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Abstract
The discussion concerning the “nature,” “origin,” “function,” “raison d’être,” “subtle inner 
aspects,” and “specific characteristics” of the physical body can be proposed and analyzed 
under the title of “philosophy of the body”. In ancient cultures, the attribution of religious 
meaning to the body and the attention paid to its identity and its dimensions, as a relatively 
objective strategy for securing the necessary conditions for ultimate bliss (lasting pleasure), is 
most evident in the mysterious religion of ancient Egypt (3100 BC - 300 BC). This research is 
organized around the following questions: 1. Based on what evidence can we speak of the body 
possessing a sacred meaning for the ancient Egyptians? 2. What is the relationship between 
the concept of immortality (ultimate bliss) and the health of the body? 3. From the religious 
viewpoint of ancient Egypt, what is the structural nature of the human construct?
Based on this research, which has been conducted using a descriptive-analytical method, it 
becomes clear that from the perspective of the mythological anthropology of ancient Egypt, 
the human body, in addition to its divine origin, has a structurally unified, compound, and 
homogeneous existence, like a highly organized set. In this view, the “Ka” (faculty of thought), 
“Ba” (life force), “Khat” (physical body), “Akh” (transformed self), and “Ib/Haty” (heart) 
are considered its main components. However, the eternal survival of a human is absolutely 
contingent upon the “Khat” (physical body) preserving its physical health and integrity; and 
this is considered the fundamental philosophy behind the prevalence of the mummification 
industry in ancient Egypt.
Keywords: Philosophy of the Body, Primitive Religion, Ancient Egypt, Religious 
Anthropology, Mythology
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چکیده
بحـث دربـارۀ »ماهیّـت«، »خاسـتگاه«، »کارکـرد«، »علـت وجـودی«، »لطایـف باطنـی« و »مشـخصه‏های 
خـاصِ« کالبـد جسـمانی را می‏تـوان ذیـل عنـوانِ »فلسـفۀ بـدن« طـرح و واکاوی کـرد. در فرهنگ‏هـای 
باسـتانی، انتسـاب معنای دینی به بدن و اهتمام به هویت و سـاحت‏های آن، به‏منزلۀ راهبردی نسـبتاً 
عینی برای تأمین شرایط ضروری سعادت غایی )لذّت پایدار(، بیش از همه در دین رازآلود مصر باستان 
)۳۱۰۰ ق.م-۳۰۰ ق.م( نمایان است. این پژوهش بر محور پرسش‏های زیر سامان یافته است: 1. بر پایۀ 
چه شـواهدی می‏توان از برخورداری بدن از معنای قدسـی نزد مصریان باسـتان سـخن گفت؟ 2. میان 
اندیشۀ خلود )سعادت غایی( و سلامت بدن چه نسبتی برقرار است؟ 3. از دیدگاه دینی مصر باستان، 

سازۀ انسان از نظر ساختاری چه ماهیتی دارد؟
بر پایۀ این پژوهش که به روش توصیفی-تحلیلی انجام گرفته، روشن می‏شود که از منظر انسان‏شناسیِ 
اسطوره‏ایِ مصر باستان، بدن انسان افزون بر خاستگاه مینوی، از نظر ساختاری همچون مجموعه‏ای 
بسیار منظم، موجودیتی مرکب، متحد و همگن دارد؛ به‏گونه‏ای که »کا« )قوۀ تفکر(، »با« )نیروی حیات(، 
»خـاط« )جسـم(، »آخ« )خـود دگرگون‏شـده( و »اِیب/هاتـی« )قلـب( اجـزای اصلـی آن به ‏شـمار می‏آیند. با 
این‏همه، بقای جاودانۀ انسان مطلقاً در گرو آن است که »خاط« )بدن جسمانی( سلامت و کمال فیزیکی 

خویش را حفظ کند؛ و همین امر فلسفۀ اصلی رواج صنعت مومیایی در مصر باستان محسوب می‏شود.
واژگان کلیدی: فلسفۀ بدن، دین ابتدایی، مصر باستان، انسان‏شناسی دینی، اسطوره‏شناسی
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1.م قدمه

می‏دانیم که انسان به‏گونه‏ای ژرف دوست‏دار دانایی است و با شور و شوق در پیِ »سعادت 

غایـی« می‏کوشـد. همچنیـن آشـکار اسـت کـه جسـتجوی ایـن دو گوهـر لطیـف، از دیرباز 

، مرگ‏اندیـش و برخـوردار از ضمیری سرشـار از دغدغه‏های  آدمـی را بـه موجـودی دیـن‏ورز

بنیادیـن تبدیـل کـرده اسـت. یکـی از ایـن دغدغه‏هـای پایـدار و اساسـی کـه از یک‏سـو بـا 

دل‏مشـغولی‏های  بـا  دیگـر  سـوی  از  و  ص۷۹(   :۱۳۶۰  ، )اونامونـو انسـان  جاودانگـی  درد 

معرفتـی او پیونـدی انـدام‏وار دارد، مسـئلۀ »چیسـتی«، »خاسـتگاه«، »فلسـفۀ وجـودی« و 

»سـاحت‏های« کالبـد جسـمانی اسـت؛ مسـئله‏ای کـه می‏تـوان آن را ذیـل عنـوان »فلسـفۀ 

ی کرد. هرچند »فلسفۀ بدن« از سنخ »پدیده‏های مفهومی«1 است و بنابراین  کاو بدن« وا

نمی‏توان آن را با واژگانی مشخص، ثابت و به‏طور جامع و مانع تعریف کرد؛ اما تبیین آن 

ی‏ها و کاربردهای زبانی و به‏ویژه در قالب مناسـبات و ابعاد معین آن  تنها با توجه به باز

امکان‏پذیر خواهد بود.

در پاسخ به این پرسش احتمالی که چرا انسان اساساً توجه به کالبد جسمانی را در اولویت 

منطقـی اندیشـه‏های خـود قـرار داده اسـت، می‏تـوان بـا نـگاه عقل‏گرایانـه چنیـن فـرض کـرد: 

گاهی، خودیابی، خودشناسـی  نخسـتین موضوع قابل مشـاهده برای انسـان در مسـیر خودآ

و در نهایـت پاسـخ‏جویی بـه دغدغه‏هـای وجـودی، همانـا کالبـد جسـمانی بـوده اسـت. اگـر 

ادوارد برنـت تایلـور )۱۸۲۳-۱۹۱۷( و هربـرت اسپنسـر )۱۸۲۰-۱۹۰۲( درسـت گفتـه باشـند کـه 

انسان بدوی چگونه به مفهوم »هستی‏های روحانی« دست یافته است، آنگاه همین کالبد 

جسـمانی )منِ اول( نقطۀ آغاز انسـانِ بدوی در درک عقلانی مفهوم روح )منِ دوم( به ‏شـمار 

می‏آیـد )پالـس، ۱۳۸۹: ص۴۹(. بـا این‏حـال، در طـول تاریخ تفکر بشـری، نگرش‏ها و نظریه‏ها 

دربـاره فلسـفۀ بـدن بسـیار گسـترده بوده‏انـد؛ از جـادو و خرافـه گرفتـه تـا علـم و دیـن. در میـان 

1 . conceptual phenomena.
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فرهنگ‏هـای باسـتانی، توجـه بـه بدن و نسـبت‏دادن معنای دینی به آن، به‏عنـوان راهی برای 

رسـیدن بـه سـعادت غایـی، بیـش از همـه در دیـن اسـرارآمیز مصـر باسـتان )۳۱۰۰ ق.م-۳۰۰ 

ق.م( مشـاهده می‏شـود. حکمـت چندسـویۀ ایـن دیـن، ترکیبـی از اندیشـه‏های جادویـی، 

خرافی، اسطوره‏ای، دینی و گاهی علمی است.

ضرورت پژوهش حاضر به‏ویژه از این زاویه مشهود است که تاریخ اندیشه در مصر باستان، 

علاوه بر قدمت و عظمت خود، اصول بنیادینی دارد که ناظر بر تجربۀ دینی انسان در دوران 

باستان است. در ‏واقع، اندیشه‏های دینی مصریان باستان، فراتر از نمایش صرف هویت ملی 

و فرهنگی، بیانگر بخشی از مسیر تجربه و آزمون انسان در طول تاریخ است. افزون بر این، 

تبیین ماهیت بدن و بررسـی ارتباط آن با روح، و همچنین روشـن‏کردن نقش بدن در تحقق 

سعادت جاودانه، در قلمرو مسائل فلسفی و کلامی قرار دارد. وقتی این موضوع در بستر دین 

مصر باستان -که بخش‏هایی از آن همچنان در هاله‏ای از راز و رمز قرار دارد- مطالعه شود، 

بخش مهمی از سوابق دینی مصریان روشن خواهد گردید.

در نتیجه، پژوهش‏های علمی در زمینۀ دین مصر باستان اندک‏ است؛ دینی که در آن بدن 

معنایی فراتر دارد و حفظ آن از تباهی به‏منظور دستیابی به سعادت غایی، نادر و مثال‏زدنی 

، پرسش‏های زیر مطرح می‏شوند: است. از این‏رو

ی بدن از معنای دینی نزد مصریان باستان کدام‏اند؟ 1. شواهد برخوردار

2. فلسفۀ دینی توجه به حفظ بدن در دین مصر باستان چیست؟

3. بـر بنیـاد علـم اسـاطیر مصـری، چـه مناسـبت‏هایی میـان اندیشـۀ خلـود )سـعادت 

غایی( و سلامت بدن وجود دارد؟

ی و معنـوی چـه  4. از نظـرگاه اسـاطیری مصـر باسـتان، سـازۀ انسـان از نظـر سـاختار

ماهیتی دارد؟
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2. پیشین ۀتحقیق

منیره‏سـادات رضوی در پژوهش خود با عنوان »بررسـی اسـطوره‏های مرگ، آداب خاکسـپاری 

و جهـان پـس از مـرگ در مصـر باسـتان« )۱۳۹۶(، بـه اهمیـت زندگـی پـس از مـرگ نـزد مصریـان 

و رابطـۀ خدایـان بـا جهـان پـس از مـرگ اشـاره کرده اسـت. در مقالۀ »درآمدی بـر آیین تدفین در 

میناب« )۱۳۸۸( اثر رحمت‏الله عباسی، آیین‏های مذهبی تدفین، سوگواری و تشییع در ادیان 

جهان، ازجمله مصر باسـتان، را بررسـی و آن‏ها را با مراسـم خاکسـپاری در ایران مقایسـه کرده 

اسـت. براسـاس مقالـۀ »زندگـی پـس از مـرگ: پیمـودن بیراهه‏هـا« )۱۳۵۲(، پژوهشـگر بـا معرفی و 

بررسی اعتقادات مصریان به حیات پس از مرگ، اعمال انجام‏شده برای جسد را خرافی و تا 

حدی انحرافی ارزیابی کرده است. افزون بر این، مهدی لک‏زایی در پژوهشی با عنوان »شفای 

مقدس در ایران و بونان باستان« )۱۳۹۸( دریافت که از دیدگاه ذهن ابتدایی، خاستگاه تمامی 

بیماری‏ها، چه جسمی و چه روحی، ناشی از عوامل ماورایی در نظر گرفته می‏شود.

بنابراین، گرچه پژوهش‏های یادشده سودمندند؛ اما هیچ‏یک به بررسی »فلسفۀ بدن« در اندیشۀ 

مصریان باستان نپرداخته‏اند. با وجود اینکه اعتقاد به زندگی پس از مرگ، ویژگی اصلی دیانت 

مصریـان باسـتان اسـت و آثـار متعددی، ماننـد مرده‏نامه‏های مصری و متون تابوتـی یا هِرمی، به 

شرح و تبیین آن می‏پردازند؛ اما جایگاه والای بدن در تحقق جاودانگی یا رستگاری ابدی تاکنون 

به‏طور مستقل واکاوی نشده است. پژوهش حاضر بر آن است تا این موضوع را بررسی کند.

3.م عناید ینیب د ن

3-1. ختساگاهم قدسب د نبم ربنای اطاسیرم ربوطب ه کیه‏نازایی1رصم ی 

بالایـی  تعـدد  و  تنـوع  از  کلاسـیک  عصـر  یـانِ  مصر کیهان‏زایـی  روایت‏هـای  و  اسـاطیر 

1 . Cosmogony.



240 / پژوهش‌های ادیانی،اس لس یزدهم، شمراه بیست و پنجم

و  زایشـی«  »طـرح  همزمـانِ  حضـور  می‏تـوان  ایشـان،  علم‏الاسـاطیر  در  و  اسـت  برخـوردار 

»الگـوی آفرینشـی« را به‏وضـوح مشـاهده کـرد. بـا ایـن حـال، بسـتر اصلـی یـا وجـه مشـترک 

تمامی این روایات آفرینشی-زایشـی، پیدایش عالم هسـتی از آشـفتگی آغازین1 اسـت که 

ی می‏کنند (Pinch, 1994:22). مطابق  آب‏های نخستینِ موسوم به »نون«2 آن را نمادپرداز

یزدان‏شناسـی ممفیسـی،3 این خدای پتاح4 بود که از رهگذر اندیشـیدن، نخسـت کالبد 

کیهان را آفرید و سـپس به‏واسـطۀ کلمه و زبان، به تمام سـاحت‏های وجودی انسـان و نیز 

سـایر اجزای کائنات عینیّت بخشـید (Hart, 2005:131). نکته قابل توجه این اسـت که 

در روایت ممفیسـی، با وجود سـیطرۀ فضای اسـاطیری، »اندیشـه« و »کلمه« به‏عنوان ابزار 

یـادی در بازنمایی تفکر مصری دارد  آفرینـش کیهانـی فـرض می‏شـوند، امری که اهمیت ز

)نک. تیلیخ، 1381: ج1، ص178(. 

با این‏حال، روایت آفرینشی دوگانه لِتوپولیس5 با خدای خنوم6 به‏عنوان خدای خالق با چرخ 

کوزه‏گری و نماد قوچ نمایان می‏شود؛ همان مضمونی که در اساطیر بسیاری از سایر ملل نیز 

ک رس نمادپردازی شـده اسـت. روایت اول  آمـده اسـت و آفرینندگـی بـا چـرخ کوزه‏گری و خا

ک رسِ خشکیدۀ رود نیل را بر روی چرخ سفال‏گری خود کشید  بیان می‏کند که »خنوم« خا

و سپس به انسان و کائنات روح ‏بخشید )فیروزی و حقیقت، 1393: ص58(؛ اما روایت دوم 

لِتوپولیسی می‏گوید، خنوم جسم و روح انسان را آفرید و سپس تخمی مقدس را خلق کرد و 

. (Ruiz, 2001:121)خورشید و زندگی از آن تخم آغاز شد

1 . Chaos.
2 . Nun.
3 . Memphis.
4 . Ptah.
5 . Letupolis. 
6 . Khnum.
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 آفرینـش در کیهان‏شناسـی هرموپولیـس1 بـا سـه روایت مختلـف دربارۀ خلاقیّت خـدای رَع2 

به‏عنوان یگانه‏خالق بزرگ مصری شـناخته می‏شـود: 1. او با ایسـتادن بر فراز تپه بن‏بن3 که از 

آب‏های اولیه »نون« پدیدار شده بود، در قالب قرص خورشید نمایان شد )Hart, 2005:48(؛ 

2. او گریست و از آن انسان آفریده شد و به این‏ترتیب، او به خدای گریان در میان مصریان 

باسـتان معـروف بـود؛ و 3. انسـان بـا قطـرات خـون حاصـل از ختنـۀ آلت تناسـلی خـدای رَع، 

هسـتی و حیات یافت (Hart, 2005:134). هرچند در هرموپولیس، روایت آفرینشـی دیگری 

 (Ruiz, وجـود دارد )ـدوآد4 )هشـت‏گانه( و خدایـان انئـاد5 )نه‏گانـه
ُ
یـت خدایـان اوگ بـا محور

(2001:122؛ امـا در الهیـات هلیوپولیسـی، آفرینـش به‏دسـت خـدای آتـوم،6 در قالـب پنـج 

  (Ruiz,روایت متمایز بازنمایی می‏شود: 1. آتوم بر فراز تپه بن‏بن ایستاد و آفرینش را آغاز کرد

(2001:108؛ 2. از سرفه مجدد آتوم، فرزندان او تفنوت7 )باران( و شو8 )باد( به‏عنوان اولین زوج 

کیهانی، هسـتی یافتند؛ 3. آتوم با اشـک شـوق حاصل از یافتن فرزندان گمشـده‏اش انسـان 

را آفریـد؛ 4. او ابتـدا خـود را از عـدم آفریـد و سـپس خدایـان و انسـان و موجـودات را حیـات 

بخشـید؛ 5. او بـا آب دهـان یـا آب ناشـی از خود‏ارضایـی، بـه خلـق الهـگان و بشـر و کائنـات 

مشغول شد )ایونس، 1375: ص43؛ جانستون 1394: ص93(.

اگر روایت‏های آفرینشی پیش‏گفته را همراه با تصور دینی مصریان باستان از ماهیت انسان 

)که در ادامه تشـریح خواهد شـد( در نظر بگیریم، می‏توان دریافت که بر بنیاد علم‏الاسـاطیر 

مصر باسـتان، بدن انسـان حاصل فعل مسـتقیم خدایان اسـت؛ بدنی که به ساحت ایزدان 

1 . Hermopolis.
2 . Ra.
3 . Ben-Ben.
4 . Ogdoad.
5 . Enee’ad.
6 . Atum.
7 . Tephenut.
8 . Shu.
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، بدن واجد قداست است؛ زیرا  تعلق دارد و بلکه زاییدۀ وجود آنان به شمار می‏آید؛ از این‏رو

به تعبیر پل تیلیخ در الهیات سیسـتماتیک، قلمرو خدایان همان قلمرو قداسـت اسـت و 

هر آنچه به هر نحوی با این قلمرو پیوند یابد، تقدیس می‏شود )تیلیخ، 1381: ج1، ص290(. 

البته این استنباط، از یک حیث، می‏تواند در برابر تحلیلی قرار گیرد که براساس آن، مشرب 

فکری مصریان بیشتر ماده‏گرایانه است تا مقدس‏انگارانه. با این‏همه، رأی درست آن است 

که در اندیشۀ آنان، ساحت‏های روحی، روانی و جسمیِ انسان در امتداد یکدیگر قرار دارند؛ 

، آن مرزبنـدی روشـن میـان روح و مـاده کـه در برخـی فرهنگ‏های دینی دیگر ترسـیم  از ایـن‏رو

می‏شود، در اینجا چندان مشهود نیست. شاهد این مدعا آن است که تصویر دین و اساطیر 

مصریان باستان از جاودانگی انسان، تمامی ساحت‏های معنایی، از عالی‏ترین تا نازل‏ترین 

مراتب آن را در بر می‏گیرد. در این میان، استقرار روحی و جسمی در بهشتِ ازیریس، بارزترین 

مصداق سعادت غایی نزد آنان به شمار می‏آید.  

3-2.س لامت جسمانی، شرطلا زمس عدات غایی

آدمی در تکاپوی دائمی برای بیداری یا استقرار در مأمن ابدیت است. مأمن ابدیت، همان 

افق و ساحتی است که انسان در نشئۀ دنیوی همواره آن را به‏صورت همنشینی با خدایان و 

سعادت غایی در ذهن خود پرورانده است )الیاده، 1375: ص129(. ایمان به وجود لطایف 

روحانی که توانایی سیر مستقل از بدن را دارند، باور به استمرار زندگی در جهان پس از مرگ 

مشـروط بـه سالمت جسـد، و نیـز اعتقـاد بـه بقای نفـس در مصاحبت با خدایـان، همگی از 

مفاهیم بنیادین مرتبط با مقولۀ فرجام در میان مصریان باستان‏اند. با این‏حال، به‏نظر می‏رسد 

کـه در اینجـا اعتقـاد بـه جاودانگی نفس، صرفاً یک آموزه فلسـفی نیسـت، بلکه پیامد نوعی 

یافت عمیق مکاشفه‏ای و برخاسته از عواطف شورمندانه باطنی است؛ دریافت و باوری  در
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که به‏واسـطۀ خودِ خدایان در نهاد بشـر نهاده شـده اسـت (Malinowski, 1948: 33). مطابق 

همـۀ ادیـان باسـتانی -ازجملـه دین مصریان باسـتان- بـاور به امکان پروازِ روح پـس از مرگ و 

توانایی سـیر آن در میان عوالم زندگان و مردگان، نشـانۀ آشـکار قدسـی‏بودن و فراسویی‏بودن 

ابعاد وجودی انسـان اسـت )الیاده، ۱۳۷۵: ص۱۳۱(. افزون بر این، شـعائر مرتبط با مومیایی 

جسد، به‏مثابۀ شکلی از آیین‏های گذر1 تلویحاً اشاره می‏کند که »مرگ« یک پدیدۀ پیچیدۀ 

طبیعی است که طی آن بُعد روحانی انسان، بدن را با احتمال بازگشت مجدد ترک می‏کند 

و فرد متوفا با نمایندگیِ جسدش، به‏اجبار موظف به تحمل مجموعه‏ای از آیین‏های دینی 

دشـوار می‏شـود تا در عالم مردگان به رسـمیت شـناخته شـود و در صورت تحقق شـرایط لازم 

و کافـی، شایسـته جاودانگـی شـود. بـه تعبیـر میرچـا الیـاده، مردمان باسـتان باور داشـتند که 

انسان باید نخست به پایان طبیعی خود -یعنی مرگ دنیوی به‏معنای جدایی ابعاد روحی 

، یعنی زندگی پس از مرگ، دست یابد و به‏عبارتی  از جسم- دچار شود تا به حیاتی عالی‏تر

تولـدی دوبـاره را تجربـه کنـد )الیـاده، ۱۳۷۵: ص۱۳۸(. آیین‏هایی چون مرگ نمادین جسـد و 

رستاخیز آن -که گمان می‏رود به‏دست خدایان پدید آمده باشند- نشان از ماهیت قدسی 

بدن دارند. انسانی که به مقام مرگ می‏رسد، ماهیتی فراانسانی و مقدس پیدا می‏کند؛ شاهد 

آن نیز این است که فراعنه در حیات دنیوی »شاه زنده« )فرزند و تجلی رع( نامیده می‏شدند 

و پـس از مـرگ بـا عنوان »خدای اعظم« )هم‏هویت با رع( شـناخته می‏شـدند )الیـاده، ۱۳۷۵: 

ص۱۳۹(. با این‏همه، از دیدگاه مالینوفسکی، مومیایی کردن اجساد در مصر باستان آیینی 

فرهنگی و دینی، اما افراطی و پارادوکسیکال بود؛ چراکه مرگِ جسمانی، هم مقدمه‏ای برای 

حیات جاودانه محسوب می‏شد و هم حفظ جسد شرط لازم برای تحقق و استمرار زندگی 

.(Malinowski, 1948:31-32) ابدی به ‏شمار می‏آمد

1 . rites of passage. 
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4. حکمتب د نبم ربنای قولب هاس حت‏های پنج‏گانه

بررسـی انسان‏شناسـی دینـی مصریـان باسـتان، بـرای درک حکمـت بـدن نـزد ایشـان، نه‏تنهـا 

سـودمند، بلکـه ضـروری اسـت. اگرچـه محـور اصلـی ایـن دیـن، جاودانگـی و دیگـر مسـائل 

فرجام‏شناختی است، بدن انسان نیز از نظر خاستگاه و ماهیت، هم فراطبیعی و هم مقدس 

، جسـم انسـان ثمرۀ نیروی جادویی ایزدی به نام »هِکا«1 اسـت  تلقی می‏شـود؛ زیرا از یک‏سـو

، در اساطیر آفرینشی هلیوپولیتی، هرموپولیسی و ممفیسی،  (Mark 2017: 2) و از سوی دیگر

خلق جسم و روح آدمی به ایزدان رَع، پِتاح و خِنوم نسبت داده شده است. تعابیر اساطیری 

ک آفرید و ایزدان را از طلا«  مانند »انسان از اشک خدای رَع آفریده شد«، »پِتاح انسان را از خا

 :1381 ،  (Pinch , 1994: 67-68)و »خِنـوم بـا هنـر کوزه‏گـری انسـان و خدایـان را خلق کـرد« )ویو

کیدی روشن بر قداست بدن به‏عنوان فعل مستقیم لاهوتی، تلویحاً قداست و  ص69(، با تأ

، 1384: ص313(. الوهیت جسم و روح انسان را نزد ایشان تأیید می‏کنند )نصر

افزون بر این، مصریان باستان بر این باور بودند که بدن و اسکان روح در آن اساساً موهبتی 

از جانـب ایـزدان جهـت اقامـۀ اعمـال دنیـوی و انجـام وظایـف دینـی در برابـر ایـزدان اسـت و 

اصل روح، عنصر حیات‏بخش، عامل تمایز جسم زنده و مرده و موجد راه وصول به نجات 

و ابدیـت اسـت )رضایـی 1386: ص153(. بـا این‏حـال، نبایـد از نظـر دور داشـت کـه آنچـه 

تحت‏عنوان »روح« مطرح می‏شود، خود دارای لطایف، اَشکال و مراتب متنوعی است و تنها 

هنگامی که با بدن جسمانی همراه باشد، مجموعه‏ای کامل به ‏نام انسان شکل می‏گیرد. از 

، جاودانگـی -چـه در قالـب اقامت در بهشـت ازیریس و چه به‏صـورت امکان تردد در  ایـن‏رو

، جسـم شـیرازۀ  عالم خاکی- فقط در همراهی با بدن سـالم میسـر می‏شـود؛ زیرا از این منظر

اصلی وجود انسان است و تداوم حیات جاودانه مشروط به جلوگیری از فساد آن، حتی پس 

از مرگ، در نظر گرفته شده است )بوت، 1394: ص203(. 

1. Heka.
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بنابراین، می‏توان چنین فرض کرد که نزد مصریان باستان، انسان موجودی مرکب اما همگن 

تصور می‏شد و وجود او از تجرد محض تا مادۀ صرف امتداد داشت و دست‏کم شامل پنج 

مرتبه بود (see:Thomas, 2021: 4): »کا،1 با،2 آخ،3 اِیب،4 خاط5«. در ادامه، توضیح مختصری 

از این پنج ساحت ارائه می‏شود:

1. »کا«: تلقی‏هـای درون‏دینـی و برون‏دینـی از مفهـوم و دلالت‏هـای »کا« تـا حـدودی متنـوع 

است. براساس نظر ماسپرو )1846-1916(، »کا« همزاد انسان است؛ لورت )1859-1964( آن 

را نیروی پیش از خلقت دانسـته؛ لوفه‏بور )1838-1908( »کا« را جن و فو‏بی‏سـینگ )1873-

1956( آن را نیـروی تغذیـه معرفـی کرده‏انـد. بـا این‏حـال، براسـاس متـون هِرمـی، »کا« به‏عنـوان 

قرینـه‏ای روحانـی و غیرمـادی بـدن، همـزاد و المثنـی آن تلقـی می‏شـود و مأموریـت دارد وجود 

مرئی )جسم( را هدایت، کنترل و از آن محافظت کند. در زبان فارسی، گرچه معادل دقیقی 

برای »کا« وجود ندارد؛ اما می‏توان از باب تسامح آن را »نیروی خرد« ترجمه کرد. تصور بر این 

بـود کـه »کا« تـا لحظـۀ مـرگ، هم‏پـای بـدن بر زمین سـیر می‏کند و پـس از آن برای تـداوم حیات 

ابدی، وارد عالم دوآت6 می‏شود )هارتمن، 1380: ص50(. اعتقاد به وجود و مأموریت »کا« نزد 

مصریان باسـتان چنان راسـخ و موجه بود که آنان برای آن مجسـمه‏ای می‏سـاختند و در واقع 

منزلگاهی موقت برای اسکان او فراهم می‏کردند؛ از هیچ فعلی که گمان می‏رفت رضایت »کا« 

یدند و پس از وفات فرد، براساس اعتقاد به فناناپذیری لطایف آن،  یغ نمی‏ورز را جلب کند، در

چه‏بسـا طعـام و نوشـیدنی را همـراه با مجسـمه در مقبـرۀ متوفا می‏نهادند )محمدپنـاه، 1385: 

ص21(. با توجه به نسبت فراعنه با خدایان، »کا« معمولاً در دو نوع سلطنتی و غیرسلطنتی 

.(Suita, 2022: 60) تصور می‏شد
1. Ka.
2. Ba.
3. Akh.
4. Ab.
5. Khat.
6. Tuat/Dwat.
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2. »با«: به نظر می‏رسد دربارۀ مفهوم و دلالت‏های »با« نیز با تعدد و تنوع دیدگاه‏ها مواجه‏ایم. 

هوراپولـو )قـرن پنجـم میالدی( ایـن اصطالح را »انـرژی حیـات مـادی« معنـا کـرده و آن را بـه 

پرنده‏ای با سـر انسـان تشـبیه می‏کند (Suita, 2022: 31). ویلیام وارد )1928-1996(، براسـاس 

مطالعاتـش در سـال 1978م، ایـن واژه را در کاربـرد فعلـی‏اش معادل »دارای قدرت فراسـویی« 

- »با«  می‏داند. برخی پژوهشگران نیز با توجه به شکل هیروگلیف آن -پرنده‏ای در حال پرواز

را نمادی از دگرگونی، تحرک و توانایی می‏دانند که اسـتعاره‏ای از حرکت آزادانه آن اسـت. با 

این‏حـال، شـواهد درونـی نشـان می‏دهـد کـه ایـن واژه یکی از مقولات اساسـی انسان‏شناسـی 

دینی مصر باستان است و در جایگاه یکی از ابعاد روحی انسان، توانایی استقلال از جسم 

دارد )شوالیه و گربران، 1387: ص369(.

طبق مرده‏نامه‏های مصری، »با« قدرت خروج از مقبره و پرسه‏زدن در جهان زندگان را دارد. در 

تحلیل نهایی، می‏توان گفت »با« شبح موقت انسان پس از مرگ اولیه است )الیاده، 1397: 

ص446( کـه می‏تـوان آن را معـادل »ذهـن و روان«1 تصـور کـرد و خـود شـامل تجـارب دنیـوی 

متوفـا اسـت. »بـا« به‏عنـوان دومیـن بعـد روحانی انسـان، کـه آن را می‏توان معـادل روح حیوانی 

نیز دانست، نمایندۀ شخصیت فرد است و پس از مرگ بدن، توانایی دمیدن انرژی حیات 

و بخشـیدن وجود به فرد متوفا را دارد (Suita, 2022: 68). »با« به‏شـکل پرنده‏ای با سـر انسـان 

، این واژه به‏معنـای »روح  بـود و همـراه بـا »کا« باعـث شـکوفایی قـدرت »آخ« می‏شـد. از این‏رو

شدن«، »جان و قدرت بخشیدن« و »ظهور و تجلی یافتن« نیز به کار می‏رود )الیاده، 1385: 

.)Suita, 2022: 26 ص100؛

ابعـاد روحانـی انسـان اسـت و معنـای لفظـی و ظاهـری  از  3. »آخ«: آخ مرتبـه‏ای دیگـر 

باشـکوه  »جسـم  معـادل  انسـان  نفـس  از  شـأن  ایـن  اسـت.  باشـکوه«  و  »درخشـان  آن 

یافته« و »نایل‏شـده بـه سـعادت« اسـت کـه سـرانجام بـه بـدن ابـدی و درخشـان  رسـتاخیز

1. Mind.
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خواهد پیوست )انل، 1390: ص36، 52(. »آخ« در معنای فعلی به‏صورت »مجلل شدن« 

و »گران‏بهـا شـدن« بـه کار مـی‏رود؛ امّـا به‏عنـوان اسـم، معنـای »روح متعالـی شـدن« را دارد 

(Suita, 2022: 26). مفهـوم »آخ« در مقایسـه بـا »کا« و »بـا« کمتـر مـورد توجـه محققـان قـرار 

گرفته اسـت؛ اما به‏صورت کلی، می‏توان آن را به »جان، روح معنوی یا صورتی از روح« نیز 

کنر )1962-1897(، »آخ« در جایگاه اسم به‏معنای  ترجمه کرد (Suita 2022:44). به باور فا

« است. او همچنین »آخ« را قدرتی الهی  »سودمند، باشکوه، مجلل و عظیم، مفید و برتر

گاهـی و بصیـرت یـا روشـنگری اسـت و از طریـق انجـام صحیـح  می‏دانـد کـه سرشـار از آ

ی بـه فـرد اعطـا می‏شـود تـا متوفـا بـه زندگـی پـس از  کسـپار مراسـم دینـی یـا آییـن مقـدس خا

، شـکوفایی  مرگ واصل گردد. تنها این نیرو اجازۀ ورود به جهان خدایان را دارد. از این‏رو

»آخ« نشان‏دهندۀ جاودانگی انسان و تضمین‏کنندۀ نیل او به جهان ابدی تلقی می‏شد 

.(Kootz, 2021: 5 ؛ Pinch, 1994: 150)

یافت که از نظر مصریان باستان، »آخ« عبارت است از »خود دگرگون‏شده  بنابراین، می‏توان در

و جاودانـه« کـه پـس از حسابرسـی در پـی مـرگ اولیـه و کامیابـی در جهـان برزخـی، از اتحـاد 

جادویـی میـان روان )بـا( و خـرد )کا( شـکل می‏گیـرد و به‏عنـوان نـور ابـدی به پیشـگاه خدای 

ازیریـس صعـود می‏کنـد و واسـطه‏ای میـان زنـدگان و خدایـان به شـمار مـی‏رود )بـوت، 1394: 

ص202(؛ هرچند در این نشئۀ وجودی، »آخ« به‏هیچ‏وجه متأثر از عوامل دنیوی نظیر بیماری، 

پیـری و محدودیت‏هـای فیزیکـی فـرض نمی‏شـود (Budge, 2016: 85-86) و ادامۀ حیات در 

این قالب، همان معنای جاودانگی نزد مصریان باستان است.

4. »اِیب/هاتی«: در ادبیات باستانی مصریان، واژگان »اِیب« و »هاتی« به‏منظور اشاره به دو 

وجه از مرکز یکپارچۀ عقلانیت، احساسات و فعالیت‏های جسمی آدمی، یعنی»قلب«، به 

‏کار می‏رفـت. تفـاوت آن‏هـا در ایـن بود که »ایب« ناظر بر گرایش‏های مثبت و متعالی انسـان 

و »هاتـی« بازتاب‏دهنـدهٔ شـهوات و تمایالت نفسـانی او بـه ‏شـمار می‏آمـد. در فراینـد نیـل بـه 
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سعادت جاودانه، ضروری بود که »ایب« به‏عنوان جایگاه عقل و خرد بر »هاتی« غلبه یابد. 

، طلسم »سوسک سرگین‏غلتان مقدّس« به‏شکل قلب درون بدن  برای تسهیل آیینیِ این امر

مومیایی قرار داده می‏شد )شوالیه و گربران، ۱۳87: ص۴۰۵(.

، »ایب« یا قلب نه‏تنها حامل معنای عقلانیت، بلکه واجد  افزون بر این، در فرهنگ مصر

ی نهایـی روح در  ی در داور مفهـوم اخلاقـی و صداقـت نیـز بـود و به‏عنـوان عنصـر محـور

جهـان پـس از مـرگ، به‏ویـژه در »تالار توزین روح«، ایفای نقش می‏کرد )انل، ۱۳۹۰: ص۲۸-

یـان باسـتان، پیش از کشـف علمی مغز  ۲۹(. همچنیـن نبایـد از نظـر دور داشـت کـه مصر

به‏عنوان مرکز تفکر و احساس، بر این باور بودند که قلب جایگاه اندیشه و عاطفه است. 

ی جسـد بـرای مومیایی‏کردن، علاوه بـر اندام‏های  ، در فرایند آماده‏سـاز بـر پایـهٔ همیـن بـاور

از راه بینـی بیـرون می‏آوردنـد و دور  ی ویـژه  ابـزار بـا  ، مغـز را به‏عنـوان عضـوی زائـد  دیگـر

یختند؛ درحالی‏که قلب را به‏عنوان کانون اندیشـه و وجدان در بدن حفظ می‏کردند  می‏ر

.(Wilkinson, 2010: 76)

5. »خاط«: مادی‏ترین بخش از وجود انسان فانی و نمایندۀ پایین‏ترین ساحت از نفس، 

همـان کالبـد جسـمانی اسـت و محـل اسـتقرار آن پـس از مـرگ، قبـر اسـت. »خـاط« را گاه 

پاشـی  و فرو یـه  از تجز کـه پـس  به‏منزلـهٔ »روح اسـتخوان‏ها« توصیـف می‏کننـد؛ عنصـری 

جسد، همچنان در بدن باقی می‏مانَد و در واقع، همان استخوان‏های انسان است )انل، 

یـان باسـتان، »خَبیـب« به‏صـورت هالـه‏ای سـیاه  ۱۳۹۰: ص۲۷، ۳۸(. در نقاشـی‏های مصر

در پس‏زمینـهٔ پیکـر فـرد ترسـیم می‏شـد و می‏تـوان آن را به‏منزلـهٔ »شـبح« نیـز دانسـت؛ زیـرا 

، »خَبیت« همان سـایه  در لحظـهٔ تولـد یـا مـرگ بـدن، خـود را آشـکار می‏کـرد. بـه‏ بیـان دیگـر

یـا کالبـد لطیـفِ جان‏بخـش و در عین‏حال »شـبح« اسـت که در قبالای یهـودی به »زِلِم«1 

، »خبیـت« به‏معنـای سـایه یـا شـبح در  )ارواح تجسـم‏یافته( ترجمـه شـده اسـت. از ایـن‏رو

1. Zelem.
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مقـام کالبـد نفـس اسـت کـه امکان صعـود روح به بیرون از دنیای مـادی را فراهم می‏آورد و 

به‏شـکلی ملمـوس تجربـه می‏شـود )انـل، ۱۳۹۰: ص۳۲، ۵۲(. همچنیـن »خَبیت« رابطه‏ای 

مسـتقیم با خورشـید دارد؛ زیرا نور منشـأ اصلی شـکل‏گیری سـایه اسـت و سـایهٔ فرد همان 

وجود اوست، اما در هیئتی دیگر )انل، ۱۳۹۰: ص۳۲، ۵۲(.

یافت که »خاط« ساحت مادی و غریزی وجود است؛ کم‏اهمیت‏ترین  بنابراین می‏توان در

، این مرتبـه از روح  یج نابود می‏شـود. بـه‏ بیان دیگـر بخـش نفـس کـه بـا مـرگ بـدن نیـز به‏تدر

کالبـد مـادی اسـت )انـل، ۱۳۹۰: ص۲۸(. در مقابـل، »خَبیـت« یـا همـان  همـان جسـد و 

گر »خَبیت« به »سایه« تعبیر شود،  سایه و شبح، توانایی صعود به عالم خدایان را دارد. ا

پیونـدی کامـل بـا خورشـید دارد. ایـن سـاحت همـواره مالزم فـرد و جدایی‏ناپذیـر از بـدن 

اسـت و در عین‏حـال نمـادی از قـدرت، بقـا و تـداوم حیـات بـه ‏شـمار مـی‏رود )انـل، ۱۳۹۰: 

ص۳۲، ۵۲(.

5. حکمتب د نبم ربنایرف جام‏شنساید ینی

مباحث فرجام‏شناسانه بخش عمده‏ای از باورهای دینی مصریان باستان را در بر می‏گیرد. 

اجـزای ایـن نظـام دینـی، از آن‏رو کـه بـر اهمیـت حفـظ بـدن و جلوگیـری از فسـاد آن از طریـق 

کید دارند، بخش دیگـری از حکمت  روش‏هـای مختلـف، ازجملـه آییـن مومیایی کـردن، تأ

و جایگاه دینی بدن را نزد ایشان آشکار می‏سازد. فارغ از اینکه عمل مومیایی کردن جسد، 

موجـب شـناخت دقیـق مصریـان باسـتان از آناتومـی انسـان می‏شـد، دلیـل اصلـی مومیایـی 

کردن اجسـاد، حفظ پیوند میان جسـد و قوۀ خرد )کا( بود. گفته می‏شـد که مومیایی کردن، 

زمینه‏های رشد و انتقال »کا« به جهان دیگر را فراهم می‏آورد )بوت، ۱۳۹۴: ص۲۰۱(.

آییـن تدفیـن مصـری کـه بـا آداب بسـیار مفصـل و جزئیـات مثال‏زدنـی برگـزار می‏شـد و اساسـا 

مقدس‏ترین مناسک دینی به ‏شمار می‏رفت، خود بیانگر معنای دینیِ بدن انسان و اهمیت و 
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ضرورت سلامت آیینیِ جسم در تحقق سعادت اخروی انسان بود. هدف اصلی اجرای این 

مراسم، شکوفایی یا تبدیل شخصِ درگذشته به‏صورت »خود دگرگون‏شده« )آخ( بود و به‏عنوان 

 (Budge, 2016: سالمت گـذار آیینی متوفـا به جهان دیگر را تضمیـن می‏کـرد ، یـک آییـن گـذار

(8-7. ابداع آداب و آیین‏های مرتبط با تدفین به دوران تینیتی )۳۱۵۰-۲۶۴۷ ق.م( بازمی‏گردد 

و مدت‏زمان آن حدود هفتاد روز به طول می‏انجامید که چهل روز آن به انجام آیین مومیایی 

کردن جسد متوفا اختصاص داشت )دیویس، ۱۳۹5: ص34، ۱۶۸(.

شیوۀ دفن جسد در فرهنگ مصری نیز از الگویی اساطیری تبعیت می‏کرد و مصریان ملزم 

بودنـد جسـد متوفـا، به‏ویـژه فراعنـه، را مطابـق الگـوی دفـن ازیریـس توسـط ایزیـس مومیایـی و 

دفن کنند )الیاده، ۱۳۹۷: ص۴۴۷(. براسـاس متون هرمی، »با« در ارتباط با »کا« و به‏واسـطۀ 

خدای ازیریس، که عامل تولد دوبارۀ خورشید محسوب می‏شود، بار دیگر در جهان پس از 

 (Budge, 2016: کید فراوان دارد مرگ زندگی می‏کند (Allen, 2005: 8) و بر جاودانگی بدن تأ

(140. مصریان مرگ را سـفری به‏سـوی حیات ابدی می‏دانسـتند، در این سـفر روح متوفا نزد 

خدایـان در تـالار حقیقـت و دادگاه توزیـن روح، موظـف بـه اعتراف بـه کردارهای دنیوی خود 

بـود؛ دادگاهـی کـه ازیریـس، به‏عنـوان خـدای مـرگ و پادشـاه جهـان مـردگان، قضـاوت آن را بر 

عهـده داشـت. براسـاس متـون تابوتـی، در ایـن فرایند، قلب متوفا بـر روی تـرازوی عدالت قرار 

می‏گرفـت و سـنجیده می‏شـد. اگـر متوفـا نیک‏رفتـار و خوش‏پنـدار می‏بـود، او به‏سالمت، به 

جاودانگی و ابدیت دست می‏یافت؛ اما اگر قلب او سنگین‏تر از پَر مئات1 )نظم و عدالت( 

می‏بـود، دچـار مـرگ دوم و مـرگ ابـدی می‏شـد؛ بـه ایـن معنا که قلب او به‏وسـیلۀ دیوی به‏ نام 

آموت یا آهمایت، مشهور به »قلب‏خوار بودن«، بلعیده می‏شد )محمدپناه، ۱۳۸۵: ص۳۳-

۳۶(. برای رسیدن به این مرحله، جسد متوفا باید از طریق مومیایی‏سازی از فساد و آسیب 

مصون نگه داشته می‏شد.

1 . Ma’at.
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یـان دارای معنـای دینـی و  بـه اسـتناد شـواهد کافـی، مومیایـی کـردن بـدن متوفـا نـزد مصر

اهمیت فرجام‏شناختی بود. برخی از دلایل رواج و اهمیت این پدیده را می‏توان به شرح 

زیر بیان کرد:

الـف. آن‏هـا بـر ایـن بـاور بودنـد کـه »کا« به‏عنـوان قـوۀ خـرد، در اثـر پیوسـتن بـه »بـا« و دگرگونـی 

ت جاودانـۀ حیـات ابـدی، نیازمنـد حفـظ بـدن 
ّ

مسـتقیم بـه »آخ« و نهایتـا برخـورداری از لـذ

است؛ بنابراین مومیایی کردن تنها راه نگهداری بدن از فساد و پوسیدگی بود.

ب. مومیایی کردن موجب رضایت خاطر »کا« به‏عنوان بالاترین و لطیف‏ترین بُعد وجودی 

انسان می‏شد )دریوتن و واندیه، ۱۳۳۲: ج1، ص۱۱۵(.

گاهی خود را در عالی‏ترین سطح  ج. انسان پس از مرگ می‏توانست از طریق مومیایی کردن، آ

وجودی تثبیت کند و به ‏عبارتی، به کمال انسانی دست یابد.

د. از طریـق مومیایـی کـردن، فـرد متوفا به‏طور نمادین، سرشـت ازیریسـی پیـدا می‏کرد و لقب 

یافـت می‏کـرد. عالوه بـر ایـن، گفتـه شـده اسـت برگـزاری آییـن تدفیـن متمرکز بر  ازیریـس را در

مومیایی‏ مردگان، از نظر اقتصادی به‏صرفه بود و ثروت هنگفتی را برای معبد و حکومت به 

ارمغان می‏‏آورد )انل، 1390: ص174(.

دربارۀ مراحل انجام عمل مقدس مومیایی باید گفت که ابتدا بدن متوفا در آب مقدس نیل 

به‏منظور زدودن ناپاکی‏ها شستشوی آیینی می‏شد. سپس اعضای داخلی بدن به‏طور کامل 

خـارج می‏گردیـد و تنهـا قلب -به‏عنـوان مرکز حیات فردی و اندام تعیین‏کنندۀ جاودانگی و 

حیـات ابـدی- در تـالار حقیقـت باقی می‏ماند. چهار اندام مقدس دیگر شـامل ریه، معده، 

روده و جگر نیز پس از خارج شدن، در کوزه‏های مخصوص کانوپیک نگهداری می‏شدند 

، 1381: ص100(. جـای خالـی انـدام خارج‏شـده بـا مـواد معطـر و نوار کتان پر می‏شـد و تا  )ویـو

، بـدن در نمـک نتـرون بـرای خشـک شـدن دفـن می‏شـد )دیویـس، 1395: ص34،  چهـل روز

168(. در نهایت، بدن با نوارهای کتان )نماد پوست خدای آنوبیس( آغشته به رزین و صمغ 
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مومیایـی می‏شـد. سـپس بـدن، منقـوش بـه جواهـرات و تعویذهـای جادویی می‏شـد تا سـفر 

متوفای مومیایی‏شده به جهان ابدی و گذر از تالار حقیقت، با کمترین خطرات و  آسیب‏ها 

همراه باشد. در نهایت، مومیایی‏ها در تابوت‏هایی منقوش به جادوها، نوشته‏ها و تعویذهای 

محافظ قرار داده می‏شدند )محمدپناه، 1385: ص20(.

گردان« و »رسم نیایش ارواح«  »آیین گشایش دهان و چشم‏ها«، »مراسم قربانی گاو مقدس بلا

از دیگر بخش‏های آیین تدفین بودند و پایان این مراسم به‏معنای انتقال جسد مومیایی‏شده 

بـه مقبـره و آماده‏سـازی آن بـرای نیـل بـه بهشـت جاویـدان و رسـیدن بـه سـعادت نهایـی بود. 

این بهشت که به »دشت نی‏ها« مشهور بود، زیر سلطۀ خدای ازیریس قرار داشت. براساس 

کنان این بهشت زندگی‏ای سرشار از رفاه و آرامش، دور از  آموزه‏های دین‏شناسی مصری، سا

هرگونه رنج و با برابری و عدالت کامل داشتند و همگی به کشاورزی خدایان در زمین‏های 

.(Wilkinson, 2010: 74) مقدس مشغول بودند

6. حکمتب د اب نتوجهب هاس ی رشواهد 

6-1.ر واجط ببات غیلعرمی

رواج طبابت غیرعلمی در میان مصریان باستان و ظهور جادوگران و دین‏یارانی که عمدتاً 

مسئول طلسم‏زدایی یا جلوگیری از فساد بدن پس از مرگ بودند، اهمیت مادی و معنوی 

بـدن در دسـتیابی بـه سـعادت ابـدی را به‏وضـوح نشـان می‏دهـد. شـواهد مردم‏شـناختی 

کی اسـت که در این فرهنگ، علم و جادو و دین سـه راهبرد هم‏راسـتا و مؤثر به شـمار  حا

کنش‏های متنوع آنان نسـبت به ناخوشـی‏های جسـمانی  می‏رفتنـد و ایـن امـر بـا بررسـی وا

قابـل تأییـد اسـت. کاهنـان مصـری کـه نخسـتین جادوپزشـکان نیز محسـوب می‏شـدند، 

ی‏ها اسـتفاده  در وهلـۀ نخسـت از داروهـای گیاهـی، حیوانـی و معدنـی بـرای درمان بیمار

می‏کردند. با این‏حال، در‏حالی‏که درمان بر پیشـگیری اولویت داشـت، در مراتب بعدی، 
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ی‏هـای صعب‏العالج را ناشـی از تسخیرشـدگی یـا خشـم ارواح شـریر می‏دانسـتند و  بیمار

از افسـون یـا دعـا خطـاب بـه خـدای »بِس«،1 ایـزد نجات‏دهنـده‏ی ارواح، بهره می‏جسـتند 

)بوت، 1394: ص171(.

»خالکوبی درمانی« یکی دیگر از راهکارهای نمادین و دینی درمان به شمار می‏رفت. در این 

زمینه، مصریان باستان بر این باور بودند که خالکوبی نمادی از پیوند میان ایزدان، انسان‏ها 

و طبیعـت اسـت و بنابرایـن می‏تـوان از آن بـرای پیشـگیری و درمـان بیماری‏هـا یـا مقابلـه بـا 

نیروهـای اهریمنـی بـه روش جادویـی تقلیـدی بهره بـرد. افزون بر این، اعتقاد داشـتند که نوع 

خاصـی از خالکوبـی در هنـگام مومیایـی، حتـی رونـد انتقـال به جهـان پس از مرگ را تسـریع 

می‏کنـد. همچنیـن، پیش‏تر اشـاره شـده اسـت که قلـب فیزیکی )ایـب( و امور مربـوط به آن، 

ازجمله »تعقل و احساس«، در جهان‏بینی دینی مصریان باستان از اهمیت مادی و معنوی 

.(Turner, 1986: 270-271) بسیار بالایی برخوردار بوده‏اند

6-2. اهرامرصم ی

اهرام مصری از نظر دینی اهمیتی ویژه داشـتند و این سـازه‏های عظیم با اهداف مذهبی و 

اعتقادی خاصی بنا شده بودند. یکی از وجوه اهمیت اهرام، نقش آن‏ها به‏عنوان واسطه‏ای 

مـادی و معنـوی میـان عالـم لاهـوت و عالـم ناسـوت بـود. واقعیـت ایـن اسـت کـه اعتقـادات 

معادشـناختی و رستگاری‏شناسـانه مصریـان باسـتان تقریبـا در تمامـی کنش‏هـای دینـی 

و غیردینـی آن‏هـا قابـل فهـم و مشـاهده اسـت؛ چنان‏کـه یکـی از مصادیـق بارز ایـن واقعیت، 

فلسـفۀ بنـای اهـرام به‏عنـوان آرامگاه جسـمانی فراعنه از منظر آنان اسـت. بـه گمان مصریان 

باسـتان، هـر فرعـون خلیفـه و نماینـدۀ خدایـان بـر زمیـن بـود تـا از اصل نظم کیهانـی )مئات( 

در سـطح مادی حمایت کرده و آن را برقرار سـازد. فراعنه پس از مرگ و در پی گذر به جهان 

1. Bes.
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ابدی، به‏شرط سالم ماندن جسم‏شان در دهلیزهای اهرام، می‏توانستند همچنان به‏عنوان 

خـدای اعظـم بـه ایفـای نقـش بپردازنـد. براسـاس چنیـن برداشـتی، مصریـان باسـتان اهـرام را 

به‏مثابۀ واسـطه و پل ارتباطی میان جهان مادی و جهان خدایان می‏پنداشـتند؛ زیرا اهرام، 

مرقد و محضر فراعنه حتی پس از مرگ تلقی می‏شدند و از این حیث، از نقش واسطه‏گری 

فیض و لطف الهی برخوردار بودند.

وجه دیگر اهمیت اهرام در مصر باستان، امکان محافظت از اجساد مومیایی‏شدۀ فراعنه 

بود. در واقع، یکی از اهداف اصلی ساخت اهرام، حفاظت از جسد مومیایی‏شدۀ متوفا در 

برابر نیروهای خارجی مانند سارقان و حیوانات بود. همچنین، این سازه‏ها نقش نگهبان روح 

متوفا در برابر نیروهای شـیطانی و ارواح سـرگردان و محافظ اشـیای ارزشـمند همراه جسـد را 

نیز ایفا می‏کردند )محمدپناه، 1385: ص48(. افزون بر معنا و اهمیت دینی، اهرام مصری از 

منظر جادویی نیز دارای کارکرد بودند؛ تالارها و دهلیزهای این اهرام مملو از طلسم‏نوشته‏ها 

و دیوارنگاره‏های اسرارآمیز است که فعال‏سازی آن‏ها، رسیدن متوفا به سعادت و جاودانگی 

ابدی را تسهیل می‏کرد.

6-3. جداو )هکا(

مصریان باستان بر این باور بودند که جادو به‏عنوان نیرویی طبیعی و موهبت الهی، در وجود 

هر انسـان قرار داده شـده اسـت )انل، 1390: ص165(. براسـاس کیهان‏شناسـی آنان، جادو یا 

هکا متعلق به »خدای هکا« بوده و قدمتی بیش از چهار هزار سال دارد. این نیروی طبیعی 

و الهـی، عنصـر اصلـی پیدایـش حیـات و خلـق انسـان و دیگـر موجـودات به‏وسـیلۀ خـدای 

خالق، »خدای آتوم«، از آشفتگی آغازین »خائوس« )لجه آغازین( محسوب می‏شد. افزون 

بر این، خدایان و فراعنه و مردگان، صاحبان اصلی این نیرو به شمار می‏رفتند. مصریان هکا 
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را نیرویـی می‏دانسـتند کـه به‏وسـیلۀ »خـدای آتوم« خلق شـده و نقش حیاتـی در ادامۀ فرایند 

خلقـت دارد، و جـادو را مظهـر مخلـوق و رسـانندۀ انـرژی روحانی و الهی به شـمار می‏آوردند 

(Pinch, 1994:66). جـادو عملـی هدفمنـد بـود کـه بـرای رفـع نیازهـا و خواسـته‏های روزمـرۀ 

انسـان بـه کار می‏رفـت و نقـش محافـظ را برای تسـهیل عبـور از عالم مـردگان و تالار حقیقت 

ایفـا می‏کـرد؛ همچنیـن ضامنی برای دسـتیابی به حیات ابدی و تسـریع روند جاودانه‏شـدن 

محسوب می‏شد )انل، 1390: ص174(. هکا به‏عنوان نیرویی جادویی، در طول شعائر دینیِ 

مرتبط با مومیایی، دادگاه »توزین روح« و حتی مراسم خاکسپاری، حضور فعال و نقش مؤثر 

، 1382: ص91(. خود را حفظ می‏کرد )فریزر

در نتیجـه، نقـش و اهمیـت جـادو در زندگـی روزمرۀ مصریان به‏وضوح قابل مشـاهده اسـت. 

آنـان در کشـاورزی، خدایـان جادویـیِ »میـن« و »رنـه نـوت« را به‏عنـوان ایـزدان حاصلخیزی و 

غلات پرسـتش می‏کردند (Pinch, 1994: 120) و در مسـائل عاشـقانه، به الهۀ هاثور متوسـل 

می‏شدند؛ هر دوی این موارد با استفاده از جادو و طلسم، در ایفای وظایف و نیازهای روزمرۀ 

آنان نقش داشتند. همچنین، در طلسم‏های عاشقانۀ ایزدبانو ایزیس، معمولاً خدای ازیریس 

نماد عشق وفادارانه به همسرش معرفی می‏شود(Pinch, 1994: 124) . علاوه بر این، مصریان 

در امور پزشـکی نیز از جادو برای درمان، تسـکین و شـفاعت بهره می‏بردند. جادوپزشـکان 

یا شـمنان، که نوشـته‏های به‏جامانده از آن‏ها تحت عنوان »اسـرار پزشـک« حاوی محتوای 

درمانـی و جادویـی بـود، کاهن‏پزشـکان )کاهنـان الهـۀ سـخمت و الهـۀ طاعـون و بیمـاری(، 

سونوها )پزشکان جادویی طب سنتی و جسمانی مرتبط با خدای ایزیس، تحوت و هوروس( 

و سائوها )نویسندگان تعویذهای درمانی، که اغلب زنانی مانند قابله‏ها یا پرستاران بودند و 

جادوهای محافظ می‏نوشتند( ازجملۀ فعالان پزشکی جادویی در مصر باستان محسوب 

می‏شـدند. همچنیـن رخت‏هـا )زنـان فرزانه و خردمندی کـه به‏عنوان قوی‏تریـن جادوگران در 
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برابـر نیروهـای شـیطانی شـناخته می‏شـدند و پـس از پایـان دورۀ فرزنـدآوری لقـب غیب‏گـو یا 

پیشگو می‏گرفتند(، هکائوها )کاهنانی که در معابد به‏عنوان روان‏درمان‏گران دینی فعالیت 

می‏کردنـد( و کاهن‏معلم‏هـا )کـه به‏عنـوان آموزگار نزد پادشـاه خدمت می‏کردند و خوانندگان 

و محافظان متون هری-هب شـناخته می‏شـدند(، ازجملۀ پزشـکان جادویی مصر باستان 

.(Pinch, 1994: 56) بودند

پزشـکان مسـلط و ماهـر در زمینـۀ جادودرمانـی به‏عنـوان خدمتگـزار خـدای رع محسـوب 

می‏شـدند و مصریـان بـر ایـن بـاور بودنـد کـه ایـن پزشـکان مـورد لطـف و نظـر خـدای تحـوت 

هسـتند (Pinch, 1994:140). ارتبـاط جـادو بـا عالم رؤیـا و خواب و نقش آن در معابد خواب 

-به‏عنـوان مکان‏هایـی کـه آرزوهـا و خواسـته‏های فرد را برآورده می‏سـاخت- بسـیار مهم بود؛ 

، بار معنایی مثبت یا منفی رؤیا یا کابوس به‏راحتی توسـط کاهن  چراکه با اسـتفاده از جادو

معبـر تعبیـر می‏شـد (Ruiz, 2001:171). همچنیـن خـدای بـس به‏عنـوان یکـی از خدایـان 

، حافظ فرد در برابر کابوس‏های بد بود. محافظ جادو

روزمـره،  طلسـم‏های  ازجملـه:  داشـتند؛  گونـی  گونا انـواع  مصـری  تعویذهـای  و  طلسـم‏ها 

بـرد داشـتند (Pinch, 1994:72)؛ طلسـم‏های  کـه بـرای نیازهـای عـادی و روزانـۀ فـردی کار

اسـطوره‏ای، کـه به‏صـورت گفتگـوی دیالکتیـک بیـن خدایان اجرا می‏شـدند؛ طلسـم‏های 

ی بدن فرد نقش می‏بستند؛ و طلسم »سا« یا تعویذ  خالکوبی، که به شکل نقاشی یا تتو رو

ی،  کسـپار (Pinch, 1994:117). همچنیـن طلسـم‏های مرتبـط بـا مومیایـی و خا محافـظ 

ی مجسـمه‏های اوشـابتی به‏عنـوان خدمتکار  ی نیرو ماننـد طلسـم شـبتی، برای فعال‏سـاز

ی خدایـان بـه جـای فـرد متوفا اسـتفاده می‏شـدند. سـایر نمونه‏ها شـامل  در زمیـن کشـاورز

-»خپـری  غلطتـان  سـرگین  سوسـک  طلسـم  و  اوزیریـس،  حلقـه  طلسـم  اوآذزا،  طلسـم 

مقدس«- هستند )انل، 1390: ص172(.



اتساب مصر ریطاسالا‏ملعدر  ندب ۀفسلف /  257

گـردان، به حمایت خدای هوروس از زن بـاردار در برابر ارواح  تعویذهـای سالمت، نوعـی بلا

شـیطانی مربوط می‏شـدند. طلسـم‏های تطهیر و انزوا برای جلوگیری از بیماری‏های عفونی 

بـه ‏کار می‏رفتنـد، و تعویذهـای گردن‏آویـز یا دسـتبند برای حفاظت از اعضای آسـیب‏دیدۀ 

بدن طراحی شده بودند. تعویذها می‏توانستند موقت یا دائمی باشند؛ تعویذهای موقت در 

مواقع وضع حمل، تولد یا برای نوزادان استفاده می‏شدند؛ در‏حالی‏که تعویذهای دائمی به 

لات سـاخته می‏شـدند. »ودجا« به تعویذهای اشیاء اطلاق می‏شد  شـکل جواهرات و زیورآ

.(Pinch, 1994:160)

علاوه بر این، تعویذهای روزانه عمدتاً به‏وسیلۀ زنان و کودکان مورد استفاده قرار می‏گرفتند، 

و تعویذهـای دوران حاملگـی و قاعدگـی بـرای حفاظـت فـرد یـا مقابلـه بـا خشـم خدایـان و 

ارواح کاربـرد داشـتند. برخـی تعویذهـا منقـوش بـه نقـش موجـودات الهی بودنـد و در نهایت، 

.(Pinch, 1994:118) گردان‏ها نیز بخشی از این مجموعه به‏شمار می‏آمدند بلا

نتیجه‏گیری

کـه از یک‏سـو بـا عطـش بی‏مرگـی و از سـوی دیگـر بـا سـایر  یکـی از مسـائل چندبعـدی 

دغدغه‏های وجودی انسان پیوندی اندام‏وار دارد، بحث دربارۀ »ماهیت«، »خاستگاه«، 

»فایـده یـا علـت وجودی«، »لطایف یا سـاحت‏های باطنـی« و »ویژگی‏های خاص« کالبد 

جسـمانی اسـت؛ موضوعی که می‏توان آن را ذیل عنوان »حکمت بدن« یا »فلسـفۀ بدن« 

مورد بررسی و تحلیل قرار داد.

از منظر انسان‏شناسـی دینی مصر باسـتان، بدن انسـان افزون بر برخورداری از خاسـتگاهی 

الهی، از نظر سـاختار همچون یک سیسـتم جامع، موجودیتی مرکب و در عین‏حال متحد 

(، »بـا« )نیـروی حیـات(، »خاط« )جسـم(، »آخ«  و همگـن دارد؛ به‏گونـه‏ای کـه »کا« )قـوۀ تفکـر
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)خـود دگرگون‏شـده( و اِیب/هاتـی )قلـب( اجزای اصلی آن را تشـکیل می‏دهند. با این‏حال، 

تحقق بقای جاودانۀ انسان تنها در صورتی میسر است که »خاط« یا بدن جسمانی سلامت 

و کمال فیزیکی خود را حفظ کرده باشد، و این همان فلسفۀ اصلی صنعت مومیایی کردن 

جسد در مصر باستان است.

بـه نظـر می‏رسـد در دیـن مصـر باسـتان، تحقـق بقـای جاودانـۀ انسـان پـس از حسابرسـی 

آنوبیس و مرگ اولیه، تنها در صورتی در جهان اوزیریس ممکن می‏شود که »خاط« یا بدن 

جسـمانی، سالمت و کمال فیزیکی خود را حفظ کرده باشـد. افزون بر این، دفن اشـیای 

، و  ک قبر ، همراه کردن کتاب مردگان با متوفیان، دفن مجسـمۀ »کا« در خا مادی در قبور

مومیایی کردن بدن به‏منظور حفظ آن تا امکان احیای دوباره انسان به شکل »آخ« یا خود 

دگرگون‏شده، همه گواه‏هایی بر باور مصریان به حیات پس از مرگ و انسان‏شناسی ویژۀ 

دینی آنان است. فرض خاستگاه و ماهیت فراطبیعی برای بدن، تصور آن به‏عنوان آفریدۀ 

مسـتقیم خدایـان، بـاور بـه اهمیـت بـدن در تحقـق جاودانگـی نفـس، اعتقـاد بـه اصالـت 

کید فزاینده بر نقش وجودشـناختی  وجودی جسـم، انسان‏شناسـی ویژۀ دینی، و نهایتاً تأ

و انسان‏شـناختی آیین‏هـای تدفیـن، ازجملـۀ عوامـل شـکل‏گیری حکمـت دینـی بـدن در 

دین مصر باستان هستند.

منابع
و  گـی  آنـدره  باسـتان(، مترجـم:  آموزه‏‏‏هـای معابـد مصـر  )بـر حسـب  مـرگ  و  اسـرار حیـات  انـل )1390(، 

. همکاران، تهران: المعی-کیافر

ک زندگـی، مترجـم: بهاء‏الدّیـن خرّمشـاهی،  درد جاودانگـی؛ سرشـت سـوگنا ، میشـل )1360(،  اونامونـو

تهران: ناهید.
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. ایونس، ورونیکا )1375(، شناخت اساطیر مصر، مترجم: باجلان فرخی، تهران: اساطیر

، تهران: آوند دانش. بوت، ش )1394(، مصر باستان، مترجم: علیرضا بهارلو

ی، قـم: انتشـارات  یـه در بـاب دیـن، ترجمـه و نقـد: محمدعزیـز بختیـار پالـس، دنیـل )1389(، هفـت نظر

مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی.

ی، تهران: انتشارات حکمت.  تیلیخ، پُل )1381(، الهیات سیستماتیک، مترجم: حسین نوروز

ی، تهران: ققنوس. جانستون، سارا ایلز )1394(، درآمدی بر دین‏‏‏های دنیای باستان، مترجم: جواد فیروز

نشـر  تهـران:  یـخ مصـر قدیـم، مترجـم: احمـد بهمنـش،  تار ک )1332(،  ژا واندیـه،  ی؛  مـار اتیـن  دریوتـن، 

دانشگاه تهران.

یـخ جهـان، مترجـم: الهـام‏‏ شوشـتری‏زاده، تهـران:  دیویـس، آدام هـارت )1395(، دایرةالمعـارف مصـور تار

سایان.

. رضایی، مهدی )1386(، آفرینش و مرگ در اساطیر، تهران: اساطیر

؛ گربران، آ )1387(، فرهنگ نمادها، مترجم: سودابه فضایلی، تهران: سرای نیک. شوالیه، ژ

گاه. ، جیمز )1382(، شاخۀ زرین )پژوهشی در جادو و دین(، مترجم: کاظم فیروزمند، تهران: آ فریزر

ی، جواد؛ حقیقت، سمیه )1393(، »اسطوره‏‏‏های آفرینش انسان در مصر و بین‏النهرین«، فصلنامه  فیروز

علمی و پژوهشی پژوهشنامۀ ادیان، ش15، ص75-53.

محمدپناه، بهنام )1385(، اسرار تمدن مصر باستان، تهران: سبزان.

، حسین )1384(، دین و نظم طبیعت، تهران: حکمت. نصر

گاه. هارتمن، گرترود )1380(، سازندگان دنیای کهن، مترجم: حسین مرتضوی مهدی‏آباد، تهران: آ

، تهران: کاروان. ، جی )1381(، اساطیر مصر، مترجم: ابوالقاسم اسماعیل‏پور ویو

. ی امر قدسی و هنرها، مترجم: مانی صالحی علامه، تهران: نیلوفر الیاده، میرچا )1375(، نمادپرداز

الیاده، میرچا )1385(، متون مقدس بنیادین از سراسر جهان، مترجم: مانی صالحی علامه، جلد3و4، 

تهران: رامین.

الیاده، میرچا )1397(، از جوامع ابتدایی تا ذن، مترجم: سجاد دهقان‏زاده، تهران: کتاب پارسه.
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