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Abstract
Thomas Merton, one of the most renowned twentieth-century Christian theologians, owes 
much of his fame to his published works on interfaith dialogues between Christianity and other 
religions, particularly Eastern ones. He tried to lay the foundation of this dialogue upon shared 
beliefs and similarities between Christianity and ancient religions. Of all Eastern mysticisms, 
Merton was particularly interested in Buddhism, particularly Zen Buddhism. Buddhism, as 
presented by Suzuki, was a rich source of encounter and dialogue with the Gospel and new 
Christian doctrines for Merton. It seems that Suzuki presents Zen as a ritual that happens to 
relate to Buddhist history and teachings. However, Merton often found that Zen was deeply 
originated in the Buddhist tradition, as it creates a framework along with meditation in the mind 
and a vast insight.
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چکیده
تومـاس مرتـن یکـی از معروف‌تریـن الهی‌دانـان قـرن بیسـتم در آییـن مسـیحیت، عمدۀ شـهرت خویش 
را مدیـون آثـار منتشرشـده‌اش در بـاب گفتگـوی بینادینـی میان مسـیحیت و سـایر ادیـان به‌ویـژه ادیان 
شرقی است. وی کوشید گفتگویی را با تکیه بر نقاط مشترک و تشابهات میان مسیحیت با ادیان کهن 
پایه‌گـذاری کنـد. از میـان تمامـی عرفان‌های شـرقی، توجه مرتـن به آیین بودایی - به‌ویژه ذن - بیشـتر 
از بقیـه بـود. نوشـته‌های مرتـن بـه همراه آثار متفکـران ذن مانند سـوزوکی و آلان واتـس باب‌های جدی 

آشنایی سنت مسیحی با مکتب ذن و آیین بودایی بوده‌اند.
آیین بودایی به‌ویژه ذن که توسـط سـوزوکی ارائه شـده اسـت، برای مرتن به‌مثابۀ سرچشـمه‌ای غنی در 
طرح مواجهه و گفتگو با انجیل و آموزه‌های مسیحیت نوین است؛ به نظر می‌رسید سوزوکی مکتب ذن 
را در جایگاه آیینی ارائه می‌کند که به طور تصادفی با تاریخ و تعالیمِ بودایی مرتبط شده است؛ اما مرتن 
در بسیاری موارد دریافت آن آموزه عمیقاً از دل سنت بودایی سر برآورده است؛ چراکه چارچوبی همراه با 

مراقبه در ذهن و بینشی وسیع به وجود خواهد آورد.
کلیدواژه‌ها: توماس مرتن، عرفان شرقی، ذن، بودایی.
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مقدمه

بی‌گمـان تومـاس مرتـن )Thomas Merton( را بایـد پرآوازه‌تریـن عـارف مسـیحیِ قـرن حاضـر 

دانسـت. اثر معروف او به نام کوهسـتان هفت‌طبقه )1948(، شـرح سرگذشـت خویش است 

کـه سـلوک معنـوی‌اش را از آغـاز زندگـی و گرویدنـش بـه شـاخه کاتولیـک و عزمـش را بـرای 

عارف‌شـدن بـه تصویـر کشـیده اسـت. مرتـن در سـال 1915 میالدی در فرانسـه بـه دنیـا آمـد. 

مـادرش زنـی فرهیختـه و نکته‌سـنج از خانـوادۀ متمـول آمریکایـی بـود و پـدرش نقاشـی اهـل 

نیوزلنـد. مرتـن زمانـی کـه شش‌سـال بیشـتر نداشـت، مـادرش را از دسـت داد و پـدرش نیـز در 

پانزده‌سـالگی او درگذشـت. ازدسـت‌دادن مـادر و پـدر در همـان ابتدای زندگی، سـبب شـد 

مرتن نوجوان در آمریکا، انگلستان و فرانسه زندگی ریاضت‌گونه‌ای را پیش گیرد.1 او در کتاب 

کوهسـتان هفت‌طبقـه از نخسـتین تجربـۀ برجسـتۀ عرفانی‌اش کـه در حدود شانزده‌سـالگی 

کت و تباهی روحِ خویش  گاه خود را در ورطۀ عمیقِ فلا اتفاق افتاده بود، سخن می‌گوید: »نا

یافتـم ... روح مـن بـا چنـان شـدت و حدتـی آرزویِ نجـات و رهایـی و آزادی از ایـن ورطـه را 

داشـت کـه هرگـز پیش‌تـر نظیـرش را درک نکـرده بودم ... و برای نخسـتین بـار در عمرِ خویش 
شروع به نیایش کردم ...«.2

مرتن پس از اتمام تحصیلات مقدماتی در دانشگاه کمبریج، برای ادامه تحصیل در دانشگاه 

کلمبیا پذیرفته شد. وی پیش از ترک انگلستان، گرفتارِ یک لغزش جوانی شد که حاصلش 

به‌دنیاآمـدن نـوزادی بـود؛ او به‌ناچـار فرزنـد و مـادرش را رها کـرد و مدتی بعد هر دوی آنها طی 

جنـگ جهانـی اول در بمبـاران هوایـی کشـته شـدند. ایـن رخداد تلـخ سـال‌ها روح و وجدان 

مرتـن را آزار مـی‌داد.3 در اوایـل دوران حرفـه‌اش علاقمنـد بـه گفتگـو بـا ادیـان شـرقی شـده بـود 

)هندویی، بودایی و ...( و معتقد بود اساس این گفتمان ‌‌باید بر پایه تجارب و توانمندی‌های 
عرفانی ادیان انجام شود نه مبتنی بر اصول اعتقادات‌شان.4
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توماس مرتن هنگامی‌ که دانشجوی دانشگاه کلمبیا بود، برای یافتن آموزه‌های آیین هندویی 

به دنبال راهبی بود تا مسیر عرفانی این دین را بهتر بشناسد؛ یک راهب هندو به نام برمچری 

)Mahanambrata Brahmachari( بـا مرتـن در ایـن خصـوص مباحثه‌هـا و جلسـات گفتگـوی 

زیادی را برگزار کرد. راهب برمچری به مرتن توصیه کرد به پیروی از سنت مسیحی خود بپردازد 

تا آنچه را عمیقاً به دنبالش است پیدا کند.5 پس از این شناخت کم‌کم بارقه‌های جذب مرتن 

به سـوی عرفان شـرقی نمودار شـد. مرتن در دهه 1950 شـروع به شـناخت آیین بودایی، به‌ویژه 

آییـن ذن کـرد. دی. تـی. سـوزوکی )D. T. Suzuki( نماینـده برجسـته ذن در غـرب بـرای آشـنایی 

مرتـن بـا عرفـان بودایـی، مکاتبـات طولانـی با وی داشـت و همین ارتبـاط، نگاه مرتن بـه ادیان و 

عرفان شرقی را بیش از گذشته به خود جلب کرد. این نوشتار در پی ارزیابی صحیح میزان و 

نوع شناخت توماس مرتن از آیین بودایی به‌ویژه آیین ذن است و نگارنده قصد دارد دریافت 

و درک مرتـن از باورهـای آییـن بودایـی را بـر اسـاس نظریـه گفتگـوی بینامذهبـی مرتـن بررسـی و 

ارزیابی کند؛ آیا او می‌تواند میان باورها و اعتقادات باورمندان بودایی و آیین ذن ارتباطی با باور 

و گفتمان برون‌دینی خویش بسازد؟ بیرون از باور شخصی خویش، پلی میان اعتقادات خود 

و آیین بودایی پیدا کند؟ و بر این نقاط اشتراک تکیه کند تا شاید اذهان دیگری را بیدار کند؟

1.رع ف ناش و یقرگفتوگیب ی ینیدان

مراد از شـرق دور کشـورهای هند، چین، ژاپن و دیگر کشـورهای کوچک واقع در این منطقه 

است. عرفان شرقی اصطلاحی است که برای معرفی سنت‌های عرفانی متعدد در شرق آسیا 

(، کنفوسیوسی،  به کار می‌رود. عرفان موجود در ادیان بودایی )ذن(، هندویی، تائویی )دائو

جینی و شینتویی به عرفان شرقی مشهور هستند. 

تومـاس مرتـن عمـدۀ شـهرت خویـش را مدیون آثار منتشرشـده‌اش دربـارۀ گفتگوی بینادینی 

میان مسـیحیت با سـایر ادیان به‌ویژه ادیان شـرقی اسـت. او در اوایل دهه شـصت میلادی 
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در ادبیـات عرفانـی آییـن هندویـی، آیین بودایی، ذن، آیین تائو و تصوف غوطه‌ور شـده بود. 

وی کوشید گفتگویی را با تکیه بر نقاط مشترک و تشابهات میان مسیحیت با دیگر ادیان 

پایه‌گـذاری کنـد؛ او خمیر‌مایـه اصلـی عرفـان شـرقی را در باورهـای اصیـل منشـعب از ادیـان 

هندویی و بودایی و بقیه ادیان و عرفان‌های شرقی را حاصل برداشت‌های متعدد و مداقه 

از این دو دین بزرگ می‌دانست.6 

مانـد  باقـی   )Cistercian( سیسترسـی  راهـبِ  یـک  همچنـان  حیاتـش  طـول  تمامـی  در  او 

گفتگوهـا بـرای وی بیشـتر روشـنی‌بخش یـک سـبک از زندگـی معنـوی بـود. مرتـن  و ایـن 

تمامـی  در  و  داشـت  فعالیـت  بسـیار  دینـی  اندیشـه‌های  و  عرفـان   ، شـعر عرصه‌هـای  در 

فعالیت‌هـای فکـری‌اش ایـن گشـودگی و تـا حـدی انصـاف در مواجهـه بـا ادیـان، تمدن‌ها و 

اسـت. نمایـان  فرهنگ‌هـای دیگـر 

ازآنجاکه مرتن انسانی بسیار انعطاف‌پذیر بوده است، به شیوه‌های مختلفی می‌توان او را 

توصیف کرد: از جهاتی در جهان مسیحیت و همچنین گفتمان‌های سایر ادیان، مرتن را 

سرمشقی برای مسامحۀ بینامذهبی شناخته‌اند. گاهی در گفتمان الهیات و کلام مسیحی او 

را انسانی بدعت‌گذار خوانده‌اند و گاهی به او سوء‌فهم از دین مسیحیت را نیز نسبت داده‌اند. 

عده‌ای دیگر او را یک راهب متعهد به دین می‌دانند و او را نماینده‌ای برای جریان جدید 

واتیکان معرفی می‌کنند.7 با توجه به سخنان رانده‌شده، در این مقاله به بررسی اندیشه‌های 

توماس مرتن در باب آیین بودایی و ذن و گفتگوی بینامذهبی وی با این آیین خواهیم پرداخت.

2.ترم ن و گفتوگیب یذمانهبآ اب ییینادوب یی

در پروژه‌ای که مرتن با عنوان گفتگوی بینامذهبی شروع کرد، به‌ویژه پس از نگارش و انتشار 

کتاب کوهستان هفت‌طبقه مشاهده می‌شود او تحت تأثیر افراد بسیاری از دیگر ادیان قرار 

گرفته است و عمدۀ تأثیرات وی متوجه مباحث اعمال و آموزه‌های عملیِ عرفان است.8 
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ایـن پـروژه )گفتگـوی بینامذهبـی( او را در جایـگاه مؤلفـی تحسـین‌برانگیز و مؤثـر در جهـانِ 

اندیشـه‌های کاتولیکـی در دهـۀ شـصت میالدی در آمریـکا مطـرح و برجسـته کـرد. گفتنـی 

اسـت هم‌زمـان بـا دورۀ فکـری مرتن، کسـانی نظیـر آلفـرد گراهـام )Dom Aelred Graham( در 

تـی را پیرامـون اندیشـه ذن و ارتبـاط آن بـا کلام کاتولیکـی به رشـتۀ تحریر در  سـال 1963 تأملا

آورده بود. در آثار پس از مرگ او مجلدی با عنوان »کاتولیک‌گراییِ ذن« منتشـر شـده اسـت 

کـه در آن کتـاب گراهـام ایـن ایـده را بازگـو می‌کنـد کـه سـنت معنـوی کاتولیکـی می‌توانـد بـا 

آغوش باز آیین ذن را بپذیرد.

کتــاب گراهــام تقریبــاً بــا اســتقبال جامعــۀ کاتولیــک مواجــه شــد و مســیری را گشــود کــه در آن 

مرتــن بتوانــد بــه شــکلی وســیع‌تر ذن را میــان اجتمــاع کاتولیکــی و مســیحی، هــم از حیــث 

کلامــی هــم از حیــث آموزه‌هــای عملــی توســعه دهــد. بــه عبــارت دیگــر می‌توان گفــت کتاب 

گراهــام راه را بــرای مســیر پــروژۀ مرتــن در ورود بــه گفتگــوی بینامذهبــی بــا ادیــان شــرقی به‌ویژه 
آییــن ذن همــوار کــرد.9

 D. T.( آثــار متفکــران ذن، ماننــد ســوزوکی بــه همــراه  تومــاس مرتــن  درواقــع نوشــته‌های 

Suzuki( و آلــن واتــس )Alan Watts( باب‌هــای جــدی آشــنایی ســنت مســیحی بــا آییــن ذن 

بوده‌انــد. مرتــن اولیــن انســان غربــی یــا اولیــن اندیشــمند مســیحی نبــوده اســت کــه بخواهــد 

شــرح‌حالی از آموزه‌هــای فکــری و مذهبــی ادیــان آســیایی یــا بــه عبــارت عــام ادیــان و عرفــان 

شــرقی ارائــه کنــد، بلکــه مســیحیان بســیاری در غــرب پیش‌تــر از مرتــن ســعی داشــتند دیــن 

ــا آنهــا  ــر اندیشــه‌های ادیــان هندویــی و بودایــی مقایســه کننــد و ب عیســی مســیح را در براب

تعاملــی دینــی برقــرار نماینــد.

مرتــن در کتــاب عرفــان و راهبــان ذن Mystics and Zen Masters(( می‌‌گویــد: »راه عرفــان 

بودایــی، هستی‌شناســی بنیــادی و ماهیــت حقیقــی زندگــی اســت کــه آن را نــه در گزاره‌های 

نظــری، بلکــه در اعمــال خلاقانــه‌ای کــه از کیفیــت بالایــی نیــز برخــوردار اســت می‌‌تــوان 
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کــه شــاخصه اصلــی  یافــت«. وی معتقــد بــود ذن کامــاً بــا عرفــان مســیحی تطابــق دارد؛ چرا

آییــن بودایــی همــان رنج‌دانســتن زندگــی، علــل آن و مســیرهای زندگــی کامــاً بــا عرفــان 

مســیحیت ســازگار اســت؛ وی بــرای دســتیابی بــه ایــن نــگاه از کمک‌هــای »ســوزوکی« نیــز 
بســیار بهــره بــرده اســت.10

مرتـن در سـال‌های پایانـی عمـرش در سـخنرانی‌ای در کلکته هند می‌‌گویـد: »من در جایگاه 

رهرویـی می‌آیـم کـه مشـتاق اسـت نه‌تنها اطلاعات، بلکـه تمام«واقعیت‌هـا« را در مورد سـایر 

سنت‌ها به ‌دست آورد. من فکر می‌‌کنم ما اکنون به مرحله بلوغ مذهبی ادیان رسیده‌ایم که 

ممکن اسـت کسـی بتواند به یک تفکر مسـیحی و مسـیحیت اعتقاد داشـته باشـد و با این 

وجود از ادیان هندویی یا بودایی یا عرفان اسالمی‌ نیز بهره‌ها ببرد. ما باید این مسـیر را طی 
کنیم تا کیفیت زندگی‌مان بهبود یابد«.11

هنگامـی‌ کـه مرتـن مطالعـات خـود درباره حیات عرفانـی را عمیق‌تر کرد، به‌سـرعت دریافت 

عرفان مسیحی آن‌گونه که در مسیحیت غربی در سده‌های اخیر دنبال می‌شود، بسیاری از 

مهارت‌های روحانی‌ای که در یوگا، ذن و تصوف همچنان زنده است را از دست داده است. 

او عرفـان شـرقی را سـنتی زنـده یافـت و آن را دارای ارتباطـی عمیـق بـا عرفان مسـیحی معرفی 

 )Merton, 1971: 42(.  می‌کرد

2-1.عا تقترم دانب هت جبره‌هایقارم به

علاقـه مرتـن بـه شـکل‌گیری و شـروع گفتگـو بـا آییـن بودایـی هم‌آهنـگ بـود بـا دغدغه‌هـای 

اصلی وی در سرتاسر زندگی‌اش؛ یعنی تعلیم‌دادن، معرفی‌کردن و توصیف تجارب مراقبه 

در جایـگاه قلـب تعالیـم عملـیِ مسـیحیت )Keenan, 2017: 105(. تجربـۀ مراقبـه وظیفـۀ هر 

کشـیش مسـیحی اسـت؛ اما مرتن خواهان این بود که تجربۀ مراقبه را از صومعۀ جتسـیمانی 

کی به آن سوی زندگی روزمرۀ انسان‌های عامی ببرد و آن را توسعه بخشد. در تپه‌های کنتا
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مرتــن درواقــع بــه دنبــال بازســازی و حیات‌بخشــی مجــدد بــه فرهنــگ رهبانــی بــود تــا بتوانــد 

چارچوب کلیســای مســیحیت را به روی ســایر ادیان بگشــاید و فرهنگ سیسترســیان که 

بیشــتر توجــه‌اش معطــوف بــه دنیــای دیگــر بــود را بــه ســوی جهــان مــدرن بگشــاید؛ حتــی 

ــود: »بایــد کلیســا را در جهــان مــدرن  بیشــتر از آمــوزۀ کلیســای واتیــکان کــه اظهــار کــرده ب

تفســیر کــرد«.12 تمرکــز مرتــن بــر روی تأمــل و مراقبــه بــه طــور مشــخص دغدغــه‌ای کاتولیکــی 

کــه اصلاح‌گــران پروتســتان بســیار پیش‌تــر رهبانیــت را بــه طــور کلــی رد کــرده بودند.  بــود؛ چرا

مرتــن بــه طــور وســیعی دغدغــۀ ایــن را داشــت کــه راهبــان پیشــتاز حتــی در دیرهــا، فاقــد 

یــک توجــه بــه مراقبه‌هــای ســخت هســتند و بیشــتر خودشــان را مشــغول فعالیت‌هــای 

دینــی دیگــری کرده‌انــد. او می‌گویــد: »مــا اینجــا نیامده‌ایــم کــه دســتورات انســان‌ها را اجــرا 

کنیــم، بلکــه بــرای دوست‌داشــتن خداونــد آمده‌ایــم. هــدف فراهم‌نمــودن ســاختار یــک 

زندگــی معنــوی ســاده و خالــص اســت کــه بــا کمــال ایمــان، فروتنــی و عشــق مــورد رضایــت 

خداونــد قــرار گیــرد. بــرای نیــل بــه ایــن هــدف می‌بایســت از ابزارهــای در دســترس بشــر کــه 

مهم‌تریــن آن مراقبــه اســت بهــره بــرد؛ امــا یــک مراقبــه ســخت می‌توانــد بــه ایــن شــناخت و 

کمــال ایمــان نایــل آیــد. اگرچــه بایــد توجــه داشــته باشــیم در کنــار مراقبــه بــه دیگــر آموزه‌های 

کلیســا نیــز چشــم داشــت«.13 

کاریزمــای شــخصی تومــاس مرتــن بیشــتر وامــدار تجربــۀ مراقبه‌هــای وی اســت؛ وی تجربــۀ 

مراقبــه را بــرای فهمیــدن درســت هــر آمــوزۀ مســیحی لازم و ضــروری می‌دانــد. ایــن امــر دقیقــاً 

کادمیــک از  یخــی و غیرآ همــان دلیلــی اســت کــه مرتــن جــذب اندیشــه‌ها و تعالیــم غیرتار

ــه  ــی از ذن ارائ ــرح ژاپن ــف مط ــوزگار و مؤل ــوزوکی آم ــه س ــود ک ــژه ذن می‌ش ــی به‌وی ــن بودای آیی

یخــی‌اش در جایــگاه یکــی از ســنت‌های  می‌دهــد. ســوزوکی ذن را کامــاً جــدا از بســتر تار

آییــن بودایــی مطــرح می‌کنــد. ســوزوکی تمــام پس‌زمینه‌هــا و آموزه‌هــای مطرح‌شــده از آییــن 
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ــه غــرب عرضــه دارد کــه  ســنتی - بودایــی را حــذف می‌کنــد و ســعی دارد آیینــی از ذن را ب

ــاد کــرد.14 البتــه  ــان ی ــرای تمامــی فلســفه‌ها و ادی ــۀ زیربنایــی ب ــگاه تجرب ــوان از آن در جای بت

مرتــن بــا آموزه‌هــا و تعالیــم دینــی آییــن ذن از طریــق و بــه واســطۀ ســوزوکی آشــنا شــده اســت 

بودایــی مهایانــه  ایده‌هــای بنیادیــن  بــا  از طریــق مواجهــۀ مســتقیم  او  و معرفــت دینــی 
)Mahāyāna Buddhist( نبــوده اســت.15

بودایــی  آرای  و  ســنتی  اندیشــه‌های  تقابــل  و  مســیحیان  دینــی  گاهــی  آ دربــارۀ  مرتــن 

می‌نویســد: »بایــد پاســخ مناســبی بــرای آنانــی کــه ســنت‌های کهــن دینــی و مواضــع ســنتی 

در دیــن مســیحیت را بــرای جهــان امــروزی مفیــد می‌داننــد یــا افــرادی کــه آن آموزه‌هــا را کهنــه 

و مســتعمل می‌شــمارند، وجــود داشــته باشــد. اظهــار ایــن امــر کــه باورهــای دیــن مســیحیت 

ایــن مفاهیــم  و  تأثیــر پذیرفتــه  باســتانی  یونــان[  بــه دورۀ  ]مربــوط  از مقــولات هلنــی  کــه 

درواقــع اموراتــی کهنــه و فرســوده هســتند، بــاوری کامــاً درســت اســت؛ حتــی اندیشــه‌های 

افلاطونی‌شــدۀ دیــن مســیحیت کــه بــه وســیله آموزه‌هــای یــوگا و ذن بودایــی احیــا شــده‌اند 

ــا  نیــز بــه طــور کامــل نمی‌تواننــد در خدمــت جهــانِ مــدرن و امــروزی باشــند. پــس چــه؟ آی

گاهــی دینــی مســیحیان وجــود دارد؟  امــروزه امــکان جدیــدی یــا گشــایش دیگــری بــرای آ

.)Merton, 1968: 29 - 30(

این دقیقاً همان مفهومی است که مرتن را در جایگاه یک سالک به این سمت سوق می‌دهد؛ 

او می‌گوید: »ما همچنین می‌خواهیم به ادیان آسـیایی بیشـتر توجه و مداقه نماییم و تمرکز 

بیشـتری در فهم و درک »آموزه‌های نهفته و درون‌دینی« آنان داشـته باشـیم. آیا بنیادی‌ترین 

آمـوزۀ آییـن بودایـی ]برخالف بـاور عـوام[ واقعـاً انـکار زندگـی اسـت؟ یـا بـر خالف ایـن، نوعی 

رهایـیِ آزادانـه و داوطلبانـه روح در زندگـی اسـت کـه مـا این رهایی را در بشـارت‌های نیکوی 

.(Merton, 1968: 31) »ک و دوباره زایش درمی‌یابیم؟ رستگاری، در هدیه به روح پا
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به‌مثابــۀ  مرتــن  بــرای  اســت،  شــده  ارائــه  ســوزوکی  توســط  کــه  ذن  به‌ویــژه  بودایــی  آییــن 

آموزه‌هــای  و   )preparatio evangelii( انجیــل  بــا  گفتگــو  طــرح  در  غنــی  سرچشــمه‌ای 

ــه  ــد ک ــه می‌کن ــی ارائ ــن ذن را آیین ــوزوکی آیی ــید س ــر می‌رس ــه نظ ــت. ب ــن اس ــیحیت نوی مس

یــخ و تعالیــمِ بودایــی مرتبــط شــده اســت؛ امــا مرتــن در بســیاری  بــه طــور تصادفــی بــا تار

کــه چارچوبــی  یافــت آمــوزه ذن عمیقــاً از دل ســنت بودایــی ســر بــرآورده اســت؛ چرا مــوارد در

تــوأم بــا مراقبــه در ذهــن و بینشــی وســیع بــه وجــود خواهــد آورد.16 بنابرایــن بــه دلیــل »فاقــد 

بخشــی  تنهــا  مرتــن  ســوزوکی،  توســط  ارائه‌شــده  آییــن   )Religionless( مذهب‌بــودن« 

و  بی‌واســطه  تجربه‌هــای  بازشناســی  بــه  کــه  داد  قــرار  توجــه  مــورد  را  ســوزوکی  تعالیــم  از 

او   .)Keenan, 2017: 107( اســت  مربــوط   )Nondual experience( بی‌نظیــر  تجربه‌هــای 

اظهــار می‌داشــت تعالیــم و آموزه‌هــای آییــن بودایــی و مســیحیت دقیقــاً هماننــد یکدیگــر 

گــرا هســتند: »بایــد یــک موضوع  هســتند؛ امــا آن دو در برابــر تلاقی‌یافتــن بــا یکدیگــر بســیار وا

ــری  ــی دیگ ــه یک ــی ک ــد؛ جای ــته باش ــود داش ــا وج ــرای اختلاف‌نظره ــت ب ــی و بااهمی اساس

ــا آن موافــق اســت؛ ایــن مســئله بایــد کامــاً روشــن و شــفاف نــگاه  ــا گاهــی ب را نمی‌فهمــد ی

داشــته شــود - بــدونِ مناقشــاتِ بی‌ثمــر -. تمایزاتــی وجــود دارد کــه مناقشــه‌برانگیز نیســت؛ 

ــرون کنیــم، وسوســه و توهمــی بی‌حاصــل  تــاش اثبــات ایــن موضــوع کــه دیگــر آییــن را بی

یــد آنــان تــا زمانــی کــه یــک لحظــۀ فهمیــدن عظیــم میان‌شــان رخ  و احمقانــه اســت. بگذار

می‌دهــد، بکــر باقــی بماننــد ... توجــه و مداقــه بایــد بــر اصلــی متمرکــز باشــد کــه بــر جوشــش 

راهبانــه منفعتــی برســاند؛ مــن تصــور می‌کنــم ایــن کار دقیقاً جســتجو در قلمرویی اســت که 

بــا خــود - اســتعلاییِ واقعــی و روشــنگری حقیقــی تحقــق می‌یابــد«.17 

همچنیـن مرتـن می‌گویـد: »به‌صراحـت گرچـه رهبانیـتِ کاتولیکـی کمتـر بـه شـکل مراقبـه‌ای 

نمایان است، اما هم‌اکنون به دلیل فضای باز متعاقب احکامِ واتیکان، در موقعیت مناسبی 
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بـرای گفتگـو بـا ادیـان آسـیایی قـرار دارد. رهبانیـت مسـیحی دارای سـنت انطباق‌پذیـری و 

دریافت‌پذیری با ملاحظات فلسفۀ یونانی بوده است و بسیاری از کاتولیک‌ها فهمیده‌اند این 

امر نیز می‌تواند به‌خوبی در آیین‌ها، انتظام‌ها، فلسفه‌ها و تجارب آیین هندو و آیین بودایی نیز 

اعمال شود ... ما می‌توانیم به‌سادگی ارزش و اهمیت خاصِ گفتگو و تبادل باورها میان ادیان 

و مذاهـب مختلـف را ببینیـم؛ اندیشـه‌هایی که جویـای نفـوذ و ورود به مبنای غایـیِ باورهای 

یکدیگر هستند، ابتدا به وسیلۀ دگرگونیِ باورهای دینی و اعتقادات مذهبی خویش و ورود به 

 .(Merton, 1970: 311( »عرصه مطالعات برون‌دینی می‌توانند به این مهم دست یابند

کــرد محدودکــردن توجــه و تمرکــز مرتــن بــر روی »ذن«  بــه نظــر می‌رســد می‌تــوان تصــور 

در آییــن بودایــی »خــاص« کــه توســط ســوزوکی اقامــه شــده اســت، بخشــی از اســتراتژیِ 

ســوق‌دادن مســیحیان بــه ســوی کســب تجــارب اندکــی ســطحی‌تر از معنــای وحــی در 

کــه بــرای مرتــن تجربــۀ »ذن« در جایــگاه آمادگــی قبــل از عمــل عبــادی و  انجیــل اســت 

تســریع‌کننده بــرای پذیــرش مســیحیت اســتفاده می‌شــود.18 دلیــل اصلــی گرایــش مرتــن بــه 

نوشــته‌های ســوزوکی در نامه‌هایــی بــود کــه ذن را آیینــی کامــل کــه بــر روی یــک حقیقــت 

غایــی و تجربــۀ بی‌واســطه از روشــنگری بــدون هرگونــه قیــد و شــرطی متمرکــز اســت، معرفــی 

 .)Merton, 1968, P: 61 - 62( و ارائــه می‌کــرد و همیــن امــر مرتــن را بــه خــود جلــب کــرد

همچنیــن بــه نظــر می‌رســد مرتــن آثــار دیگــر نویســندگان آییــن بودایــی را استفاده‌نشــدنی 

یافــت تشــابهات اندکــی در مقایســۀ تعالیــم  یافتــه باشــد. وی اغلــب اظهــار می‌داشــت در

کــه آنــان بســیار از  دینــی مســیحیت و آییــن بودایــی )به‌جــز آمــوزه موردنظــر ســوزوکی( ازآنجا
ــد.19 ــته باش ــود داش ــد وج ــد، می‌توان ــم متمایز‌ن ه

مرتـن  آمـوزگاران دینـی متعـدد،  و  گوناگـون  ایـن مکاتـب  نظـر می‌رسـد میـان  بـه  به‌‌هرحـال 

آشـنایی‌اش بـا آییـن ذن را از سـوزوکی وام‌دار بـود و چنان‌کـه روشـن اسـت ایـن تمایـل مرتن به 
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کیـد هـر دو بـر مسـائل مشـترکی نظیـر  آموزه‌هـای سـوزوکی و قرائـت‌اش از آییـن ذن بـه دلیـل تأ

تجربـۀ محـض و امـکان شـکل‌گیری گفتگوی بینامذهبی بوده اسـت که پـروژۀ اصلی فکری 

توماس مرتن می‌باشد.

)The paradise dialogue( 2-2. گفتوگیب هشت

مرتن در سال 1959 در تلاش برای یافتن مبانی مشترک و تشابهات دینی میان مسیحیت و 

آیین بودایی در بحث از تجربۀ مراقبه، گفتگویی با سوزوکی ترتیب می‌دهد؛ او در همان سال 

ترجمۀ کتاب خویش با عنوان گفتارهای پدران صحرا )Sayings of the Desert Fathers( را 

برای آموزگار ژاپنی ذن فرستاده است؛20 البته این کتاب در همان سال با عنوان حکمتِ صحرا 

)The Wisdom of the Desert( منتشر شده است. هدف اصلی اقدام مرتن این بود که وی 

انتظار داشت همان توازی و تشابه‌هایی که خود او میان گفته‌های پدران صحرا در قرن سوم و 

کوان‌های استادان آیین ذن می‌دید، سوزوکی نیز چنین توازی‌ها و تشابه‌هایی را بیابد تا با این 

اوصاف گفتگوی مدنظر مرتن ایجاد شود.

مراقبه‌ایِ  وضعیت‌های  در  را  عمومی  تجربۀ  از  نوعی  بتواند  بود  امیدوار  بسیار  مرتن 

کند و دقیقاً به همین دلیل سعی داشت  کشف  مناجات‌ها و مناجات‌کنندگان ادیان 

چارچوب‌های مفهومی و کلامی آموزه‌های دینی را کمی کم‌رنگ‌تر کند؛ چراکه این آموزه‌ها 

گاهی سبب افتراق و دوری از نقاط مشترک نیز خواهد شد.21 درواقع مرتن می‌خواست 

یک،  تئور و  مفهومی  کاملاً  گونه  به  بودایی  آیین  آموزه‌های  با  مواجهه  و  اشتغال  جای  به 

 Zen experience of( در آیین ذن )توجه و نظرش را معطوف به تجربۀ ساتوری )روشنگری

یک کلامی خارج شود و  satori( کند؛ بنابراین خواهان این مطلب بود که از قالب‌های تئور

تناسب وثیقی میان تجربۀ ساتوری آیین ذن و چارچوب‌های مسیحیت دربارۀ آدم و حوا 
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در بهشت بیابد و آن را توضیح دهد )Suzuki, 1968: 106). روشنگری یا ساتوری در دیدگاه 

مرتن چیزی نیست جز تجربۀ ماقبلِ غایی )Penultimate experience(؛ این وضعیت خودِ 

بهشت نیست، بلکه دروازۀ بهشت است22 که همانند اتحاد با خداوند از طریق مسیح به 

دست می‌آید. او در این‌باره می‌نویسد: 

»یک نکته می‌ماند که بگوییم و البته شاید مهم‌ترین نکته نیز باشد؛ پالایش قلب هدف 

غایـیِ تلاش‌هـای راهبـان در صحـرا نیسـت، بلکـه این امـر تنها یک قدم به سـوی هدف 

 )heaven( همچنان نمی‌تواند بهشـت )Paradise( غایی اسـت. ما اشـاره کردیم فردوس

باشد، بلکه فردوس هدف غایی و نهاییِ حیات روحانی و معنوی نیست؛ فردوس درواقع 

تنها بازگشتی به اصل آغازین است، آن »آغازی جدید« است ... جان کاسیان23 به‌درستی 

گفتـه اسـت: »خلـوص قلـب هـدف بی‌واسـطۀ حیـاتِ روحانـی و معنـوی اسـت؛ امـا هدف 

غایی، رسیدن و فهم ساحتِ خداوند است«. این دقیقاً همان بُعدی است که به قلمروی 

ذن وارد نمی‌شـود ... خلـوص قلـب انسـان را در وضعیـت یـا حالـتِ اتحـاد و تهی‌بودگـی 

قرار می‌دهد که در آن انسـان با خداوند و همراه اوسـت؛ اما این آمادگیِ ضروری نه برای 

نزاع‌های بیشـتر میان خیر و شـر، بلکه برای کارِ واقعی خداوند اسـت که در انجیل آشـکار 

شده است: کارِ خلق و تکوین جدید، برخاستن عیسی از میان مردگان، استقرار مجدد همۀ 

امور در مسـیح اسـت. این بُعد واقعی و حقیقی مسـیحیت اسـت؛ بُعد فرجام‌شـناختی که 

ویژۀ آن باور است و هیچ همزاد و امور موازی‌ای با این بحث در آیین بودایی وجود ندارد« 

.)Merton, 1966: 63(

ک‌کننـده و تسـریع‌کننده‌ای در خدمـت  نـزد مرتـن شـهودهای طبیعـیِ آییـن ذن می‌توانـد پا

عرفان مسـیحی باشـد. مرتن کاملاً با این نکته موافق اسـت که در هر موردِ جزئی و انفرادی، 

بـه  می‌تواننـد  باشـند،  او  حقیقـت  و  خـدا  جسـتجوی  در  به‌درسـتی  غیرمسـیحی‌ها  اگـر 
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عرفان‌های حقیقیِ ماورای طبیعی دست پیدا کنند و همین رویکرد عامل اصلی تشابهات 

موجـود در ایـن نـوع از گفتمـان اسـت )Merton, 1971: 207(. گرچـه پذیـرش چنیـن نکتـه‌ای 

به‌دشـواری می‌توانـد در مـورد سـوزوکی تصـور شـود؛ چراکـه او مسـیح مصلـوب را نشـانه‌ای از 

سادومازوخیسم24 غربی‌ها ملاحظه و دریافت می‌کرد و به دنبال حقیقتی بسیار دورتر از هر 

جستجویی برای خدا بود.25 مرتن می‌نویسد:

»همه ما درک کرده‌ایم تبشـیر انجیل )Kerygma( ماوراءالطبیعی و شـهود متافیزیکی 

بـا مبنـای امـور مـادی، غیرقابـل جمـع و معـارض بـا یکدیگـر نیسـتند. هرکـدام از اینهـا 

می‌تواننـد مسـیری بـرای وجـود دیگـری بگشـایند. آنهـا مکمـل یکدیگرنـد و دقیقـاً بـه 

همین دلیل ذن با باورهای دین مسیحیت قابل تجمیع و سازگاری است؛ در شرایطی 

که ذن را در جایگاه تجربۀ محض و خالص و شهودهای متافیزیکی درک کنیم، درواقع 

می‌توان از این سخن نتیجه گرفت ذن با عرفان مسیحی کاملاً در آشتی و سازش است« 

.)Merton, 2013: 47(

تجـارب  و  ذن  آییـن  شـد،  اشـاره  پیش‌تـر  چنان‌کـه  مرتـن  کـه  اسـت  ایـن  دیگـر  مهـم  نکتـۀ 

مراقبـه‌ای آن را نوعـی آمادگـی بـرای پذیـرش تجربـۀ دینـی مسـیحیت می‌دیـده اسـت؛ حـال 

آنکـه سـوزوکی بـه هیچ‌وجـه بـه روشـنگری ذن در جایـگاه امـری پیش‌زمینـه‌ای و آماده‌سـازی 

نمی‌نگریست. برای سوزوکی و طبق نظر وی، ذن اعلی درجه و حقیقت درون ذاتی تمامی 

یافتـه‌ام، ذن حقیقـت  ادیـان و مذاهـب اسـت. او در این‌بـاره نوشـته اسـت: »چنان‌کـه مـن در

غایـیِ فلسـفه و دیـن اسـت. تمامـی تلاش‌هـای عقلانـی بایـد در انتهـا بـه آن برسـند و ختـم 

شـوند یا حتی باید از آن آغاز کنند؛ این تنها حالتی اسـت که تلاش‌های عقلانی بشـر مثمر 

خواهـد بـود. تمامـی ایمان‌ورزی‌هـای دینـی باید به حیات بازگشـتی داشـته باشـند؛ بنابراین 

ذن ضرورتـاً سرچشـمۀ اندیشـۀ بودایـی و حیـات بشـری به‌تنهایـی نیسـت، بلکـه آن در ادیان 
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مسـیحیت، اسالم و تائویسـم و حتـی آییـن کنفسـیوس بسـیار و به‌شـدت زنـده و در جریـان 

اسـت. آن چیـزی کـه تمامـی ایـن ادیـان را زنـده و سرشـار از حیـات نـگاه داشـته اسـت ...، بـه 
نظـر مـن چنیـن اسـت کـه بـه دلیـل حضـور عناصـر ذن در آنهاسـت«.26

سـوزوکی هـر تـوازی میان‌دینـی کـه مرتـن سـعی داشـت بیـن ذن و پـدران صحرا بیابـد، انکار و 

رد کـرد؛ اگرچـه تشـابهاتی بـا برخـی از آن باورهـا و اندیشـه‌ها نیـز یافتـه بـود؛ امـا در معنایـی که 

مرتـن اعتقـاد بـه مبانـی مشـترک و توازی‌هایـی با آیین ذن داشـت، سـوزوکی چنیـن اعتقادی 

نداشـت و می‌گوید: »روزگار پدران صحرا برای همیشـه تمام شـده اسـت و ما به واسـطه ذن 

منتظر خورشیدهای دیگری هستیم که از ورای افق‌های خودپسندی و این‌جهانی‌بودن در 

.)Suzuki, 1968: 115( »هر معنایی طلوع خواهند کرد

همچنان‌کــه کینــان در مقالــۀ »ســفر ناتمــامِ مرتــن در گفتگــو بــا آییــن بودایــی«27 به‌درســتی بــه 

آن اشــاره می‌کنــد: »هیــچ شــخص دیــن‌داری وجــود نــدارد کــه بخواهــد پایه‌هــای دینــی‌اش 

بــا چارچوب‌هــای کلامــی دیگــر ادیــان تناســب بخشــیده شــود«. بــر ایــن اســاس می‌تــوان 

این‌طــور بیــان کــرد کــه ایــن کلام بــه نوعــی می‌توانــد همــان پاســخ و مواجهــۀ اولیــۀ ســوزوکی بــا 

مرتــن و مســئلۀ ناشــی از آن بــاور باشــد. ســوزوکی چنان‌کــه گفتــه شــد، روشــنگری یــا ســاتوریِ 
گاهانــۀ دینــی در تمامــیِ ادیــان دانســته اســت.28 ذن را معنادارتریــن کنش‌هــای آ

2-3.م بانیم شترکِ سیال

تـا ایـن بخـش اندیشـه‌های مرتـن و آیین بودایی به‌ویژه آیین ذن در تفسـیر سـوزوکی چنین به 

تصور کشـیده شـد که تقریباً هر دو در مسـیر متفاوتی برای رسـیدن به اهداف خود بوده‌اند؛ 

گاهی است؛ چراکه این  از دیگر‌سو مرتن نیز در تلاش برای توسعه یک فهم و درک کامل از آ

فهم می‌توانست میان دیگر سنن دینی جریان داشته باشد و همین مسئله عامل اصلی در 
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پشتکار بسیار او و استقامتش نیز بوده است؛ اما با این وجود به نظر می‌رسد تنها قاعدۀ مؤثر 

برای مرتن این بود که باید تجربه‌ای ورای قطب‌های سوژه و ابژه باشد.

درون‌نگـری: مطالعـه‌ای  یعنـی   )Bernard Lonergan( لنـرگان  برنـارد  اثـر اصلـیِ  مرتـن  گـر  ا

در فاهمـۀ بشـری29 را کـه در سـال 1957 منتشـر شـده بـود می‌خوانـد، می‌توانسـت بـرای فهـمِ 

گاهـیِ بی‌قیـد بیشـتر و بهتـر آمـاده شـود؛ امـا مسـئله ایـن اسـت کـه مرتـن تمایـل  وضعیـتِ آ

چندانی به فلسفه و کلام نداشت، بلکه او به مرکزیتِ تجارب مراقبه‌ای خویش از سال‌ها 

مراقبت‌های طولانی دینی‌اش گواه می‌دهد و استناد می‌کند؛ اما هیچ گریزی از بازگشت به 

سرچشمه باور‌های دینی‌اش در سنت‌های آپوفاتیک )کلیسایی( عرفان مسیحی - جایی 

کـه بایـد یـک توضیـح از ذهـن روشن‌شـده ارائـه دهـد - نداشـته اسـت. او دربـارۀ گریگـوری 

نیسـایی )Gregory of Nyssa( و جـان کاسـیان )John Cassian( - راهبـان مشـهوری کـه بـه 

دلیـل آوردن ایده‌هـا و اعمـال رهبانیـت اولیـه مسـیحی بـه غـرب در قرون وسـطی مـورد توجه 

بوده‌انـد - مطالعاتـی داشـت و سـخنانی نیـز ارائـه کـرده اسـت؛ امـا هیـچ فلسـفه‌ای در بـاب 

گاهی، شعور و درک انسان در آثار آنان ندید تا بتواند پروژۀ یافتن مبنای مشترک برای فهم  آ

چنین تجارب مهم در سایر ادیان را به پیش برد. با دانش محدودی که مرتن از آیین بودایی 

گاهی  - از ادبیاتِ بودایی و عرفان این آیین کهن و سنتی - داشت، تحلیل نقادانه‌ای از آ

انسان نتوانست پیدا کند.

گاهی  لنرگان یوگه چاره )کاره( )Yogācāra( را بررسی کرده بود؛ او باید نظریۀ مهایانه در باب آ

را نیز از نظر گذرانده باشد؛ نظریه‌ای که هم پیدایش پندار هم بدل‌شدن آن پندار به حکمت 

را ترسـیم کـرده اسـت. تلاش‌هـای الهام‌بخـشِ اخیـر بـرای به‌کاربـردنِ آثـار لنـرگان در بررسـی 

نزدیک‌کـردن  بـه  بسـیار   )Transcendental consciousness( )ماورایـی(  اسـتعلایی  گاهـیِ  آ

مبانی مشترک میان سنت‌های مذهبی در تجارب کمک کرده است و این متشابهات که 
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به گونه‌های مختلف در فرهنگ‌های گوناگون تعبیر می‌شوند، پُلی برای گفتگوی دینی اقوام 

 .)Raab, 2000: 21( و ادیان مختلف است

مرتـن خواهـان ایـن بـود کـه راه گفتگـوی دینـی خویـش با سـوزوکی گشـوده باقی بمانـد؛ چراکه 

باور داشـت بوداییان سـخنان بسـیاری در باب تجارب عرفانی و روحانی برای ارائه داشـتند 

و با این ارتباط می‌توانست از سوزوکی، مفاهیم اصیل آیین بودایی را بیشتر کسب کند؛ اما 

رویکرد و اصرار سوزوکی تا آنجا پیش رفت که شخص باید تعالیم اصلی و آموزه‌های دینی 

یافت فهم قابل انتظار سوزوکی بپردازد. اما توماس مرتن آشکارا  خویش را کنار بگذارد و به در

پذیرای این موضوع بود که تجربۀ »ذن« تجربه‌ای کلی و عام میان تمامیِ ادیان است و بر این 

امر صحه می‌گذاشت. چنان‌که واضح است مرتن با این رویکرد و روش سوزوکی که خواهان 

کنار‌گذاشتن عناصر تعلیمی و آموزه‌های اصلی دین بود، مخالفت می‌کرد و همین موضوع 

درواقع عامل آشنایی اندک با آیین بودایی اصیل شد؛ مرتن با آیین بودا به معنای دقیق کلمه 

وارد گفتمان نشـده اسـت، بلکه فقط به نسـخه‌ای جزئی و مبتنی بر تفسـیر خاص متفکری 

متفـاوت در مذهـب بودایـی - سـوزوکی - بـه مواجهـه پرداخته اسـت؛ نسـخه‌ای که عـاری از 
عناصر تاریخی و تعلیمی است.30

2-4.ارو ی گفتوگیراع یا زت عالیمینید 

گفتگـوی میـان تومـاس مرتـن و سـوزوکی بسـیار حائـز  محدودیت‌هـا و تفـاوت دیـدگاه در 

اهمیـت بـود؛ چراکـه مصالـح و خـوراک لازم بـرای گفتگـوی سـنت‌های دینـی میـان باورهـا 

و اعتقـادات نظـری و مناسـک عملـی آنـان یافـت می‌شـود. سـخن‌گفتن از تجـارب بـی‌کلام 

)wordless experiences( حتـی تجـارب عرفانـی و متعالـی بسـیار دشـوار اسـت و ورود بـه 

همیـن سـاحت ایجـاد اشـتراک‌ها را دشـوار می‌کنـد. چنیـن تجربه‌هایـی به‌ناچـار به کلمات 
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برگردانـده شـده‌اند و بـا مجموعـه‌ای از مفاهیـم انتقـال یافته‌انـد کـه در عمـل مراقبـه، آشـیان 

دارنـد و از آن جریـان می‌یابنـد. هیـچ تجربـۀ بی‌واسـطه‌ای وجـود نـدارد کـه فـارغ از گفتارهـای 

زمینـه‌ای باشـند؛ بنابرایـن بـه نظـر می‌رسـد از یـک گفتگـو در بـاب تجربـۀ مراقبه، هیـچ راهی 

جز حذف تعالیم دینی و مناسک عملی آن آیین و توجه به اشتراکات موجود با هم وجود ندارد 

.)Raab, 2000: 48(

نکتۀ فلسـفی بسـیار مهم این اسـت که هم آیین بودایی هم مسـیحیت هر کدام در گفتمان 

درون‌دینـی خویـش، بـرای باورمندانشـان دو جایـگاه مهـم در نظـر داشـته‌اند: اول: جایـگاه 

ارزشمند تجربۀ حقایق با مراقبه - که قابلیت سخن‌گفتن و تفسیر و تبیین پیرامون آن میسر 

نیسـت. دوم: برگردانـدن و ترجمـۀ آن حقیقـت بـه آموزه‌ها و پندار مفید که بـرای دیگر رهروان 

در مسیرشـان ضـروری اسـت. مرتـن مطالعـات خویـش در آیین بودایـی را باید کمی عمیق‌تر 

می‌کرد؛ او می‌توانست معانی عمیق‌تری از برخی باورهای آیین بودایی همچون تهی‌بودگی 

را کشـف کند. در مهایانه »تهی‌بودن« جایگاهی برای آرمیدن نهایی در زندگی بشـر تعریف 

نشده است، بلکه راهی است که در آن نفس‌های زودگذر ما و تجربه‌های متعالی‌مان، حتی 

خـود جهـان مـا محصولـی از شـبکۀ عظیـمِ علت‌های بی‌شـمار به وجـود می‌آیـد. در تعارض 

بـا ادعـای سـوزوکی، تمامـی اینهـا بـه وسـیلۀ یک سـنت فرهنگـی خـاص و درون آن و در سـیر 
تاریخی آن به وجود آمده‌اند.31

گفتگـوی عـاری از  تهی‌بودگـی )تهیگـی( مـورد بحـث در آییـن بودایـی بـه موضوعـی ورای 

آموزه‌هـای دینـی بـه سـوی یک بازشناسـی اشـاره دارد. تهی‌بودن مفهومی اسـت کـه هدف آن 

نفـی و قطـع هـر نـوع هسـتۀ پایـدار )درون موجـودات و درون حـالات درونـی و نظرگاه‌های ما( 

است. تهی‌بودن در پراجنه پارامیته )Prajñāpāramita) )حکمت کامل( به غیابِ یک وجود 

پایدار اشاره دارد؛ فقدان هر نوع ذات زیربنایی که می‌تواند متناظر با جهان‌ بینی‌ها باشد یا 

تجربۀ جزئی و خاصی را توصیف کند.
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نتیجه

توماس مرتن در گفتمان بین آیین بودایی و مسیحیت شخصیتی برجسته و شناخته‌شده 

اسـت. علاقـۀ او بـه بـودا و دیدگاه‌هـای نافـذش دربـارۀ ایـن آییـن و به‌ویـژه ذن، سـبب جلـب 

توجه نسـلی از پژوهشـگران به مطالعه این آیین شـده اسـت. دو ماه آخر زندگی وی در آسیا، 

زمان بسیار مهمی برای ادغام تجارب عرفانی و تفکر ایمانی میان دین مسیحیت و عرفان 

شـرقی بود؛ چراکه به یک سـنت مذهبی یا فرهنگی محدود نمی‌شـد. او سـفر خود را نه‌تنها 

یارتی می‌دید که او را قادر می‌کند تا »راهبی بهتر  سـفری برای دانش و کشـف، بلکه سـفری ز

« شود. مرتن می‌خواست به طور مستقیم از حکمت و سنت‌های عرفان شرقی -  و روشن‌تر

آسیایی تجربه کسب کند تا بتواند رسیدن به بلوغ معنوی را بیشتر درک کند.

او برای رسـیدن به این مهم از مشـورت‌ها، توصیفات و کمک‌های سـوزوکی بسـیار بهره برد. با 

اینکه نخستین فهم ادراک‌شده مرتن از توصیفات سوزوکی، ناظر بر فهم بد سوزوکی از آیین ذن 

بود؛ اما در ادامه و با گذر سیر مطالعاتی خود، مرتن توانست تشابه و تفاوت‌ها آیین بودایی و ذن 

را درک کند و بعدها در نامه‌هایش برداشت اشتباه سوزوکی را خطاب کرده بود؛ اما با این وجود 

کمک‌های آغازین سوزوکی راه شناخت آیین بودایی و ذن را برای مرتن هموار کرده است.

اعتقـاد او بـه وجـود زمینـه مشـترک تجـارب دینـی در سـایر ادیـان، او را برانگیخـت تـا دربـاره 

باورهای مختلف مذهبی در سطوح عمیق دینی بیشتر بیاموزد. او از مفاهیم مختلف برگرفته 

از عرفـان آییـن بودایـی بـرای بیـان و تفسـیر تجربه درونی خویش اسـتفاده کـرد. مرتن دریافت 

بوداییان و مسیحیان می‌توانند با تبادل روش‌های متعدد در بیان تجربیات درونی خویش، 

یکدیگر را غنی کنند. او در گفتگوی مبتنی بر تجربه عرفانی با بودایی‌ها، نه جامعه‌شناسی 

مبتنی بر مسیح را رد کرد و نه سنت‌گرایی صرف بودایی را پذیرفت، بلکه پذیرا بود که روح 

خداوند از نظام‌های دینی فراتر رفته است. این رویکرد وی سرانجام شرایط گفتگوهای مفید 

بینامذهبی را در سطح عمیق عرفانی و میان تمام ادیان جهان تسهیل کرد.
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یـای سـکوت«، بلکـه در ادبیـاتِ  مرتـن در اویـل دهـۀ 1960 میالدی خـود را در نه‌تنهـا در »در

عارفانۀ تائوئیسم، ذن بودیسم، بودیسم تبتی، هندوئیسم و عرفان اسلامی غوطه‌ور کرده بود. 

، فرح‌بخش و پرمغـز را پدید  او یـک دهـه پیـش از مرگـش، مجموعـه آثـاری بی‌انـدازه دل‌انگیز

آورد که عمدۀ آنها به زبان شعر بود. وی در سال 1968 میلادی و پس از سال‌ها کشمکش با 

راهب ارشـدش، سـرانجام اجازۀ سـفر به آسـیا را یافت؛ سفری که مدت‌ها آرزویش را داشت. 

، شـرکت در کنفرانس مربوط به صومعه‌هایِ بین‌المذاهب بود که در  هدف اصلیِ این سـفر

بانکوک برگزار می‌شد؛ با این وجود او قصد داشت مکان‌های مقدسِ هند و آسیای جنوب 

شـرقی را نیز زیارت و با نمایندگانِ سـنن شـرقی نیز ملاقاتی داشـته باشـد؛ اما اقامت موقت 

مرتن در آسیا، وقتی که ظاهراً در اتاقش در بانکوک ناگهان با یک وسیلۀ الکتریکیِ معیوب 

دچار حادثۀ برق‌گرفتگی شد، شوربختانه برای همیشه به پایان رسید.

یافـت از منظر مرتن تجربه عرفانـی موجود در  بـا توجـه بـه مطالـب ارائه‌شـده می‌تـوان چنین در

سـایر ادیـان اگـر بـه مرحلـه بازگو‌کـردن و انتقـال تجـارب رسـد، منجـر بـه دگرگونـی معنـوی در 

سایر ادیان و عرفان‌ها می‌شود، به‌ویژه عرفان موجود در آیین‌های بودایی، ذن و عرفان‌های 

شرقی و این هم‌آوایی میان ادیان عمیقاً با درک مرتن و مشارکت در گفتگوی بینامذهبی وی 

سازگار و مرتبط است. 

در جستار حاضر اَدایِ حق مطلب دربارۀ سهم عظیم مرتن در برابر حیات معنوی و فکریِ 

عصرمان کاملاً ناممکن است؛ همچنین تأثیر وی بر پیش‌بردِ ارتباطی بازتر و خلاقانه‌تر میان 

ادیـان شـرق و غـرب خـارج از حـد پیمایش اسـت؛ اما شـاید بتـوان پـاره‌ای از مضامین مرتنیِ 

مانـدگار را کـه ویژگـی نوشـته‌های وی بـر موضوعـات بینامذهبـی اسـت، همچـون ضـرورتِ 

طـراوتِ معنـویِ مکاشـفه، مراقبـه و دعـا؛ بیان‌ناپذیـریِ تجـارب معنـوی و خطـراتِ ذهنیـت 

غربـی بـرای تعریـف، پیمایـش، مفهوم‌سـازی و تحلیـلِ ایـن تجربـه و جهان‌شـمولیِ آرمـانِ 

رُهبانیت اشاره کرد.
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جــان کاســیان )حــدود 360 - 435م( بــا نام‌هــای "جــان زاهــد و جــان کاســیان رومــی" شــناخته می‌شــد؛ 

او یــک راهــب مســیحی و متکلمــی بــود کــه در هــر دو کلیســاهای غربــی و شــرقی بــه دلیــل نوشــته‌های 

عرفانــی‌اش قابــل احتــرام بــود. کاســیان بــه دلیــل نقــش خــود در آوردن ایده‌هــا و شــیوه‌های رهبانیــت 

مســیحی بــه نخســتین متفکــر غربــی قــرون وســطی مشــهور اســت.

24. Sadomasochism

و  انحــراف سادیســم  نقطــه مقابــل  از دو  اســت  آزارخواهــی: عبــارت  و  آزارگــری  یــا  سادومازوخیســم 

یــا مــورد بی‌احترامــی و  آزاردیــدن  یــا  آنهــا،  بــه  یــا تحقیــر دیگــران و بی‌احترامــی  آزار  مازوخیســم، 

تــی گفتــه  ی بــه تعاملا تحقیــر دیگــران قرارگرفتــن کــه ســبب آرامــش روانــی می‌شــود. ایــن نابِهنجــار

ــذت  ــدن ل ــیدن و تحقیرش ــه از دردکش ــری ک ــرد دیگ ــا آزاردادن ف ــخص ب ــک ش ــه در آن ی ــود ک می‌ش

می‌گیــرد. آرام  می‌بــرد، 

25. Suzuki, D. T. (1957). Mysticism: Christian and Buddhist (London: Allen & Unwin), 

P: 119.. 

26. Suzuki, D. T. (1949). Essays in Zen Buddhism: First Series (New York: Grove Press), 

P: 268.

27. Thomas Merton’s Unfinished Journey in Dialogue with Buddhism.

28. McRae, J. R. (1986). In both The Northern School and the Formation of Early Ch’an 

(Honolulu: University of Hawaii Press), P: 41.

29. Insight: A Study of Human Understanding.

30. Malits, E. (1980). Solitary Explorer: Thomas Merton’s Transforming Journey (Eugene, 

OR: Wipf and Stock, pp: 105-106.

31. Quotes Hu Shih from “Ch’an (Zen) Buddhism in China: Its History and Method,” 

Philosophy East and West 3, no. 1 (1953): 3–24, here p. 3.
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