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نسبت انسان و خانه و شهر در متون دينی زرتشتی و مسيحيت و اسلام

چکيده
جریان اصلی ســیر تحولاتی که سکناگزیدن انســان معاصر را هدایت می کند و شکل می دهد، موضوع نگرانی و نقد 
گروه هایی بسیار متنوع از اندیشمندان بوده است. نظریه پردازان بسیاری دربازاندیشی مفاهیم ناظر بر سکناگزیدن بسیار 
تلاش کرده اند و چشــم اندازهای تازه ای گشوده اند. سعادت و خوشبختی راســتین انسان در کانون توجه همة ادیان در 
همة سنت هاســت. با این پیش فرض به نظر می رســد که تلاشــی از این منظر بتواند روشنگر اموری باشد که ـ در نگاه 
جاری به معماری ـ کم اهمیت تلقی شده یا فراموش شده است. هدف از این پژوهش این است که با رجوع به متون دینی 
دریابد از این منظر اصول و معیارهای نگاه به بدن و ظرف زندگی انسان چیست و چه نسبتی بین انسان و ظرف سکنای 
او برقرار اســت. روش تحقیق این پژوهش تطبیقی و با رویکرد تفســیرگرا اســت و منابع آن متون دین های زرتشتی و 
مسیحیت و اسلام و برخی تفسیرهای آن هاست.در بخش نخست مقاله رابطة وجودی انسان و ظرف سکنای او در متن 
تفکر مبتنی بر دین های مذکور بررسی شده است و در بخش دوم مقاله به بررسی تطبیقی تفاوت ها و اشتراکات اساسی 
آن ســه پرداخته شده است.یافته های پژوهشنشان می دهد که ادیان بررسی شده، به رغم تفاوت مقولات و اصطلاحات در 
نگاه به انســان و مراتب و مقیاس های سکناگزیدن او، در یک امر اشــتراک دارند و آن اینکه تمایز بنیادین و ماهوی ای 
میان شهر و خانه و کالبد انسان قائل نیستند، همان گونه که برای نفس انسان، اهالی خانه و اهالی شهر چنین تمایزی 
قائل نیستند و اصول واحدی را حاکم بر هر سه می دانند. از منظر هر سه دین، جهانی که انسان در آن سکنا می گزیند، 
بدن، خانه، و شهر، کلی واحد است که علاوه بر ساحت مادی یا زمینی، از یک ساحت فرامادی یا آسمانی تشکیل شده 
اســت. اما نگاه حاصل از تفکر مدرن، با غلبة تخصص گرایی و گســترش آن، دیدگاه و رویکرد تازه ای در فهم و مواجهه با 
انسان و سکناگزینی او در پیش نهاده است که دقیق ولی در قیاس با آنچه از تفکر دینی در ادیان بررسی شده حاصل 

می شود، از جهت مراتب محدود، از نظر اولویت ها متفاوت، و از نظر مقیاس ها نامنسجم است.
کلمات کلیدی: انسان، ظرف سکنا گزیدن، خانه، شهر، متون دینی.
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مقدمه
»امروزه پیشــرفت های فنی بدون اینکــه از نظر اجتماعی در 
مسیر مشخصی هدایت شوند، با سرعت به جلو پیش می روند و 
هیچ هدفی غیر از پیشرفت علم و تکنولوژی را دنبال نمی کنند. 
در واقع مــا در یک عالم در حال انفجــار اختراعات مکانیکی و 
الکترونیکی به سر می بریم که اجزای آن، با سرعت زیاد از کانون 
انســانی دور و دورتر می شــود. این انفجــار تکنولوژیکی موجب 
انفجار ظرف ســکنای انســان شده اســت. ظرف سکنای انسان 
شکســته و اندام ها و اجزای آن، تا آنجا که چشــم کار می کند، 
پراکنده شــده است. ظرف دیواردار زندگی انسان نه تنها شکسته 
و از هــم پاشــیده و محتوای آن پخش شــده، بلکه دچار نوعی 

بی هدفی نیز شده است.«
لوئیس ممفورد، شــهر و مدنیت در بستر تاریخ، 1954)ممفورد، 

.)69 :1387
»طرح های آپارتمان های امروزی می تواند بســیار خوب باشد، 
نگهداریشان ساده باشــد و به حد مطلوب ارزان باشند، اما وجود 
این آپارتمان ها به خودی خود ضامن ســکونت کردن افراد در آنها 
نیســت. بی خانمانی بشر در این امر نهفته است که انسان هنوز 

بحران واقعی مسکن را به مثابه مصیبت درک نمی کند.«
مارتیــن هایدگر، »بنــا کردن، ســکنا گزیدن، فکــر کردن«، 

1971)هایدگر، 1377:132و154(.
سیر تحولاتی که کیفیت سکناگزیدن انسان معاصر را هدایت 
می کند و شــکل می دهد، از دهه ها پیش موجب نگرانی گروهی 
از اهل نظر بوده اســت. جملاتی که از لوئیس ممفورد1 )1895- 
1990(، شهرساز و مورخ معاصر، و مارتین هایدگر2 )1889 - 1976(، 
فیلسوف معاصر،ذکر شــد، تنها دو نمونه از این نگرانی هاستکه 
اندیشــمندان بســیاری با جهان بینی ها و تخصص های گوناگون 
ابراز داشــته اند. بی شــک بی توجهی به این نگرانی ها واقع بینانه 
نیســت. شایسته است که توجه به این نگرانی ها و ریشه های آن، 

1. Lewis Mumford ، شهرساز، مورخ و نظریه پرداز شهری که از شاگردان پاتریک گدس بود.

2. Martin Heidegger، یکی از فیلسوفان شاخص قرن بیستم که رسالاتی در بارة پرسش فلسفی از معماری و فناوری دارد.

3. Peter Zumthor، معمار سوئیسی و استاد آکادمی معماری مندریسیو.

4. Juhani Pallasmaa، معمار فنلاندی و استاد بازنشستة معماری و رئیس دانشگاه فناوری هلسینکی.

5. Ananda Kentish Muthu Coomaraswamy، متفکر و نویسندة هندی تبار که در زمینة هنر شرقی و خرد جاویدان آثار مهمی دارد.

6. . Mircea Eliade، فیلسوف و مورخ دین و استاد دانشگاه شیکاگو.

.استاد علوم اسلامی دانشگاه جرج واشنگتن و یکی از مهم ترین متفکران در زمینة تفکر و هنر اسلامی در جهان معاصر .7

.متفکر و نویسنده و فیلسوف و هندشناس شهیر ایرانی .8

9. Adrian Forty، استاد بازنشستة تاریخ و نظریة معماری در مدرسة معماری بارتلت لندن.

10.Words and Buildings: A Vocabulary of Modern Architecture

11. Peter Collins، مورخ معماری و استاد دانشگاه.

12. Changing Ideals in Modern Architecture 1750–1950، مهم ترین اثر پیتر کالینز که در سال 1965 منتشر شد. 

بخشــی از تلاش های نظری معماران و دیگر پدیدآورندگان ظرف 
ســکناگزیدن انسان باشد. این مقاله تلاشــی کوچک در این راه 
اســت و بازاندیشی در ســه مفهوم بنیادی »انسان« و »خانه« و 
»شهر« و نسبت میان آن ها را مقصود خود قرار داده است.اشاره ای 
گذرا به پیشــینه ای از نقدها و پیشنهادها در این زمینه می تواند 

در تبیین علت این تلاش و موضوع آن مفید باشد.
موریــس مرلوپونتــی)1( )1908- 1961( از کوچک و کم عمق 
شــدن جهان انســان و نقش و اثر آن در فضا سخن گفته است. 
اندیشة اودر این باره به پیدایش جریانی در نظریه پردازی معماری 
کمک کرده اســت و معماران اهل حرفه و نظر بسیاری، همچون 
پیتر زومتور3و یوهانی پالاسما4، آن را در بازاندیشی نسبت میان 
انســان و فضا بسط داده اند. اندیشمندان دیگری به دگرگونی های 
قابل انتقــاد در عرصه هــا و حریم هــای زندگــی انســان، که به 
کمّی شــدن افراطی نسبت انسان و فضا و اســطوره زدایی از آن 
منجر شــده، پرداخته اند. از این جملــه می توان به رنه گنون)2( 
)1886- 1951(، آنانــدا کوماراســوامی5 )1877 - 1945(، میرچا 
الیاده6 )1907 - 1986(، سیدحسین نصر7 )1312 - (، و داریوش 
شــایگان8 )1313 - 1397( اشاره کرد که آرای آن ها نیز در آثار و 

مقالات معماران بسیار اثرگذاشته است.
در زمینة بازاندیشــی مفاهیم ناظر بر سکناگزیدن تلاش های 
بســیاری شــده اســت، گرچه نتایج آن در قیاس با کل منابع و 
متــون نظری معماری هنــوز جایگاه درخور نیافته اســت. طبعاً 
بخش بزرگــی از این بازنگــری در متون معمــاری مغرب زمین 
مشــاهده می شــود. ایِدریَن فورتی )1948 -(9در کلمه ها و بناها: 
فرهنگ لغات معماری مدرن10 نشان داده است که چگونه پیدایش 
معماری مدرن ملازم تحولاتی در مفاهیم پیشــین و ایجاد یا به 
کارگیری اصطلاحات تازه ای همچون عملکرد، اخلاق، فرم، تاریخ، و 
طراحی بود. پیش از او پیتر کالینز11)1920 - 1981( در دگرگونی 
آرمان ها در معماری مدرن12، به نقش بنیادی دگرگونی آرمان ها در 
پیدایش معماری مدرن اشــاره کرده بود و پیش از او نیز زیگفرید 
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گیدئن1 )1888 - 1968(، مورخ برجستة هنر و معماری، در تداوم 
سنتی مهم در تاریخ نگاری هنر و معماری،که با مورخانی همچون 
یاکوب بورکهارت)3( )1817 - 1897( و هاینریش ولفلین2 )1864 
- 1945( آغاز شده بود، مفهوم تحولات »تصور فضایی« را در آثار 
متعــددش مطرح کرده بود، که می توان آن را تحول در فهم فضا 
دانســت؛ تحولی که شاگرد او، کریستین نوربرگ - شولتس)4( در 

معنا در معماری غرب ادامه و بسط داد. 
پرداختن به این موضوع بیرون از جهان غرب، با دشــواری هایی 
در زمینــة توجیه نظریِ لزوم آن و تطبیــق مفاهیم روبه رو بوده 
اســت و جای تعجب ندارد که تلاش هــا در این زمینه محدودتر 
و گاه اختلاف برانگیزتر بوده اســت. چارلز کوره آ3 )1930 - 2015(، 
معمار هندی معاصر، در مقالات بســیاری به تفاوت های بنیادی 
موجود در فهم و تصور خانه نزد انسان هندو پرداخته است. منابع 
اصلی او در این مقالات غالباً متون کهن هندویی است که حفظ 
شــده و به نحوی کمابیش ملموس به ایــن موضوع پرداخته اند. 
محمدرضا ریخته گران در مقالة »هایدگر و تلقی هندویی از مکان 
مقدس« )ریخته گــران، 1378( با اتکا به منابع آیین هندو تلاشــی 

مشابه کرده است. 
در ادامه تلاش های یادشــده، این مقاله نیز تلاشی است برای 
بازخوانی و معرفی چند مفهوم متواتر در فهم نســبت انســان و 
ظرف سکناگزیدن او، به کمک منابعی که از اعتبارتاریخی و نظری 
برخوردارنــد، با این هدف که کمکی باشــد به طرح دیدگاهی در 
این زمینه. ســعادت و خوشبختی راستین انسان در کانون توجه 
همة ادیان در همة سنت هاست. به نظر می رسد که تلاشی از این 
منظر بتواند روشنگر گوشه ای از ناشناخته ها دربارة معماری باشد. 
منابع اصلی این پژوهش متون دینی زرتشــتی و مســیحیت و 
اسلام و تفسیرهای آن هاست که می توان آنها را نمایندة تفکرهای 
دینی منتسب به هر یک دانست؛ تفکرهایی که گرچه به جهانی 
تاریخی تعلق دارند، تداوم اعتقاد به آنها تا امروز، و تداوم مواجهة 
نظری با آن ها، ارزش و اعتبارشان را تضمین می کند. در مواردیهم 
برای روشــن تر شدن  بحث از نظر متألهان به عنوان منبع فرعی 
این پژوهش می توان نام برد.انتخاب ادیان زرتشتی و مسیحیت و 
اسلام بر پایة اهمیت و تاثیرگذاری و تمدن سازی دو دین زرتشتی 
و اســلام در تمدن ایران و دین مســیحیت در تمدن غرب بوده 
است. همچنین آشنایی نســبی مؤلفان، و وجود منابع تفسیری 
و مباحــث نظری و مابعدالطبیعی مرتبط با آن، در جایگاه علتی 
فرعی، دور از ذهن نبوده اســت. این پژوهش با وقوف بر احتمال 
خطاهایی ناشــی از پیچیدگی و تنوع حوزة پژوهش و پیشــینة 
نســبتاً اندک مطالعات در این زمینه، تــلاش خواهد کرد، از راه 

1.Sigfried Giedion، مورخ و منتقد معماری شهیر، اهل سوییس.

2. Heinrich Wölfflin، مورخ هنر پرآوازة سوییسی که نظریات مهمی در تاریخ نگاری هنر دارد.

3. Charles M. Correa، معمار و شهرساز شهیر هندی.

وارســی مفاهیم برآمده در متن هر سنت دینی در آینة مفاهیم 
سنت دیگر، بازخوانی ای از نسبت انسان و ظرف سکناگزیدن او با 
اتکا به متون ذکر شده به دست دهد و اشتراکات اساسی موجود 
در این سه سنت را برجســته کند.با این حال تلاش خواهد کرد 
در نتیجه گیری در محدوده ای بماند که منابع با اطمینان بالایی 

گواهی می دهند و از تفسیر بیش از حد بپرهیزد.

روش پژوهش
پرســش اصلی در این پژوهش این اســت: »از منظر سه دین 
زرتشتی و مسیحیت و اسلام،چگونه نسبتی میان انسان و خانه و 
شهر برقرار است؟«. برای تأمل در بارة این پرسش و عرضة پاسخی 
به آن ورود به جهان تفکر در ســه دین یادشده ضرورت دارد. در 
ایــن پژوهش رویکردی تطبیقی بدین منظــور پی می گیریم. از 
این رو در مقام پاســخ به پرسش پژوهش، پرسش های جانبی ای 
مطرح می شود: چه همانندی های معناداری می توان میان نگاه به 
این امور در ســه دین منتخب دید؟ کــدام وجه از این مفاهیم و 
مصادیق آن ها، در متن تفکر برآمده از هر یک از دین های مذکور، 

مهم تر و برجسته تر است؟ 
برای پاســخ به پرســش اصلی، در بخش نخســت به رابطة 
وجودی انسان و ظرف ســکنای او در متن سنت های دینی ذکر 
شــده، با رجوع به نصوص و تفاسیر آن ها پرداخته شده است ودر 
بخــش دوم مقاله یافته های بخش نخســت و تبیین تفاوت ها و 
اشتراکات اساسی آن ها به شکل تطبیقی بررسیشده است.در این 
تلاش رویکرد و روش پدیدارشناســانه مد نظر گرفته شده است. 
پدیدارشناسی امکان می دهد تا بتوان ساختارهای ماهوی و ذاتی 
پدیدارها را به پرسش گذاشت، بدون آن که واقعیات عینی زمانی 

و مکانی مانعی برای آن شمرده شود.
این پژوهش مدعی نیست که این سه سنت تفکر دینی نمایندة 
همة تفکرهای دینی اند یا حتی متون و تفاسیر مطالعه شده راوی 
همة دیدگاه های موجود در هر یک از دین ها هستند، چه هر یک 
از آن ها در درون خود دارای شــعب و گرایش های متفاوت است.با 
این همه، نتایج پژوهش و هم نوایی میان مفاهیم بررسی شده در 
متن ادیان ســه گانه، مؤید فوایدی است که این پژوهش می تواند 

داشته باشد. 

پيشينۀپژوهش
پژوهش هایــی را که به نحوی بــه این موضــوع پرداخته اند، 
می توان به دو دستة اصلی تقسیم کرد. نخست پژوهش هایی که 
به بررســی انسان و وجه معنوی ظرف سکنای او و اهمیت توجه 
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به این وجــه زندگی پرداخته انــد و دوم پژوهش هایی که معنای 
شهر یا ظرف سکنای انسان را در یک یا چند سنت دینی بررسی 

کرده اند. 
در دستة نخست میرچا الیاده در مقدس و نامقدسبارویکردی 
پدیدار شناختی به بررسی مکان های مقدس و موقعیت انسان در 
جهان پرداخته است)الیاده،1391( فیلیپ شلدراک1 درشهر معنوی: 
الهیات، معنویت، و مدنیت2در بارة تاریخ و الهیات شهر مسیحی 
بحث کرده اســت و نشــان می دهد که چگونه آلودگی، زشتی، و 
تقسیم اجتماعی به شهرنشینی مدرن صدمه زده است.شلدراک 
بر آن اســت که وضع موجود از طریق کشف دوبارة ابعاد معنوی 
تجربة انســان از مکان می تواند اصلاح شود و تغییر کند)شلدراک، 
2014(.او همچنین در مقالة »شــهرها و امت انســانی، معنویت و 
مدنیت«3 در بارة ارتباط ســاخت شــهر با روح انســان و نیاز به 
کشــف دوبارة جنبه های معنوی شهر که در دورة مدرن فراموش 
شده، صحبت کرده است )شــلدراک، 2006(. پی یر ویتوروی اورلی4 
درآیین هــا و دیوارهــا: معماری فضای مقــدس5 در بارة غفلت از 
اندیشة فضای مقدس در معماری معاصر شهرهاسخن گفته است 
)اورلی، 2015(. ژاک الول6)1912 - 1994( درمعنای شهر7 معنای شهر را 
از منظر الهیات و جامعه شناسی )الول، 2011( و جوزف ریکورت8 در 
»اندیشة شهر: انسان شناسی شکل شهری در روم، ایتالیا و جهان 
باســتان«9 مفهوم دینی فضای شهری را بررسی کرده اند )ریکورت، 
1988(. ریکــورت همچنین در کتاب دربارة خانة آدم در بهشــت: 
اندیشة کلبة اولیه در تاریخ معماری10 با رویکردی معناشناسانه ـ 
نه باستان شناسانه ـ به بررسی کلبه های ابتدایی انسان و ساخت 
آن در فرهنگ های مختلف پرداخته استو بیان می کندکه معماری 

1. . Philip Sheldrake، مورخ دین و پژوهشگر الهیات.

2. .The Spiritual City: Theology, Spirituality, and the Urban

3. . “Cities and Human Community, Spirituality and the Urban”

4. . Pier Vittorio Aureli، معمار و استاد دانشگاه ای ای لندن

5. . Rituals and Walls: The Architecture of Sacred Space

6. . Jacques Ellul، فیلسوف، جامعه شناس، و متأله فرانسوی.

7. . The Meaning of the City

8. . Joseph Rykwert، استاد بازنشستة تاریخ و نظریة معماری در دانشگاه پنسیلوانیا.

9. . “Idea of a Town: The Anthropology of Urban Form in Rome, Italy and the Ancient World”

10. . On Adam’s House in Paradise: The Idea of the Primitive Hut in Architectural History

11. . “Building, Dwelling, Thinking”

12. . Diane Jacobson، استاد بازنشستة عهد قدیم.

13. . “The City in the Bible: Implications for Urban Ministry”

14. . Andrew Crook

15. . “The City in the Bible: A Relational Perspective”

16. . Linthicum Robert C

17. . City of God, city of Satan: a biblical theology of the urban church

همیشه عملی بیش از ساخت و ساز و سرپناه بوده است )ریکورت، 
1981(. مارتین هایدگر نیز در رســالة »بنا کردن، ســکنا گزیدن، 
فکر کردن«11 بیان می کند که ســاختن تنها بنا کردن نیست و 
مفهومی فراتر از آن دارد. او با رویکردی پدیدارشناسانه به بررسی 
ریشة واژه های »بنا کردن« و »ســکناگزیدن« می پردازد و معتقد 
اســت که که امروزه معنای اصیل ســاختن یعنی سکناگزیدن را 
از دســت داده ایم و خانه های امروزی اگرچه می توانند از بسیاری 
جهت ها خوب باشــند اما ضامن ســکونت کردن انسان  در آن ها 

نیستند )هایدگر، 1377(.
بخش دوم پژوهش هایی هســتند که ظرف ســکنای انســان 
را در کتاب های مقدس بررســی کرده اند. داین جیکبســن12 در 
مقالة »شــهر در انجیل: کاربردها برای وزارت شهرسازی«13معنای 
شــهر را در کتاب مقدس بررسی کرده است. او دو دیدگاه انجیل 
نســبت به شــهر را بیان می کند؛ یکی اینکه شــهر مرکز گناه، 
شــرارت، و تباهی است و دیگر اینکه شــهر چراغ امید و مکان 
حفاظت است )جیکبسن، 1994(. اندرو کروک14 در »شهر در انجیل: 
چشم اندازی نسبی«15 شهر را در سنت مسیحی و کتاب مقدس 
بررسی می کند. او بیان می کند که ریشة شهرها در گناه، قیام، و 
خشونت است اما خدا یک طرح رستگاری برای زندگی شهری دارد 
که تنها با بازتعریف اورشلیم جدید تکمیل می شود )کروک، 1997(. 
رابرت ســی لینتیکوم16در شهر خدا، شهر شیطان: الهیاتانجیلی 
کلیســای شــهری17 بیان می کند که شــهر هم به عنوان محل 
ســکونت خدا و قــوم او و هم به عنوان مرکز قدرت شــیطان و 
یارانش به تصویر کشــیده شــده است و ســعی می کند رسالت 
کلیســا را در فضای شــهر تعریف کند )لینتیکوم، 1991(. اسکیپ 
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بل1 هم در مقالة »مســیح در شــهر: الهیاتــی مجمل«2دیدگاه 
مثبت و منفی مســیحیان به شــهر را با رجوع به کتاب مقدس 
بیان می کند. در دیدگاه منفی، شــهر مکانی اســت که گناه در 
آن گســترش پیدا می کند و اولین ســازندگان این شهر فرزندان 
قابیل اند؛ و در دیدگاه مثبت، شــهر مکانی اســت که خدا برای 
سکونت انسان ســاخته اســت )بل، 2014(. کلینتوناستاک ول3در 
»شــهر دلربا: الهیات انجیلی شــهر«4 )اســتاک ول، 2015( و کلبر 
گونســالویس5در »معنای شــهر: رهیافتی شــهری- مذهبی به 
کاربست تمثیل شــهر در وحی«6)گونســالویس، 2016( شهر را در 
کتاب مقدس به خصوص در مکاشفه بررسی کردند. تی. دزموند 
الکساندر7 درشــهر خدا و هدف آفرینش )مطالعات کوتاه در الهیات 
انجیلــی(8، هدف خداوند از ســاختن شهر در کتاب مقدس )عهد 
قدیــم و عهد جدید( را توضیح می دهــد و اینکه چگونه خداوند 
در طول تاریخ برای ایجاد شهری پر از حضور باشکوه خود تلاش 
کرده اســت )الکســاندر، 2018( و یورگ روپکه9 در »دین و شهر«10 
رابطة مفهومی دین و شهرنشــینی و ویژگی های فضایی شهر را 
بررسی می کند و بیان می کند که دین عمدتاً یک پدیدة شهری 
بوده اســت و دین و شهرها در طول تاریخ به طور جدایی ناپذیری 

به هم مرتبط بوده اند )روپکه، 2020(.
منان رئیســی در مقاله »واکاوی تمایز ماهوی مدینه )شــهر( 
و قریه )روســتا( در متون قرآنی« به بررسی تفاوت شهر و روستا 
در قرآن پرداخته اســت. یافته های این تحقیق بیانگر آن اســت 
که قرآن کریم، برخلاف نظریات رایج در شهرســازی، مؤلفة اصلی 
در تمایز ماهوی شــهر و روستا را ناشی از تفاوت های اقتصادی، 
اجتماعی، کالبــدی و حتی جمعیتی نمی دانــد بلکه در قرآن، 
مؤلفة اصلی تمایز ماهوی شــهر و روستا، ایمان به خدای متعال 
و الزامات حاصل از آن اســت )رئیســی، 1395(. شریفیان و دیگران 
در »تحلیلی از مفهوم شــهر و ارکان شهرنشــینی از منظر قرآن 
کریم« مفهوم شــهر و ویژگی های شهرنشــینی را از منظر قرآن 
بررسی کرده اند )شریفیان و دیگران، 1396( و سجادزاده و موسوی نیز 
در مقالة »ابعاد چیستی شناسی و هستی شناسی شهر اسلامی 
از منظر متون اســلامی« به شــناخت ماهوی و وجودی شهر در 

1. Skip Bell، استاد بازنشستة الهیات مسیحی در دانشگاه اندروز آمریکا.

2.“Christ in the City: A Brief Theology”

3.Clinton E.Stockwell

4.”The Enchanting City; A Biblical Theology of the City”

5.Kleber Gonçalves

6.“The Meaning of the City: An Urban Missional Approach to the Use of City Imagery in Revelation”

7. T. Desmond Alexander

8.The City of God and the Goal of Creation (Short Studies in Biblical Theology)

9.JörgRüpke

10.“Religion and the Urban”

قرآن و روایات اســلامی پرداخته است )ســجادزاده و موسوی، 1393(. 
حسن باستانی راد در مقالة »واژه شناسی تاریخی شهر در ایران« 
معنای واژه های گوناگون مرتبط با شــهر را بررسی کرده )باستانی 
راد، 1388( و بهرام امین زاده در »شــار و شهر« به مطالعة معنای 
شــهر در ایران باستان پرداخته است. امین زاده در این مقاله بیان 
می کند که ســاختن و بنیان نهادن شهر در ایران باستان، عملی 
آئینی اســت و هدف از آن به وجود آوردن قلمروی است که سایه 
یا بازتابی از یک قلمرو آرمانی باشد )امین زاده، 1384(. این مقاله به 
نحو تطبیقی در پی یافتن نســبت انسان و خانه و شهر در سه 

سنت دینی زرتشتی و مسیحیت و اسلام است.

جايگاه انسان و خانه و شهر در متون دينی اسلام و 
مسيحيت و زرتشتی

علت غایی دینْ رســاندن انســان به کمال و ســعادت است و 
آموزه های دینی حرکت مستقیم و بدون خطای انسان را در این راه 
تضمین می کنند. چگونگی سکناگزیدن انسان، به مثابه ساحتی 
حیاتی در کمال و سعادت او، مورد توجه ادیان و سنت های دینی 
بوده اســت. البته نباید توقع داشت که این توجه از جنس متون 
تخصصی معماری و شهرســازی امروز، و همواره در نصوص ادیان 
باشــد. مطالب در این باره گاه مستقیم و مصرحّ و گاه به اشاره و 
تلویحی اســت؛ و همچنین، گاه در نصوص دینی است و گاه در 
شروح آن ها. بنابراین لازمة درک آموزه های ادیان دربارة سکناگزیدن 
مطلوب، تطبیق و تفســیر منابع گوناگون با یکدیگر اســت. در 
این بخش جایگاه انســان و خانهو شهر در متون سه دینزرتشتی 
و مسیحیت و اســلام و چگونگی استفاده از این متون برای این 
پژوهش بررسی می شود. در متونی که در اینجا به کار گرفته شده 
است، که شامل منابع اصلی و شرح های مهم آن هاست، بیشتر به 

شهر به عنوان خانة بزرگ انسان اشاره شده است.
مهم ترین منابع دین زرتشــتی، اوستا و تعدادی رسالات پهلوی 
اســت. اوَسِتای نو)5( شــش بخش دارد: گاهان، یسنه، یشت ها، 
ویسپِردَ، خرده اوستا، وندیداد. »گاهان« قدیمی ترین بخش اوستا 
است و بیشتر دین پژوهان بر این باورند که شامل سخنان اصیل 
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زرتشــت اســت. »یســنه« دربارة اهورامزدا و آفرینش، راه درستِ 
زیســتن و به خوشــبختی رســیدن، آرمان آدمی و پی آمدهای 
اندیشه و گفتار و کردار آدمیان است. »یشت ها« در بارة ستایش، 
پرســتش، و قربانی ایزدان و مینُویان است. »ویسپِردَ« سرودهای 
کوتاهی را در ستایش امشاســپندان، ایزدان، اهورامزدا، و ستایش 
نیکی و اعمال نیک دربر می گیرد و »خرده اوستا« گزیده ای است 
از پاره های گوناگون اوســتا که در نمازها و نیایش ها و جشن های 
گوناگون می خوانند. آخرین جزءِ اوستا »وندیداد« است و به معنی 
قانون ضد دیوان و خدایان پنداری اســت، و بیشتر پیرامون آداب 
بهداشت و رعایت پاکیزگی و از بین بردن آلودگی است )دوستخواه، 

1385، ج1: سی و پنج و سی و شش و مهر، 1302: 134و139(. 
عمده ترین پیام های اجتماعی دین زرتشــتی را در »یســنه« 
می توان یافت که سراســر درس اندیشــه و خردورزی اســت و 
دســتورهایی برای زندگی عملی انســان دارد، به خصوصتوصیه 
به گزینش راه »اشََــه« و نیکی، و کوشــش برای بهبود جهان و 
آبادانی آن )دوســتخواه، 1385، ج1:  سی و شش و چهل و شش(. از این 
رو یســنه منبع مهمی برای این پژوهش اســت. در »یسنه« به 
»خْشَثْرهَ«، که ریشــة واژة »شهر« است،اشارات فراوانیشده است. 
واژة »خْشَثْرهَ« و همچنین سایر واژگانی که در اوستا برای نامیدن 
ظرف ســکنای انسان به کار رفته اســت، می تواند در فهم رابطة 

انسان، خانه، و شهر در دین زرتشتی کمک کند. 
منبع دیگر دین زرتشــتی رســالات دینی پهلوی اســت. این 
رســالات با موضوعات گوناگونی، از جمله آفرینش، اعمال و آداب 
و رسوم دینی، تدوین شده اند. از بین این رسالات، در بنُْدَهِش)6( 
و گزیده هایزادســپَرمَ)7( مطالبی در شــرح وجود انسان، آفرینش 
آغازین، و اجزای بدن او بیان شــده اســت. »بنُْدَهِش« به معنای 
آفرینش آغازین اســت و موضوع آن آفرینــش آفریدگان، هدف از 
آفرینش آن ها، و خلقت آفریدگان به صورت مینوی و مادی اســت 
)فَرنبَْغ دادگَی، 1385: 5(. گزیده هایزادسپَرمَ دارای چهار بخش اصلی 
اســت: بخش نخســت کتاب، دربارة آفرینش آغازین، بخش دوم، 
دربارة زندگی زرتشــت، بخش ســوم، دربارة ترکیب آدمی از تن و 
جــان و روان و چگونگی وظایف اندام هــای داخلی بدن؛ و بخش 
چهارم، دربارة حوادث پایان جهان و رســتاخیز اســت. در این دو 

کتاب می توان جایگاه انسان در دین زرتشتی را بررسی کرد.
در ایــن پژوهش، کتــاب مقدس )عهد عتیــق و جدید()8( و 
رسالات حکما و قدیسان برای شناخت مفاهیم مرتبط با موضوع 
پژوهش مقاله در دین مسیحیت استفاده شده است. عهد عتیق 
شــامل شــرح چگونگی خلقت جهان و نوع بشــر و سپس شرح 
زندگی و ارتباطات روحانی نخســتین پیامبران از ابراهیم )ع( به 

1. . Saint Augustinus

2. . Thomas Aquinas

3. . City of God

بعد اســت. این بخش با کتاب »پیدایش« شروع می شود و پس 
از چند بخش که حــاوی توضیحاتی در بــاب زندگی پیامبران 
پس از ابراهیم )ع( اســت، کتب پیامبران پس از موسی را شامل 
می شــود. در کتاب »پیدایش« در بارة چگونگی آفرینش جهان و 
انسان صحبت می شود و اینکه چگونه خداوند برای نجات انسانِ 
گناهکار چاره ای می اندیشــد. همچنین در کتاب هایی همچون 
مزامیر، عاموس، میکاه، اشــعیا، دانیال، و زکریا در بارة جنبه های 
مثبت و منفی شهر، »شهر خدا« و »شهر شیطان« و نمونه هایی 

از این شهرها صحبت شده است. 
عَهدِ جَدید اصطلاحی اســت که مســیحیان برای اشــاره به 
بخشــی از کتاب مقدس به کار می برند که به زندگی عیسی )ع( 
و پیروانش می پردازد. مســلمانان معمولاً این کتاب را »انجیل« 
می خوانند. عهد جدید شامل چهار انجیل )مَتّا، مَرقُس، لوقا، یوحَنّا(، 
کتاب اعمال رسولان، رساله های رسولان مسیح شامل رساله های 
پولُســبه رومیان، قُرنَتیان، غلاطیان، افِِسُسیان و...، رسالةیعقوب، 
رساله های پطرس، رساله های یوحنا، رسالة یهودا و کتاب مکاشفه 
اســت. از این میان در انجیل مَتّاو لوقــا، نامه های اول قرنتیان، 
رومیان و مکاشــفه در مورد انسان و شــهر، نابودی بابل و رویای 
اورشــلیم مطالبی آمده است. سنت آگوســتین1)354 - 430( و 
توماس آکویناس2 )1225 - 1274(، دو حکیم نامدار مسیحی اند 
که به ســکنا گزیدن توجه داشته، دربارة آن اشارات مهمی دارند. 
ســنت آگوســتین از مهم ترین آبای متقدم مسیحیت است که 
سهم عمده ای در شکل گیری سیر اندیشه در تاریخ غرب در قرون 
وســطی داشته است و از شــکل دهندگان سنت مسیحی غربی 
)کاتولیک و پروتستان( محســوب می شود. از آگوستین رسالات 
بســیاری برجای مانده که یکی از مهم ترین آنها شهر خدا3 است. 
او تعبیر »شهر خدا« را از کتاب مقدس )مزامیر 87:3( اقتباس و در 
ویژگی های آن بحث کرده اســت. توماس آکویناس از مشهورترین 
متفکران اواخر قرون وسطا است. تفکر او مبتنی بر تعالیم سنت 
آگوســتین، بر پایة دوگانگی روح و جســم )دو جنبة روحانی و 
مادی( قرار دارد. او هــر دو جنبه را واجد اعتبار و ارزش می داند، 
گرچه جنبة روحانی انسان را والاتر و جسم را خادم روح می داند. 
این منابع روشنگر این پژوهش در سنت دینی مسیحی هستند. 
مهم ترین متن دینی اســلام، قرآن است که در مورد موضوعات 
مختلف از جمله انســان، نســبت انســان با جهان، و بسیاری از 
عرصه های زندگی اومطالبی بیان شــده است.انســان در قرآن با 
« یا » إنَِّ الََلهَّ خَلَقَ آدَمَ عَلَي صُورتَهِِ «  عبارت هایی چون »خَلیفَةُ الَلهّ
)آفرینش انسان بر صورت الهی( توصیفمی شود و متفکرانی مانند 
فارابی، اخوان الصفــا، ابن عربی، و در دوره هــای بعد، عزیزالدین 
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نســفی و ملاصدرا در شــرح این آیات توصیفاتی را دربارة نسبت 
انســان و جهان بیان کرده اند. همچنین در قــرآن برای نامیدن 
ســکونتگاه انســان از دو کلمة»مدینه« و »قریه« استفاده شده 
است؛ در ســوره هایی مانند یس، کهف، لوط، حجر، نمل، اعراف، 
بقره. با تأمل در معنای این دو کلمه و علل کاربرد آن ها در قرآن، 
نکاتی دربارة ویژگی های مطلوب ظرف ســکنای انســان از منظر 

اسلام آشکار می شود. 

انسان و خانه و شهر در دين زرتشتی
انسان: آفريدة اهورامزدا

در دین زرتشت هســتی دارای دو جنبه است، جنبة آسمانی 
یا »جنبة مَنَه« و جنبــة زمینی یا »جنبة گتیاه« )نیبرگ، 1359: 
21و143(. هــر موجــود زمینی )گتیک( انعــکاس نمونة متعالی 
)مینوک( خود در عالم روحانی اســت، و هر پدیداری فرشــته و 
نمونــة متعالی دارد. به تعبیر دیگر، هــر چیزی دارای دو مرتبة 
وجودی است: روحانی یا آسمانی و جسمانی یا زمینی )نصر، 1383: 
69(. در دین زرتشــت، انسان نیز همانند هســتی، تنها مادی و 
این جهانی نیســت. در انسان حقیقتی مینوی هم وجود دارد که 
او را با عالم اعلی مرتبط می ســازد، امــا نمی توان گفت در دین 
مزدایی انسان به سادگی از تن و روح تشکیل شده است. در یشت 

13 بند 155 چنین آمده است )دوستخواه، 1385 ج1: 430(: 
»جان« و »بوی« و »دین« و »روان« و »فَروََشــی« اشََوَن مردان 
و اشََــوَن زنانی را که دینْ آگاه و پیروز بوده اند و هستند و خواهند 

بود، می ستاییم؛ آنان که برای اشََه پیروزی به دست آوردند.
بدین ترتیب مطابق اوستای جدید، انسان از شش جزء تشکیل 
شــده اســت: تن، جان یا نیروی حیات، دریافت یا حس یا عقل 
)بئــوذه1، بوی(، وجدان یا »خود« یا دیــن )دئینا(2، روان یا نفس 
)اوروْنَ(3، و قرین آســمانی یــا فَرهَ وَرتْی )جلالــی مقدم، 1384: 
109و110(. بــدن، بخش مادی وجود آدمی اســت اما این کالبد 
مادّی، تنها به شرط ارتباط با وجودی مینویی به صورت حقیقی 
دست می یابد. پیوســتگی بدن به نفس اسارت آن نیست. بدن 
شــأن و مقامی خاص دارد و وجود آن بــرای بقای نفس ضرورت 
دارد )جلالی مقدم، 1384: 110-162(. در این دین هر دو بخشِ هستی 
آفریدة اهوره مزدا اســت و ـ برخلاف دین مسیحی ـ جهان مادی 

پلید نیست و نباید از آن دوری کرد )بهار، 1375الف: 42و43(. 
دربخش ســیزدهم بنُْدَهِش با عنوان »دربارة تنِ آدمی به سانِ 
گیتی« به همانندی های انسان و جهان می پردازد. در این بخش 
پوســت به آسمان، گوشــت به زمین، اســتخوان به کوه، رگ ها 
بــه رودها، خون در تن به آب در رود، شــکم بــه دریا، و موی به 

1. . baodhah

2. . daēnā

3. . urvan

گیاه تشــبیه شده اســت؛ و به همین ترتیب تشبیهات بسیاری 
در مقایسة انســان و جهان آمده است)جدول1(.نیروهای مینوی 
بدن نیز با نیروهای مینوی جهان مقایســه شده اند و هر یک از 
نیروهای مینویِ درون تن به یکی از ایزدان مینوی تشــبیه شده 
اســت. روان به هرمز، هوش، ویر، دریافت، اندیشــه، دانش، و فهم 
به شش امشاســپند، ودیگر نیروهای مینوئیِ درون تن به دیگر 
ایزدان مینویی تشــبیه شــده اند. همچنین در بنُْدَهِش، هر یک 
از اندام های انســان به یک مینوی تعلق دارد: جان و هر روشنیِ 
بــا جان ـ هوش، بوی، و دیگر از این شــمار ـ به هرمزد،گوشــت 
بــه  بهمن،رگ و پی به  اردیبهشت،اســتخوان به  شــهریور،مغز 
به  ســپندارمذ،خون به  خرداد، و پشــم و موی به امرداد تعلق 
دارد )جــدول 2( )فَرنبَْغ دادگَــی، 1385: 123-125(. بنابراین در دین 
زرتشــتی اگرچه بدن، هم از بخــش زمینی یا مادی و هم بخش 
مینوی تشــکیل شده اما بخش مادی بدن نیز خود در ارتباط با 

یک مینوی است.
جدول1: مقايسۀ بدن انسان و جهان در بُنْدَهِش

جدول 2: مقايسۀ اندام های انسان با مينوی ها در بُنْدَهِش

در گزیده های زادْسْــپَرمَبدن به خانه ای تشــبیه شــده که از 
گوشت و استخوان و پی و ... ســاخته شده است )زادْسْپَرمَ، 1366: 
42(. بدن همچون خانه ای است که ساکنانی در آن سکونت دارند. 
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این ســاکنان اجزای دیگر سازندة انسان اند، اجزایی همچون جان، 
روان، و فروََرتْی. اما عالی ترین جزء ســازندة کل انسانی، فْروََشی1 
یا فروََرتْی )در پهلوی فْروََهَر2( اســت )جلالی مقدم، 1384: 111و128(. 
فروشی در اوســتای متأخر به معنای روح مردگان یا روح محافظ 
است )بویس،1377: 165و کریستن سن، 1345: 61(. فْروََشی هم صورت 
ازلی ملکوتی موجودات اســت و هم فرشتة سرپرست و نگاهبان 
آنان. هر ماهیّت طبیعی یا معنوی، یا هر وجودی که به عالم نور 
تعلّق دارد، فروََرتْی ویژة خود را دارد )کُربنَ، 1374: 55(. فروشــی ها 
نخستین هستی آسمانی هســتند. آن ها در نخستین سه هزارة 
جهانی کــه فقط به خلقت روحانی اختصاص داشــت، با اورمزد 
زندگی می کردند)9(، ســپس زندگی آن ها در گیتی همراه با تن 
است و پس از مرگ باز به حالت مینویی برمی گردند تا در نهایت 
بــه تن خود که دوباره تجدید شــده بپیوندند )جلالی مقدم، 1384: 

.)131
در دین زرتشتی، در نهاد هر انسان ذره ای از انوار ایزدی ساکن 
است. این پرتو مینوی که سبب ترقی و کمال انسان است، نیروی 
برتری اســت که از مبدأ اصلی خود جدا شده و مدتی محدود در 
عالم سفلی در بدن های خاکی ما سکنی گزیده است. این نیرویی 
است که انســان را از حالت حیوانی و انسانی به عالم فرشتگان 
می رســاند. در مزدیسنا زندگی عبارت اســت از پیمودن درجات 
سعادت و کمال در این جهان و پیوستن به ساحت قدس پروردگار 
در جهان دیگر )ایرانی سلیســیتر، 1311: 66و99( و مهم ترین وظیفة 
انسان آن است که جسم خود را جایگاه امشاسپندان سازد. انسان 
باید تلاش کند تا انعکاس روح آفریننده و بخشندة پروردگار باشد. 
در انجام دادن چنین وظیفه ای باید دو وجه روحانی و جســمانی 

سرشت خود را در تعادل نگه دارد )پارتریج، 1390: 269(. 
در مقام نتیجه گیری، انســان در دین زرتشتی جزئی از جهان 
اســت و مقایسةاجزای بدن انســان و جهان نشان از وحدت بین 
انسان و جهان در این دین دارد. انسان دارای بخش مادی )بدن( و 
پنج جزء مینویِ »جان« و »بوی« و »دین« و »روان« و »فَروََشی« 
اســت. همچنین هر یــک از اندام های انســان در ارتباط با یک 
مینوی اســت و سعادت انسان زمانی اســت که بخش زمینی و 
مینوی وجود خود را در تعادل نگه دارد. تشــبیه انسان به جهان 
و همچنین مقایســة بدن با خانه در دین زرتشتی نشان می دهد 
که بین انســان و جهان  و ظرف سکنای او وحدت و هماهنگی 

برقرار است.
شهر، واسطة سعادت انسان

شهر در زبان پهلوی šahr و در اوستا xšaθra،از ریشة خْشا)ی( 

1. . fravashi

2. . fravahr

3. پنج خدای گاهانی عبارتند از: آرمْیتی Armaiti، دَئنا Daēnā، وُهومَنَهْ Vohumana، اشََه Aša و خْشَثْرهَ.  

4. دُروگ  یا دُروج  یا دروغ  در اسطوره های زرتشتی دیوی است که تباه کنندة زندگی و نابودکنندة جهان راستی است )یاحقی، 1369: 193(.

)خْشْــیَ( به معنای شاهیدن، شاهی یا شهریاری کردن، شایستن 
)توانا بودن( آمده اســت)10( )برهان قاطــع، 1342، ج3: 1314و مقدم، 
1342: 16(. خْشَــثْرهَ در اوســتا، هم به معنای نیرو آمده و هم در 
توصیف مکان به کار رفته است. خْشَثْرهَ در معنای نیرو، به معنای 
نیروی شهریاری مینوی، نیروی روحانی، و سلطنت آسمانی است 
و در شــکل مکانی، بــه معنای مکانی که »شــهریاری« در آنجا 
اســتقرار می یابد و همچنین قلمروی که نیروی خدایی را آشکار 
می کند، به کار رفته اســت )نیبــرگ، 1359: 133و135، بویس، 1377: 
106و بهار، 1375ب: 465(. خْشَــثْرهَ در معنای نیرو یکی از نیروهای 
مجموعة خدایان گاهانی3 است که بر خلاف نیروهای دیگر دربارة 
پیرو دُروگ 4 هم به کار می رود، یعنی بدون تفاوت در برابر »نیک-

بد« به  کار می رود )نیبرگ، 1359: 135(. در یسنه )هات 31 بند 16( 
خْشَثْرهَ به معنای توانایی و نیرو و در شکل مثبت آن آمده است:

ای مزدا اهوره!
این را ]از تو[ می پرســم: آیا کســی که به نیک̊ آگاهی، برای 
]افزایش[ توانایی خانمان یا روســتا یا سرزمین و پیشرفت »اشه« 
بکوشــد، به تو خواهد رســید؟ کی ]او[ چنین خواهد شــد و با 

کدامین کردار؟ )دوستخواه، 1385 ج1: 20و21(
در حقیقت خْشَــثْرهَ به معنای نیروی خانه، روستا، و سرزمین 
اســت. کسی که در افزایش این نیرو کوشــش کند به اهوارامزدا 
می رسد. در یسنه 46، هات 11 خْشَثْرهَ به معنای توانایی و نیرو، 

در شکل منفی آن آمده است:
»کَرپان« و »کَوی«ها با توانایی خویش و با وادار کردن مردمان 
به کردارهای بد، زندگانی ]آنان[ را به تباهی می کشانند؛ ]اما[ روان 
و »دین«شــان هنگام نزدیک شدن به »گذرگاهِ داوری« در هراس 
خواهد افتاد و آنان همواره باشندگان »کُنامِ دُروج« ]خواهند بود[. 

)دوستخواه، 1385 ج1: ص56(
کَوی ها، در این جابه معنای سران و بزرگان آریایی های دیویسنا 
اســت )گات ها: 165( بنابراین در اینجا خْشَثْرهَ نیرویی است که 

اهریمنان را یاری می کند. 
از نظر زرتشــت آنچه باعث نجات قومی می شود، برخورداری او 
از قدرت روحانی است و دانستن این که می تواند خود را به پایه ای 
رساند که شایستة مقام ایزدی گردد. قومی که به این پایه رسید 
می تواند در سرزمین خود سلطنت بی زوال مینوی »وهو خشثرا« 
را برقرار سازد. انسان می تواند با کمک قوة »خشثره« به سعادت 
ابدی و صفات رحمانی که امشاســپندان مظهــر آن ها قرار داده 
شده اند متصل گردد )ایرانی سلیسیتر، 1311: 79-82(. مفهوم خشثره 
)نیرو( که عنصر اصلی و بنیادین در نام پادشاهان می باشد، نشان 
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از آن دارد که دارندگان آن نام به نیروی فرمانروائی برتر از طبیعت 
مجهّز بودند)11( )نیبرگ، 1359: 335(. 

خْشَــثْرهَ در شــکل مکانی خود، هم به معنای قلمروی است 
که نیروی خدایی را آشــکار می کند و هم مکانی که »شهریاری« 
در آنجا اســتقرار می یابد. معمولاً این اصطلاح چنین می آید:»در 
قلمرو نیروی تو، ای مزدا« )نیبرگ، 1359: 135 و بویس،1377: 106(. در 

یسنه، هات 43 بند 13 آمده است:
ای مزدا اهوره!

ترا پاک شــناختم، آنگاه که »منش نیک« نزد من آمد تا آماج 
و آرزوی مرا دریابد:

مــرا زندگانی دیرپــای ارزانی دار که هیچ کس جــز تو نتواند 
بخشــید؛ آن زندگانی آرمانی که در شــهریاریِ مینویِ تو، نوید 

آنداده شده است. )دوستخواه، 1385 ج1: 42(
در یســنه 4313 ، 498، 631، و 4610  خْشَــثْرهَ بــه معنای 
قلمروی است که بهشت در آن قرار دارد؛ کشور جاودانی اهورامزدا 
و اصطلاحی بــرای جهان مینوی )نیبرگ، 1359، 135و پورداوود، 381: 

290(. در یسنه، هات 43 بند 10 آمده است: 
ای مزدا اهوره!

به درستی می گویم: هر کس  ـ چه مرد، چه زن ـ که آنچه را تو 
در زندگی بهترین ]کار[ شــناخته ای بورزد، در پرتو »منش نیک« 
از پاداش »اشه« ]و[ »شهریاریِ مینُوی« ]برخوردار خواهد شد[من 
چنین کسانی را به نیایش تو رهنمون خواهم شد و همة آنان را 

از »گذرگاهِ داوری« خواهم گذراند. )دوستخواه، 1385 ج1: 56(
در برخــی از جاها، به عکس، مقصود از خْشَــثْرهَ مرکز توان و 
قدرت خدایی بر روی زمین اســت )نیبــرگ، 1359، 136(. در آبان 
یشــت، کردة ســی ام، بند130به نظر می آید که این معنا مد نظر 

بوده است:
ای ارَدِیسور انَاهیتا! ای نیک! ای تواناترین!

اینک خواســتار این کامیابی ام که بســیار ارجمند باشــم و 
شــهریاری بزرگی برسم که در آن خوراک بسیار آماده شود و بهره 
و بخش هر کس بســیار باشــد؛ که در آن اسبان شیهه برکشند 
و گردونه ها بخروشــند و آوای تازیانه ها در هوا بپیچد؛ که در آن 
خوراک و توشــه فراوان انباشته باشد؛ که در آن خوشبوها فراوان 
باشــد؛ که انبارهایش از هــر آنچه مردمــان آرزو کنند و زندگی 

خویش را به کار آید؛ پر باشد. )دوستخواه، 1385 ج1: 321(

1. Nora Elisabeth Mary Boyce، استاد زبان های ایران باستان و دین زرتشتی در مدرسة مطالعات شرقی و آفریقایی دانشگاه لندن.

2.  nmana

3. vis

4.zantu

5. dahyo

6. در بند 18 هات 31 سرزمین های ایران از نظر  بزرگی عبارتند از: دِمانَ، ویس، شوئیتهر، دخیو یعنی خانوار، ده، روستا، ایالت یا کشور )پورداوود، 1381: 129(.

7. میثره ایزد نیرومند و پیروزگری است که نگهدار و پشتیبان رزمیاران است و آنان را بر دشمنان چیره می گرداند )مجتبائی، 1352: 57(.

مری بویس1)1920 - 2006( واژة » خْشَثْرهَ« را با معنای دوگانة 
خود »شــهریاری« و »نیرو« در رابطه با ملکوت آســمان، حاوی 
مفاهیمی ویژه دانســته اســت. »او معتقد است، همان گونه که 
مسیحیان می گویند: »ملکوت خداوند خواهد آمد« زرتشتیان نیز 
آرزومند گســترده شدن شهریاری خداوند بر روی زمین هستند« 
)امین زاده، 1384: 9(. با دقت در معنای واژه خْشَثْرهَ در اوستا می توان 
نتیجه گرفت که این واژه هیچ گاه به معنای سکونتگاه زمینی به 
کار نرفته اســت. در اوســتا بارها با چهار واژه از ســکونتگاه های 
انســان یاد شده اســت که هیچ کدام ربطی به خْشَثْرهَ ندارد. در 
اوستا »نمان«2به معنای خانه، »ویس«3به معنای قبیله و معادل 
بخش یا دهســتان امروزی، »زنتو«4)گاهانی: شــوئیز( به معنای 
طایفه و معادل شــهر امروزی، و »دَهیو«5 به معنای »ســرزمین، 
ایالتِ کشور« به کار رفته است6 )راشد محصل، 1387: 12(. اگرچه هر 
یک از این سکونتگاه های انسانی قرین آسمانی خود را دارند و در 
یشــت 13، بند 1 آمده است: ما فَروََشی هایِ وابسته به خانمان و 
روستا و شهر و کشور و زرَتُشتوم را می ستاییم )دوستخواه، 1385 ج1: 
409(  اما در حقیقت این چهار واژه صورت های زمینی ســکونتگاه 
انسان هستند و خْشَــثْرهَ صورت آسمانی سکونتگاه انسان است 

)جلالی مقدم، 1384: 130(.
اصطلاح دیگری که برای شــهر به کار رفته اســت »خوره« یا 
»کوره« اســت. خوره )خْوَرنْهَْ( هم ریشة »خور« )خورشید( و هر دو 
از ریشــة اوستایی xvar به معنای درخشیدن، دریافتن، و به دست 
آوردن مشــتق شده اند )مجتبائی، 1352: 81(. این کلمه در اوستا 
xvarənah، در پهلــوی xwarrah، در پارســی باســتان farnah و 

در فارســی »فرّ« و »فره« گردیده اســت )آموزگار، 1399: 350و351(. 
خْوَرنْهَْ یکی از اجزای ســازندة انسان است که معنای اولیة آن هر 
چیز خوب و خواســتنی بوده و به تدریج مفهوم »بخت نیک« و 
»ســعادت« را پذیرفته اســت. بنابر این می توان گفت خْوَرنْهَْ به 
معنای »بهزیستی« و »سعادت« اســت )مجتبائی، 1352: 81و82 و 
جلالی مقدم، 1384: 118(. »خوَرنهْ« هم معنای »خْشَــثْرهَ« اســت و 
به طور کلی نشان دهندة نیروی خوبی است. میثره7 در یک لحظه 
هم خْوَرنودا، بخشــندة خورنه خوانده می شود، و هم خشثروودا 
بخشــندة خشــثره اســت )نیبرگ، 1359: 72(. »خْوَرنْهَْ« آن شکوه 
و اقبالی اســت که از آســمان برای انســان های برگزیده و دادگر 
فرستاده می شــد )بویــس،1377: 5(. این فَرّ موجب نیرومند شدن، 
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پیروزمندی و ترفیع مقام روحانی دارندگانش می گردید و شاهان 
و قهرمانــان بزرگی خود را از آن داشــتند )رضی، 1379: 154وجلالی 
مقدم، 1384: 118(.اصطلاح »فر کیانی« نیز به مفهوم بخت و اقبال 
شــاهی است و مراد این بوده که صاحبش مورد تأیید الهی است 
)بویس،1377: 6و7(. می توان گفت »خوره«، صورت مثالی و مینوئی 
کمالات و فضیلت های انسان و نقش آن رساندن انسان به کمال 
است. به دیگر سخن »خوره« علت غائی انسان است که پیش از 
تولد جسمانی وجود داشته و سپس در کالبد او نهاده شده است 
و هر کس بتوانــد به کمال وجودی نایل و به صفات الهی واصل 
گردد، پرتو خوره که مایة نیکبختی بی زوال هر دو جهانی است، 
بر ســیمای او پدیدار خواهد شــد )مجتبائی، 1352: 91و92 و جلالی 

مقدم، 1384: 123(.
همان طور که از بررســی واژه های دال بر معنای شــهر و خانه 
در متون زرتشتی مشخص می شود، سکونتگاه های زمینی انسان 
در این دین تنها دارای وجه مادی و زمینی نیســتند، بلکه دارای 
وجه آســمانی هم هســتند که از مرتبتی بالاتر برخوردار است. 
همچنین ریشــة واژة شهر در اوستا نشان می دهد که »خشثره« 
که بر اثر گذر زمان تبدیل به »شــهر« شده و همچنین »خوره« 
در گذشته به معنای سکونتگاه زمینی نبوده است. »خشثره« هم 
به معنای نیرویی است که به انسان کمک می کند تا به سعادت 
دســت یابد و هم به معنای مکانی اســت که نیروی خدایی در 
آن حضور داشته باشــد. خشثره در ایرانِ باستان صورت آسمانی 
سکونتگاه انسان، نمادی از عالم مینوی و وسیله ای برای رسیدن 
انسان به کمال اســت. تغییر کاربرد واژه خشــثره و خوره برای 
سکونتگاه زمینی انسان نشان از آن دارد که انسان همواره تلاش 
می کند تا در سکونتگاه زمینی خود، ساحت آسمانی آن را برقرار 
سازد و در حقیقت شهر وســیله ای است برای رسیدن انسان به 

مراتب عالی زندگی. 

انسان، خانه، و شهر در مسيحيت
انسان: موجود گناهکار يا روح خدا

انســان در مســیحیت آفریدة برگزیدة خداوند است که از دو 
وجه الهی و مادی سرشــته شده است. بخش مادی وجود آدمی، 
بدن و بخش روحانی آن نفس و روح اســت )جلالــی مقدم، 1384: 
152و153(. مطابق تعالیم کتاب مقدس، انســان ها پاک و مقدس 
آفریده شــده اند چراکه خداوند، انسان را به صورت خویش آفریده 
است )پیدایــش، 1: 26و27(. همچنین در انجیل آمده است که خدا 
روح خود را به انســان عطا می کند )اول قرنتیان، 2: 12( و همان جا 

انسان را »خانة خدا«می نامد که روح خدا در آن ساکن است: 
آیا هنوز پی نبردید که همة شــما با هم، خانة خدا هســتید 

1. .همچنین نک: جلالی مقدم، 313-1384:268.

و روح خدا در میان شــما، یعنی در این خانه ساکن است؟« )اول 
قرنتیان، 16:3(

در تلَْمود)12( نیز انســان با عباراتــی نظیر »جهان کوچک«، 
»موجودی شــبیه خدا«، و »موجودی متصــف به عظمت« یاد 
شــده است. هر انسان با همة عالم آفرینش برابر است، بخشی از 
انسانْ آســمانی و بخش دیگرشْ زمینی است. در تلَْمودبه نحوی 
آشــکار همانندی های معنایی ــ نه صوریِ ــ دو ظرف سکنای 
انســان، یعنی بدن و شهر،نشان داده شده است: موهای انسان به 
جنگل هــا، لب های او به دیوارها، دندان هایش به درها، گردنش به 

برج ها و ... تشبیه شده است )جدول 3( )کهن، 1350: 91-87(. 
جدول 3: مقايسۀ بدن انسان با شهر در تلمود

اما در مسیحیت انسان همچنین موجودی گناهکار است. در 
نامة پولس به مسیحیان آمده است: 

»وقتــی حضرت آدم )ع( گناه کرد، گناه او تمام نســل بشــر 
را آلوده ســاخت اما عیسی مســیح )ع( از روی لطف خدا، سبب 

بخشش گناهان انسان گشت« )رومیان، 12:5و16(
 همچنین می خوانیم1: 

»مگر نمی دانید که وقتی به مســیح ایمان آوردیم و غســل 
تعمید گرفتیم، جزئی از وجود پاک او شدیم و با مرگ او، طبیعت 
گناه آلود ما نیز مرد؟ هنگامی که مســیح مرد، طبیعت کهنة ما 
هم که گناه را دوست می داشــت، با او در آبِ تعمید دفن شد« 

)رومیان، 4-6:2(
زندگی مادی انســان بر اثر این گناه به مجازات تبدیل شده و 
آرامش در زندگی مادی، بیش از آنکه تأمینی برای خوشــبختی 
انسان باشــد، تسکینی برای بدبختی است و تا زمانی که انسان 
در جســم مادی خود زندگی می کنــد، نمی تواند هیچ درکی از 

حقیقت داشته باشد )آگوستین قدیس، 1392: 1010-871(.   
می توان گفت که دو جنبة متفاوت در مورد انسان و بدن او در 
مسیحیت وجود دارد:جنبة مثبت و منفی. در جنبة منفی انسان 
موجودی گناهکار و تباه شده است که جز با عنایت الهی، امکان 
رهایی از این تباهی وجود ندارد. در این جنبه بدن عامل گناه روح 
و تباهی انســان است. اما در جنبة مثبت، انسان موجودی الهی 
اســت که شبیه خدا آفریده شده و بخشی از آن آسمانی و بخش 
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دیگرش زمینی است. در این دیدگاه بدن عامل گناه روح نیست، 
بلکه ظرفی است برای حضور خداوند. 

شهر: عرصه ای برای گناه یا زندگی فضیلتمندانه
در این بخش ابتدا به معنای شهر در کتاب مقدس می پردازیم 
و سپس شهر را  از نظر آگوستین و توماس آکویناس، دو متفکر 
نامدار مســیحی، مطالعــه می کنیم. همان طور که در ســنت 
مســیحی دو جنبه در مورد بدن انسان بیان شد، برای شهر هم 

دو جنبه وجود دارد: منفی و مثبت. 
در نگرش منفی، شهر مرکز گناه، ظلم، و ستم و مکان زندگی 
قوم سرکش است )کروک، 1997: 6(. بر اساس روایت کتاب مقدس، 
پس از اخراج آدم و حوا از باغ، پسرشــان قابیل، شــهری تأسیس 
کرد و بدین ترتیب اولین ســازنده شهر شد )گونســالویس، 2016: 
189(. در تورات از سَــدوم1 و گُمورا2 به عنوان دو شــهر شیطانی 
یاد می شــود که آتشی از بهشــت آن ها را ویران کرد. در انجیل 
شهر مکانی است که بشر گناهکاری را در آن گسترش می دهد و 
مرکزی برای نیروی شــیطان و زیردستانشاست )بل، 2014: 1(. شهر 
به عنوان مرکز شرارت، بی عدالتی اجتماعی و پناهگاه ارتداد است 
و از شــهر بابل به عنوان نمایندة این شهر یاد می شود. بنابراین 
شهرها مانند بودنِ انسان ها در انجیل منشأشان در گناه، شورش، 
و خشونت است، اما به نظر می رسد خداوند یک طرح نجات بخش 
برای زندگی شــهری دارد که تنها با پرده برداری از اورشلیم جدید 

کامل می شود )جیکبسن، 1994: 395(. 
در نگرش مثبت، شــهر در کتاب مقدس نشــان دهندة عالم 
صغیری از طرح نجات بخش خداســت )کروک، 1997: 6(. در مزامیر 
شــهر مکانی اســت که انســان می تواند در آن زندگی پرمعنی، 
غنی، و پرنعمت را تجربه کند و در انجیل شــهر به مثابه مکان 
ســکونت خدا و مخلوقاتش توصیف شده است و از شهر اورشلیم 
به عنوان شــهر خدا نام برده می شود)بل، 2014: 1و جیکبسن، 1994: 
395(. شــهری که در آن صلح و عدالت برقرارمی شــود و حاکمان 
عادلانه حکومت می کنند؛ شهری که سازنده آن خداست)ستاک ول، 

 .)10 :2015
در مکاشفه در توصیف اورشلیم آمده است:

»... ازآن جا شــهر اورشــلیم را دیدم که از جانب خدا از آسمان 
پایین می آمد. شــهر غرق در جلال و شــکوه خــدا بود، و مثل 
یــک تکه جواهــر قیمتی که بلورهای شــفافش بــرق می زند، 

می درخشید.« )مکاشفه، 21: 12-10(
سنت آگوســتین در شهر خدا، جامعة بشــری را به دو گروه 
تقســیم می کند: گروهی که بر حســب انسان و بر طبق امیال 
جســمانی زندگی می کنند و گروهی که بر حســب خدا زندگی 
می کنند و خواسته هایشــان یزدانی اســت. و این دو گروه را دو 

1. . Sodom

2. . Gomorrah 

شهر یا دو جامعة انســان ها می نامد )آگوستین قدیس، 1392: 619(. 
جامعه ای را که بر حسب انسان زندگی می کنند، »شهر زمینی« 
می نامد و گروهی را که بر حســب خدا زندگی می کنند، »شهر 

خدا« می نامد )آگوستین قدیس، 1392: 680(. 
از نظر آگوســتین »این دو شهر از دو محبت تشکیل شده اند: 
شهر زمینی از محبت به خود به بهای خوار شمردن خدا تشکیل 
شده است و شهر آسمانی از محبت به خدا به بهای خوار شمردن 
خود. شــهر زمینی به خود مباهات می کند و شــهر آسمانی به 
خداوند. زیرا شــهر زمینی جلال خــود را از مردم می طلبد، ولی 
شــهر آســمانی بزرگ ترین جلالش را در خدا می یابد )آگوستین 
قدیس، 1392: 617(. بنابراین اســاس و بنیاد شهر از نظر آگوستین، 
محبتی اســت که در آن حاکم اســت و این محبت اســت که 
ماهیت شهر را روشن می کند. از نظر آگوستین هدف هر شهری 
چه زمینی و چه آســمانی رســیدن به صلح و آرامش است. اما 
تفاوت این دو شــهر در نحوة رســیدن به آرامش مطلوب است. 
شــهر زمینی هدفش تأمین صلــح و آرامش در این دنیا و ایجاد 
توافق میان انسان هاست و می کوشد این توافق را با استقرار نظم 
بر روابط اعضای جامعه عملی ســازد اما هدف جامعه آســمانی 
رســیدن به صلح و آرامش یزدانی اســت و شهر خدا تنها شهری 

است که انسان را به سعادت می رساند )فاستر، 1362: 368و379(.
تومــاس آکویناس نیز همچون آگوســتین، حکومت زمینی و 
حکومت آســمانی را از هم تفکیک می کنــد و وظیفة حکومت 
زمینی را تأمین صلاح و خیر در این جهان می داند. اما او معتقد 
است که در ورای حکومت زمینی که بر اساس قوانین بشری اداره 
می شود حکومت دیگری نیز وجود دارد، چرا که انسان هدفی والاتر 
از زندگی در این جهــان دارد )خاتمی،1373: 115(. از نظر آکویناس 
انســان دو هدف دارد: هدف طبیعی و هدف فوق طبیعی. هدف 
طبیعیِ انسان حفاظت از وجود و به دست آوردن سعادت دنیوی 
اســت و هدف فوق  طبیعی او نجات دادنِ روح و تنعم از رحمت 
الهی در ســرای آخرت است )فاســتر، 1362: 450(. هدف شهر نیز 
همان هدف انســانی اســت که در آن زندگی می کند. اگر هدف 
از آفریده شدن انســان  بهره مندی از خیری باشد که در نفس و 
خلقتش قرار دارد، هدف نهایی از شــهر نیز همان اســت که آن 
جامعه به چنین خیری دست یابد. حال چنین هدفی نمی تواند 
تنها جسمانی باشد چراکه انسان ها فقط به این قصد که بتوانند 
عمری در کنار هم به خوشــی بگذرانند با هم پیوند و معاشرت 
برقرار نمی کنند. در حقیقت هدف انسان هایی که در اجتماع دور 
هم گردآمده اند زندگی کردن مطابق با اصول فضیلت اســت و با 
زیســتن فضیلت آمیز به غایت حیات بشری دست می یابند و از 
این رو به دست آوردن یک زندگی آمیخته به فضیلت، هدف نهایی 
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اجتماع بشــری اســت، ولی از آنجا که تقدیر بر این قرار گرفته 
که انســانی که فضیلت مندانه زندگی می کند،تا به هدفی والاتر 
نایل گردد که مجاورت با خداست، بنابراین جامعة انسانی همان 
هدفی را که فرد انسان داراست باید داشته باشد. پس هدف نهایی 
اجتماع این نیســت که طبق آیین فضیلت زندگی کند بلکه این 
اســت که به کمک یک زندگی آمیخته به فضیلت و پارسایی، به 

نعمت همجواری خدا نایل گردد )فاستر، 1362: 453و454(.
پس می توان گفت که همانند انســان، شهر نیز در مسیحیت 
دو جنبة مثبت و منفی دارد که غلبة هر یک به ترتیب »شــهر 
خدا« و »شــهر زمینی« را می سازد. در جنبة مثبت شهر مکانی 
است که انســان می تواند خواست های زندگی پرمعنی و متعالی 
را پی بگیرد و در جنبة منفی شــهر مــکان گناه و ظلم و تأمین 
نیازهای مادی است. این شباهت جنبه های مثبت و منفی انسان 
و شــهر در مهم ترین وجه مورد نظر مسیحیت، یعنی »محبت« 
و »ایمان«، در دین مســیحیت و همچنین قیاس آشــکار بدن 
با شــهر در کتاب مقدس، نشــان می دهد که بین بدن و ظرف 
ســکنای انســان )خانه-شــهر( در این دین وحدت و هماهنگی 

بنیادی برقرار است.  

انسان، خانه، و شهر در اسلام
انسان: اشرف مخلوقات

انسان در اسلام جانشــین خداوند بر روی زمین است. در آیة 
30 ســورة بقره خداوند انســان را خلیفة خود روی زمین خطاب 
می کنــد: »و چون پروردگار تو به فرشــتگان گفت: من در زمین 
جانشینی خواهم گماشت، ]فرشتگان [ گفتند:آیا در آن کسی را 
می گماری که در آن فســاد انگیزد، و خون ها بریزد؟ و حال آنکه 
ما با ستایش تو، ]تو را[ تنزیه می کنیم و به تقدیست می  پردازیم.

فرمود:من چیزی می دانم که شــما نمی دانیــد «. همچنین در 
ســخنی از پیامبر اکرم )ص(، خدا انسان را به صورت خود آفریده 
اســت و او ذاتاً کامل و زیبا است )حکمت، 1384: 72و210 و فولادوند، 
1376(. انسان در اســلام موجودی است که هم سرشتی روحانی 
دارد و هم سرشتی مادی. روح و نفس به عنوان جنبه های روحانیِ 
انسان هستند که او را با حقایق عالم علوی مرتبط می کنند، اما 
وجود جســم یا بدن نیز برای این حیات ضرورت دارد )نصر، 1380: 
292 و شــیمل، 1376: 403(. از نظر اســلام انسان زمانی به کمال و 
سعادت دســت می یابد که هم نیازهای جسمش برآورده شود و 
هم روحش به کمال وجودی نایل آید. در مجموع تعالیم اسلامی 
دربارة بدن، بر مبدأ الهی آن تأکید می شــود یعنی بر این که بدن 
آفریدة خداوند اســت و به عنوان غایت، بیشترین اهمیت را برای 

فهم وضعیت بشری دارد)13( )نصر، 1393: 339(.
در اســلام نیز مانند بســیاری از دین های دیگر، انســان را با 
جهان قیاس کرده اند. مبسوط ترین شرح ها دربارة این مضمون را 

می توان نزد فارابی، اخوان الصفا، و ابن عربی، و در دوره های بعد، 
نزد عزیزالدین نســفی و ملاصدرا دید. اخوان الصفا جهان را همان 
انسان کبیر و انســان را همان جهان صغیر می دانستند. جهان 
با همة افلاک و طبقات آســمان ها و عناصرش به منزلة جسمی 
واحد است، و نفســی واحد دارد و تن انسان جزئی از این جسم 
جهانــی، و نفس او پرتوی از این نفس واحده اســت )قمیر، 1363: 
50 و فاخوری، 1373: 228(. اخوان الصفا در مقایســة انسان و جهان، 
اســتخوان ها را به کوه ها، گوشــت را به زمین، رگ ها را به دریا و 
رودها، دماغ و ســینه را به فلک ها، اعضای رئیســه را به کواکب، 
قوت  های نفســانی را به ملائکه، و نفس انســانی را به پروردگار 
تشبیه می کنند )جدول 4()مکتوم، 1265: 88(. آن ها برای شناخت 
انســان و توصیف او از جسم انسان شروع می کنند، زیرا شناخت 
انسان از روی نفس او را دشوار می دانند و برآنند که شناخت بدن 
و افعال آن شــناخت نفس را آســان تر می کند )اخوان الصفا، 1405: 
383(. اخوان بدن را همچون خانه ای می دانند که روح در آن ساکن 
است. آن ها در مقایسة خانه و بدن انسان، جریان صوت در حلقوم 
را به دهلیز خانه، سینة انسان را به صحن خانه، عقل را به مثابه 
مصدرنشــین خانه، حواس ظاهر را به سپاهیان، حواس باطنی را 
به ندیمان، دســتان را به خادمان و انگشــتان را به صناعتگران و 

هنرمندان تشبیه می کنند )جدول 5()اخوان الصفا، 1405: 383(.
جدول 4: مقايسۀ بدن انسان و جهان بر پايۀ رسائل اخوان الصفا

جدول 5: مقايسۀ بدن انسان و خانه بر پايۀ رسائل اخوان الصفا

اخوان الصفــا بدن انســان را به شــهر نیز تشــبیه کرده اند. 
دستگاه های زیستی بدن انسان به محله های شهر و عمارت های 
آن و عضوهای بدن که به وسیله مفاصل به یکدیگر وصل شده اند 
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به خیابان های شهر که محله ها را به هم وصل می کنند، تشبیه 
شــده  است. ساکنان این شــهر یعنی نفس و قوای آن می توانند 
از 360 منفذ بگذرند و دارای 390 نهر هســتند که به وسیلة آن 
شــهر را آب می دهند. مرکز این شهر قلب اســت. قلب نه تنها 
عضو مرکزی و حساس بدن است که در حیات جسمانی از کلیة 
قســمت های بدن حساس تر است، بلکه مرکز ادراک و هدایتگری 
اســت و در سیر و سلوک معنوی ســهم عمده و اساسی را دارد 
)جدول6()نصر، 1359: 158و159(. قلب آدمی همچون خانه ای است 
که باید همواره از هر آنچه غیر اســت تمیز و پاکیزه نگه داشته 
شــود. تنها به هنگام تمیز بودن کامــل این خانه و زدودن آن از 
هرگونه غبار تفکرات و تعلقات دنیوی اســت که روح می تواند در 

آن سکنا گزیند )شیمل، 1376: 150(.
جدول6. مقايسۀ بدن انسان و شهر بر پايۀ رسائل اخوان الصفا

مقایسة شهر و انســان امری دیرین است و در میان متفکران 
جهان اســلام آن را پیش از اخوان الصفا در نوشته های معلم اول، 
فارابی، می بینیــم. فارابی مدینة فاضله را بــه بدن تام الاعضاء و 
تن درست تشبیه می کند که همة اعضای آن در راه ادامة زندگی 
و حفظ آن همکاری می کنند؛ رئیس مدینه را به قلب، وظیفة هر 
یــک از اعضای بدن در جهت بقاو دوام بدن را به همکاری اعضای 
مدینه برای رسیدن به سعادت، و تفاوت اعضاء بدن از نظر فطرت 
و نیرو را به تفاوت اعضای مدینه از نظر خدمت و مرتبه تشــبیه 
می کند )فارابی، 1361: 46 و 256(. فارابی جایگاه بدن را در کســب 
ســعادت انسانی مؤثر و آن را در تشکیل مدینه دارای تأثیر بسزا 
می داند؛ گرچه این تأثیر زمانی فضیلت خواهد داشــت که بدن 
به عنوان ابزاری در خدمت تعالی عقل و نفس مجرد دیده شود.بر 
همین منوال اگر سازوکارهای جامعه ای صرفاً مبتنی بر تمایلات 
بدنی آن جامعه شــکل گیرد، از نظــر فارابی پیامد آن مدینه ای 

غیرفاضله خواهد بود)مقدم و محمدی اشِیانی، 1396: 55و56(.
نزد ابن عربی انسان همان عالم کبیر است و عالم همان انسان 
صغیر. انســان را از آن جهت عالم کبیر می گویند که همة اسماء 
و حقایق عالم وجود در او تجلی نموده اســت و از آن جهت عالم 
را انســان صغیر می گویند که انســان مظهر تمام آن چیزهایی 
است که در عالم ظهور پیدا می کند )کرمانی، 1386: 28(. ابن عربی، 
بسیاری از این مضامین را در بحث از بدن، در آثار متعدد خویش 
به خصوص در الفتوحات المکیه )اشــراق های مکی(، تشریح کرده 
اســت. او همچنیــن در التدبیرات الالهیة فــی اصلاح المملکة 

الانسانیة)تدبیرهای الهی در اصطلاح مملکت انسانی( به اهمیّت 
روحانی بدن پرداخته اســت. ابن عربی بدن را اقامتگاهی می داند 
که روح در آن ســاکن اســت. او باور دارد که نخستین موجودی 
که خداوند آفرید، یک جوهر روحانی بســیط بود، و این موجود را 
همان خلیفة مقیم در بدن می  داند. بنابراین، بدن جایگاه برترین 
واقعیتی است که خداوند در کل عالم آفریده است، یعنی جایگاه 
روح خداوند اســت. ابن  عربی، معتقد است همین که خداوند آن 
خلیفه را آفرید، به عنوان اقامتگاه او شهری با کارگران، کارفرمایان، 
و هیئت حاکمه، که تمامیّت آن را بدن نامیده است، بنا کرد. این 
شهر چهار رکن دارد، منطبق با عناصر چهارگانة عالم و مرکزی که 
خداوند به عنوان اقامتگاه آن خلیفه انتخاب کرده است و این مرکز 
همان قلب است. قلب جایگاهی است که در آن ساحت جسمانی 
مرتبة بشری با برترین ســاحت وجود انسان تلاقی می کند )نصر، 

 .)339-337 :1393
عزیزالدین نســفی در الانسان الکامل در شرح نسبت انسان و 
جهان، عالم هســتی را کتاب بزرگ الهی می داند که فرشــتگان 
قادر به خواندن آن نبودند و خداوند مختصری از آن کتاب را برای 
ملائکه بازنوشــت. کتاب بزرگ را عالم کبیر و کتاب خُرد را عالم 
صغیر نام نهاد. خلیفــة خداوند در عالم صغیر، عقل و خلیفة او 
در عالم کبیر، انســان است )نســفی، 1377: 186(. از نظر ملاصدرا 
چنان کــه عالمَ در عین وحدت دارای دو مرتبه غیب و شــهادت 
یا جســمانی و روحانی است، انســان نیز در عین وحدت، دارای 
مرتبة روحانی )مرتبة عالی نفس( و مرتبة جسمانی )مرتبة نازل 
نفس، یعنی بدن( اســت. به سخن دیگر نزد ملاصدرا بدن مرتبة 
نازل نفس و نفس، بدن تکامل یافته اســت )شجاری و محمدعلیزاده، 

1391: 12و18(. 
همان طور کــه از قرآن و روایات اخوان الصفــاو دیگر متفکران 
یادشده دربارة نســبت انسان و جهان برمی آید، مقایسة انسان و 
جهان و تشــبیه قسمت های مختلف بدن انسان با اجزای جهان 
نشان دهندة وحدت بین انسان و جهان در اسلام است. همچنین 
انسان همچون عالم از دو وجه مادی و معنوی تشکیل شده  است. 
ویژگی اصلی بدن انســان در این دنیا آن است که به مثابه ظرف 
سکنای روح اوست؛ خانه ای که ملزومات رشد و رسیدن به کمال 
را برای آن فراهم می کند. همچنین قیاس بدن با خانه و شــهر 
نشان می دهد که نزد متفکران اسلامی بین بدن و ظرف سکنای 

انسان )خانه-شهر( وحدت و هماهنگی بنیادی برقرار است.

شهر: مکان اتصال به حقيقت الهی
در قــرآن »قریه« و »مدینه« برای نامیدن ســکونتگاه جمعی 
انسان به کار رفته است. »قریه« از ریشة » قَریََ« به معنای »جمع 
شــدن« آمده است.»قریه« نامی است برای محلی که انسان ها در 
آن اجتماع می کنند و گاه این واژه بر اجتماع انسان ها هم دلالت 
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می کند )راغب اصفهانی، 1383:183(. »مدینه« از ریشة مَدَنَ به معنای 
اقامت کردن و ســاکن شــدن در جایی اســت. »مدینه« واژه ای 
آرامی اســت، جایگاهی که عدالت در آن اجرا می شود و گذشته 
از موقعیت اداری، دارای نقش مذهبی پراهمیتی نیز بوده اســت 
)اشــرف، 1353: 13(. مدینه به معنای »پرستار« یا »دایه« نیز آمده 
که در ظاهر منظور حمایت و حراســت شهر از ساکنانش است و 
نَ به معنای  در باطن حفظ آن از مقصود عالی بنیاد شــهر. تَمَدَّ
برخورداری از اخلاق اهل شــهر، در مرحلة کامل تربیت اجتماعی 
قرار داشتن و حرکت از بربریت به انسانیت است. بنابراین تمدن، 
قبل از آنکه به معنای پیشــرفت اقتصادی، سیاســی، کالبدی و 
غیره باشــد، به معنای برخورداری از بالاترین مراتب تربیت، ادب، 

دانایی، و معرفت است )براتی، 1382: 12و المنجد 1326: 752(. 
واژة قریه و جمع آن، قری، 57 بار در قرآن آمده اســت )قریه 
33 بار)14(، قری 22 بار)15(( که در یک مورد منظور شهر مکه 
یا طائف اســت و ام القری نیز دو بار1در قرآن به کار رفته، که 
منظور از آن شهر مکه اســت. در قرآن هرگاه سخن از شهری 
اســت که مردمان آن ســتمکار بودند یا به عذاب الهی دچار 
شــدند یا پیامبرشان از آن شــهر خارج شده است، از واژه قریه 
استفاده شده اســت.»مدینه« چهارده بار در قرآن به کار رفته 
اســت که در چهار مورد منظور شــهر یثــرب2 ودر پنج مورد 
منظور شــهر مصر3 است؛در یک مورد منظور شهری است که 
اصحاب کهف در آن زندگی می کردند4، و در بقیة موارد منظور 

محل حضور پیامبران است5. 
در آیات 13-30 ســورة یس، سرگذشت تعدادی از انبیا ذکر 
می شــود که مأمور هدایت قومی مشرک و بت پرست بودند که 
قرآن از آن ها به عنوان »اصحاب القریه« یاد کرده است. آن ها به 
مخالفت برخاستند و آنان را تکذیب کردند و سرانجام به عذاب 

دردناکی گرفتار شدند )مکارم شیرازی، 1363 ج18: 339(.
مردم قریه را برایشان مثل بیاور که فرستادگان خدا به سوی 

آنان آمدند )مکارم شیرازی، 1363 ج 18: 340(.
در ایــن آیه از مــکان زندگی این قوم با عنــوان »قریه« یاد 
شــده است. مفسران مراد از قریه در این آیه را، منطقة انطاکیه 
می دانند که از شــهرهای قدیم روم و جزء شهرهای تجاری آن 
زمان بوده است )مکارم شیرازی، 1363 ج 18: 340(. اما زمانی که در 
آیة 20 این ســوره از مردی با ایمان در نقطة دوردست آن شهر 

صحبت می شود، واژة مدینه به کار رفته است.
و ]در این میان[ مردی از دورترین جای شهر دوان دوان آمد 

1.  شوری: 7، انعام: 92.

2. سوره توبه آیه 101و120، سوره احزاب آیه 60، سوره منافقون آیه 8.

3. سوره اعراف آیه 123، سوره یوسف آیه 30، سوره قصص آیه 15،18و20.

4. سوره کف آیه 19.

5. سوره حجر آیة 67 محل زندگی لوط پیامبر و سورة نمل آیة 48 شهر قوم صالح.

]و[ گفت ای مردم از این فرستادگان پیروی کنید »سورة یس، 
آیة 20« )مکارم شیرازی، 1363 ج18، 346و347(

در ســوره کهف آیة 77 و 82 نیز همین نسبت را شاهدیم. 
زمانــی که در آیة 77 از مردمی صحبت می کند که از مهمان 
کردن حضرت موسی )ع( و حضرت خضر )ع( خودداری کردند و 
به آن ها غذا ندادند، از »قریه« استفاده می شود )مکارم شیرازی، 

1361 ج12: 494(.
باز به راه خود ادامه دادند تا به روســتایی رسیدند. از اهالی 
آن جا غذا خواستند؛ ولی آنان از مهمان کردن آن دو خودداری 
نمودند. ایشان در میان روستا به دیواری رسیدند که داشت فرو 
می ریخت. )خضر( آن را تعمیر و بازســازی کرد. )موسی( گفت: 
اگر می خواســتی می توانستی در مقابل این کار مزدی بگیری 
)و شــکم مان را بدان ســیر کنی. آخر فداکاری با این مردمان 

فرومایه، حیف است(. »سورة کهف، آیة 77«
امــا در آیة 82، جایــی که از دیواری در آن شــهر صحبت 
می کند که متعلق به دو نوجوان یتیم اســت که پدر آن ها مرد 
صالحی بوده، از مدینه اســتفاده می شــود )مکارم شیرازی، 1361 

ج12: 504(.
 و امّا آن دیوار متعلّق به دو کودک یتیم در شــهر بود و زیر 
دیوار گنجی وجود داشــت که مال ایشــان بود و پدرشان مرد 

صالح و پارسائی بود ... »سورة کهف، آیة 82«
از بررسی موارد کاربرد واژة »قریه« در قرآن مشخص می شود 
که این واژه بیشــتر در مواردی به کار رفته است که اهالی آن 
منطقه به علت انجام کارهای ناشایست و مخالفت با پیامبران 
شایســته عذاب هستند و خداوند همواره اهل قریه ها را تهدید 
به عذاب های دنیــوی و اخری می کند )محجــوب و پور عبدلی، 
1398: 68و69( و قریــه در قرآن اغلب در موارد نکوهش، در ذکر 
آبادی هایی که اهل ایمان نبوده  و در جهالت زندگی می کرده اند، 
به کار رفته است و تمدّن به معنی خروج از جهل و داخل شدن 
به راه انســانیت و ترقّی است )قریشــی، 1352: 4و244(. در قرآن 
مولفه هایی مانند جمعیت، وســعت، تفاوت شرایط اقتصادی و 
اجتماعی برای تفاوت میان »مدینه« و »قریه« به کار نمی رود 
وآن چــه این دو را از هم متفاوت می کند، ایمان به خدا اســت 

)رئیسی، 1395: 25(.
برخلاف تفاوت های امروزی بین روستا و شهر، تفاوت »قریه« 
و »مدینــه« در جمعیت یا پیشــرفت های مــادی و ظاهری 
ســکونتگاه انســان نیســت، بلکه نوعی تفاوت مرتبه میان 
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»مدینه« و »قریه« دیده می شود. »قریه« در قرآن مفهومی عام 
دارد و هر گونه آبادی و مرکز اجتماع انســان ها، اعم از شهر و 
روستا، را شامل می شود و سکونتگاهی مدینه نامیده می شود 
که فارغ از پیشــرفت های مادی، از رشــد و پیشــرفت معنوی 
برخوردار باشــد. بر همین اساس بســیاری از شهرها با وجود 
پیشــرفت های مادی »قریه« نامیده می شوند و سکونتگاه های 
کوچک که به دلیل رشد معنوی »مدینه« به مرتبة مدینه ارتقا 

می یابند. 

بررسی تطبيقی انسان و ظرف سکنای او در سه دين 
زرتشتی، مسيحيت، و اسلام

همان طور که مطالعة ســه دین زرتشتی و مسیحیت و اسلام 
که در این مقاله با نهایت اختصار انجام شــد، نشــان داد، در هر 
سه دین انسان با جهان قیاس شده است. این قیاس و همچنین 
تشبیه بدن به خانه و شــهر در هر سطح نصوص و تفاسیر سه 
دین، وجه مشــترکمهمی میان آن ها را نشان می دهد که پیوندی 
ماهوی و اصولی میان انســان، جهان، و ظرف ســکنای او برقرار 
می داند، به نحوی که سعادت و خوشبختی آن ها بر مبنای میزان 

و معیار واحدی سنجش پذیر است.

در دین زرتشــتی، انســان آفریدة اهورامزدا است که علاوه بر 
جنبــة زمینی )گتیاه(، جنبة آســمانی )منه( هم دارد که او را با 

عالم روحانی یا آسمانی مرتبط می کند. در این دین، شهر نمادی 
از عالم مینوی اســت که انسان به وسیلة آن می تواند به سعادت 
و مراتب عالی زندگی دســت یابد. در حقیقت شــهر آن شکوه و 
اقبالی را کــه موجب پیروزمندی و ترفیع مقام روحانی انســان 
می شود در اختیار او قرار می دهد. همان طور که برای این که بدن 
انسان جایگاه امشاســپندان و انعکاس روح آفرینندة خود باشد، 
باید وجه روحانی و جســمانی سرشت خود را در تعادل نگه دارد، 
خانة انسان نیز برای اینکه مکانی برای رشد و کمال انسان باشد، 
باید به تعادل میان جنبه های مادی و معنوی برسد و این تعادل 
چیزی نیســت مگر آماده ساختن وجه جســمانی برای پذیرش 
خواست های مینوی. در مســیحیت نیز انسان آفریدة خداوند و 
دارای حقیقتی مادی و معنوی است. این دین دو جنبة متفاوت 
برای انسان و نیز بدن او قائل است. نخست این که انسان موجودی 
گناهکار اســت و بدن عامل گناه روح و ابزاری برای خواهش های 
شریرانه است که برای انســان تباهی به ارمغان می آورد؛ و دیگر 

اینکه بدن می تواند به ظرفی بدل شود که حامل حضور خداوند 
باشــد. بر همین سیاق، در مسیحیت دو جنبه برای شهر وجود 
دارد. شــهر زمینی محل گناه، خیانت و تأمین نیازهای مادی و 
جسمانی است، اما شهر آسمانی جایی است که به انسان کمک 
می کند تا با زندگی سرشــار از فضایل به همجواری خداوند نایل 
گردد. در اسلام، انسان جانشین خداوند بر روی زمین و ذاتاً کامل 
و زیباســت. انسان موجودی است که در میان آسمان و زمین در 
نوسان است، هم سرشــتی روحانی دارد و هم سرشتی مادی که 
هر دو در کنار هم برای زندگی او ضرورت دارند. شــهر در اسلام 
جایی است که انســان را به حقیقت الهی متصل کند. در قرآن 
جایی شــهر یا مدینه نامیده می شــود که اهالی آن اهل ایمان 
باشند.آن که اهل ایمان است، گرچه در واقع در قریه زندگی کند، 

در حقیقت ساکن مدینه است)جدول 7 و جدول8(.
همان طور که بررســی ها نشان داد، در هر سة این ادیان انسان 
همواره تلاش می کند صورت آسمانی ظرف سکنای خود را  روی 

جدول 7: ظرف سکنای انسان در سه دين زرتشتی و مسيحيت و اسلام
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زمین برقرار کند. این تلاش به این علت اســت که انسان همواره 
می خواهد موجودی فراتر از ســطح »طبیعی« خود باشــد، و با 
توجه به تصویر آرمانی ای که ادیان برای او مشــخص کرده اند، به 
کمال مطلوب دســت یابد و این کمال مطلوب انســانی تنها در 
یک ســاحت فراطبیعی به دســت می آید. اشتیاق عمیق انسان 
برای ســکنا گزیدن در »جهان الهی« باعث شــده همواره سعی 
 کند خانه اش همانند تصویر آرمانی ای باشــد کــه ادیان برای او 
توصیف کرده اند )الیاده، 1391: 49-174(  و بنابراین خانة انسان 
باید همچون جهان که خانة اول اوست، پاسخگوی بخش متعالی 

وجود او باشد. 
براساس فرضیه ای که از نظر نمادشناسی شهری معتبر است، 
پیکر بندی بســیاری از شهرهای پیشــامدرن براساس تصوری از 
یک الگوی آرمانی و قدســی اســت. بر این اساس همان گونه که 
شهر بیت المقدس برپایة متون مسیحی بازآفرینی زمینی نمونة 
برتر آسمانی است،شهر ساسانی اردشیر خوره با نقشة  ویژة خود 
می تواند بازنمایی خشثرای آسمانی باشد. بی شک جای مطالعات 
تاریخی مستند از این منظر خالی است. از نظر بگدانوویچ1 هدف 
اصلی بســیاری از مناسک و آیین های تأســیس و بنیان گذاری 
شــهرها در بین النهرین و یونان ساختن شــهر در هماهنگی با 
قواعد و کلیت عالم کبیر است. او نیز در مطالعات گستردة خود 
بر فرضیة شهر به عنوان مکانی مقدس و نمادی از بهشت تأکید 

می کند )امین زاده، 1384: 9-13(. 

1. Bogdanovic

2. Julien Offray de la Mettrie

3. homo aeconomicus

4. در این زمینه همچنین نک: مقدمة  مهم آنتونی گیدنز بر تجدد و تشخص، جامعه و هویت شخصی در عصر جدید )ترجمة ناصر موفقیان، تهران، نشر نی(.

چنانکــه می دانیم پس از قرون وســطا جایگاه دین،  به معنای 
آسمانی پیشین خود، در فرهنگ غربی به نحوی دچار نقصان و 
تزلزل شــد. می توان تصور کرد که این تزلزل که با قدرت گرفتن 
خرد و علوم جدید همراه بود، می بایست تغییری در تلقی از سه 
مفهوم انسان و جهان و ظرف ســکنای انسان ایجاد کرده باشد. 
بی آنکه بخواهیم در این باره تفسیری قطعی در این مقاله عرضه 
کنیم، می توانیم شیوة نوظهور تصویر بدن انسان در آثار استادان 
نقاشــی عصر رنســانس را، نمونه ای از این تلقی تازه بدانیم. در 
آثــار لئوناردو داوینچی و معاصرانش کالبد مادی انســان حاکی 
از تصوری غالباً مکانیکی از اندام ها و اجزای مختلف بدن اســت؛ 
چیزی که هنرمند و مهندس بزرگ رنسانس در آثارش نیز متذکر 
شــده اســت. بعد از آن این دیدگاه مکانیکی دربارة بدن و تصور 
بدن به عنوان ماشین، از سوی دکارت و ژولین افره دولامتری2بسط 
نظری بیشتری یافت. از آن دوران تا به امروز شاهد تخریب مستمرّ 
راز جســم بشــری و تبدیل آن از یک حریــم اندرونی خصوصی 
متعلق به خداوند، به مکانی عمومی بوده ایم که هرگونه احساس 
رازی از آن زدوده شــده اســت.به موازات تعریف جدید از انســان 
به عنوان انسان اقتصادی )هومو اکونومیکوس3( تهی از راز، جسم 
بشر به صورت یک هویت عمومی و اجتماعی درآمد و بدنْ ماهیت 
قدســی و »نیروی جادویی« خویش را که پیروان همة ادیان بدن 
را با آن وصف می شــناخته اند، از دست داد4 )نصر، 1393: 309-308(. 
با نادیده گرفتن بدن به عنوان عالم صغری، ظرف سکنای انسان، 

جدول 8: اشتراکات و افتراقات انسان و جهان در سه دين زرتشتی و مسيحيت و اسلام
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خانه و شــهر، نیز ماهیت قدسی خود را از دست داد. منشور آتن 
نمونه ای کامل از آسیب شناسی و راه حل های متناظر با این نگاه 

جدید به شهر را معرفی می کند )نک: لوکوربوزیه، 1398(. 

نتيجه گيری
دغدغه هــا و آموزش هــای امروز معماری و شهرســازی عمدتاً 
معطوف به جنبه های مادی و کمّی ظرف سکنای انسان است و 
بیشتر تلاش ها و برنامه ریزی ها در مقیاس های گوناگون، از بنا تا 
شهر، برای پیشرفت این وجه از ظرف سکنای انسان است. تمرکز 
بیش از حد به جنبة مادی باعث شــده اســت نیات و هدف های 
متعالی شهرها و خانه ها کم اهمیت تلقی یا به کل فراموش شود 
و در نتیجه رابطة وجودی انسان ظرف سکنای او خدشه دار شود. 
این پژوهش تلاش کرد تا با رجوع به متون و تفاســیر ســه تفکر 
دینــی دریابد از این منظر اصول و معیارهای نگاه به بدن و ظرف 
زندگی انســان چیست و چه نسبتی بین انسان و ظرف سکنای 

او برقرار است. 
بررسی سه تفکر دینی زرتشتی، مسیحیت، و اسلام نشان داد 
که تفاوت هایی در نوع نگاه به انسان و جهان مادی و معنوی او در 
این ســه دین وجود دارد، اما اشتراکات آن ها بسیار بنیادی است. 
یکی از نقاط اشــتراک آن ها در تصور »وحدت انســان و جهان« 
اســت که در وحدت انسان و ظرف سکنای او نیز ظاهر می شود. 
از منظر هر سه دین، جهانی که انسان برای خود می سازد، یعنی 
خانه - شــهر، در چارچوب طرح کلی سعادتی است که دین به او 
معرفی کرده است. انسان از منظر هر سه، صرفاً جنبة مادی ندارد 
بلکه وجودی حقیقی در وجه فرامادی اوست. این اندیشه بازتابی 
مستقیم در ماهیت و مصداق ظرف سکنای او دارد. از این روست 
که ظرف سکنای انسان نیز در این ادیان همواره دو ساحت مادی 
و معنوی یا زمینی و آســمانی دارد و گرچه بعد مادی و ظاهری 
آن برای زندگی انســان لازم است اما هستة اصلی ظرف سکنای 
انسان جنبة معنوی و آسمانی آن است. همان طور که بدن انسان 
به مثابه ظرفی است که علاوه بر فراهم کردن امکان رشد طبیعی 
کالبد، بستری برای تعالی و رشد معنوی انسان را مهیا می کند، 
ظرف سکنای انسان، خانه-شــهر، نیز باید علاوه بر فراهم کردن 
محیطی برای زندگی مادی، امکان تعالی و رشــد انسان را فراهم 

کند که امروزه کمتر به آن توجه می شود.
یکــی از زمینه هایی که می تواند به عنوان پژوهش های بعدی، 
نکات بیشتری را در مورد تاثیر سنت های دینی در ساختار شهر 
روشــن کند، بررســی و تحلیل ساختار شــهرها در دورة حضور 
ســنت های دینی زرتشتی و مســیحیت و اسلام و مقایسة آن  ها 
با ساختار شهرهای امروز است.بررسی ساختار شهرهای ساسانی، 

شــهرهای قرون وسطی، و شهرهای اســلامی و مقایسة آن ها با 
شهرهای امروز از این منظر می تواند ناگفته های بسیاری را بازگو 
کند. این نــکات کمتر مربوط به روش ها و فنون که کانون توجه 
پژوهش های دورة مدرن بوده اســت، و بیشتر معطوف به نیات و 
مقاصد اســت و به طور کلی با طرح اصول و معیارهایی متفاوت، 
پرســش هایی متفاوت را مطرح می کنند. برای مثال چیستی و 
چگونگی آبادانی و عمران، و شــرایط و دانش ها و مهارت های لازم 
بــرای معمار از منظر متون دینی و تفاســیر آن ها از زمینه هایی 
اســت که با اتکا به دیدگاه معرفی شده، می تواند برخی مفاهیم 
بنیادین را در اختیار دانش و رشته های ذی ربط امروز قرار دهد و 
زمینه های مفیدی برای نقد و گشایش در آن ها فراهم آورد. توجه 
به مفهــوم زمان و تاریخ و فرهنگ و توارث فرهنگی از این منظر 
نیز دیدگاه های تازه ای به نگاه به سکناگزیدن، شهروندی، و میراث 

فرهنگی و سایر امور مرتبط خواهد گشود.

پی نوشت
Maurice Merleau�Ponty .1، یکی از مطرح ترین فیلســوفان 
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René�Jean�Marie�Joseph Guénon .2، متفکــر و نویســندة 
فرانســوی که در طیفی وســیع از موضوعات مابعدالطبیعی، از 

جمله در علم مقدس و نمادشناسی، معروف است.
Jacob Burckhardt .3، فیلســوف و مــورخ فرهنــگ و هنــر 
سوییســی که آرای او در زمینة تاریخ نگاری هنــر و معماری بر 

جریان های بعدی در هر دو حوزه بسیار موثر بود.
Christian Norberg�Schulz . 4، نظریه پرداز و مورخ معماری و 
معمار نروژی که همة آثارش نمایانگر جست وجوی جریانی نهانی 

در زیر جریان ظاهری معماری است.
5. اوَسِتا مجموعة کهن ترین نوشــتار و سروده های زرتشتیان 
است، و در روزگار باستان بیست و یک نسک )فصل( داشته است. 
روایت اســت که اوســتای نو را آذرباد مهراسپند، موبدان معروف 
زمان شــاپور دوم ساســانی، جمع آوری کرده اســت )دوستخواه، 

1385، ج1: شانزده(.
6 . »بنُْدَهِــش« نام کتابی اســت که تلفظ پارســی میانة آن 
bun�dahishn بــود. این واژه از دو جــزء bun به معنای بن و آغاز 

و dahishn برابر واژة دهش در فارســی، به معنی آفرینش ترکیب 
شده اســت و در مجموع به معنای آفرینش آغازین است )فَرنبَْغ 

دادگَی، 1385: 5(.
7 . گزیده های زادسپرم نوشتة زادسپرم فرزند جوان جم و یکی 
از پیشوایان زرتشتی در قرن سوم هجری است که دربارة زندگی و 
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خاندان او نوشته شده است )زادْسْپَرمَ، 1366(.
8. کتاب مقدس مسیحیان شامل دو بخش عهد عتیق و عهد 
جدید می شود، که 66 کتاب معتبر است. عهد عتیق از 39 کتاب 
و عهد جدید از 27 کتاب تشــکیل شده  است. یهودیان تنها عهد 
عتیق را به عنوان کتاب آسمانی قبول دارند، اما بیشتر مسیحیان 

کل کتاب را کتاب آسمانی می دانند.
9. افتادن خاء اوستایی در سر واژه های فارسی بسیار زیاد است. 
 xshap که در فارسی شناختن و خشپ xshnă مانند واژة خشــنا

که در فارسی شب شده است )پورداوود، 1381: 168و169(.
10. افتادن خاء اوســتایی در ســر واژه های فارسی بسیار زیاد 
است. مانند واژة خشــنا xshnă که در فارسی شناختن و خشپ 
xshap که در فارسی شب شده است )پورداوود، 1381: 168و169(.

11. »خشــایئیه در معنای پادشــاهی و در نام برخی شاهان 
مانند »خشایارشاه« به معنای قهرمان شاهان، گونه ای از این واژه 
با بار معنایی توأم با خرد و اندیشــه است« )باستانی راد، 1388، 

.)35
Talmud. .12، تلَْمــود، دومیــن کتاب مهــم دینی و مقدّس 
یهودیان پس از عهد قدیم اســت. بعد از گردآوری کتاب مقدس 
علمای یهودی دربارة مطالبِ کتاب مقدس به بحث و تبادل نظر 
پرداختند. چند قرن بعد از مرگ موســی آنهــا حاصل بحث ها، 
تفاســیر  وتبادل نظرهای خود  دربــارة آیات کتاب مقدس را در 

کتابی به نام تلَمود گردآوری کردند.
13. این موضوع جزو متواترات اســت و عموم حکما و علمای 
متقــدم از نحله های گوناگون، برای نامر تأکید داشــته اند، گرچه 

بیان بارز آن را در متون عرفانی بیشتر می یابیم:
تن آدمی شریف است به جان آدمیت نه همین لباس زیباست 
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داستان طوطی و بازرگان در مثنوی معنوی باشد.
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