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Abstract 
The purpose of this article is to study the epistemology of religious experience 
from the point of view of Rudolf Otto. Otto emphasizes the supernatural 
nature of this experience with a phenomenological approach and the 
separation of the noumenon from the phenomenon and the invention of a word 
called the numinous. Otto states by expressing the elements present in the 
experience of the numinous that these elements are necessarily aware of their 
belonging, even though this belonging is ambiguous and does not enter the 
structure of understanding. Following Kant, by dividing the real world into 
perceptible and incomprehensible parts, he considers the numinous as non-
perceptible, meaning that the truth of the numinous is inaccessible. Otto saw 
the truth of religion as the kind of experience that can evoke and transfigure. 
The unity of religions will mean that religious experience throughout history 
has a single truth that has manifested itself in various forms. Otto considers 
revelation in the Abrahamic religions as the manifestation and presence of 
God in the prophets. He believes that following the lifestyle (act, speech, and 
lectures) of the prophets, which is the product of this experience, causes us to 
perceive the presence of God through intuition and feeling. 
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بودن امر مینوی و نسبت آن با وحی یفرا عقلانبررسی عینیت و 
 اتو رودولفدر ادیان ابراهیمی ازنظر 

 ایران ،اصفهان ،دانشگاه اصفهان ،دکترای فلسفه یدانشجو ∗ سیدمرتضی حسینی

 ایران ،اصفهان ،انشیار فلسفه دانشگاه اصفهاند ∗∗ ننبیاروین پ

 چکیده
 -شناختی تجربه دینی از دیدگاه رودولف اتو است که در آن، با روش توصیفی هدف این مقاله بررسی معرفت 

سی عینیت و فرا عقلانی بودن تجربه دینی پرداخته  ست.    تحلیلی به برر سانه و     شده ا شنا اتو با رویکردی پدیدار

(، بر فرا عقلانی بودن این تجربه   The numinousمینوی )ای به نام امر   تفکیک نومن از فنومن و ابداع واژه  

علقّ کند که این عناصررر ورررورتاو متوده مت کند. او با بیان عناصررر مودود در تجربه امر مینوی بیان میتأکید می

خود هسررتند هردند این متعلقّ مم ب باشررد و به سرراختار فاهده وارد نیررود. وی به پیروی از کانت با تقسرریب عالب  

بودن  اپذیرنادراک و غیرقابل ادراک، امر مینوی را مف ومی غیر ادراکی و به معنای دسترسع به دو بخش قابلواق

 داند.حقیقت امر مینوی می

د و منظور از  شررده و تجلیّ یابتواند برانگیختهاتو حقیقت ادیان ابراهیدی را از سررنت تجربه دانسررته که می

ست که تجربه دینی   شکل وحدت ادیان این ا تجلّی  های گوناگون مدر طول تاریت حقیقتی واحد دارد که به 

سته و بر این باور است که         ست. اتو، وحی در ادیان ابراهیدی را تجلیّ و حضور خداوند بر پیاممران دان شده ا

شود ما خود  تمعیّت از سمک زندگی پیاممران )فعل، قول و تقریر نمی( که محصول این تجربه است باعث می    

 ریق ش ود و احساس، حضور خداوند را دریابیب.از ط

  .تجربه دینی، عینیت، فرا عقلانی، وحی، رودولف اتو شناسی،معرفت :ی کلیدیهاواژه
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 مقدمه
طی دو قرن اخیر، مسئله تجربه دینی، موووعی موردتوده متأل ین بوده است. ظ ور این 

های هیوم و کانت بر نقادی .استمف وم در اواخر قرن هیجدهب و بییتر متأثر از شلایرماخر 
ال یّات طمیعی و براهین عقلی اثمات ودود خدا که رییه در ادبیات انتقادی عصر روشنگری 

ستند ترین عناصری هی روشنگری، م بدارند و واکنش تفکر رمانتیک به اصالت عقل دوره
سانند )عماسی، برتوانند به ف ب تاریخی پیدایش عرصه برای اصالت تجربه دینی، یاری که می
ش حائز ا(. در این میان بررسی اندییه اتو درباره تجربه دینی به دلیل نگاه ویژه52: 1931

مل های اتو، باید اشاره گردد شلایر ماخر قرسد. المته پیش از بررسی اندییهاهدیت به نظر می
اتکای مطلق  سای عقلی یا معرفتی نیست بلکه احسااز اتو ادعا کرد که تجربه دینی، تجربه

که  ای ش ودی استو یکپارده به ممدأ یا قدرتی متدایز از د ان است، این تجربه، تجربه
د باشاعتمارش قائب به خود است و مستقل از مفاهیب، تصورات، اعتقادات، یا اعدال می

 (.11: 1933)پترسون و دیگران، 
ون اساسی هستند که بد ازنظر اتو، تدامی ادیان حاصل ترکیب دو رکن اصلی یا دو عنصر

اند از ادزای عقلانی و ادزای غیرعقلانی. شود و عمارتها، دین کامل ندیهریک از آن
ازنظر وی عناصر غیرعقلانی به معنای خردستیزی نیست بلکه نوعی فرا عقلانی بودن است 

قل عرود به این معنا که خود را از دسترس که هدان دنمه عرفانی و ش ودی دین به شدار می
کوشد تا با روشی پدیدارشناسانه بیان کند که ذات و گوهر رهاند. وی میمف وم ساز، می

 (.11: 1931اصیل دین دیزی بسیار فراتر و والاتر از این مفاهیب است )قادری، 
 گوید: اتو در کتاب مف وم امر قدسی می

ین نکته بخصوص در ادیان ال ی توده به ا در هرگونه تلقی خداپرستانه از خدا»
 شده و صفاتی را دردنمه اساسی دارد که بدانیب خدایی که باعقل بیری ادراک

توان ب میکنیها را باعقل دریافت و با اندییه تحلیل میبریب و آنمورد آن به کار می
آن را مودودی عقلانی نامید و دینی هب که دنان نگرشی از خدا را عروه و اظ ار 

 (. 93: 1911اتو،«)کند یک دین عقلانی استمی
کند که در تجربه دینی، نوعی احساس مخلوقانه بودن برای انسان ایجاد اتو بیان می

گوید به این معناست که رسد احساس مخلوقانه که اتو از آن سخن میمی شود. به نظرمی
 آدمی احساس کند که هستی او عین ربط و وابستگی است. 
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 عمارت او در این مورد دنین است: 
تواند آن را بیان کند هدان آنچه تازه است و تعمیر احساس مخلوقیّت می»

ه دیز بکه هدهاستغراق در عدم است در مقابل یک قدرت مطلق مستولی درحالی
 ا توان در قالب لفظ بیان کرد و تناین قدرت مستولی متکی است و هویت او را ندی

کنش آدمی به او احساس گردد طور غیرمستقیب و در قالب احساس و واتواند بهمی
 «ف ب گردد.و دنین واکنیی باید مستقیداو در درون روح شخص تجربه بیود تا قابل

 (.21 :1911)اتو،
ازنظر اتو این امر مینوی در عین فرا عقلانی بودن، امری عینی و واقعی است و هرگز نماید 

هردند  سو، تجربه دینی این تجربه دینی به امری صرفاو احساسی فروکاسته شود. از دیگر
عنوان یک مقوله دین شناختی در فضای واقعیتی دیرین و هدزاد با دین ورزی است اما به

تواند نگرش صحیح به امر قدسی برای انسان امروزی سردرگب در بین پژوهی ددید میدین
مکاتب مختلف بیری ایجاد کرده و بیان نداید که هده حقیقت )عینیت( با عقل دزوی و 

شود و حثی و استدلال عقلی صِرف در قالب الفاظ و مفاهیب برای انسان امروزی محقق ندیب
های درک حقیقت است. در هدین راستا و برای اثمات ترین راهتجربه و ش ود یکی از موثق

عینیت و فرا عقلانی بودن امر مینوی و قرابت ماهوی آن با مف وم وحی در ادیان ال ی، در 
نسمت آن با آموزه  ررسی عینیّت و فرا عقلانی بودن تجربه دینی )مینوی( واین مقاله به ب

 ال یاتی وحی در ادیان ابراهیدی خواهیب پرداخت.

 شناسیمفهوم-1
 بررسی قرار گیرد: در این بحث ابتدا لازم است مفاهیب اصلی معرفت و تجربه دینی مورد

 مفهوم معرفت .1-1
بین معرفت شناسان معاصر این است که معرفت های معرفت در ترین تعریفیکی از رایج

توان در نظریات (. رییه این تعریف را می55م:  Dancy،1331مودهّ ) صادق یعنی باور
یان گونه تعریف و بعلب و معرفت را این «برهان شفاء »سینا در سقراط و افلاطون دید. ابن

(. معرفت شناسان 933-931: 1939سینا،العلب هو اعتقاد غیر قابلٍ للزوال )ابن کند:می
 کنند، از آن ددله:بندی میهای گوناگون دستههای ما را به شکلمعرفت
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یابی به معرفت، به معرفت حسی، معرفت حضوری، معرفت . معرفت بر اساس طرق دست1
 شود.ممتنی بر حافظه و...تقسیب می

 شودنامیده می. معرفت بر اساس نسمت آن باتجربه که معرفت پییینی و پسینی 5
 شود.. معرفت بر اساس اطدینان و خطاناپذیری که به معرفت یقینی و غیر یقینی تقسیب می9
یب که به دودسته بدی ی یا غیر بدی ی تقس. معرفت بر اساس استنتادی بودن یا نمودن آن1

 (.31 :1932مازیار،و  شود. )غفاریمی

 مفهوم تجربه دینی ازنظر فلاسفه  .1-2
« یعی گفتگوهایی درباره دین طم»های به نقدهای هیوم و کانت، به ترتیب در کتاببا نظر 

اثمات و شناخت ودود خداوند، برخی از فلاسفه  بر نقش عقل در زمینه« نقد عقل محض »و
بنیان باورهای دینی را بر تجربه دینی بنا ن ادند و سعی ندودند از تجربه دینی در تودیه 

اعتقاد به خداوند ب ره برند. معنای فراگیر تجربه، رویارویی انسان  ویژهباورهای دینی به
عنوان عامل یا ناظر آگاه با یک پدیده است مانند تجربه نوشتن یک مقاله فلسفی، اما تجربه به

گیرد زیرا متعلَّق تجربه دینی، مودودی فرا طمیعی یا دینی از این معنای متداول فاصله می
گفتگو با او، تجلی او در  غایی است مانند تجربه مستقیب خداوند و وابسته به آن یا حقیقت

 ناشدنی است.دیزی یا شخصی، دیدن فرشته و حقیقتی که وصف
 عنوان ساختاری ددید برای تحکیبشلایر ماخر با هدف صیانت دین؛ تجربه دینی را به

ورت ناب صگز بهباورهای دینی پیین اد کرد. وی بیان کرد که دین امری روحانی است و هر
شود بلکه باید از طریق آفرینیی اصیل آن را در خوییتن ایجاد کنید و حتی در پدیدار ندی

کنید نزد شدا خواهد بود )شلایر ای که آن را ایجاد میاین صورت نیز تن ا در لحظه
نوعی (. وی ساختار تودیه خداباوری را از وحی، عقل نظری و عدلی به112 :1933ماخر،

درونی و ژرف از دنس وابستگی انسان به یک ممدأ فرا طمیعی تغییر داد. ازنظر وی،  احساس
تجربه دینی، معرفت زا نیست بلکه احساس باطنی و اعتدادی یکپارده به قدرتی قاهره و 

نیاز از مفاهیب، تصورات، ای ش ودی است که بیمتدایز از د ان طمیعی و نوعی تجربه
یابد و دون نوعی ش ود است، توصیف آن مدکن نیست، تصدیقات یا اعدال تحقق می

ورد ارزیابی گونه خداباوری مبنابراین دیگر دین، امری معرفتی نیست و بار شناختی ندارد. این
های فلسفی سازنده معرفت خداوند از این گیرد، بنابراین برهانعلدی و عقلی قرار ندی
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هد های فلسفی در این زمینه کارگیا نخواششوند وگرنه تن ا پژوههای دینی بارور میتجربه
 absoluteبود. وی مضدون و محتوای این ش ود را احساس وابستگی مطلق )

dependenceبه امر نامتناهی می )( داندclements,1987: 99.) 
کند داند. وی تلاش میمی ( تجربه دینی را از سنت ادراک5113–1351ویلیام آلستون )
های دینی را از نوع ادراک دانسته و ادراک حسی و غیر حسی، تجربهبا تعدیب ادراک به 

توان (. واژه ادراک را می11ها پیدا کند )هدان، ص ندایی آنراهی برای مودهّ دانستن و واقع
در سنّت عرفان اسلامی هب میاهده کرد. ادراک خداوند ازنظر آلستون به د ت داشتن 

خداباوری را دارد. در تجربه حسی د ان طمیعی سه خصوصیات تجربه حسی، توانایی تودیه 
مؤلفه مُدرِک )فاعل شناسا(، مُدرَک )شیئی محسوس( و پدیدار )آشکار شدن محسوس( 

د گر، خداونودود دارد و تجربه دینی نیز دارای این سه ویژگی است، یعنی عامل تجربه
ز تجربه یعی را با استفاده اطور که مودودات طمگر. هدانشده و تجلی خداوند بر تجربهتجربه

از  توان برخیایب، خداوند و افعالش را با تجربه دینی، خواهیب شناخت. میحسی شناخته
شده )صفاتی مانند حقیقت ودود، م ربانی، خیر صفات خداوند که در ادیان ابراهیدی بیان

د آن داراش دنان صفاتی محض( را در نظر گرفت و هرگاه شخص بپندارد امر مورد تجربه
 (.Alston,1991: 29را تحت عنوان خدا بازشناسی خواهد کرد )

کند (، تجربه دینی را از ادراک حسی و ش ود خارج می5119-1393وین پراود فوت )
جربه ء محسوس علّت واقعی تخواند زیرا در تجربه حسی، شیو آن را تمیینی فرا طمیعی می

های جربه حسی باشد باید خداوند علت تجربهانسان است؛ حال اگر تجربه دینی از گونه ت
های دینی ناسازگار ودود دارد پس در این صورت، پیروان ادیان دینی باشد و دون تجربه

تجربه احبای دینی است که صتجربه دینی باشند، بنابراین تجربهتوانند صاحبمختلف، ندی
ردند ماوراءالطمیعه متوسل شود ه نتواند آن را بر اساس امور طمیعی بیان کند و باید به امور

گر باشد و هیچ امر خاردی در مقابل آن تجربه در عالب واقع، این فقط دریافت عامل تجربه
ر دیگر، پراود فوت معتقد به عدم تفکیک تجربه دینی از تفسیعمارتودود نداشته باشد. به

 هایفرضر به هدراه پیشگگر است و تجربه دینی را ترکیمی از ادراک یا احساس تجربهتجربه
 گذارد.داند؛ او میان توصیف و تمیین تجربه دینی تفاوت میتفسیری آن می

شود گر در توصیف تجربه دینی، نقش اساسی دارد. این امر باعث میباورهای دینی تجربه
طمیعی هب  که تمیینگر علّت آن تجربه را مودودی فرا طمیعی توصیف کند درحالیتجربه
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ودن اش معلول علتّی طمیعی باشد. پس تن ا شرط دینی ببه او امکان دارد، یعنی تجربهبرای تجر
ر اش بر اساس دستگاهی از باورهای دینی است که شاهدی بگر از تجربهتجربه، تعمیر تجربه

زم نیست کند حتداو لااش ذکر میگر، برای تجربهامر فرا طمیعی است. پس علتی که تجربه
(. ویلیام دیدز د ار نیانه برای تجربه عرفانی 33: 1913اشد )پراودفوت، که ودود داشته ب
صلی های اها اصلی و دوتای دیگر فرعی هستند. نیانهکند که دوتای آن)دینی( بیان می

اند از: بیان ناپذیری و کیفیت معرفتی. این تجربه در دسترس دستگاه مف وم ساز قرار عمارت
نوع شناخت یا بصیرت، مکاشفه یا اشراق است. ناپایداری و گیرد و در نظر عارف از ندی

 (.James,1902: 380-381اند )های فرعی این تجربهانفعال هب از نیانه

 عینیت تجربه دینی ازنظر اتو .2
یکی از مماحث م ب در تجارب دینی و مکاشفات مسئله عینیت است. آیا تجربه دینی ارتماطی 

از عارفان هدراه با کیف، به عینیت متعلَّق تجربه دینی خود اذعان با عالب واقع دارد؟ بسیاری 
 دارند.

اردی کند امری عینی و حقیقتی خگر آن را تجربه میآیا متعلق تجربه دینی که تجربه
ه در تجربه کند کاست و یا اینکه صرفاو یک فرافکنی ذهنی است. اتو بر این امر تأکید می

 کند که تجربه نومن هب دونگردد. او استدلال میگاه میمینوی، شخص از واقعیت مینوی آ
یک امر حاور احساس شده، کافی است که صدق و درستی حضور واقعی نومن را تضدین 

 (.Otto,1958: 83کند )

 نگاه پدیدار شناختی به مسئله عینیت تجربه امرمینوی .2-1
ر کانت، گرفت. ازنظتفکیک نومن از فنومن توسط کانت در کتاب نقد عقل محض شکل 

. بخش شودادراک تقسیب میعالب واقعِ پیش روی انسان به دو بخش غیرقابل ادراک و قابل
. است« نومن»یا « بود»و بخش غیرقابل ادراک، « فنومن»یا « ندود»ادراک و پدیدارها، قابل

تواند فاعل شناسا در صورتی می .های قابل حس و امری کاملاو عقلی استنومن فاقد ویژگی
به نومن دسترسی داشته باشد که بتواند مقولات فاهده را مستقل از حسیات به کار گیرد 

(Kant,1929: 248-249.) 
دو تفسیر درباره اینکه آیا نومن از فنومن متدایز است یا به آن وابسته است: بر اساس 

ه ما تن ا به بتر از دیدگاه کانت، نومن و فنومن دود ان متفاوت هستند و تجرتفسیری سنتی
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گاه گیرد. بر اساس تفسیری دیگر از دیدیکی از این قلدروها یعنی قلدرو فنومن ها تعلق می
کانت یک د ان بییتر ودود ندارد و یا به عمارتی تدایز میان نومن و فنومن تدایز میان ودود 

 ها برای ما است.ی ظ ور و آشکار شدن آننفسه اشیاء و نحوهفی
 گوید: اتو می

 فرد و تقلیل ناپذیر به هر امراین حالت روانی ]روحی[، حالتی کاملاو منحصربه»
که های کاملاو اولیه و مقدماتی درحالیدیگری است و بنابراین مانند هده داده

 (. 11ص ، 1911)اتو،« تعریف نیست.بحث و بررسی است اما دقیقاو قابلقابل
اسی ساز طرفی برای برانگیختن هر اح کند.های دینی تأکید میوی بر یگانگی احساس

ودود داشته باشد و تن ا نیروی مدکن برای برانگیختن این  باید یک نیروی برانگیزاننده
های غیرعقلانی و احساس،یک مودود غیرعقلانی )مینوی( است. به دیگر سخن،احساس

حرک م شوند، نیازمند یکفردی که به نحو مستقل در دان آدمی برانگیخته میمنحصربه
 (. 11: 1911فرد، یعنی نومن، هستند )شیروانی،غیرعقلانی منحصربه

 کند:استیس د ار طریق برای اثمات متعلق عینی حالات و تجارب دینی بیان می

 . قابلیت تحقیق همگانی1
داند های روزمره حسی ما میهدگانی را ملاک عینیت در تجربه استیس قابلیت تحقیق

(. استیس در مورد 111: 1933نی، شخصی و خصوصی است )استیس،های ذهآنکه تجربهحال
 کند: مقایسه تجربه حسی و تجربه عرفانی بیان می

شکی نیست که در این دو موردی که باهب مقایسه کردیب، یعنی تجربه »
حسی و تجربه عرفانی، ازلحاظ تعداد گواهان، تفاوت عظیدی هست. هر آدم 

ط تعداد آنکه فقکند، حال تأییدتحقیق و  تواند تجربه حسی رامتعارفی می
توانند تجربه عرفانی را به اندک شداری از اشخاص کاملاو نامتعارف می

تحقیق دریابند. کدمود تأییدها، مدکن است قول به عینیت احوال عرفانی را 
 «دهد.وده منطق این احتجاج را تغییر ندیهیچتضعیف کند، ولی به

 (.111: 1933)استیس،
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 تفاق آراء. ا2
های ای که در تعمیر تجارب دینی و عرفانی در فرهنگازنظر استیس باودود اختلافات عدیده

و اعصار مختلف ودود دارد، وفاق و اتفاق بنیادی می ود است. این اتفاق آرا، دلیلی است 
 گویند. وی با بیان اینکه اتفاق آراءکه شاهدان این تجربه در روایت احوال خویش راست می

لذا  دهنده عینیت استهای حسی یکی از ادزاء تیکیلهای عرفانی وده تجربهده در تجربه
شرط دیگری داریب تا به هدراه آن تجربه را عینی گرداند؛ و آن  کل آن نیست و نیاز به

 (.115مج ول هدانا انتظام است )هدان: 

 . انتظام3
ر های بیرونی منظب باشد. ثانیاو، دیک تجربه، زمانی عینی است که اولاو در روابط و نسمت

روابط درونی از انسجام لازم برخوردار باشد. به اعتقاد استیس مراد از انتظام، قاعده و قانون 
 نامیب. استیستر ازآنچه نظب طمیعی در د ان روزمره میاست و انتظام، مف ومی است عام

نچه ها با آباشد که انتظام آن توان انگاشت که در د انی غیر از د ان ما اموریگوید میمی
 کلی فرق داشته باشد: برای د ان طمیعی ما مأنوس است به

انتظام و عینیت حسیات عمارت است از رابطه ثابت ادزای خاص تجربه حسی، »
انتظام و عینیت در غیر محسوسات )تجارب دینی و عرفانی( عمارت است از رابطه 

 (113 هدان:«)ثابت ادزای خاص تجربه غیر حسی

 . احساس عینیت4
گویند که ما احساس یقین داریب که برخی امور افرادی که داری تجارب عرفانی هستند می

یابیب. حال سؤال این است که آیا احساس عینیت داشتن تجارب عرفانی دلیلی واقعی را درمی
 :گویدبر عینیت است؟ استیس می

 دارد و با هیچ بحث وعلت اینکه عارف، یقین مطلقی به حقانیت حال خود 

توان اعتقادش را سلب کرد، در این است که عروج نفس، خود دزئی برهانی ندی
 (.123از تجربه اوست و نفس در حالت عروج به انحلال فردیت رسیده است )هدان: 

گردد کند که در تجربه مینوی شخص از واقعیت مینوی آگاه میاتو براین امر تأکید می
(Almond,1984: 82)راه برای تف یب این معنا به دیگران کند که تن ا یک. وی بیان می

ودود دارد و دیگران باید با ذهن خود به بحث و بررسی درباره این موووع بپردازند تا دایی 
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ها را تکان دهد و به حیات و آگاهی ای برسند که در آن امر مینوی ناگزیر آنکه به نقطه
ابه مث(. پس ازنظر اتو، شخص داری این تجربه، امر مینوی را به11: 1911ها وارد شود )اتو،آن

 یابد.یک واقعیت عینی می

ها با عینیت امرمینوی ازنظر عناصر موجود در امر مینویی و ارتباط آن .2-2
 اتو

اتو با بیان عناصر مودود در امر قدسی از قمیل احساس مخلوقیت، راز هیمتناک، عظدت و 
ها ز آنکند که در ذیل به برخی اداشتن متعلق تجربه دینی اشاره میشوق، به عینیت خاردی 

 گردد.اشاره می

 الف: عنصر احساس مخلوقانه
اتو برای بیان احساس مخلوقیت یا آگاهی مخلوقانه در برابر یک حقیقتی که از قالب الفاظ 

اره قوم دربو مفاهیب خارج است به داستان سخن گفتن حضرت ابراهیب )ع( با خداوند )ی وه( 
 کند:سدُوم که در کتاب پیدایش آمده اشاره می

و ابراهیب نزدیک آمده گفت: آیا عادل را با شریر هلاک خواهی کرد و آن 
مکان را به خاطر آن پنجاه عادل که در آن باشند نجات نخواهی داد؟ حاشا از تو 

اوی ریر مسکه مثل این کار بکنی که عادلان را با شریران هلاک سازی و عادل و ش
یَ ُوهَ گفت: اگر پنجاه  باشند. حاشا از تو! آیا داور تدام د ان انصاف نخواهد کرد؟

ابراهیب  .عادل در ش ر سدوم یابب هرآینه تدام آن مکان را به خاطر اییان رهایی دهب
در دواب گفت: اینک من که خاک و خاکستر هستب درأت کردم که به یَ ُوهَ 

 (.53-59، آیات،11باب گویب )کتاب پیدایش، سخن
 داند که آغیته و مغلوب نیستیاتو سخن حضرت ابراهیب )ع( را احساس یک مخلوقی می

و عدم است و در مقابل مودودی قرارگرفته که برتر از هده مخلوقات است. این احساس 
مخلوقیت یا هدان استغراق در عدم در مقابل یک قدرت مطلق در درون روح شخص باید 

ناپذیری و بیان دیگر وصفعمارتی(. به21: 1911گردد )اتو، ف بمستقیداو تجربه گردد تا قابل
گاه حس تواند برای کسرری که هیچکس ندیهای تجربه مینوی است هیچناپذیری از ویژگی

خاصرری نداشررته اسررت، آن حس را روشررن سررازد. وی با بیان اینکه احساس مخلوقیت از 
ق پدید تواند بدون متعلَّکند که این احساس ندییامور ذات الاوافه است به این نکته اشاره م
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عمیر دیگر؛ یابد. به تآید؛ احساس مخلوقیت یا استغراق در عدم، نسمت به امری عینی تحقق می
 عنوان خالق انسان است.متعلّق عینی مخلوقیت ودود حقیقتی به

 ب: عنصر راز هیبتناک
داند. را صرفاو بر احساس طمیعی ترسیدن ندی بیان عنصر راز هیمتناک در امر مینوی، لرزش اتو با

( بیان 91، آیه 3)کتاب ایوب، باب  وی با مثالی از کتاب مقدس )و هیمت تو مرا هراسان نسازد(
 (. 39: 1911)اتو، کند که دنین هیمتی عنصری روحی و غیرمادی در خود دارد.می

جلی طمیعی ودود او و از دیدگاه مؤمنان و پیروان ع د قدیب هیمت و خیب خدا نوعی ت
 (.31رود )هدان: شدار میعنصری از قداست اوست و صفتی کاملاو لازم و وروری برای او به

بنابراین این خییت و هیمت عرفانی که در شخص مؤمن تجلّی یافته است عینیت یک 
 گوید: کند. اتو میحقیقت هیمت افزا را بیان می

هیمتِ امر قدسی عمارت است از اینکه تن ا تو مقدس هستی و حرمت ما را نسمت به 
 (. 113کنیب )هدان: انگیزد و ارزش واقعی او را در درون خود اعتراف میخود برمی

شدن با رو هیمت در مقابل امر قدسی متفاوت است با ترسی که در انسان هنگام روبروازاین
 بلکه نوعی مدح و ستایش در برابر مودودی مطلق و برتر است.شود، مودودی قوی ایجاد می

 ج: عنصر شوق و طلب
ر شور، کند وی با بیان عنصگرایی طمیعی در ف ب امر مینوی مخالفت میگونه عقلاتو با این

داند شوق و دذبه در برخورد با امر مینویی حالت شوق را مستلزم نوعی قرابت با امر قدسی می
و  ای از ودودطمیعی دنین قرابتی ودود ندارد و این قرابت حاکی از نحوهکه در ال یّات 

دیگر، این شور آتیین از امور ذات الاوافه است و عمارتعینیت برای امر مینوی است. به
متعلّق این شیفتگی و شور، معیوقی است که در خارج از ذهن و روح انسان تحقق دارد. اتو 

 گوید: می
ه زاییده عیق عارف است مستلزم نوعی قرابت ملدوس با خود این ]شوق[ و طلب ک

امر قدسی است و هیمت و دلال سوزان و آتیین خداوند نیز هدان قدرت اوست 
 (.32: 1911ای متفاوت تجلیّ یافته است )اتو،گونهکه تن ا به

 کند: پراودفوت تصریح می
ندایب و  احساس لذتّکردن عیق نسمت به انسان، شیء یا فعل، باید برای تجربه

 .(191، ص 1919لذّتب را به متعلّق عیقب نسمت دهب )پراودفوت،
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بنابراین ازنظر اتو احساس مخلوقیت، احساس راز هیمتناک و شوق و طلب ورورتاو متوده 
متعلق خود هستند هردند یک احساس مدکن است متعلّقی مم ب داشته باشد. پراودفوت هب 

 گوید: می مطابق نظر اتو در این مورد
 ارتماط بین احساس و متعلّق آن ارتماطی مف ومی است. 

که ارسطو اظ ار داشته است، خیب هدییه متوده شخص خاصی است. ترس هدییه دنان
اند، درواقع متعلق دارند. یک ترس از دیزی است. برخی احساسات که در ظاهر فاقد متعلّق

ق داشته باشد، دردایی که احساسات، متعلّ تعیین اما مم باحساس، مدکن است متعلّقی قابل
 (.193: 1919دارند، ارتماط بین احساس و متعلّق آن ارتماطی منطقی است )پراودفوت،

دهند که قادر به دیگر اشیاء مادی خود را به نحوی به ما نیان میعمارتبه
ای گونهها باشیب و به هدین سان، در تجربه دینی هب خداوند خود را بهشناخت آن

  کند که ما بتوانیب وی و اوصاف و افعالش را بیناسیب.ظاهر می
است  و تجربه دینی که از منتقدان دلایل آلستون در هدانند بودن ادراکات حسی پیتر برن

تن روال اعتداد دانسداند که بین تودیه ما برای قابلترازی میمدعای آلستون را حاکی از نوعی هب
ای قائل یحی )تجربه دینی حضرت مسیح و پیاممران( تفاوت عددهباورساز حسی و ادراک مس
واقع ندایی ادراک حسی و اعتدادپذیری مربوط بهواقعترازی مربوط بهنیست. هردند، برن این هب

 (.Byrne, 1995: 186ندایی ادراک عرفانی )تجربه دینی( را قمول ندارد )
حالات عرفانی و هدچنین تجربه دینی، رسد ب ترین راه برای اثمات عینیت به نظر می

تدسک به علب حضوری است که در فلسفه اسلامی به آن توده شده است. فلسفه اسلامی با 
های دینی و عرفانی را معرفتی حضوری تفکیک علب حضوری از علب حصولی، تجربه

دیقاو ع ای اظ اری وداند. اگر عرفان را نوعی آگاهی نفسانی انسان یعنی حالت و تجربهمی
 (.131: 1931ایب )حائری یزدی،بخش بدانیب کاری موده انجام دادهآگاهی

 غیرعقلانی )فرا عقلانی( بودن تجربه امر مینوی. 3
 نویسد: اتو در مقدمه تردده انگلیسی مف وم امر قدسی می

ر توان آن را امام که درباره آنچه میدر این کتاب، دست به این کار دسورانه زده
وده هیچدر اعداق ذات الوهی نامید، مطالمی بنویسب. من به غیرعقلانی یا فرا عقلانی

سوی یک عقل گریزی افراطی ترویج وسیله، تدایل عصر خود را بهخواهب بدینندی
ییدن کسانی است که از اندیپسند هدهو تملیغ کنب. امروزه تعمیر غیرعقلانی، واژه دل
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زیر این وظیفه دشوار که توویح عقاید و تأسیس ممنایی خواهند از تنملی کرده و می
 (.91: 1911برای تودیه منسجب باورهاییان باشد شانه خالی کنند )اتو، 

( و دنین تعصمی 11گرایی است )هدان: خودش مادر عقل ازنظر اتو، مسیحیت ارتدکسی
ی، در تجربه امر مینوکند که دین هنوز هب رواج دارد، اما اتو تأکید می کردندر مورد عقلانی

ی ناپذیر است و ما آن را امر غیرعقلانباطنی ن فته است که برای اندییه مف ومی ما دسترس
 (.153نامیب )هدان: )فرا عقلانی( می

 دامنه استعمال تعبیر غیرعقلانی ازنظر اتو .3-1

دندان سط اندییداند که توای میدر کتاب مف وم امر قدسی، واژه غیرعقلانی بودن را واژه اتو
 شدارد:ها را برمیهای از آندارای تعمیرات متعدد است که ندونه

 غیرعقلانی به معنای امر تجربی در مقابل عقل -1
 شناختی در مقابل واقعیت متعالیغیرعقلانی به معنای حالت روان -5
 عنوان امری پسینی در مقابل امور پییینیغیرعقلانی به -9
 معنایی غریزی در مقابل شعور و آگاهیغیرعقلانی به  -1
ذیر بودن و به پناپذیر بودن حقیقت مینوی در مقابل دسترسغیرعقلانی به معنای دسترس -2

 (.152: 1911مف وم درآمدن آن )اتو،
کند منظور ما پذیرد و بیان میاتو از میان این تعابیر برای امر غیرعقلانی، تعمیر اخیر را می

 طوردر مف وم خدا و الوهیت ودود دارد به معنای این است که خدا را به از واژه عقلانی که
ذیر پکنیب و وارد قلدرو مفاهیب آشنا و تعریفواوح از طریق قوه ادراکدان دریافت می

که در ورای این وووح و بداهت ظاهری عدق و باطنی ن فته است که برای شویب درحالیمی
 (.153نامیب )هدان:ست که ما آن را امر غیرعقلانی میناپذیر ااندییه مف ومی ما دسترس

 گراییعدم مخالفت اتو با عقل .3-2
 وی، دین ورزی و باور به ودود اندییدندان بعد از کانت نظیر شلایر ماخر متأثر از اندییه

 گوید: خداوند را نه کار تفکر بلکه کار احساس دانستند. شلایر ماخر در کتاب درباره دین می
 :Schleiermacher, 1958) «ن ایت استدین واقعی، احساس و میل به بی»

39 .) 
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شدن کند که منیأ اعتقاد به خداوند عاطفه است، به عمارتی متجلیدردایی دیگر بیان می
مودود نامحدود در مودود محدود، ش ود خدا در مودود محدود و ش ود مودود محدود 

 (. 93در خداوند است )هدان: 

اند. محور و رکن اساسی هده دیدگاه اتو، ادیان مرکب از ادزای عقلانی و غیرعقلانیاز 
عدیق با  ایگونهدهد که دیگر مودودات بهادیان را حقیقت غایی و هستی غایی تیکیل می

ری نادار مفاهیب اخلاقی و نظاو ارتماطی ودودی دارند. در معرفی و شناسایی این حقیقت، به
ها نیست، شوند؛ اما دین در وده خالص و پیراسته خود، وابسته و ممتنی بر آنبه کار گرفته می

بلکه این عناصر عقلانی، هدگی اشاره به واقعیتی دارند که آن را تن ا در واکنش احساسی 
توان دریافت. این احساس، هسته مرکزی هده ادیان و فرد و غیرعقلانی میاصیل، منحصربه

 خواند.به است که اتو آن را تجربه مینوی مینوعی خاص و یگانه از تجر
سؤال اساسی در این باب این است که آیا اتو هدانند شلایر ماخر دین و حقیقت خداوند 

وان اتو تدیگر حقیقت خدا در اندییه دایی ندارد؟ آیا میبیانداند؟ و بهرا نوعی احساس می
أکید اند. منیأ این توهب، تدانستهرا خردستیز دانست؟ برخی اتو را خردستیز و مخالف عقل 

نی، که مفاهیب اخلاقی و عقلاها است و ایناتو بر عناصر غیرعقلانی دین و اصولی دانستن آن
توان وووح میدرباره خداوند در ادیان، دنمه فرعی و ثانوی دارد؛ اما با تأمل در آثار اتو به

 (.32: 1933به خطا بودن این داوری پی برد )استیس، 
اند از: عقل، مادون عقل )غریزه( و امر فرا گانه که عمارتبندی سهو با یک تقسیبات

(. اتو امور غریزی را مادون 113: 1911دهد )اتو،عقلانی؛ امر مینویی را بالاتر از عقل قرار می
دهد. عقل و استدلالات عقلی و امر قدسی را بالاتر از عقل و استدلالات نظری قرار می

ریزه )که امری کاملاو عادی و مطابق ماهیت بیری ماست و با دیگر حیوانات هدچنان که غ
تواند عقل و اندییه انسان را تحت تأثیر خود قرار دهند امر قدسی در آن میترک هستیب( می

هایی از این شود که تعابیر و تدثیلدهد و باعث مینیز از بالا عقل ما را تحت تأثیر قرار می
و اندییه انسان شکل گیرد که به آن آگاهی یا معرفت عقلانی از آن  امر قدسی در آگاهی

 (.113گوییب )هدان: امر مینویی می

ها و احوال دینی اتو، زبان دینی و ارتماط آن را با امر مینوی، تعمیری از احساس
 وشدارد که نماید در نظام عقلانی قرار گیرد. بر اساس این دیدگاه زبان دینی بسط تعمیر برمی

وند. شطور طمیعی و خوددوش در زبان ظاهر میتوصیف طمیعی است. احوال دینی یا به
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اس که زبان با توده و قصد در د ت انعک]اشاره به تأثیر امر مینویی بر عقل و آگاهی[ و یا آن
ار است و داری در گفتشود. شیوه نخست، تعمیری طمیعی از دینآن احوال به کار گرفته می

: 1911دهد )شیروانی،عمیری مجازی است که با مقایسه متعلق خود را نیان میشیوه دوم، ت
ه آیند، شاید دلیلش این باشد کهای عرفانی در قالب مفاهیب درندی(. اینکه درا تجربه111

یابد تدایز را که عاری از هده محتویات تجربی و بدون شکل است درمیعارف وحدتی بی
ه گیرند؛ بنابراین دایی ککثرتی از ادزای میخص تعلّق میکه مفاهیب هدواره به درحالی

 (.531: 1933کثرت نماشد، مف وم هب نخواهد بود )استیس،
کند، او را غیرقابل شناخت معرفی کرده و که درباره خدا صحمت میافلاطون هنگامی

لاطون (. فلوطین نیز مانند اف533کند تا او را با بیان سلمی، معرفی کند )هدان: تلاش می
 گوید: داند و با صراحت میکه هست را برای بیر مدکن ندیدنانشناخت خدا، آن

گوییب توانیب درباره او سخن بگوییب المته ما درباره او سخن میپس دگونه می»
یاندیییب. اش بتوانیب دربارهشناسیب و نه میگوییب او نیست: نه او را میولی آنچه می

 «ز عقل است؛ و او عقل نیست بلکه برتر از عقل است.آن دیزی است که بییتر ا
 (.353: 5، ج 1933 ،فلوطین)

طورقطع قائل به نظریه ال یّات سلمی در باب شناخت صفات توان بهاما در مورد اتو ندی
توان از صفات میاب ی که درباره خداوند شد. به اعتقاد او صفات عقلانی خداوند را می

خذ ندود و به نحو عالی و اکدل به خداوند نسمت داد. گرایش عام أرود مخلوقات به کار می
ای از مفاهیب عقلانی معرفی در ادیان ابراهیدی این است که خداوند را در هیئت مجدوعه

کنند. در این ادیان، خداوند مودودی است دارای اوصافی دون روح، حکدت، اراده، قدرت 
ات مانند علب، قدرت، اراده، از خود الگو گرفته، ها. انسان در ف ب این صفمطلق و مانند آن

هب  دهد. اتوبیند، آن صفات را به خداوند نسمت میهایی که در خود میبا حذف محدودیت
 گوید: هداهنگ با این نظریه می

توان از صفات میاب ی که به روح مخلوق نسمت داده صفات عقلانی خدا را می»
خلوق و مطلق بودن صفات خدا از هب متدایز شود از طریق نسمی بودن صفات ممی

ت کند، معرفساخت. عیق ]م ربانی[ بیری یک امر نسمی است قمول دردات می
طورند. از سوی دیگر عیق و علب و خیر ال ی و ]علب[ بیری و خیر بیری نیز هدین

او توان به او نسمت داد هدگی رسددیگر صفاتی که در قالب تعمیرات مف ومی می
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ماهیت صفات هدسان و میابه است و این عنصر صورت است که « اند.طلقاموری م
 (.523: 1911سازد )اتو،عنوان صفات خدا متدایز میها را بهآن

 امر مینوی و نسبت آن با آموزه وحی در ادیان ابراهیمی .4
های کاتولیک و دیدگاه غالب در در مسیحیت و بر اساس دیدگاه سنتی در گرایش

 ها صورت گزارهوحی عمارت است از مجدوعه حقایق و احکام ال ی که بهوسطی، قرون
ها آمده از طریق عیسی مسیح و سایر انمیاء برای انتقال اراده خداوند در قالب الفاظ برای انسان

ست ا های لوتر و کالون(. در مسیحیت پروتستانی که متأثر از اندییه1935:59است )باربور،
الفاظ و زبان بر پیاممران شکل نگرفته، بلکه پیام خداوند در این دیدگاه وحی دیگر در قالب 

بر این اساس مسیح در زندگی خود  صورت حضور و تجلّی خداوند در تجربه بیری است.به
کند. لوتر ایدان را سازد و اراده و پیام او را در مورد بیر بیان میخداوند را منکیف می

 (.Luther,1986: 238داند )د میشناخت درست قلب درباره خداون
اند که با طرح تجربه دینی، عقیده و عدل دینی شلایرماخر و به پیروی از او اتو، بر آن

داری( را از رویکرد ادراک غیرمستقیب، عقلانی و مف ومی که متکی به عقاید متافیزیکی )دین
وح کردن رت پاکصرف و آباء کلیسا بود خارج کرده، نیان دهند که هر انسانی در صور

تواند از طریق تجربه دینی، ادراک مستقیب نسمت به ها میها و خودپرستیخود از آلودگی
امر مینوی پیداکرده، گویی مورد وحی قرا گیرد. این گرایش مودب شد تجربه دینی به 

ا یهایی از تجربه انسانی اشاره داشته باشد که مقدم بر اندییه و برتر از لفظ و زبان و دنمه
 (. 595: 1912ای مستقل از ساختارهای زبانی اندییه و فکر باشند )گیسلر،گونهبه

اتو در کتاب مف وم امر قدسی در مورد امکان تجلّی و حضور خداوند برای انسانی که 
 گوید: قابلیت آن را یافته می

 کنیب درواقع نتیجهش ود ال ی مستقیب و ال امی که ما درباره آن صحمت می»
سخنان یک پیاممر درباره خودش نیست، دنین سخنانی هردند هب که کامل باشند 

وانند تتوانند مودب ایدان به صدق و حجیت دعوی آن پیاممر شوند اما ندیتن ا می
 زمان آمیخته با این ف ب و بصیرت است که امر قدسیانگیزی را که هبتجربه شگفت

 (.512: 1911)اتو، «در اینجا تجلیّ یافته پدیدآورند.
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ای از لطف و رحدت ال ی و درواقع نوعی دریافت تجربه امر قدسی ازنظر اتو، تجربه
وحی است که بر اساس قاعده لطف، خداوند برای بیریت قرار داده که با استفاده از آن در 

 :گویدمسیر پیاممران قرار گیرند. اتو می
 شناسی دین و تاریت دین، باید تاریت لطف و رحدت خداوند باشند. روان

تجربه مینوی، فقر ارزشی انسان را با نیان دادن ارزش متعالی آن مودود برین، آشکار 
آن  تواند در پناهگردند و انسان میسازد و بدین ترتیب فقر و فقدان ارزش مغلوب میمی

د منگردد آدمی از این لطف ال ی ب رهنچه مودب میارزش متعالی، از پستی خارج شود. آ
شود استعدادی مستقل برای معرفت در انسان شکوفا گردد؛ گردد، ایدان است. ایدان سمب می

یابد و یعنی معرفتی ماتقدم در روح انسان که توسط آن، آدمی حقیقت برتر از حس را درمی
(. Otto,1958: 104 شود )حد میکند و در این راه با روح قدسی در قلب متادراک می

ورت واسطه به امر قدسی تقرّب دوید بر ورتواند بیاتو با بیان اینکه یک مخلوق آلوده ندی
ب یابنده شود خود تقرّکند. این پوشش مودب مینوعی پوشش یا پناه برای تقرّب تأکید می

ال ایسته پیوند و اتصاش رها سازد و شتمدیل به مودودی مقدس شود و او را از هستی آلوده
 (.151به امر قدسی نداید )هدان: 

اتو با اشاره به داودانه بودن تجربه دینی )وحی( پیاممران، خاصه حضرت عیسی )ع( این 
شناسیب عنوان مسیحیت میکند که آیا مسیحیت یعنی دینی که امروز بهسؤال را مطرح می

این سؤال آموزه رستگاری را یک  دارای اصل ثابت یا اصل پایدار است؟ وی در پاست به
 کند سعادت وآموزه اساسی در هده ادیان ال ی دانسته است. اتو درباره دین اسلام بیان می

لام تسلیب ترین عنصر در اسشود بلکه حیاتیهای ب یتی خلاصه ندیرستگاری صرفاو به لذّت
 (. 531: 1911)اتو، شدن و ورود به قلدرو الله است که او خود متعلق اشتیاق و طلب است

ردازد که نیل پوی با بیان عقیده رستگاری که در هده ادیان متجلّی گیته به این نکته می
 .(533: 1911به رستگاری که در تجربه عیسی مسیح ندایان شده برتر از سایر ادیان است )اتو،

 ان و اسارت ه داتو بابیان این مفاهیب از قمیل شورونیاط برای رسیدن به نجات، رهایی از غلم
هستی آدمی در د ان، سازش و آشتی با خدا، رهایی از اسارت مخلوقیت، اصول باطنی و 

ه با هده کند کماهیت اصلی ادیان خاصه مسیحیت را توده به این مفاهیب دانسته و بیان می
یرد تواند بر ادیان دیگر پییی گداده، هدچنان می تغییر و تحولاتی که در دین مسیحیت رخ

 (.533- 533)هدان: 
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ل داند. وی با بیان صفاتی مثاتو تجربه امر قدسی را امری غیرعقلانی )فرا عقلانی( می
 گوید: داری، اراده نیک و قدرت متعالی میعقل، هدف

ت ها را باعقل دریافتوان آناین صفات مفاهیدی واوح و قاطع هستند یعنی می
ابراین خداوند مودود عقلانی است و ها پرداخت؛ بنتوان به تعریف آنو حتی می

  .(93: 1911دینی هب که دنین نگرشی از خدا عروه کند دین عقلانی است )اتو،
ه در آیین و فدیه ک هایی از قمیل گناه اولیه، تثلیث، تجسّدتواند آموزهاما اتو دگونه می

نداید، حتّی مسیحیت ودود دارند و از اصول اساسی این دین هستند را تودیه عقلانی 
د؛ کننها تأکید میای بودن برخی از این آموزهاندییدندانی مانند دان هیک بر اسطوره

بنابراین، از نظر اتو، دین مدکن است در اثر مواد ه مستقیب با رویدادها و حوادث خاص و 
خود آشکارسازی امر قدسی و تجلی در اشخاص و اعدال تحقق بیابد و در یک کلده علاوه 

القدس، نوعی وحی بیرونی در مورد ذات ال ی نیز ودود دارد، ی باطنی از سوی روحبر وح
طور دهد که حقیقت قداست بهزبان دینی به دنین اعدال دلالت گر و تجلیاتی، نام آیه می

 (.522-523سازد )هدان: ها، خدا را متجلی میملدوس در ودن این آیه

 گیرینتیجه
ا عقلانی بودن تجربه امر قدسی ازنظر اتو بیان شد که امر قدسی در این پژوهش با تأکید بر فر

حقیقتی عینی است. اتو با بیان اینکه کانت بین آن بخش از ادراکاتی که ما از طریق تأثرات 
، گذاردکند فرق میکنیب و آن بخش که خود قوه ادراک ما آن را خلق میحسی کسب می

 گوید: است. وی در کتاب مف وم امر قدسی میکند که امر قدسی از نوع اخیر اشاره می
شده و صفاتی را در مورد آن به کار بمریب و آن خدایی که باعقل بیری ادراک

کنیب دنین خدای مودودی عقلانی صفات را با عقل دریافت و با اندییه تحلیل می
کند یک دین عقلانی است و دینی هب که دنان نگرشی از خدا عروه و اظ ار می

اتو حقیقت دین را درون انسان دانسته که باید تجربه شود و مراد از وحدت  است.
ادیان این خواهد بود که تجربه دینی در طول تاریت حقیقتی واحد دارد که به 

های گوناگون تجلیّ کرده است المته تجربه مینوی یک امر انسانی صرف نیست شکل
 آن خداوند است. سوی این تجربه مینوی، انسان و سوی دیگرزیرا یک

در رابطه با وحی نیز که شاخصه اصلی تدییز ادیان ال ی از ادیان غیر ال ی است، او معتقد 
است که وحی یک حادثه طمیعی نیست که شناخت آن آسان باشد، بلکه یک امر فرا طمیعی 
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های که قابلیت اخذ آن را دارند و العاده است بین یک حقیقت فرا طمیعی و انسانو خارق
 داند کههای عادی از درک آن عادز هستند. درواقع، اتو حضرت مسیح را شخصی میانسان

ز شود تا ما خود اامر قدسی در او تجلّی کرده، یعنی زندگی و شیوه زیستن وی مودب می
اریت دیگر تجربه پیاممران )وحی( تعمارتیطریق ش ود و احساس حضور الوهیت را دریابیب به

د است. ازنظر اتو انسان در این دنیا به خاطر آلوده شدن به گناهان لطف و رحدت خداون
تواند به امر قدسی تقرّب دوید و نیازمند اموری است که این تقرّب را برای انسان آسان ندی

سازند. تعالیب پیاممران که در قالب وحی از طرف خداوند و طمق قاعده لطف برای بندگان 
ین، دیگر فلسفه تیریع احکام و تعالیب دعمارتیکنند. بهب میآمده زمینه این تقرّب را فراه

ها برای تجلّی حقیقت مینوی در سرشت آدمی ازنظر اتو پناه دستن و تمرّک دستن به آن
است. تجربه مینوی، فقر ذاتی انسان را با نیان دادن ارزش متعالی آن مودود برین، آشکار 

زش متعالی، از پستی خارج شود. آنچه مودب تواند در پناه آن ارسازد و انسان میمی
 شود استعدادیمند گردد، ایدان است. ایدان مودب میگردد آدمی از این لطف ال ی ب رهمی

مستقل برای معرفت در انسان شکوفا گردد؛ یعنی معرفتی ماتقدم در روح انسان که توسط 
ردد. گعث تقرّب انسان میکند و بایابد و ادراک میآن آدمی حقیقت برتر از حس را درمی

هدچنین اتو معتقد است که رستگاری یک آموزه اساسی در هده ادیان ال ی دانسته شده 
 یتی های بکند که سعادت و رستگاری صرفاو به لذتاست. وی درباره دین اسلام بیان می

ست ا ترین عنصر در اسلام را تسلیب شدن و ورود به قلدرو اللهشود بلکه حیاتیخلاصه ندی
  .که او خود متعلّق اشتیاق و طلب است
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