزعیم من البشر و یع و یقول عن الروح

جتماعی بالتواضع و الزکاة بل إنما هو نظام فرضته ید الإرهاب لیوادى إلى مطامع الاستعمار. الا التوازن

تعدد بتعدد م ن تفسیر القرآن لیس واحدة بل إنهیثیر الحکیم فی تفسیر القرآن قضیة خطیرة حین یقول: إ

ن موقف الحکیم مو  و لکل زمان دوله و رجال و تفسیر الزمان و المکان فالنص واحد و التفسیر متعدد

هدوء علماء الدین التسامح و ال یطلب منین عن التفکیر العلمی. و رجال الدین، فهو یراهم متشددین بعید

 یتکلمون فی الدین عن طریق العقل.مع الذین 

لنبوة ا الثقافة التی کانت موجودة فی عهدعلماء الدین بأنهم یعتمدون فقط على العلم و  و هو یصف 

م، نرى الحکی و«. إلا ما حفظوه من ألفاظ لغویة»مدة و یتهمهم بأنهم لا یعرفون من الله بأسانیدها المعت

من الدین،  موقف العلم و ناقش معظمها فی بقیة کتبه. مثلقضایا دینیه و ه« الأحادیث الأربعة»یناقش فی 

یل ینسخ الإنج یرى أن القرآن لم ب فی الآخره لکل المخلوقات؟ و هوالبشریة فی الإسلام، و هل الحسا

 و التوراة.
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قول فی ی فی ضوء قراءاته لآراء الفقها و الفلاسفة المسلمین. و« الجبر و الإختیار»وناقش الحکیم قضیة 

لأذى الإنسان تدبیرة ا فکرة الله المدبر ی مسلمة فإن عقیدتی الدینیة ترفضأما فیما یتصل بی بإعتبار»ذلک 

عن  فهو یقول« الملک اودیب المسئله موقفا فی أثره المسرحی سابقة دون مقتض و جریرة. و جعل هذه

عندی لایمکن أن یکون قد الآلهة، المنطویة  «اودیب»لکارثة « فالموجب»رحیة: سهذا الموقف فی هذه الم

 -أردت إسقاط المسألة؛ لتعارضها مع عقیدتی، ولکنی  شر ... ولا یمکن کذلک أن اکون قدعلى الید و ال

معنة فی مذاتها، طبیعة المحبة للبحث فی اصول الأشیاء، ال« اودیب» للکارثة طبیعة قد جعلت الموجب

اس و تدخله فی لها عندی موجب آخر ... هو عمل ترسی« اودیب»أن کارثة  الجری خلف الحقیقة. على

 مجراها ! .... الأمور السائرة فی

لفکره ا إرادة الإنسان! ..... و هو یعتبر عند الحکیم هو صراع بین ارادة الإله و الصراع فی مسرحیة اودیب:

تماشى مع روح ت لنا تعقیبه على المقدمة الفرنسیهو العقیدة التی کتب بها هذه المسرحیة او ینقدها و یبینها 

عظمته الأسطوریة و أضفى  التفکیر الإسلامی. و رد اودیب منالإسلام و هو خاضع قصة اودیب لهذا 

ر إلى روح الدین الإسلامی الذی یفاخ یلته البشریة فإن ذلک راجع أیضاعلیه عظمة أخرى، صادرة عن فض

 بأن نبیه العظیم بشر! ...

حکیم فی  الحکیم الدینی و الإسلامی و أخذ هی نموذج آخر نرى فیه من تراث«: أهل الکهف»و أما  

اصة سورة الکهف خ یم و هکذا یعتبر القرآن الکریم وهذه المسرحیة مادتها الإبداعیة من القرآن الکر

ین المعاصرة. فنرى فروق عدیدة ب المصدر الذی استند الیه الکاتب مع تحویره فنیة وروائیة للإستخدام

 القصة القرآنیة و مسرحیة الحکیم منها:

ثلاث ب ما جاء فی القرآن الکریم و إکتفىالشخصیات، المکان، الصراع. فی الشخصیات: أخذ الحکیم ب 

التفسیر السنفی و هم میشلینا، مرنوش وزیرا دقیانوس ثم الراعی، یملیخا  شخصیات وردت أسماؤهم فی

 .و گلبه قطمیر. و أضاف إلیهم الفتاه بریسکا و مربیها، غالیاس

و مما یؤخذ على حکیم، أنه جعل یملیخا أکثر تدینا من مشلینا و مرنوش اللذین ارتبطا بزینة الدنیا و  

ل حواراتهما داخل الکهف تنم عن عقیدة مضطربه فیها الشک و البقاء من أجل الحب و الحیاة و مما جع

التذبذب و التقلب و هذا یتناقض مع فحوى السورة القرآنیة التی وصفهم بقوة الإیمان و التوحید. إن محور 
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أخرى بین الجیل القدیم و الجیل الجدید. إذن  صراع الانسان و الزمان و بعبارة هذه المسرحیه یدور حول

هذه المسرحیة کما فی سواها من مسرحیات الحکیم الذهنیة فکری، فهو لیس صراعا بین  الصراع فی

الشخصیات. بعبارة أخرى یتمثل السراع الدرامی فی هذه المسرحیة فی صراع أهل الکهف ضد الزمن من 

 عأجل الحیاة و الحب، کما یحیل النص القرآنی إلى صراع دینی ألا و هو صراع الأیمان )أهل الکهف( م

 عیات و هو تقابل العقل )مرنوش( مالکفر و الوثنیة دقیانوس( کما أن هناک صراعا رمزیة تعکسه الشخص

شکلة م ه المسرحیة لکل مسرحیاته الذهنیةالقلب )مشلینا( و الحواس )یملیخا(. یعالج الحکیم فی هذ

ک فی صراع هنا فالإنسانفی الماسی الإغریقیة. « ألقدر»الزمن، و هی مشکلة شبیهة إلى حد کبیر بمشکلة 

طرح قصه اهل الکهف  مع قدره المکتوب علیه کما فی مسرحیة اودیب. و إذا کان الخطاب القرآنی قد

 .الصراع الذی أوضحناه فیق حکیم، صاعنها فنیا لیؤکد ذلکلیؤکد فکرة البعث و النشور، فإن تو

صیرة؛ ملیئة بالحجاج و السؤال قصه ق 14، تتکون من «أرنی الله»اما مجموعة قصصه الفلسفیة و هی  

تعتمد الحوار أساسا لها عادة توفیق الحکیم فی کل کتاباته حیث نرى حضورة قویة للمسرح الذهنی و 

الذی لم تسلم منه حتى هاته المجموعة القصصیة سواء على مستوى الحوار بین الشخصیات التی تبدو 

 ناقضات أو على مستوى المونولوج الذی یطغى علىتائهه کعادتها فی فهم هذا الکون الفسیح الملیء بالت

 و شخصیاتها لتعج اللغة بالتساؤلات. تلک التساؤلات الأبدیة التی عرفها الإنسان منذ الأول عن حقیقته

 حقیقة الأشیاء فی هذا الوجود.

أن  هتدور القصة حول رجل و إبنه اعتادا أن یتحدثا عن کل الأمور إلى أن باغت الطفل أباه یوما وسأل 

فی جواب یش الأب و دفعته إلى البحث عنحیرت  یریه الله، حینها کان هذا السؤال نقطة الفصل التی

وار قصة، هو حمساحة ال دار بینهما حوار طویل یأخذ أغلب غلیله و غلیل إبنه و دفعته إلى الناسک الذی

نسانیة منذ الأزل و سؤال طرحه الإ حبه الخالق و السبیل لرؤیته و هوحول م طویل حجاجی بالأساس

الأبدی ..... یصر الأب على رؤیة الله ... و یطول  لعلها تجد جوابا عن هذا السؤوال تاهت فی دروب کثیرة

ة فی حوار فلسفی أزلی یستمد قوته من قوة اللغة الحجاجی ن الأب و الناسک لتدخل الشخصیتانالحوار بی

لأب جعلته یهیم فی حب الله إلى حد الفناء! نرى هذه الناسک ل وایة لتنتهی فی الأخیرة بدعوة منللر

احساس الدینی للحکیم تتساطع منها لون صوفی، جعلتها تتعارض مع  القصة القصیرة نابعة من شعور و

التصور الصحیح للاسلام: منها أن رویه الله تعالى بحسب العقیدة الاسلامیة لا داعی للتوسع فیها و البحث 
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رة بالکاتب ألا یطرح هذا عالى لموسى علیه السلام فی سورة الأعراف. و کان جدیعنها. کما قال الله ت

 بکذا المقدار المذکور فسوف تؤدی لیبین لنا أن رویه الله بوابتها محبته و إن زادت المحبة على الموضوع

 و کذا!

الاسلام  فی اینحصر فی الجانب العاطفی فقط بین العابد و المعبود بینم و إن مفهوم المحبة فی القص

مضمونها  القصه فی ع اوامره و نتجنب نواهیه إن سیاقیشمل هذا إلى جانب الإتباع فنحن غلب الله أی نتب

دث عنا بعض الاحوال التی یتح ورات الصوفیة و کما نرى فی القصةو فی بعض أسلوبها أقرب إلى التص

یما الب الأوقات بذریعة أنهم دخلوا ففی غ منظومة أفکارهم التی تشطح بعیدة المتصوفة، و هی داخله فی

توفیق الحکیم من هذه النزعة فی الأدب و ایضا  الذات. یمکن أن نرجعها إلى تأثیریسمى عندهم فناء 

 التی تتعامل البعد الدینی بشهور دینی کهذا. و نزعته الرمزیه و الرومانطیقیه نزعته الذاتیة لها

  عة الفلسفیة )أرنی الله(: قصة ثانیة من تلک المجمواما قصة الشهید

صیة الشخ سارد من خلال مونولوج قصیر لتدخلو وروده لواتیکان، یقدمه ال« الشیطان»و تبدأ بقدوم 

لطویل ینهم هذا الحوار ا حجاج و نقف هنا مع السارد لنتابعالمحوریة فی حوار فلسفی طویل یغلب علیه ال

 الإمام. م و الشیطان وو الغریب بین الشیطان و القدیس من جهة و الخاخا

یرمی الشیطان بکل ذنقاله من المعاصی و الذنوب و الآثام أمام هاته الشخصیات الدینیة الثلاث الطالبة 

التوبة إلا أنها ترفض باصرار کبیر لیقلب السارد الأدوار هنا و یضع هنا داخل قالب ملیء بالمفاجآت فتبدوا 

و الخاخام  المساعدة، القدیس الشخصیات تصبح حین فی طیبة شخصیة –الشیطان  -الشخصیة المحوریة 

شریرة نوعا ما و تدخل الشخصیات الثلاث فی مونولوگ طویل، کل منها، حجاجهم مع أنفسهم  -و الإمام 

. المونولوج عمیقه تکاد تزعزع أکبر الحقائق و الدعائم و نحسها ان الیهودیة و اسرائیل. تبدو لغةلطرد الشیط

المسلمات التی یؤمن بها الفرد المسلم بقدر ما یطمح إلى جواب یطفىء به  شکیک فیفهو لا یقصد الت

نار الشک و الحیرة التی تصیب المرء فی لحظة من لحظات التأمل و الضیاع. حقیقة هذا الکون الفسیح، 

 تسلیم بأن وجود الشیطان هو حکمة الحیاة فی هذه الأرض فلا معنى للفضیلة بغیر وجود ثم یعود إلى

 الرذیلة ولا معنى للشر إن لم یوجد الخیر و وجود الشیطان فی الأرض هو امتحان الصعب الذی على

 الانسان مواجهته ما بقى حیة فی هذه الحیاة.
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ج المونولو ء العجیب و الذی لایحرکه سوى هذایبدو الزمن هنا ملغیة او ساکنة متماهیة داخل هذه الفضا

ه دون أن شکه و یقین ن السارد و الذی تعکس تذبذبه بینالقائم فی ذهو الحوار الغریب الساخر الخیالی 

زعزعة الثوابت بقدر ما یطمح إلى فهمهما و فهم مسبباتها  فة الإیمان، فالحکیم لا یطمح إلىننزع عنه ص

الشیطان الحقیقی هل هو ذلک الذی طرده الله من الجنة ام هو ذلک  و عواقب غیابها. فتتسائل معه من هو

 الشریرة. کل القلوب لکامن فیا
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Absract 

 Today, humans are referred to as Homorligius (religious people).  Religion is both the 

oldest and the most influential and influential human social institution.  Wherever a great 

religion has arisen, created a great culture and civilization, religion has had a constructive 

and organizing effect on all human. Literature is one of the fields that is inherently related 

to religion and the existence of great literary and traditional works has been the proof of 

this interaction.  Arabic literature is also one of the fields that has had a great and 

sometimes fundamental influence on religion and has been seen in many works of scholars 

from the classical period until now. In contemporary Arabic literature, which is the scene 

of the intersection of intellectual and philosophical currents flowing from the West, we 

see the emergence of scholars and works that have dealt with various political, cultural, 

social and intellectual issues in the form of modern Western schools. Religion has always 

been one of the topics that has been included in the works of modernist writers and poets 

in various forms.  One of these scientists is Tawfiq Hakim.  By traveling to Europe and 

getting acquainted with the works of art, literature and philosophy of the West and Greece, 

especially mythology, as well as witnessing the intellectual and cultural transformation of 

Egyptian society, he was exposed to religious and anti-religious currents. His literature, 

which is the literature of thought, it is a mirror of the state of society and its dynamism 

and spiritual and intellectual movement.  Mr. Hakim solves the contradictions between 

many concepts in the philosophy of equilibrium that he establishes, and in order to create 

a purposeful, valuable, and respectable literature, he creates works from which the 

fragrance of the Eastern clergy and the Islamic view are combined.  Western modernity) 

is emitting.  This research is an attempt to recognize the place of religion in his works and 

thought, which, along with his other literature, forms part of it. 

 

Keywords:  Contemporary Arabic literature, the West, Greek mythology, religion, 

Tawfiq al-Hakim 
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