
بـــه موجـــب مـــــــاده 13 قـــــــانون مطبوعـــات مصـــــــوب مجلـــــــس شـــورای 
اسلامـــی، پروانـــــــه انتشـــــــار نشـــریه آمـــوزه هـــــــای نویـــن کلامـــی در 
زمینـــــــه کلام و فلســـــــفه اسلامـــی بـــــــه زبـــان فارســـــــی و ترتیـــــــب انتشـــــــار 
ــار مجلـــه ای بـــــــه  ــا گســـــــتره ســـــــراسری و نـــوع انتشـــــ دوفصلنامـــه، بـ
نـــام مدرســـــــه علمیـــه عالـــــــی نـــــــواب در ســـــــال 1396 بـــــــه شـــــــماره 
74093 از ســـوی وزارت فرهنـــگ و ارشـــــــاد اسلامـــی صـــــــادر گردیـــد. 
همچنیـــــــن دو فصلنامـــــــه آمـــوزه هـــــــای نویـــن کلامـــــــی بـــه اســـــــتناد 
مصوبـــــــه شورای اعطاء مجوزهـــــــا و امتیازهــــای علمــــی حوزه علمیــــه 
خراســـــــان، در تاریـــــــخ 1403/02/18 حائـــــــز رتبـــــــه علمـــی »ب« گردیـــــــد.

»آراء نویسندگان مقالات، لزوما دیدگاه مجله نیست.«
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اعضای هیئت تحریریه )به ترتیب حروف الفبا(   � 	

حجت الاسلام و المسلمین محمد اسفندیاری • 
استاد سطوح عالی حوزه علیمه خراسان؛ مدیر گروه فلسفه و کلام مدرسه علمیه عالی نواب

حجت الاسلام و المسلمین محمد جعفر جهانگیر فیض آبادی• 
عضو هیات علمی گروه معارف اسلامی دانشگاه علوم پزشکی مشهد

 حجت الاسلام و المسلمین علی حسینی سی‌سخت• 
استادیار گروه معارف اسلامی دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

 حجت الاسلام و المسلمین مهدی زمانی ‌فرد• 
استاد درس خارج و سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

 دکترعلیرضا کهنسال• 
دانشیار گروه فلسفه و حکمت اسلامی  دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

 دکتر جهانگیر مسعودی• 
استاد گروه فلسفه و حکمت اسلامی  دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

 حجت الاسلام و المسلمین سیدمجید میردامادی• 
استادیارگروه فلسفه وکلام اسلامی جامعه المصطفی العالمیه خراسان



داوران و مشاوران علمی این شماره )به ترتیب حروف الفبا(   � 	

حجت الاسلام و المسلمین دکتر ایوب اکرمی• 
استادیار گروه معارف اسلامی دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

حجت الاسلام و المسلمین دکتر جواد ایروانی• 
استاد گروه علوم قرآن و حدیث دانشگاه علوم اسلامی رضوی

دکتر محمد جعفر جامه بزرگی• 
استادیار گروه فلسفه اسلامی موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران

دکتر فردین جمشیدی مهر• 
استادیار گروه الهیات )فلسفه( دانشکده علوم انسانی، دانشگاه گنبدکاووس

دکتر حمید حسین نژاد محمدآبادی• 
استاد همکار مدرسه عالی قرآن و حدیث جامعه المصطفی العالمیه خراسان

کرین•  حجت الاسلام و المسلمین دکتر حمید رضا شا
استاد گروه منطق فهم دین پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی

دکتر فهیمه شریعتی• 
دانشیار گروه معارف اسلامی دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

دکتر سید مجید ظهیری• 
استادیار گروه حکمت و کلام جدید پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی

دکتر محمد هادی کمالی• 
دانش آموخته دکتری رشته حکمت متعالیه دانشگاه فردوسی، مدرس حوزه و دانشگاه

دکتر علیرضا کهنسال• 
دانشیار گروه فلسفه و حکمت اسلامی دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد

دکتر غلامعلی مقدم• 
استادیار گروه فلسفه و کلام دانشگاه علوم اسلامی رضوی

حجت‌الاسلام والمسلمین دکتر سید مجتبی میردامادی• 
دانشیار گروه مبانی نظری اسلام دانشکده معارف واندیشه اسلامی دانشگاه تهران

دکتر علیرضا نجف زاده تربتی• 
دانشیار گروه معارف اسلامی دانشکده الهیات و معارف اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد



راهنمای تدوین و پذیرش مقاله   �

ضوابط عمومی
یسـنده در زمینـه »فلسـفه دیـن، کلام جدیـد یـا کلام اسلامی« باشـد و .1  مقالـه بایـد حاصـل پژوهـش نو

یه دیگری ارسـال نشـده باشـد.  قبلاً در جـایی چـاپ یـا هـم زمـان بـه نشـر
مقالـه بایـد در یکـی از قالب‌هـای علمـی- پژوهشـی شـامل: تحلیـل، تطبیق، نقد یا نقطـه نظر دیدگاه .2 

یسـنده پیرامـون یـک مسـئله خـاص و بـا قلـم روان و رسـای فـارسی نـگارش شـده  مسـتدل و تحلیلی نو
باشد. 

نکته مهم: مجله از پذیرش مقالات مروری صرف، گردآوری و گزارشی و ترجمه معذور است..3 
یه ارسال شود..4  یق سامانه نشر  مقالات باید در قالب word با پسوند docx از طر
یه مشخص می‌گردد..5  ترتیب مقالات هر شماره، براساس نظر سردبیر نشر
یسنده است..6  مسئولیت صحت و سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهده نو
یراستاری مقاله‌ها برای دوفصلنامه محفوظ است..7  حق رد یا قبول و نیز و
یـه قـرار گرفتـه انـد، بازگردانـده نخواهنـد .8  یر مقاله‌هـایی کـه در مرحلـه بـررسی توسـط اعضـاء هیئـت تحر

شد.
یه .9  یر تأییـد نهـایی مقـالات بـرای چـاپ در دوفصلنامـه، پـس از داوری، منـوط بـه موافقـت هیئت تحر

اسـت. هچنین گواهـی پذیـرش و چـاپ مقالـه، پـس از پذیـرش نهـایی توسـط اعضـای محتـرم هیئـت 
یـه صـادر مـی گـردد. یر تحر

ساختار مقاله

یر باشد:  ساختار مقاله باید شامل قسمت های ز
عنوان^•
چکیده فارسی^•
واژگان کلیدی^•
تبیین مسئله )درآمد، مدخل، مقدمه(^•
پیشینه تحقیق^•
بدنه اصلی^•
نتیجه گیری^•



پی نوشت^•
فهرست منابع^•
عنوان انگلیسی^•
چکیده به انگلیسی^•
واژگان کلیدی به انگلیسی^•

نحوه درج مشخصات فردی نویسندگان
یه، مبنـای درج در مقالـه قـرار خواهـد .1  یسـندگان ثبـت شـده در سـامانه نشـر اسـامی و مشـخصات نو

یسـندگان توجـه داشـته باشـید.  یسـندگان، بـه ترتیـب درج نو گرفـت؛ بنابرایـن هنـگام درج اسـامی نو
یسـنده مسـئول مقالـه مشـخص شـده باشـد، همـان شـخص .2  یه، نو  در صـورتی کـه در سـامانه نشـر

یسـنده مسـئول در  یسـنده مسـئول تلقی مـی‌ شـود. در غیـر ایـن صـورت، فرسـتنده مقالـه بـه عنـوان نو نو
نظـر گرفتـه می شـود.

یه با فرستنده مقاله صورت می‌گیرد..3  تمام مکاتبات و اطلاع رسانی های نشر
یه، به عنوان اطلاعات .4  یسندگان در سامانه نشر یسنده/ نو  اطلاعات و مشخصات درج شده از نو

اصلی در نظـر گرفتـه شـده و منتشـر می‌گـردد؛ از ایـن رو لازم اسـت اطلاعـات شـخصی و وابسـتگی 
سـازمانی منـدرج در سـامانه دقیـق و بـه روز باشـد. 

یســندگان بایــد دقیــق و براســاس یکــی از الگوی‌هــای .5  یســنده / نو شــیوۀ درج وابســتگی ســازمانی نو
ذیــل باشــد: 

•^ . ، استاد(، گروه، دانشگاه، شهر ، دانشیار اعضای هیئت علمی: رتبه علمی )مربی، استادیار
وی: سطح علمی )مدرس ســــطح، استاد سطوح عالی، اســــتاد خارج(، رشته ^• اساتید حوز

. یس، شهر تخصصی حوزه علمیه، محل تدر
علمیه محل ^• رشته تحصیلی، حوزه   ) طلاب: سطح تحصلىي )سطح سه، سطح چهار

. تحصيل، شهر
•^ . دانشجویان: مقطع تحصیلی )کارشناسی، ارشد، دکتری(، رشته تحصیلی، دانشگاه، شهر
•^ . افراد و محققان آزاد: مقطع تحصیلی )کارشناسی، ارشد، دکتری(، رشته تحصیلی، شهر

یسندگان مقاله در متن، پی نوشت یا اسم فایل .6  یسنده/ نو از اشاره مستقیم یا غیر مستقیم به نام نو
مقاله خودداری شود.

یسندگان رسیده است .7  یسنده / نو  به هنگام ارسال مقاله، لازم است فرم تعهدنامه که به امضای نو
در قالب فایل word یا JPG در سامانه ثبت گردد.

شیوه نامه نگارشی
بـان و ادب فـارسی، مبنـای آیین خـط فـارسی و معیـار .1  »دسـتور خـط فـارسی« مصـوب فرهنگسـتان ز



وصـل و فصـل کلمـات اسـت.
چکیده مقاله باید یک پاراگراف باشد..2 
در مــورد کلمــاتی ماننــد مســأله، جــرأت، هیــأت، مســؤول، شــؤون، رؤوس و هماننــد آن‌هــا، بــر اســاس .3 

بــان فــارسی، لازم اســت  بــان و ادب فــارسی بــرای تطبیــق ایــن کلمــات بــا ســاختار ز قانــون فرهنگســتان ز
همــزه‌ای کــه بــر روی »الــف« قــرار گرفتــه، بــه همــزه‌ای بــا پایــه »ی« تبدیــل شــود. بنابرایــن، بــه صــورت 

مســئله، شــئون، هیئــت، مســئول و... نوشــته می‌شــود. 
بــان .4  بــان محــاوره‌ای مرســوم اســت، پرهیــز شــود و مقالــه بــا ز از بــه کار بــردن کلمــات غیردقیــی کــه در ز

، در واقــع، ... یــا عبارت‌هــای خــالی از معنی:»نگفتــه پیــدا اســت«. علمــی نوشــته شــود. هماننــد: چیــز
نشانه های . ، : … !؟ با کلمه قبل بی‌فاصله و با کلمه بعد با فاصله کامل می‌آیند..5 
نشــانه هــای دربرگیــر ماننــد پرانتــز و گیومــه ») (« بــا درون بی‌فاصلــه و بــا بیــرون بــا فاصلــه کامــل .6 

می‌آینــد.
ــد: حضــرت .7  ــی آی ــام آن شــخص م ــا ن ــه ب ــدون فاصل ــز اول ب ــرام، پرانت ــرای درج نشــانه هــای احت ب

محمــد؟ص؟.
یم، ایــد و انــد«، ترکیــب اســم و حــرف بــه .8  پیشــوندهایی نظیــر »مــی« و »نمــی«، مجموعــه »ام، ای، ا

ــد: مــی‌روم، خســته‌ام، کتاب‌هــا. ــه مــی آین صــورت نیم‌فاصل
 از کلیدهای Ctrl+Shift+2 استفاده کرد..9 

ً
برای ایجاد نیم‌فاصله باید منحصرا

اســتفاده از گیومــه غیــر فــارسی نظیــر " " ممنــوع اســت )گیومــه فــارسی بــه ایــن صــورت » « اســت(.10 .

بــان 11 . یســنده بایــد تــا جــایی کــه ممکــن اســت از عبــارات عــربی اســتفاده نکنــد و مفــاد آن را بــه ز  نو
فــارسی بیــان کنــد )مگــر مــواردی کــه اســتفاده از عبــارت عــربی ضــرورت دارد(. همچنــن مــن مقالــه بایــد 
بــان فــارسی باشــد. از ایــن رو از کلمــات عــربی ماننــد لــذا، ثانیــا، فحــوی و... نبایــد اســتفاده شــود. بــه ز

( داشــته باشــند، از 12 . ، دوبــاره نیــاز بــه توضیــح )در داخــل همــان پرانتــز  اگــر توضیحــات درون پرانتــز
قــاب ] ...[ اســتفاده شــود.

اعداد به کار رفته در متن مقاله باید فارسی باشند.13 .

تمامــی تیتــر هــا )غیــر از چکیــده، واژگان کلیــدی و مقدمــه یــا طــرح مســئله( بایــد شمــاره گذاری شــوند.14 .

حجم مقاله حداقل ۵۰۰۰ تا حداکثر ۸۰۰۰ واژه باشد. 15 .

 چکیــده فــارسی و انگلیســی مقالــه حداقــل ۱۵۰ و حداکثــر ۲۵۰ واژه و واژگان کلیــدی بــن ۳ تــا ۷ 16 .
کلمــه باشــد.



بــن »ج« یــا »ص« و ماننــد آن و عــدد بعــد از آن‌هــا، در ارجاعــات و فهرســت منابــع فاصلــه وجــود 17 .
ندارد.

ــره 18 . ــه از خــط تی ــرای دومــن لای ــر از نقطــه اســتفاده شــود. ب ــه تیت ــن لای ــذاری در اول ــرای شمــاره گ ب
ــه: ــد از 4 مــورد بیشــتر شــود. نمون ــه هــا نبای اســتفاده شــود. تعــداد لای

1. لایه اول
1-1. لایه دوم
1-2. لایه دوم

1-2-1. لایه سوم
2-2-1. لایه سوم

1-2-2-1. لایه چهارم

شیوه ارجاع دهی
ارجـاع بـه منابـع و مآخـذ در داخـل منت، بلافاصلـه بعـد از نقـل قـول یـا اشـاره بـدان، در داخـل دو .1 

، جلـد و شمـاره صفحـه صـورت گیـرد. ماننـد:  یـخ انتشـار اثـر یسـنده، تار کمـان و بـا ذکـر نـام خانوادگـی نو
)حسـینی، ۱۳۷۶، ج ۲، ص Gaut( )۸۳,345/2005,1( )آل عمـران/23(. اگـر دو یـا چنـد اثـر از یـک 
یخ انتشـار یکسـانی داشـته باشـد، این آثار با ذکر حروف الف، ب و.... در منابع فارسی و  یسـنده تار نو
b و a و... در منابـع انگلیسـی پـس از سـال انتشـار از هـم متمایـز شـوند. مانند:طباطبـائی، ۱۳۷۴ الـف، 

ج ۲، ص ۴۰(. 
یسنده و منبع قبلی، یکسان باشند از »همان« .2  در صورت تکرار منبع در ارجاعات درون متنی، اگر نو

یسـنده یکسـان و  یـا “Ibid”اسـتفاده می‌شـود و سـپس جلـد یـا صفحـه مدنظـر بیـان می‌شـود. امـا اگر نو
، جلد و صفحه مدنظر  کتاب مختلف باشـد، از »همو« یا “Idem” اسـتفاده می‌ شـود و سـپس سـال نشـر

ذکر می‌شـود.
یسـنده فقـط »و« آورده .3  یـن نو یسـنده بـرای کتـاب یـا مقالـه وجـود دارد، قبـل از نـام آخر اگـر چنـد نو

یرگـول حـذف می‌شـود. می‌شـود و نشـانه و
یسـنده اول و .4  ، فقط نام نو در ارجـاع درون‌متین بـرای کتـاب یـا مقالـه دارای سـه پدیدآورنده و بیشـتر

بـرای بقیـه قیـد »همکاران« ذکر می‌شـود؛مثال: )محمـدی و همـکاران، 1391، ص12(.
در ارجاع‌دهـی درون‌متین بـرای مقاله‌هـای بـا حداکثـر دو پدیدآورنـده، تکرار نام همـه پدیدآورندگان .5 

در ارجاع‌دهی‌هـای بعـدی الزامـی اسـت.



زمانی که لازم است یک مطلب را به بیش از یک منبع ارجاع درون متنی دهید، از »؛« برای فاصله .6 
گذاشنت میـان دو منبـع اسـتفاده کنیـد. بـرای نمونـه: )طباطبـایی، 1414ق، ج 1، ص78؛ مطهـری، 1375، 

ج 2، ص 22(.
گیـرد. هماننـد: .... اسـت .7   درج نقطـه بایـد بعـد از پرانتـز قـرار 

ً
 در ارجـاع هـای درون متین الزامـا

.)8 1414ق،ص  )طباطبـایی، 
در نقل‌قول‌هـای مسـتقیم، نقطـه پایـان جملـه و پـس از پرانتز میآید. برای نمونه: یکی از اندیشـمندان .8 

معاصـر در مـورد ماهیـت حشـر در روز قیامـت معتقـد اسـت: »آنچـه در مسـئله قیامـت مطرح اسـت...« 
)مطهـری، 1386، ص213(. 

در ارجاعات درون متنی اگر از دو صفحه پشت سر هم استفاده شده، شماره صفحات با حرف واو .9 
عطف می‌شوند و اگر از چند صفحه استفاده شده بین صفحات اول و آخر »تا« نگاشته می‌شود.

تنظیم فهرست منابع بایستی به تفکیک و ترتیب ذیل اقدام شود:10 .

منابع فارسی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•
منابع عربی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•
منابع انگلیسی: کتاب، مقاله، پایان‌نامه.^•

یر معرفی شوند: 11 .  در فهرست پایانی، منابع به صورت ز
(، عنوان کتاب با ^• یســــندگان، )سال انتشــــار یســــنده/ نو کتاب: نام خانوادگی، نام نو

وف ایرانیــــک )مورب خوابیده به چپ( و برجســــته یا بولد، نام مصحــــح یا مترجم، شماره  حر
. : نام ناشر چاپ، محل نشر

(، »عنوان مقاله« ^• یســــندگان، )سال انتشــــار یســــنده/ نو مقاله: نام خانوادگی، نام نو
وف ایرانیک )مورب خوابیده به چپ( و برجسته یا  )داخل گیومه(، نام مجله یا مجموعه با حر

بولد، شماره مجله و مجموعه، شماره صفحات مربوط به مقاله.
، »عنــــوان مقاله« )داخل ^• یخ انتشــــار یســــنده، تار منابع اینترنتی: نام خانوادگی، نام نو

وف  یه( با حر ونیکی همراه با مشخصات نشر یه الکتر گیومه(، نام وب‌سایت )یا عنوان نشــــر
ایرانیک )مــــورب خوابیده به چپ( و برجســــته یا بولد، صفحه/پاراگراف، نشــــانی اینترنتی، 

یخ دسترسی. تار
( بـه عنـوان پدیدآورنـده ذکـر 12 . یـرات درس بایسیت نـام صاحـب درس)صاحـب نظـر در مـورد تقر

: سـیدمحمود هاشمی شـاهرودی،  ، )1417ق(، بحـوث فی علـم الاصـول، مقـرر ، محمدباقـر شـود؛مثال: صـدر
چـاپ3، قـم: موسسـه دائـره معـارف الفقـه الاسالمی.



یسـندة اول نـام خانوادگـی پیـش از نـام کوچـک می‌آیـد. در کتب و 13 . در فهرسـت منابـع فقـط بـرای نو
یسـنده دوم و سـوم بـه ترتیـب بـا نـام کوچـک و نـام خانوادگـی و بـرای  یسـنده، نو مقـالات بـا دو و سـه نو

یسـنده، »نـام نفـر اصلی+دیگران« درج شـود. بیـش از سـه نو
به عنوان نمونه:

قربـانی، عبـاس، مسـلم احممدی، سیدمججتبی میردامـادی، )1401(، »واکاوی دلالـت فـراز یـا مـن دل علی ذاتـه 
بذاتـه دعـای صبـاح بـر برهـان صدیـقین«، دوفصلنامـه آموزه‌هـای حکممت اسلامـی، ش1، ص93 تـا 114.

سـلحشور سفیدسـنگی، زهـره و دیگـران، )1401(، »بررسی مسـئله تججرد ابصـار از دیـدگاه حکممت متعالیـه و 
عصـب شـناسی«، دوفصلنامـه آموزه‌هـای حکممت اسلامـی، ش1، ص115 تـا 134.

یـخ نشـر باشـد، در فهرسـت منابـع اینگونـه نوشـته می‌شـود: 14 . ، محـل یـا تار چنانچـه کتـابی فاقـد ناشـر
.) یـخ انتشـار ( - »بی‌تـا« )یعین فاقـد تار ( - »بی‌جـا« )یعین فاقـد محـل انتشـار »بی‌نـا« )یعین فاقـد ناشـر

یسندگان باشد.15 . نظم منابع باید بر اساس الفبای نام خانوادگی نو

قرآن و نهج البلاغه به ترتیب در ابتدای بخش منابع درج شده و در ردیف الفبایی قرار نمی گیرند.16 .
تمامی منابع به‌جز قرآن و نهج البلاغه شماره گذاری گردد.17 .
یسـنده در یـک ردیـف الفبـایی پشـت سـر هـم قـرار گرفتنـد، حتمـا بایـد نـام 18 . اگـر چنـد اثـر از یـک نو

یسـنده نادرسـت اسـت. یسـنده درج شـود، اسـتفاده از خـط تیـره بـرای عـدم تکـرار نـام نو نو
. 19 

ً
 تمام منابعی که در فهرست منابع درج می‌شوند، باید در متن استفاده شده باشند )منابعی که صرفا
گاهـی بیشـتر مخاطـب در منت معـرفی شـده انـد، و در منت بـه آن‌هـا ارجاع داده نشـده،  بـرای مطالعـه و آ

نبایـد در بخش کتـاب نامه درج گردند(.
یخ‌های ذکرشـده در مقاله، اگر هجری شمسـی باشـند، بدون هیچ نشـانه‌ای بیایند، در غیر این 20 .  تار

یـخ هجـری قمـری، علامـت اختصـاری »ق« و برای میلادی، علامت اختصـاری »م«  صـورت بـرای تار
بیاید.

اگـر مقالـه یـا کتـاب مـورد ارجـاع بـه زبان انگلیسـی انتشـار یافته اسـت، پژوهشـگر باید در نخسـتین 21 .
یـس معـادل بیگانـه آن را بیـاورد. بـاری کـه نـام ایـن پدیدآورنـده را ذکـر می‌کنـد، در پانو

، مهندس، آیت الله و امثال آن‌ها به استثنای »سید« که بخشی از نام فرد 22 . ین افراد مانند دکتر عناو
یـن امامـان و کنیـه آن‌هـا آورده  اسـت در ارجـاع‌ درون متین و فهرسـت منابـع حـذف می‌شـوند. تنهـا عناو

می‌شـود. مانند امام علی علیه السالم یا امیرالمؤمنین علیه السالم.
در صورت نیاز می‌توانید از عنوان محقق در ابتدای نام اشخاص استفاده کنید.23 .



تنها استثنائات مجاز در استفاده از عنوان، مختص به علامه حلی، شیخ طوسی و امام خمینی؟ره؟ 24 .
است.

منابع و محتوای مربوط ارجاعات توضیحی مانند صورت لاتین کلمات، شرح اصطلاحات و مانند 25 .
آن در بخش پی نوشت ها آورده شود.

 تمام پی نوشت‌ها در پایان مقاله و قبل از فهرست منابع به ترتیب و با شماره مسلسل آورده شود.26 .
یات تابع قوانین کمیته 27 .  دو فصلنامه »آموزه‌های نوین کلامی« با احترام به قوانین اخلاق در نشـر

اخلاق در انتشار )COPE( بوده و از آیین نامه اجرایی قانون پیشگیری و مقابله با تقلب در آثار علمی 
« بررسی  یـابی در سـامانه مشـابهت یـاب »سمیم نـور پیـروی می‌نمایـد. از ایـن رو تمامـی مقـالات قبـل از ارز
یـابی خـارج می‌گردنـد. مالک و میـزان  می‌شـوند و در صـورت احـراز تقلـب یـا کپی بـودن از مرحلـه ارز
تقلـب اعـم از معیـار کمـی )مشـابهت بیـش از 15% عبـارات( و معیـار کیفی )مشـابهت بیـش از %2۰ محتوا 

و مـدل ارائـه، نوآوری( اسـت.
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قاعلی مدرس شاخص های توحیدانگاری در دیدگاه آ
محمدرضا ارشادی نیا1 

چكیده  �

یخ فلســــفه اسلامی  مهــــارت فنی حــــکیم آقــــاعلی مــــدرس در توحیدنــــگاری در دو اثــــر پراثــــر در تار

ین  »بدایع‌الحکم« و »رســــالة فی‌التوحید« نمایان اســــت. در منظر او تبیین توحید نظری و عملی از دشــــوارتر

مســــائل الهیات اســــت؛ ازاین‌رو تلاش می‌کند توحیدباوری را بر شناختی مبنامحور استوار ســــازد و در بیان 

یری مســــتدل و مســــتحکم بپــــردازد. بیان اصول  اصول منتهی بــــه توحید و تبیین موجهِِ مراتب توحید به تقر

هستی‌شناختی و طی مراتب وحدت، از وحدت عامی به خاصی و ســــپس به اخصی، نمایانگر تمهید مراتبی 

است که وی برای سلوک به توحید شخصیِِ وجود ضروری دانسته است. همچنین نگارش روشمند او بیانگر 

یایی خردورزی در آن عصر است. واکاوی موضوعی و محتوایی این دو اثر  تداوم خط سیر ادبیات فلسفی و پو

ین  و مشاهده مواضع مستحکم حکیم در مسئله توحید، دقت و قوت خردورزی متعالی را پیرامون محوری‌تر

باور ایمانی نمایان ساخته، بهره‌های نظری توحیدگرایی را در تبیین صائب متون دینی به ارمغان خواهد آورد.

واژگان کلیدی: بینونت وصفی، امر بین الامرین، توحید افعالی، توحید شخصی وجود. 
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مقدمه   �

اهمیــت محوری توحید‌بــاوری در بینــش اسلامــی بــر کســی پوشیــده نیســت. باورهــای دینی و اعمــال 

ــر همــه باورهــای  ــاوری ب ــد و توحیدب ــذاری شــود. شمول اصــل توحی ــد ارزش‌گ ــار توحی ــا عی ــد ب ایمــانی همــه بای

یــن مســائل قــرار می‌دهــد. حــکیم آقــاعلی مــدرس  بــاره آن را در شمــار خطیرتر یه‌پــردازی در ایمــانی اســت کــه نظر

بــه اهمیــت توحیــد کاملاً واقــف اســت و پژوهنــدگان ایــن گنــج را بــه »بــرادر حقیقــت« مخاطــب می‌ســازد. وی 

یــان گوشــزد می‌کنــد تــا بــه اهــداف بــدوی یــا میــانی بســنده نکننــد یــا بــا تلاش‌هــای  دشــواری راه را بــه حق‌جو

ــه  ــان، واصلان ب ــوه مدعی ــان انب ــد؛ اگرچــه در می ــه کمــال نهــایی ندانن ــا، خــود را واصــل ب ــدون مبن نافرجــام و ب

مقاصــد نهــائی ربوبیــت انــدک هســتند )مــدرس طهــرانی، 1378،ج2، ص71(. وی فراتــر از توحیــد وجــوب، 

تــبیین توحیــد شــخصی وجــود را هــدف گرفتــه اســت؛ توحیــدی کــه وصول بــه قلــه مقاصــد توحیــدی را در پی 

به‌فــردی در توجیــه مســتدل مســئله توحیــد ایفــا می‌کنــد؛  دارد. تأسیــس مبــانی و تحــکیم اصول، نقــش منحصر

ــد. ایــن اصول، دســت‌مایه‌ای  ــر می‌بین ــه را تنهــا ســازوکار مؤث ازایــن‌رو، اصول هستی‌شناســانه حکمــت متعالی

ــا تــصور و تصدیــق حقیقــت را تســهیل کنــد. اســت ت

یخ الهیات اسلامی فراز و نشیب  از دیگرســــو فراوانی نگارش‌ها و نگرش‌ها پیرامون آموزه توحید، در تار

یه‌پردازی‌ها را در سایر زمینه‌ها رقم خواهد زد.  فراوانی دارد. میزان توفیق در این موضوع ارزش و اهمیت نظر

ناظر به موضع توحید وجودی حکیم این مقاله‌ها نوشته شده است: 

نگاشــــته‌هایی چند به موضع توحیدی حکیم آقاعلی مدرس پرداخته‌اند که هیچ‌کدام به مقصود درست 

یف دیدگاه توحیدی حکیم، فروکاستن  نرسیدند. برداشت ناصواب این نگاشــــته‌ها از زوایای مختلف جز تحر

نگره او در توحید تشــــکیکی و معارض‌نمایاندن او با توحید وجود، نتیجه دیگری در پی نداشته است. ازجمله 

این نوشته‎ها می‌توان به موارد ذیل اشاره کرد: 
یفی .1  یان، 1394( که با برداشـت‌های تحر مقاله »تشـکیک خاص وجود از منظر آقاعلی مدرس« )نبو

و انحـرافی کوشـیده دیـدگاه حکمی را در تشـکیک خـاصی فروکاهـد و وی را معـارض توحیـد وجـود 
نشـان دهد.

مقالـه »نقـش آمـوزه ‘وحـدت در عین کثـرت و کثـرت در عین وحـدت’ در تبیین توحیـد شـخصی .2 
وجـود« )ارشـادی‌نیا، الـف، 1399( بـه تبیین آمـوزه مذکـور و نقـش آن در اثبـات وحـدت شـخصی 
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یـان، 1394( را در خصـوص ایـن  ییف و انحـرافی مقالـه پیش‌گفتـه )نبو وجـود پرداختـه و موضـع تحر
آمـوزه واکاوی نمـوده اسـت. همچنین شبهه تنـافی آن را بـا اثبـات و تبیین توحیـد شـخصی وجـود 

پاسـخ داده و موضـع حکمی را از ایـن شبهه پیراسـته اسـت.

مقالـه »تشـکیک‌پذیری انـگاره تشـکیک وجـود در دیـدگاه آقاعلی مـدرس« )ارشـاد‌‌ی‌نیا، 1401( .3 
بـاره آمـوزه تشـکیک وجـود تبیین می‌کنـد و  نگاشـته‌ای اسـت کـه بـه موضـع صـواب حکمی را در
 بـه رد شبهه تنافی‌انـگاری انـگاره تشـکیک وجـود بـا توحیـد شـخصی وجـود در مقالـه 

ً
خصوصـا

یـان، 1394( پرداختـه اسـت. پیش‌گفتـه )نبو

»کاربسـت آمـوزه صرافـت وجـود در اثبـات و تبیین وحـدت وجـود در دیـدگاه آقاعلی مـدرس« .4 
)ارشـادی‌نیا، 1400( کـه بـه تبیین ایـن اصـل به‌عنـوان اصـل مبنـا بـرای وحـدت شـخصی وجـود 
مقالـه  در  وجـود  بـا وحـدت شـخصی  اصـل صرف‌الوجـود  تنافی‌انـگاری  بـه شبهه  و  پرداختـه 

اسـت. داده  پاسـخ  یـان، 1394(  )نبو پیش‌گفتـه 

یـه وحـدت شـخصی وجـود در اندیشـه ابوالحسـن طباطبـایی جلـوه و آقاعلی مـدرس .5  مقالـه »نظر
یاحی و همکاران، 1397(. این نگاشـته مدعی اسـت: »آقاعلی مدرس طهرانی و  طهرانی« )ارشـد ر
ابوالحسن جلوه از جمله فلاسفه‌ای هستند که هردو، وحدت شخصی عرفا را نقد و دلایلی بر ردّ 
یه وحدت  آن اقامه کرده‌اند. آقاعلی مدرس به دلیل نگاه تشـکیکی به وجود و با همین مبنا، نظر

شـخصی وجود را به چالش کشـیده اسـت« )همان(.

مقاله »مرزبندی توحیدانگاری با تثنیه‌انگاری در دیدگاه آقاعلی مدرس«، )ارشادی‌نیا، ب، 1399(. .6 
یـت آموزه‌هـا و اصـول فلسیف مؤثر در پذیرش توحید وجـود در دیدگاه آقاعلی  ایـن نگاشـته بـا محور
یاحی و همکاران، 1397( پرداخته اسـت؛  یفات مقاله پیش‌گفته )ارشـد ر مدرس، به ادعاها و تحر
یفی از اصول هستی‌شـناختی حکمت متعالیه  ادعاهایی که با اتکا به شبهات و برداشـت‌های تحر

)همانند اصالت وجود و تشـکیک وجود( مطرح شـده اسـت. 

مقالـه »مقايسـه ديـدگاه حميك مـدرس زنـوزی و بانـو امين در توحيـد ذات«، )اهـل سـرمدی و .7 
همـکاران، 1397(. ایـن مقالـه مدعـی اسـت با بررسی مسـئله توحیـد ذات در دیدگاه حکیم مدرس 
زنوزی و بانو امین، به ناهمسـانی آن دو در دسـتگاه حکمت متعالیه دسـت یافته اسـت! بانو امین 
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همسـان بـا صدرالمتألهین بـه وحـدت وجـود می‌اندیشـد و درسـت بـه مقصـود رسـیده اسـت؛ امـا 
یـده و راه ناصواب در پیش گرفته اسـت!  حکمی آقاعلی مـدرس نظـر مغایـر بـا صدرالمتألهین را برگز
)همان، 120(. این نگاشـته از روزنه متهم‌پنداشنت حکیم به خلط بین وجود رابط و رابطی، سـعی 

کـرده اسـت معارضـه حکمی بـا وحـدت وجـود را بـه نمایش بگـذارد.

مقاله »بازخوانی ناسـازگاری کاربسـت وجود رابط با خوانش توحیدی از هسیت در دیدگاه آقاعلی .8 
ییف و انحـرافی مقالـه پیش‌گفته )اهل سـرمدی و دیگران،  مـدرس«، )ارشـادی‌نیا، 1399( موضـع تحر
1397( را بـاز گفتـه و بـه تبیین آمـوزه وجـود رابـط و نقـش آن در اثبـات و تبیین توحیـد شـخصی 

وجـود پرداخته اسـت. 

1. نگرش مبنامحور 

حکیمان الهی برای اثبات مطلوب، بحث را با بیان مبانی و ارائه مســــتدل آن آغاز می‌کنند؛ به‌گونه‌ای که 

ســــهم عمده‌ای از کم‌وکیف مباحث فلسفی به این مهم اختصاص می‌یابــــد. حکمای متعالی، ازجمله حکیم 

آقاعلی مدرس، به‌وضوح از این روش بهره می‌برند. وی در »رسالة فی التوحید« و »بدایع‌الحکم« همین مسیر 

را طی می‌کنــــد و با بیان اصول و مبانی، راه را به نتایج هموار فرموده اســــت. اشــــاره به ایــــن اصول مهم، نقش 

یژه توحید خاصی و توحید اخصی دارد و بدون لحاظ این مبانی، محال است  شایانی در فهم اسرار توحید، به‌و

کسی به دقایق توحید فایق آید. اتخاذ موضعی معین مبتنی بر اصولی مستحکم در برابر هستی و هستی‌نماها، 

یه علمی و عملی خواهد انجامید.  به وحدت رو

مبانی هستی‌شــــناختی بیش از هر چیز برای حکیم نقشــــه راه را ترسیم می‌کند. نگاه فلــــسفی او به عدم و 

ماهیت و تعیین ســــهم هستی برای مثلث وجود، عدم و ماهیت، همه آن چیزی است که برای حکیِمِ وفادار به 

اصالت وجود مهم اســــت، تا بعد از آن بتواند آثار وجود و حکم‌فرمایی آن را در سراسر نگارش توحیدی خود 

باره عدم، باید آن را پوچی محض دانست و نباید اثربخشی را، که از  به نمایش بگذارد. بدون هیچ مســــامحه در

باره عدم  یژگی‌های انحصاری هستی است، به آن نسبت داد. بر اساس این اصل بدیهی، اثبات و سلب در و

یشه  مطلق و معدوم محض، به‌موازات هم، ناممکن است )مدرس طهرانی، 1378، ج2، 71(. مضاف بر این، ر

پود بود و نمودش رسوخ کرده باشــــد، از ایجاد و  نگرش صائب به ماهیات می‌گردد. هــــر شیئی که عدم در تارو

یت و رأی جازم  تأثیر مستقل برخوردار نخواهد بود. برآیند درســــت این اصل، نشاندن ماهیات در مقر اعتبار
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به اصالت وجود است که ‌زمینه‌ساز فهم درست بنا و مبنای آن اصلِِ مهم خواهد بود. حکیم با اشاره‌ای گذرا 

یــــت ماهیت، قاعده ایجاب و نفی  به نکات کلیدی مرتبط می‌پردازد. اصالت وجود در جعل و تحقق و اعتبار

یت، و سنخیت و وحدت جاعل و مجعول در عین تباین تام، برخی از این اصول است. اولو

یت ماهیت توجه  یف ماهیت و یادآوری تساوی نسبت ماهیت با وجود و عدم، به اعتبار  او باتکیه‌بر تعر

می‌دهد و با این اصل اســــاسی در هستی‌شــــناسی، بینش را هدایت می‌کند تا: 1. واقعیت و حقیقت چنانچه 

هســــت، به نظر آید و چیستی اشیا، با هستی آن‌ها به‌اشتباه در هم نیامیزد؛ 2. ســــهم وجود به ماهیت واگذار 

نشود و هستی‌نماها را به‌جای وجود ننشاند؛ 3. سامان وجوب از مرز وجود در نگذرد. 

ماهیت اگرچه موجود است، اما هستی‌نما اســــت و هیچ‌گاه از این حد خارج نگشته است و رنگ برگرفته 

از وجود، به ذات او نفوذ نمی‌کند؛ وگرنه به انقلاب ذات دچار شده، از حد امکان به حد وجوب می‌رسد. این 

اصل روشن خواهد ساخت که چگونه کسانی که چنین نمی‌اندیشند، در توحیدنگری دچار مخمصه هستند. 

آن‌ها نه‌تنها نمی‌توانند توحید ذاتی را با تبیین متعالی ارائه دهند، که در بیان توحید صفاتی و افعالی نیز سردرگم 

پوچ به شمار آید؛ حال‌آنکه رخنه  هستند. با این نگره، بدیهی است »ماهیت« بدون توجه به پرتو وجود، هیچ‌و

پوچی به حقیقت محض قدوس متعال محال اســــت و ســــاحت قدس الهی از شــــوب ماهیت مبرا است. این 

پوچی به هر میزان به قلمرو نظر توحیدگرا راه یابد، از نیل به توحید فاصله گرفته است. 

تلاش برخی متکلمان اشــــعری برای نفوذدادن ماهیت در ذات و حقیقت حق متعــــال )ایجی، 1419ق، 

ج1، ص156؛ تفتــــازانی، 1370، ج1، ص316(، ناشی از عدم شــــناخت صحیحِِ ماهیت اســــت. در برابر این 

یژه ابن سینا، در ماهیت‌زدایی از واجــــب )ابن سینا، 1403ق،  موضع، تلاش ســــتودنی حکمای اسلامی، به‌و

ج3، ص35( و پاسخ‌های محقق طوسی در دفع شبهات فخر رازی )طوسی، 1403ق، ج3، ص36( قرار دارد. 

یه ماهیت‌گرایی به ناکامی در  یف است که گشودن زاو این تلاش‌های حکیمانه برخاسته از این خاستگاه شر

یه توحید و مبتلاشدن به شرک جلی یا خفی منجر خواهد شد.  نظر

حکیم آقاعلی با اشاره به این اصل، به نتایج نامطلوب و تبعات سوء ماهیت‌گرایی نمی‌پردازد و این مهم را 

به دانایان خردورز وامی‌نهد. البته به اصالت وجود در جعل و تحقق، با تفصیل بیشــــتری توجه می‌کند و آثار 

یه مطلوب و مرغوب در توحید گوشــــزد می‌کند. بنا بر اصالت وجود، در هستی فردی  آن را به‌عنوان یک نظر
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هست که به خود موجود و به خود، جاعل و مجعول است و ماهیت هرچه باشد تابع است. این نکته کلیدی 

یای  برای تصور این مهم کافی اســــت که »عدم، ازآن‌جهت که عدم اســــت، در نابودی مطلــــق غرق و در در

بطلان صرف غوطه‌ور اســــت؛ بنابراین نقیض آن، یعنی وجــــود، به ذات خود موجود اســــت و در جاعلیت 

بالذات منحصر اســــت؛ درحالی‌که ســــنخ ماهیات، از این حقیقت برخوردار نیســــتند تا چه رسد به عدم«. 

در همین رابطه »جعل اتصاف« قابل اعتنا نیســــت و باید آن را »خلجان اوهام« نامید؛ بنابراین، باید به این 

حقیقت اذعان کرد که »جعل جاعل قیوم، جعل بسیط اســــت که در وهله نخســــت بر وجــــود مرور می‌کند و 

سپس به ماهیت می‌رسد« )مدرس طهرانی، 1378، ج2، صص71 تا 73؛ همان، ج3، ص235(. 

، ماهیت برای خروج از حد تساوی بین وجود و عدم، هم نیاز به مرجح دارد، هم به ایجاب  در این رهگذر

یبان  . نرسیدن وجود ممکن به حد وجوب، به این معنا است که ممکن هنوز با عدم دست به گر
یلّی

و ضرورت عِِ

است و وجود به‌سوی آن، رخ نگشوده اســــت. در دیدگاه توحیدی منشــــأ وجوب جز وجود واجب بالذات 

نیست و همه ممکنات چنان نادار و ناچیز هستند که یک گام و دو گام رجحان به سمت وجود کافی نیست تا به 

سرچشمه هستی نایل شوند؛ هرچند رسیدن به حد وجوب تشکیکی است.

از مبانی مســــتدل حکمت متعالی برای کسب فیض این اســــت که باید میان ذات جاعل و ذات مجعول 

یت خاص مجعول از  یافت هو ، در )ذات علت و ذات معلول(، تناسب تام وجود داشته باشد. به‌عبارت‌دیگر

جاعل و کسب فیض از او، به مناسبت تام میان ذات آن دو بستگی دارد. حکمای اسلامی در بحث علیت از 

جهات گوناگون این مطلب را واکاوی کرده‌ و شبهات معارض را دفع نموده‌اند؛ شبهاتی که ظاهرگرایان را وادار 

ین سنخیت و مشابهت، میان علت و معلول کرده است.  به نفی کمتر

حکیم نیز با ظرافت و کیاســــت از این اصل مبنایی برای اســــتقرار توحید بهره می‌برد. وی بیان می‌کند که 

جاعل بالذات مناســــبت تام با مجعول بالــــذات دارد؛ تناسبی که در هیچ کجا به این قوت و شــــدت نمی‌توان 

یافت و همین مناسبت ذاتی تام، به وحدت آن‌ها حکم می‌کند. 

به نظر وی عبــــارت »کل فاعل ففعله مثل طبیعتــــه« از سوی حکمای الهی بیان وافی از همین مناســــبت 

تِِهِِ )الاسراء/84(« 
َ
ى شََاكِِلَ

َ
یمۀ »قُُلْْ كُُلٌّ�ٌ يََعْْمََلُُ عََلَ است و در نظر آنان پشتوانه مستحکم این ســــخن، آیۀ کر

است )مدرس طهرانی، 1380، ص51؛ همو، 1378، ج3، ص295(. باوجوداین تناسب و وحدت، تباین تام 
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یرا جاعل از غنای ذاتی و مجعول، از فقر ذاتی برخوردار است. نیز بین آن دو برقرار است؛ ز

2. هنجارها 

یژگی‌های منحصربه‌فرد حکمای متعالی اســــت.  بیان مقصود بر محور معیارهای برهــــانی و وحیانی، از و

کیــــد بر مبانی، همین روش پســــندیده را پیش می‌گیــــرد. وی عنایت تام به  حکیم در تبیین توحید، پس از تأ

یــــن خردورزانه، محتوای حکمت خود را جهــــت می‌دهد. این مهم را  هنجارهای وحیانی دارد و با همان عناو

»برهان« با مطابقت تام بر وحی به انجام رسانده است؛ برهانی که مبتنی بر بار حِِکمی واژه‌ها است. واژه‌های 

»جاعل بالذات« و »مجعول بالذات« به‌ســــان مفاهیم بدیهی، خودبه‌خود کمال مباینت را آشکار می‌سازد؛ 

یرا جاعل بالذات نسبت به مجعول بالذات، غنی ‌بالذات بلکه غنای بالذات است و مجعول بالذات نسبت  ز

به جاعل بالذات، فقیر بالذات بلکه فقر بالذات اســــت و هیچ‌گاه این مرز برچیده نخواهد شــــد. بار معنایی 

فُُقََراءُُ« )محمد/38( در برهان حکیم خود را نــــشان می‎دهد که فقیر بالذات 
ْ
نْْتُُمُُ الْ

َ
غََنِِیُّ�ُ وََ اَ

ْ
هُُ الْ یمه »وََال��ل این آیه کر

نســــبت به غنی بالذات )جاعل(، نه‌تنها به نفس ذات مرتبط اســــت، بلکه عین ارتباط به او است )مدرس 

طهرانی،1380، ص52(.

2- 1. بینونت وصفی

، »بینونت وصفی« را به‌عنوان هنجاری کارساز برای توهم‌زدایی مطرح می‌کند تا کسی توهم  حکیم در آغاز

نکند مناسبت تام به معنای برچیدن مرز بین واجب و ممکن است. توحیدآموزی از امام توحیدپرستان جهت 

ئم اســــت،  ، بینونتی اســــت که بر معیار وصف قا را تعیین می‌کند: »تََوحِِیدُُهُُ تََمیِِیزِِهِِ عََن خََلقِِهِِ«؛ مقصود از تمییز

ةٍٍ«. این نکته را در 
َ
: »حُُکمُُ اتََلمْْیِِیزِِ بََیْْنُُونََةِِ صِِفََةٍٍ لا بََیْْنُُونََةِِ عُُزْْلَ نه بر جدایی و عزل از تصرف و تدبیــــر و تقدیــــر

توضیح بینونت وصفی، باید افزود که چون صفات برخاســــته از ذات و عین ذات واجب و ممکن است، پس 

ذاتِِ هر دو نیز با یکدیگر مباینت دارد؛ بنابراین در عین مناسبت تام، به مباینت تام نیز باید نظر داشت. این 

بار بر هر دو بُُعد مســــئله پرتوافکن اســــت: هم بر جهت توحید و هم جهت تکثیر ناشی از تباین.  حدیث گهر

اگرچه محور حدیث بر توحید متمرکز اســــت، اما از آن بــــه‌وضوح می‌توان توحید و تمییــــز را همراه هم فهمید. 

حکیم، راز مطلب را در این نکته‌ می‌داند: »وجودهای اشــــياء به‌حسب ذات صفات حق‌اند، ازآن‌جهت كه 

مفاض بالذات او می‌باشند« )همان، ص56(.

 این ســــخن معرفت ثاقب حکیم را به تمام ارائه می‌دهد و دورنمای منظر توحیــــدی وی را ترسیم می‌کند. 
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مدلل و موجه ساختن این نکته که وجود عینی موجودات، صفت حق هستند، از کسی جز حکیم راسخ در 

مبانی مستحکم حکمت متعالیه ساخته نیست. به پشتوانه همین مبانی است که حکیم با بیان مستحکم، اما 

با کلمات فشرده، مطلب را چنین تمام می‌داند: چون موجودات، بالذات از حق افاضه شده‌اند عین ربط به 

افاضه‌کننده‌اند. هنوز حکیم از این مطلع به اوج می‌گراید و افاضه‌شده، یعنی موجودات مخلوق را بدون نظر 

به حدود عدمی و ماهوی، عین فعل به شمار می‌آورد )همان(.

ینش خداوند آشکارتر بیان شــــود؛ ازاین‌رو گام‌به‌گام زنجیره  حال نوبت به آن می‌رســــد که حقیقت فعل و آفر

یان دارد و  «، فعل حق را تفسیر کند؛ ظهوری که در همه اشیا سر مطالب بر همدیگر مترتب می‌شود تا واژه »ظهور

ایجاد، افاضه، جلوه و فروغ واژه‌های هم‌تراز با ظهور و فعل در افاده معنا هستند )همان، صص57 و 151(. 

یف از ناحیه  ید. وی این فراز توقیع شر یش را در متون دینی پی می‌جو نگاه نافذ حکیم پیوســــته مهم خو

مقدسه را در مرکز توجه قرار می‌دهد: 

»فجتلعهم معادن لكلماتك و اركانا تلوديحك و آياتك و مقاماتك التى لا عتطلي لها فى ّلّك مكان، عيرفك 

هم عبادك« )همان، ص58(. ا أّنّ
ّلّ
بهم من عرفك لا فرق نيبك و نيبهم ا

یم به آن توجه داده است، انگشت  ، بر همان واژه فقر و غنا، که قرآن کر او در تبیین این متن عصمت‌مصدر

یه‌پردازی می‌کند. در این عبارت، مشــــهود اســــت که از یک‌ســــو تمام جهاتِِ  می‌گذارد و بر اســــاس آن، نظر

مباینت نفی شده و ازسوی‌دیگر تمام فرق را به عبودیت وانهاده است. در یک‌سو عبد و فقر بالذات و در سوی 

دیگر معبود و غنای بالذات قرار دارد. معلوم اســــت کــــه بین آن دو تقابل حقیقی یعنی تقابل ســــلب و ایجاب 

برقرار است. 

تم انحاء مباينت در ميان عابد حققىي و معبود حققىي متحقق بود، با آنكه نفى فرق و استثناء دلالت كند  »ا

بر وجود عدم فرق، به وجهى از وجوه« )همان(.

بنابراین نفی فرق از تمام جهات، ملازم با وجود مناسبت اســــت. اگر این جهت عرََضی هم باشد، باید به 

ین گونه‌های مناسبت است و جدای از مناسبت عامی است که  جهت ذاتی ختم شود. این مناسبت از تام‌تر

همه موجودات بر اثر اشتراک در وجود عام، طارد عدم هســــتند و بر اثر آن، وجود مقابل عدم و ماهیت قرار 
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می‌گیرد. همین نکته کافی است تا بتوان از تدبر در ادبیات روشن این متون، به توحید وجود راه یافت؛ البته با 

یر ژرف‌تر در مراحل پسین است.  یری متوسط از آن، که خود تمهیدی بر تقر تقر

بنابراین، »وحــــدت وجود به این معنا که وجود متکثر باشــــد و فــــردی واجب و دیگر افــــرادش ممکن و 

بالذات مباین با وجوب وجود بالذات، مطلبی حق است« )همان(.

 باید توجه داشت در نظرگاه وی، این تمام مطلب نیست و حکیم می‌کوشد ابراهیم‌وار مشی تدریجی پیشه 

کند و از »ستاره به ماه و سپس به خورشید« و در نهایت به حق مطلق سیر کند )خمینی، 1359، ص31(. این 

روش تدریجی و گام‌به‌گام، برای کاربســــت استدلال، یعنی از آسان‌تر به مشــــکل‌تر و از سطحی‌تر به ژرف‌تر 

مورد توجه همه حکما است. در این گام حکیم وجود تشــــکیکی کثرات را می‌پذیرد؛ اما با هوشیاری، کثرات را 

به ماهیات ارجاع می‌دهد، تا ضمیر سخن او به‌سوی وحدت وجود رهسپار باشد. در این راستا بیان می‌کند 

آنان که به وحدت وجود قائل هســــتند کثرت ماهوی را نفی نمی‌کنند؛ بلکه این جهال صوفیه هستند که وجود 

شــــخصی را در همه ماهیات ســــاری می‌دانند و آثار ماهیت را مترتب بر آن پنداشــــته‌اند. بطلان این سخن 

یرا در بین ممکنات، موجودی نمی‌توان یافت که  ســــخیف با بداهت عقل و به‌ضرورت ادیان واضح اســــت؛ ز

مابازاء عدم یا ماهیت باشــــد؛ درحالی‌که به‌ضرورت عقل در ماهیات کثرت واقع است. احاله کثرت به اقلیم 

ماهیات، موضعی است هوشمندانه تا وحدت وجود به استحکام خود باقی بماند و کثرت‌طلبان و کثرت‌بینان 

نیز پاسخ خود را بیابند. 

یش شــــده و از اینکه حکیم برای کثرت، موقعیتی در نظام  برخی در این موضع از کلام حکیم، دچار تشو

توحیدی در نظر گرفته است، وی را قائل به وحدت شخصی وجود نمی‌دانند. همچنین عبارات بنیّن و رسای 

باره وحدت شــــخصی همانند »ارجاع کثرات به فروغ و ظهور و مظهر حــــق« را با رأی به وجود کثرات  او را در

متعارض انگاشــــته‌اند! )اهل ســــرمدی، 1392، ص175(. برخــــی دیگر با غفلت از روش متــــدرج و متکامل 

یات در حکمت متعالیه، دیدگاه او را در وحدت شهود یا وحدت تشــــکیکی فروکاسته‌اند! )زارع، ١٣٩٧،  نظر

ص243(. اگر کسی تنها به تعبیرات حکیم در رابطه جاعل و مجعول و رابطه غنی و فقیر و رابطه عبد و معبود 

کید بر رابطه عابد و   موضع او را جز وحدت شــــخصی وجود چیزی نمی‌بیند. آنچه وی با تأ
ً
به جدّّ بنگرد، قطعاً

باره توحید بیان کرده است، در منطق وحی نمایان است: »هیچ‌کس در آسمان‌ها و زمین نیست؛ جز  معبود در

یم/93(. اینکه به‌سوی رحمان آید و بنده باشد« )مر
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باره »عبودیت« از افتادن در دام مجازگویی و تســــاهل فکری مانع خواهد شــــد.  توجه به تعابیر حکیم در

باره عبد، ممانعت می‌کند که شــــخصی بــــرای عبد ذره‌ای  حداقل توجه به کاربرد وصف »فنــــای صرف« در

استقلال وجودی در نظر بگیرد و برای وجود، دومرتبه قائل باشد تا از صف قائلان به وحدت شخصی وجود 

کیدی صدچندان از نسبت ســــلب و ایجاب بین فقر بالذات و غنی بالذات  خارج شــــود. بر همین مطلب تأ

یرا بنا به کثرت وجود، اگر ذره‌ای وجود در  یح حکیم تقابل نقیضین اســــت؛ ز نمایان است. این نسبت به‌تصر

ســــایر موجودات منظور شــــود، رابطه تقابل ســــلب و ایجاب صادق نخواهد بود. بااین‌همه عبارات محکم در 

تنفیذ و تبیین وحدت وجود، چگونه کسی به پاره‌ای از عبارت حکیم متعالی، متوسل می‌شود تا وی را خارج 

از اوج توحیدپردازی در حکمت متعالیه بپندارد و با مبانی خودش در تعارض قلمداد کند؟

2- 2. امر بین‌الامرین 

ین« در توحید، میان‌راهی بین دو بیراهه »تعطیل« و »تشــــبیه« اســــت که آموزگاران  معیار »امر بین الامر

یه صِِــــرف، به ابطال واجب از  وحی آن را ترسیم نموده‌اند )صدوق، بی‌تــــا، ص81(. »ظاهرگرایان به خیال تنز

افاضه و ایجاد، گرفتار و در دام تعطیل معرفت افتاده‌اند؛ باطن‌گرایان نیز به سقوط در گرداب تشبیه صِِرف و 

اتحاد و عینیت حق با ممکنات فروغلتیده‌اند«.

یند که قائلان به وحدت شــــخصی وجــــود، آن متون را در تفسیر  حکیم این راه میانه را با متونی بر می‌گز

یح در تشبیه  یه و برخی صر یح در تنز یده‌اند. این متون دارای مفاد به‌ظاهر متعارض هستند؛ برخی صر برگز

ه اولياى عرفان است: 
ّ
اســــت. نتیجه‌ای که وی بر این متون مترتب می‌داند، تصدیق ســــخن بعضى از اجلّ

ــــه« )مدرس طهرانی،1380، ص307(. اگرچــــه ذات حق از جهات امکانی منزه  »الحق المنزّّه هو الخلق المش�ب

یم الهام‌بخش است و عارفان  است، اما از جهت فعل، مشبه و ســــاری در خلق اســــت. هر دو بُُعد در قرآن کر

یه، این آیه راهبر است: »سبحان  ه دانسته‌اند. در جانب تنز ه و هم مش�بََّ نامدار با همین پشتوانه، حق را هم من�زََّ

ربّّك ربّّ العزّّة عمّّا يصفون« )الصافات/180( و در جانب تشــــبيه، آیات مرتبط، از قبیل این آیه است: »هُُوََ 

يْْنََ ما كُُنْْتُُمْْ« )الحدید/4(.
َ
مْْ أَ

ُ
مََعََكُ

 شىء قد ملأت عظمته 
ّ
 شىء و تحت لّك

ّ
یه آمیخته به تشبیه اســــت: »انه فوق لّك روایات نیز مملو از تنز

یه و تشــــبیه،  اركان كل شىء فلم‌يخل منه ارض و لا سمــــاء ...« )مدرس طهرانی،1380، ص307(. جمع بین تنز

، و ظــــهور عين حقيقتِِ ظاهر  بــــرد آموزه ظاهر و مظهــــر سوق می‌دهد. مظهرْْ عين ظهور حکیم را به‌سوی کار
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اســــت به وجه خود، نه به كُُنه. معیت قیومی حق نیز تفسیر متناســــب خود را از این آموزه بازمی‌یابد )همان، 

ص308(. بنا بر کاربســــت این هنجار در توحید وجــــود، خوانش این انگاره با دو بُُعد ســــلبی و اثباتی چنین 

ه آن در وجود امکانی با همــــان حدود وجودی یا عدمی  خواهد بود که ظهور حق به این نیســــت که ذات من�زََّ

یا ماهوی، معیّّت و اقتران پیدا کند؛ بلکــــه ذات حق، وجود صِِرف، انّّیت محض و وجود بحت اســــت و هرگز 

مشوب به حدود عدمی و ماهوی نمی‌شود. 

از دیگر سو چون حق‌تعالی محیط است، احاطه از لوازم فعل و اراده فعلی او به شمار می‌آید. احاطۀ حق 

يه می‌باشد. نیز باید توجه  یان در اشیا و اتحاد با حدود وجوديّّه و معيّّت با حدود عدميّّه و ماهو به معنای سر

داشــــت که فعل حق، فروغ و تجلی او اســــت و ظهورش از قبيل ظهور فاعل بالذات تام در مرتبه فعل خود و 

 و ظهور و تحقّّق اسما و 
یلّی

نمايش عكس در آینه است؛ بنابراین با همه تنزّّه آن ذات مقدس، هیچ مرتبه‌ای از تج

صفات فعليّّه او خالى نیست )همان، ص306(.

بر اثر ظرافت و لطافت این هنجار و دشواری کاربرد آن در الهیات، آموزگاران وحی الهی با بیان‌های متنوع 

یــــر توحیدی از مبدأ هستی و  به این مهم توجه داده‌اند. حکیم نیز تلاش کرده اســــت تا با بیانی فلسفی، تصو

یت بدون  ین« به کمک ترسیم »مباینت و غیر یر »امــــر بینالامر ینش ارائه دهد. در این تصو رابطه‌اش با آفر

مزایله و مناســــبت و معیت بدون مقارنت« و »بودن در درون و برون اشیا« مطرح می‌شــــود که امیر موحدان 

کید فرموده اســــت )صدوق، بی‌تا، ص285(. مباینتی که وی از اشیاء دور نیســــت و مناسبتی که وی  بر آن تأ

ین آن‌ها نیست؛ در درون اشیا است، نه آن‌گونه که اجسام تداخل دارند و بیرون است، نه آن‌گونه که اشیا  قر

یژه  از وجود یکدیگر دور هســــتند )همان(. پس باید به راه جمعی دســــت یافت که در فکر عموم نمی‌گنجد و و

، و جداانگاری ذات و فعل الهی است. حق  متألهان است. این تفسیر مبتنی بر استفاده از آموزه ظاهر و مظهر

از جهت ذات خارج و از جهت فعل داخل در اشیا اســــت. اگرچه به جهت ذات خارج اســــت، اما نه چنان 

خارج اســــت كه به‌ســــان خروج شیء مباين و معزول از شیء ديگر باشــــد؛ بلكه به این معنا است که ذات و 

صفات ذاتی حق، مبدأ اشيا است و اشيا، مظاهر و مرائى و معلولات او هستند. ازسوی‌دیگر داخل‌بودن ‌حق 

يرا فعل او داخل در اشيا  در آن‌ها به انضمام نیست که از این ترکیب، مربىك حققىي يا اعتبارى حاصل شود؛ ز

است. همچنین منظور از اشیا وجودهای محدود به حدود وجودی است. حدود وجودی نیز عين وجودهای 

محدودند و عدم و ماهیت، شیء به شمار نمی‌آید )مدرس طهرانی،1380، ص309(.
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2- 3. ظاهر و باطن هستی

یم )الحدید/3( و روایات امامان  ، برگرفته از نص قرآن کر  آموزه ظهور در عین بطون و بطون در عین ظهور

توحید اســــت )طــــوسی، 1411ق، ج2، ص804؛ مجلســــی، 1403ق، ج95، صــــص165 و 393(. ایــــن آموزه، 

 به این سرود هستند: 
م

حکمای متعالی را برای تفسیر به تکاپوی خردمندانه واداشته است و همه مترنّم

الظاهر الباطن فی‌ظهوره )سبزواری، 1422ق، ج2، ص36(.  یا من هو اختفی لفرط نوره 	

یت اطلاقی تا مرتبه  حکیم آقاعلی مدرس نیز به همین مسیر متعهد اســــت. به نظر وی هستی از مرتبه هو

خلق، مراتبی از ظهور دارد. اقتضای برخی از مراتب این است که »در دار وجود هم حق باشد هم خلق، هم 

يت متصف باشــــد هم به باطنيّّت؛ بلكه چون باطن است ظاهر باشد«  واجب باشد هم ممكن، هم به ظاهر

یت صِِرف بر هستی، سبب محو همه چیز خواهد شد. چون  )مدرس طهرانی،1380، ص95(. حکومت ظاهر

حقیقت حق به بطون می‌گراید، مجالی برای جولان هستی‌نماها دســــت می‌دهد که در چشم دوبین، هم حق 

و هم خلق، هم واجب و هم ممکن نمودار می‌شود. بیان رابطه ظهور و بطون برای زدودن بینش غیرتوحیدی، 

منجر می‌شود حکیم فرصت را گرامی شمارد و رابطه مظهر با ظاهر را رابطه حرفی و آیت و حکایت قلمداد نماید. 

، هیچ حکمی از خود ندارد و حکــــم ظاهر را در خود نمایش می‌دهد و ظهور حــــق در مظاهر را به ظهور  مظهر

اسمائی تبیین می‌کند. ظهوری تفصیلی که عین بطون جمعی اســــت و بطون جمعی که عین همه ظهورها است. 

مظاهر به ظهور امکانی حکایتگر بطون وجوب نیســــتند: »بلكه به آن نهج كه لايق به ذات مقدّّســــه از جميع 

شوائب امكان بود به طور وحدت و جمع و صرافت و وجوب وجود«. 

اى نانموده‌ رخ تو چه بسيار بوده اى« )همان(.  		 در هرچه بنگرم تو نمودار بوده اى 

یر توحید ناب و وحدت  واژگان »وحدت و جمع و صرافــــت و وجوب وجود« همه بار معنایی را بــــرای تقر

ناب در خود دارد که اندکی تأمل این معنا را برملا خواهد ساخت.

، حکیم را راهبری می‌کند تا ظهور حق به ذات و صفات را در فعل او متجلی  این آموزه‌های عصمت‌مصدر

ببیند؛ اما در این ظــــهور و تجلی، ذات از ظهور به کُُنه منزه اســــت و فعل حق، ظهور به وجه اســــت؛ بنابراین 

یــــرا فعل جنبۀ حکایت و مرآتیــــت دارد و فاعل در فعل خــــود، به‌عنوان  »وجه« با فعــــل حق عینیت دارد؛ ز

یه و  مرآت ظهور می‌یابد )همان، ص152(. مظاهر حق چون به‌حسب ذات محدودند، حق را از آن حدود تنز
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یرا اگر او را محدود کنند، او را نمایش نداده و غير او را ظاهر کرده‌اند. از همان جهتی كه او را  تقدیس می‌کنند؛ ز

تقدیس می‌کنند، فيض مقدس و وجه حق هســــتند. جمله موجودات در وجه حق مستهلك و فانى هستند؛ 

چنانكه وجه نيز در وجود حق اول مستهلك و فانى است )همان، ص323(.

3. توحید وجود

توحیدپــــردازی و وحدت‌نــــگاری حکیم معطوف به جوانبی اســــت کــــه به وحدت‌گــــرایی مطلق منتهی 

می‌‌شود؛ وحدتی که اندک شائبه‌ای از کثرت در آن راه ندارد. عبارت »وحدت شخصی وجود« تعبیری است 

، موضع وحدت‌گرای خود را  از این توحید مطلق که پس از طرح مبانی و هنجارهای مؤثر در جای‌جای مسیر

تثبیت می‌کند. به نظر او آنچه در افواه برخی رایج است و موجب تشنیع قائلان به وحدت وجود شده، منظور 

از این انگاره نیست و قابل توجیه شایسته است. 

يح كرده باشد به اينكه »وجود و موجود، يك وجود  اين نگارنده تاكنون نديده و نشنيده ام كه كسى تصر

و موجود باشد و به جز او وجودى و موجودى نباشد و او ذات واجب‌الوجود بُُوََد؛ به نهجى كه قابل توجيهى 

وجيه نباشد« )همان، ص314(.

در این راســــتا، قصد دارد با واکاوی جهات سلبی و بیان جهات اثباتی مســــئله توحید، به جرگه اثباتی و 

ید تا بتواند آن‌ها را  تبیینی آن وارد شــــود. او باید در جنبه سلبی، ابتدا توحید عددی را از اذهان مشــــوب بشو

وارد مسیر توحید خاصی و سپس اخصی وارد کند و با توحید ظاهر و مظهر و فاعل و غایت، مطلوب را برای 

اهلش پرده‌برداری کند.

یر  به نظر حکیم، ســــخن عرفا از وحدت وجود و موجود، یا ناظر به وحدت شــــهود اســــت، یا به این تقر

موجه اســــت که »موجودى به‌حسب حقيقت، بدون شــــوب مجاز جز وجود حق نیست. نه به معنای انکار 

مطلق کثرات و ارجاع کثرات به وهم و خیال؛ وگرنه سخن اهل معرفت، برای عوام، بلكه کودکان قابل تخطئه 

یرا کثرت و تعدد موجودات بدیهی است« )همان، ص342(.  است؛ ز

3- 1. توحید عددی

دو فراز به‌ظاهر متقابل از گفتار آموزگاران راستین توحید، به حکیم این توانایی را می‌بخشد که تحکیم نظر 

: »لك يا الهى وحدانيّّةُُ العدد« )امام ســــجاد، 1376، ص135(.  یش را در تفسیر آن‌ها ببیند که عبارتند از خو
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این ســــخن امام ســــجاد؟ع؟ در نظر حکیم به چنین مقصود اســــت: »وحدت ذاتيه او كه عين ذات او بود، 

ینش از کثرت ظهور  مبدأ اعداد ممكنات باشــــد« )مدرس طهرانی،1380، ص176(؛ یعنی تعدد و تکثر در آفر

ینش، فعل او اســــت و فعل او از صفات و صفات از ذات حق  و تجلیات حق‌تعالی نشأت گرفته اســــت. آفر

یشه گرفته است؛ پس تکثرات ظهوری، مبدئی غیر از حق‌تعالی ندارد.  ر

یه، فراز متعالی »ليس لــــك وحدانية العدد« هم متمم معنا اســــت و توهم‌زدای شبهات  مقابل با آن سو

یرا وحدت خداوند از ســــنخ وحدت عددی نیســــت که با تکــــرار و حضور واحد در  ناصحیح خواهد بود؛ ز

اعداد، تعددساز باشد؛ بلکه وحدت حق، وحدت حقه صِِرفه است که لایتناهی است؛ درحالی‌که وحدت 

عددی از تناهی و تکرر حاصل می‌گردد )همان(.

3- 2. اتحاد فاعل و غایت

از لغزشگاه‌های خطرناک و منشأ بسیاری از خطاها در مبحث توحید، تصور غایت‌گرایانه از مبدأ حق 

است. مرجع، معاد و منتهابودن واجب در ادبیات فلسفی حکمای الهی، به‌تبع آموزه‌های وحیانی، بسیار رایج 

یشه در تفسیر اشتباه  است. حکیم، ناآشنایان را به‌وضوح در اشــــتباه برداشــــت غرق می‌بیند؛ برداشتی که ر

سخن متألهان داشته است و در نهایت، بر اساس این خودبافته‌ها به داوری پرداخته و به محکومیت متألهان 

رأی داده‌اند:

»آنان که به زبان حکمت الهی مأنوس نیســــتند و از اصطلاحات آن علم بی‌خبرنــــد و در قواعد او بدون 

تعلم از استادان نظر کنند، از این کلام توهم کنند که متألهین فرموده‌اند ذات واجب الوجود، که از جمیع جهات 

نقص منزه است، غایت اشیا باشد و ازآنجاکه هر متحرک ذوالغایة... به غایت حرکت خود رسد و به او متحد 

شــــود، اشیاء متحرکه به حرکات اســــتکمالیه وجودیه به واجب‌الوجود رســــند و با او متحد شوند! حال‌آنکه 

بطلان این معنا در نزد اولیای حکمت الهی در نهایت بداهت بود« )همان، ص146(. 

حکیم در جهت شبهه‌زدایی، موجودات را به دو قســــم واقع در بدایات و واقع در نهایات تقسیم می‌کند. 

باره موجوداتی که از بدایات وجود به شمار می‌آیند و از نشئه حرکت فراتر هستند،  وی اتحاد فاعل و غایت را در

یرا جعل آن‌ها عین جعل غایت آن‌ها اســــت؛ در مقابل، موجــــوداتی که در نهایات وجود  صحیح می‌داند؛ ز

هســــتند، غایت آن‌ها بر اثر حرکت حادث می‌گردد. حکیم از کسانی در شــــگفت است که دقت و موشکافی 
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ین علوم می‌دانند، اما مطالبی را به حکما نسبت می‌دهند  حکمای الهی را باور دارند و حکمت الهی را دقیق‌تر

که بطلان آن‌ها حتی نزد عوام بدیهی است. 

ــا بســاط شبهــه را  ــد/3(، کافی اســت ت « )الحدی ــانی »هــو الاول و الآخــر ــراز مقــدس وحی ــن ف ــه ای توجــه ب

یمــه اســت،  درهــم پیچــد و اتهامــات را بزدایــد. حکمای الهــی از اتحــاد فاعــل و غایــت بیــش از آنچــه مفــاد آیــه کر

ــسخنی ندارــند.

، عینیت را تســــهیل خواهد  ، یــــا به عبارت دقیق‌تر توجه به چند نکته تــــصور چگونگی اتحاد اول و آخر

یک عین همدیگر و برهان بر یکدیگر اســــت؛ ازایــــن‌رو فاعل، بدون  یت اطلاقی، هر ســــاخت. اولیت و آخر

اختلاف حیثیت، عین غایت است. همچنین قید بساطت می‌تواند رازگشای مؤثری بر سرّّ عینیت باشد. 

يت تنها متصف نباشد، بلكه به اوليت مطلقه نيز متصف  يت مطلقه بود و به آخر يت، آخر »ازآنجاکه آخر

يت مطلقه او بود، بلكه آخر بود به نفس  بود، بلكه چون اول بود آخر باشد، چه اوليت مطلقه او برهان بر آخر

يرا كه فاعل هر شى به عينه غايت او باشــــد. پس مبــــدأ اول- تبارك و  يت، ز اوليت و اول باشــــد به عين آخر

، چه هردو عين ذات بســــيطه او بود« )مدرس  ، بدون اختلاف حيثيت و اعتبار تعالى- هم اول بود، هم آخر

طهرانی،1380، ص93(.

یژه متحرک به حرکت جوهری، دچار سوء‌فهم  باره موجودات متحرک، به‌و انگاره اتحاد فاعل و غایت در

می‌شود؛ ازاین‌رو لازم است با کمک از نظام اسمــــایی و آموزه ظاهر و مظهر تحلیل مناسب ارائه شود. حکیم در 

يت و غايت‌بودن واجب در این موارد،  سخنی فشرده جنبه ســــلبی و اثباتی را گرد آورده اســــت. منظور از آخر

يه در حركات استكماليه به ذات مقدســــه و يا به صفات ذاتيه منزه او  »اين نباشــــد كه متحركات ذاتيه جوهر

رسند، به‌حسب واقع- تعالى عن ذلك علوا كبيرا- بلكه منظور وصول آن متحركات بود به ظهور اسمى از اسماء 

او در مرتبهاى از مراتب فعل او« )همان، ص94(.

بان  در این مرحله اســــت که ســــالک با دانش شــــهودی این ظهور را درک می‌کنــــد و به ایــــن نیایش ز

می‌گشاید: »يا هو يا من هو يا من ليس هو الّاّ هو« )طبرسی، 1370، ص346(، پس از آن، مضمون این گفتار 

«. در بیان توحیدگرایی ناب در هستی، این سروده بسیار  را در همان راستا می‌یابد که »ليس فى الدار غيره ديّّار

ید:  شفاف به ما واقعیت را باز می‌گو
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بهم آميخت رنگ جام و مُُدام  		 از صفاى مى و لطافت جام  

ي	ىا مُُدام است و نيست گوئى جام  )مدرس طهرانی، 1380، ص94(. همه جام است و نيست گوئى م

حکیم لازم می‌بیند درنگ عالمانه و حکیمانه خود در مفاد وحی را ادامه ‌دهد و معناشناســــانه با تمرکز بر 

، زوایای پنهان را پرتونشان ‌کند. در نگاه ثاقب وی، مظهر حقیقی حق اول، ظهور در حدود  انگاره ظاهر و مظهر

یرا مظهر وجود، باید مرآت و حاکی از  یت حق نیست؛ ز وجودی است و حدود عدمی و ماهوی، لایق مظهر

یژگی  وجود باشد و حاکی باید مناسبتی ذاتی با وجود داشته باشــــد که نه عدم و نه ماهیت هیچ‌کدام از این و

یت بالعرض  برخوردار نیســــتند. البته مقصود متألهین که گاهی ماهیات را مظهر حق‌ معــــرفی کرده‌اند، مظهر

است نه بالذات. 

»تجلی ذاتی اختصاصی ظهور حق باشد به ذات و یا به صفات، و... و ظهور حق به ذات و صفات بعینه 

، ظهورفاعل بــــود به فعل خود، چنان که ظهور شیء به صفت نیز  یرا که از انحاء ظهور صدور فعل او بود ...؛ ز

از انحاء ظهور او بود. پس ذات حق اول -تبارک و تعالی- به کُُنه منزّّه و مبرّّا بود از ظهور در اشیا، بلکه فعل او 

ظاهر بود و ظهور فعل او بعینه ظهور او باشد به وجه و وجه او بعینه فعل او باشد به آن جهت که فعل او بود و 

مأخوذ بر جهت آیتیت و آلیت« )همان، ص152(.

3- 3. گذر از مراتب نازل توحید

گذر از توحید عددی یا عامی، راه را برای نیل به توحید خاصی هموار خواهد کرد. توحید عددی مرتبه‌ای 

نازل از توحیدانگاری عامیانه است که با تصور از یگانگی عدد به یگانه‌پنداری حق بسنده می‌کند. وحدت 

عددی بر اثر تناهی واحد پدیــــد می‌آید و عموم اذهان بسیــــط نیز وحدت حق را با واحد عددی مقایســــه 

ین‌کردن توحید خاصی نیاز به قریحه مســــاعد بلکــــه متصاعد دارد و از  می‌کننــــد. زدودن این تصور و جایگز

یصّینما دور اســــت. رسیدن به مرحله وحــــدت‌بینی و وحدت‌گــــرایی و انحصار هستی در  دســــترس عامیِِ خا

کف با کفایت وجود، نیازمند اصول هستی‌شناختی مستحکم است که بســــاطت و اصالت وجود در تحقق و 

ین اصل اســــت. این اصل متضمن تبیین تکثر وجود نیز هســــت؛ تکثری که از همان جهتِِ  جعل، اساسی‌تر

وحدت ناشی می‌شــــود؛ به این عنایت که چون وجود بسیط اســــت، تکثر منتهی به تباین و تفرق در حیطه 

وجود راه ندارد. وحدت ســــنخ وجود از همان چیز ناشی می‌شــــود که کثرت آن را بر می‌انگیزد؛ براین‌اســــاس 
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وجود کثیر اســــت به همان چیزی که واحد اســــت و واحد اســــت به همان چیزی که کثیر اســــت. این انگاره، 

یرا وحدت سنخ و وحدت تشکیکی با نظر به مراتب طولی و عرضی وجود در آن  »توحید خاصی« نام دارد؛ ز

حکم‌فرما است )همو، 1378، ج2، ص74(.

3- 4 . توحید اخصّّی

توحید مبتنی بر وحدت تشــــکیکی، کثرات را به رسمیت می‌شناسد. وحدت تشکیکی اگرچه به وحدت 

ســــنخ وجود نظر دارد، اما موجود را دارای مراتب متکثــــر می‌بیند و همین تکثربینی، بیننــــده را از مدار توحید 

ین درجه  مطلق و وحدت صِِرف دور می‌سازد. توحیدگرایی صِِرف، آن‌گاه رخ می‌دهد که توحیدگرا به نهایی‌تر

توحید یعنی »وحدت شخصی وجود« دســــت یابد. آنچه برای حکیم دســــتمایه وصول به این توفیق است، 

همان وحدتی اســــت که از مناسبت و وحدت ذاتی تام بین جاعل و مجعول نشــــأت می‌گیرد و همین مناسبت 

ذاتی تام به وحدت آن‌هــــا حکم می‌کند. در این باره، پندار اینکه جاعل بالذات از تعالی به تنزل دچار شــــود 

یرا جاعل غنی بالذات و  یا مجعول بالذات به مقام رفیع جاعل نائل شــــود، کاملاً اشتباه و نادرست اســــت؛ ز

یژگی در دو طرف اقتضا دارد کــــه در عین وحدت تام، بینونت تام  مجعول، فقیر بالذات اســــت. لحاظ همین و

نیز بین آن دو برقرار باشد. اگرچه مناسبت و مباینت تناقض‌نما است، اما توجه به این مطلب، برای درک این 

نکته کافی است که وجود جاعل بالذات بر اثر تمامیت و شدّّت بر وجودِِ مجعول احاطه دارد و از شمول وجودی 

او چیزی خارج نیست، تا مختص مجعول باشد. از آن سو مجعول در چاه نقص و ضعف مستقر است و چیزی 

از خود ندارد که جاعل از آن محروم باشد. این باور به معنای وصول به »توحید اخصی« است که برای سایر 

موجودات ذره‌ای اســــتقلال در نظر نمی‌گیرد و به‌گونه‌ای است که بین جاعل و مجعول هم کمال مباینت و هم 

یر می‌کند و تحیر اذهان بسیط را بر می‌انگیزد )همان(.  کمال مناسبت تصو

حکیم اگرچه همه اصول و مبانی نیل به وحدت شــــخصی وجود را فراهم کرده اســــت و ســــازوکار لازم را 

با ادبیات منتهی به آن تدارک دیده اســــت، اما با کمــــال فطانت نتیجه‌گیری نهایی را بــــه »هوشیاران صومعه 

ین مراحل یعنی توحید افعالی رهسپار می‌شود. شاید با تبیین توحید افعالی،  الهیات« می‌سپارد و به دشوارتر

دیگران بهتر بتوانند توحیدانگاری حکیم را نظاره کنند. به‌راستی چگونه کســــی را با داشتن اعتقاد راســــخ به 

« می‌توان معتقد به وحدت شخصی وجود ندانست. واکاوی ابعاد گوناگون  انگاره »لیس فی الدار غیره دیّّار

توحید افعالی، اساسی مستحکم می‌طلبد که پیشــــاپیش توحید ذاتی بر آن استوار شــــده باشد. حکیم این 
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اســــاس را با اطمینان رقم زده و معالی حکمت متعالیه را مبنا قرار داده اســــت. وی هرچه در توحید وجودی 

ذاتی به‌خلاصه بحث کرده اســــت، در توحید افعالی به‌تفصیل پرداخته است. وی با انتخاب عنوان »نتيجة 

توحيديّّة و ثمرة ربوبيّّة« )همــــان، ص78( اوصاف ذاتی بــــرای ممکنات از قبیل »هالــــكات الذوات، فانیات 

يّّات« را بر می‌شمــــارد تــــا توحید افعالی به تــــام و کمال نمایان شــــود )همان، ص79(.  الإنّّيّّات، فاقدات الهو

یت وجودی تباه و فانی و فاقد هســــتند، چگونه وحدت وجود در هستی  به‌راستی اگر ممکنات در ذات و هو

برقرار نباشد یا اگر چنین نباشند، چگونه می‌توان به وحدت فاعل رأی داد؟
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گیری نتیجه�   �

یخ فلســــفه اسلامی، نمایانگــــر درجات متکامــــل توحیدانگاری حکمای  توحیدنگاشــــته‌ها در سیر تار

موحد اســــت. در حکمت متعالیه این ثمره به مراحل نهایِیِ نضج خود می‌رسد. حکیم آقاعلی مدرس با خامه 

توحیدنگار در دو اثر گران‌بهای خود »رسالة فی التوحید« و »بدایع‌الحکم« بیان مستدلِِ ابعاد توحیدگرایی را 

پس از تحکیم اصول و مبانی به انجام رساند و با هنجارهای برهانی و وحیانی، خوانشی از وحدت وجود ارائه 

داد که برای توحیدباوران، درس‌آموز و حکمت‌آمیز است. هدف این نگاشته بیان توفیق حکیم در کاربست 

مبانی هستی‌شناسی و هنجارهای برهانی - وحیانی بود. بیان کیفیت کاربست مهارت فلسفی در بیان وحدت 

یک نســــازد، از دیگر اهداف این نگاشــــته بود. در این مسیر مشــــهود  وجود، به‌گونه‌ای که غوغاچیان را تحر

شد که حکیم چگونه از عبارات پر حرارت احتراز جسته و درعینحال واژگان و بُُن‌مایه‌هایی را به کار ‌برده که 

مشترک با ادبیات مشاهیر قائل به وحدت وجود است. با اعمال این روش وی در نگرش توحیدی از مبانی 

نظری به فرجام تبیین توحید افعالی نائل می‌شود.
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مقاله پژوهشی

توسل به ارواح امامان؟عهم؟ از منظر آیات و روایات؛ معقول یا مورد توصیه؟
یاب1  محمد حسین فار

چكیده   �

توســــل به معنای مددخواهی از کســــی یا چیزی برای رسیدن به مطلوب و مقصود اســــت. این عمل در 

فرهنگ دینی معنایی خاص دارد و به شــــکل‌های مختلف انجام می‌شــــود. گاهی توســــل بــــه جایگاه و حق 

کسی نزد خداســــت؛ گاه نیز توســــل به‌صورت درخواســــت دعا از افراد مقرب نزد خداوند صورت می‌گیرد؛ 

بدین معنا که از آنان خواســــته می‌شــــود برای برآورده‌شــــدن حاجت فرد دعا کنند. گاه نیز توســــل به شکل 

درخواســــت مســــتقیم از همان افراد آبرومند مطرح می‌شــــود؛ به این صورت که از آنان تقاضا می‌گردد واسطه 

یژه شیعی، جایگاهی برجسته دارد.  یســــت اسلامی، به‌و تحقق و برآورده‌شدن حاجت باشند. این عمل در ز

این مســــئله، هم در دوران حیات بزرگان و هم آنگاه که در عالم برزخ به ســــر می‌برند، می‌تواند مطرح شود. با 

نگاهی درون‌مذهبی، این پرسش اساسی مطرح اســــت اهل‌بیت به کدام نوع از توسل توصیه کردند؟ نوشتار 

ین توصیه  حاضر با روش تحلیلی نقلی به پرسش مذکور پاسخ می‌دهد. بر پایه یافته‌های این پژوهش، بیشتر

اهل‌بیت؟عهم؟ توســــل به حق و جایگاه آن‌ها بوده است. توسل مستقیم به ایشــــان، هرچند نامعقول نیست، 

یه‌ای کمتر دیده می‌شود. چندان مورد توصیه آن‌ها نبوده است و در سیره شیعیان معاصر آن‌ها نیز چنین رو

واژگان کلیدی: توسل، معقولیت، اهل‌بیت، برزخ، ارواح.
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مقدمه   �

یســــت شیعــــی در جامعه، انــــواع مختــــلفی از توســــل را )چنان‌که خواهــــد آمد( پذیرفته اســــت.  امروزه ز

گاهی دقیــــق از محتوای  ، از مقدمات و لوازم ســــاخت تمدن اسلامــــی، بر پایه تعــــالیم شیعی، آ ازسوی‌دیگــــر

یارت و توسل بخشــــی از فرهنگ و سبک زندگی  دین در عرصه‌های مختلف اســــت. امروزه اموری همچون ز

شیعی به شمار می‌رود. توسل به امامان؟عهم؟ برای برآورده‌شــــدن حاجاتی که محل تحقق آن‌ها همین دنیاست، 

به شــــکل‌های مختلف انجام می‌شــــود. شیعیان برای طلب این نوع از حاجات، گاه خداوند متعال را به حق 

امامان؟عهم؟ قسم می‌دهند؛ گاه از امامان؟عهم؟ می‌خواهند که نزد خدا واسطه شوند که خداوند حاجات آن‌ها 

را برآورده سازد؛ و گاه نیز به‌طور مستقیم از ایشان می‌خواهند که حاجات آنان را برآورده سازند. اینک پرسش 

اصلی این نوشتار آن است که آیا امامان؟عهم؟ هر سه نوع از این توسل را تأیید کردند؟ 

پژوهشــــگران مختلفی در عرصه توســــل قلم‌ زده‌اند و به مصاف وهابیان رفته‌انــــد؛ برای نمونه، 
فرمانیان کاشــــانی در »انحای اســــتمداد از اولیای الهی و وجوه اختلاف در آن«، طبســــی و بابایی 
در »تبیین و تحلیل حقیقت و گســــتره توســــل در آیــــات و روایات«، ایــــزدی و رضانــــژاد در »نقد و 
بررســــی دیدگاه ابن تیمیه در موضوع توســــل به ارواح اولیا« از جهت تقابل با وهابیان به این موضوع 
، به‌هیچ‌وجه مصاف با وهابیان نیست؛ بلکه باتوجه‌به  پرداخته‌اند. رویکرد نگارنده در این نوشتار
روایات، بررســــی خواهد شــــد که در میان انواع توســــل به ائمه؟عهم؟، کدام‌یک معقول، کدام‌یک 

توصیه‌شده و از کدام‌یک منع شده است.

بدیهی اســــت که در این مســــئله، نمی‌توان از هر حدیث و هر زیارت‌نامــــه‌ای بهره گرفت؛ زیرا 
برخی زیارت‌نامه‌ها در منابع متأخر آمده‌اند و اثری از آن‌ها در منابع متقدم نیست. زیارت‌نامه‌هایی 
که در منابع متأخر آمده اســــت، اغلب فاقد ســــند کامل است؛ گاه نیز اســــاساً هیچ سندی ندارد و 
کند؛ لذا ممکن  نویســــنده کتاب حتی نام امامی را که زیارت‌نامه از وی نقل شده اســــت، ذکر نمی‌
است خود نویسنده، زیارت‌نامه را انشاء کرده باشد. روشن اســــت که به این قبیل زیارت‌نامه‌ها در 

این بحث نمی‌توان استناد کرد.

کتفا به احادیث صحیح‌الســــند اســــت و نه اســــتناد به  ، نه ا مبنای نگارنده در پژوهش حاضر
گر در منابع مختلف از لحاظ متنی یا  ، ا احادیث فاقد ســــند؛ بلکه از احادیث ضعیف‌الســــند نیز
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معنایی تکرار شده باشند و از صدور آن احادیث اطمینان حاصل شود، استفاده خواهد شد. 

1. توضیح مفاهیم

پیش از ورود به بحث، توضیح واژگان دخیل در بحث ضروری می‌نماید.

1-1. توسل و مفاهیم همگن

، 1414ق،  توسل را در لغت به معنای طلب‌وسیله‌کردن برای رسیدن به مقصود دانســــته‌اند )ابن منظور

ج11، ص725(. این واژه، معنایی عام و گســــترده دارد. برای نمونه، انسان تشــــنه، در پی آن است که تشنگی 

خود را برطرف سازد. برای رسیدن به این مقصود، آب می‌نوشد. در این مثال ساده، »آب« وسیله رفع تشنگی 

است و انسان تشنه به »آب« توسل جسته اســــت. در همین مثال، گاهی انسان از دیگری طلب آب می‌کند 

که همین »دیگری« وسیله او برای رسیدن به آب است.

این مفهوم باید در موارد مختلف، معنایابی شود تا از خلط مباحث جلوگیری شود. برای نمونه در مباحث 

کلامی، این مفهوم را می‌توان در چهار مورد به کار برد:
 انسان از خدا بخواهد که حاجتش را برآورده سازد..1 
یده، حاجت او را بدهد..2   انسان از خدا بخواهد که به حق و جایگاه انسانی برگز
 انسان از کسی بخواهد تا برایش دعا کند و خداوند حاجت او را برآورده سازد. .3 
 انسان حاجتش را از غیر خدا بخواهد..4 

، وارد در بحث این نوشتار است که بررسی می‌شود. سه نوع اخیر

2. اقسام توسل به امامان معصوم؟عهم؟ و تعیین محل نزاع

، یادکرد این نکته ضروری اســــت که توســــل به فرد زنده، محل بحث این نوشتار نیست؛  پیش از هر چیز

بلکه محل بحث، توســــل به فردی است که به‌حســــب ظاهر اکنون در سرای دنیوی نیســــت و روح او در عالم 

برزخ به ســــر می‌برد. همچنین، مقصود از ارواح، روح پیامبر یا امامان معصوم؟عهم؟ است. مقصود از حاجت، 

حاجتی است که محل تحقق آن همین دنیاست؛ بنابراین توسل برای شفاعت در آخرت، خارج ‌از موضوع این 

نوشتار است.

به نظر می‌رسد سه نوع توسل به روح پیامبر و امامان؟عهم؟ تصور می‌شود:
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 توسل به جایگاه و حق آن‌ها نزد خداوند تا حاجت برآورده شود؛ مانند اینکه گفته شود: خدایا به .1 
حـق امـام رضا؟ع؟چنین حاجتی را به ما بده.

 توسـل به آن‌ها برای اینکه حاجت متوسـل را از خداوند بخواهند: مانند اینکه گفته شـود: ای امام .2 
رضـا، از خـدا بخـواه تـا حاجت مـا را بدهد.

 توسـل به آن‌ها برای‌آنکه خودشـان حاجت را برآورده سـازند؛ مانند اینکه گفته شـود: ای امام رضا، .3 
حاجـت ما را بده.

اینک موارد سه‌گانه به تفکیک بررسی خواهد شد.

2-1. توسل به حق و جایگاه ارواح معصومان؟عهم؟

یارت‌نامه‌های مختلفی این نوع توسل توصیه شده است؛ به‌گونه‌ای که ما را از بررسی سندی  در روایات و ز

تک‌تک آن‌ها بی‌نیاز می‌سازد. در ادامه نمونه‌هایی از این روایات ذکر خواهد شد:
یـة بـن ‌عمـار ایـن دعـا را از قـول رسـول‌الله؟ص؟ .1   در رواییت ‌صحیح‌السـند، امـام صادق؟ع؟بـه معاو

تِوكَ...  تِكَ وَ قُدْرَتِكَ وَ جَبَرُ كَ بِعِّزَ
ُ
ل
َ
سْأ

َ
آموزش دادند که خطاب به خداوند متعال این‌گونه دعا کند: »... أ

نْ تَفْعَـلَ بِی کَـذَا وَ کَذَا« 
َ
ـدٍ وَ أ ـدٍ وَ آلِ مُحَّمَ ـى مُحَّمَ

َ
ـيَ عَل ِ

ّ
نْ تُصَل

َ
ـدٍ أ وْصِيَـاءِ بَعْـدَ مُحَّمَ

َ
أ

ْ
ـدٍ وَ بِحَـقِ ال وَ بِحَـقِ مُحَّمَ

)کلیین، 1407ق، ج2، ص584(.
در روایـت صحیح‌السـند دیگـری، ابوعبیـده نقـل می‌کنـد کـه امـام باقـر؟ع؟در سـجده چنین دعـا .2 

« )کلیین، 
ً
 یَسِـيرا

ً
ئَاتِي حَسَـنَاتٍ وَ حَاسَـبْتَنِي حِسَـابا ـتَ سَـّيِ

ْ
ل ا بَّدَ

َّ
ـدٍ إِل كَ بِحَـقِ حَبِيبِـكَ مُحَّمَ

ُ
ل
َ
سْـأ

َ
می‌فرمـود: »أ

ج3، ص322(. 1407ق، 
یـارت جامعـه کبیـره کـه اعتبـار آن در جـای خود ثابت شـده اسـت، چنین آمده اسـت: .3  همچنین در ز

تُهُمْ شُـفَعَائِي 
ْ
جَعَل

َ
بْرَارِ ل

َ
أ

ْ
ـةِ ال ئِّمَ

َ
أ

ْ
خْيَارِ ال

َ
أ

ْ
هْلِ بَیْتِـهِ ال

َ
ـدٍ وَ أ يْـكَ مِـنْ مُحَّمَ

َ
قْـرَبَ إِل

َ
ـوْ وَجَـدْتُ شُـفَعَاءَ أ

َ
ـي ل ِ

ّ هُـّمَ إِن
َّ
»الل

عَارِفِيـنَ بِهِـمْ« )طـوسی، 1407ق، ج6، 
ْ
ـةِ ال

َ
نِـي فـِي جُمْل

َ
نْ تُدْخِل

َ
كَ أ

ُ
ل
َ
سْـأ

َ
يْـكَ أ

َ
هُـمْ عَل

َ
وْجَبْـتَ ل

َ
ـذِي أ

ّلَ
هِـمُ ا فَبِحَّقِ
ص101(.

ـي .4  ِ
ّ هُـّمَ إِن

َّ
امـام صادق؟ع؟بـرای کسـی کـه از درد چشـم گلایـه داشـت، ایـن دعـا را آمـوزش دادنـد: »الل

بَصِيـرَةَ فيِ 
ْ
ـورَ فـِی بَصَـرِي وَ ال ـدٍ وَ اجْعَـلِ اّنلُ ـدٍ وَ آلِ مُحَّمَ ـى مُحَّمَ

َ
يْـكَ صَـّلِ عَل

َ
ـدٍ عَل ـدٍ وَ آلِ مُحَّمَ كَ بِحَـقِّ مُحَّمَ

ُ
ل
َ
سْـأ

َ
أ

دِنِيـي... « )کلیین، 1407ق، ج2، ص409(.
ى .5 

َ
کَ یَا سَـمَاعَةُ إِل

َ
بـاره نحـوه حاجت‌خواهـی بـه سماعـه چنین فرمودنـد: »إِذَا کَانَ ل امـام کاظم؟ع؟در
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 مِـنَ 
ً
نِ وَ قَـدْرا

ْ
ـأ

َ
 مِـنَ الشّ

ً
نا

ْ
هُمَـا عِنْـدَكَ شَـأ

َ
ـدٍ وَ عَلِـيٍّ فَـإِنَّ ل كَ بِحَـقِ‏ مُحَّمَ

ُ
ل
َ
سْـأ

َ
ـي أ ِ

ّ هُـّمَ إِن
َّ
وزعجـل حَاجَـةٌ فَقُـلِ الل ـهِ  الّلَ

نْ تَفْعَـلَ بِي كَـذَا وَ كَذَا« 
َ
ـدٍ وَ أ ـدٍ وَ آلِ مُحَّمَ ـى مُحَّمَ

َ
ـيَ عَل ِ

ّ
نْ تُصَل

َ
قَـدْرِ أ

ْ
نِ وَ بِحَـقِ‏ ذَلِـكَ ال

ْ
ـأ

َ
قَـدْرِ فَبِحَـقِّ ذَلِـكَ الشّ

ْ
ال

)کلیین، 1407ق، ج2، ص562(.
امام صادق؟ع؟خطاب به ابان ‌بن‌ تغلب، کیفیت دعا برای حفظ قرآن را این‌گونه بیان فرمودند: .6 
كَ وَ رَسُولِكَ وَ إِبْرَاهِمَي خَلِيلِكَ وَ .7  دٍ نَبِيِّ كَ بِحَقِ مُحَّمَ

ُ
ل
َ
سْأ

َ
كَ أ

َ
عِبَادُ مِثْل

ْ
لِ ال

َ
مْ یَسْأ

َ
كَ وَ ل

ُ
ل
َ
سْأ

َ
ي أ ِ

ّ هُّمَ إِن
َّ
 الل

ُ
»تَقُول

دٍ  دٍ وَ آلِ مُحَّمَ ى مُحَّمَ
َ
يَ عَل ِ

ّ
نْ تُصَل

َ
كَ أ

ُ
ل
َ
سْأ

َ
وحِكَ... أ كَ وَ عِیسَى کَلِمَتِكَ وَ رُ كَ وَ مُوسَى کَلِمِيكَ وَ نَجِّيِ صَفِّيِ

قُرْآنِ« )کلینی، 1407ق، ج2، ص576(.
ْ
زُقَنِي حِفْظَ ال نْ تَرْ

َ
وَ أ

کردن ارواح معصومان؟عهم؟ 2-2. توسل برای دعا

بدین معنا که از روح اهل‌بیت؟عهم؟ که در برزخ هســــتند، بخواهیم که برای ما دعــــا کنند تا خداوند متعال 

حاجت ما را بدهد.

باره این نوع توسل باید به دو مسئله توجه شود: در

کردن 2-2-1. معقولیت درخواست از ارواح معصومان برای دعا

روح معصومان؟عهم؟ در عالم برزخ حضور دارد. آیا معقول اســــت که انســــان گرفتــــار و حاجتمند از آن‌ها 

درخواست کند تا برایش دعا کنند؟ به تعبیر دقیق‌تر باتوجه‌به اینکه دعاکردن یک عمل است، آیا در آن سرا 

؟ برای اثبات چنین گزاره‌ای باید چند مقدمه بررسی شود: معصومان بر دعاکردن توانا هستند یا خیر

2-2-1-1. وجود درک و شعور برای ارواح

روشن اســــت که عمل دعاکردن در برزخ، متوقف بر وجود درک و شعور برای دعاکننده است؛ یعنی باید 

متوجه باشد که شخصی در عالم مادی از او درخواست دعا داشــــته است. هرچند انسان در عالم برزخ، بدن 

مادی ندارد تا به ابزارهای ادراکی مانند آنچه در این دنیا برای اوســــت )مغز و...(، دســــترسی داشته باشد، از 

گاهی هستند. برای نمونه، می‌توان  مجموع آیات و روایات به دست می‌آید که آن‌ها در آن ســــرا دارای درک و آ

هِِ  وا فی سََبلِِی اللَّ�َ
ُ
ذينََ قُُتِِلُ

َ�
ید، اشــــاره کرد: »وََ لا تََحْْسََبََنَّ�َ الَّ به آیاتی که از متنعم‌بودن شهیدان در برزخ سخن می‌گو

زََقُُونََ«؛ »هرگز گمان مبر کســــانی که در راه خدا کشته شدند، مردگانند! بلکه آنان  هِِمْْ یُُرْْ بِّ�ِ حْْياءٌٌ عِِنْْدََ رََ
َ
 بََلْْ أَ

ً
مْْوااًت

َ
أَ

زنده‌ اند، و نزد پروردگارشان روزی داده می ‌شوند« )آل‌عمران/169(.
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یح دارند که ارواح مؤمنین در حال اســــتفاده از نعمت‌های بهشتی هســــتند؛  همچنین برخی روایات تصر

چنان‌که امام صادق؟ع؟در روایتی صحیح‌الســــند فرمود: »آن‌ها در حجره‌هایی از بهشــــت ]بهشت برزخی[ 

از طعام و شــــراب آن متنعم می‌شــــوند« )کلینی، 1407ق، ج3، ص244(. روایاتی نیز دلالــــت دارند بر اینکه 

میت به‌خاطر طلب رحمت و استغفار برای او خوشحال می‌شــــود، همان‌گونه که افراد زنده با هدایا خوشحال 

گاهیِِ ارواح دلالت دارد. می‌شوند )صدوق، 1413ق، ج1، ص183(. روایات مذکور بر درک و آ

یارت میت می‌آید، روح او خوشحال می‌شود؛ چنان‌که امام  همچنین بر پایۀ برخی روایات، وقتی زائر به ز

مْْ فََإِِذََا غِِبْْتُُمْْ عََنْْهُُمُُ 
ُ

نََسُُونََ بِِکُ
ْ
هُُمْْ یََأْ

یارت قبور فرمود: »إِِنَّ�َ صادق؟ع؟در روایتی صحیح‌السند ضمن توصیه به ز

ید، دستخوش وحشت می شوند« )کلینی،  اسْْتََوْْحََشُُوا«؛ »آنان با شما انس می گیرند، وقتی که از آنان دور می شو

1407ق، ج3، ص228(.

در روایت صحیح‌السند دیگری از امام کاظم؟ع؟پرسیده شد که آیا روح میت مؤمن علم پیدا می‌کند که 

یارت قبر او می رود؟ فرمود: »نعم و لایزال مستانسا به مادام عند قبره فاذا قام و انصرف من قبره  چه کســــی به ز

یارت کننده، کنار قبر او  دخله من انصرافه عن قبره وحشة«؛ »آری، روح مؤمن موجود در عالم برزخ مادامی که ز

قرار دارد با او انس پیدا می‌کند و هنگامی که از سر قبر او منصرف شده برگشت، میت را وحشت فرامی‌گیرد« 

)کلینی، 1407ق، ج3، ص228(.

ید وجود  ، فشار قبر و عذاب قبر که از مســــلمات دینی هستند، مؤ به‌طورکلی، اموری همچون سؤال قبر

گاهی، این امور بی‌معنا می‌شوند. گاهی برای ارواح در عالم برزخ است؛ چراکه بدون وجود درک و آ درک و آ

2-2-1-2. سماع موتی

گاهی برای ارواح، نوبت به بررسی این پرسش می‌رسد که آیا ایشان صدای  پس از اثبات وجود درک و آ

یرمجموعه مسئله کلی سماع موتی است. . این مسئله ز درخواست زندگان را می‌شنوند یا خیر

ادله فراوانی بر این مدعا دلالت دارند:
یعت بـه زنـدگان توصیه شـده اسـت کـه به اهل قبور سالم کنند. .1  : در شـر سالم زنـدگان بـه اهـل قبـور

ایـن امـر آنـگاه معقـول اسـت کـه مـردگان صـدای افراد زنـده را بشـنوند. در این باره، سـخن پیامبر گرامی 
اسالم؟ص؟ با کشته‌شـده‌های جنگ بدر معروف اسـت. آنگاه که از ایشـان پرسـیده شـد که آیا مردگان 
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صـدای شمـا را می‌شـنوند، ایشـان فرمـود: »والـذی نفـس محمـد، بیـده، مـا انمت باسمـع لمـا اقـول منهـم«؛ 
یم از آن‌ها شنواتر نیستید«  »سوگند به کسی که جان محمد در دست اوست، شما نسبت به آنچه می‌گو

)بخـاری، 1422ق، ج5، ص76(.

کعببنــــسور و طلحه، پس از جنگ  امیرالمؤمنین؟ع؟نیز با کشــــته‌های اصحاب جمل، مانند 
، فرمود:  صحبت کرد و آنگاه دیگران از ایشان پرسیدند که آیا مردگان صدای شما را می‌شوند یا خیر
جََوََابِِ 

ْ
هُُمََا فِیِ الْ

َ
ذِِنََ لَ

ُ
وْْ أُ

َ
ه؟ص؟ وََ لَ امََ رسول�ال��ل

َ
قََلِِيبِِ کََلَ

ْ
صْْحََابُُ الْ

َ
امِِي کََمََا تََسْْمََعُُ أَ

َ
یََسْْمََعََانِِ کََلَ

َ
هُُمََا لَ

هِِ إِِنَّ�َ »وََ اللَّ�َ
« )مفید، 1413ق، ص392(. ً

يْتََْ عََجََباً
َ
رََأَ

َ
لَ

آمـوزش نحـوه سالم بـه مـردگان: در متـون حدیثی شـیعه حیت چگونگـی سالم‌دادن بـه مـردگان نیـز .2 
یـد: از امـام  آمـوزش داده شـده اسـت. در رواییت صحیح‌السـند آمـده اسـت کـه عبـدالله بـن سـنان می‌گو
صادق؟ع؟سـؤال کردم که سالم بر اهل قبور چگونه اسـت؟ ایشـان فرمودند: »السـلام یلع اله الدیار 
ه بکـم لاقحـون«؛ »درود و سالم می‏فرسمت بر  مـن املسـیملن و املؤمینـن اتنـم نلـا فـرط و نحـن انش‌ـاءال��ل
اهل دیار از مسـلمین و مؤمنین و نیز خطاب بر ارواح مردگان کرده، می‏گوئی که: شما از ما دور شـده‏اید 

و مـا بـه‌زودی بـه شمـا ملحـق خواهمی شـد« )کلیین، 1407ق، ج3، ص229(.

در روایت صحیح‌السند دیگری آمده اســــت که جراح مدائنی همین پرسش را از امام صادق؟ع؟پرسید. 

ه  ایشان فرمودند که به اهل قبور چنین سلام دهید: »السلام یلع اله الدیار من املسیملن و املؤمینن، رمح ال��ل

ه بکم لاقحون«؛ »درود بر اهل دیار از مسلمین و مؤمنین باد،  ین و انا انشاءال��ل املسدقتمین منا و املستاخر

 به شما ملحق شده اند و ما نیز بالاخره به شما ملحق 
ً
خداوند رحمت کند پیشینیان از مردگان و آنهایی را که بعداً

خواهیم شد )پس نگران نباشید و وحشت و ترس از دوری، شما را ناراحت نکند« )همان(.

یه سماع موتی از مختصات شیعه نیســــت و در میان اهل‌ســــنت نیز پیروان فراوانی دارد.  گفتنی است نظر

یه سمــــاع موتی را پذیرفته اند و روایــــات این باب را  طبری اشــــاره می‌کند که گروه فراوانی از دانشــــمندان، نظر

صحیح دانسته‌ اند )طبری، بی‌تا، ج2، ص491(. برای نمونه به چند تن از آن‌ها اشاره می کنیم:
نـزد اهل‌سـنت .1  یـن منبـع  کـه معتبرتر کتـاب »صحیـح بخـاری«   محمد‏بن‏اسماعیـل بخـاری: وی در 

بـاره شـنیدن صـدای پـای  عَّـالِ« در مَيـتُ يسْـمَعُ خَفْـقَ انِل
ْ
بعـد از قـرآن اسـت، بـاب خـاصی بـا عنـوان »ال

ج1، ص448(.  دارد )بخـاری، 1422ق،  مـردگان  توسـط  تشـییع‏کنندگان 
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یسـد کـه مـرده، حیت صـدای پـای .2   مسـلم بـن حجـاج نیشـابوری: وی نیـز در صحیـح خـود می‏نو
تشـییع‏کنندگان که از کنار قبر برمی‏گردند، می‌شـنود و در این باره به روایاتی اسـتناد می‌کند )نیشـابوری، 

بی‌تـا، ج4، ص2200(.
یح می‌کند: »و اما درباره این پرسـش .3   ابن‏تیمیه: او که پیشـوای فکری وهابیان به‏شمار می‏رود، تصر

کـه آیـا مـرده در قبـرش حـرف می‏زند، پاسـخ این اسـت که مرده، هم حـرف می‏زند و هم می‏تواند صدای 
ید، بشـنود؛ همان‏گونه که در حدیث صحیح از نبی مکرم آمده که فرمود:  کسـی را که با او سـخن می‏گو

‘مردگان صدای نعلین را می‏شنوند« )ابن تیمیه حرانی، 1421ق، ج4، ص273(.

2-2-1-3. امکان انجام عمل در برزخ

بر پایۀ برخی روایات، امکان انجام عمل در سرای برزخ وجود ندارد؛ برای نمونه، امام علی؟ع؟می‌فرمایند: 

»امروز روز عمل اســــت نه حســــاب؛ فردا )آخرت( روز حســــاب اســــت نه عمــــل« )کلینی، 1407ق، ج8، 

ص57(. روشن اســــت که اگر باب عمل بسته باشد، نمی‌توان انتظار داشــــت که روح پیامبر و امام بتواند در 

عالم برزخ دعا کنند.

در پاسخ باید گفت روایاتی که بیان می‌کنند با مرگ باب عمل برای انسان‌ها بسته می‌شود، مقصودشان 

 اعمالی است که انسان به‌واسطه آن اســــتحقاق پاداش یا عذاب پیدا می‌کند؛ 
ً
هر عملی نیست، بلکه صرفاً

یرا طبق آیات و روایــــات، ارواح در عــــالم برزخ نیز اعمــــال فراوانی انجــــام می‌دهند. برای نمونــــه می‌توان به  ز

پاسخگویی ارواح به پرسش‌های شب اول قبر اشــــاره کرد. مرحوم کلینی بیش از ده روایت در این باره آورده 

یافت رزق  اســــت که تعدادی از آن‌ها صحیح‌الســــند هســــتند )کلینی، 1407ق، ج3، ص234 تــــا 240(. در

شهیدان از خدا نیز عملی از اعمال آن سراست )آل‌عمران/169(. طبق روایات، ارواح به اهل خانه خود سر 

رُُو  یََزُُ
َ
مُُؤْْمِِنََ لَ

ْ
می‌زنند و از حال آن‌ها خبردار می‌شوند. امام صادق؟ع؟در روایتی صحیح‌الســــند فرمود: »إِِنَّ�َ الْ

 وََ مِِنْْهُُمْْ مََنْْ 
َ

رََهُُ وََ یُُسْْتََرُُ عََنْْهُُ مََا یُُحِِبُّ�ُ قََالَ
ْ

هُُ فََیََرََى مََا یََکْ
َ
هْْلَ

َ
رُُو أَ یََزُُ

َ
افِِرََ لَ

َ
کَ

ْ
رََهُُ وََ إِِنَّ�َ الْ

ْ
هُُ فََیََرََى مََا یُُحِِبُّ�ُ وََ یُُسْْتََرُُ عََنْْهُُ مََا یََکْ

َ
هْْلَ

َ
أَ

ى قََدْْرِِ عََمََلِِهِِ« )همان، ج3، ص230(.
َ
رُُو عََلَ رُُو کُُلَّ�َ جُُمْْعََةٍٍ وََ مِِنْْهُُمْْ مََنْْ يََزُُ یََزُُ

این‌ها نمونه‌ای از اعمالی است که ارواح در عالم برزخ انجام می‌دهند.

کردن در عالم برزخ 2-2-1-4. امکان دعا

 امکان 
ً
 صدای انسان‌ها را می‌شنوند و ثالثاً

ً
تا بدین جا دانسته شده که اولاً ارواح درک و شعور دارند؛ ثانیاً
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انجام عمل برای آن‌ها وجــــود دارد؛ پس می‌توان از آن‌ها خواســــت که دعا کنند و چــــنین درخواستی معقول 

است؛ هرچند اجابت آن به خداوند متعال بستگی دارد.

کــــردن ارواح مؤمنان در برزخ برای  افزون بر آن، روایات معتــــبری نیز وجود دارند که به‌طور خاص به دعا

ونََ مِِنْْ 
ُ
كُُلُ

ْ
ةِِ يََأْ جََنَّ�َ

ْ
فِِي شََجََرََةٍٍ مِِنََ الْ

َ
مُُؤْْمِِنِِينََ لَ

ْ
وََاحََ الْ رْْ

َ
خود و دیگــــران اشــــاره دارد. امــــام صادق؟ع؟فرمــــود: »إِِنَّ�َ أَ

لِِنََا«؛ »آن‌هــــا  وَّ�َ
َ
حِِقْْ آخِِرََنََا بِِأَ

ْ
لْ

َ
نََا مََا وََعََدْْتََنََا وََ أَ

َ
نْْجِِزْْ لَ

َ
نََا وََ أَ

َ
اعََةََ لَ قِِمِِ اسَّل�َ

َ
نََا أَ بَّ�َ ونََ رََ

ُ
بُُونََ مِِنْْ شََرََابِِهََا وََ يََقُُولُ طََعََامِِهََا وََ يََشْْرََ

! قیامت  یند: پروردگار در حجره‌هایی از بهشت ]بهشت برزخی[ از طعام و شراب آن بهره‌مند می‌شوند و می‌گو

ین ما را به اولین مــــا ملحق کن« )همان، ج3،  پا کن و وعده‌هایی را که به مــــا داده‌ای وفا نما و آخر را براى ما بر

ص244(. فراز پایانی این روایت در حقیقت، دعای ارواح برای دیگران است.

باره برکت وجودش برای امت اسلام، فرمودند:  ، در رسول گرامی اسلام؟ص؟ نیز در روایتی معتبر
ا حََیََاتََكََ  مَّ�َ

َ
ه أَ  فََقِِلََي یََا رسول�ال��ل

َ
 قََالَ

ً
 وََ فِیِ مََمََاتِِي خََیْْراً

ً
مْْ فِیِ حََیََاتِِي خََیْْراً

ُ
کُ

َ
»إِِنَّ�َ لَ

وزعجل قََال - وََ ما  هََ  ا فِیِ حََیََاتِِي فََإِِنَّ�َ اللَّ�َ مَّ�َ
َ
 أَ

َ
نََا فِیِ وََفََاتِِكََ فََقََالَ

َ
فََقََدْْ عََلِِمْْنََا فََمََا لَ

مْْ 
ُ

كُ
ُ
عْْمََالُ

َ
أَ يَّ�َ 

َ
عََلَ فََتُُعْْرََضُُ  مََمََاتِِي  فِیِ  ا  مَّ�َ

َ
أَ وََ  فِِهِِیمْْ  نْتََْ 

َ
أَ وََ  بََهُُمْْ  ِ

لِِیُُعََذِّ� هُُ  اللَّ�َ کانََ 
مْْ«؛ »همانــا بــرای شمــا در حیات‌وممــات مــن، خیــر اســت. 

ُ
کُ

َ
سْْتََغْْفِِرُُ لَ

َ
فََأَ

بــودن شمــا در زمــان حیــات را  بــه ایشــان گفتــه شــد: ای رسول خــدا، خیر
بــودن شمــا در وفاتتــان چگونــه اســت؟ پــس فرمودنــد:  مــی‌دانیم؛ امــا خیر
تم همــان اســت کــه خداونــد فرمــود: مادامــی کــه در  بــودنم در حیــا خیر
تم،  میــان آن‌هــا هــستی، خداونــد عذابشــان نمی‌کنــد. و امــا پــس از وفــا
ــرای شمــا اســتغفار مــی‌کنم«  ــر مــن عرضــه می‌شــود، پــس ب اعمــال شمــا ب

)همــان، ج8، ص254(.

بر پایه این روایت، یکی از اعمال خاصی که پیامبر در عالم برزخ انجام می‌دهد، اســــتغفار برای امت خود 

است؛ بنابراین، نه‌تنها باب عمل بسته نیست، بلکه یکی از اعمال خاص و ممکن، دعاکردن است.

نتیجه‌ای که تا اینجا می‌توان گرفت، آن اســــت که چون دعاکردن ارواح در عالم برزخ ممکن اســــت، عقل 

هیچ اســــتحاله‌ای برای آن نمی‌بیند و نقل نیز آن را تأیید می‌کند؛ بنابراین معقول است از روح معصومان؟عهم؟ 

درخواست کنیم تا برای ما دعا کنند.
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2-2-2. توصیه‌شدن این نوع توسل در روایات

کــــردن نزد خدای  باتوجه‌به آنچه گذشــــت، روشــــن گردید که توســــل به ارواح معصومان؟عهم؟ برای دعا

سبحان امری لغو نیست؛ بلکه معقول اســــت؛ ولی آیا در قرآن و روایات شیعی توصیه شده است که از ارواح 

معصومان؟عهم؟ درخواست کنیم تا برای ما نزد خدا دعا کنند؟ یا آنکه امامان معصوم؟عهم؟ از روح پیامبر یا امام 

پیشین خواسته‌اند تا برایشان در عالم برزخ دعا کند؟

یافت کــــه هرچند متون دینی این نوع توســــل را منع  در این باره با جســــتجو در مــــتون روایی، می‌توان در

نکرده‌اند، ولی توصیه چندانی نیز به این نوع توسل در روایات معتبر صورت نگرفته است؛ بدین معنا که خود 

امامان؟عهم؟ از ارواح امامان پیشین خواسته باشند تا آن‌ها برایشــــان دعا کنند یا آنکه به دیگران آموزش داده 

باشند که از ارواح گذشتگان درخواست کنید تا برایتان دعا کنند. در این باره به چند مورد اشاره می‌شود:
یـارت جامعـه کبیـره، بـه زائـران مـزار امامـان؟عهم؟ توصیـه کرده‌انـد کـه خطـاب بـه .1  امـام هـادی؟ع؟در ز

ا رِضَاكُمْ- فَبِحَقِّ 
َّ
يْهَا إِل

َ
تِي عَل

ْ
ا یَأ

َ
 ل

ً
وزعجل ذُنُوبا هِ  ـهِ إِنَّ بَیْنِي وَ بَیْنَ الّلَ ینـد: »یَـا وَلِـيَّ الّلَ روح آن‌هـا چنین بگو

ـا اسْـتَوْهَبْتُمْ ذُنُوبِـي وَ کُنْتُمْ  ّمَ
َ
ـمْ بِطَاعَتِـهِ ل

ُ
قِـهِ وَ قَـرَنَ طَاعَتَك

ْ
مْـرَ خَل

َ
هِ وَ اسْـتَرْعَاكُمْ أ ـى سِـرِّ

َ
ـمْ عَل

ُ
مَـنِ ائْتَمَنَك

شُـفَعَائِي«؛ »ای ولّی خـدا! بی‌گمـان، میـان مـن و خداونـد عزوجـل، گناهـانی اسـت کـه جـز رضایـت شما، 
یدگانـش را بـه شمـا  پرسیت کارِ آفر آن‌هـا را محـو نمی‌کنـد. پـس بـه حـقّ آن کـه شمـا را رازدار خـود کـرده و سر
[ بخواهیـد و  نم را ]از او واگذاشـته و فرمان‌بـرداری از شمـا را بـا اطاعـت خـود، همـراه کـرده، بخشـش گناهـا

شـفیعان مـن باشـید« )صـدوق، 1413ق، ج2، ص616(. 

یارت جامعه کبیره که اعتبارش در جای خود ثابت شــــده اســــت، در حقیقت توصیه‌ای به  این فراز از ز

ماست که از روح امامان معصوم؟عهم؟ درخواست کنیم تا برایمان دعا کنند.
نْتَ وَ .2 

َ
بِي أ

َ
 امام علی؟ع؟در خطبه 235 نهج‌البلاغه پس از دفن رسول گرامی اسلام؟ص؟ فرمودند: »بِأ

كَ؛ پدر و مادرم به فدایتان باد. ما را نزد خدا یاد کن« )سیدرضی، 1385، ص285(. ّبِ رْنَا عِنْدَ رَ
ُ

ي اذْک ّمِ
ُ
أ

بر پایه این روایت، امام علی؟ع؟با روح پیامبر سخن گفته و از ایشان که در عالم برزخ هستند، درخواست 

می‌کند که نزد خداوند یاد ایشان باشند؛ به دیگر سخن برایشان دعا کنند.

این روایت را سیدرضی در نهج‌البلاغه بدون ســــند نقل کرده اســــت )همان(؛ پیش از آن نیز استادش، 

شیخ مفید آن را با ســــند آورده اســــت )مفید، 1413ق، ص103(؛ هرچند برخی از افراد در سلسله سند، مانند 
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حسین بن مخارق و عبدالصمد بن علی، مجهول هستند.
یـب بـه آن، تکـرار شـده .3  ـه« بـا مضامیین قر یارت‌نامه‌هـا عبـارت »کـن لـی شـعیفا الـی ال��ل  در برخـی از ز

اسـت. در ایـن بـاره توجـه بـه چنـد نکتـه ضـروری اسـت:

 اولاً محل نزاع این مقاله، توسل برای برآورده‌شدن حاجاتی است که محل تحقق آن‌ها همین دنیاست؛ این 

یارت‌نامه‌ها  در حالی است که اصطلاح شفاعت معمولاً مربوط به آخرت اســــت؛ چنان‌که برخی روایات و ز

 یََوْْمََ 
ً
هُُ شََفِِاًعي

َ
 کُُنْْتُُ لَ

ً
تََانِِي زََائِِراً

َ
در همین امر صراحت دارد. بــــرای نمونــــه، رسول گرامــــی اسلام فرمــــود: »مََنْْ أَ

یه،‌ 1356، ص14(. قِِيََامََةِِ« )ابن قولو
ْ
الْ

یارت حضرت فاطمه معصومه؟سها؟چــــنین آمده اســــت: »یا فاهمط افشعی لی فی الجهن فان  همچنین در ز

ه شانا من الشان« )مجلسی، 1403ق، ج99، ص267(. لک دنع ال��ل

یارت‌نامه‌ها اصطلاح شــــفاعت در مورد حاجت‌هایی به کار رفته اســــت که محل تحقق   البته در برخی ز

آن‌ها همین دنیاست و ازاین‌جهت با موضوع این مقاله سازگار است.

یارت‌نامه‌هایی که دربردارنده این عبارت هستند و در شفاعت جهت برآورده‌شدن حاجت دنیوی   ز
ً
ثانیاً

صراحت دارند، معمولاً به‌تنهایی دارای اعتبار لازم نیستند؛ چراکه اغلب آن‌ها بدون هیچ‌گونه سندی یا بدون 

 
ً
سند کامل و معتبر ذکر شده‌اند و تنها یک یا دو راوی اولیه در سند دیده می‌شــــود و برخی از آن‌ها نیز اساساً

حتی به معصوم؟ع؟هم متصل نمی‌شود. به چند نمونه ازاین‌قبیل اشاره می‌شود:

ايََ فََإِِنَّ�َ 
َ
كََ  يََا مََوْْلَ بِّ�ِ  کََثِِرََيةًً فََاشْْفََعْْ  لِيِ  عِِنْْدََ رََ

ً
یارت امیرالمؤمنین؟ع؟چنین آمده است: »إِِنَّ�َ لِیِ ذُُنُُواًب الف( در ز

یه،‌ 1356، ص41(.  عََظِِميا« )ابن قولو
ً
هِِ جََااًه كََ عِِنْْدََ اللَّ�َ

َ
 وََ إِِنَّ�َ لَ

ً
وماً

ُ
 مََعْْلُ

ً
هِِ مََقََاماً كََ عِِنْْدََ اللَّ�َ

َ
لَ

یــــه از کتــــاب مرحــــوم ابن ولیــــد، بــــدون هیچ ســــندی از امام حســــن  یارت‌نامــــه را ابــــن قولو ایــــن ز

یف تهذیب  عســــکری؟ع؟نقل می‌کند. شیخ طوسی نیز آن را بدون اســــتناد به امام معصوم؟ع؟در کتاب شر

الاحکام نقل کرده است )طوسی، 1407ق، ج6، ص30(.

كََ  بِّ�ِ عْْدََئِِكََ فََاشْْفََعْْ لِیِ عِِنْْدََ رََ
َ
 لِِأَ

ً
كََ مُُعََادِِاًي  بِِحََقِّ�ِ

ً
تََيْْتُُكََ عََارِِفاً

َ
یارت امام کاظم؟ع؟چنین می‌خوانیم: »أَ ب( در ز

یه، 1356، ص301(.  حََاجََتََك« )ابن قولو
ْ

لْ
َ
هََ وََ اسْْأَ  وََ ادْْعُُ اللَّ�َ

َ
ايََ قََالَ

َ
یََا مََوْْلَ
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 ، سند این روایت چنین است:... عیسی بن عبید عمّّن ذکره عن ابی الحسن ؟ع؟؛ بنابراین، روایت مذکور

یف »من لایحضره  یارت‌نامه را مرحوم شیخ صدوق نیز بدون ســــند در کتاب شر ضعیف‌السند اســــت. این ز

الفقیه« آورده است )صدوق، 1413ق، ج2، ص601(. مرحوم شیخ طوسی نیز همین عبارت را با همین سند در 

یف تهذیب الاحکام آورده است )طوسی، 1407ق، ج6، ص83(. کتاب شر

 
ً
ي زََائِِراً مِّ�ِ

ُ
بِِي وََ أُ

َ
تََيْْتُُكََ بِِأَ

َ
ه أَ يْْكََ یََا ابْْنََ رسول�ال��ل

َ
امُُ عََلَ

َ
لَ یارت امام حسین؟ع؟چنین آمــــده اســــت: »اسَّل�َ ج( در ز

ي لِِتََنْْجََحََ بِِکََ حََوََائِِجِِي وََ یُُعْْطِِيََنِِي بِِکََ سُُؤْْلِيِ فََاشْْفََعْْ لِیِ عِِنْْدََهُُ وََ کُُنْْ لِیِ  ِ
� بِّ كََ وََ رََ بِّ�ِ ى رََ

َ
 بِِکََ إِِلَ

ً
هاً يْْكََ مُُتََوََجِّ�ِ

َ
 إِِلَ

ا�د
وََافِِ

« )مفید، 1413ق، ص110(.
ً
شََفِِاًعي

یارت را ذکر نمی‌کند و  یارت‌نامه در کتاب المزار اســــت، سند و نام معصوم ناقل ز شیخ مفید که ناقل این ز

چه‌بسا ممکن است از امام معصوم؟ع؟نیز نباشد. شیخ طوسی نیز آن را بدون نام‌بردن از امام معصوم؟ع؟در 

یف تهذیب الاحکام نقل کرده است )طوسی، 1407ق، ج6، ص60(. کتاب شر

ي لِِیََغْْفِِرََ لِیِ  ِ
� بِّ كََ وََ رََ بِّ�ِ هِِ رََ ى اللَّ�َ

َ
هُُ بِِکََ إِِلَ تََوََجَّ�َ

َ
ي أَ ِ

� یارت حضــرت رسول؟ص؟ از راه دور چــنین آمــده اســت: »إِِنِّ د( در ز

ِي« )ابــن طــاووس حــسنی، 1409ق، 
� بِّ كََ وََ رََ بِّ�ِ  عِِنْْدََ رََ

ً
نْْ لِیِ شََفِِاًعي

ُ
ي عََمََلِِي وََ یََقْْضِِيََ لِیِ حََوََائِِجِِي فََکُ ِ

لََ مِِنِّ� ذُُنُُوبِِي وََ یََتََقََبَّ�َ

ج2، ص606(.

یارت‌نامه برای نخســــتینبار به‌وسیله ابن طــــاووس )قرن هفتم هجری( به این صورت نقل شــــده  این ز

است: »فی حدیثٍٍ عن الصادق ؟ع؟« )همان، ص604(.

ي فِیِ قََضََاءِِ  ِ
� بِّ كََ وََ رََ بِّ�ِ هِِ رََ ى اللَّ�َ

َ
 إِِلَ

ً
نْْ لِیِ شََفِِاًعي

ُ
یارت مطلقه امیرالمؤمنین؟ع؟چنین خوانده می‌شــــود: »فََکُ ه( در ز

زْْقِيِ وََ تََطْْوِِلِِي  عُُمُُرِِي « )مکــــی عــــاملی، 1410ق،  تِِي وََ غُُفْْرََانِِ ذََنْْبِِي وََ سََعََةِِ رِِ مُُورِِي وََ کََشْْفِِ شِِدَّ�َ
ُ
حََوََائِِجِِي وََ تََیْْسِِرِِي أُ

ص43 و 44(.

یارت‌نامه بــــرای نخســــتینبار به‌وسیلــــه شــــهید اول )قرن هــــشتم هجری( بــــا این ســــند از امام  ایــــن ز

.» صادق؟ع؟نقل شده است: »فقد روی محمد بن ابی عمیر عن المفضل ‌بن‌ عمر

یارت‌نامه‌ها را نمی‌توان به معصوم منتسب دانست. چنان‌که روشن است، هیچ‌یک از این ز
 در دعـای توسـل کـه علامـه مجلسـی آن را نقـل می‌فرمایـد، ایـن عبـارت خطـاب بـه معصومین؟عهم؟ .4 
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ه« )مجلسـی، 1403ق،  نَا عِنْدَ الّلَ
َ
هِ اشْـفَعْ ل  عِنْدَ الّلَ

ً
مْنَاكَ بَیْنَ یَدَيْ حَاجَاتِنَا یَا وَجِيها تکرار شـده اسـت: »قَّدَ

ج99، ص247(.

یح در این نوع از توسل اســــت، ولی دعای یادشده بدون سند ذکر شده است؛  این عبارت، هرچند صر

ازاین‌رو، امکان صحت‌سنجی آن وجود ندارد.

تلاش نگارنده برای رسیدن به ادله دیگر در متون حدیثی شیعی بی‌نتیجه بود؛ درعینحال می‌توان به دو 

باره این نوع از توسل اشاره کرد: اولاً درخواســــت از روح معصومان؟عهم؟ برای دعا امری معقول  نتیجه مهم در

 روایت 
ً
است؛ چراکه آن‌ها بر انجام این کار توانا هستند؛ البته اجابت آن به خداوند متعال وابسته است. ثانیاً

یارت جامعه کبیره، هیچ‌کدام به‌تنهایی  یارت‌نامه‌هایی که در آن‌ها این نوع از توسل دیده می‌شود، غیر از ز یا ز

اعتبار لازم را ندارند؛ ولی ازآنجاکه برخی از آن‌ها در متون متقدم شیعه آمده است و نیز مضمون آن‌ها در دیگر 

یافت که معصومان؟عهم؟ این نوع از توسل را توصیه کردند.  متون متقدم شیعه تکرار شده اســــت، می‌توان در

یارت‌نامه‌هایی کــــه در کتاب‌های قرون متأخر آمده و در آن‌ها از عبارت »کن شــــفیعی عند  همچنین وجود ز

ربک« استفاده شده است، نشان می‌دهد که جامعه شیعی در قرون یادشده با این نوع از توسل آشنا بوده و 

به آن عمل کرده است.

2-3. توسل مستقیم به ارواح معصومان؟عهم؟

این نوع توسل را می‌توان استغاثه نیز نامید. در این نوع از توسل، به طور مستقیم از ارواح معصومان؟عهم؟ 

درخواست حاجت می‌شود و روح معصوم؟ع؟است که به اذن خداوند و در صورت صلاحدید، حاجات را 

، بحث در دو ساحت می‌تواند بررسی شود: برآورده می‌سازد. در اینجا نیز

2-3-1. معقولیت توسل مستقیم به ارواح معصومان؟عهم؟

ییم آیا روح آن‌ها در عالم برزخ، توانایی  معقولیت توسل به ارواح معصومان؟عهم؟ وابسته به آن است که بگو

، به منزله انجام آن  ؟ البته روشن اســــت که توانابودن بر یک کار برآورده‌ســــاختن حاجت‌های ما را دارد یا خیر

نیست؛ چنان‌که خدای متعال نیز باوجودآنکه قادر مطلق است، تمام حاجت‌های ما را برآورده نمی‌سازد.

این مسئله نیازمند بررسی مقدماتی است که به آن‌ها می‌پردازیم:
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2-3-1-1. وجود درک و شعور برای ارواح در عالم برزخ

روشن است که اگر ارواح را در ســــرای برزخ، فاقد درک و شعور بدانیم، اســــتغاثه به آن‌ها امری نامعقول 

اســــت؛ ازاین‌رو، برای اثبات معقولیت توسل و اســــتغاثه به آن‌ها باید ثابت شــــود که آن‌ها در آن سرا درک و 

شعور دارند. این مسئله پیش‌تر ثابت شد و از تکرار آن خودداری می‌شود.

2-3-1-2. سماع موتی

 امکان ارتباط آن‌ها با عالم مادی 
ً
اگر گفته شــــود که ارواح در آن ســــرا، صدای ما را نمی‌شــــنوند و اساســــاً

برایشان وجود ندارند، در این صورت حاجت‌خواهی از آن‌ها نامعقول است؛ پس اثبات معقولیت توسل به 

آن‌ها مشروط به اثبات همین مسئله است. در گذشته این مســــئله به‌تفصیل بررسی و اثبات شد؛ ازاین‌رو، از 

تکرار آن چشم‌پوشی می‌کنیم.

2-3-1-3. امکان انجام عمل در برزخ

روشن است که برآورده‌ساختن حاجت، یک عمل اســــت. اگر انجام عمل در ســــرای برزخ برای ارواح، 

ممنوع یا ممتنــــع باشــــد و ارواح معصومان؟عهم؟ نتواننــــد در آن ســــرا عملی انجام دهند، توســــل بــــه آن‌ها برای 

برآورده‌ساختن حاجات نیز امری نامعقول است.

در گذشــــته با کمک آیات و روایات ثابت کردیم که امکان انجام عمل برای ارواح در آن ســــرا وجود دارد؛ 

ازاین‌رو، بار دیگر به این مسئله ورود نمی‌کنیم.

2-3-1-4. اثبات قدرت روحی امامان؟عهم؟ برای انجام کارهای خارق�العاده

 توســــل شیعیان به امامان؟عهم؟ آنگاه صورت می‌گیرد که خودشــــان از طرق عــــادی نمی‌توانند به 
ً
عموماً

خواسته خود برسند

اینک پرسشی که باید پاسخ داده شــــود آن اســــت که را آیا آن‌ها می‌توانند از طرق غیرعادی، حاجات را 

برآورده سازند؟ به دیگر بیان، آیا آن‌ها توان انجام کارهای خارق‌العاده را دارند؟

روشن اســــت که انجام کارهای خارق‌العاده نیازمند قدرت جسمانی خاصی نیست؛ بلکه قدرت روحی 

است که در تحقق آن تأثیرگذار است. 
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یم از برخی انســــان‌ها و نیز جنیان خبر می‌دهــــد که قوت روحی خاصی داشــــته، توانمندی انجام  قرآن کر

نََ اجِِلّنّ   عِِفْْرِِتٌٌي مِّ�ِ
َ

کارهای خارق‌العاده را داشتند. سوره نمل آشکارا از توانمندی این افراد خبر داده است: »قََالَ

یتی از جنّّ گفت: »من آن را نزد تو می ‌آورم  مِِين«؛ »عــــفر
َ
قََوِِىٌّ�ٌ أَ

َ
يْْهِِ لَ

َ
قََامِِكََ وََ إِِنّیّ عََلَ ن تََقُُومََ مِِن مَّ�َ

َ
نََا ءََاتِِيكََ بِِهِِ قََبْْلََ أَ

َ
أَ

، توانا و امینم!« )نمل/39(. پیش از آنکه از مجلست برخیزی و من نسبت به این امر

یر و خبیث دانســــته‌اند )طبرسی، 1372، ج7، ص349؛ فخــــر رازی،1420ق،  یت« را معمــــولاً شر »عفر

ج24، ص556؛ طباطبــــایی، 1417ق، ج15، ص362(. این آیه نشــــان می‌دهد که برخــــی جنیان با توانایی 

خاصی که دارند، می‌توانند کارهای خارق‌العاده‌ای انجام دهند.

در آیه دیگری، خداوند متعال از توانایی خاص یک انسان خبر می‌دهد: 
يْْكََ طََرْْفُُكََ 

َ
ن یََرْْتََدَّ�َ إِِلَ

َ
نََا ءََاتِِيكََ بِِهِِ قََبْْلََ أَ

َ
کِِتََابِِ أَ

ْ
نََ الْ مٌٌ مِّ�ِ

ْ
ذِِى عِِدََنهُُ عِِلْ

َ�
 الَّ

َ
»قََالَ

کْْفُُرُُ وََ 
َ
مْْ أَ

َ
رُُ أَ

ُ
شْْكُ

َ
وََنىِِ ءََ أَ

ُ
بّیّ لِِیََبْْلُ  هََذََا مِِن فََضْْلِِ رََ

َ
ا عِِدََنهُُ قََالَ ا رََءََاهُُ مُُسْْتََقِِرًّ�ً مَّ�َ

َ
فََلَ

ــــا(  مي«؛ »)ام� بّیّ غََىِّن�ّ کََرِِ رُُ لِِنََفْْسِِهِِ وََ مََن کََفََرََ فََإِِنَّ�َ رََ
ُ

مََا یََشْْكُ
رََ فََإِِنَّ�َ

َ
مََن شََکَ

کسی که دانشی از کتاب )آسمانی( داشت گفت: »پیش از آنکه چشم 
بر هم زنی، آن را نزد تو خواهم آورد!« و هنگامی که )سلیمان( آن )تخت( 
را نزد خود ثابت و پابرجا دید گفت: »این از فضل پروردگار من اســــت، 
تا مرا آزمایش کند که آیا شکر او را بجا می آورم یا کفران می کنم؟! و هر کس 
یان  شــــکر کند، به نفع خود شــــکر می‌کند و هر کس کفران نمایــــد )به ز

یم است!« )نمل/40(. یش نموده است، که( پروردگار من، غنّیّ و کر خو

ــد  ــر حضــرت ســلیمان؟ع؟بوده اســت؛ هرچن ی ــا وز ــن برخی ــرد یادشــده، آصــف ب ــه ف مشــهور آن اســت ک

فخــر رازی بــر ایــن بــاور اســت کــه آن شــخص، خــود حضــرت ســلیمان؟ع؟بوده اســت )فخــر رازی، 1420، 

ج24، ص557(.

، کســــی غیــــر از حضرت  آنچه کــــه بر پایــــه ظهور ایــــن آیه بــــه نظر می‌رســــد این اســــت که فــــرد مذکور

سلیمان؟ع؟اســــت. از دلالت‌های دیگر ظاهر آیه این اســــت که وی به اذن و لطــــف خداوند متعال توانایی 

وََنِىِ«.
ُ
بّىّ  لِِيََبْْلُ یت گفت: »هََذََا مِِن فََضْْلِِ رََ خارق‌العاده‌ای داشته است؛ چراکه بعد از انجام این مأمور

چند نکته از آیه درک می‌شــــود: 1. فضل خدای متعال بر پایه شــــرایط و لیاقت‌هایی است که در بندگان 
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وجود دارد؛ بنابراین، اگر کســــی دارای شــــرایط و لیاقت‌های آن شخص را داشته باشــــد، او نیز صاحب آن 

 همیشه از آن توانایی استفاده نمی‌کند. 3. شخص بر اساس 
ً
توانایی خواهد شد. 2. صاحب آن قدرت نیز الزاماً

ذينََ 
َ�
هََا الَّ يُّ�ُ

َ
یح می‌کند: »یا أَ قربی که به خدا پیدا می‌کند، صاحب آن قدرت می‌شــــود؛ چنان‌که خود چنین تصر

ید، برای شما ]نیروی[  مْْ فُُرْْقانا«؛ »ای کسانی که ایمان آورده اید، اگر از خدا پروا دار
ُ

کُ
َ
هََ یََجْْعََلْْ لَ قُُوا اللَّ�َ آمََنُُوا إِِنْْ تََتَّ�َ

تشخیص ]حقّّ از باطل[ قرار می دهد« )انفال/29(.

حدیث قرب نوافل هم به‌خوبی همین نکته را تأیید می‌کند؛ هرچند به دلیل وجود حماد بن بشیر که یک 

راوی مجهول است، سند معتبری ندارد: 
هُُ 

يْْهِِ وََ إِِنَّ�َ
َ
ا افْْتََرََضْْتُُ عََلَ يَّ�َ مِِمَّ�َ

َ
حََبَّ�َ إِِلَ

َ
يَّ�َ عََبْْدٌٌ مِِنْْ عِِبََادِِي بِِشََيْْءٍٍ أَ

َ
بُُ إِِلَ »وََ مََا یََتََقََرَّ�َ

ذِِي يََسْْمََعُُ 
َ�
 سََمْْعََهُُ الَّ

ً
حْْبََبْْتُُهُُ كُُنْْتُُ إِِذاً

َ
هُُ فََإِِذََا أَ حِِبَّ�َ

ُ
ةِِ حََتَّ�ىَ أُ

َ
افِِلَ يَّ�َ بِِانَّل�َ

َ
بُُ إِِلَ یََتََقََرَّ�َ

َ
لَ

تِِي يََبْْطِِشُُ بِِهََا إِِنْْ 
َ�
ذِِي يََنْْطِِقُُ بِِهِِ وََ يََدََهُُ الَّ

َ�
ذِِي يُُبْْصِِرُُ بِِهِِ وََ لِِسََانََهُُ الَّ

َ�
بِِهِِ وََ بََصََرََهُُ الَّ

عْْطََيْْتُُهُُ« )کلینی، 1407ق، ج2، ص352(.
َ
نِِي أَ

َ
لَ

َ
جََبْْتُُهُُ وََ إِِنْْ سََأَ

َ
دََعََانِِي أَ

ین عمل نزد خدا و وسیله تقرب بنده به او عنوان شده‌ است.  در این حدیث، انجام واجبات، محبوب‌تر

نوافل )مستحبات( نیز وسیله‌ای برای تقرب به او معرفی شــــده‌اند. ترجمه بخشی از روایت بدین شرح است: 

بان  ید، او را دوســــت دارم و گوش، چشم، ز اگر کسی به وسیله نافله‌ای )مســــتحبی( به من )خدا( تقرب جو

و دست او می‌شوم که به وسیله آن‌ها بشــــنود و ببیند و اگر مرا بخواند، او را اجابت می‌کنم و خواسته‌هایش را 

برآورده می‌سازم.

بر پایه این حدیث، انســــانی که به این مرحله از قرب رسیده اســــت، در حقیقت، دست او دست خدا، 

چشمش چشم خدا و... است. چنین کسی همچون خدا و به اذن خدا، کارهای خدایی می‌تواند انجام دهد. 

روشن اســــت که قرآن و احادیث از قاعده‌ای همگانی پرده‌برداری می‌کنند و در پی بیان یک فضیلت در افراد 

یژه‌ نیستند.  و

اینک باید به دو پرســــش مهم پاســــخ داد: آیا امامان معصوم؟عهم؟ نیز دارای چنین قدرت‌هایی هســــتند 

ین بندگان خدایند، از گناهان معصوم هســــتند )احزاب/33( و مرجع رفع  ؟ روشن است که آن‌ها برتر یا خیر

یارت جامعه کبیره با  نیازهای مردمند؛ »ایاب الخلق الیکم« )صدوق، 1413ق، ج2، ص612(؛ همچنین در ز

این عبارت از آنان یاد می‌شود: »و امره الیکم« )همان(.

https://fa.wikishia.net/view/%D8%AA%D9%82%D8%B1%D8%A8
https://fa.wikishia.net/view/%D9%88%D8%A7%D8%AC%D8%A8%D8%A7%D8%AA
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ازاین‌گذشــــته، در روایات متعددی، که ما را از بررسی ســــندی بی‌نیاز می‌کند، به این حقیقت اشاره شده 

است که اگر آصف بن برخیا توانست تخت بلقیس را نزد حضرت ســــلیمان؟ع؟حاضر کند، به دلیل داشتن 

یک اسم از 73 اسم اعظم خداوند متعال بوده است؛ حال‌آنکه امامان؟عهم؟ 72 اسم اعظم از آن 73 اعظم را 

، 1404ق، ص209 و 210؛ کلینی، 1407ق، ج1، ص230(. دارند )صفار

این روایات نیــــز بیانگر قــــدرت روحی فوق‌العاده امامان؟عهم؟ اســــت کــــه به خاطر آن، انجــــام کارهای 

خارق‌العاده برای آن‌ها امکان‌پذیر است و تحقق کرامات نیز از همین باب است.

درعینحــال، ســخن در آن اســت کــه آیــا در عــالم برزخ نیــز ایــن قــدرت بــرای ایشــان همچنــان بــاقی اســت یا 

؟ در پاســخ بایــد گفــت کــه قــدرت ائمــه؟عهم؟ بــرای انجــام ایــن قبیــل کارهــا وابســته بــه روح آنهاســت. حــال  خیــر

ــه به‌اصــطلاح باطــن همین دنیاســت؛ ضمــن آنکــه مزاحمت‌هــای عــالم  ــرار دارد ک ــن روح در عالمــی دیگــر ق ای

مــاده نیــز از او برطــرف شــده اســت؛ بــه همین دلیــل نه‌تنهــا نمی‌تــوان گفــت کــه قــدرت روح آن‌ها کم شــده اســت، 

 ایــن قــدرت بایــد فزون‌تــر نیــز شــده باشــد. از همین روســت کــه ارواح 
ً
بلکــه بــا لحاظ ایــن مــوضوع، طبیعتــاً

ــت عــادی  ــه در حال ــد )کلینی، 1407ق، ج3، ص230( ک یشــان خــود ســر بزنن ــه خو ــد، ب ــز می‌توانن ــان نی مؤمن

چــنین چیزی امکان‌پذیــر نیســت.

باتوجه‌به مقدماتی که گذشت، باید گفت که امامان؟عهم؟ در سرای برزخ، درک و شعور دارند، سخنان ما 

را می‌شنوند، امکان انجام عمل در برزخ برای آن‌ها وجود دارد، و قدرت لازم را نیز برای انجام امور خارق‌العاده 

دارند؛ بنابراین، درخواست حاجت از آن‌ها امری معقول است.

ناگفته پیداســــت که آنچه آن‌ها انجام می‌دهند، به اذن عام خداوند متعال اســــت و ما نیــــز اگر چیزی از 

آن‌ها درخواست می‌کنیم، با این اعتقاد اســــت که آن‌ها به اذن خداوند متعال حاجت ما را برآورده می‌سازند؛ 

ین اعمال خود را به اذن خداوند متعال انجام می‌دهیم. اگر کســــی معتقد  چنان‌که ما انســــان‌ها نیز کوچک‌تر

باشد در کاری ســــاده مثل پلک‌زدن از خداوند بی‌نیاز است، به وادی شرک وارد شــــده‌ است؛ بنابراین، این 

اعتقاد یک اعتقاد توحیدی است.

2-3-2. توصیه‌شدن این نوع از توسل در سخنان اهل‌بیت؟عهم؟

یارت امامان معصوم؟عهم؟ از جانب ایشــــان وارد شده است. در این روایات،  روایات متعددی در باب ز
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یارت‌نامه، چگونگی توسل و... آمده اســــت؛ ولی به درخواست حاجت از خود امام، توصیه  یارت، ز آداب ز

خاصی نشده است. همچنین بر پایه تتبع نگارنده، در روایات دیده نمی‌شود که حاجت‌مندی نزد امام معصوم 

آمده باشــــد و امام به وی توصیه کند که حاجتش را از روح امامان پیشین درخواست کند. در این میان، چند 

روایت در متون اولیه حدیثی شیعه هستند که لازم است بررسی شوند: 
بََعْْضِِ  مِِ عََنْْ 

َ
حََكَ

ْ
الْ بْْنِِ   ِ

عََلِِيِّ� دٍٍ عََنْْ  مُُحََمَّ�َ بْْنِِ  حْْمََدََ 
َ
أَ عََنْْ  صْْحََابِِنََا 

َ
أَ مِِنْْ  ةٌٌ  »عِِدَّ�َ

نْتََْ 
َ
رْْهُُ وََ أَ حُُسََيْْنِِ ع فََزُُ

ْ
يََارََةََ الْ رََدْْتََ زِِ

َ
: إِِذََا أَ

َ
هِِ ع قََالَ بِِي عََبْْدِِ اللَّ�َ

َ
صْْحََابِِنََا عََنْْ أَ

َ
أَ

حََوََائِِجََ وََ انْْصََرِِفْْ عََنْْهُُ 
ْ
هُُ الْ

ْ
بٌٌو شََعِِثٌٌ مُُغْْبََرٌّ�ٌ جََائِِعٌٌ عََطْْشََانُُ وََ سََلْ رُُ

ْ
نٌٌي مََكْ حََزِِ

یــه، 1356،  خِِذْْهُُ وََطََناً«ً.)کلینی، 1407ق، ج4، ص587؛ ابــن قولو ا تََتَّ�َ
َ
وََ لَ

ص131(.

یــــارت امام حسین؟ع؟مــــی‌رود، به طور  این روایت به‌صراحــــت فرمان می‌دهد که وقتی شــــخصی به ز

وََائِِجََ«. درعینحال، این حدیث از نظر سندی، اعتبار  َ
�لْحَ
هُُ ا

ْ
مستقیم از ایشان درخواست حاجت کند: »سََــــلْ

لازم را ندارد؛ چراکه معلوم نیست علی بن الحکم از چه کسی سخن امام صادق؟ع؟را نقل کرده است.

 :
َ
ِ ع قََالَ

بِيي عََبْْدِِ اللَّهِ��
َ
ید توسل مســــتقیم به امامان؟عهم؟ در سرای برزخ اســــت: »عََنْْ أَ در روایت دیگری مؤ

 ِ سََ�يْنِ ُ ِ وََ شِِعََارُُ ا�لْحُ
يَنَ یََا نََصْْرََ اللَّهِ�� ِ

ِ اقْْتََرِبِْْ اقْْتََرِبِْْ... وََ یََوْْمِِ صِِ�فِّ
دُُ وََ شِِعََارُُنََا یََوْْمََ بََدْْرٍٍ یََا نََصْْرََ اللَّهِ��

�مََّ َ دُُ یََا �مُحَ �مََّ َ شِِعََارُُنََا یََا �مُحَ

دُُ« )کلینی، 1407ق، ج5، ص47(. �مََّ َ دُُ وََ شِِعََارُُنََا یََا �مُحَ �مََّ َ ع یََا �مُحَ

یــه اســتغاثه مســتقیم بــه روح امامــان؟عهم؟ را تأییــد  در نــگاه نخســت بــه نظــر می‌آیــد کــه روایــت فوق، نظر

می‌کنــد؛ چراکــه فرازهــایی ماننــد »یــا نصــر الله اقتــرب« و تعبیــر »یــا محمــد« از عبــارات اســتغاثه بــه پیامبــر 

یــن شــعار  « بیانگــر نکتــه‌ای دیگــر اســت. در مجمع‌البحر اســت. بــا ایــن وجــود، تأمّّــل در معنــای »شِِــعار

 فی ظلمــة اللیــل« 
ً
را چــنین معنــا کــرده اســت: »و شِِــعََارُُ القــوم فی الحــرب: علامتهــم لیعــرف بعضهــم بعضــاً

 » .ک: جــوهری، 1410ق، ج2، ص699(. باتوجه‌بــه ایــن معنــا، »شِِــعار یحــی، 1416ق، ج3، ص350؛ ر )طر

ینــد و ارتباطــی به اســتغاثه نــدارد؛ بلکــه علامتی   همــان چیزی اســت کــه امروزه بــه آن »رمــز شــب« می‌گو
ً
یبــاً تقر

اســت کــه بــا آن، افــراد یــک مجموعــه یکدیگــر را می‌شناســند.

ید الرازی عمن  در کتاب تفسیر عیاشی نیز این روایت از امام رضا؟ع؟دیده می‌شود: عن محمد بن أبی ز

حُُسْْىن 
ْ
سْْماءُُ الْ

َ
أَ

ْ
هِِ الْ هُُ وََ لِلَِّ�َ

ُ
وزعجل وََ هُُوََ قََوْْلُ هِِ  ى اللَّ�َ

َ
مْْ شََدِِدََيةٌٌ فََاسْْتََعِِينُُوا بِِنََا عََلَ

ُ
تْْ بِِکُ

َ
ذکــــره عــــن الرضــــا ؟ع؟: »إِِذََا نََزََلَ
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فََادْْعُُوهُُ بِِها«. )عیاشی، 1380ق، ج2، ص42(.

یداست، ناقص است و دلالت  این روایت نیز از نظر سند و دلالت قابل‌خدشه است: سند، چنان‌که هو

آن نیز بر توصیه امام رضا به استعانت از ائمه بعد از وفات، نص یا حتی ظاهر نیست.

در روایت دیگری، گزارش شــــده اســــت که امام باقر؟ع؟افــــراد را در هنگام بیماری توصیــــه کردند که به 

حضرت زهرا؟سها؟توســــل کنند. این روایــــت را علیبنابی حمزه که واقفی مذهب اســــت، از ابوبصیــــر برای امام 

کاظم؟ع؟نقل می‌کند: 
هُُ 

نَّ�َ
َ
كََ أَ ِ بِِي بََصِِرٍٍي عََنْْ جََدِّ�

َ
ثْْتُُكََ بِِحََدِِثٍٍي عََنْْ أَ ذِِنْتََْ لِیِ حََدَّ�َ

َ
تُُ فِِدََكََ إِِنْْ أَ

ْ
»... جُُعِِلْ

بََارِِدِِ 
ْ
مََاءِِ الْ

ْ
هُُ ثََوْْبََانِِ ثََوْْبٌٌ فِیِ الْ

َ
ونُُ لَ

ُ
بََارِِدِِ فََیََكُ

ْ
مََاءِِ الْ

ْ
انََ إِِذََا وُُعِِكََ اسْْتََعََانََ بِِالْ

َ
کَ

ابِ ادَّلرِ 

َ

ى بَ
َ

َلَ ُهُ عَ ْتُ وْ

َ

َعَ صَ ْمَ ُسْ َتَّى یُ ِي حَ َادِ ى جََسََدِِهِِ یُُرََاوِِحُُ بََیْْنََهُُمََا ثُُمَّ یُنَُ
َ
وََ ثََوْْبٌٌ عََلَ

 صََدََقْْتََ...« )کلینی، 1407ق، ج8، ص109(.
َ

دٍٍ فََقََالَ َ�� یََا فََاطِِمََةُ بِِنْْتَ مُُحََمَّ

دلالت این روایت آشکارا بر استغاثه و توســــل مســــتقیم به روح حضرت زهرا؟سها؟دلالت می‌کند و اگر از 

واقفی‌بودن علی بن ابی حمزه بطائنی چشم‌پوشی شود، اعتبار سندی این روایت پذیرفتنی است.

علیرغــم جســتجوی فــراوان، تلاش نگارنــده بــرای دســت‌یافتن بــه روایــات معتبــر دیگــر در ایــن بــاره 

نافرجــام بــوده اســت. هرچنــد در برخــی دعاهــای ایــام هفتــه )ابن‌طــاووس حــسنی، 1330ق، ص34 تــا 37( 

یارت‌نامه‌هــای نامعتبــر )بــدون ســند یــا بــدون انتســاب بــه ائمــه( )ابــن مشــهدی، 1419ق، ص423(،  یــا ز

ــع  ــوان منب یارت‌نامه‌هــا را نمی‌ت ــا ز ــا ایــن نوع از توســل دیــده می‌شــود، امــا ایــن قبیــل دعاهــا ی ــوا ب ــاراتی هم‌ن عب

منــاسبی در ایــن بحــث بــه شمــار آورد. در پایــان بایــد گفــت کــه اگــر قــرار بــود چــنین نوع تــوسلی، ســبک زندگــی 

شیعیــان قــرار گیــرد، بایــد در طول 255 ســال زمــان حــضور اهل‌بیــت؟عهم؟ نســبت بــه آن توصیه‌هــای فــراوانی از 

ــا آنکــه گزارش‌هــای متعــددی از توســل صحابــه ائمــه؟عهم؟ بــه ارواح  سوی آن حضــرات صورت می‌پذیرفــت ی

ــرار می‌گرفــت. ــا ق ــار م امامــان؟عهم؟ در اختی
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گیری نتیجه�   �

: نتایج به‌دست‌آمده از این تحقیق عبارت‌اند از
توسـل بـه معنـای واسـطه قـراردادن بـرای رسـیدن بـه مقصود اسـت کـه می‌تواند به شـکل‌های مختلفی .1 

انجـام شـود: گاه بدیـن صـورت اسـت کـه خداونـد بـه حـق معصـوم قسـم داده می‌شـود تـا حاجیت 
بـرآورده شـود؛ گاه بدیـن صـورت اسـت کـه از روح امـام خواسـته می‌شـود دعـا کنـد تـا خدا حاجت 
را برآورده سـازد؛ و گاه نیز به این‌گونه اسـت که از روح آن‌ها درخواسـت شـود تا خودشـان حاجت 

را بـرآورده کنند.

توسـل بـه ایـن شـکل کـه از خداونـد متعـال خواسـته شـود بـه احتـرام حـق و جایـگاه اهل‌بیـت؟عهم؟ .2 
حاجیت را بـرآورده سـازد، در روایـات پیشـوایان دیـن توصیـه شـده اسـت.

توسـل بـه ایـن شـکل کـه از روح اهل‌بیـت؟عهم؟ درخواسـت شـود کـه حاجـت مـا را از خـدا بخواهنـد، .3 
امـری معقـول اسـت؛ چراکـه آن‌هـا در سـرای بـرزخ، درک و شـعور دارنـد، صـدای ما را می‌شـنوند، و 
امـکان انجـام فعـل بـرای آن‌هـا وجـود دارد؛ پـس قـادر بـر دعاکـردن هسـتند. همچنین با جمـع قرائن 
یارت‌نامه‌هـای موجـود، می‌تـوان گفـت اهل‌بیـت؟عهم؟ بـه ایـن نـوع از توسـل سـفارش  روایـات و ز
یارت‌نامه‌هایی که در کتب قرون متأخر شیعه نقل شده است، نشان می‌دهد که جامعه  کردند. ز

شـیعی در آن دوران با این نوع توسـل آشـنایی داشـته اسـت.

توسـل به این شـکل که به طور مسـتقیم از اهل‌بیت؟عهم؟ حاجت‌خواهی شـود، امری معقول اسـت؛ .4 
، امکان شـنیدن، امکان انجام فعل و نیز داشنت قدرت  یرا این کار مسـتلزم داشنت درک و شـعور ز

روحـی فوق‌العـاده اسـت کـه همگی این مقدمات درباره آن‌ها وجـود دارد. 

درع‌ینحال، روایات معتبر بسیار اندکی وجود دارد که در آن‌ها امامان؟عهم؟ توصیه به توسل مستقیم .5 
کید بیشـتری بـر روی یک  بـه ارواح امامـان؟عهم؟ پیشین کرده‌انـد؛ ازایـن‌رو، بـه نظـر می‌رسـد اگـر تأ
مـدل خـاص از یـک عمـل صـورت گرفتـه اسـت، همـان مـدل خـاص نیـز بایـد در فرهنـگ شـیعی 
نمود بیشـتری داشـته باشـد؛ بنابراین، هرچند نوع دوم و سـوم از توسـل را، باتوجه‌به معقولیت آنها، 
نمی‌توان خارج از سـبک زندگی شـیعی دانسـت، ولی آن توسلی که باید به طور عمده در سـبک 
یان داشته باشد، توسل به جایگاه و مقام آن‌ها نزد خداوند متعال است. توسل  زندگی شیعه جر

نـوع دوم نیـز در مرتبـه بعـدی قـرار دارد که همان درخواسـت دعا از معصومان؟عهم؟ اسـت.
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مقاله پژوهشی

 بررسی دیدگاه استاد مطهری: تغییر در دین یا معرفت دینی
)تطبیق با نواندیشان مسلمان، سروش، ابوزید و آرکون(

زهرا حاجی‌نیا 1 

جهانگیر مسعودی2 

ید3  جعفر مروار

چكیده   �

باره تغییــــر در معرفت دینی و  پژوهش حاضر بــــه بررسی و تحلیل تطبیقی دیدگاه‌هــــای مرتضی مطهری در

یایی دین می‌پردازد. مطهری باتکیه‌بر فلســــفه‌ی اصالت وجود و حرکت جوهری صدرایی معتقد است که  پو

دین، به‌عنوان یک حقیقت الهی، ثابت اســــت؛ اما معرفت دینی انسان‌ها تحت‌تأثیر اقتضائات زمان و مکان 

ید و آرکون، این تغییر را  دچار تحول می‌شــــود. وی برخلاف برخی نواندیشــــان مســــلمان مانند سروش، ابوز

یایی و ظرفیت‌های درونی دین می‌شمارد. در   محصول شــــرایط اجتماعی نمی‌داند؛ بلکه آن را ناشی از پو
ً
صرفاً

یف دین و معرفت دینی بررسی شــــده، ســــپس دیدگاه‌های مطهری در پرتو فلسفه‌ی  این پژوهش، ابتدا تعار

اسلامی تحلیل می‌شــــود. مطهری برای دین دو بخش ثابت و متغیر قائل اســــت. به عبــــارتی، وی با پذیرش 

یایی از درون  یایی در خود دین نیز هســــت؛ مشروط بــــر اینکه این پو تغییر در معرفت دینی، قائل به‌نوعی پو

یه و  ین ثانو و بر اساس ســــاختارهای دین و نه تحمیل از بیرون صورت گیرد. وی با تبیین قاعده تزاحم، عناو

تاریخ پذیرش: 1404/10/18. 		 * تاریخ ارسال: 1403/12/20
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اختیارات حاکم نشان می‌دهد که دین در عین حفظ اصول بنیادین، ظرفیت انطباق با شرایط متغیر را دارد. 

این پژوهش به‌اختصار نقاط اشــــتراک و افتراق میان دیدگاه مطهری و نواندیشــــان مذکور را بررسی می‌کند و 

یایی، چهارچوب‌های مشخصی را رعایت می‌کند که  ، در عین پو یکرد مطهری به تغییر نشان خواهد داد که رو

مانع از دگرگونی در اصل دین می‌شود.

، مرتضی مطهری، اصالت وجود. واژگان کلیدی: دین، معرفت دینی، تغییر
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مقدمه   �

گاهی فرد از  از زمان ظــــهور مدرنیته و با آغاز سوژه‌ دکارتی،1 خودمختاری ســــر برآورد و شــــعارهایی مانند آ

فردیت خود، جدایی دین از سیاســــت، آزادی‌های فردی، افسون‌زدایی از جهان، تســــلط علــــم گالیله‌ای و 

کید بر عقــــل ابزاری و عقل انتقادی محور قــــرار گرفت )جهانبگلو،  نیوتونی و کپرنیکی بر علم ارســــطویی، و تأ

ین مسائل این دوران، مسئله تقابل سنت )دین( و مدرنیته بود که موج  1384، صص71 و 72(. یکی از مهم‌تر

آن به کشورهای اسلامی رسید و اثرات آن سبب گردید نواندیشــــان مسلمان هم به‌تبع این دگرگونی عظیم در 

یکرد عمل‌گرایانه  یند و به شکل دیگری بنگرند. برخی از آنان در مواجهه با مدرنیته، رو جهان، چشم‌ها را بشو

یدند )مسعودی، 1388، ص28(.  یکرد معرفت‌شناسانه را برگز و برخی دیگر رو

یکــرد عمل‌گرایانــه برخــی از نواندیشــان مســلمان بــه دلیــل ضعــف و انحطــاط جوامــع اسلامــی،  در رو

کالاهــای وارداتی مدرنیتــه را اعــم از حــقوق زن و مــرد، مردم‌ســالاری، آزادی بیــان و... پذیرفتنــد؛ امــا در مقابل، 

ــا کشــف  ــه ب ــه لایه‌هــای پنهــان و عــمیقی دارد ک ــد مدرنیت ــد بودن یکــرد معرفت‌شناســانه معتق ــه رو ــدان ب باورمن

آن‌هــا می‌تــوان بسیــاری از ارزش‌هــای دینی و فرهنگــی و نیــز علمــی را بــا همین مــواد اسلامــی تــرمیم و یــا احیــا 

کــرد )مســعودی، 1388، ص28(. مطــهری به‌عنــوان یکــی از متفکــران برجســته‌ی اسلامــی، از دســته‌ی 

دوم اســت. او معتقــد بــود کــه دیــن، به‌عنــوان یــک حقیقــت الهــی، دارای ثبــات اســت؛ امــا معرفــت دینی 

انســان‌ها در پرتــو اقتضائــات زمــانی و مــکانی دچــار تحول می‌شــود. بااین‌حــال، مطــهری بــرخلاف نواندیشــان 

یــایی و ظرفیت‌هــای   محــصول شــرایط اجتماعــی نمی‌دانــد، بلکــه آن را نــاشی از پو
ً
عمل‌گــرا، ایــن تغییــر را صرفــاً

ــا اســتفاده از روش  ــوصیفی - تحــلیلی تلاش می‌شــود ب ــا روش ت ــن پژوهــش ب ــد. در ای ــن می‌بین درونی خــود دی

ـشود. ــیف دــین و معرــفت دینی اــستخراج و بررسی ـ کتابخاــنه‌ای، تعار

باره‌ی دین، معرفت دینی و تأثیر اقتضائات  در بخش اصلی پژوهش، با بررسی آثار مطهری، دیــــدگاه او در

زمانی و مکانی بر آن تبیین و تحلیل می‌شــــود.  در این بررسی، نیم‌نگاهی مقایسه‌ای به آرای برخی روشنفکران 

ید و محمد آرکون خواهیم داشت. انتخاب این سه روشنفکر  یم سروش، نصر حامد ابوز مسلمان چون عبدالکر

یان فکری استاد مطهری هستند؛ یعنی برخلاف استاد مطهری در زمره  ازاین‌جهت است که هر سه، مقابل جر

نواندیشان نوگرای مسلمان جای می‌گیرند. 

1.  Cogito ergo sum
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 بررسی دیدگاه‌های سه روشنفکر مذکور می‌تواند دیدگاه اســــتاد مطهری را روشن‌تر کند؛ چراکه این افراد 

باره تغییر در دین یا معرفت دینی مطرح کرده‌اند. ایشان با تفکیک »دین یک«  دیدگاه روشن و پربسامدی در

از »دین دو«، یا »اسلام یک« از »اسلام دو«، یا »دین« از »معرفــــت دینی«، یا »متن اول« از »متن ثانی«، 

کید می‌کنند. از نظر ایشــــان، اسلام یک یا دین یک یا متن اول  به ثبات در موارد اول و تغییر در موارد دوم تأ

یا خود دین ثابت اســــت؛ اما اسلام دو یا دین دو یا متن ثانی یا همان معرفت ما از دین، متغیر است. دیدگاه 

استاد مطهری با این دیدگاه متفاوت اســــت. در ســــازوکار تغییر هم با آن‌ها تفاوت‌های اساسی دارد که حتی 

اشاره اندکی به این تفاوت‌ها در مقام مقایسه، به روشن‌شدن نظر استاد مطهری کمک می‌کند؛  لذا در قسمت 

یم. شایان‌ ذکر است  انتهایی پژوهش به مقایســــه تطبیقی دیدگاه‌های مطهری و نواندیشان یادشــــده می‌پرداز

این عنوان به طور خاص پیشینه‌ای ندارد.

﻿1. دین و معرفت دینی 

یــف دیــن و معرفــت دینی از دیــدگاه مطــهری، شایســته اســت ادبیــات ایــن مســئله را از دیــدگاه  پیــش از تعر

یــف دیــن به‌غایــت  دیگــران بررسی کــنیم تــا زمینــه بــرای درک بهتــر دیــدگاه مطــهری فراهــم شــود. اگرچــه تعر

یکــرد اول بــرای دیــن  یکــرد متقابــل وجــود دارد: رو یــف دیــن دو رو دشــوار اســت، امــا بــه طور کل در بــاب تعر

ــر مشــترک اســت  ــار و باورهــای یــک جامعــه نمونه‌هــای آن ام ــه اعمــال و رفت ــرد ک  هســته‌ مشــترکی در نظــر می‌گی

یکــرد  یکــرد دوم، رو یکــرد را ذات‌گرایانــه می‌تــوان نامیــد. رو )Tylor, 1871, 383-387; Tillich, 1957, 14(. ایــن رو

ضدذات‌گرایانــه اســت کــه بــر اســاس آن، مفهــوم دیــن، امری ذاتی بــرای مصادیــق مختلــف نیســت؛ بلکه اعمــال و 

ــا هــم دارنــد )Wittgenstein, 1953, 68(. اولی دیــن  ــار و باورهــای جوامــع مختلــف، شــباهت‌های خانوادگــی ب رفت

را یــک کلی و ذات مشــترک میــان مصادیقــش می‌دانــد؛ درحالی‌کــه دومــی دیــن را یــک شــبکه از باورهــای مختلــف 

یم، مــوضوع اصلی، معرفــت انســان بــه آموزه‌هــا و اعمــال و  یکردهــا را کــه بپــذیر تــلقی می‌کنــد. هرکــدام از ایــن رو

ینــد.  رفتارهــای دینی اســت کــه بــه آن معرفــت دینی می‌گو

معرفت دینی یــــعنی معرفت به مســــائل مربوط به دیــــن و جهــــان‌بینی دینی که مبتنی بر شــــناخت‌های 

اســــتدلالی، منطقی و نیز مبتنی بر عقل، وحی و تجربه‌ی دینی است. پرســــش‌هایی که معرفت‌شناسان دینی 

مطرح می‌کنند، معمولاً به‌طور گسترده تلاشی برای درک مسائل معرفت‌شــــناختِیِ ناشی از باور دینی است؛ 

بنابراین، مسائل معرفت دینی معمولاً با تحلیل‌های فلسفی، تفسیری و اجتهادی همراه است و به‌عنوان‌مثال 
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. بررسی می‌کند که آیا این گزاره‌ها عقلانی، موجه، معقول، بر اساس شواهد و... به نظر می‌رسند یا خیر

معرفـت دینی را بـه گونـه‌ دیـگری هـم می‌تـوان تـبیین کـرد. اصـولاً در حوزه‌ معرفت‌شـناسی دو گونـه معرفـت 

وجـود دارد: معرفـت پیـشینی1 و معرفـت پـسینیKitcher, 1980, 3( 2(. منـظور از معرفـت پیـشینی آن اسـت 

که انسـان بـر اسـاس اصول فاهممه عقـل نـظری بـه‌صورت پیشـاتجربی نسـبت بـه چیزی فهـم دارد. در مقابل، 

معرفت پـسینی به معـرفتی گفتـه می‌شـود که بـه شـناخت مسـتقیم انسـان از جهـان یا حقایـق اطـراف آن اشـاره 

بـاره‌ یـک مـوضوع دارد و بی‌واسـطه و  دارد. معرفـت پـسینی، دانشـی اسـت کـه انسـان بـه‌صورت مسـتقیم در

بـه‌صورت شـهودی اسـت.

، آیا معرفت دینی معرفتی درجه‌ اول اســــت یا درجه دوم؟ پاســــخ روشــــن  اکنون باتوجه‌به تفاوت مذکور

اســــت. ازآنجاکه دین خودش امری واقعی اســــت، معرفت به آن معرفت درجه اول و از نوع پسینی است؛ اما 

تحلیل این نوع معرفت در پرتو معرفت‌شناسی دینی است که درجه‌ دوم و از منظری بالاتر به خود معرفت دینی 
است )فنایی، 1375، ص303(.3

 اکنون پیش از پرداختن به دیدگاه اســــتاد مطهری، به‌عنوان مقدمه از دیدگاه برخی روشنفکران مسلمان 

معاصر بحث می‌شود تا از باب تعرف الاشیاء باضدادها دیدگاه‌های نهایی مطهری شفاف‌تر شود. 

2. بررسی دیدگاه نواندیشان مسلمان

2-1. سروش و فهم عصری دین

باره  یعت« در یک شر یه‌ »قبض و بســــط تئور یم سروش نواندیش مســــلمان ایرانی با طرح نظر عبدالکر

معرفت دینی به بحــــث و نظر پرداخته اســــت. وی، معرفــــت دینی را به‌عنوان فهم بشری از دیــــن می‌داند که 

1. a priori knowledge

2. a posteriori knowledge

3. ازآنجاکــه عناصــر معرفــت دینــی به‌طورکلــی زمــان و تاریخ‌منــدی انســان اســت، طبیعــتاً تحــولات و دگرگونی‌هــا در بســتر زمــان ســبب تغییــر 
و دگرگونــی معرفــت‌ دینــی می‌گــردد.  عناصــر فهــم تاریخ‌منــدی )زمانمنــدی(، زبــان، ســنت و پیش‌داوری‌هــای و درهم‌تنیدگــی افق‌هــا اســت. 
ــد.  ــان و گســترش و تکامــل می‌یاب ــا از جهــان توســط زب ــون تفکــر و اندیشــه‌ی آدمــی اســت. فهــم م ــان کان ــز زب )Gadamer, 1994, 62, 490( نی
)Dostal, 2002, 66( بــه‌طوری کــه بــدون آن‌هــا معرفت‌شــناس دینــی نمی‌توانــد متنــی را تفسیــر کنــد. در واقــع پیش‌داوری‌هــا شــرط ضروری فهــم 
هســتند کــه ریشــه در ســنت، پرســش‌ها و انتظــارات معرفت‌شــناس و مفســر دیــن دارد. )Gadamer, 1994, 298( در نهایــت، معرفت‌شــناس 

می‌توانــد بــا متــن دینــی وارد گفتگــو شــود و معرفتــش از ایــن طریــق تکامــل یابــد.
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تحت‌تأثیر عوامل تاریخی، فرهنگی و زبانی قرار دارد. او معرفت دینی را از خود دین متمایز می‌ســــازد و بر این 

باور است که فهم ما از دین، امری انسانی و تاریخی است که دچار تحول و تکامل می‌شود. به عبارتی سروش 

یخ تغییر می‌کند. هیچ فهم  یا و خطاپذیر اســــت که در طول تار معتقد اســــت معرفت دینی امری انســــانی، پو

نهایی و مطلقی از دین وجود ندارد؛ بلکه برداشت‌های ما از دین متأثر از دانش، فرهنگ و شرایط اجتماعی 

، بر فهم دینی ما تأثیر گذاشته، آن را دگرگون  ماست. ایده‌ی او نشــــان می‌دهد که هرگونه تغییر در علوم دیگر

می‌سازد )سروش، 1382، ص210(. به نظر می‌رسد ارکان سه‌گانه‌ سروش از سه مورد پیش‌گفته فراتر می‌رود؛ 

پناه، 1389، ص154(.  به‌طوری که برخی، آن ارکان را نزدیک به ده مورد عنوان کرده‌اند )خسرو

، مطلق، صامت و کامل اســــت و در  سروش ادعا می‌کند خود دیــــنْْ امری مقدس، خالص، تغییرناپذیر

، مقیــــد، ناطق و ناکامل اســــت )سروش،  پذیر مقابــــل، معرفــــت دینی امری غیرمقدس، غیرخالــــص، تغییر

یه‌ قبض و بســــط سروش از سوی محافل علمی بررسی و نقد شــــده است و برخی  1382، ص181( . طرح نظر

ایراداتی بر آن وارد ســــاختند؛ ازجمله‌ اینکه نگاه سروش به معرفت دینی، نگاهی شــــکاکانه است )لاریجانی، 

یه‌ قبض و بسط، تمایز میان دین  1370، صص176 تا 198(. برخی دیگر گفته‌اند ازآنجاکه هســــته‌ سخت نظر

و معرفت دینی اســــت و دومی برخلاف اولی دچار تغییر و تکامل اســــت، این ادعا دچار آفت خودشمــــولی 

یه‌  یه‌ قبض و بسط، یک نظر می‌شــــود )نیکزاد، 1380، ص136(. سروش خودش اظهار کرده اســــت که نظر

ید: »مدعیات قبض و بسط از شمول آن تحول  توصیفی است )سروش،1382، صص375 تا 332(. وی می‌گو

مصونیت دارند؛ چون از نوع معرفت‌های درجــــه دومند نه درجه اول« )همــــو، 1372، ص116(. از همینجا 

یه‌ قرائت‌های چندگانه‌ی دینی را مــــطرح می‌کند که منجر به کثرت‌گرایی  سروش گامی دیگر برمــــی‌دارد و نظر

.ک: همو، 1380، ص2(. دینی می‌شود و مجالی برای پرداختن به آن در اینجا نیست )ر

2-2. نظریه ابوزید

ــر عــصری  یــد نواندیــش مســلمان مــصری از نواعتزالیــان آزاداندیــش و پیــشرو در تفسی نصــر حامــد ابوز

یــژه قــرآن بــه شمــار مــی‌رود. شــهرت وی بیشــتر بــرای فهمــی نوآورانــه از آموزه‌هــای دینی اســت  اسلام و به‌و

یــد بــاور او  یــن دیدگاه‌هــای ابوز کــه او را در تقابــل بــا طــرف‌داران قرائــت رسمــی از دیــن قــرار داد. از مهم‌تر

ــوم   بایــد دســت بــه دامــان عل
ً
ــاً ــرای فهــم متن مقــدس ضرورت ــا کــه ب ــه ایــن معن ــه انســانی‌بودن قــرآن اســت؛ ب ب

ــرآن در بســتری  ــد اســت ق ــد معتق ی یخــی و فرهنگــی شــد. ابوز ــژه پژوهش‌هــای تار ی و معرفت‌هــای بــشری به‌و



ررب
ی دیدگاس




ا ه
داست

طهری:م 


 
غت

ییر
د 

ر 
ین یا مد


ع

تفر
ینی)تد 


ط

یق با نب


و
ندیشانا


 

سم
ن،الم

سروش، 


ابوزید و آرکون( 








61

یخــی و فرهنگــی  فرهنگــی بــا شــرایط و ضوابــط خــاص خــود نــازل شــده اســت و می‌بایســت در همــان بســتر تار

ــد، معرفــت دینی امری انســانی  ی ــا 12(. از نظــر ابوز ــد، 1987م، صــص10 ت ی ــر شــود )ابوز ــه خــودش تفسی زمان

یخــی شــکل می‌گیــرد. معرفــت دینی  بــان، فرهنــگ، شــرایط اجتماعــی و تار یخــی اســت کــه تحت‌تأثیــر ز و تار

ــا خــود دیــن تفــاوت دارد؛ دیــن امری الهــی و ثابــت اســت؛ امــا معرفــت دینی، فهــم بــشری از دیــن اســت کــه  ب

یــد، 1987، صــص188 تــا 190(. همــواره در حــال تحول و تغییــر اســت )ابوز

ید برای تبیین پروژه‌ فکری خود، که متن مقدس را به‌عنوان یک متن تاریخی، بشری و زبانی می‌داند،  ابوز

ابتدا به تلقی سنتی از دین )قرآن و روایات( می‌پردازد و معتقد است گفتمان دینی غالب، همین تلقیهای سنتی 

اســــت. این تلقیها با اینکه از ارزش‌ فرهنگی بالایی برخوردار اســــت، اما بر تلقی خــــاصی از دین و متن دینی 

استوار اســــت و نگاه‌های ارتجاعی در آن موج می‌زند. به همین دلیل، وی تلاش‌های پیشینیان را که ناشی از 

این تلقی سنتی است، به چالش می‌کشد و بیان می‌کند که باید روح متن مقدس را از بافت تلقی سنتی آن جدا 

کرد، آن را ابتدا به‌مثابه یک متن زبانی، فرهنگی و تاریخی در نظر گرفت، قدسی‌زدایی کرد تا به‌راحتی روح پیام 

ید، 1987، صص10 تا 12(. یافت شود )ابوز متن در

یــر ســنتی از دیــن و متن مقــدس نمی‌توانــد افــق معــرفتی  ، گفتمــان دینی غالــب و تصو به‌عبارت‌دیگــر

جدیــدی بازگشــایی کنــد و سیطــره‌ آن بــر ذهــن و ضمیــر مخاطبــان جامعــه‌ اسلامــی آن‌هــا را از پــرداختن بــه 

یخی‌بــودن قرآن و بســتر  لایه‌هــای پنهــان متن غافــل کــرده اســت. تمامــی این‌هــا نــاشی از عدم توجــه بــه جنبــه‌ تار

یک  فرهنگــی آن اســت کــه ســبب قداســت‌بخشیدن و روحانی‌انــگاشتن ایــن متن شــده و بــا بهــره‌گیری از متافیز

یخــی،   جنبه‌هــای تار
ْ
ــن، می‌بایســت در گام اولْ ــه همــراه داشــته اســت؛ بنابرای ســنتی، تلقیهــای اســطوره‌ای ب

ــا 190(.  یــد، 1997، صــص188 ت ــا تــلقی ســنتی فهــم و تفکیــک شــود )ابوز بــشری و فرهنگــی متن بررسی شــود ت

یخ‌منــدی فهــم آن نیــز  یخ‌منــدی متن و رد گفتمــان ســنتی، منجــر بــه اســتنتاج وی از تار یــد بــر تار کیــد ابوز تأ

شــده اســت. قــرآن از جهــت الفــاظ )منــطوق( مقــدس اســت؛ امــا از جهــت مفهومــی، پیوســته نــسبی و متغیــر 

یــد، 1997م، ص93(؛ بنابرایــن، معرفــت دینی از  یــرا انســان اســت کــه قــرآن را تفسیــر می‌کنــد )ابوز اســت؛ ز

کــه زمینــه و بافــت  یــخ فهــم می‌کنــد و ازآنجا یــد، یــک معرفــت بــشری اســت کــه متن دیــن را در پرتــو تار نظــر ابوز

یخــی در هــر عصــر و زمانــه، اقتضائــات خــاص خــود را دارد و بــه عبــارتی سیــال اســت، فهــم مــا از متن دینی  تار

ــد از آن متن منجــر می‌شــود. ــه درک‌هــای جدی ــه ب ــر دارد ک پذی ــال و تغییر ــعتی سی ــز طبی نی
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2-3. آرکون و پروژه نقد عقل سنتی

یکردی انتقادی و مدرن بررسی می‌کند. او تحت‌تأثیر  محمد آرکون، نواندیش اسلامی، معرفت دینی را با رو

بان و انسان‌شــــناسی مدرن تلاش می‌کند تا قرائت‌های ســــنتی از دیــــن را به چالش  هرمنوتیک، فلســــفه‌ ز

بکشــــد و روش‌های جدیدی برای مطالعه‌ اسلام ارائه دهد. آرکون معتقد است که معرفت دینی یک پدیده‌ 

تاریخی اســــت و نمی‌توان آن را به‌عنوان حقیقتی فراتاریخی و مطلق در نظر گرفت )مالکی و بخشایش، 1395، 

ص172(. از نظــــر ارکون نقد عقل اسلامی در رأس تمامی امور و نخســــتین گام مهم برای آمادگی مســــلمانان 

برای گذر از بافت معرفتی کلاسیک و ســــنتی و ورود به مدرنتیه اســــت )ارکون، 1998م، ص331(. ازآنجاکه 

پذیر و تحول‌پذیر اســــت، عقل نیز که طبیعتی تاریخی دارد،  یخ‌مند و مکان‌مند، تغییر از نظر ارکون هر چیز تار

پذیر اســــت و مطلق، مجرد و فرامکانی و فرازمانی نیست؛ بلکه بر اساس شــــرایط زمانی و مکانی و لوازم  تغییر

خاصی، ماهیــــت آن و به‌تبع آن فهمی کــــه از آن حاصل می‌شــــود، تغییر می‌کنــــد)ارکون، 1993م، ص238(. 

به‌طور کل ارکون می‌خواهد با نگاهی اعتدالی به ســــنت‌گرایان جزم‌اندیش که شوق وافر به دستگاه معرفتی 

یافروشی در  یای گذشــــته دارند و غرب‌گرایان مــــدرن که باتکیه‌بــــر واردات فکری مدرن به دنبــــال رؤ پو غیر

ساختن جهانی بهتر هســــتند، خطای آنان را نشــــان دهد. از نظر وی هرچند فرهنگ اسلامی، اعم از سنت 

ین پژوهشی  و عقل، مدت‌هاست که دچار رکود شده اســــت، اما با خوانش دوباره آن و باتکیه‌بر ابزارهای نو

می‌توان این سنت را مجدد از درون زنده کرد و با ایجاد دستگاه معرفت‌شــــناختی جدید، همواره آن را در تمامی 

یا نگاه داشت. عرصه‌ها پو

پذیر دارد، بر اســــاس شــــرایط فرهنگی و زمانی و مکانی، فهم‌ها  بنابراین، عقل اسلامی که طبیعتی تغییر

، ســــبب دگرگون‌ســــازی تمامی آموزه‌های ســــنت اعم از فقهی،  و معرفت‌های آن نیز تغییر می‌کند و این تغییر

اصولی، تفسیری، کلامی و فلسفی می‌شود.

یف دین، معرفت، امکان و نیز منابع معرفت دینی پرداخته خواهد شد.  باره‌ تعر اکنون به دیدگاه مطهری در

3. دین و معرفت دینی از دیدگاه مطهری: امکان و مناشی

ــه اســت.  یکــردی ذات‌گرایان یکــرد مطــهری رو ــان شــد، رو ــاره‌ دیــن و معرفــت دینی بی ب ــه آنچــه در  باتوجه‌ب

ذکــر ایــن نکتــه مهــم اســت کــه هــرگاه ســخن مطــهری در بــاب دیــن بررسی می‌شــود، منــظور اسلام خواهــد 

بــود. مطــهری چهــار معنــای احتمــالی از مفهــوم »دیــن« ارائــه می‌دهــد و ســپس همگــی ایــن معــانی را بــه یــک 
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: 1. تســلط، چیرگــی، فرمــانروایی، فرمــان،  معنــای جامــع بازمی‌گردانــد. معــانی دیــن از نظــر وی عبارت‌انــد از

دســتور و امثــال آن؛ 2. اطاعــت، تذلــل، بندگــی و خــضوع؛ 3. شرع و قــانون؛ 4. قضــاوت، حســاب، مکافــات، 

مجــازات )مطــهری، 1391، ج15، صــص961 تــا 966(.

وی بیان می‌کند دین، باید معنای جامعی داشــــته باشــــد تا عنوان »نظام« بر آن تطبیق کند؛ لذا معنای 

»اطاعت« و »خضوع« نمی‌تواند معنای جامعی برای دین باشد )همان، ص975(.

 مِِنْْ عِِنْْدََ الِلهِ؛ نه اینکه 
َ
به همین دلیل اظهار می‌کند »معنای سوم همان معنای جامع است: مجموع ما نََزََلَ

شــــامل قیامت و عملیاتی که در قیامت رخ می دهد، هم می شــــود؛ بلکه مجموع آن چیزی }است{ که از جانب 

الله بیان شده است؛ چه به‌صورت اموری که باید به آن‌ها ایمان آورد )خدا، ملائکه، یوم آخِِر و قیامت( و چه 

به‌صورت دستورهایی که باید به آن‌ها عمل و رفتار کرد، که همان معنای سوم باشد« )همان، ص970(.

ید  یف مفهوم دین از »معنای جامع« و »نظام« سخن می‌گو همان‌گونه که آشکار اســــت، مطهری در تعر

و آن را امری کلی و ذاتی می‌داند که میان مصادیق خود )اعم از اعمال، رفتار و باورها( مشــــترک اســــت. این 

یکرد ذات‌گرایانه نســــبت به دین اســــت ؛ بنابراین، دین از نظر مطهری نظام ذاتی و مشترک  یکرد همان رو رو

میان مصادیق خود است که همان اعمال، رفتار و باورهاست و در مراحل عملی تجلی پیدا می‌کند.

ازآنجاکه مطهری در بافت فلسفی پیرو فلســــفه‌ ملاصدراست، مانند بسیاری از فیلسوفان مبناگرا )ازجمله 

ابن سینا و خود ملاصدرا( دست‌یابی به معرفت دینی را امری ممکن و دســــت‌یافتنی می‌داند. علیرغم اینکه 

یژه معرفت دینی را ناممکن می‌دانند و انسان را محکوم به نشناختن واقعیت  برخی اندیشمندان، معرفت و به‌و

و یقین قطعی می‌کنند، مطهری این امر را نمی‌پذیرد؛ چراکه بر اساس تعالیم دینی، دست‌یابی به معرفت حقیقی 

امری ممکن و بلکه واقعی است )همان، ص230(.

وی در همین راســــتا منابع معرفت دینی را حواس ظاهری، حواس باطنی، عقل، شهود یا علم حضوری، 

باره‌ منابع معرفت دینی می‌پردازد و مطالب دیگری نیز  گواهی و نقل می‌داند و از منظری هرمنوتیکی به بحث در

ید: »منابع شناخت عبارت اســــت از طبیعت یا آیات آفاقی، انسان یا آیات  به این منابع می‌افزاید. وی می‌گو

یخ یا سرگذشت اجتماعی اقوام و ملل، عقل یا اصول و مبادی اولیه فطری، قلب یعنی دل در حد  انفسی، تار

تصفیه و تزکیه، آثار علمی و کتبی گذشتگان« )همان؛ مطهری، 1390، ج2، ص374(.
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 مطهری به‌جای استفاده از مفاهیم ادراک حســــی و تجربه، از مفهوم طبیعت استفاده می‌کند که مفهومی 

کلیتر نسبت به ادراک حسی و تجربه اســــت. منظور از کلیتربودن، شمول آن بر همه‌ موجودات خارجی اعم 

از محسوس و غیرمحسوس اســــت که به‌نوعی موضوع ادراک یا تجربه واقع می‌شوند. همچنین به‌جای مفهوم 

شهود یا علم حضوری )درون‌نگری( از مفهوم قلب و دل نام می‌برد که همان معنا را می‌رساند. وی مفهوم عقل 

را با فطرت یکی می‌داند و آن را منبع دیگر معرفت دینی برمی‌شمرد. مفهوم فطرت در اینجا معنای دینی دارد که 

با فطرت فلسفی متمایز است.  مطهری علاوه‌بر آن از آیات انفسی و نیز آثار علمی و کتبی گذشتگان به‌عنوان 

منبع شــــناخت معرفت دینی نام می‌برد که نگارنده در آثار دیگران این مطلب را نیافته اســــت. به‌هرحال طرح 

منابعی همچون سرگذشــــت اجتماعی اقوام و ملل و نیز آثار علمی گذشتگان به عنوان منابع معرفت دینی، از 

نگاه هرمنوتیکی وی سرچشمه می‌گیرد. 

یا از نظر مطهری انسان  یخ‌مندی یکی از عناصر فهم بود. گو همان‌گونه که بیان شد، از نگاه فیلسوفان، تار

یخ  یخ‌مند باشــــد. ازآنجاکه تار یخ‌مندی سبب می‌شــــود که فهم او هم تار موجودی تاریخی است و همین تار

یتی  یخ‌مند اســــت، هو یخ‌مندی هم طبیعتی سیال دارد و انســــان هم که موجودی تار یتی سیــــال دارد، تار هو

یخ در تغییر قرار می‌گیرد.  است که فهمش به درازنای تار

اکنون باتوجه‌به معنای دین و معرفت دینی و باتوجه‌به مقدمات گفته‌شــــده، این سؤال مطرح است که 

»اقتضائات زمانی و مکانی چه تأثیری در معرفت دینی و نیز خود دین دارند؟«

3-1. معرفت دینی در پرتو اقتضائات زمان و مکان

ابتدا باید معنای اقتضائات زمان و مکان را واکاوی کرد تا معنای درســــت آن روشــــن شــــود. خود مسئله 

اقتضائات زمان و مکان مبتنی بر بحث از مسئله زمان و مکان است. زمان و مکان را به دو گونه می‌توان تحلیل 

کرد: تحلیل فلسفی و تحلیل اجتماعی. ابتدا از دیدگاه فلسفی مســــئله زمان و مکان را بحث می‌شود و سپس به 

تحلیل اجتماعی این دو و تأثیر نظرگاه فلسفی بر تلقی اجتماعی از آن پرداخته خواهد شد. 

3-1-1. تفسیر فلسفی و جامعه‌شناختی زمان

یر درست‌تر از زمان آن است که زمان را مقدار تغییر تدریجی شیء متحرک می‌دانند  از منظر فلسفی تصو

)غفاری، 1380، ص201(. به عبارتی زمان برخلاف مکان که یک امتداد پایدار و ثابت است، یک نوع امتداد 

سیال است که از مجموع »آنات« فرضی تشکیل می‌شود؛ با فرض وجود »آن« در زمان، می‌توان آن را به اجزاء 
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مختلف تقسیم کرد. طبق این فرض، زمان امتداد سیالی اســــت که غیرممکن اســــت همه‌ اجزاء فرضی آن یعنی 

همان آنات هم‌زمان بــــا هم موجود باشــــند )اردکانی، 1375، ص231(. ملاصدرا زمــــان را به »مقدار طبیعتی 

یف می‌کند )صدرالمتــــألهین، 1981م، ج3،   از جهت تقدم و تأخر اجزاء مختلفش متجدد اســــت« تعر
ً
که ذاتاً

ص139(؛ بنابراین، بودن هر جزئی از زمان به گونه‌ای است که موجب عدم وجود جزء دیگر است؛ در نتیجه 

، بدین معناست  اجتماع اجزاء زمان با هم محال اســــت )همان، ج3، ص14(. انفکاک اجزاء زمان از یکدیگر

یژگی‌های مربوط به خود برخوردار است. مطهری این  که تمامی زمان‌ها )گذشته، حال و آینده( از واقعیت و و

تفسیر فلسفی از زمان را می‌پذیرد؛ چراکه در دستگاه صدرایی می‌اندیشد. 

اکنون باتوجه‌به تبیین فلسفی زمان، مطــــهری از منظر اجتماعی آن را مورد بررسی قــــرار می‌دهد و زمان را 

 
ً
یک از قطعــــات آن اقتضائاتی دارد )مطــــهری، ج1، ص129(. این تفسیر دقیقاً دارای قطعاتی می‌داند که هر

برآمده از تحلیل فلسفی است. معمولاً کســــانی که دیدگاه فلسفی‌شــــان در باب زمان مانند ملاصدرا است در 

یر فلسفی است. ازآنجاکه  مسائل اجتماعی نیز دیدگاهشــــان از زمان و اقتضائات زمانی منطبق بر همان تصو

مطهری در دســــتگاه ملاصدرا و فلســــفه‌ حکمت متعالیه اســــت و دیــــدگاه حکمت متعالیه نســــبت به زمان 

دیدگاهی تدریجی‌محور )حرکت قطعیه و نه توســــطیه( اســــت، برداشتی که از زمان و اقتضائــــات زمانی دارد 

نیز دیدگاهی تحول‌محور به‌صورت تدریجی و سیال اســــت. مطهری در تحلیل اجتماعی از زمان معتقد اســــت 

یک از زمان‌ها اقتضائات خــــودش را دارد و در هر برهه از زمان باید بر اســــاس همان زمان مســــائل مورد   هر

ابتلای جامعه را حل‌وفصل کرد. به عبارتی، طبق مبنای فلسفی از زمان که هر جزئی از زمان موجود و دارای 

یژگی‌های خاص خود اســــت، تفسیر اجتماعی از زمان نیز منطبق بر همین تفسیر فلسفی است و در همین  و

یک از زمان‌ها تقاضاهای مختلف می‌طلبد.  راستا هر
 در حال گذشتن و آمدن اســــت، در هــــر قطعه ای یک 

ً
»زمان که دائــــاً

اقتضایی دارد؛ در هر لحظه ای، در هــــر وقتی و در هر قرنی، در هر چند 
سالی یک تقاضایی دارد. به‌عبارت‌دیگر زمان تقاضاهای مختلف دارد؛ 
یعنی الان که ما در نیمه دوم قرن چهاردهم هجری و نیمه دوم قرن بیستم 
ید(، این  میلادی هســــتیم )اقتضائات مربوط به زمان خودش را می‌گو
نیمه دوم این قرن تقاضایی دارد کــــه در نیمه اول نبود، در قرن پیش هم 

نبود« )مطهری، 1390، ج21، ص129(.
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یر فلسفی وی از زمان اســــت. به همین  این تفسیر اجتماعی از زمان و اقتضائات آن کاملاً منطبق بر تصو

دلیل مقتضیات زمان را نیز در این بســــتر تفسیر و تحلیل می‌کند. اکنون به تفسیر مفهوم اقتضائات زمان در 

این بستر باید پرداخت.

3-2. دو معنای نادرست از اقتضائات زمان: پدیده قرن و تقاضای مردم

گاهی معنای اقتضائات زمان تبعیت‌کردن از پدیده‌ی قرن است به این معنا که چیزی نو و جدید در بستر 

جامعه پدیدار گشته اســــت که در گذشــــته موجود نبود )مطهری،1390، ج21، صص13-129(. گاهی ممکن 

اســــت منظور از تقاضای زمان همان تقاضای مردم و یا آن چیزی باشد که مورد پســــند مردم است. در هر دو 

صورت ممکن است برخی ادعا کنند اکنون که این پدیده‌ها یا این پسند مردم رواج پیدا کرده است، باید از آن 

تبعیت کرد و خود را با آن‌ها تطبیق داد )مطهری،1390، ج21، صص13 تا 129(.

مطهری این دو گونه تفسیر از اقتضائات زمان را نمی‌پذیرد؛ چراکه معتقد است این پدیده ممکن است هر 

ضدارزشی را شامل شود و انسان نباید خودش را با چیزی تطبیق دهد که سبب نابسامانی فرهنگی و معنوی 

ید:  می‌شود. وی نسبت به تفسیر اول می‌گو
»اگر معنای مقتضای زمان معنای اول باشد، یعنی در هر زمانی هرچه 
که پیدا شــــد، چون پدیده قرن اســــت باید تابع آن باشیم، اینجا سؤالی 
پیش می آیــــد: آیا هرچــــه در قرن جدید پیش می آید، خوب اســــت و در 
یــــت این جور  یت اســــت؟ یــــعنی آیا بشر جهت صلاح و ســــعادت بشر
 در جهت 

ً
ساخته شده که هر چیز نوی که پیدا می شــــود، آن چیز حتماً

صلاح و پیشــــرفت اوســــت؟ آیا جامعه انحراف پیدا نمی‌کنــــد و امکان 
ندارد یک چیز تــــازه در قرن پدید بیاید که انحراف و در جهت ســــقوط 

باشد؟ بله، امکان دارد« )مطهری، 1390، ج21، ص130(.

مطهری بیان می‌کند دلیلش این است که نباید این اصل را پذیرفت که هرچه در زمان باشد، خوب یا بد 

است. این وابسته به آن اســــت که آن پدیده به چه هدفی )و البته چه روشی( ایجاد شده باشد. اگر در جهت 

مصالح جامعه و روش آن نیز مسالمت‌آمیز باشد، خوب و اگر ضد پیشرفت زمانه باشد، بد است.

ید: »برخی پدیده‌ها مانند آنچه مورد پسند یک دوره از انسان‌هاست، سبب  نسبت به تفسیر دوم می‌گو
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نمی‌شود حکم اصلی دین نقض شود. به‌عنوان نمونه قطع‌کردن دست دزد از احکامی نیست که اگر انسان آن 

را پسند نکرد،، نباید اجرا شود« )مطهری، 1390، ج21، ص135(.

3-3. معنای درست مقتضیات زمان: نیازهای تغییرپذیر و نیازهای ثابت

از نظر مطهری معنای درســــت از مقتضیات زمان یعنی نیازهای واقعی زمان که خود بر دو قســــم است: 

پذیر و نیازهای ثابت. نیازهای تغییر

نیازهای حقیقی انســــان معمــــولاً در طول زمان در معرض تغییر اســــت. باتوجه‌به تغییر زمــــان، نیازهای 

منطبق با آن زمان نیز تقاضای خاص خود را می‌طلبد. مطهری تبیین می‌کند هدف فعالیت‌های انسان تأمین 

نیازهای حقیقی اســــت )نیاز به خوراک، پوشاک، مســــکن، کشــــاورزی، تکنولوژی‌های جدید، حمل‌ونقل، 

مســــافرت، علم، آموختن و...( و نیازهای وی نیز در هر زمان یک تقاضا محسوب می‌شــــود. در این صورت 

 باید به دنبال برآوردن این نیازهــــا برود و از آن‌ها پیروی کند. اگر ایــــن کار را انجام ندهد، زمان 
ً
انســــان ضرورتاً

مجبورش می‌کند تا خود را با تقاضاهای زمان تطبیق دهد. به‌عنوان نمونه اگر در گذشــــته انســــان نیاز داشت 

برای سفر از اســــب یا قاطر اســــتفاده کند، امروزه دیگر آن ابزار کاربرد ندارد و به‌جای آن باید از وسائل نقلیه 

مانند ماشین، کشتی و یا هواپیما استفاده کند. اگر در گذشــــته برای استهلال ماه با چشم غیرمسلح باید این 

کار را انجام می‌داد، امروزه با آمدن تلسکوپ‌های غول‌پیکر دیگر نیازی به استهلال با چشم غیرمسلح ندارد 

و تلسکوپ کار استهلال را بر وی آســــان‌تر نموده اســــت. نیز اگر در گذشــــته تنها سلاح برای پیکار با دشمن 

شمــــشیر یا نیزه بود، امروزه ابزارهای نظامی پیشــــرفته مانند موشــــک، اسلحه‌های ســــنگین، بمب‌افکن‌های 

غول‌پیکر و... به‌عنوان سلاح نظامی در نظر گرفته می‌شوند )مطهری، 1390، ج21، ص135(.

تمامی این نیازها، نیازهای متغیر است که انسان متناسب با زمان خود باید خودش را با آن‌ها تطبیق دهد. 

نوع دیگری از نیازهای انسان، نیازهای ثابت و تغییرناپذیر اســــت. این نیازها دیگر بر اساس تقاضای 

هر زمان تغییر نمی‌کنند و می‌توان آن‌ها را نیازهای فرازمانی و فرامکانی نامید؛ به این معنا که در هر برهه از زمان 

انســــان‌ها همگی به این نیازها به نحو مساوی وابســــته‌اند.  به‌عنوان نمونه گزاره‌های »عدالت خوب است«، 

»ظلم بد است« و به طور کل تمامی ارزش‌های اخلاقی از نیازهای ثابت و تغییرناپذیر انسان است. مطهری 

معتقد است دســــتورالعمل‌های اخلاقی یک نظام کلی فرازمانی و فرامکانی است که در تمامی زمان‌ها بر یک 
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ید:  منوال است )همان، ص135(؛ به همین دلیل می‌گو
ینــد تمــام احتیاجــات بشــر متغیــر اســت، اصلاً  »افــرادی کــه می گو
ــا نیســت کــه بشــر  ــچ‌چیزی در دنی ــدارد، یــعنی هی ــاج ثابــت ن بشــر احتی
همیشــه و در تمــام ادوار بــه آن احتیــاج داشــته باشــد... ایــن همــان 
ینــد هیــچ احتیاجــی و  منطــق توده اهی‏هــا، منطــق مادی‌هاســت. می گو
ــز در تغییــر و تبدیــل  ــا ثابــت و بــاقی نیســت. همــه چی هیــچ‌چیزی در دنی
اســت، و امور احتیاجــی بشــر هــم در یــک زمــان مخصــوصی پیــدا شــده و 

بــا تغییــر زمــان از بین می رود« )همــان، ص144(.

بــوط بــه زمــان را بنــا بــر تحلیــل فلــسفی‌اش از زمــان بــا این  همان‌گونــه کــه آشــکار اســت، مطــهری نیازهــای مر

ــای نیازهــای  ــه معن ــات زمــان، گاهــی ب ــای درســت مقتضی ــد؛ بنابرایــن، معن ــبیین می‌کن یکــی ت دســتگاه متافیز

حــقیقی متغیــر انســان اســت که منطبــق بــر زمــان می‌باشــد؛ یــعنی در هــر جــزء زمــانی نیازهــای مرتبــط بــا آن زمان 

را بایــد جســت. از سویی برخــی از نیازهــا ماننــد ارزش‌هــای اخلاقی فرازمــانی و فرامــکانی هســتند؛ بدیــن معنــا 

کــه ثابــت و تغییرناپذیرنــد. 

3-4. از ثبوت تا سیالیت: تبیین تغییر در دین و معرفت دینی نزد مطهری

پذیر و برخی ثابت‌اند،  باره‌ معنای درست اقتضائات زمانی بیان شد و اینکه برخی نیازها تغییر  از آنچه در

اکنون این پرسش مطرح است که در نگاه مطهری تغییری که در حوزه مسائل مربوط به دین محقق می‌شود، 

چه معنایی می‌تواند داشته باشــــد؟ آیا این تغییر محدود به معرفت دینی اســــت یا اینکه شامل خود دین هم 

می‌شود؟ مطهری از یک سو دین و اصول آن را که امری واقعی و حقیقی است، امری ثابت می‌انگارد: »این جور 

نیســــت که واقعیت به‌حســــب اســــتنباط‌ها تغییر بکند« )همان، ص325(؛ اما آیا تمام دین همین امور اصلی 

است یا شــــامل امور غیراصلی هم می‌شود؟ بدیهی اســــت که دین دارای فروعات نیز هست که همان احکام 

، روزه، حج، خمس و... اســــت. حتی اگر بحث، متمرکز بر اصول اصلی دین باشــــد، آیا بدین  فقهی مانند نماز

معناست که آن‌ها برای همیشه ثابت و تغییرناپذیرند؟ مهم‌تر از آن، آیا فهم ما از این اصول هم همیشه ثابت و 

تغییرناپذیر است؟ پیش از پاسخ، ابتدا باید منظور از فهم، روشن و قلمروی آن تبیین شود. 

مطهری معتقد است فهم و ادراک )منظور همان قوه‌ عاقله و نه ادراک حسی که با حیوان مشترک است( 
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یق آن با دیگر جانداران متمایز است: »فهم‌کردن یعنی روشن‌شدن، درک‌کردن،  انسان قوه‌ای است که از طر

واضح شدن مطلب برای شخص« )همان، ج16، ص136(.

غیر فهم جان که در گاو و خر است	 آدمی را عقل و جانی دیگر است

قلمروی فهم از نظر وی محدود است و تا نقطه‌ مقابل چیزی را نبیند، به وجود آن چیز معرفت پیدا نمی‌کند 

و این امر مربوط به ساختمان خود فهم و نه شیء مورد شناسایی است )همان، ج3، ص124(. 

 باتوجه‌به معنای فهم و قلمرو آن پرسش آن بود که آیا فهم انســــان از واقعیت به طور کل و از دین به طور 

خاص، بسان خود واقعیت همیشه ثابت است یا اینکه طبیعتی سیال دارد؟ 

با لحاظ‌کردن مبانی فلسفی مطهری در حوزه‌ اصالت وجود، حرکت جوهری و هستی‌شــــناسی معرفت در 

یژه عالم طبیعت، از سیالیت  چهارچوب فلسفه صدرایی، روشن می‌شود که همان‌گونه مراتب نازل هستی، به‌و

یایی برخوردارند، معرفت نیز در نگاه او متناسب با همین ساختار وجودی، پدیده‌ای ذومراتب و تدریجی  و پو

کید دارد که معرفت،  تلقی می‌شود.  به عبارتی معرفت نیز از نظر او باید دارای مراتب و درجاتی باشــــد. وی تأ

یژه در حوزه‌های مختلف فلــــسفی و دینی در درجات مختــــلفی از وضوح و حقیقت قرار دارند: »شــــناخت  به‌و

یژه در مورد مســــائل فطری و دینی، به‌صورت تشــــکیکی و در درجات مختلف وجود  انســــان از حقیقت، به‌و

ید: »معرفت از نظر انسان، امر تشکیکی است، چراکه انسان هیچ‌گاه به  دارد« ) همان، ص135(. وی می‎گو

تمام حقیقت دست نمی‌یابد و همیشه در حال ارتقا است« )همو، 1382، ص92(.

یرا اگر معرفت از ســــنخ وجود دانســــته شــــود )که چنین برداشتی موجه است(،  اما چرا چنین اســــت؟ ز

 ، یژه عالم طبیعــــت، معرفت نیز به‌تبع همان ســــاختار باتوجه‌بــــه سیالیت و حرکــــت مراتب نازل هــــستی، به‌و

یا خواهد بود. ســــخنان مطهری در باب وجود کاملاً روشــــن و واضح است. وی به‌صراحت  امری سیال و پو

بیان می‌کند که وجود و هستی )واقعیت( امری تشــــکیکی اســــت؛ یعنی دارای مراتب است )همو، 1390، ج1، 

ص508(؛ بنابراین، معرفت نیز چون از سنخ وجود است، امری تشکیکی باید باشد. به تعبیر وی، تشکیک 

هم در وجود و هم در اتصافات وجود برقرار اســــت )همان، ج7، ص288(. منــــظور از اتصافات وجود یعنی 

»یکی عالم است و یکی عالم‌تر است« )همان(. این عبارت اشاره به تشکیکی‌بودن معرفت دارد. 
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ازاین‌گذشته، وی گاهی در چهارچوب فلســــفه صدرایی اظهار می‌‎کند که معرفت‌ها در طول زمان تغییر 

باره اعجاز قرآن  می‌کنند و بر یک منوال نیســــتند. به‌عنوان نمونه در جایی بیان می‌کند آنچه که امروز انسان در

 می‌فهمد... )نه چیزی که از پیش خود بسازند(، 
ً
یبایی و چه از جنبه علمی کشف می‌کند و واقعاً چه از جنبه ز

یبایی و چه از نظر علمی و فکری می‌ فهمیده‌ اند  بسیار بیش از آن چیزی است که در ده قرن قبل چه از نظر ز

)همان، ج17، ص294(. همچنین در بخش دیگری، از عباراتی نظیــــر »مطابق عصر و زمان و فهم خودش« 

استفاده می‌کند )همان(.

 معنای این سخن آن است که فهم )معرفت( امروز از دین )قرآن و سنت(، از فهم‌های پیشین، متکامل‌تر 

است. این همان معنای معرفت تشکیکی است که مبتنی بر مبنای فلسفی اصالت وجود است. بر اساس آن، 

فهم دارای مراتب و درجاتی است که هر مرتبه نســــبت به مرتبه‌ قبل از خود از کمال بیشتری برخوردار است؛ 

هرچند همگی در چارچوب فهم قرار می‌گیرند. 

اما به نظر مطهری پا را از این هم فراتر می‌گذارد و تنهــــا به تغییر فهم‌ها و معرفت‌های دینی اکتفا نمی‌کند و 

گویی در کنار تغییر فهم‌ها، تغییر در خود دین را هم جایز می‌شمــــارد. »اسلام اصولی دارد که آن اصول ثابت 

پذیر نیست؛ ولی در اسلام جای تغییر هم وجود دارد« )همان، ج21، ص283(. است و تغییر

: »برداشتن حکمی شرعی به دلیلی شرعی«  گاهی منظور از تغییر دین، نسخ است. نسخ عبارت است از

)زرقانی، 1385، ص748( یا به معنای کشف تمام‌شدن عمر یک حکم است. بحث ناسخ و منسوخ در قرآن، 

باره آن فراوان قلم زده شــــده است )حسنی  از آن مباحثی اســــت که معرکه آرای قرآن‌پژوهان بوده اســــت و در

واعظ، 1381، ص430(.

از نظر مطهری، منظور از تغییر در دین، نسخ نیســــت؛ چراکه »فرض این است که ضرورت دین اسلام 

اســــت که این دین از طرف خدا منسوخ نخواهــــد شــــد« )مطــــهری، 1390، ج21، ص283(. »آن تغییری که 

به‌هیچ‌وجه امکان ندارد رخ بدهد، نسخ است« )همان(.

وی بی‌درنـگ این پرسـش را مـطرح می‌کنـد که مگر هممه تغییـرات باید به‌صورت نسـخ باشـد. پاسـخ وی 

مـنفی اسـت. حـال اگـر تغییـر در دیـن به معنـای نسـخ نباشـد، چـه معنـایی می‌توانـد داشـته باشـد؟ وی پاسـخ 

می‌دهد دیـن به‌عنـوان یـک واقعیـت، خـودش از درون تغییـر می‌کنـد و معرفت‌شناسـان یا مفسـران دیـن تنها 
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آن تغییـرات را کشـف می‌کننـد؛ نـه اینکـه بخواهنـد در آن تغییـر ایججاد کننـد. ایـن تغییـر در دیـن نـاشی از قـوه‌ 

 تغییـر فهم‌هـا نـاشی از تغییـر خـود دیـن اسـت؛ نـه 
ً
محرکـه‌ای اسـت کـه در درون خـود دیـن وجـود دارد. اتفاقـاً

اینکه تغییر فهم‌ها سـبب تغییـر در خود دین شـود: »اسلام یـک نوع رمزی و یک دسـتگاه متحرکـی در داخل 

خـودش قـرار داده کـه خـودش از ناحیـه خـودش تغییر می‌کنـد؛ نـه از ناحیـه کسـی دیگر که مـثلاً علمـا بیایند 

تغییـر بدهنـد. علمـا فقـط می تواننـد آن تغییـرات را کشـف کننـد، نـه اینکـه تغییـر بدهند« )هممان(.

یژگــی خــاص دیــن اسلام اشــاره دارد کــه در آن یــک »دســتگاه متحــرک«  در ایــن عبــارت، مطــهری بــه و

یــا یــک ظرفیــت درونی بــرای تغییــر و تــطور وجــود دارد. منــظور او ایــن اســت تغییــر در معرفــت دینی اولاً امری 

یــایی درون‌زا در خــود دیــن اســت.  بــوط بــه پو ، به‌نوعــی مر ، ایــن تغییــر
ً
طبیعــی و اجتناب‌ناپذیــر اســت؛ ثانیــاً

یــایی بــه معنــای تغییــر در اصول و مبــانی دیــن نیســت؛ بلکــه بــه انعطاف‌پــذیری در حوزه احــکام متغیر  ایــن پو

یــژه در حوزه فقــه و احــکام عــملی، معتقــد اســت کــه برخــی از احــکام دینی ماهیــت  دینی اشــاره دارد. او به‌و

ــد. ــر دارن متغی

وی در این زمینه سه قاعده کلیدی را مطرح می‌کند:
قاعده تزاحم: مربوط به مقام اجرا و امتثال است و در شرایطی که دو حکم با یکدیگر تعارض پیدا .1 

یت‌ها یکی از آن‌ها مقدم می‌شود )همان، صص288 تا 290(. می‌کنند، بر اساس اولو

یه: امکان عمل به اسالم را در شـرایط متغیر فراهم می‌کند؛ مانند احکام اضطراری یا .2  ین ثانو عناو
احکام حکومتی که بر اس�اس ش�رایط خاص جامعه تغییر می‌کنند )همو، 1403، ص73(.

اختی�ارات حاک�م: در ایـن موضـوع، دیـدگاه اسـتاد مطهـری بـه دیـدگاه شـهید صدر نزدیک می‌شـود. .3 
طبـق ایـن دیـدگاه، در حـوزه »منطقـة الفـراغ«، حاکـم اسالمی اجـازه دارد متناسـب بـا شـرایط، 
قوانینی وضع کند که هم‌راس�تا با اصول کلی اسالم باش�د. )همو، 1390، ج19، ص123(. او برخی 
از احـکام ماننـد »سـبق و رمایـه« را نمونـه‌ای از احـکام متغیـر می‌دانـد کـه در چهارچـوب اجتهـاد 

ی�ا، قابل‌بازنگ�ری اس�ت )همـان، ص118(. پو

 این نگاه مطهری برآمده از مبانی فلسفی او اســــت. مطهری به طور واضح از فلسفه صدرالمتألهین 
ً
 مطمئناً

و حرکت جوهری استفاده کرده اســــت و این نگرش را در تحلیل‌های دینی و فلسفی خود به کار برده است. در 
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دیدگاه او، اسلام نه‌تنها دینی ثابت و ایستا نیست، بلکه همانند دیگر موجودات و پدیده‌های طبیعی دارای 

ظرفیت تحول درونی است که از ناحیه خود دین و اصول آن شکل می‌گیرد.

4. ارزیابی تطبیقی

بــاره‌ تغییــر دیــن و تغییــر معرفــت دینی از دیــدگاه مطــهری بیــان شــد، بــه نظر  باتوجه‌بــه آنچــه پیش‌ازایــن در

می‌رســد کــه گویی در چهارچــوب تفکــر فلــسفِیِ صــدرایی، همان‌گونــه کــه واقعیــت )وجــود( را امری تشــکیکی و 

پذیــر لحاظ می‌کنــد کــه  دارای مراتــب می‌دانــد، دیــن را نیــز به‌عنــوان یــک واقعیــت دارای مراتــب و امری تغییر

تغییــر آن ســبب تغییــر در فهم‌هــا و معرفت‌هــای مــا نیــز می‌شــود. بــه عبــارتی، دیــدگاه مطهری هــم شــامل تغییر 

در معرفــت دینی و هــم تغییــر در خــود دیــن می‌شــود و ازاین‌جهــت وی را می‌تــوان یــک تحول‌گــرای معــرفتی 

ــاب معرفــت دینی و هــم  ــرا هــم در ب ــرای کثرت‌گ ــا مطــهری یــک وحدت‌گ ی ــد. همچــنین گو ــان نامی و دینی توأم

در بــاب خــود دیــن اســت؛ بــه ایــن معنــا کــه در بــاب معرفــت دینی در عین اینکــه اصــل معرفــت و امــکان 

دســت‌یابی بــه آن را می‌پذیــرد و آن را یکــی می‌دانــد، همین معرفــت واحــد را دارای مــراتبی تلقی می‌کنــد )وحدت 

ــرد، آن را  ــت واحــد در نظــر می‌گی ــن، در عین اینکــه آن را یــک واقعی ــاب دی ــرفتی(. همچــنین در ب ــرت مع در کث

امری تشــکیکی و دارای مراتــب و درجــات می‌دانــد.

پذیری معرفت دینی و تغییر در دین، با دیگر  یژگی سبب می‌شود دیدگاه مطهری در مسئله تغییر همین و

نواندیشان از جهاتی مشترک و از جهتی تفاوت داشته باشد. 

ید، و  بنابراین، دیدگاه مطهری از دو جهت با دیدگاه‌های دیگر نواندیشــــان مسلمان مانند سروش، ابوز

ارکون اشتراک و از یک‌جهت افتراق دارد. 

4-1. جهات مشترک

4-1-1. جهت اول: مسئله تغییر فهم‌ها و تغییر معرفت دینی

یدْْ دین، امری ثابت، مقدس و تغییرناپذیر است؛ اما فهم ما  همان‌گونه که بیان شد، از نظر سروش و ابوز

از آن امری تاریخی، طبیعتی سیال دارد. ارکون نیز که تمرکزش نقد عقل ســــنتی در پرتو عقل مدرن و بازخوانی 

پذیر و تحول‌پذیر است؛ بنابراین، عقل  یخ‌مند و مکان‌مند، تغییر ســــنت بود، بیان کرده اســــت که هر چیز تار

پذیر اســــت و مطلق، مجرد و فرامکانی و فرازمانی نیســــت؛ بلکه بر اســــاس  نیز که طبیعتی تاریخی دارد، تغییر
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پذیر است.  شرایط زمانی و مکانی و لوازم خاصی، طبیعت آن و به‌تبع آن فهمی که از آن حاصل می‌شود، تغییر

با توضیحاتی که پیش‌ازاین بیان شــــد، آشــــکار می‌شــــود که مطهری در این زمینه با این نواندیشان مشترک 

است؛ چراکه بر اســــاس مبانی فلسفی وی، که پیش‌ازاین تبیین گردید، همان‌گونه که هستی دارای درجات و 

مراتبی است و امری سیال تلقی می‌شود، فهم نیز از نظر او می‌بایست مراتب و درجاتی داشته باشد. گفتیم وی 

کید داشت که واقعیت امری تشکیکی و دارای مراتب اســــت )همان، ج1، ص508(؛ بنابراین،  به‌صراحت تأ

معرفت نیز چون از سنخ وجود است، باید امری تشکیکی باشــــد؛ بنابراین، طبیعی و بدیهی است که فهم‌ها 

یژه فهم‌های دینی در طول زمان و منطبق بر آن نیز تغییر می‌کنند. به‌و

4-1-2. جهت دوم: تأثیروتأثر معرفت دینی از دیگر معرفت‌هاست

در مسئله تأثیروتأثر معرفت دینی از دیگر معارف بشری بیان شد که این نواندیشان مسلمان بر بر ارتباط 

کید دارند و برای آن‌ها نوعی تعامل و دادوســــتد  معرفت دینی با ســــایر معارف بشری )معــــارف برون‌دینی( تأ

متقابل قائل‌اند. ازآنجاکه معرفت‌های برون دینی دســــتخوش تغییر می‌شــــوند، معرفت دینی هم در معرض 

تغییر قرار می‌گیرد. مطهری نیز به‌صورت فی‌الجمله و موجبه جزئیه با این دیدگاه موافق اســــت و معتقد است 

معرفت دینی هم با دیگــــر معارف بشری در ارتباط اســــت )ولو اگر این ارتباط به‌صورت ناچیز باشــــد( و هم 

به‌تبع تغییر در آن معرفت‌ها، تغییر می‌کند. وی قائل است: 
»مســــلمین علومی را کــــه در فهــــم و درک قرآن و ســــنت بدان‌هــــا نیاز 
، کلام، فقه، حدیث، نحو، صرف،  داشــــتند از قبیل علم قرائت، تفسیر
و... اختراع کردند و اگر اقتباس کردند، اقتباسشان ناچیز بوده است و 
علومی را که محصول تمدن آن روز و نتیجه مســــاعی و زحمات ملل دیگر 
یاضی و نجوم و طب و فلسفه و غیره برای خود ترجمه و  بود، از طبیعی و ر

نقل کردند و بر آن‌ها افزودند« )همان، ج14، ص384(.

این نشــــان می‌دهد که وی ارتباط معارف دینی با معــــارف برون دینی را امری مســــلم و وقوعی می‌داند؛ 

بنابراین، معرفت دینی با معارف برون دینی ارتباط دارند و از یکدیگر تأثیر می‌پذیرند.

4-2. جهت افتراق

نکته‌ی افتراق مطهری در اینجا در مسئله تغییر در خود دین اســــت که گویی وی آن را امری طبیعی و از 
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باره دین، نــــاشی از مبانی فلسفی اصالت  یژگی‌های خود دین برمی‌شمــــارد. طبیعی اســــت که این دیدگاه در و

وجود، حرکت جوهری، وحدت تشــــکیکی وجود و دیگر مبانی فلسفی یعنی هستی‌شناسی معرفت تشکیکی 

وی است.
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گیری نتیجه�   �

می‌توان گفت مطهری بــــا دیدگاه‌های معتدل در بــــاب تحول دینی و تغییر فهم‌های دینی موافق اســــت. 

از یک ســــو، مطهری مانند برخی نواندیشان مســــلمان، تغییر در فهم دینی را به‌عنوان یک امر طبیعی و تابع 

یرا از دیدگاه وی، حقیقت و معرفت به‌طورکلی امری تشکیکی و دارای  تحولات تاریخی و زمانی تلقی می‌کند؛ ز

، هرچند اصول‌دین ثابت و تغییرناپذیر هستند، اما فهم و معرفت انسان از این  مراتب است. به‌عبارت‌دیگر

یج ارتقا می‌یابد. اصول در طول زمان تغییر می‌کند و درک آن‌ها به‌تدر

ــر  ــه تغیی ــا دیگــر نواندیشــان مســلمان در ایــن اســت کــه وی تنهــا ب ، تفــاوت مهــم مطــهری ب ازسوی‌دیگــر

ــا بهــره‌گیری از  ــز ممکــن می‌دانــد. وی ب در فهــم و معرفــت دینی بســنده نمی‌کنــد؛ بلکــه تغییــر در خــود دیــن را نی

فلســفه صــدرایی و اصالــت وجــود، دیــن را همــچون یــک واقعیــت سیــال و متحــرک می‌بینــد کــه بــه طور درونی 

یژگی‌هــای خــود آن اســت، نه بــه دلیــل تغییــرات خــارج از  در حــال تغییــر اســت. ایــن تغییــر در دیــن بــه دلیــل و

ــا دســت‌کاری انســان‌ها. دیــن ی

یژگــــی تحول‌پذیر از منظر فلسفی، او را از  یکرد مطهری به تغییر دین و معرفت دینی به‌عنوان یک و این رو

دیگر نواندیشان مسلمان متمایز می‌کند.
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چكیده   �

، مبتنی بر این  یکردهای هرمنوتیکــــی معاصر ین رو یخ‌مندی قرآن« به‌عنوان یکــــی از مهم‌تر یه »تار نظر
یعی قرآن مانند مســــائل مرتبط با خانواده و حقوق زنــــان، نه قوانین ابدی،  اســــت که بسیاری از احکام تشر
یر  بلکه راهبردهایی متناســــب با شــــرایط اجتماعی عصر نزول هســــتند. این دیدگاه، اعتبار دائمی احکام را ز
کیــــد دارد. پژوهش  یعت به‌جــــای صورت تاریخی آن‌ها تأ ســــؤال می‌برد و بر توجه به روح عدالــــت‌محور شر
یکردی تــــوصیفی تحلیلی و انتقادی، ســــه حوزه را بررسی می‌کند: ۱. احــــکام متمایز حقوقی )ارث،  حاضر با رو
یخ‌منــــدی، این احکام را  دیه، شــــهادت( ۲. جواز تعدد زوجات ۳. قوامیت مرد و نــــشوز زن. طرف‌داران تار
پاسخی تدریجی به جامعه جاهلی دانســــته و معتقدند احکام مذکور با تحول شرایط اجتماعی، موضوعیت 
یخ‌گرا، با دشــــواری‌های روش‌شناختی و تفسیری  یکرد تار خود را ازدست‌داده‌اند. یافته‌ها نشان می‌دهد رو
 
ً
مواجه اســــت: اولاً شــــواهد کافی درون‌متنی ندارد و پیش‌فرض‌های مــــدرن را بر قرآن تحمیــــل می‌کند؛ ثانیاً
 حکمت‌های پایدار 

ً
یعی را نادیده می‌گیرد؛ ثالثاً منطق سیستمی حاکم بر حقوق اسلامی و اصل عدالت توز

جامعه‌شناختی و روان‌شناختی این احکام را به عوامل تاریخی تقلیل می‌دهد. در نهایت، نتیجه این پژوهش 
این است که احکام مذکور مبتنی بر نظامی منســــجم برای حفظ توازن و کارآمدی خانواده هستند و ادعای 

یخ‌مندی آن‌ها از اتقان علمی کافی برخوردار نیست. تار
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مقدمه   �

ن بــا آن روبرو شــده  یــن چالش‌هــای فــکری کــه جهــان اسلام در دوران مــدر یــن و پایدارتر یکــی از عمیق‌تر

ــان معاصــر اســت. در کانون  ــان نصــوص مقــدس دینی و الزامــات جه ــراری نســبت می اســت، چگونگــی برق

 ، یعــی قــرآن قــرار دارنــد کــه در نــگاه نخســت، بــا مبــانی حــقوق بشــر ایــن چالــش، آن دســته از احــکام تشر

یــه  اصول برابری‌خواهانــه و هنجارهــای اخلاقی مدرنیتــه در تعــارض بــه نظــر می‌رســند. در ایــن میــان، نظر

ــرای  ، راهــکاری افراطــی ب ــز ــذار و بحث‌برانگی یکــرد هرمنوتیکــی تأثیرگ ــوان یــک رو ــرآن« به‌عن یخ‌منــدی ق »تار

یشــه در مباحــث هرمنوتیــک فلــسفی غــرب دارد و برخــی  یــه، کــه ر حــل ایــن تعــارض ارائــه می‌دهــد. ایــن نظر

نواندیشــان مســلمان آن را بســط داده‌انــد، مدعــی اســت کــه گزاره‌هــای قــرآنی را بایــد بــه دو دســته تقــسیم کــرد: 

یخــی و جاودانه‌انــد. 2. گزاره‌هــای حقــوقی اجتماعــی کــه »عــصری« و  1. گزاره‌هــای ارزشی اعتقــادی کــه فــرا تار

یــخ« هســتند. ــه تار »وابســته ب

ــه شمــار  ــرآن« ب یخ‌منــدی ق ــردازان »تار یه‌پ ین نظر یم سروش از برجســته‌تر ــکر ــد و عبدال ی نصــر حامــد ابوز

، بــه بررسی و نقــد دیــدگاه آنــان می‌پــردازد. ــر آرای ایــن دو متفکــر ــا تمرکــز ب می‌رونــد. ایــن پژوهــش ب

از منظــر ایــن دیــدگاه، بخــش بزرگــی از احــکام اجتماعــی قــرآن، محــصول تعامــل وحــی بــا واقعیت‌هــای 

بــان قــوم  فرهنگــی، اقتصــادی و معــرفتی جامعــه بــدوی عربســتان در قرن هــفتم میلادی اســت. خداونــد بــه ز

، نــه قــوانین  و متناســب بــا ظرفیت‌هــای فهــم و پذیــرش آنــان ســخن گفتــه اســت؛ بنابرایــن، احــکام مــذکور

یجــی« بــرای اصلاح آن جامعــه خــاص بوده‌انــد و اگــر شــرایط  ابــدی، بلکــه راهبردهــایی »مــوقتی« و »تدر

یــع می‌شــدند. براین‌اســاس، وظیفــه مفســر و فقیــه  ــز بــه شــکلی دیگــر تشر نزول متفــاوت بــود، ایــن احــکام نی

، نــه تقلیــد و تکــرار صورت ظــاهری ایــن احــکام، بلکــه کشــف »روح«، »مقصــد« و »غایــت« جاودانــه  امروز

آن‌هاســت کــه در مفاهیمــی چون عدالــت، کرامــت انســانی، رحمــت و مصلحــت عمومــی تبــلور می‌یابــد. 

، بــه زعــم ایــن گروه، نه‌تنهــا بــه تحقــق آن مقاصــد عالیــه  یخــی ایــن قــوانین در دنیــای امروز تمســک بــه پوســته تار

یعــه( نمی‌انجامــد، بلکــه چهــره‌ای ناعادلانــه، تبعیض‌آمیــز و واپس‌گــرا از اسلام بــه نمایــش  )مقاصــد الشر

یــد، 1383، ص169؛ همــو، 2025م، ص 216(. .ک: ابوز می‌گــذارد )ر

یــان اصلی و ســنتی تفکــر اسلامــی همــواره بــر خاتمیــت دیــن اسلام، جاودانگــی  یکــرد، جر در مقابــل ایــن رو

کیــد داشــته اســت. قائــلین بــه ایــن دیــدگاه معتقدنــد کــه احــکام  یم تأ یعــت و فراتاریخی‌بــودن احــکام قــرآن کر شر
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الهــی بــر اســاس مصالــح و مفاســد واقعــی و ثــابتی در نفس‌الامــر وضــع شــده‌اند کــه بــا گــذر زمــان و تغییــر 

ــه  ــه ب یعــت ک ــان »صورت« و »روح« شر ــک می ــه تفکی ــد. هرگون ــت خــود را از دســت نمی‌دهن ــا، ماهی فرهنگ‌ه

.ک:  ــلقی می‌شــود )ر ــن ت ــم دی ــط فه ــل غیرمجــاز و خروج از ضواب ی تعــطیلی عــملی نــص منجــر شــود، نوعــی تأو

طباطبــایی، ۱۴۱۷ق، ج7، ص39؛ فخــر رازی، ج2، ص348؛ همــان، ج12، ص499؛ طبــرسی، ۱۳۷۲، ج1، 

ص159؛ همــان، ج8، ص611(. 

پیشینه تحقیق

و  انسان‌شناختی  وحی‌شناختی،  معرفت‌شناختی،  هستی‌شناختی،  مبانی  یخ‌مندی،  تار انگاره 

یکردهای  یه با رو بان‌شناختی دارد که در آثار مختلف بررسی شده است. همچنین برخی آثار به نقد این نظر ز

یخی‌نگری و  : »تار یه پرداخته‌اند، عبارت‌اند از خاص پرداخته است. ازجمله آثاری که به بررسی و نقد این نظر

یخ‌مندی قرآن« اثر علی نصیری؛ »تبیین  یه آقای سروش در زمینه تار دین« اثر محمد عرب‌صالحی؛ »نقد نظر

یخی‌نگری قرآن« اثر طاهره سترگ و مرضیه محصص. و نقد آراء امینه ودود در حیطه تار

یــادی نوشــته شــده اســت،  بــاره حــقوق زنــان و احــکام اسلامــی قــرآنی آنــان نیــز منابــع ز همچــنین در

ماننــد: »نظــام حــقوق زن در اسلام« اثــر شــهید مطــهری؛ »زن در آینــه جلال و جمــال« اثــر عبــدالله جــوادی 

آملی؛ »حکایــت جنسیــت؛ نظــام حــقوق مــرد و زن در اسلام« در دو جلــد، اثــر محمــد حســن وکیلی؛ »حــق 

متفاوت‌بــودن« مقالــه فاطمــه دردانــه. همان‌گونــه اکثــر مفســران نیــز ذیــل آیــات الاحــکام مورد بحــث در قــرآن، 

بــه ایــن امور پرداخته‌انــد.

آنچــه امتیــاز پژوهــش حاضــر از ســایر پژوهش‌هــا بــه شمــار می‌آیــد، بررسی مصــداقی احــکام مــذکور نســبت 

یخ‌منــدی قــرآن اســت. بــه زنــان در قــرآن و رابطــه آن بــا ادعــای تار

یخ‌منــدی در  یــن مصــادیقی کــه قــائلان بــه تار ایــن مقالــه بــر آن اســت تــا بــا تمرکــز بــر چالش‌برانگیزتر

ــانی، اســتدلال‌ها و  ــه از مب ــدی منصفان ــق و نق ــه تحــلیلی عمی ــد، ب ــا اســتناد می‌کنن ــه آن‌ه ــان ب حوزه حــقوق زن

یــه بپــردازد. ســه حوزه محوری کــه محور اصلی ایــن مناقشــه را تشــکیل می‌دهنــد و در ایــن  پیامدهــای ایــن نظر

: پژوهــش بــه تفصیــل بررسی خواهنــد شــد، عبارت‌انــد از
احــکام متمایــز حقــوقی: بــررسی دقیــق فلســفه و حکمــت تفــاوت در ســهم‌الارث، میــزان دیــه و اعتبــار .1 

شــهادت میــان زن و مــرد؛
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یخ‌منــدی در .2  ســاختار نهــاد خانــواده: تحلیــل جــواز تعــدد زوجــات بــرای مــردان و نقــد دیــدگاه تار
خصــوص منسوخ‌شــدن آن؛

یت درون خانواده: بازخوانی مفهوم »قوامیت« مرد بر زن و تحلیل راهکارهای .3  روابط قدرت و مدیر
.» قــرآنی بــرای مواجهه با پدیده »نشــوز

 ، ــه‌ای و جزئی‌نگــر ی ــگاه تجز ــه ن ــل غلب ــه دلی ــرا ب یخ‌گ یکــرد تار ــه رو ــق آن اســت ک ــه محوری ایــن تحقی فرضی

ــل پیش‌فرض‌هــای برون‌دینی،  ــر نظــام حقــوقی اسلام، و تحمی ــم ب ک ــت از منطــق کل‌نگــر و سیســتمی حا غفل

قــادر بــه تــبیین دقیــق و عادلانــه فلســفه ایــن احــکام نیســت و در نتیجــه، تحلیــل آن اتقــان لازم نــدارد. ایــن 

پژوهــش در صدد اســت تا نشــان دهــد که ایــن احــکام در چهارچــوب یــک منظومــه به‌هم‌پیوســته از حــقوق و 

تکالیــف، معنــای عادلانــه و کارکــرد پایــدار خــود را بــاز می‌یابنــد و تقلیــل آن‌هــا بــه احــکام مــوقتی، حاصــل درک 

ناقــص از ایــن سیــستم یکپارچــه اســت.

این پژوهش به این دو پرسش پاسخ می‌دهد:
یخ‌منــدی حقــوق زنان در قرآن کدام اســت؟ وجه اســتدلال .1  مصادیــق و شــواهد ادعــای قائــان بــه تار

آنان چیست؟
ــابی .2  ی ــه ارز ــان چگون ــه آن ــه و ادل ی ــن نظر ــان، ای ــی و ساختارشــناسی زن ــی و نق ــه عق ــر اســاس ادل ب

می‌شــود؟

1. رابطه حقوق زنان با تاریخ‌مندی قرآن

مــوضوع حــقوق زن همــواره یکــی از حوزه‌هــای چالش‌برانگیــز در تقابــل گفتمان‌هــای مــدرن و ســنت 

 در واکنشــی بــه شــرایط نامطلــوب 
ً
دینی بــوده اســت. در غــرب، جنبش‌هــای دفــاع از حــقوق زنــان عمدتــاً

اجتماعی، اقتصــادی و نــگاه ابــزاری بــه زن در برخــی نهادهــای حاکــمیتی و صنعتی شــکل گرفــت. محور اصلی 

ــرابری« حقــوقی و اجتماعــی  ــر اصــل »ب یــزه شــد، ب ایــن جنبش‌هــا، کــه بعدهــا در قالــب تفکــر فمینیــستی تئور

ــم و تبعیــض می‌دانســت. ــه را مصــداق ظل ــز در ایــن زمین ــه تمای ــود و هرگون ــا مــردان اســتوار ب ــان ب زن

یکــرد را در عرصــه بینالمــللی بــا عنــوان »کنوانــسیون رفــع تبعیــض علیــه  ســازمان ملــل متحــد، ایــن رو

یــب کــرد. ایــن کنوانــسیون کــه از ســال ۱۹۸۱  یــن و تصو زنــان« در ســال ۱۹۷۹ میلادی در ضمــن 30 مــاده تدو
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یــابی وضعیت  لازم‌الاجــرا شــد و بیــش از ۱۷۵ کــشور بــه آن پیوســتند، به‌مثابــه یــک اســتاندارد جهــانی بــرای ارز

حــقوق زنــان درآمــد )فضــائلی، 1385، ص59(.

یــب ایــن میثــاق، نظــام حقــوقی اسلام از منظــر تطــبیقی در معــرض نقــد و پرســش قــرار گرفــت.  در پی تصو

ــاز او بــه  ــا اســتناد بــه برخــی احــکام فقهــی، ادعــا کردنــد کــه علیرغــم آسیب‌پــذیری بیشــتر زن و نی منتقــدان ب

حمایــت مضاعــف، عدالــت و کرامــت انســانی زن در نظــام حقــوقی اسلام بــه‌طور کامــل تضــمین نشــده اســت. 

یکــرد تمایزآمیــز ذکــر شــده‌ اســت، تفــاوت زنــان در ارث و دیــه و  ازجملــه احکامــی کــه به‌عنــوان مصادیــق ایــن رو

یــد، 1383،  .ک: ابوز شــهادت، جــواز تعــدد زوجــات بــرای مــردان، قوامیــت مــرد و حکــم نــشوز زنــان اســت )ر

ص169؛ همــو، 2025م، ص216(.

کانون تمرکز این پژوهش نه بر جنبه فقهی حقوقی این مباحث، بلکه تحلیل این احکام و حقوق و نیز 

یخ‌مندی قرآن معتقدند که چنین قوانینی،  یخ‌مندی قرآن است. قائلان به تار بررسی رابطه آن‌ها با ادعای تار

متناسب با فرهنگ و شرایط اجتماعی عصر نزول و باتوجه‌به نگاه جامعه عرب آن عصر به زنان و جایگاه 

آنان بوده، امروزه فاقد اعتبار است. قرآن در دورانی این احکام را برای زنان قرار داده است که آنان نه‌تنها از 

منظر اجتماعی حقوق مالی نداشتند، بلکه خود نیز کالایی برای مردان به شمار می‌آمده‌اند؛ براین‌اساس، 

اسلام با راهبردهایی »موقتی« و »تدریجی« در صدد اصلاح گام‌به‌گام این نگاه نادرست بوده است و مسئله 

تساوی کامل حقوق زنان با مردان، گام‌های بعدی این حرکت است که امروزه می‌تواند تحقق یابد.

2. تحلیل انتقادی دعوی تاریخ‌مندی در احکام متمایز حقوقی زنان )ارث، دیه و شهادت(

یخ‌مندی احکام، همواره با استناد و استشهاد به این دسته از احکام، که تفاوت‌های  یهٔٔ تار طرف‌داران نظر

پذیری قرآن از فرهنگ مردســــالار عصر  یح و کمّّی میان حقوق زن و مرد برقــــرار می‌کند، کوشیده‌اند تأثیر صر

نزول را اثبات کنند.

: 1- تفــاوت در ســهم‌الارث 2- دیــه 3- اعتبــار شــهادت.  ســه حکــم بنیادیــن در ایــن زمینــه عبارت‌انــد از

ــد. در بــاب  يََيْْنِِ« )نســاء/۱۱(، قاعــده کلی تفــاوت در ارث را تثبیــت می‌کن
َ
نْْثَ

ُ
أُ

ْ
ِ الْ

كََرِِ مِِثْْلُُ حََظِّ�
نــص قــرآنِیِ »لِِلذَّ�َ

مُُ 
ُ

يْْكُ
َ
ذينََ آمََنُُوا كُُتِِبََ عََلَ

َ�
هََا الَّ يُّ�ُ

َ
ــه قصــاص »يا أَ ــه آی ــدارد، امــا اســتناد ب یــح قــرآنی وجــود ن ــه، گرچــه نــص صر دی

یــقین،  نْْثى « )بقــره/178( و شــهرت روایی و فقهــی فر
ُ
أُ

ْ
نْْثى بِِالْ

ُ
أُ

ْ
عََبْْدِِ وََ الْ

ْ
عََبْْدُُ بِِالْ

ْ
ِ وََ الْ حُُرِّ�

ْ
حُُرُّ�ُ بِِالْ

ْ
قََتْْلى  الْ

ْ
قِِصاصُُ فِيِ الْ

ْ
الْ
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، آیــه ۲۸۲ سوره  منجــر بــه تثبیــت حکــم نصف‌بــودن دیــه زن نســبت بــه مــرد شــده اســت. در حوزه شــهادت نیــز

بقره، شــهادت دو زن را معادل شــهادت یــک مــرد در امور مــالی و دِِیــن قــرار داده اســت: »وََ اسْْتََشْْهِِدُُوا شََهدََييْْنِِ 

هََءِِد« )بقــره/282(.
نْْ تََرْْضََوْْنََ مِِنََ اشُّل�ُ تانِِ مِِمَّ�َ

َ
يْْنِِ فََرََجُُلٌٌ وََ امْْرََأَ

َ
ونا رََجُُلَ

ُ
مْْ يََكُ

َ
مْْ فََإِِنْْ لَ

ُ
مِِنْْ رِِجالِِكُ

2-۱. تبیین تفصیلی و مشروح دیدگاه قائلان به تاریخ‌مندی

یعاتی ابــــدی، بلکه به‌مثابه اصلاحــــاتی »عصری« و  یخ‌گــــرا این احکام را نــــه به‌عنوان تشر یکرد تار رو

»تدریجی« در چارچوب فرهنگ و مناسبات اجتماعی عصر نزول تفسیر می‌کند. استدلال اصلی این دیدگاه 

یب اســــت: در جامعه‌ای که زن فاقد هرگونه اهلیت حقوقی و مالکیت مستقل بود، قرآن با اعطای  بدین تقر

نصف حقوق مرد، گامی انقلابی در جهت احقاق حقوق زنان برداشت. این اقدام، یک راهبرد حکیمانه برای 

 مردســــالار بود تا جامعه آن روز را برای پذیرش مراحل بعدی اصلاحات 
ً
تعدیل تدریجی یک ساختار عمیقاً

آماده سازد و آن را تا مرحله تساوی حقوق زنان با مردان پیش برد.

یح می‌کند: »اسلام در شرایطی که زنان از تمام حقوقشان محروم بودند،  ید در این باره تصر نصر حامد ابوز

نصف حقوق مرد را به زن داد... پذیرفته نیســــت که اجتهاد در همان حدودی بماند که وحی در آن مانده بود؛ 

ید،  در غیر این صورت ادعای صلاحیــــت دین برای تمامی زمان‌ها و مکان‌ها ادعــــایی باطل می‌نماید« )ابوز

1383، ص169؛ همو، 2025م، ص 216(.

یخــــی، به معنای خیانت  ، توقــــف در مرحله »نصف‌بودن« و تــــلقی آن به‌عنوان حکمی فراتار از این منظر

یعت )حرکت به‌سوی عدالت و برابری کامــــل( و اصرار متعصبانه به  و نادیده‌گرفتن »روح« و »مقصــــد« شر

»صورت« و پوسته تاریخی آن است. این مانند پزشکی اســــت که برای بیمار تب‌دار در مرحله حاد بیماری، 

یز می‌کند و در مرحله نقاهت، داروی B. اصرار بر مصرف داروی A در مرحله نقاهت، نه‌تنها  داروی A را تجو

ین شــــواهد برای اثبات این مدعا هستند که  مفید نیســــت، بلکه مضر اســــت. بنابراین، احکام مذکور بهتر

قوانین حقوقی قرآن، متناسب با ظرفیت‌های یک دوران خاص وضع شده است و امروزه باید در پرتو تحولات 

اجتماعی و با هدف تحقق عدالت، بازنگری شوند.

ین استدلال‌های این دیدگاه، وابســــتگی حکم به علت وجودی و موضوع آن )قاعده »الحكم  از قوی‌تر

«( است. آن‌ها معتقدند علت این تمایز حقوقی، عدم استقلال اقتصادی زنان و 
ً
 و عدماً

ً
يدور مع علته وجوداً
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( در ساختار اجتماعی آن دوران بوده است. ازآنجاکه  ، برادر ، شوهر وابستگی کامل مالی آن‌ها به مردان )پدر

ینه‌های خانواده را بر عهده داشت، طبیعی بود که سهم بیشتری از منابع مالی  مرد، مسئولیت کامل تأمین هز

یافت کند؛ اما امروزه با تحولات گســــترده اجتماعی، مشارکت فعال زنان در عرصه‌های اقتصادی  )ارث( را در

و کسب اســــتقلال مالی، »علت« و »موضوع« این حکم از میان رفته اســــت. وقتی زنان پابه‌پای مردان کار 

ینه‌ها سهیم هســــتند، دیگر هیچ توجیه منطقی و عادلانه‌ای برای تفاوت در سهم‌الارث  می‌کنند و در تأمین هز

وجود ندارد. بر اساس قاعده عقلی و فقهی »حکم دایر مدار علت خود است«، با ازبینرفتن علت، حکم نیز 

باید مرتفع شود. همین منطق بر دیه و شهادت نیز حاکم است؛ دیه کمتر به دلیل نقش اقتصادی کم‌رنگ‌تر 

زن در آن جامعه بود و اعتبار شــــهادت دو زن معادل یک مرد، به دلیل عدم مشــــارکت زنان در فعالیت‌های 

.ک: سروش،  عمومی، تجــــاری و حقوقی و در نتیجه، عدم آشــــنایی و دقت آن‌هــــا در این امور بوده اســــت )ر

ید، 1383، صص307 تا 310( 1385، ص78؛ همو، 1382، ص 6؛ ابوز

2-۲.نقدوتحلیل مبانی و استنادات

اگرچه این تحلیل در نگاه اول، منطقی و راه‌گشــــا به نظر می‌رســــد، اما با مداقه در مبانی روش‌شناختی و 

محتوایی آن، چالش‌های جدی و بنیادینی آشکار می‌شود.

2-2-1.  تحمیل پیش‌فرض برون‌متنی و فقدان شاهد درون‌دینی )ضعف روش‌شناختی(

یکرد، تحمیل یک پیش‌فرض غایت‌شناســــانه و تکامل‌گرایانه  ین ضعــــف این رو ین و بنیادین‌تر مهم‌تر

 به‌سوی تساوی کامل و یکســــان‌انگاری حقوقی 
ً
یخ بشــــر الزاماً بر متن قرآن اســــت. این پیش‌فرض که »تار

حرکت می‌کند و دین نیــــز باید با این حرکت همراه باشــــد«، یک انــــگاره مدرن و برون‌ دینی اســــت. ادعای 

یــــد، 1383ش، صص307 تا 310(  یجی‌بودن احکام با قصد رسیدن به تســــاوی کامــــل در آینده« )ابوز »تدر

یک ادعای بزرگ است که باید مســــتند به دلیلی از سوی خود شارع )قرآن یا سنت قطعی( باشد؛ درحالی‌که 

هِِّ« )واجب مــــعین از سوی خدا( بر دوام  يضََةًً مِِنََ اللَّ� نصوص مربوط، مانند آیه ۱۱ سوره نســــاء و عبــــارت »فََرِِ

کید دارد و فاقد هرگونه قید زمانی اســــت. لحن آیات، قطعی، عام و جهان‌شمول است. در اصول فقه  حکم تأ

ینه‌ای هم‌ســــطح آن لازم  یح، دلیل یا قر اسلامی برای اثبات تخصیص یا نســــخ ضمنی یک حکم عام و صر

 برآمده از نظام ارزشی مدرن است که بر 
ً
ینه‌ای وجود ندارد و این پیش ‌فرض، صرفاً است. در اینجا، چنین قر

متن تحمیل شده است؛ نه آنکه از درون آن استخراج شود.
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2-2-2. مغالطه نگاه جزئی�نگر و ضرورت حیاتی نگرش سیستمی به عدالت

یره‌ای و منفک این احــــکام از درک منطق کل‌نگر و سیســــتمی حاکم بر نظام  یکرد با تحلیــــل جز این رو

حقوقی، اقتصادی و خانوادگی اسلام غفلــــت می‌کند. این احکام، قطعات یک پازل بزرگ و به‌هم‌پیوســــته 

هستند و معنای عادلانه خود را تنها در ارتباط ارگانیک با ســــایر قطعات می‌یابند. فلسفه این تمایزات، نه بر 

مبنای »تبعیض ارزشی« )که زن را از نظر ذاتی و انسانی فروتر از مرد بداند(، بلکه بر پایه یک »نظام متوازن و 

یکپارچه از حقوق و تکالیف« استوار است.

برای فهم این سیستم، باید به ساختار حقوقی اقتصادی خانواده در اسلام توجه کرد:

تکالیف انحصاری اقتصادی مرد: 
ی�ه را به‌عنـوان هدی�ه‌ای الزام�ی و بلاعـوض ب�ه زن بپ�ردازد. او ب�ه تأمین .1  ب�ر مـرد واج�ب اس�ت ک�ه مهر

ینه‌ه�ای متعـارف زندگ�ی از قبی�ل خ�وراک، پوشـاک، مسـکن، درم�ان  کام�ل نفق�ه )شـامل تم�ام هز
ین فرد باش�د. در مواردی،  و...( برای همس�ر و فرزندان مکلف اس�ت، حتی اگر همس�رش ثروتمندتر
یش�اوندان نیازمند نیز بر عهده مرد اس�ت. او مس�ئول اصلی و س�تون اقتصادی  نفقه والدین و خو

خانواده اس�ت.

حقوق و استقلال کامل اقتصادی زن: زن هیچ‌گونه مسئولیت مالی در قبال خود و خانواده ندارد. .2 
یـه، ارث، درآم�د شـخصی و...( کاملاً مسـتقل و محفوظ اس�ت  مالکی�ت او ب�ر اموال�ش )شـامل مهر
و م�رد ح�ق هیچ‌گون�ه تص�رف ی�ا دخالیت در آن را ب�دون رضای�ت او ن�دارد. ث�روت زن، ی�ک س�رمایه 

خال�ص و پس‌انـداز شـخصی برای اوس�ت.

یعی در ارث: حال با درنظرگرفتن این ساختار دوگانه، سهم دوبرابری مرد در ارث، نه یک .3  منطق توز
یژه، بلکه ابزاری برای ایفای مس�ئولیت‌های چندبرابری اوس�ت. س�هم‌الارث مرد عملاً به  امتیاز و
چرخ�ه اقتصـادی خانـواده بازمی‌گـردد و بـرای همس�ر و فرزندان�ش )ک�ه زن نی�ز ج�زء آن‌هاس�ت( 
ین�ه می‌شـود؛ درحالی‌ک�ه س�هم‌الارث زن به‌صـورت س�رمایه خال�ص و شـخصی بـرای او ب�اقی  هز
یعی« است که در آن، منابع متناسب  می‌ماند؛ بنابراین، نظام مذکور مبتنی بر اصل »عدالت توز
ی�ع می‌شـود، ن�ه اص�ل »تسـاوی حسـابی« ک�ه ب�ه مس�ئولیت‌ها بی‌توجه اس�ت.  ب�ا مس�ئولیت‌ها توز
در واقـع، اگ�ر ب�ا وجـود ای�ن تکالی�ف سـنگین و انحصـاری مـرد، س�هم‌الارث او ب�ا زن براب�ر بـود، ای�ن 
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.ک: وکیلی، 1404، ج2، ص316(. خ�ود عین بی‌عدالیت و ظل�م در ح�ق م�رد بـه حسـاب می‌آمـد )ر

يْْهََا جِِهََادٌٌ وََ لاََ 
َ
يْْسََ عََلَ

َ
ةََ لَ

َ
مََرْْأَ

ْ
لْ

َ
امــام صــادق؟ع؟ در علــت تفــاوت مــرد بــا زن در ارث و نفقــه فرمودنــد: »إِِنَّ�َ اَ

ــر  ــه1 ب ــه و عاقل ــاد و نفق جُُلِِ سََهْْمََانِِ«؛ »جه ةِِ سََهْْمٌٌ وََ لِِلرَّ�َ
َ
مََرْْأَ

ْ
جالِِ، فََلِِذََلِِكََ جُُعِِلََ لِِلْ ِ رِّل�

َ
ى اَ

َ
مََا ذََلِِكََ عََلَ

ةٌٌ، وَإِنَّ�َ
َ
نََفََقََةٌٌ وََ لاََ مََعْْقُُلَ

ــرای مــرد دو ســهم قــرار داده  ــرای زن یــک ســهم و ب ــر مــرد واجــب اســت، بنابرایــن ب زن واجــب نیســت؛ ولی ب

شــده اســت« )طــوسی، 1365، ج9، ص275(.

ــاره علــت تفــاوت ارث زن و مــرد فرمودنــد: »زن وقتى کــه شــوهر کــرد،  ب در نقــل دیــگری امــام رضــا؟ع؟ در

ــد نفقــه و ســایر مخــارج زن  ــر عهــده مــرد اســت و مــرد بای ــدگى وى ب ــه زن ین ــرد و هز ــه مىگی ی ــوان مهر مــالى به‌عن

ــه ایــن جهــت، حــق مــرد بیشــتر اســت« )حــر عــاملی، 1409ق،  ــر عهــده زن چیزى نیســت و ب را بدهــد؛ ولى ب

ج26، ص95(. 

یــح روایــات تفــاوت در ارث بــه دلیــل تفــاوت در تکالیــف اقتصــادی )جهــاد، نفقــه،  بنابرایــن، به‌تصر

دیــه عاقلــه( اســت. منتقــدان ایــن نــگاه، ایــن احــکام را بــه »ارزش« ذاتی انســان پیونــد می‌زننــد )نصف‌بــودن 

دیــه را بــه معنــای نصف‌بــودن ارزش انســانی زن می‌داننــد(؛ درحالی‌کــه از منظــر فقهــی، ایــن احــکام ناظــر 

ــوقی منســجم را تشــکیل  ــراد اســت و یــک نظــام حق ــرد« و »نقش‌هــای اجتماعــی - اقتصــادی« اف ــر »کارک ب

.ک: جــوادی آملی، 1381، ص355(. می‌دهــد )ر

گرفتن استثنائات پر تعداد و معنادار 2-2-3. تعمیم نادرست قاعده »نصف‌بودن« و نادیده‌

ایــن تــصور کــه »ارث زن همیشــه و همه‌جــا نصــف مــرد اســت« یــک ساده‌ســازی افراطــی و تعــمیم 

غیردقیــق اســت کــه واقعیــت پیچیــده فقــه ارث را نادیــده می‌گیــرد. بــا بررسی دقیــق مســائل ارث، درمی‌یــابیم که 

حــالات متعــددی وجــود دارد و نشــان می‌دهــد کــه ایــن قاعــده صــادق نیســت:

مــوارد تســاوی ســهم زن و مــرد: در حــالتی کــه متــوفی فرزنــد داشــته باشــد، ســهم پــدر و مــادر او هــر دو 

یکســان و معــادل یک‌ششــم اســت )نســاء/ ۱۱(. همچــنین، ســهم خواهــر و بــرادر مــادری )کََلالــه امــی( بــه طور 

مســاوی میانشــان تقــسیم می‌شــود )نســاء/ ۱۲(.

1. مــراد از عاقلــه آن اســت کــه اگــر قاتلــی بــه خطــا کســی را بکشــد و مالــی بــرای پرداخــت دیــه نداشــته باشــد، پنجــاه نفــر از مــردان قبیلــه قاتل پول 
دیــه او را میدهنــد؛ ایــن بــر زنــان قبیلــه واجب نیســت.
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مــوارد بیشــتربودن ســهم زن از مــرد: در برخــی مســائل، ســهم زن از ســهم مــرد بیشــتر می‌شــود؛ بــرای مثــال، 

 دو ســوم 
ً
 شــوهر و دو دختــر باشــند، شــوهر یــک چهــارم و دو دختــر مجموعــاً

ً
اگــر زنی فــوت کنــد و ورثــه او صرفــاً

ارث می‌برنــد. در اینجــا ســهم هــر دختــر )کــه یــک ســوم کل ارث اســت( از ســهم شــوهر )کــه یــک چهــارم 

ــه‌وضوح بیشــتر اســت. اســت( ب

مــواردی کــه زن ارث می‌بــرد ولی مــرد هم‌رتبــه او ارث نمی‌بــرد: حــالتی کــه ورثــه متــوفی، یــک دختــر و یــک 

نــوه پــسری )پســرِِ پســر متــوفی( باشــند. در اینجــا دختــر به‌عنــوان فرزنــد طبقــه اول ارث می‌بــرد؛ ولی نــوه پــسری 

.ک: جــوادی آملی، 1381، صــص346 - 347(. ، ارث نمی‌بــرد )ر بــه دلیــل وجــود طبقــه نزدیک‌تــر

 
ً
وجــود ایــن اســتثنائات پرتعــداد و معنــادار نشــان می‌دهــد کــه معیــار اصلی در تقــسیم ارث، صرفــاً

»جنسیــت« نیســت؛ بلکــه مجموعــه‌ای از عوامــل پیچیــده و عــقلانی، ماننــد میــزان قرابــت و نزدیکــی بــه 

متــوفی، جایــگاه نــسلی )معمــولاً نــسلی کــه تــازه زندگــی را شروع می‌کنــد، ســهم بیشــتری بــرای تــأمین آینــده‌اش 

، بــار مســئولیت اقتصــادی کــه هــر یــک از وراث در آینــده بــر دوش خواهنــد داشــت،  می‌بــرد( و از همــه مهم‌تــر

در تــعیین ســهام نقــش اســاسی دارنــد.

2-2-4. تحلیل ماهیت شهادت؛ تکلیف اجتماعی در برابر امتیاز فردی

در آیــه ۲۸۲ سوره بقــره )آیــه دیــن(، در خصــوص شــهادت بــر دیون و معــاملات مــالی، شــهادت دو زن 

 
ّ�لَّ
نْْ تََضِِــ

َ
معــادل یــک مــرد قــرار داده شــده اســت. خــود آیــه بلافاصلــه حکمــت آن را بــه‌روشنی بیــان می‌کنــد: »أَ

خْْرََى؛ تــا اگــر یکــی از آن دو ]بــه دلیــل دوری از ایــن فضاهــا[ فرامــوش کــرد یــا 
ُ �
ــا الْأُ َ ــرََ إِِحْْدََا�هُمَ ّ�كِّ

ــا فََتُُذََ َ إِِحْْدََا�هُمَ

دچــار خطــا شــد، دیــگری بــه او یــادآوری کنــد« )بقــره/282(.
: ش�هادت در نظ�ام حق�وقی اسالم، ی�ک ح�ق ی�ا امتی�از ش�هروندی .1  ش�هادت، تکلی�ف اس�ت ن�ه امتی�از

نیست که تفاوت در آن به معنای تبعیض در ارزش انسانی باشد؛ بلکه یک تکلیف و مسئولیت 
اجتماع�ی سـنگین بـرای کمک به احقاق حق اس�ت.

حکم�ت روان‌ش�ناختی و جامعه‌ش�ناختی: در جامع�ه عص�ر ن�زول و بس�یاری از جوام�ع ت�ا کمـی قبل‌تر .2 
 کمت�ر درگی�ر پیچیدگی‌ه�ای فین قرارداده�ای م�الی، 

ً
از دوران کنـونی،1 زن�ان ب�ه ط�ور طبیع�ی و غالب�ا

1. ورود زنــان در جوامــع امروزی بــه مســائل اجتماعــی هــم بــه دســتور اسلام نیســت و البتــه بودنــش در اجتمــاع و برخــی مشــاغل ســخت معلــوم 
نیســت بــه نفــع آنــان باشــد. طبــق احــکام اسلام رفــع نیازهــای مالــی زنــان بــر عهــده مــردان اســت. 
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تجـاری و حق�وقی بودن�د. تمرک�ز بیش�تر ذه�ن و روان زن ب�ر ام�ور عاطیف و تربییت خان�واده، ب�ه ط�ور 
طبیعی ممکن بود دقت و حافظه او را در جزئیات خش�ک و فنی معاملات تحت تأثیر قرار دهد. 
ای�ن تبیین، ناظ�ر ب�ر ی�ک واقعی�ت غالیب اجتماع�ی و تفـاوت در حوزه‌هـای تمرک�ز اسـت، ن�ه ی�ک 
نق�ص ذاتی در خلق�ت زن. ه�دف شـارع، حداکثرس�ازی دق�ت و کاه�ش خط�ا در شـهادت ب�رای 

.ک: جـوادی آملی، 1381، صـص357 و 374(. حف�ظ حق�وق دیگـران بـوده اسـت )ر

اعتب�ار ش�هادت زن�ان در ام�ور مرتب�ط ب�ه آن�ان: این حکم به‌هیچ‌وجه به معنای بی‌اعتباری ش�هادت .3 
زن نیست. در اموری که مختص زنان است و مردان به آن راهی ندارند )مسائل مربوط به زایمان، 
بکارت، عیوب پنهان زنان و رضاع(، شهادت یک زن به تنهایی و بدون نیاز به ضمیمه، معتبر و 
ملاک صدور حکم اسـت )دردانه، 1378، ص59(. این خود نش�ان می‌دهد که ش�ارع، ش�هادت 

را متناسب با حوزه تخصص، تجربه و سبک زندگی افراد، معتبر دانسته است.

گذاری ذاتی انسان 2-2-5. کارکرد جبرانی دیه و مغالطه ارزش‌

دیــه در فقــه اسلامــی، »بهــای نفــس« یــا »ارزش انســان« نیســت. ارزش انســان‌ها در پیشــگاه خداونــد 

ــادی و  ــران خســارت م ــه نخســت، یــک »جب ــه در وهل ــادی نیســت. دی ــذاری م ــل قیمت‌گ ــه تقواســت و قاب ب

کــه  اقتصــادی« اســت کــه از فقــدان یــک عضــو فعــال جامعــه بــه خانــواده و بازمانــدگان او وارد می‌شــود. ازآنجا

در نظــام حقــوقی اسلام، مســئولیت اقتصــادی و تــأمین معــاش خانــواده بــه طور انحصــاری بــر عهــده مــرد 

بــودن  اســت، فقــدان او خســارت اقتصــادی بسیــار ســنگینتری را بــر پیکــره خانــواده تحمیــل می‌کنــد. دوبرابر

ــز می‌شــود(  ــادر و دخترانــش نی ، م ــه شــامل همســر ــدگان او )ک ــت مــالی از بازمان ــرای حمای ــزاری ب ــرد، اب ــه م دی

و جبــران خلأ اقتصــادی عظیمــی اســت کــه بــا ازدســت‌رفتن او ایجــاد می‌شــود. ایــن حکــم نیــز کاملاً در 

یعــی فهــم می‌شــود و ربطــی بــه ارزش ذاتی زن و  چهارچــوب همــان نگــرش سیســتمی و مبــتنی بــر عدالــت توز

.ک: جــوادی آملی، 1381، ص354(. مــرد نــدارد )ر

بنابراین، نظام مذکور به‌صورت سیستمی عمل می‌کند:
، مــادر .1  در صــورت فــوت مــرد، دیــه کامــل بــه ورثــه او تعلــق می‌گیــرد تــا زنــان خانــواده )به‌عنــوان همســر

( کــه تحــت تکفــل اقتصــادی او بوده‌انــد، از پشــتوانه مــالی بیشــتری بــرای ادامــه زندگــی  یــا دختــر
برخــوردار شــوند.
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در صورت فوت زن، دیه او به ورثه‌اش، ازجمله همسر و فرزندان او تعلق می‌گیرد..2 

در هـر دو حالـت، زنـان به‌عنـوان بخشـی از سـاختار خانـواده، از منافـع اقتصـادی دیـه بهره‌منـد .3 
می‌شـوند. بـه عبـارتی، ایـن حکـم نـه بـرای متضررکـردن زنـان، بلکـه بـرای حفـظ تـوازن اقتصـادی 
خانـواده در شـرایط بحـرانی طراحـی شـده اسـت؛ بنابرایـن، تمرکـز بـر مبلـغ دیـه یـک فـرد به‌صـورت 
یـان ایـن مبلـغ در نظـام حقـوق و تکالیـف خانـواده، تحلیلی ناقص و  منفـرد و بـدون درنظرگرفنت جر

تقلیل‌گرایانـه خواهـد بـود.

3. تحلیل انتقادی دعوی تاریخ‌مندی در حکم تعدد زوجات

ئم، مشروط به رعایت عدالت، از مسلمات  حکم جواز تعدد زوجات برای مردان تا سقف چهار همسر دا

فقه اسلامی است که مستند به کتاب، سنت و اجماع اســــت. آیه سوم سوره نساء به‌صراحت به این موضوع 

باعََ فََإِِنْْ خِِفْْتُُمْْ  ساءِِ مََثْْىن وََ ثُُلاثََ وََ رُُ ِ
مْْ مِِنََ انِّل�

ُ
كُ

َ
يََتامى  فََانْْكِِحُُوا ما طابََ لَ

ْ
 تُُقْْسِِطُُوا فِيِ الْ

لاَّ�َ
َ
اشــــاره دارد: »وََ إِِنْْ خِِفْْتُُمْْ أَ

وا فََواحِِدََةًً ...« )نســــاء/3(. ایــــن حکم دینی، یکــــی دیگر از احکام چالش‌برانگیز اســــت که از سوی 
ُ
 تََعْْدِِلُ

لاَّ�َ
َ
أَ

یخ‌مندی به‌عنوان یک حکم کاملاً موقت و بافت‌مند معرفی می‌شود. طرف‌داران تار

3-۱. تبیین دیدگاه قائلان به تاریخ‌مندی

یــع ابتــدایی و تأسیســی، بلکــه یــک  ایــن دیــدگاه معتقــد اســت کــه جــواز تعــدد زوجــات، نــه یــک تشر

ـعرف راــیج و بی‎قیــد چندهمــسری در عصــر  ـبه ـ راهــبرد اصلاــحی، تحدــیدی و کاملاً زمینه‌مــند نــسبت ـ

جاهلیــت بــوده اســت. اســتدلال آن‌هــا چندلایــه و به‌هم‌پیوســته اســت:

ی و ســامان�دهی عــرف جــاهلی: در دوران جاهلیــت، مــردان هیــچ محــدودیتی  یجــی در محدودســاز راهبــرد تدر

( و ایــن امــر منجــر بــه بی‌عدالتی‌هــای فــراوان در حــق زنــان  در تعــداد همســران نداشــتند )هشــت، نــه همســر

ــد و آن را به‌شــدت  ــه نظــم بخشی ــه ایــن عــرف لجام‌گسیخت «، ب ــعیین ســقف »چهــار همســر ــا ت ــرآن ب می‌شــد. ق

ــود. ــن اولین گام در جهــت اصلاح ب ــرد. ای محــدود ک

ــا  ــردازد، ب ــن مــوضوع می‌پ ــه ای ــه ب ــه ســوم سوره نســاء ک ی بــرای یــک بحــران اجتماعــی خــاص: آی راهــکار

ــتیم  ــران ی ــاره دخت ب ــت را در ــد عدال ــه نتوانی ــد ک ــر می‌ترسی يََتََامََى...«؛ »و اگ
ْ
ا تُُقْْسِِطُُوا فِيِ الْ

ّ�
لَّ
َ
ــارت »وَإِنْْ خِِفْْتُُمْْ أَ عب

یخ‌منــدی بــا اســتناد بــه صــدر آیــه و شــأن نزول آن، معتقدنــد  رعایــت کنیــد...« آغــاز می‌شــود. طــرف‌داران تار
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 بــرای حــل مشــکل زنــان بیــوه و دختــران یتیمــی وضــع شــد کــه پــس از جنگ‌هــای متعدد 
ً
کــه ایــن حکــم اساســاً

پرســت و آسیب‌پذیــر شــده بودنــد )ودود،  یــادی در آن کشــته شــدند( بی‌سر )ماننــد جنــگ احــد کــه مــردان ز

1393، ص83 و 149 تــا 152(. ایــن حکــم راهــی بــرای حمایــت اجتماعــی و اقتصــادی از آنــان و جلــوگیری از 

یــد، 2025م، ص216(. فســاد در جامعــه بــود، نــه یــک اصــل کلی بــرای همــه زمان‌هــا )ابوز

شــرط عدالــت، شــرطی تعــلیقی و عــملاً ناممکــن: قــرآن جــواز تعــدد زوجــات را به‌شــرط بسیــار دشــوار 

، در آیــه ۱۲۹ همــان سوره به‌صراحــت  »رعایــت عدالــت« میــان همســران مقیــد کــرده اســت. ازسوی‌دیگــر

وْْ حََرََصْْتُُمْْ«؛ »و شمــا هرگــز نمی‌توانیــد ]از نظــر محبــت قــلبی[ 
َ
سََّاءِِ وََلَ

وا بََيْْنََ انِّل�
ُ
نْْ تََعْْدِِلُ

َ
نْْ تََسْْتََطِِعُُيوا أَ

َ
می‌فرمایــد: »وََلَ

ــد« )نســاء/129(. از منظــر ایــن گروه، جمــع  ی ــر آن اصــرار ورز ــه ب ــد ک ــد، هرچن ــار کنی ــه عدالــت رفت ــان ب ــان زن می

ایــن دو آیــه بــه ایــن معناســت کــه خداونــد بــا قــراردادن شــرطی کــه خــود تحقــق آن را محــال می‌داند، بــه شیــوه‌ای 

بلاغــی و هوشمــندانه، جامعــه را بــه سمــت تک‌همــسری به‌عنــوان وضعیــت مطلــوب و نهــایی سوق داده اســت. 

یجــی« و هوشمــندانه اســت. ــن یــک »نســخ تدر ای

تغییر شـرایط اجتماعـی و انتفای مـوضوع: با تغییر شـرایط اجتماعـی، اقتصـادی و فرهنگـی، و ازبینرفتن 

پرسـت و فقـدان نهادهـای حممایتی دولتی(، ایـن جواز  زمینـه اصلی صـدور حکم )یـعنی وجود انبـوه زنـان بی‌سر

پـاشی خانواده‌ها و  ، موجب فرو نیز موضوعیت خـود را از دسـت می‌دهد. اصرار بـر اجـرای آن در دنیـای امروز

یعـت در تضاد اسـت. آسیب‌هـای روحی بـه زنـان و کـودکان می‌شـود و با مقاصـد کلی شر

3-2. خطای روش‌شناختی در تفسیر آیه و تعمیم‌ندادن شأن نزول

محدودکــردن حکــم بــه ازدواج بــا دختــران یــتیم، نــاشی از فهــم نادرســت ســاختار و سیاق آیــه اســت. معنای 

پــرستی شمــا هســتند می‌ترسیــد ]کــه مبــادا  آیــه چــنین اســت: »اگــر شمــا از ازدواج بــا دختــران یتیمــی کــه تحــت سر

یــه و حقوقشــان را پایمــال کنیــد و عدالــت را در حقشــان رعایــت نکنید[،  بــه دلیــل ضعــف و بی‌کســی آن‌هــا، مهر

پــس به‌جــای ایــن کار پرخطــر از زنــان دیگــر کــه برایتــان پــاک و حلال اســت، دو یــا ســه یــا چهــار همســر 

اختیــار کنیــد«. بنابرایــن، آیــه نه‌تنهــا حکــم را بــه یتیمــان محــدود نمی‌کنــد، بلکــه ازدواج بــا زنــان دیگــر را به‌عنــوان 

بــدیلی بــرای پرهیــز از بی‌عــدالتی در حــق یتیمــان مــطرح می‌کنــد )طباطبــایی، 1417ق، ج4، ص167(. بــر 

اســاس قاعــده اصــولی »العبــرة بعمــوم اللفــظ لا بخصــوص المورد«، شــأن نزول خــاص، هیــچ‌گاه عمومیــت 

ینــه قطعــی بــر تخصیــص وجــود داشــته باشــد کــه در اینجــا وجــود نــدارد.  حکــم را از بین نمی‌بــرد؛ مگــر آنکــه قر
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3-3.نقد روش‌شناختی: نارسایی تبیین »حمایت از ایتام« در جواز تعدد زوجات

یکــی از اســتدلال‌های مطرح‌شــده در ایــن بــاب، رسیدگــی بــه وضعیــت دختــران یتیمــی اســت کــه در اثــر 

پرســت مانده‌انــد. ایــن دیدگاه بــا اشــکالات بنیادین مواجه اســت  جنگ‌هــا و ازدســت‌دادن پدرانشــان، بی‌سر

ــا  ، مشــخص نیســت کــه ازدواج ب ــان دیگــر ــه بی ــدارد. ب ــز ســازگاری ن ــات و اقتضائــات اجتماعــی نی ــا واقعی و ب

یــک دختــر یــتیم به‌عنــوان همســر دوم، ســوم یــا چهــارم، چگونــه می‌توانــد به‌خودی‌خــود، گرهــی از مشــکلات 

عــاطفی و اجتماعــی نــاشی از فقــدان پــدر بگشــاید. راهــکار منــطقی بــرای حمایــت از چــنین دخــتری، توصیــه بــه 

، مصــداق حــقیقی »احســان بــه  محبــت، پرهیــز از ستم در حــق او و تــأمین نیازهــای اقتصــادی اوســت. ایــن امور

یــتیم« هســتند و صــرف افزودن او بــه جمــع همســران یــک مــرد، دور از چــنین عنــوانی اســت.

پرســت آنــان )زنــان بیــوه( تناســب دارد،  همچــنین ایــن راهــکار در وهله نخســت بــا وضعیــت همســران بی‌سر

یــرا از جهــت یتیم‌بــودن و نیــاز بــه حمایــت‌داشتن، تفــاوتی مــاهوی میــان دخــتری کــه پــدرش  نــه دخترانشــان؛ ز

در جنــگ کشــته شــده و دخــتری کــه پــدرش بــه دلایــل دیگــر از دنیــا رفتــه اســت، وجــود نــدارد و نمی‌تــوان ایــن 

 بــه دســته اول محــدود کــرد.
ً
حکــم را صرفــاً

3-4. تفسیر نادرست و تقطیع‌شده از »شرط عدالت«

یخ‌گرا با تقطیع  جمع میان دو آیه )آیه ۳ و آیه ۱۲۹ سوره نساء( کلید فهم دقیق این حکم است و دیدگاه تار

 اتفاق‌نظر دارند که این دو آیه بــــه دو نوع متفاوت از 
ً
یباً معنا، به نتیجه‌ای نادرســــت می‌رســــد. مفســــران تقر

عدالت اشاره دارند:

عدالت در آیه ۳: این عدالت که شرط جواز تعدد زوجات است، عدالت در رفتار عملی، حقوقی و مادی 

اســــت )مانند تقسیم برابر در نفقه، مســــکن، و حق هم‌خوابگی(. این نوع عدالــــت، امری ممکن و در حیطه 

 موظف به رعایت آن است.
ً
اختیار انسان است و مرد شرعاً

عدالت در آیه ۱۲۹: این عدالت که تحقق آن ناممکن دانسته شده است، عدالت در محبت، تمایلات قلبی 

 از اختیار و کنترل انسان خارج است. هیچ انسانی نمی‌تواند قلب خود را مجبور 
ً
و عواطف درونی است که ذاتاً

 به یک اندازه دوست داشته باشد )طباطبایی، 1417ق، ج5، ص101(.
ً
کند که دو نفر را دقیقاً

هََوا  مََيْْلِِ فََتََذََرُُ
ْ
وا كُُلَّ�ّ الْ

ُ
ا تََمِِلُي

َ
ادامه آیــــه ۱۲۹ ایــــن مــــوضوع را بــــه کمــــال وضوح تــــبیین می‌کنــــد: »... فََلَ
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ید که   به‌سوی یکــــی متمایل نشو
ً
قََةِ«؛ »...پــــس ]چون عدالــــت قلبی ممکن نیســــت، حداقل[ تمامــــاً

ّ�
مُُعََلَّ

ْ
الْ

َ
كَ

دیگری را به‌صورت بلاتکلیف و معلق رها کنید«؛ یعنی خداوند می‌فرماید چون عدالت قلبی ممکن نیســــت، 

مراقب باشید که این تمایل قلبی شما را به بی‌عدالتی عملی نکشاند؛ بنابراین، آیه دوم نه‌تنها حکم اول را نسخ 

یا تضعیف نمی‌کنــــد، بلکه آن را تکمیل کرده، شیــــوه اجرای عادلانه آن را تبیین می‌کند و یک هشــــدار اخلاقی 

جدی به مردان می‌دهد.

3-5. تعدد زوجات؛ راهکاری برای بحران‌های جمعیتی

تقلیل فلســــفه این حکم به شــــرایط جنگی عصر نزول، به معنای نادیده‌گرفتن وســــعت کارکرد آن برای 

مواجهه با پدیده پایدار »عدم توازن جمعیتی« میان زنان و مردان آماده ازدواج اســــت )مطهری، 1381، ج19، 

ص302(. این عدم توازن، کــــه می‌تواند در دوره‌های مختلف تاریخی به دلایل گونــــاگون رخ دهد، همواره یک 

واقعیت اجتماعی بوده است. علل این عدم توازن را در تلفات مردان در جنگ‌ها و حوادث ناشی از مشاغل 

یست‌شــــناختی نشــــان  ، مطالعات ز ، حوادث رانندگی و... می‌تــــوان یافت. ازسوی‌دیگر ســــخت و پرخطر

می‌دهد که زنان در برابر بیماری‌ها مقاوم‌تر بوده، به طور متوســــط طول عمر بــــالاتری دارند )مطهری، 1381، 

ج19، صص331 - 333(.

براین‌اســــاس تعداد زنان آماده ازدواج از مردان واجد شــــرایط فراتر می‌رود. در چنین شرایطی، اصرار بر 

قانون تک‌همسری مطلق، به یکی از این دو پیامد ناگوار و ضد حقوق زن منجر می‌شود:
یادی از زنان برای همیشه از حق طبیعی و فطری تشکیل خانواده، تجربه همسری و مادری .1  تعداد ز

محروم ‌می‌شوند؛

روابـط نامشـروع، پنهـانی و خـارج از چارچـوب خانـواده )کـه در آن زن هیـچ حـق و حماییت نـدارد( .2 
گسـترش ‌می‌یابـد.

اسلام راهکار »تعدد مــــشروط زوجات« را مــــطرح می‌کند کــــه در آن هم حق زنان مجــــرد را برای داشتن 

، تعدد  پاشی ســــاختار خانواده جلــــوگیری می‌کند. از ایــــن منظر خانواده به رسمیت می‌شناســــد و هم از فرو

زوجات در اسلام، نه یک امتیاز برای هوس‌رانی مردان، بلکه یک »حق اجتماعی برای زنان« و یک راهکار 

مسئولانه، شــــفاف و قانونی برای حل یک معضل اجتماعی واقعی اســــت. به دلیل نابرابری جمعیتی زنان و 
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مردان، »حقی« از زنان موجــــب »تکلیفی« بر مردان و زنان متأهل می‌شــــود و همین موضوع می‌تواند به‌عنوان 

ین دلیل چندهمسری قلمداد شود )مطهری، 1381، ج19، صص325 - 327(.1 به نقل شهید مطهری،  مهمتر

یل دورانت فزونی زنان بر مــــردان را یکی از دلایل رواج چندهمسری در جوامع بــــشری می‌داند که این خود  و

یشــــه دارد. گوســــتاولوبون، جامعه اسلامی و شــــرقی را با وجود  یعنی این پدیده در نیازهای واقعی انســــان ر

چندهمسری به‌مراتب محترمانه‌تر از زندگی زنان در غرب می‌داند )مطهری، 1381، ج19، صص304 - 305(.

، حکم جواز تعدد زوجات، راه‌حلی اختیاری است، نه قانونی اجباری.  یژگی‌های مثبت مذکور باوجود و

گرفتن نیازهای فطری گرایی اقتصادی و نادیده‌ 3-6. مغالطه تقلیل‌

این ادعا که با استقلال مالی زنان، فلسفه تعدد زوجات از بین می‌رود )ودود، 1393، صص149 - 152(، 

ناشی از خلط مبحث و تقلیل نیازهای پیچیده انســــانی به بعد اقتصادی اســــت. فلســــفه ازدواج در اسلام 

یزی، اجتماعی و نیاز به بقای نسل   تأمین مالی نیست؛ بلکه شــــامل ابعاد گســــترده عاطفی، روانی، غر
ً
صرفاً

، برخورداری از حمایت عاطفی، تشکیل  نیز می‌شود. استقلال مالی یک زن، نیاز فطری او به داشتن همســــر

خانواده و تجربه مادرشــــدن را از بین نمی‌برد؛ بنابراین، استدلال مبتنی بر اســــتقلال اقتصادی، قادر به تبیین 

ابعاد غیرمادی و پایدار این حکم نیست و از درک جامع فلسفه ازدواج قاصر است.

3-7.  تحلیل مبتنی بر تفاوت‌های ساختاری )روان‌شناختی و بیولوژیک(

علاوه بر دلایل جامعه‌شــــناختی، برخی اندیشمندان اسلامی به تفاوت‌های ســــاختاری میان زن و مرد 

یولوژی و  به‌عنوان یکی از حکمت‌های این حکم اشــــاره کرده‌اند. این دیدگاه معتقد اســــت که تفاوت در فیز

یستی )مانند محدودیت‌های دوران عادت ماهانه و یائســــگی در زنــــان( در کنار تداوم طولانی‌تر  دوره‌های ز

قوای جنسی در مردان، می‌تواند در برخی موارد منجر به عدم توازن در نیازهای زناشویی شود. تعدد زوجات 

در چنین چارچوبی می‌تواند به‌عنوان راهکاری برای حفظ تعهد مــــرد به خانواده و جلوگیری از انحرافات، در 

کید کرد که ایــــن تحلیل‌ها در حوزه »حکمت  عین پاســــخگویی به نیازهای طبیعی او، عمل کند. البته باید تأ

یع« قــــرار دارنــــد و نباید به‌عنــــوان تنها علت انحصــــاری حکم تلقی شــــوند؛ ضمن آنکه شــــرط بنیادین  تشر

، سایه افکنده است. »عدالت« همواره به‌عنوان یک محدودکننده جدی بر این جواز

1. ایشــان مــجوز چنــد همســری را بیشــتر بــه ســمت زنــان و مــردان آمــاده ازدواج بــرده اســت که از محتوای کلام ایشــان شــاید بیشــتر برداشــت نیاز 
جنســی باشــد، حــال آنکــه ایــن تنهــا علــت نیســت؛ بلکــه ممکــن اســت بــه لحــاظ روحــی، تکیــه‌گاه مالــی و ... نیــاز زن بــه همســر وجــود داشــته 

باشــد، اگــر چــه نیاز جنســی نداشــته باشــد.
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4. تحلیل انتقادی تاریخ‌مندی در مفهوم »قوامیت« و حکم »نشوز«

سََّاءِِ« و راهکارهای مواجهه با 
ى انِّل�

َ
امُُونََ عََلَ  قََوَّ�ّ

ُ
جََّالُ  آیه ۳۴ سوره نساء، که به »قوامیت« مردان بر زنان »ارِّل�

ین آیه در این حوزه باشد و تفسیر رایج از آن به‌شدت از سوی  « زن می‌پردازد، شاید چالش‌برانگیزتر »نشوز

یخ‌مندی به‌عنوان نماد فرهنگ مردسالار و پدرسالار نقد شده است. طرف‌داران تار

4-۱. تبیین دیدگاه قائلان به تاریخ‌مندی

یژه راهکار »ضرب« را محصول مســــتقیم فرهنگ قبیله‌ای و مردســــالار  این دیدگاه، مفهوم قوامیت و به‌و

عصر نزول دانسته و معتقد است که این مفاهیم با اصول بنیادین کرامت انسانی، برابری و عدالت در دنیای 

مدرن در تضاد کامل و آشتی‌ناپذیری قرار دارد. اسلام طبق شرایط دوران نزول، چنین اجازه‌ای به مردان داده 

و در مقابل، برای زنان وظیفه فرزندآوری را قرار داده است. واضح است که تمام مردان بر تمام زنان و هر مرد بر 

زن دیگر در همه شــــرایط برتری ندارد. ضمنا قوامیت مذکور مختص به ارتباط خانوادگی زن و شوهر است نه 

کل جامعه )ودود، 1393، ص160(.

دیدگاه فوق مبتنی بر مبانی ذیل است:

الف( قوامیت به�مثابه ســــلطه و برتری�جویی: واژه »قََوّّامون« به معنای سلطه، سروری، حاکمیت و برتری 

یشــــه داشــــته است.  ذاتی مرد بر زن تفسیر می‌شــــود که در ســــلطه بلامنازع اقتصادی مردان در آن دوران ر

یک  یت و تأمین مالی خانواده شر ازآنجاکه امروزه این سلطه اقتصادی از بین رفته اســــت و زنان خود در مدیر

هستند؛ بنابراین، مفهوم قوامیت نیز به‌کلی منسوخ و بی‌معناست.

« )نافرمانی( به هرگونه عدم تمکین یا مخالفت زن با شــــوهر  ب( نــــشوز و راهکارهای ســــرکوبگرانه: »نشوز

، و ضرب( به‌عنوان ابزارهایی برای سرکوب زن،  تعمیم داده می‌شود و سه راهکار قرآنی )موعظه، قهر در بستر

شکستن اراده او و تثبیت قدرت نامشروع مرد در خانواده تلقی می‌شوند.

نی�شــــده: واژه »واضربوهــــن« به‌صراحت و بــــدون توجه  ج( »ضــــرب« به�مثابه خشــــونت خانگــــی قانو

یکی و تنبیه بدنی گرفته شــــده اســــت. این مفهوم، به‌عنوان مجوزی دینی  به قیود تفسیری، به معنای زدن فیز

برای خشونت خانگی علیه زنان دانسته شده است که در دنیای امروز یک جرم و یک عمل وحشیانه تلقی 

می‌شود و باید به‌عنوان یک حکم تاریخی و متروک کنار گذاشته شود.



14
04

ن 
ستا

تاب
 و 

هار
(، ب

پی
پیا

تم 
هف

ل )
ه او

مار
 ش

م،
نج

ل پ
سا

9696

ید: »بعضــــی از جنبه‌های دیــــن به طور تاریخی و فرهنگی شــــکل  دکتر سروش در ادعــــایی کلی می‌گو

باره مجازات‌های بدنی که در قرآن مقرر  ،‌ به‌عنوان مثال، در گرفته‌اند و امروز دیگر موضوعیت ندارند. همین امر

شده‌اند صادق است. اگر پیامبر در یک محیط فرهنگی دیگر زندگی می‌کرد،‌ این مجازات‌ها احتمالا بخشی از 

پیام او نمی‌بودند« )سروش، 1397، ص19(.

4-۲. نقدوتحلیل عمیق مبانی و استنادات

، ناشی از یــــک پیش‌داوری منفی نســــبت بــــه متن و نادیده‌گرفتن تحلیل‌هــــای دقیق لغوی،  این تفسیر

تفسیری، فقهی و ساختاری است.

4-2-1.  قیومیت و سرپرستی مرد؛ تکلیف نه امتیاز 

بان عربی، به معنای کســــی اســــت که به طور مســــتمر  واژه »قــــوام« و صیغه مبالغــــه آن »قوامون« در ز

ین نحو بر عهده دارد.  پرستی، حفاظت و تأمین نیازهای دیگری را به بهتر یت، سر مســــئولیت رسیدگی، مدیر

یژه« )طباطبایی، 1417ق، ج4،  این واژه به معنای »تکلیف و مسئولیت سنگین« است، نه »سلطه و امتیاز و

یتی  ص344؛ جوادی آملی، 1381، ص391(. خود آیه، به‌روشنی دو علت برای اعطای این مســــئولیت مدیر

ذکر می‌کند: 
ـى بَعْـضٍ« .1 

َ
ـهُ بَعْضَهُـمْ عَل

ّ
ـلَ اللَ

ّ
مـراد از تفضیـل در آیـه: تفضیـل در اینجـا کـه فرمـوده اسـت: »بِمَـا فَضَ

به‌هیچ‌وجـه بـه معنـای برتـری ارزشی یـا ذاتی یـک جنـس بـر دیگـری نیسـت؛ بلکـه بـه معنـای 
»تفاوت‌هـای کارکـردی و سـاختاری« اسـت. به‌طـورکلی، مـردان توانـایی جسـمی و روحـی بیشـتر و 
زنان توانمندیهای عاطفی و تربیتی بیشتری دارند؛ به همین جهت، نوع مردان برای تأمین اقتصاد و 
امنیت خانواده و نوع زنان برای تربیت فرزند مناسبترند. این یک تقسیم کار طبیعی و هوشمندانه 

اسـت )جـوادی آملی، 1381، ص392(.

تعلیل تفضیل: در این قسمت، آیه به‌صراحت، قوامیت را به مسئولیت انحصاری اقتصادی مرد گره .2 
مْوَالِهِمْ«.

َ
نْفَقُوا مِنْ أ

َ
زده است که تعلیلی بر قوامیت مرد است و فرموده است: »وَبِمَا أ

یتی و اجرایی« در نهاد خانواده است. هر سازمان و نهاد اجتماعی،  بنابراین، قوامیت یک »پســــت مدیر

، برای جلوگیری از هرج‌ومرج و تشــــتت آراء، نیازمند یک مدیر و مسئول  از یک شرکت کوچک تا یک کشور

نهایی است. اسلام این مسئولیت سنگین را بر دوش مرد گذاشته و در ازای آن، تکلیف تأمین کامل اقتصادی 
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خانواده را از او خواسته است. این به معنای حق استبداد رأی، عدم مشورت یا نادیده‌گرفتن نظر زن نیست؛ 

 برای بن‌بست‌شکنی در تصمیم‌گیری‌های کلان و نهایی خانواده است.
ً
بلکه صرفاً

گانه 4-2-2. تبیین دقیق مفهوم فقهی »نشوز« و منطق راهکارهای سه‌

« در اصطلاح فقهی به معنای هرگونه نافرمانی ســــاده یا اختلاف‌نظر روزمره نیســــت. نشوز یک  »نشوز

مفهوم حقوقی مشخص است و به معنای سرکشی و خروج عامدانه و بدون عذر شرعی زن از وظایف اصلی 

یژه تمکین خاص و وفاداری( است؛ عملی که کیان خانواده و پیمان مقدس ازدواج را  و بنیادین زناشویی )به‌و

پاشی خانواده منجر  یرانگر که می‌تواند به فرو به‌طورجدی به خطر می‌اندازد. قرآن برای مقابله با این پدیده و

شــــود، راهکاری مرحله‌ای، تدریجی و درون‌خانوادگی ارائه می‌دهد که هدف آن، اصلاح و بازگرداندن زن به 

: چارچوب خانواده است، نه انتقام‌جویی یا اعمال خشونت. این سه مرحله عبارت‌اند از
، پند و اندرز منطقی و یادآوری تعهدات متقابل و .1  (: اولین گام، گفتگوی محبت‌آمیز موعظه )فَعِظُوهُنَّ

یرانگر این رفتار اسـت. پیامدهای و
ضَاجِـعِ(: درصورتی‌کـه موعظـه بی‌تأثیـر بـود، واکنشـی عاطفی و سـرد .2  َ قهـر در بسـتر )وَاهْجُرُوهُـنَّ فِِي الْمْ

نشان داده شود تا عمق نارضایتی مرد و جدی‌بودن بحران نمایان شود. این مرحله از واکنش به داخل 
خانه محدود می‌شـود. 

(: به‌عنـوان واپسین راهـکار درون‌خانوادگـی قبـل از ارجـاع موضـوع بـه داوری .3  ِبُوهُـنَّ ضـرب )وَاضْر
خـارج از خانـواده و احتمـالاً طالق مطـرح می‌شـود.

4-2-3. نقــد ســوم: تحلیــل دقیــق فقهــی روایی »ضــرب«؛ راهــکاری نمادیــن و واپسیــن، نــه 

خانگــی خشــونت 

ین خطای تفسیری در این زمینه اســــت که ناشی از  تقلیل واژه »ضرب« به خشــــونت خانگــــی، بزرگ‌تر

نادیده‌گرفتن قیود متعدد و بسیار مهم روایی و فقهی است که ماهیت آن را کاملاً دگرگون می‌کند:

حٍٍّ�رِّ« مقیــــد کرده‌اند؛ یعنی زدنی که   غََيْْرََ مُُبََ
ً
بــــاً ، آن را به »ضََرْْ الف( قید روایی: در روایات متعدد و معتبــــر

به‌هیچ‌وجه نباید شــــدید، آسیب‌زا، دردآور یا موجب شکستگی، کبودی، ســــرخی پوست یا هرگونه جراحت 

شود )طبرسی، 1372، ج3، ص69؛ رازی، 1408ق، ج5، ص348(.

یح کرده‌اند که این اقدام باید  ب( قید فقهی: فقهای بزرگ شیعه و سنی با اســــتناد به همین روایات، تصر
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بسیار خفیف و نمادین باشد )به‌طوری که برخی آن را به زدن با چوب مسواک یا یک دستمال تا شده تشبیه 

یزی، 1415ق، ج1، ص478(. هدف آن به‌هیچ‌وجه تنبیه بدنی نیســــت؛ بلکه ایجاد شــــوک  کرده‌انــــد!( )حو

ین  روانی، ابراز نهایت ناخرسندی و رسیدن به بن‌بســــت از اهداف این عمل به شمار می‌آید. این اقدام، آخر

پاشی کامل آن است. تلاش مرد برای حفظ کانون خانواده قبل از فرو

 حرام 
ً
ضمانت اجرای شرعی و قانونی: هرگونه تجاوز از این حدود )زدن شدید، آسیب‌زا یا به‌ناحق( مطلقاً

یر حکومتی )مجازات توسط حاکم شرع( است. و موجب ضمان شرعی )دیه، قصاص( و تعز

 بر اســــاس برخی روایات، رسول خدا ؟ص؟ از ضرب زنان نهی کرده، خود نیــــز هیچ‌گاه زنان را نزدند 
ً
ضمناً

)سیوطی، 1404ق، ج2، ص155(.

بنابراین، راهکار مذکورْْ نمادین، محدود، مشروط و واپسین است. مقایسه این راه‌حل با پدیده وحشتناک 

، یک قیاس مع‌الفارق و مغالطه‌ای آشکار است که به علت  و جنایت‌بار خشــــونت خانگی در دنیای امروز

‌بی‌توجهی به قیود دقیق و انسانِیِ مطرح، رخ داده است.

4-2-4. فراتاریخی‌بودن اصول انتظام و حل اختلاف در نهاد خانواده

یتی، تقسیم کار و ســــازوکارهای حل اخــــتلاف در نهاد خانــــواده، امری فراتاریخی  نیاز به ســــاختار مدیر

و جهان‌شمول اســــت. در عصر کنونی که کیان خانــــواده بیش از هر زمان دیگری در معــــرض تهدید فردگرایی 

پاشی اســــت، نیاز به چارچوب‌هــــای الزام‌آور برای حفظ تعهــــدات متقابل و حل  افراطی، لذت‌گرایی و فرو

بحران‌های داخلی، نه‌تنها کمتر نشــــده، بلکه ضروری‌تر نیز به نظر می‌رســــد. الگوی قــــرآنی، یک مدل جامع 

یــــت بحران ارائه می‌دهد کــــه از اصلاح درونی و عاطفی شروع شــــده، در صورت عدم  و مرحله‌ای برای مدیر

، یک الگوی عقلانی، کارآمد و  موفقیت، به داوری عقلانی و بیرونی کشیده می‌شود )نساء/35(. این ساختار

پایدار برای تمام اعصار است.



تحلیل انتقادی





 
تاری

خ
مند 

نگا
ا

ری حقوق زنان





 
 در

رق
آن )در ان




یشه سد


ر
وش و ابوزی




د
)

99

گیری نتیجه�   �

یخ‌مندی در ســــه حوزه کلیدی حقوق زنان در قرآن نشان داد که این  یه تار تحلیل انتقادی و تفصیلی نظر

یکرد، علیرغم جذابیت ظاهری و نیت‌های اصلاح‌گرایانه‌ای که ممکن اســــت در پس آن نهفته باشــــد، از  رو

ضعف‌های مبنایی و روش‌شناختی جدی و متعددی رنج می‌برد.

یه از حیث روش‌شــــناسی هرمنوتیک، به‌جای استنطاق و فهم متن بر اساس منطق درونی  اولاً، این نظر

یاضی و یکسان‌انگاری(  یخ به‌سوی تســــاوی ر خود، به تحمیل یک پیش‌فرض غایت‌شناسانه )حرکت تار

می‌پردازد که از الگوهای فکری حقوقی مدرن وام گرفته شده اســــت. ادعای موقتی‌بودن احکامی که با لحنی 

قطعی، عام و جهان‌شمول بیان شــــده‌اند، نیازمند دلیلی روشــــن و متقن از سوی خود شارع است که در موارد 

یســــی متن« بر اســــاس  یکرد، مرز میان »تفسیر متن« و »بازنو بحث‌شــــده، چنین دلیلی وجود ندارد. این رو

یعت هموار می‌سازد. پیش‌فرض‌های بیرونی را مخدوش می‌کند و راه را برای نسبی‌گرایی در فهم شر

یکرد، نگاه جزءنگر و منفک به احکام اســــت. احکامی  ین خطای روش‌شــــناختی این رو ، بزرگ‌تر
ً
ثانیاً

مانند ارث، دیه، قوامیــــت و تعدد زوجات، اجزای یــــک سیستم حقوقی، اقتصــــادی و اجتماعی یکپارچه و 

یع شده‌اند. تفاوت در سهم‌الارث  منسجم هستند که در آن، حقوق و تکالیف به شکلی متوازن و عادلانه توز

، بلکه تکلیفی سنگین در ازای  با مسئولیت‌های اقتصادی نسبت مستقیمی دارد و قوامیت مرد، نه یک امتیاز

یخ‌گرا با تحلیل هر حکم به‌صورت مجزا و نادیده‌گرفتن این  یکرد تار مســــئولیت او در قبال خانواده اســــت. رو

پیوستگی سیســــتمی، به نادرستی »تفاوت کارکردی« را به »تبعیض ارزشی« ترجمه می‌کند و از درک عدالت 

یعی حاکم بر این منظومه باز می‌ماند. توز

یخــی  ، ایــن دیــدگاه در تحلیــل فلســفه و حکمــت احــکام، بــه علــل و حکمت‌هــای پایــدار و فراتار
ً
ثالثــاً

یخــی تقلیــل می‌دهــد. تقلیــل فلســفه تعــدد زوجــات بــه شــرایط  بی‌توجــه اســت و آن‌هــا را بــه علــل مــوقتی و تار

جنگــی عصــر نزول، غفلــت از کارکــرد آن به‌عنــوان یــک راهــکار اجتماعــی پایــدار بــرای مواجهــه بــا بحران‌هــای 

جمــعیتی اســت کــه حــق تشــکیل خانــواده را بــرای همــه زنــان تــأمین می‌کنــد. همچــنین، تحلیــل قوامیــت و نــشوز 

ــت و مکانیســم‌های حــل اخــتلاف، یــک  ی ، مدیر ــه ســاختار ــواده ب ــدی نهــاد خان ــاز اب ــرفتن نی ــدون درنظرگ ب

ــه اســت. ــل ســطحی و تقلیل‌گرایان تحلی
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یعاتی موقتی و محصول فرهنگ  در نهایت، می‌توان نتیجه گرفت که احکام حقوقی زنان در قرآن، نــــه تشر

زمانه، بلکه قــــوانینی مبتنی بر یــــک منطق حقوقی عمیــــق، کل‌نگر و یکپارچه اســــت. این احــــکام با لحاظ 

یایی و  یعی و حفظ اســــتحکام، پو ینی و کارکــــردی زن و مرد، به دنبال اســــتقرار عدالت توز تفاوت‌های تکو

کارآمدی نهاد خانواده در تمام اعصار بوده‌ است. چالش‌های امروزی در فهم این احکام، بیش از آنکه ناشی 

یشه در تغییر الگوهای فرهنگی، غلبه نگاه فردگرایانه بر نگاه خانواده‌محور  یخ‌مندی خود نص باشد، ر از تار

یعت دارد؛ بنابراین، راه برون‌رفت، نه کنارگذاشتن این احکام  و ناتوانی از درک منطق سیســــتمی حاکم بر شر

یخ‌مندی، بلکه بازفهمی عمیق منطق درونی، فلسفه نظام‌مند و حکمت‌های جاودان آن احکام‌  به بهانه تار

یعت محقق می‌شود. است که در پرتو یک نگاه کل‌نگر و سیستمی به شر
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چكیده   �

یکی از مفاهیم اســــاسی در مباحث الحاد مدرن، فرضیه تصــــادف در نحوه پیدایش جهان اســــت. این 

یرهای  ین تقر یست‌شــــناسی محل ارائه دیدگاه‌های متنوع بوده است. از مهم‌تر یک و ز فرضیه در دو حوزه فیز

ین، »اصــــل وراثت« مندلی، »جهــــش ژنی« داوکینز و »اصل  این فرضیه می‌توان به »تکامل انــــواع« دارو

یر  یست‌شــــناسی، تصادف به معنای نفی علت غایی و در تقر یر ز عدم قطعیت« هایزنبرگ اشاره کرد. در تقر

یه چالش‌های مهمی در حوزه  یکی آن، به معنای نفی علت فاعلی جهان تعبیر می‌شود. ازآنجایی‌که این نظر فیز

معرفت‌شناختی و هستی‌شناختی ایجاد کرده است، در پژوهش حاضر ســــعی بر آن است تا با روش انتقادی 

یابی شــــود. در بُُعد معرفت‌شناختی، چالش‌های مربوط به  - تحلیلی و مبتنی بر ابزار کتابخانه‌ای، تحلیل و ارز
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یدادهای تصادفی بررسی می‌شود. همچنین از منظر هستی‌شناختی  شناخت، توجیه و امکان تبیین منطقی رو

نقش تصادف در تبیین وجود، قوام‌بخشیــــدن به نظم جهان و ارتباط آن با علیت تبیین می‌شــــود. یافته‌های 

تحقیق نشــــان می‌دهد فرضیه تصادف از حیث معرفت‌شــــناختی و هستی‌شــــناختی فاقد صلاحیت لازم در 

اثبات یا عدم اثبات علت فاعلی و غائی بوده، در تبیین اصل علیت نیز با چالش‌های بسیاری روبرو است.

واژگان کلیدی: تصادف، معرفت‌شناسی، هستی‌شناسی، متافیزیک، علیت.
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مقدمه   �

یژه در مباحث مرتبط  یک، مسئله تصادف است که به‌و یکی از مباحث اساسی در فلسفه علم و متافیز

با الحاد مدرن و علم‌گرایی اهمیت بسزایی یافته اســــت. آثار و پژوهش‌های متعددی به واکاوی ابعاد مختلف 

این موضوع پرداخته‌اند؛ از جمله، کتاب »الحاد جدید: چهره‌ها، دیدگاه‌ها، نقدها« تألیف علی شــــهبازی که 

یس و دنیل دنت، به تبیین نقش  ، سم هر یستوفر هیچنز ، کر یچارد داوکینز ضمن معرفی اندیشمندانی چون ر

تصادف در فهم الحاد معاصر می‌پردازد و در برخی موارد به موضوع فرضیه تصادف اشــــاره می‌کند. همچنین 

یکــــردی فلسفی و کلامی، جایگاه  کتاب »علیت از دیدگاه متکلمان مســــلمان« تألیف عینالله خادمی، با رو

علیت را در اندیشه اسلامی بررسی و نفی تصادف مطلق را تبیین می‌کند.

ینی و جهش ژنتیکــــی از نگاه فلســــفه اسلامی« نیز  همچنین مقالات پژوهشــــی چون »تصــــادف دارو

یژه در دو طیــــف علمی و فلسفی تحلیل  دگرگونی معنای واژه تصادف را از یونان باســــتان تــــا عصر حاضر به‌و

ین‌گرایان جدید به‌تصادف را بیان داشته‌اند. همچنین مقاله »خدا و تصادف  ین و دارو کرده،تفاوت نگاه دارو

کید  یست‌شناسی، بر این نکته تأ ؟« با بررسی کاربردهای متعدد مفهوم تصادف در ز تکاملی؛ ناساز یا همساز

ینی خداوند ایجــــاد نمی‌کند و  یه تکامــــل تعارضی با باور بــــه نقش‌آفر دارد که تلقی شــــانس و تصادف در نظر

اختلاف اصلی، در تفسیر فلسفی از این مفهوم نهفته است.

، پژوهش‌هایی مانند پایان‌نامه »بررسی تحلیلی - انتقادی اصل عدم قطعیت از دیدگاه کارل  ازسوی‌دیگر

پر باتکیه‌بر اصل علیت در فلســــفه اسلامی« تصادف و احتمال را در بستر اصل عدم قطعیت به چالش  پو

می‌کشــــند و اســــتدلال می‌کنند که حتی با پذیرش حضور تصادف در ســــطح تجربه و علم، بر اساس اصول 

پذیر نیست.  فلسفه اسلامی هر معلولی علتی دارد و وجود نظم کیهانی انکار

این مجموعه آثار نشــــان می‌دهد که اگرچه بسیاری از دانشــــمندان مدرن، تصادف را در ســــاحت علم 

عاملی اساسی برای تبیین رخدادها معرفی می‌کنند، اما از منظر فلسفی و الهیاتی، اصل علیت همچنان جایگاه 

خود را حفظ کرده و تصادف علمی با تصادف فلسفی تفاوت ماهوی دارد. 

، تصادف را عاملی تعیینکننده در شکل‌گیری ساختار جهان  بسیاری از دانشــــمندان و متفکران معاصر

یــــه تکامل انواع  ین دیدگاه‌ها در مســــئله تصــــادف می‌توان به نظر و تکامل حیــــات می‌دانند. از مشــــهورتر
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ین علت‌های  ین اشاره کرد. او با معرفی مفاهیمی چون تصادف و انتخاب طبیعی، این مفاهیم را جایگز دارو

یــــن، طبیعت در فرایند تکامل  یکی کرد و به‌صراحت، باور به نیروهــــای غیبی را رد نمود. از دیدگاه دارو متافیز

خود کاملاً خودکفاســــت و هیچ خللی در آن وجود ندارد که نیازمند عوامل فراطبیعی باشد. براین‌اساس، از 

نگاه او »تصادف« یا »شانس« به‌عنوان امری ناشناخته مطرح می‌شود. 

یرهای مختلفی از فرضیه تصادف ارائه کرده‌اند.  یخ، دانشمندانی مانند داوکینز و مندلی نیز تقر در طول تار

یدادهای تصادفی ژنتیکی را مرحلــــه اولیه انتخاب طبیعی  یة »جهش ژنی« خــــود، رو یچارد داوکینز در نظر ر

 بر اســــاس تصادف شــــکل می‌گیرنــــد. این دیدگاه 
ً
یباً دانســــته و معتقد اســــت که تغییرات ژنتیکی اولیه تقر

نشــــان می‌دهد که جهش ژنتیکی چیزی جز یــــک اتفاق تصــــادفی در فرایند تکثیر نیســــت. در قرن بیستم، 

یک‌دانانی ازجمله هایزنبرگ خوانشــــی جدید از مفهوم تصادف ارائه کردند. بر اساس این دیدگاه، جهان  فیز

تم نیز خود، از اجزایی مانند الکترون،  تم تشکیل شــــده اســــت و ا یزی به نام ا ماکروســــکوپی از ذرات بسیار ر

پروتون و نوترون تشکیل می‌شود. بااین‌حال، مکان و ســــرعت الکترون‌ها را نمی‌توان به طور دقیق و هم‌زمان 

اندازه‌گیری کرد؛ ازاین‌رو، منشــــأ آینده حرکت الکترون‌ها منشــــأ حرکت الکترون‌ها در آینده قابل‌تشــــخیص 

بارة آن‌ها قضاوت کرد. این دیــــدگاه به »اصل عدم  نیســــت و تنها می‌توان بر اســــاس احتمال و تصادف در

قطعیت« مشهور شــــد. در این تحقیق، فرضیه تصادف از دو منظر معرفت‌شــــناسی و هستی‌شناسی بررسی و 

نقد می‌شود. از منظر معرفت‌شناسی، مفاهیمی چون »علیت« و »تصادف« از معقولات ثانی فلسفی به شمار 

باره حقیقت این مفاهیم اظهارنظر کنند. علوم‌تجربی تنها در  می‌روند و علوم‌تجربی نمی‌توانند به طور مستقیم در

یه هستند. از منظر هستی‌شناختی نیز این نحوه از نتیجه گیری مبتنی  محدوده معقولات اولی قادر به ارائه نظر

 استنتاج نمی‌شود، بلکه ناشی از خلط میان 
ً
یکی است که نه‌تنها از داده‌های علمی لزوماً بر یک جهش متافیز

یک و فلســــفه اســــت؛ ازاین‌رو حتی در فرض پذیرش آن، اصل مذکور ضرری به‌قاعده  مفاهیم علت در فیز

علیت فلسفی وارد نمی‌سازد.

1. مفهوم‌شناسی تصادف در زیست‌شناسی

اندیشــــه‌های مربوط به‌تصادف از دوران باســــتان تاکنون وجود داشــــته اســــت. امپدوکلس، فیلسوف 

یونانی، معتقد بود که موجودات زنــــده از ترکیب‌های تصادفی اعضا شــــکل‌گرفته‌اند و تنها ترکیب‌های موفق 

قادر به بقا هستند. این دیدگاه، گرچه بر پایه شــــناخت علمی مدرن نبود، ولی نخستین اشاره به‌تصادف در 
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شکل‌گیری موجودات را نشان می‌دهد )ارسطو، ۱۴۰۰، ص۱۷۳(.

یه ثبات گونه‌ها را به چالش کشید و تأثیر محیط بر تغییرات موجودات زنده  در قرن هجدهم، بوفون نظر

پذیری گونه‌ها  را بررسی کرد. یافته‌های او، همراه با کشف فسیل‌ها، باعث شــــد که برخی دانشمندان به تغییر

باره چگونگی تغییر گونه‌ها وجود نداشت. یه علمی مدون در بیندیشند. بااین‌حال، در آن دوره هنوز یک نظر

ــود.  ــات اکتســابی ب ــر وراثــت صف ــه اســاس آن ب ــه داد ک ــه‌ای ارائ ی ــل قرن نوزدهــم، »لامــارک« نظر در اوای

ــل  ــه نســل بعــد منتق ــرات ب ــن تغیی ــد و ای ــر می‌کنن ــر نیازهــای محیطــی تغیی ــر اث ــه موجــودات ب ــود ک ــد ب او معتق

یــه او بعدهــا رد شــد، ولی نخســتین چهارچــوب علمــی مــدون بــرای تغییــر گونه‌هــا را ارائــه  می‌شــود. اگرچــه نظر

یژگــی به‌دســت‌آمده طــی زندگی  یــه‌ای را مــطرح کــرد کــه بــر اســاس آن و یــن، نظر کــرد. »لامــارک«، پیــش از دارو

یــک موجــود زنــده می‌تواننــد بــه نســل‌های بعــد منتقــل شــوند. بــرای مثــال، او معتقــد بــود زرافه‌هــا بــه دلیــل 

کشــش طولانی‌مــدت گــردن بــرای دســترسی بــه شــاخ‌وبرگ درختــان بلنــد، دارای گردن‌هــای بلندتــر شــده‌اند و 

یــه لامــارک نشــانگر تلاش اولیــه بــرای توضیــح تکامــل  یژگــی بــه فرزنــدان آن‌هــا منتقــل شــده اســت. نظر ایــن و

.)Lamarck ,1809, 13( موجــودات زنــده بــود

یه خود را  باره تکامل را مبتنی بر انتخاب طبیعی بیان کرد نظر یه خود در ین در قرن نوزدهم، نظر چارلز دارو

یق انتخاب طبیعی منتشر کرد. او بر اساس شواهد فسیلی، شباهت‌های ریخت‌شناسی،  باره تکامل از طر در

یه »تنازع‌بقاء«  ین تحت‌تأثیر نظر یج تغییر می‌کنند. دارو یستی نشــــان داد که گونه‌ها به‌تدر و مشــــاهدات ز

مالتوس، بیان کرد موجوداتی که بهتر با محیط خودسازگار می‌شوند، بقا یافته، صفاتشان به نسل بعد منتقل 

می‌شــــود. او در فصل چهارم کتاب »منشــــأ انواع« و در ذیل فــــصلی که »انتخاب طبیعی یــــا بقای اصلح« 

نام‌گذاری کرده است، به‌تفصیل و با آوردن مثال‌های متعدد از خوی‌ها و حرکات جانوران، انتخاب طبیعی را 

مطرح و دفاعِِ علمی می‌نماید. براین‌اساس »انتخاب طبیعی« فرایندی است که طی آن افراد سازگار با محیط، 

شانس بیشــــتری برای بقاء و تولیدمثل دارند و می‌توانند ژن خود را به نسل بعد منتقل کنند. در مقابل، افراد 

ناسازگار با محیط از گونه حذف می‌شوند و نمی‌توانند ژن خود را منتقل کنند. طی این فرایند، ژن‌های سازگار 

با محیط در گونه باقی می‌مانند. برای اینکه کسی یا گونه‌ای بتواند در امتحان طبیعت پیروز شود، می‌بایست 

قدرت و شرایط لازم برای زنده‌ماندن را داشته باشد، در تولیدمثل موفق باشد و بر دیگران غالب و فائق شود.
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ین فرایند انتخاب طبیعی را به این شــــکل توضیح می دهد که وقتی اعضاء یک گونه در تنازع برای  دارو

بقاء قرار گیرند، این امر به تغییر در خصوصیات آن گونه منجر می شــــود، این تغییرات در انتقال های وراثتی 

در نسل های بعدی شدت می گیرد و در زمان طولانی، منجر به بروز تغییرات بزرگی در آن گونه ها می شود.

یــن در ایــن کتــاب بــه دنبــال اثبــات ایــن مــوضوع بــود کــه وقتی اعضــای یک‌گونــه بــا تغییــراتی مواجــه   دارو

می‌شــود کــه در تنــازع بــرای بقــا بــه آن‌هــا کمــک می‌کنــد و در بقــا و تولیدمثــل اثرگــذار خواهد بــود، پــس از مدتی 

خصوصیات گونــه تغییر می‌کنــد و انتقــال وراثتی نیــز در نســل‌های بعــدی صورت می‌گیــرد و در زمــان طولانی، 

یــن،۱۳۸۰،  تغییــرات بزرگــی در آن‌گونه‌هــا ایجــاد می‌شــود. مکانیســم ایــن تحول، انتخــاب طبیعــی اســت )دارو

صــص۲۰۰ تــا ۱۹۵(.

ین  یت شــــد. یکــــی از مهم‌تر پیش تقو با کشــــف‌های علمــــی در قرن بیــــستم، فرضیه تصــــادف بیش‌از

یک1در سال ۱۹۵۳ بود.  کشفیات، شناسایی ساختار DNA توسط واتسون و کر

این کشف اساس مولکولی تغییرات ژنتیکی را مشخص کرد و نشــــان داد که شباهت‌های ژنتیکی میان 

ن‌ها در طول زمان است. علاوه بر این، یافته‌های  گونه‌های مختلف، شاهدی بر تغییرات تدریجی و تصادفی ژ

ین ترکیب شدند، به ایجاد »سنتز مدرن تکامل« منجر  یه دارو وراثتی مندل که در دهه‌های ۱۹۳۰ و ۱۹۴۰ با نظر

یه‌های تکاملی ترکیب شد و نقش اساسی در  شــــد. مندل پایه‌های علم ژنتیک را بنیان نهاد که بعدها با نظر

فهم علمی تکامل ایفا کرد. قوانینی که مندل ارائه داد، شامل یکنواختی صفات، تفکیک آلل‌ها و تنوع مستقل 

ین و مکانیســــم وراثت را پر کنند   یه انتخاب طبیعی دارو ن‌ها بود. این قوانین توانســــتند شــــکاف میان نظر ژ

ییتمن، ۱۳۹۹، ص۱۱۲(. )اسماعیلی، ۱۳۹۱، ص ۶۳ تا ۵۴؛ سو

ین«، و ســــرانجام با کشــــفیات  یه‌های علمی »لامــــارک« و »دارو از مفاهیم فلــــسفی امپدوکلس تــــا نظر

ین  یت شــــد و به یکــــی از اصلیتر یج تقو یــــه تصادف و انتخــــاب طبیعی به‌تدر ژنتیــــک در قرن بیستم، نظر

مکانیسم‌های تکامل پذیرفته شد   )رنان، ۱۳۸۲، ص۵۷۰ ؛ الستی، ۱۳۸۸، صص ۱۱۴ - ۹۳(. باتوجه‌به نظرات 

یست‌شــــناسی را می‌توان به رخدادهای  مطرح‌شــــده، می‌توان چنین نتیجه گرفت که مفهوم »تصادف« در ز

1. جیمــز واتســون و فرانسیــس کریــک دو دانشــمند زیست‌شــناس بودنــد کــه در ســال 1953 ســاختار DNA را کشــف کردنــد. آن‌هــا بــا اســتفاده 
 DNA را بــرای )Double Helix( از داده‌هــای پــراش پرتــو ایکــس کــه توســط روزالینــد فرانکلیــن ارائــه شــده بــود، توانســتند مــدل مارپیــچ دوگانــه
پیشــنهاد کننــد. ایــن کشــف یکــی از مهم‌تریــن پیشــرفت‌ها در زیست‌شناســی مولکولــی بــود و بعدهــا بــه درک بهتــر مکانیســم تکثیــر ژنتیــک و 

بیــان ژن‌هــا کمــک کــرد.
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ین،۱۳۸۰، ص ۱۸۰(، رخدادهای ناهشیارانه  ت  )دارو
ّ
، ناشــــناختگی علّ ، بی‌هدف و پیش‌بینی‌ناپذیر نامقدّّر

)Dawkins, 1976, 24( و فاقد طرح و جهت‌گیری معنیّن )Dawkins, 1996, 308( در تکامل معنا کرد.

2. مفهوم‌شناسی تصادف در فیزیک

پــس از گســترش قــوانین نیوتــونی در جامعــه علمــی، ایــن تــصور فراگیــر شــد کــه تمامــی پدیده‌هــای عــالم، 

بــه‌نحوی بــا اصول اســاسی مکانیــک نیــوتنی مرتبــط هســتند. ایــن دیــدگاه موجــب گســترش یــک برداشــت کلی 

از قــوانین طبیعــت شــد کــه نه‌تنهــا در چهارچــوب علــم مکانیــک کلاسیــک، بلکــه در ســایر حوزه‌هــای علمــی 

یکــردی، تعمیمــی افراطی محســوب می‌شــد کــه فراتــر از محــدوده اصلی  نیــز تأثیرگــذار بــود. بااین‌حــال، چــنین رو

یــک مکانیکــی گســترش‌یافته بــود )Bohm, 1957, 24-25(. نقطــه اوج ایــن نگــرش را می‌تــوان در اندیشــه  فیز

لاپلاس مشــاهده کــرد کــه جهــان را یــک نظــام کاملاً جــبری و مــعین می‌دانســت. از منظــر او، اگــر اطلاعــات 

کــم بــر آن در اختیــار باشــد، می‌تــوان بادقــت کامل تمامــی آینده  کاملی از حالــت اولیــه یک سیــستم و قــوانین حا

را پیــش‌بینی کــرد. او معتقد بــود کــه تمامــی پیچیدگی‌هــای جهــان را می‌تــوان به مفــاهیم ســاده‌تر فروکاســت. این 

ــه در  ــه‌طوری ک ــز جــایی نداشــت. ب ــه در آن حتی اراده الهــی نی ــه مــی‌داد ک ــرایی ارائ یفی قوی از جبرگ ــعر ــگاه، ت ن

بــاره نقــش خداونــد در نظــام کیهان‌شــناختی، لاپلاس اظهــار داشــت کــه نیــازی بــه  پاســخ بــه ســؤال ناپلــئون در

.)Cushing, 1998, 169( ایــن فرضیــه نیســت

یــک بــا چهــارچوبی متفــاوت  یــک کلاسیــک در آغــاز قرن بیــستم، شــاخه جدیــدی از فیز بــا زوال فیز

پــاشی مکانیــک کلاسیــک بیشــتر بــه دلیــل  پدیــد آمــد کــه علیــت نیــز در آن دســتخوش تحول شــد. فرو

ــد الکترون‌هــا، پروتون‌هــا و نوترون‌هــا رخ  ــر مانن ــه اجــزای کوچک‌ت تم و تفکیــک آن ب کشــف ســاختار داخلی ا

یــن اجــزای بنیادیــن مــاده هســتند و تمامــی پدیده‌هــای  تم‌هــا کوچک‌تر ــود کــه ا ــر ایــن ب ــر تــصور ب داد. پیش‌ت

تم‌هــا خــود از  ــر اســاس برهم‌کنــش آن‌هــا توضیــح داد؛ امــا هنگامــی کــه مشــخص شــد ا ــوان ب یکــی را می‌ت فیز

ذرات دیــگری تشــکیل شــده‌اند، ایــن دیــدگاه دچــار بحــران شــد؛ چراکــه دیگــر ارتبــاط مســتقیم میــان قــوانین 

کلاسیــک اجســام بزرگ‌مقیــاس و ســطح میکروســکوپی برقــرار نبــود. یکــی از پیامدهــای ایــن تحول آن بــود کــه 

ــا و انرژی  ــدی از دم ــاشی از حرکــت مولکــولی می‌دانســت، درک جدی ــا را ن ــه دم ــه مکانیکــی ک ی ــرخلاف نظر ب

پدیــد آمــد کــه نقــش اندرکنش‌هــای هســته‌ای را نشــان مــی‌داد. ایــن مــوضوع در ســتارگان بــه‌وضوح مشــاهده 

 از حرکــت مولکــولی؛ درنتیجــه، 
ً
ــاً شــد؛ چراکــه انرژی آن‌هــا از واکنش‌هــای هســته‌ای نــاشی می‌شــد، نــه صرف
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.)Bohm, 1957, 39( یــر ســؤال رفــت نه‌تنهــا علیــت جهــانی لاپلاسی، بلکــه اصــل دترمینیســم1نیوتنی نیــز ز

یک کلاسیک، زمان  نســــبیت اینشــــتین، چالش دیگری برای مفهوم کلاسیک علیت ایجاد کرد. در فیز

 قرار می‌گرفتند؛ اما 
یلّی

و مکان به‌عنوان مقولاتی مســــتقل و مطلق در نظر گرفته می‌شــــدند که مبنای تحلیل ع

نسبیت نشــــان داد که اندازه‌گیری طول و زمان وابسته به حرکت ناظر اســــت؛ به‌گونه‌ای که مفاهیم بنیادینی 

مانند هم‌زمانی می‌توانند برای ناظرهای مختلف متفاوت باشــــند. پیامد مهم این تحول آن بود که دیگر امکان 

یداد  ت یک رو
ّ
، علّ یرا چیزی که از دیدگاه یــــک ناظر  وجود نداشــــت؛ ز

یلّی
ارائه یک تحلیل مطلق از روابط ع

یه مانعی جدی  ، این نظر محســــوب می‌شــــود، ممکن اســــت از دید ناظر دیگر نتیجه آن باشــــد. ازسوی‌دیگر

برای تفسیر دترمینیستی مطلق ایجاد کرد و نشــــان داد که برخی از اصول تلقیشده به‌عنوان مبانی تغییرناپذیر 

یک، وابسته به چهارچوب مشاهده‌گری هستند )رزنیک، ۱۴۰۱، ص۹۶(.  فیز

یه که به‌عنوان  یت با ظهور مکانیک کوانتومی وارد شــــد. این نظر
ّ
اما ضربه اســــاسی به تفسیر ســــنتی علّ

یک مدرن شــــناخته می‌شود، مفاهیم بنیادین جدیدی  یات فیز ین نظر ین‌تر ین و تحول‌آفر یکی از اساسی‌تر

 را متزلزل ساخت. مکانیک کوانتومی، با 
یلّی

باره روابط ع را معرفی کرد که بسیاری از انگاره‌های کلیشــــه‌ای در

ین کرد. اصل  یه عدم قطعیــــت هایزنبرگ، علیت را با نوعی عدم تــــعین جایگز یژه نظر تفسیر کپنهاگی و به‌و

عدم قطعیت بیان می‌کند که غیرممکن است هم‌زمان یک‌ذره را بادقت بی‌نهایت از نظر مکان و مقدار حرکت 

یرا هرگونه افزایش دقت در یکی از این مقادیر منجر به افزایش عدم قطعیت در مقدار دیگر  اندازه‌گیری کرد؛ ز

.)Bunge, 1979, 354( می‌شود

این مفهوم نشان داد که نه‌تنها پیش‌بینی قطعی در مورد سیستم‌های کوانتومی ناممکن است، بلکه ذات 

 دقیق فروکاست. چنین 
یلّی

یدادها را نمی‌توان به روابط ع طبیعت در این مقیاس به شــــکلی عمل می‌کند که رو

 در تضاد با دیدگاه لاپلاسی از جبرگرایی علمی بود.
ً
برداشتی مستقیماً

یک‌دانــــانی چون بورن، هایزنبرگ و دیراک2 آن را توســــعه  گــــی از مکانیک کوانتومی که فیز تفسیر کپنها

1. دترمینیســم نظریــه‌ای فلســفی اســت کــه بیــان می‌کنــد تمــام رویدادهــا، از جملــه اعمــال انســان، توســط علــل پیشیــن تعییــن شــده‌اند. 
، در یــک جهــان دترمینیســتی، هیچ‌چیــز بــه‌صورت تصادفــی یــا بــدون علــت رخ نمی‌دهــد و هــر اتفاقــی نتیجــه یــک زنجیــره  به‌عبارت‌دیگــر

ــی از پیــش تعییــن شــده اســت. علت‌ومعلول

2 . پــل دیــراک )Paul Dirac( فیزیــک‌دان نظــری برجســته بریتانیــایی بــود کــه یکــی از بنیان‌گــذاران مکانیــک کوانتومــی و نظریه نســبیت کوانتومی 
محســوب می‌شــود. او در ســال 1902 متولد شــد و در ســال 1984 درگذشــت.
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دادند، پا را فراتر گذاشــــت و قائل به حذف کامل علیت در سطح کوانتومی شــــد. در این دیدگاه، احتمال و 

یک کلاسیک، این  تصادف، عناصر اســــاسی قوانین طبیعت معرفی شــــدند. این در حالی اســــت که در فیز

یژگی بنیادین هستی‌شناختی دارد. احتمال ناشی از جهل ما نسبت به متغیرهای پنهان نیست؛ بلکه یک و

یک‌دانانی مانند اینشتین با این تفسیر مخالفت کردند؛ چراکه آن را ناقص و   به دلیل همین برداشت، فیز

مخالف با واقع‌گرایی علمی می‌دانستند. اینشتین با ارائه مقاله معروف "EPR" تلاش کرد نقص‌های مکانیک 

کوانتومی را آشکار ســــازد و بر این باور بود که باید متغیرهای پنهان ناشناخته‌ای در کار باشند که مسئول این 

، نظیر قضیه بل1 و آزمون‌های  رفتارهای احتمالاتی هستند )رزمی، ۱۳۹۰، ص ۳۵(؛ اما تحقیقات پیشــــرفته‌تر

یکی ممکن اســــت غیرمحلی باشد؛ یعنی  تجربی مرتبط با درهم‌تنیدگی کوانتومی، نشــــان دادند که واقعیت فیز

، در نقطه‌ای دوردســــت، بدون نیاز بــــه انتقال اطلاعات  تغییر در یک‌ذره می‌توانــــد بلافاصله بر ذره دیگر

یکی تأثیر بگذارد. فیز

چالش‌های مطرح‌شــــده پیرامون علیت در مکانیک کوانتومی به‌گونه‌ای بودند که مفهوم ســــنتی »دلیل 

یک‌دانــــان با پذیرش ایــــن نتایج، مفهوم  و معــــلول« را در قالب کلاسیــــک آن نامعتبر ســــاختند. برخی فیز

جدیدی از علیت احتمالاتی را پیشنهاد کردند؛ درحالی‌که گروهی دیگر همچنان در پی یافتن تبیینی بر مبنای 

یسم منطقی  یتیو مفاهیم ناشــــناخته و متغیرهای پنهان بودند. به‌موازات این تحولات، در حوزه فلسفی نیز پوز

یکرد  کید داشــــت، از این دیــــدگاه حمایت و رو یکی تأ که بر ابزارگرایی علمــــی و کنارگذاشتن تبیینهای متافیز

یت می‌کــــرد: مکانیک کوانتومی را باید بر اســــاس صرف داده‌های تجربی تحلیــــل کرد؛ بدون آنکه  ذیل را تقو

سازوکارهای علیت کلاسیک لحاظ شود )گیلیس، ۱۳۹۰، ص۱۹۷(.

3. نقد معرفت‌شناختی تصادف به‌مثابه تبیین متافیزیکی جهان 

یکــی از پیش‌فرض‌هــای بنیادیــن فرضیــه تصــادف ایــن اســت کــه تــصورات ذهنــی و فراینــد معرفــت، بــدون 

ــه از نظــر حکمــای اسلامــی،  ک ــد؛ درحالی‌ گیرن ــی شــکل می‌ ــر رویدادهــای تصادف ــی ب ــی هســتند و مبتن ضابطــه علّّ

ــه  ــه مــشروط ب ــی اســت ک ــد علّّ ــی، یــک فراین ــه، صــدور معرفــت و تشــکیل صور ذهن ــن حکمــت متعالی ــژه قائلی به‌وی

وجــود علــل و شروط خاصــی اســت )ابــن سینــا، ۱۳۸۱، ج۲، ص۳۸(. در ایــن دیــدگاه، تــصورات ذهنــی نتیجــه تعامــل 

1. قضیــه بــل )Bell’s Theorem( یکــی از مهم‌تریــن مفاهیــم در مکانیــک کوانتومــی اســت کــه نشــان می‌دهــد جهــان کوانتومــی بــا تــصور مــا از 
واقعیــت کلاسیــک تفــاوت دارد. بــه طور خــاص، ایــن قضیــه نشــان می‌دهــد کــه بعضــی نتایــج مکانیــک کوانتومــی را هیــچ نظریــه‌ای کــه مبتنــی 

بــر منطــق کلاسیــک و علــت و معلــول محلــی باشــد، نمی‌توانــد توضیــح دهــد.
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ــه نحــو انشــائی و  ــوان فاعــل ادراک، ب ــه‌ای کــه نفــس به‌عن گون ــان نفــس مــدرِِک و شــیء خارجــی اســت؛ به‌ ــی می علّّ

خلاقانــه، صور ذهنــی را پدیــد مــی‌آورد.

3-1. ناسازگاری درونی

بر اســــاس مبانی حکمت متعالیه، وجود علم، یک حقیقت خارجی اســــت و از ســــنخ ماهیت نیست. 

یرا ماهیت، فی‌نفسه اقتضای  ملاصدرا به‌صراحت بیان می‌کند که علم تابع وجود اســــت و نه تابع ماهیت؛ ز

یق وجود، محقق می‌شود )صدرالدین شیرازی، ۱۹۸۱م، ج۱، ص۳۰۲(.  وجوب یا امتناع ندارد و تنها از طر

 مشخص است، 
یلّی

این نحوه از اتحاد وجودی بین علم و عالم نشان می‌دهد که معرفت، تابع یک نظام ع

نه یک امر بی‌قاعــــده و اتفاقی؛ از سویی دیگر بر اســــاس حرکت جوهری ملاصدرا، وجود انســــان در مسیر 

معرفت تکامل می‌یابد و این تکامل نمی‌تواند تصادفی باشد. اگر نظام معرفتی انسان تصادفی بود، رشد منطقی 

مفاهیم و ســــازگاری بین معلومات مشــــاهده نمی‌شــــد؛ درحالی‌که علم به‌صورت تدریجی و هدفمند گسترش 

 در فرایند معرفت دارد. در مقابل، فرضیه تصادف نمی‌تواند 
یلّی

می‌یابد و همین گسترش تدریجی نشان از نظم ع

یرا انکار علیت در فرایند ادراک، مســــتلزم آن است که  تبیینی عقلانی از چگونگی تحقق معرفت ارائه دهد؛ ز

تصورات ذهنی بدون هیچ قاعده و نظمی شــــکل بگیرند؛ درحالی‌که نظام معرفتی انسان، تابع قوانین علی و 

ذاتی وی محسوب می‌شود. 

اگر علم امری تصادفی باشــــد، پس هیچ نظم، قاعده و ارتباط ضروری بین عــــالم و معلوم وجود نخواهد 

داشت؛ در این صورت، چرا اطلاعات خاصی در ذهن شــــکل می‌گیرند؟ این هدفمندی و ارتباط منطقی بین 

معلومات به نســــبت ذهن و عین در فرایند تحقق علم برمی‌گردد؛ توضیح آنکه مفاهیم در یک دســــته‌بندی 

عقلی به مفاهیم اولی و ثانی تقسیم می‌شود: 

الف( معقولات اولی 

بــه حســی نشــئت می‌گیرنــد و بــدون واســطه بــا محسوســات مرتبط‌انــد؛   از تجر
ً
ایــن مفــاهیم مســتقیماً

ماننــد رنــگ، شــکل، وزن، حرکــت یــا دیگــر کیفیــاتی کــه بــا حــواس پنج‌گانــه ادراک می‌شــوند. ایــن مفــاهیم در 

پذیرند )مصبــاح یزدی،  یــرا قابل‌انــدازه‌گیری، آزمایــش هســتند و تکرار بــرد گســترده‌ای دارنــد؛ ز علــوم‌تجربی کار

۱۳۶۴، ص۸۷(.
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ب( معقولات ثانی 

دســــته دیگری از مفاهیم تحقق عینی در خارج ندارند. به این دســــته از مفاهیم در اصطلاح، »معقولات 

یند که از این میان، اگر منشأ انتزاع از خارج داشته باشــــند، »معقولات ثانی فلسفی« و اگر فاقد  ثانی« می‌گو

منشأ انتزاع خارجی باشند، »معقولات ثانی منطقی« نام می‌‎گیرد )همان، ص۸۵(.

ازاین‌رو، معقولات ثانی فلــــسفی، مفاهیمی انتزاعی‌اند که نــــه از خود اشیا، بلکه از رابطــــه میان اشیا یا با 

، تحلیل و تبیین ساختارهای  پدیده‌ها نشئت می‌گیرند. آن‌ها به‌جای توصیف مستقیم محسوسات، به تفسیر

عمیق‌تری مانند علیت، وجود، ضرورت و تصادف می‌پردازند. این مفاهیم فراتر از داده‌های تجربی هستند و 

یک بررسی می‌شوند؛ به‌عنوان‌مثال، مفهوم »علیّّت«، به رابطه ضروری بین علت و  در حوزه فلسفه و متافیز

معلول اشاره دارد، حتی اگر این رابطه همیشه در ساحت تجربی آشکار نباشد.

یرا:  باتوجه‌به مطالب فوق، تصادف در دسته‌بندی مفاهیم ثانی فلسفی قرار می‌گیرد؛ ز
« اسـت. این مفهـوم نه از .1  « یـا »امـکان وقوع برخلاف انتظار

ّ
تصـادف بـه معنـای »نبـود ضـرورت علی

مشـاهده مسـتقیم یک پدیده، بلکه از تفسـیر رابطه بین پدیده‌ها ناشی می‌شـود.

تصـادف به‌صـورت تجـربی اثبات‌پذیـر نیسـت؛ بلکـه برسـاخته‌ای تفسـیری اسـت. بـرای مثـال وقیت .2 
 درصـدد ارائه 

ً
ید، صرفا یـک کوانتـوم از »تصادفی‌بـودن« رفتـار ذرات سـخن می‌گو علمـی ماننـد فیز

یکـی را رد نمی‌کنـد. یـاضی و احتمـالاتی اسـت و علیـت متافیز توصییف مبتین بـر مدل‌هـای ر

یـد، .3  یـک کوانتـوم از »تصادفی‌بـودن« رفتـار ذرات سـخن می‌گو بـرای مثـال، وقیت علمـی ماننـد فیز
یکـیِ نبـود علیـت  اثبـات متافیز نـه  یـاضی و احتمـالاتی اسـت،  بـر مدل‌هـای ر توصیـف مبتین 

ص۲۵۰(.  ،۱۳۹۹ ییتمن،  )سـو

یکـی اسـت کـه فراتـر از داده‌هـای تجـربی حرکـت .4  »جهـان زاییـده تصـادف اسـت« یـک گـزاره متافیز
 الگوهـای آماری یا عدم قطعیـت را گزارش می‌کنند و نمی‌توانند وجود یا 

ً
می‌کنـد. علوم‌تجـربی صرفـا

یکـی اثبـات یا رد کننـد )همان(. عـدم تصـادف را به‌مثابـه یـک اصـل متافیز

باتوجه‌بــه مباحــث فوق، منشــأ اشــتباه قائــلین به‌تصــادف، خلــط مفــاهیم اولی و ثــانی اســت و همین امــر 

موجــب اعتــراف بــه عــدم قطعیــت از سوی ایشــان شــده اســت؛ چــرا کــه چــه آنکــه علــوم‌تجربی در حیطــه 
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ــان  ــد منشــأ نهــایی جه یکــی مانن ــه پرســش‌های متافیز ــد ب ــد و نمی‌توانن پدیده‌هــای محســوس فعالیــت می‌کنن

یــک می‌توانــد  یــرا ایــن پرســش‌ها خــارج از روش‌شــناسی تجربی قــرار دارنــد. به‌عنوان‌مثــال، فیز پاســخ دهنــد؛ ز

ــا »ضرورت«  ــت« ی
ّ
ــاره »علّ ب ــد در ــا نمی‌توان ــد؛ ام ــداد توصیــف کن ی ــوان یــک رو مِِه‌بانــگ )Big Bang( را به‌عن

یــد )مطــهری، ۱۳۸۵، ج۵، ص۲۷۱(. وقوع آن ســخن بگو

یل‌گــرایی  کوشــش بــرای تقلیــل مفــاهیم ثــانی فلــسفی ماننــد تصــادف، بــه داده‌هــای تجربی، نوعــی تحو

نادرســت اســت. حتی اگــر علــم تجربی از اصطلاحــاتی ماننــد »تصــادفی« اســتفاده کنــد، ایــن بــه معنــای تأییــد 

 ابــزاری عــملی بــرای مدل‌ســازی عــدم قطعیت‌هــا اســت )مصبــاح 
ً
یکــی تصــادف نیســت؛ بلکــه صرفــاً متافیز

یــزدی، ۱۳۸۴، ص۲۴۰(.

 بر پایه خود تجربه 
ً
، از منظر معرفت‌شــــناختی، اعتبار تجربه و دانش تجربی نمی‌تواند صرفاً به‌عبارت‌دیگر

یرا در این صورت، اعتبار هر تجربه‌ای به تجربه‌ پیشین خود وابسته است و این روند به تسلسل  توجیه شود؛ ز

منتهی می‌شــــود؛ بنابراین، اثبات اعتبار تجربه مســــتلزم پذیرش پیشینِیِ اعتبار آن اســــت که خود یک حکم 

ین، ۱۴۰۱، صص۳۷۰ - ۳۴۷(. فلسفی و فراتجربی خواهد بود )شاکر

یکی  یه تصــــادف به‌عنوان تبیین نهایی جهان، مســــتلزم پیش‌فــــرضی متافیز براین‌اســــاس، پذیرش نظر

یرا ادعای »جهان زاییده تصادف است« نه  و غیرتجربی اســــت که خود برخلاف مبانی علم‌باوری اســــت؛ ز

یک گزاره تجربی، بلکه حکمی فلسفی و پیشینی است که در روش‌شناسی علمی قابل‌اثبات نیست؛ بنابراین، 

یر ســــؤال می‌رود. حتی اگر تصــــادف به‌عنوان یک الگوی  یه دچار خود تناقضی شــــده، اعتبار آن ز این نظر

علمی پذیرفته شود، اعتبار آن پیشــــاپیش به پذیرش یک اصل غیرتجربی وابســــته است که موجب تزلزل و 

ناســــازگاری آن در بنیادهای معرفتی‌اش می‌شــــود؛ در نتیجه، تصادف نمی‌تواند به‌عنوان تبیینی نهایی برای 

منشأ جهان معتبر باشد )همان(.

3-2. عدم انحصار معرفت به حس 

انحصار معرفت به حس و تجربه، ادعای بدون دلیل اســــت. همان‌طور که در مباحث معرفت‌شــــناسی 

ثابت شده اســــت، راه‌های دیگری مانند عقل، شهود و علم حضوری نیز برای کســــب شناخت وجود دارد؛ 

یق راه‌های حســــی به معنای اثبات ناپذیری وجود خداوند نیســــت  بنابراین، عدم معرفت به خداوند از طر
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)جوادی آملی، ۱۳۸۴، ص۲۵۶؛ مطــــهری، ۱۳۸۵، ج۶، ص۹۱۳(. به علاوه، ادعای انحصار معرفت با حس، 

خود یک معرفت عقلی است؛ چراکه تحقق خارجی و عینی ندارد. قائلین به این نظر باید ابتدا با جستجو در 

منابع و مصادیق آن، چنین حکم کلی را از خارج، استنتاج و اســــتنباط نمایند که این فرایند نتیجه‌گیری، یک 

یه نمی‌توانند آن را از تجربه حسی استنتاج کنند.  عملیات عقلی است؛ لذا طرف‌داران این نظر

4. نقد هستی‌شناختی تصادف به‌مثابه تبیین متافیزیکی جهان

یه‌پردازان،   یکی از مباحث مهم در متافیزیک، نقش تصادف در تبیین هستی‌شناختی جهان است. برخی نظر

تصادف را به‌عنوان عاملی بنیادین در پیدایش و تحول جهان مطرح می‌کنند. با این وجود، دیدگاه مذکور از نظر 

یکی پرداخته،  هستی‌شناختی با چالش‌هایی روبه‌روست. در این بخش، به‌نقد تصادف به‌مثابه یک تبیین متافیز

محدودیت‌های آن را بررسی خواهیم کرد. در این میان، اگرچه عناوین مختلفی را می‌توان در نقد هستی‌شناختی 

فرضیه تصادف مطرح کرد، اما به جهت اهمیت و گستردگی مسئله علیت و انکار آن در برخی خوانش‌های این 

 به بررسی مسئله علیت پرداخته می‌شود.
ً
فرضیه، در پژوهش حاضر صرفاً

4-1. تمایز علیت فیزیکی و فلسفی

یابی دقیق رابطه عدم قطعیت، مســــتلزم تفکیــــک مفهومی بنیادین میان »علــــت« در علوم تجربی و  ارز

یک و ســــایر علوم تجربی به‌عنوان »علت« شناخته می‌شود و  »علت« در سنت فلسفی اســــت. آنچه در فیز

 به علل تعاقبی اشاره 
ً
موجبیت قطعی آن به واســــطه اصل عدم قطعیت محل تردید قرار گرفته اســــت، عموماً

 وضعیت پیشین یک سیستم را به وضعیت پسین آن مرتبط می‌سازند. این علل از منظر تحلیل 
ً
دارد که صرفاً

ین حالت، علل اعدادی یا معدّّاتی به شمــــار می‌روند که زمینه را برای وقوع یک پدیده فراهم  فلسفی، در بهتر

می‌کنند، اما فاقد ضرورت‌بخشی ذاتی هستند )خاک سفیدی، ۱۳۹۴، صص۱۲۷ - ۱۴۴(.

در مقابل، علت تامه فلسفی با معلول خود معیت و اجتماع وجودی دارد و از سنخ علل تعاقبی نیست. بر 

 
ً
این‌ اساس، اصل عدم قطعیت هایزنبرگ که حداکثر موجبیت در زنجیره علل اعدادی را نفی می‌کند، اساساً

خدشــــه‌ای بر اصل علیت فلسفی و ضرورت علی - معلولی مترتب بر آن وارد نمی‌ســــازد )طباطبایی، 1364، 

ج3، صص64 - 63(.

با اتکا به ایــن تمایز کلیــدی، می‌تــوان تفاسیــر هستی‌شــناختی از »عــدم قطعیــت ذاتی« را در دو ســطح متمایز 

تحلیــل کــرد:
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4-1-1. نارسایی ذاتی علل طبیعی در تعین‌بخشی به معلول

در تفسیر نخست، عدم قطعیت به ناکفایتی ذاتی علل طبیعی برای تعینبخشی به معلول اشاره دارد؛ به 

این معنا که مجموعه علل طبیعی، اعم از شناخته‌شده و ناشــــناخته )متغیرهای پنهان(، به‌خودی‌خود برای 

کــــس بورن اذعان می‌کند  ایجاد ضرورت در وضعیت پسین کفایت نمی‌کنند. این برداشــــت، همان‌گونه که ما

)گلشنی، 1390، ص64( به یک موضع فلسفی نزدیک‌تر اســــت تا یک اســــتنتاج علمی قطعی. تفسیر فوق، 

یکی  نه‌تنها نافی اصل علیت نیســــت، بلکه با آن ســــازگاری کامل دارد. در این چهارچوب، عدم قطعیت فیز

می‌تواند نشــــانگر نیاز سیستم به یک علت فراطبیعی برای خروج از حالت بالقــــوه و تحقق یکی از امکان‌ها 

باشــــد. بدین ترتیب، فاعلیــــت الهی نه به‌مثابه عــــلتی در عرض علــــل طبیعی، بلکه به‌عنوان علت مباشــــر 

و ضرورت‌بخــــش در مرتبه‌ای متعــــالی، بــــدون هیچ‌گونه تعارضی با پدیــــده عدم قطعیت قابل‌تبیین اســــت 

ین، 1403، ص147(. )شاکر

4-1-2. عدم قطعیت به‌عنوان نفى مطلق اصل علیت

، عدم قطعیت را به معنای عدم تعین مطلق )بی‌علتی( و بطلان کامل اصل علیت،  تفسیر دوم و رادیکال‌تر

حتی در معنای فلسفی آن، در نظر می‌گیرد. این ادعای حداکثری از جهات متعددی دفاع‌ناپذیر است:
یکـی قابـل اسـتنتاج نیسـت و فاقـد هرگونـه  .1 یکـی دارد، از داده‌هـای فیز  چنین گـزاره‌ای ماهییت متافیز

پشـتوانه تجـربی یـا نظری اسـت. 

 ایـن ادعـا بـا اصـول بدیهـی عقلی، از جملـه خـود اصـل علیـت کـه هرگونه تبیین عقلانی بر آن اسـتوار  .2
اسـت، در تعـارض قـرار می‌گیـرد و به‌نوعـی نقـض خود محسـوب می‌شـود. 

 قواعـد عقلی و فلسیف از شمـول و کلیـت برخوردارنـد و پذیـرش اسـتثنا در جهـان ذرات بـرای آن‌هـا  .3
موجـه بـه نظـر نمی‌رسـد.

یم غالب در این زمینه، یعنی »تعبیر کپنهاگی«،  افزون بر این تحلیل مفهومی، باید توجه داشــــت که پارادا

یک‌دانان امری اجماعی نیست.  که مبنای اصلی برداشت‌های تصادف‌انگارانه اســــت، در میان جامعه فیز

این تفسیر با انتقادات جدی مواجه شــــده و به تعبیر اســــتپ، جذابیت پیشین خود را از دست داده است. 
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یات بدیــــل دترمینیستی، مانند مکانیــــک بوهمی و آزمایش‌هــــای تجربی چالش‌برانگیــــز نظیر آزمایش  نظر

یر ســــؤال برده‌اند، همگی گواهی بر این مدعاســــت که اســــتنتاج تصادف  افشــــار که اصل مکملیت بور را ز

ین، 1403، ص143(. یک کوانتومی، یک جهش فلسفی شتاب‌زده است )شاکر هستی‌شناختی از فیز

یــــک کوانتومی نه‌تنها با اصل علیت فلــــسفی تعارضی ندارد، بلکه  بنابراین، می‌توان نتیجه گرفت که فیز

با تفکیک دقیق میان انــــواع علل )معدّّه و موجبه(، می‌تــــوان آن را در ذیل حاکمیت همــــان اصل تبیین کرد. 

در نهایت، عدم پیش‌بینی‌پذیری قطعی در سطح پدیداری، نه نشــــانه‌ای از بی‌علتی هستی‌شناختی، بلکه 

می‌تواند دالی بر محدودیت و ناکافی‌بودن زنجیره علل طبیعی و نیــــاز جهان به یک علت‌العلل ضرورت‌بخش 

باشد که خود در ورای این زنجیره قرار دارد.

4-2. بداهت اصل علیّّت 

ــات  ــظری. معلوم ــرد: معلومــات بدیهــی و معلومــات ن ــه دو دســته کلی تقــسیم ک ــوان ب دانــش بشــر را می‌ت

ــا تــصور و درک آن‌هــا بــه طور مســتقیم بــه درستی‌شــان  بدیهــی آن دســته از دانســته‌هایی هســتند کــه انســان ب

پی می‌بــرد و نیــازی بــه دلیــل یــا اســتدلال نــدارد. مــثلاً »کل بزرگ‌تــر از جــزء اســت« یــک گــزاره بدیهــی بــه شمــار 

مــی‌رود. در مقابــل، معلومــات نــظری نیــاز بــه اســتدلال و برهــان دارنــد تــا پذیرفتــه شــوند. فلاســفه مســلمان، 

یــژه ملاصــدرا، برخــی اصول بنیادین ماننــد اصــل علیــت را از نوع مفــاهیم بدیهــی دانســته‌اند. اصل علیت  به‌و

بــه رابطــه میــان علــت و معــلول اشــاره دارد و طبــق دیــدگاه وی، ذهــن انســان بــه طور طبیعــی آن را می‌پذیــرد؛ 

بنابرایــن، اصــل مــذکور نیــازی بــه اثبــات نــدارد و مبنــای بسیــاری از اســتدلال‌های فلــسفی و علمــی اســت 

)صدرالدیــن شیــرازی، ۱۹۸۱م، ج۱، ص۳۲۶(.

 علامه طباطبایی در تبیین تحقق وجدانی اصل علیت، به رابطه نفس و حالات و افعال برآمده از نفس 

 
ً
در انسان اشاره می‌کند؛ یعنی انسان همان‌طور که به نفس و حالات آن علم حضوری دارد، همچنین حضوراً

می‌یابد این حالات و افعال، وابستگی وجودی به نفس دارند به‌طوری که بدون نفس، این حالات و افعال، 

ین فرض علیّّت در رابطه نفس و حرکات  وجود ندارند؛ اما نفس به آن‌ها وابستگی ندارد؛ ازاین‌رو، پایه‌ای‌تر

و افعال انســــان رخ می‌دهد که با شــــهود وجدانی به دســــت می‌آید؛ پس از آن، انســــان، این رابطه را به عالم 

یف می‌کند )مطهری، ۱۳۶۴، ج۲، ص۱۹۰(؛ ازاین‌رو  خارج تعمیم می‌دهد و بر اساس آن، علت و معلول را تعر

پذیر  ، اصل علیّّت را برهان‌ناپذیر دانسته‌اند؛ به‌طوری که نه اثبات‌پذیر و نه انکار برخی از متفکران معاصر
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است؛ چون هرگونه اســــتدلالی بر آن، مستلزم قبول علیّّت مقدمات برای نتیجه اســــت )جوادی آملی، ۱۴۰۱، 

ص۱۰۲(. باتوجه‌به مباحث مطرح‌شــــده، انکار اصل علیت یا نفی عمومیّّت آن، در واقع به معنای انکار یک 

حقیقت بدیهی و وجدانی اســــت؛ به‌گونه‌ای که حتی خود این انکار نیز مستلزم پذیرش اصل علیت خواهد 

پیش نمایان می‌شود. بود؛ بنابراین، ناتوانی طرف‌داران فرضیه تصادف بیش‌از

4-3. تعارض فرضیه تصادف با اصل سنخیت علت و معلول

در مباحث علت و معلول، یکی از اصول مهم فلسفی، اصل سنخیت میان علت و معلول است. این اصل 

بیان می‌کند که میان علت و معلول نوعی تناســــب و همگونی وجود دارد و هر معلولی تنها از علتی متناسب با 

خود پدید می‌آید )صدرالدین شیرازی، ۱۹۸۱م، ج۱، ص۲۰۵(.

اصــل ســنخیت بــه طور خــاص و در قالــب یــک قاعــده فلــسفی، نخســتینبار توســط بــوعلی سینــا مــطرح 

ــة و معلولاتهــا«،  ــل الفاعلی ــا بین العل ــوان »فی مناســبة م ــل عن ــات شــفا ذی شــده اســت. او در فصــل ســوم الهی

تفــصیلاً در ایــن بــاره بحــث کــرده اســت )ابــن سینــا، ۱۳۸۵، ص ۲۸۱ تــا ۲۷۰(. پــس از او ایــن اصــل مورد 

اســتقبال دیگــر فلاســفه مســلمان قــرار گرفــت و در آثــار ایشــان زوایــای مختلــف ایــن قاعــده بررسی شــد 

ج۷، ص۱۵۸(. )صدرالدیــن شیــرازی،۱۴۱۰ق، 

باره نسبت معلول با علت،۳ فرض محتمل است:  باتوجه‌به مباحث فوق، در
اینکه ضمن تأیید رابطه علیّت، کمال حاصل در معلول را در علت آن هم بدانند؛ هرچند به تحقق .1 

عینی آن کمال در علت دست نیافته باشد.
کمال موجود در معلول را برگرفته از علت دیگری بدانند که غیر از علت اولی است..2 
کمال آن مستند به علتی نیست )قدردان قراملکی، ۱۳۸۷، ص۷۶(. .3 

فرض اول، موجب انکار اصل علیت و سنخیت نمی‌شــــود و به تعبیر دیگر عدم علم خدشه‌ای به اصل 

علیت و سنخیت وارد نمی‌سازد. 

فرض دوم هم، علیرغم آنکه مستلزم استناد معلول واحد به دو علت است که با ادله و براهین متقن محال 

است، باز هم مخالف اصل علیت و سنخیت نیست )صدرالدین شیرازی، ۱۹۸۱م، ج۲، ص۳۹۷(؛ اما فرض 

سوم مستلزم آن است که فاقد شیء معطی شیء باشــــد؛ به این معنا که علتی که خود، کمال معلول را نداشته 
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است، آن را به معلول بدهد و معلول با اینکه از علت وجود ضعیف‌تری دارد، از او قوی‌تر شود؛ درحالی‌که در 

فرض اولیه، معلول موجودی ضعیف‌تر است. همچنین برخی از فلاسفه، انکار سنخیت را مستلزم پدیدآمدن 

هر چیزی از هر چیزی دانستند؛ در این صورت، طرف‌داران فرضیه تصادف نمی‌توانند توجیه مناسبی نسبت 

به نظم موجود در سایر پدیده‌های طبیعی ارائه کنند.
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گیری نتیجه�   �

یکی از فرضیه تصادف و همچنین بررسی  یست‌شــــناسی و فیز در این مقاله ضمن بازخوانی دو خوانش ز

آراء و سیر تطور این فرضیه، به بررسی فرضیه تصادف از دو منظر معرفت‌شناختی و هستی‌شناختی پرداخته 

یه با چالش‌های اساسی مواجه است: از نظر معرفت‌شناختی،  شد. یافته‌های تحقیق نشــــان داد که این نظر

بــــاره مفاهیمی مانند علیــــت و تصادف نیســــتند. همچنین از نظر  علوم‌تجربی قادر به ارائــــه تبیین قطعی در

، پذیرش تصادف به‌عنوان عاملی اساسی در تبیین پیدایش و تحولات جهان، به نفی اصل  هستی‌شناختی نیز

علیت )فاعلی و غایی( منجر می‌شــــود که امری بدیهی و وجدانی اســــت. علاوه بر ایــــن، فرضیه تصادف با 

اصل سنخیت نیز در تعارض اســــت و نمی‌تواند توضیح کاملی برای نظم حاکم بر جهان ارائه دهد؛ بنابراین، 

علیرغم پذیرش نقش احتمالات و عدم قطعیت در برخی فرایندهای طبیعی، این موارد را نمی‌توان به‌عنوان 

ینی کافی برای اصول علیت و هدفمندی در نظام هستی پذیرفت. جایگز
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یدیه،  یژه‌ای دارد. این تحقیق با بررسی حدیث ســــفینه از منظر عالمان ز کید و و لزوم حضور امام در هر زمان تأ

یدیه به  یت وحدت مذهبی، ابعاد کمتر دیده‌شده نگاه ز ضمن تعمیق فهم آموزه‌های مشترک اسلامی و تقو

جایگاه اهل‌بیت؟عهم؟ را روشن ســــاخته، الگویی برای پژوهش‌های تطبیقی و گفت‌وگوی سازنده بین مذاهب 

ارائه می‌دهد.

واژگان کلیدی: زیدیه، حدیث سفینه، اهل‌بیت، امامت، هدایت، نجات.
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مقدمه   �

یت وحدت میان فرقه‌های اسلامی، کاوش تطبیقی  از راه‌های تعمیق و گســــترش فهم معارف دینی و تقو

ین منبع  در آموزه‌های مشــــترک اســــت. به‌عنوان نمونه، می‌توان یک حدیث نبوی را که بعد از قــــرآن معتبرتر

معرفتی به حساب می‌آید و مورد اتفاق مذاهب کلامی است، نقطه آغاز این کاوش قلمداد کرد. بررسی تطبیقی 

دیدگاه‌های مذاهب مختلف کلامی پیرامون این حدیث و تحلیل آن‌ها بر اساس ادله و شواهد متقن، مسیر را 

برای دستیابی به فهم عمیق‌تر حقیقت هموار می‌سازد. 

فََّ عََنْْهََا غََرِِق« 
�
هََا نََجََی، وََ مََنْْ تََخََلَّ

َ
مْْ کََمََثََلِِ سََفِِنََیةِِ نُُوحٍٍ، مََنْْ دََخََلَ

ُ
هْْلِِ بََتِِیی فِِکُی

َ
مََا مََثََلُُ أَ

یــــف »إِِنَّ�ّ حدیــــث شر

)طوسی، 1414ق، ص633( نمونه‌ای برجســــته از این احادیث اســــت. مذاهب کلامی با استناد به روایات 

سناد گوناگون، صدور این حدیث از پیامبر اکرم؟ص؟ را قطعی می‌دانند. این حدیث از حدود پنجاه 
َ
متعدد و اَ

یق روایی با اختلاف متنی اندکی، در منابع شیعه و اهل‌سنت نقل شده است؛ این کثرت طرق به استنتاج  طر

تواتر این روایت انجامیده اســــت. به‌عنوان نمونه شیخ صدوق این حدیث را صحیح دانسته است )طوسی، 

کید  1414ق، ص633( و حاکم حسکانی نیز پس از نقل یکی از طرق حدیث بر تطبیق آن با شروط مسلم‌1 تأ

ى شََرْْطِِ مُُسْْلِِمِِ 
َ
کرده است؛ اگرچه اشاره دارد که این روایت در صحیحین نیامده است: »هََذََا حََدِِيثٌٌ صََحِِحٌٌي عََلَ

کــــم، 1411ق، ج2، ص373(. ابن‌حجــــر هیتمی نیز به‌صراحــــت به صحت این حدیث  مْْ يُُخْْرِِجََاهُُ« )حا
َ
وََلَ

، 1417ق، ج2، ص675(. یح کرده است )ابن‌حجر تصر

یش را به کشتی نجات تشبیه  مضمون حدیث این است که پیامبر اکرم؟ص؟ پیش از رحلت، اهل‌بیت خو

نمودند و تمسک به ایشان را تنها راه رستگاری در این بحر متلاطم معرفی کردند؛ همان‌گونه که در واقعه طوفان 

یان به کشتی وی نجات یافتند؛ ازاین‌رو، دستیابی به ســــعادت و رهایی از هلاکت، مستلزم  نوح، تنها پناه‌جو

شناخت صحیح اهل‌بیت و تبعیت از ایشان؟عهم؟ اســــت که وظیفه‌ای الهی و امری حیاتی برای هر مسلمان 

تلقی می‌شود؛ بنابراین پژوهش در این موضوع برای پیشگیری از انحراف و هلاکت، ضروری است.

یدیه نیز حدیث ســــفینه را نقل اســــت، اهل‌بیت را نجات‌بخش می‌داند و تمســــک بــــه آن‌ها را  مکتب ز

همچون تمســــک به کشتی نوح عامل رهایی معــــرفی می‌کنــــد )رسی، 1422ق، ج2، ص569(. این حدیث بر 

 ، 1. شــرط مســلم برای صحیح شــمردن حدیث این اســت که تمام افراد در سلســله ســند حدیث از اول تا آخر موثق باشــند )ســبحانی، جعفر
مصادرالفقه الاسلامی و منابعه، ص371(. 
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یرا در  یح دارد؛ ز کید صر وجوب تقدم اهل‌بیت؟عهم؟ بر تمامی افراد در جمیع شئون دینی، ازجمله امر امامت، تأ

صورت واگذاری امامت به غیر ایشــــان، اهل‌بیت ملزم به تبعیت از آنان می‌شدند و تشبیه اهل‌بیت؟عهم؟ به 

کشتی نوح فاقد معنا می‌شــــد؛ در نهایت، نقش کشتی نجات به دیگری منتقل و مفهوم حدیث نقض می‌شد 

)شرفی،1415ق، ج2، ص188(.

یدیه به چه میزان اعتبار دارد و عالمان  پرســــش اصلی تحقیق حاضر این اســــت که حدیث ســــفینه نزد ز

یدی به چه دلالت‌هایی از این حدیث پایبند هستند. ز

ین ذیل است: سیر محتوای مقاله، به ترتیب عناو
یدیه و بیان جایگاه امامت در اندیشه آنان؛.1  طرح تاریخچه پیدایش ز
یدیه و نحوه اعتبارسنجی آن؛.2  تبیین جایگاه حدیث نزد ز
یدیه؛.3   بررسی اعتبار حدیث سفینه و معنای »اهل‌بیت« در نگاه ز
یدیه..4  تحلیل دلالت‌های حدیث سفینه از منظر عالمان ز

این دلالت‌ها شــــامل وجوب محبت و تبعیــــت از اهل‌بیت؟عهم؟، انحصــــار هدایت و نجــــات در پیروی از 

ایشان، و لزوم حضور امام در هر زمان است. 

 به بررسی 
ً
در زمینه‌ حدیث سفینه، پژوهش‌های متعددی از سوی محققان انجام شده است که عمدتاً

سندی و دلالی این حدیث در منابع امامیه و اهل‌سنت پرداخته‌اند؛ بااین‌حال، تاکنون پژوهشی مستقل و 

یدیه نسبت به این حدیث ارائه نشده است. ازجمله آثار موجود می‌توان به مقاله  یکرد ز باره رو جامع در

غلامرضا رضایی با عنوان »پژوهشی در حدیث سفینه« اشاره کرد که در آن طرق مختلف نقل حدیث و برخی 

از دلالت‌های آن بررسی شده است. همچنین در نوشتار »جارح صبر الرحمه« در مجله علوم حدیث، با عنوان 

»حدیث سفینه در کتاب‌های اهل‌سنت« نقل‌ها و اسانید گوناگون حدیث تحلیل شده است و پاسخ‌هایی به 

، مقاله‌  ایرادهای مطرح‌شده از سوی ابن تیمیه، البانی و دیگر محدثان اهل‌سنت داده شده است. ازسوی‌دیگر

باره حدیث سفینه« با بررسی یک سند معتبر  حامد محمدیان خراسانی تحت عنوان »نقد دیدگاه وهابیان در

کید کرده است. اثر سید علی  باره ضعف حدیث را رد و بر صحت حدیث تأ از این روایت، دیدگاه وهابیان در

یدیه، تنها به معرفی  یه علوم حدیث، شماره 25( با معرفی منابع و کتاب‌های حدیثی برجسته‌ ز موسوی‌نژاد )نشر

کلی این منابع پرداخته است. براین‌اساس، مطالعه‌ حاضر با هدف پرکردن خلأ موجود انجام شده است.

https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/551897/%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB-%D8%B3%D9%81%DB%8C%D9%86%D9%87-%D8%AF%D8%B1-%DA%A9%D8%AA%D8%A7%D8%A8-%D9%87%D8%A7%DB%8C-%D8%A7%D9%87%D9%84-%D8%B3%D9%86%D8%AA?q=%D8%AD%D8%AF%DB%8C%D8%AB%20%D8%B3%D9%81%DB%8C%D9%86%D9%87&score=274877907000.0&rownumber=3
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1. تعریف زیدیه

ید بن علی بن الحسین؟ع؟ معتقدند  یدیه به شــــاخه‌ای از مذهب تشیع گفته می‌شــــود که به امامت ز  ز

یدیــــه« در معانی مختلفی  یــــخ، واژه »ز و خــــود را پیرو او می‌داننــــد )نوبختی، بی‌تــــا، ص55(. البته در طول تار

ید بن علی نســــبت می‌دهند )فخر رازی، بی‌تا، ص52(؛  یدیه را تنها به پیروان ز به‌کار رفته اســــت. بسیاری، ز

ید بن علی اســــت که در برابر  یدیه منســــوب به ز یســــد: »ز یدی می‌نو چنان‌که احمد بــــن محمد، از علمای ز

هشــــام بن عبدالملک قیام کرد و به شــــهادت رسید« )شــــرفی، 1411ق، ج1، ص135(. همچنین ابوالحســــن 

ید بن علی بن الحسین؟ع؟  یدیه را فرقه‌ای از شیعه معرفی می‌کند که خود را پیرو ز ، ز اشعری متکلم مشــــهور

یدیه را به کســــانی اطلاق می‌کنند که در سال ۱۲۲ هجری  می‌دانند )اشعری، 1400ق، ص65(. برخی دیگر ز

ید بن علی قیام کردند یا از دعوت‌کنندگان به قیــــام او بودند )عبدالله بن محمد، 1420ق، ص5(.  قمری همراه ز

، تنها یک مفهوم سیاسی داشــــت و به افرادی اطلاق می‌شد که از نهضت  یدیه در آغاز بعضی معتقدند واژه ز

یدیه را بر   در عقاید مذهبی با او هم‌نظر باشــــند )همــــان(. گروهی نیز ز
ً
ید حمایت می‌کردند، بدون آنکه لزوماً ز

یدیه کســــانی هســــتند که امامت حضرت علی؟ع؟، امام حسن؟ع؟،  یف کرده‌اند: ز اساس عقایدشــــان تعر

ید بن علی را پذیرفته، قائل به امامت هر فردی از نســــل حضرت فاطمه؟سها؟ هستند که  امام حسین؟ع؟ و ز

به‌ظاهر عادل، عالم، شجاع باشد و علیه ظلم قیام کند )مفید، 1413ق، ص39(.

2. پیدایش زیدیه 

ید  ید بن علی در کوفه )۱۲۲ ق( شــــکل گرفت. پس از شــــهادت وی، فرزندش یحیی بن ز یدیه با قیام ز ز

پاشی بنی‌امیه و  در خراســــان قیام کرد؛ اما در ســــال ۱۲۵ یا ۱۲۶ قمری ســــرکوب شــــد. قیام یحیی، منجر به فرو

یان  زمینه‌ساز قدرت‌یابی عباسیان )۱۳۲ ق( شــــد )مفید، 1413ق، ص39(. پس از استقرار بنی‌عباس، علو

یدیان همچنان به قیام‌های خــــود ادامه دادند و امامت را در میان خاندان عــــلوی دنبال کردند. قیام‌های  و ز

یدیه تا اواســــط قرن سوم ادامه یافت که اغلب با شکست مواجه شــــد. ناصر اطروش در طبرستان  پراکنده ز

یت کــــرد )الهامی، 1375، ج1، ص401(. این فرقه بیشــــتر بر قیام و اجرای  یدیه را تقو قدرت گرفت و پیروان ز

یدیه به  امربه‌معروف تمرکز داشــــت و کمتر به تبیین عقاید خود می‌پرداخت؛ اما در قرن سوم هجری، بزرگان ز

یژگی‌های شــــاخص این فرقه تداوم فعالیت علمی  این کمبود پی برده، بــــه تألیف آثار علمی روی آوردند. از و

حتی در زمان جنگ و حکومت‌داری برخی امامان آن است. 
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3. جایگاه امامت در اندیشه زیدیه

یدیه را به دو گروه عمده جارودیه و صالحیه تقــــسیم کرد. جارودیه،  نســــبت به جایگاه امامت می‌توان ز

مانند امامیه به نص بر امامت علی؟ع؟ اعتقاد داشــــتند و متقدمان بر او را تکفیــــر و تفسیق می‌کردند که این 

نشان‌دهنده باور آنان به نص جلی اســــت؛ اما جارودیان متأخر نص را خفی و اســــتدلالی دانسته، متقدمان 

را تکفیر و تفسیق نمی‌کردند و تنها به تخطئه آنان بســــنده کرده بودند )فرمانیــــان، 1382، ص182(. مطابق این 

دیدگاه، امامت یک مسئله کلامی و وجوب علی الله محسوب می‌شود )ربانی گلپایگانی، 1396، ص52(.

یدی( معتقدند که آنان نیز همانند   ز
ً
باره صالحیه به دو شــــکل اســــت: برخی منابع )عمدتاً گزارشات در

جارودیه به نــــص خفی و حقانیت علی؟ع؟ باور داشــــتند، با این تفــــاوت که از تکفیر و تفسیــــق متقدمان و 

حتی تخطئه آنان خودداری می‌کردند؛ در مقابل، بیشــــتر منابع آنان را به دلیل عدم اعتقاد به نص و احقیت 

علی؟ع؟، خارج از دایره تشیع می‌دانند )فرمانیان، 1382ش، ص183(. در این صورت، امامت از دیدگاه آنان 

یک مسئله فقهی و وجوب علی الناس به حساب می‌آید )ربانی گلپایگانی، 1396، ص52(.

یدیــه قائــل بــه نــص بــوده، امامــت را از اصول‌دیــن بــه شمــار آورده‌انــد. ابــن صلاح شــرفی  بنابرایــن، اکثــر ز

یســد: می‌نو
ین مسائل اصول‌دین است؛ چراکه  یدیه، یکی از بزرگ‌تر »امامت از نگاه ز
یعت، جهاد،  پایی شر اموری همچون اطاعت از خداوند و رسول، بر
ولایت، برائت، اجرای حدود و دیگر مسائل دینی بر آن مترتب می‌شود. 
به همین دلیل شناخت امام بر هر فرد مکلف واجب تلقی شده است. این 
کیدات قرآنی نیز پشتیبانی می‌شود؛ آنجا که می‌فرماید: “ای  دیدگاه با تأ
کسانی که ایمان آورده‌اید! از خداوند اطاعت کنید، از رسول او اطاعت کنید 
و از اولی‌الامر خویش نیز پیروی نمایید” )نساء/59( و اطاعت از امام تنها 
در صورت شناخت او ممکن است. در تأیید این موضوع، پیامبر اکرم؟ص؟ 
فرموده‌اند: هر کس بمیرد درحالی‌که امامش را نشناخته باشد به مرگ 
یدیه از جمله  جاهلی مرده است. این حدیث مورد پذیرش و تأیید علمای ز
قاسم بن ابراهیم در کتاب تثبیت الإمامة، حسین بن قاسم بن علی و نیز 

الناصر للحق قرار گرفته است«. )شرفى، 1415ق، ج۲، ص۱۰۹( 
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الحوثی نیز پــــس از ذکر توحید و نبــــوت، امامــــت را به‌عنوان اصل ســــوم دین معرفی می‌کند )شــــهاری 

صنعانی، 1423، ص274(.

یاستی مشروع است که فرد با استحقاق آن را به عهده می‌گیرد )قاسم بن محمد،  یدیه امامت ر در اندیشه ز

بی‌تا، ص133(. امام جانشین پیامبر اســــت و وظیفه اجرای احکام الهی، حمایــــت از ضعفا و دفاع از حقوق 

گاه به  مردم را برعهده دارد )متوکل علی الله، 1424ق، ص437(. وی باید از نســــل حســــن و حسین؟ع؟، آ

دین، شجاع و قیام‌کننده با شمــــشیر باشــــد )الهامی، 1375ش، ج1، ص401(. امامت در نگاه ایشان، بیشتر 

یسد:  رنگ‌وبوی سیاسی و اجتماعی دارد تا مفهومی کلامی؛ چنان‌که محقق معاصر فضیل شرف‌الدین می‌نو

یدیه تفاوتی میان »امام« و »خلیفه« وجود ندارد و در نتیجه امام از جایگاه قدسی و تعظیم ذاتی  »در تفکر ز

یعت نیســــت؛ برخلاف  یدیه، امامت مقام دینی و نیابت از صاحب شر برخوردار نیســــت. از دیدگاه غالب ز

امامیه که برای امام منزلتی دینی و نیابتی از رسول خدا؟ص؟ قائل‌اند« )فضیل شرف‌الدین، 1405ق، ص۹۱(.

یه‌ای برای  ین جایگاه قــــدرت در دولت اسلامی دانســــته، آن را نظر یدیه امامــــت را عالی‌تر به عبارتی ز

حکومت دینی، نه اســــتمرار نبوت تلقی می‌کند )حوثی، 1435ق، ص39(. از نظر آنان نصب امام در هر زمان 

یرا امامت برای حفظ اسلام، اقامه حدود و اجرای احکام دینی ضرورت  واجب اســــت )همان، ص438(؛ ز

یدیــــه راه نصب امام را دعــــوت و خروج  دارد )متــــوکل علی الله، 1424ق، ص۱۴۴(. باتوجه‌بــــه ایــــن بیان، ز

می‌داند، بجز سه امام اول که امامت آن‌ها با نص اثبات می‌شود ) صبیحی،1410ق، ص158(. 

این گروه علم لدنی و الهی امام را انکار می‌کنند و آن را شرط امامت نمی‌دانند. از نظر آنان، جانشینی پیامبر 

نیازمند نص و اذن خاص از سوی او نیســــت؛ ازایــــن‌رو، پس از امام حسین؟ع؟ اصلِِ نــــصّّ بر جانشینی را 

نفی می‌کنند. یحیی بن حمزه )متوفی ۶۶۹ق( راه وجوب امامت را »شرعی« دانسته، بیان می‌کند پس از وفات 

پیامبر؟ص؟ صحابه بر ضرورت تعیین امام اجماع داشــــتند؛ بنابراین هنگام ایراد خطبه از سوی ابوبکر و طرح 

بــــاره امامت تصمیم  موضوع خلافت، هیچ‌کس بــــا او مخالفت نکرد؛ بلکه همگان در ســــقیفه گرد آمدند تا در

بگیرند. وی می‌افزایــــد: امت اسلامی بر این سیره بود کــــه پس از وفات هر خلیفه، بی‌درنــــگ در تعیین امام 

یدند،  ، عمر و ســــپس عثمان و در نهایت علی را به امامت برگز بعدی اقدام می‌کردند؛ چنان‌که پس از ابوبکر

یدِِ وجوب وجود امام است )صبیحی،1410ق، ص۱۴۵(. که خود مؤ
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، علی، فاطمه و حسنین( را  یدیه قائل به عصمت همه امامان نیستند؛ بلکه تنها »اهل کســــاء« )پیامبر ز

یرا  یسد: »اصل سوم، نفی عصمت ائمه است، ز معصوم می‌دانند. سامی النشــــار در توضیح این دیدگاه می‌نو

،1977م، ج۲، ص۱۳۱(. هیچ‌یک از آنان ادعای عصمت نکرده‌اند و امام فاطمی نیز معصوم نیست« )نشار

یدیان، علم امام غیبی و لدنی نیســــت؛ بلکه بر پایه تدبر در اسرار دین و شناخت  علاوه بر این از نظر ز

کید می‌کند که علم غیب شرط   تأ
ً
اوضاع جامعه اسلامی استوار اســــت. احمد بن صلاح شــــرفی نیز صراحتاً

یرا حتی برای انبیاء که برتر از ائمه‌اند،  امامت نیست و افزودن علم لدنی از سوی امامیه سخنی بی‌پایه است؛ ز

كِِتََابُُ وََلا الإيمََانُُ« 
ْ
چنین شرطی ثابت نشده اســــت. وی برای اثبات این ادعا به آیه »مََا كُُنْْتََ تََدْْرِِي مََا الْ

ا فََهََدََى« )ضحی/7( استناد می‌کند؛ به این معنا که پیامبر؟ص؟ در ابتدا 
ً�
)شوری/52( و نیز آیه »وََوََجََدََكََ ضََالًّ

علم به شرایع نداشت و خداوند او را هدایت کرد )شرفى، 1415ق، ج2، ص134(.

4. جایگاه حدیث نزد زیدیه

حدیث در لغت بـــه معنـــای چیزی نو و تـــازه اســـت )فراهیـــدی،1410ق، ج3، ص177(1 کـــه در مقابل 

چیز قدیمی قـــرار می‌گیرد. براین‌اســـاس راغب اصفهانی بـــه میوه تازه، مـــردی که گفتار خوبی دارد، شـــخص 

کم‌سن‌وســـال، جوان، و اتفاقی که بـــه‌صورت ناگهانی رخ می‌دهـــد، حدیث اطلاق می‌کنـــد )راغب، 1404ق، 

ص110(.2 

یدیه احادیــــث را می‌پذیرند؛ اما در اعتبارســــنجی آن‌هــــا با شیعه امامیــــه تفاوت‌هــــایی دارند. اگرچه  ز

یژه اگر  آنان به ائمه اهل‌بیت؟عهم؟ احترام می‌گذارند، اما به حدیث از ســــایر محدثان نیز اعتمــــاد می‌کنند، به‌و

یدیه ارتباط  آن احادیث با قرآن و عقل ســــازگار باشــــد. برخلاف امامیه که به امامان خاصی قائل اســــت، ز

یادی با اهل‌سنت دارد. دقیق‌تری با مدرسه فکری اهل‌سنت دارد و مجموعه‌های حدیثی آنان نیز شباهت ز

یدیه از امامــــان شیعه به‌عنوان محدث و عالم اهل‌بیت حدیث نقــــل می‌کردند، نه به‌عنوان امام  در واقع ز

یدیه، اهل‌بیت از نســــل فاطمه؟سها؟ را در علم  ، از علمای ز معصوم منصوب الهی؛ همان‌گونه که ناشی اکبــــر

یسد: »إنهم  و فضل مساوی دانســــته اســــت؛ اما قیام‌کننده آنان را امام می‌داند. او در مســــائل الامامه می‌نو

، 1907م،ص43(. يستوون فی العلم و الفضل فمن خرج منهم فهو إمام« )ناشی اکبر

1. ذیل »حدث«. والحديث: الجديد من الأشياء.

، ورجل حدوث حسن الحديث ... ورجل حدث وحديث السن بمعنى، والحادثة النازلة العارضة. 2. والحديث :الطري من الثمار
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يدیه تا ســــده‌هاى ميانى اثر حــــدثىي مدوّن و جامعى نداشــــته‌ اســــت. به نظر مىرســــد  در حقيقــــت ز

يستن و مخالفتشــــان با حكومت وقت، ســــبب شده  عواملى چون ســــياسىبودن اســــاس اين فرقه، در خفاز

يد بن على منسوب است )مسند  يدى نگاشــــته يا اثرى نداشته باشــــند. آنچه به ز است که نخستين عالمان ز

يان اوســــت. در اوايل قرن ســــوم برخى محدثان  يد يا المجموع الفقهى( در واقع نگاشــــته‌هاى متأخران و راو ز

يدى مجالس املاى حديث داشــــتند و شاگردانشان احاديث املاشــــده را جمع و كتابت مكىردند. حفظ و  ز

يــــدى در نگارش‌هاى حدثىي اســــت. در اين ميان  گســــترش اين منابع ابتدايى، نخســــتين تلاش محدثان ز

يديان بوده است و كتاب‌هاى برجا‌مانده از آن دوره  »فضايل‌نگارى« بيش از ديگر موضوعات كانون توجه ز

شاهد اين مدعاست )فرجامی، 1393ش، ص57(.

5. اعتبار حدیث سفینه از دیدگاه زیدیه

یژه‌ای دارد و در متون و منابــــع شیعه به طرق مختلف نقل و  حدیث ســــفینه از دیدگاه فرق شیعه اعتبار و

باره امامت و  بررسی شده اســــت. از دلایل اصلی اعتبار این حدیث، همخوانی آن با مبانی اعتقادی شیعه در

ولایت است. شیوه‌های فراوان نقل این حدیث در منابع متعدد، نشان‌دهنده معروفیت آن در جوامع اسلامی 

یدی همچون امام المنصور  یدیه نیز حدیث ســــفینه را حدیثی صحیح و مشــــهور می‌داند. علمای ز است. ز

بالله )امام المنصور بــــالله، 1422ق، ج2، ص61(، محمد بن ســــلیمان کوفی )کــــوفی، 1423ق، ج2، ص146(، 

ابن بدرالدین )ابن بدرالدیــــن، 1422ق، ص347( و متوکل علی الله )متــــوکل علی الله، 1424ق، ص474( 

حدیث سفینه را نقل کرده‌، به ضعف سندی آن اشاره نکرده‌اند که نشــــان‌دهنده‌ مقبولیت این حدیث میان 

یح می‌کند: »در صحت این حدیث میان علمای آل رسول‌الله؟ص؟ و پیروان آنان و اهل  آنهاست. شرفی تصر

ین دلیل بر اعتبار ســــندی  تحقیق اختلافی وجود ندارد« )شــــرفی، 1415ق، ج2، ص188(. این جمله قوی‌تر

یدیه برای تأیید اعتبار حدیث، طرق مختلف و  یدیه است. شــــهاری صنعانی از علمای ز حدیث سفینه نزد ز

یسد: پذیرفته‌شده‌ای را که حدیث از آن‌ها روایت شده است، ذکر می‌کند و می‌نو
یق از ابی‌اســــحاق نقل کرده اســــت.   »حاکم این حدیــــث را از دو طر
یق ابو یعلی در مســــندش نیز آمده اســــت.  همچنین این حدیث از طر
عمََش 

َ
یق اَ همچنین طبرانی در جامع الصغیــــر و جامع الأوســــط از طر

، ابو نعیم از ابی‌اسحاق،  یق حســــن بن معمر از ابی‌اسحاق و نیز از طر
و سمــــاک بن حرب از زر بن حبیب نقل کرده اســــت. همچنین بزار این 
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یق ســــعید بــــن مسیب از ابــــوذر نیز نقل کرده اســــت«  روایت را از طر
)شهاری صنعانی، 1423ق، ص50(.

یان به آن  قاسم رسی نیز حدیث ســــفینه را حدیث صحیح و مشهوری دانسته اســــت که بسیاری از راو

دســــترسی دارند )رسی، 1422ق، ج2، ص569(. این عبارت نیز تأیید دیگری بر قوت ســــندی و کثرت نقل 

حدیث است.

6. مراد از اهل‌بیت در حدیث سفینه

ین بحث برای فهم و تحلیل این حدیث، کشف مراد حقیقی از کلمه  پس از پذیرش حدیث سفینه، مهم‌تر

یدیه در اینکه مراد از اهل‌بیت در حدیث چه کســــانی هستند، با سایر مذاهب کلامی  »اهل‌بیت« اســــت. ز

ین گفتگوی متکلمان  اختلاف‌نظر دارد که در این گفتار به تبیین و بررسی دیدگاه آن‌ها پرداخته می‌شود. بیشتر

1 صورت گرفته است و دیدگاه‌های متنوعی در خصوص  و مفسران پیرامون واژه اهل‌بیت در تفسیر آیه تطهیر

معنا و مصداق اهل‌بیت مطرح شده اســــت. در مجموع می‌توان آن‌ها را به دو دســــته کلی دیدگاه انحصاری و 

غیرانحصاری تقسیم کرد. دیدگاه انحصاری، دیدگاه امامیه اســــت که اهل‌بیت را منحصر در اصحاب کســــاء 

می‌داند؛ یــــعنی حضرت محمــــد؟ص؟، حضــــرت علی؟ع؟، حضــــرت فاطمــــه؟سها؟، امام حســــن؟ع؟ و امام 

حسین؟ع؟ )طباطبایی، 1417ق، ج16، ص311؛ حلی، 1982م، ج1، ص174(.

در مقابل، دیدگاه غیرانحصاری دارای دو تفسیر متفاوت اســــت: نخســــت، اینکه اهل‌بیت در آیه تطهیر 

منحصر به اصحاب کساء نبوده، شامل افراد دیگر نیز می‌شود. این تفسیر شامل سه قول عمده است: یکی 

. اشاعره )فخر  آنکه اهل‌بیت کسانی هستند که زکات بر آنان حرام است، اعم از اهل کساء و همسران پیامبر

یدی، 1426ق،  یدیــــه )ماتر ، بی‌تا، ج20، ص322(، ماتر رازی،1420ق، ج25، ص168(، معتزله )عبدالجبــــار

ج8، ص383( و برخی از ســــلفیه )ابن تیمیه، 1416ق، ج3، ص407( این دیدگاه را مــــطرح کردند. قول دوم 

مراد از اهل‌بیت را متقیان از امت اسلام می‌داند. ابن تیمیه این قول را به مالک و اصحاب احمد نسبت داده 

یه  یدیه قائل به آن است، مصداق اهل‌بیت را ذر است )ابن تیمیه، 1408ق، ج2، ص195(.2 قول ســــوم که ز

مْْ تََطْْهِِرًًيا.
ُ
رََّكُ يُُطََهِّ� بََيْْتِِ وََ

ْ
هْْلََ الْ

َ
جّْْسََ أَ  مُُ ارِّل�

ُ
هُُ لِِيُُذْْهِِبََ عََنْْكُ يدُُ اللَّ�ّ مََا يُُرِِ

1. سوره احزاب، آیه ۳۳. إِِنَّ�ّ

هَُُ طََائِِفََــةٌٌ مِِــنْْ 
ل�
، وََقََا ِـكٍٍ إنْْ صََــ�حََّ ا رُُوِِيََ عََــنْْ مََال�

َ
تِِــهِِ، وََهََــذَ �مََّ

ُ
تْْقِِيََــاءُُ مِِــنْْ أُ

َ �
وْْ الْأَ

َ
تُُــهُُ أَ �مََّ

ُ
ــدٍٍ هُُــمْْ أُ  مُُحََ�مََّ

َ
 آلَ

�نََّ
َ
2. ابن‌تیمیــه، الفتــاوی الکبــری، ج2، ص195. أَ

ا 
َ
« وََهََــذَ  مُُؤْْمِِــنٍٍ تََقِِــيٌّ�ٌ

: كُُ�لُُّ
َ
ــدٍٍ فََقََــالَ هَُُ »سُُــئِِلََ عََــنْْ آلِِ مُُحََ�مََّ

نَنَّ
َ
، وََتََمََــامُُ هََــذِِهِِ أَ

ُ
لُا�لَّا

خََْ

ل�
كََِ بِِمََــا رََوََى ا ى ذََل�

َ
ــونََ عََــلَ حْْمََــدََ، وََغََيْْرِهِِِــمْْ. وََقََــدْْ يََحْْتََ�جُُّ

َ
صْْحََــابِِ أَ

َ
أَ

هَُُ
ل�
صْْــلََ 

َ
 أَ
الَا
حََدِِيــثُُ مََوْْضُُــوعٌٌ 

ْ
الْ
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یدی، 1433ق، ج1، ص54(. تفسیر دوم از دیدگاه غیرانحصاری که در میان بسیاری  پیامبر بر می‌شمارد. )مؤ

از اهل‌سنت رایج است، اهل‌بیت را منحصر در همسران پیامبر؟ص؟ می‌داند. سیوطی ضمن ذکر آراء مختلف، 

روایاتی مبنی بر این دیدگاه را نیز نقل کرده است )سیوطی، بی‌تا، ج6، ص602(. 

یدیه مصداق اهل‌بیت را علی؟ع؟، فاطمه؟سها؟  همان‌طور که در قول ســــوم از تفسیر اول اشــــاره شــــد، ز

یه را  یه ایشان دانســــته و مقصود از ذر و فرزندان ایشــــان، امام حســــن؟ع؟ و امام حسین؟ع؟ و همچنین ذر

یدیه در تأیید این ادعا  فرزندان حسنین؟ع؟ برشمرده‌اند )شهاری صنعانی، 1423ق، ص103(. اکثر علمای ز

یه‌ مرا از نسل  یه‌ هر پیامبری را از نسل خودش قرار داد و ذر به حدیث نبوی که حضرت فرمودند »خداوند ذر

علی قرار داد« استناد می‌کنند )قاسمی، 1424ق، ص489( که به کلمات برخی از ایشان اشاره می‌شود.
یـح می‌کنـد کـه باتوجه‌بـه لغـت، عـرف، شـرع و روایـات متواتـری کـه .1  یدیـه تصر یـدی، از بـزرگان ز مؤ

یه ایشان  حدیث کساء در آن نقل شده است، اهل‌بیت عبارت‌اند از علی، فاطمه، حسنین و ذر
یـدی، 1433ق، ج1، ص54(.1  )مؤ

یه پیامبر؟ص؟ .2  یـد بـن علی؟ع؟ آمـده اسـت کـه مـراد از اهل‌بیت، اهـل و ذر در مجمـوع رسـائل الامـام ز
یـد بن علی، بی‌تـا، ج1، ص104(. اسـت )ز

شـرفی منظـور از اهل‌بیـت را همـان عتـرت دانسـته اسـت )شـرفی، 1415ق، ج2، ص369( کـه شـامل .3 
اهـل کسـاء )همـان، ص77( و فرزنـدان امـام حسـن؟ع؟ و امـام حسین؟ع؟ )همـان، ص78( 
کید پیامبر؟ص؟ بر جدایی‌‌ناپذیری کتاب و  می‌شـود. او برای اثبات این نظر به حدیث ثقلین و تأ
اهل‌بیـت؟عهم؟ تـا روز قیامـت اشـاره می‌کنـد )همـان، ص79(. او در ادامـه در پاسـخ به این اشـکال 
کـه »چـون ثابـت شـده اسـت کـه علی؟ع؟ از اهـل کسـاء اسـت، پـس لازم اسـت فرزنـدان او از غیر 
فاطمـه؟سها؟ نیـز جـزو اهـل و عتـرت در نظـر گرفتـه شـوند« بـه ایـن حدیث پیامبر؟ص؟ اسـتناد کرده 
است که فرمودند: »هر فرزند دختری به پدرش نسبت داده می‌شود، مگر فرزندان فاطمه که من 
پـدر و ولی آن‌هـا هسمت« و نتیجـه می‌گیـرد کـه فرزنـدان علی؟ع؟ از غیـر فاطمـه؟سها؟ در این دسـته 

قـرار نمی‌گیرنـد )همان(.

بـاره پنج‌تن؟ع؟ نازل شـده اسـت، امـا نباید به .4  امـام منصـور بـالله گفتـه اسـت: اگرچـه آیـه در ابتـدا در

1. واعلــم أن الأربعــة: علــياً، وفاطمــة، والحســنين، وذريتهــم صلــوات الله عليهــم مــرادون بجميــع مــاورد في آل محمــد وأهل البيت والعتــرة قطعاً، 
إخراج مــن عداهم. لغــة وعــرفاً وشــرعاً، وأخبــار الكســاء المتواتــرة، المعلومــة المتــكررة، مصرحــة بالحصر والقصر عليهــم، و
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یـرا خطـاب آیـه عـام اسـت و شـامل تمامـی کسـانی می‌شـود کـه به‌طـور حقیقی  آن‌هـا محـدود شـود؛ ز
به‌عنـوان »اهل‌البیـت« شـناخته می‌شـوند. متبـادر عـرفی از اهل‌بیـت فرزنـدان امـام حسـن؟ع؟ و 
امـام حسین؟ع؟ هسـتند )امـام المنصـور بـالله، 1423ق، ج1، ص128(. وی دلیـل بر این مطلب را 

اجمـاع دانسـته اسـت )همـو، 1422ق، ج2، ص38(.

ید:.5  یه مطرح کرده، می‌گو رصاص اجماع را به‌عنوان دلیل اصلی دلالت اهل‌بیت بر ذر

 »تمام مســــلمانان بر جواز امامت در فرزندان حسن؟ع؟ و حسین؟ع؟ 
توافق دارنــــد؛ درحالی‌که چنین تــــوافقی در مورد دیگران وجــــود ندارد. 
یشیان و خوارج آن را برای تمامی مردم جایز  معتزله امامت را برای همه قر
می‌دانند. همچنین شکی نیســــت که فرزندان حسن؟ع؟ و حسین؟ع؟ 
یشیان و مردمان هستند. بنابراین، ما بر آنچه که امت بر آن  ین قر از بهتر
توافق کرده اســــت عمل می‌کنیم و آنچه را که مورد اختلاف است، کنار 
یــــرا پیامبر؟ص؟ فرموده‌اند: ‘لن تجتمــــع امتی علی ضلاله«  یم؛ ز می‌گذار
و آنان بــــر جواز امامــــت فرزندان حســــن و حسین؟ع؟ اجمــــاع دارند’ 

)رصاص، 1408ق، ص23(. 
یسد:.6  ابن بدرالدین نیز به همین استدلال استناد کرده و می‌نو

یرا دلیل، خود خطاب است و  »نباید آیه را به اهل کســــاء محدود کرد؛ ز
این خطاب عام است و باید آن را به عمومیت خود اجرا کرد. همچنین، 
باید آن را در مورد کسانی که به طور واقعی اصطلاح »اهل‌بیت« شامل 
آن‌ها می‌شود، به کار برد؛ چراکه صرف ســــبب نزول دلیلی برای محدود 

کردن خطاب نیست« )ابن بدرالدین، 1422ق، ص475(. 
صاحـب مجمـع الفوایـد در پاسـخ بـه ایـن ادعـا کـه بـه دلیـل سـیاق، مـراد از اهل‌بیـت را زنـان پیامبـر .7 

يسـد: می‌نو می‌داننـد، 

 »باتوجه‌به تغییر ضمیر خطاب از مؤنث به مذکر که تصریحی بر خروج 
از سیاق قبلی اســــت و اخبار متواتر کســــاء که به‌صراحت بیان می‌کند 
که مقصود پنج نفر )صلــــوات الله علیهم اجمعین( هســــتند و همچنین 



تحلیل
 

معنی و


 
دلالت 


ایه

 
حدیث سفین







در اندیشه زی ه






د

ی

135

یح روایات به خروج ام‌ســــلمه و ســــایر همســــران و دیگران واضح  تصر
یدی، بی‌تا، ج1،  اســــت که مراد از اهل‌بیت اهل کســــاء هســــتند« )مؤ

ص348(. 
ید: .8  علامه حسن بن الحسین الحوثی در این باره می‌گو

یفه بر زنــــان اهل‌بیت می‌شــــود، ضمیر  »آنچه مانــــع از اطلاق آیــــه شر
»عنکم« اســــت. این ضمیر به طور معمول به جمع مذکر اشــــاره دارد و 
شــــامل زنان نمی‌شــــود؛ مگر درصورتی‌که دلیل خاصی بــــر شمول آن‌ها 
وجود داشته باشد. در این مورد نه‌تنها دلیلی بر شمول زنان وجود ندارد، 
بلکه شــــواهدی مبنی بر خروج آن‌هــــا از این اطلاق وجــــود دارد. یکی 
از این شــــواهد، رد درخواست ام‌ســــلمه برای حضور در آن جمع توسط 
پیامبر اکرم؟ص؟ است؛ بنابراین، باتوجه‌به این دلایل نمی‌توان زنان را در 

شمول این آیه قرار داد« )همان(.

7. دلالت‌های حدیث سفینه از دیدگاه زیدیه

حدیث ســــفینه با تشــــبیه اهل‌بیت؟عهم؟ به کشتی نوح؟ع؟، دلالت‌های ارزشمــــندی را ارائه داده است. 

وجه شبه مذکور در روایت این اســــت: همان‌طور که کشتی نوح وسیله‌ای برای نجات از هلاکت دنیوی بود، 

اهل‌بیت؟عهم؟ نیز راهنمایی بــــرای هدایت و نجات از انحرافات فکری و اخلاقی محســــوب می‌شــــوند. از نظر 

کید بر وجوب محبت و تبعیت از اهل‌بیت؟عهم؟، به انحصار هدایت و نجات  یدیه این حدیث ضمن تأ عالمان ز

در پیروی از ایشان و لزوم حضور امام در هر زمان اشاره دارد؛ در نهایت، همان‌طور که افراد بی اعتنا به کشتی 

یان دیده و بی‌بهره شدند، پایان پیروی‌نکردن از اهل‌بیت؟عهم؟ نیز ضلالت و گمراهی است. نوح ز

7-1. وجوب اطاعت از اهل‌بیت؟عهم؟

یرا حدیث سفینه به‌وضوح بر وجوب اطاعت از اهل‌بیت پیامبر؟ص؟ دلالت دارد؛ ز

اولاً: به کشتی نوح تشبیه شده است. همان‌طور که کشتی نوح تنها راه نجات از طوفان بود، اهل‌بیت؟عهم؟ 

یای پرتلاطم دنیا هستند و این نجات بدون پیروی و اطاعت از آنان حاصل نمی‌شود.  نیز تنها راه نجات در در

: عدم پیروی و اطاعت منجر به غرق‌شــــدن و هلاکت می‌شــــود. همان‌طور که در حدیث ســــفینه 
ً
 ثانیاً
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یح شده اســــت، نجات از هلاکت در گرو تمسک به اهل‌بیت؟عهم؟ اســــت. از طرفی پیامبر اسلام؟ص؟ در  تصر

حدیث معروف »افتراق امت«1 تنها یک فرقه را اهل نجات دانســــتند؛ در نتیجه تنها فرقه نجات‌یافته کسانی 

هســــتند که از اهل‌بیت؟عهم؟ پیروی و اطاعت می‌کنند. برخی جمع حدیث ســــفینه و افتــــراق امت را در قالب 

شــــکل ســــوم قیاس این‌گونه بیان کرده‌اند: تنها یــــک گروه از گروه‌های اسلام نجــــات می‌یابد )طبق حدیث 

افتراق امت( و تنها پیروان اهل‌بیت نجات می‌یابند )طبق حدیث سفینه(؛ بنابراین آن گروه واحد، تنها پیروان 

یح دارد که پیامبر؟ص؟ فرقه  یر طبری نیز تصر اهل‌بیت هســــتند )مازندرانی، 1429ق، ج7، ص219(. ابن جر

ناجیه مذکور در حدیث »افتراق امت« را در حدیث سفینه بیان کرده است )طبری، 1415ق، ص260(.

کید شــــده است.  یقین، به‌وضوح بر وجوب اطاعت از اهل‌بیت پیامبر؟ص؟ تأ یم و احادیث فر در قرآن کر

 
َ

سُُّولَ طِِعُُيوا ارَّل�
َ
هََّ وََأَ طِِعُُيوا اللَّ�

َ
ذِِّينََ آمََنُُوا أَ

�
هََّا الَّ يُّ�

َ
ین آیاتی که بــــه ایــــن مــــوضوع اشــــاره دارد، آیــــه »يََا أَ یکی از مهم‌تر

مْْ« اســــت )نســــاء/59(. مفســــران شیعه )طوسی، بی‌تا، ج3، ص235( و اهل‌ســــنت )فخر 
ُ

مْْرِِ مِِنْْكُ
َ
أَ

ْ
لِويِ الْ

ُ
وََأُ

رازی،1420ق، ج10، ص113( معتقدنــــد در این آیه كلمــــه »اطيعوا« به صيغه امر آمده اســــت که به‌طورقطع 

دلالت بر وجوب دارد؛ چراكه مســــتحب‌دانستن اطاعت خدا و رسول بی‌معناست. امر خداوند به اطاعت 

مطلق از هر كسى، چه مولوى باشــــد و چه ارشــــادى، بر لزوم و وجوب اطاعت از او دلالت دارد. خداوند در 

اين آيه به اطاعت مطلق و بىقيدوشرط امر كرده اســــت؛ يعنى اطاعت از خداوند متعال و فرستاده‌اش مقيد 

به زمان و يا مكان معنىي نيست و از همه جهات اطلاق دارد. اطاعت از اولی‌الامر نيز به اطاعت رسول عطف 

شــــده، همين حکم را دارد. مفســــران در ذيل اين آيه روایاتی نقل کرده‌اند که هم مصداق اولوالأمر را اهل‌بیت 

پیامبر؟ص؟ دانسته و هم آیه را بر وجوب اطاعت از ایشان حمل کرده است. مضمون روایات به‌گونه‌ای است 

یان به‌عنوان سائل نیز وجوب اطاعت از ایشان بوده است )بحرانی، بی‌تا، ج2، ص113(.  که حتی فهم راو

ین احــادیثی اســت کــه مســلمانان را  یــن و مشــهورتر افزون بــر ایــن، حدیــث ثقــلین نیــز یکــی از معتبرتر

بــه پیروی از قــرآن و اهل‌بیــت؟عهم؟ ســفارش کــرده اســت و تمســک بــه ایــن دو )قــرآن و اهل‌بیــت( را ضامــن 

هدایــت صحیــح می‌دانــد. 

از تعابیر مختلفی که در حدیث ثقلین استفاده شده است، می‌توان نتیجه گرفت که تبعیت از قرآن و عترت 

إن هــذه الملةََ ستفترقُُ عل ىثلاثٍٍ وسََــبعنََي: ثنتــانٍٍ وســبعونََ فــي  ــةًً، و
�لََّ
كــم مــن أهــلِِ الكتابِِ افترقُُوا عــلى ثِِنتََيــن وســبعنََي م

َ
 مََــنْْ قبلَ

لا إ�نََّ 1. »أ
، وواحــدةٌٌ فــي الجنــة... «؛ ســنن الدارمــی، ج7، ص 6. ــار ال�نََّ
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موجب رهایی از گمراهی و سرگردانی می‌شــــود. این عبارات مختلف شامل این موارد هستند: »إن اتبعتموها« 

یه،  )حاکم، 1411ق، ج3، ص118( به معنای »زمانی که از آن دو پیروی کنید«، »إن تمسکتم بهما« )ابن مردو

یید«، »إن أخذتم بهما« )بقییه، 1424ق، ج10،  1424ق، ج1، ص228( به معنای »اگر به آن دو تمســــک جو

یــــد« و »إن اعتصمتم« )متقی هندی، 1419ق، ج1، ص187( به معنای  ص195( به معنای »اگر آن دو را بگیر

یید«. همه این عبارات، به معنای »اطاعت و پیروی« اســــت؛ بنابراین در این حدیث  »اگر به آن دو پناه جو

پیروی از اهل‌بیت؟عهم؟ به‌صورت مطلق و بدون قیدوشرط واجب شده است. ازسوی‌دیگر واژه »اعتصام« 

نیز یک تعبیر دیگر از تمسک، پیروی و تبعیت است که در برخی نقل‌ها آمده است. راغب در کتاب مفردات 

یســــد: »الإعتصام الإستمساك... والإعتصام التمســــك بالشيء« که به معنای  یف »اعتصام« می‌نو در تعر

به‌دقت چنگ‌زدن و نگه‌داشتن چیزی است )راغب، 1404ق، ج1، ص336(.

یدی نیز وجوب اطاعت از اهل‌بیت؟عهم؟ را از دلالت‌های حدیث سفینه برشمرده‌اند که به چند  عالمان ز

مورد اشاره می‌شود:
احمد بن محمد شرفی با استناد به حدیث سفینه بر این باور است که پیروی از اهل‌بیت رسول؟عهم؟، .1 

بـه معنـای واقعـی کلمـه، پیـروی از خـود رسـول الله؟ص؟ اسـت. ایـن اتحـاد معنـایی، نشـان‌دهنده 
همسـانی و اتحـاد راه اهل‌بیـت بـا سـنت نبـوی اسـت )شـرفی، 1415ق، ج1، ص32(. 

علامـه احمـد بـن صالح الشـرفی به‌صراحت بیـان می‌کند که هرکس با اجمـاع اهل‌بیت؟عهم؟ مخالفت .2 
، خـروج وی از کشیت نجـات اسـت؛   در گمراهـی و هلاکـت خواهـد بـود. دلیـل ایـن امـر

ً
ورزد، قطعـا

یـرا همان‌طـور کـه در حدیـث نبـوی آمـده، اهل‌بیـت؟عهم؟ بـه آن تشـبیه شـده‌اند )شـرفی، 1411ق،  ز
ج1، ص451(.

 متذکر می‌شـــود کـــه همانند هلاکت تمامی قوم نوح، به جز سرنشـــینان کشـــی، .3 
َ

امـــام المنصـــور بالّلَّه
ایـــن امت نیز دچار هلاکت خواهد شـــد؛ مگر کســـانی کـــه به عترت پیامبر؟عهم؟ چنـــگ زده، از 
کید می‌کند که در صورت رد این اســـتدلال، تشـــبیه نبوی لغو خواهد بود  آن‌ها پیروی کنند. او تأ

)المنصور بـــالله، بی‌تا، ج1، ص22(. 

یل‌ناپذیـر می‌خوانـد و بـرای .4  حمیـدان بـن یحیی در تفسـیر حدیـث سـفینه، بیـان پیامبـر؟ص؟ را تأو
سالمت دیـن کسـی کـه بـا عتـرت مخالفـت می‌کنـد، هیـچ توجیهـی قائـل نیسـت. او ایـن مخالفـت 
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یـارویی و رد مسـتقیم سـخن پیامبـر؟ص؟ می‌دانـد و سـپس بـا اسـتناد بـه روایـاتی از  را بـه منزلـه رو
کیـد می‌کنـد. در نهایت، قـراردادن امـر حکومت در غیر  اهل‌بیـت؟عهم؟ بـر وجـوب تبعیـت از آنـان تأ
یان‌بـار بـرای نفـس و سرکشـی در دیـن خداونـد معـرفی می‌کنـد )قاسمـی،  اهل‌بیـت؟عهم؟ را عملی ز

ص167(.1 1424ق، 

7-2. دلالت بر عصمت اهل‌بیت؟عهم؟

حدیث ســــفینه ضمن دلالت بر وجوب محبت و اطاعت، بــــر عصمت اهل‌بیت؟عهم؟ نیــــز دلالت دارد. 

سید مرتضی پس از نقل حدیث سفینه متذکر شده است که این حدیث بر عصمت اهل‌بیت؟عهم؟، وجوب 

اطاعت از ایشان و ممنوعیت عدول از ایشان دلالت دارد )سید مرتضی، 1441، ج3، ص120(.

متکلمان مســــلمان دلالت آن بر عصمت را این‌گونه ترسیم کرده‌اند: حدیث ســــفینه اهل‌بیت؟عهم؟ را به 

کشتی نوح تشــــبیه می‌کند که تنها راه نجات از غرقاب گمراهی و عقاید باطل اســــت؛ یعنی همــــان‌طور که در 

دوران نوح تنها راه نجات، سوارشدن بر کشتی او بود، در امت پیامبر اکرم؟ص؟ نیز تنها راه نجات، پیروی عملی 

از اهل‌بیت؟عهم؟ است. این اطاعت باید مطلق باشد و ازآنجاکه عقل و شرع، ما را به اطاعت از فرد در خطا و 

گناه امر نمی‌کند، بنابراین اطاعت مطلق از اهل‌بیت؟عهم؟ مستلزم عصمت کامل ایشان در علم و عمل است 

یقین همچون  تا تمسک به آنان همواره موجب هدایت و نجات باشد )صفرزاده، 1392، ص240(. متکلمان فر

شیخ طوسی )طوسی، بی‌تا، ج3، ص236( و فخر رازی )فخر رازی، 1420ق، ج10، ص113( همین اســــتدلال 

« بیان کرده‌اند.  را باتوجه‌به آیه »اولی‌الامر

 عََهْْدِِي 
ُ
ــــالُ  يََن�

الَا
همچنین به دو جمله از آیــــه 124 سوره بقره2 اســــتناد کرده‌اند. متکلمــــان شیعه به جمله »

یرا امامت از کسی که در هر حالتی  يَنَ« اســــتناد کرده و گفته‌اند: »آیه بر عصمت امام دلالت می‌کند، ز ِ ا�لِمِ
الّ�ظَّ

، نفی شده اســــت و هیچ ‌غیرمعصومی از احتمال ظلم در امان نیست؛  ظالم است، اعم از پنهان‌کار یا آشــــکار

بنابراین، به حکم آیه، کسی که به امامت می‌رســــد، باید معصوم باشــــد تا در باطن هم مرتکب ظلم نشود و 

ظاهر و باطنش هماهنگ باشــــد« )سید مرتضی، 1441ق، ج3، ص139(. در پاســــخ به این اشــــکال که آیه 

1. وهــذا بيــان لا يحتمــل التأويــل، ولا يصــح معــه التجويــز لسلامــة مــن يخالــف العتــرة؛ لمــا فــي تجويزهــا مــن التعريــض بالمشــاقة والمعارضــة 
يْْــه وآلــه.

َ
ى الله عََلَ

�لََّ
والمخالفــة والــرد لقــول النبــي صََــ

الِِمِِينََ 
 عََهْْدِِي اظَّل�ّ

ُ
ا يََنََالُ

َ
 لَ

َ
تِِّي قََالَ يَّّ�

 وََمِِنْْ ذُُرِّ�
َ

اسِِ إِِمََامًًا قََالَ كََ لِِلنَّ�ّ
ُ
ّي جََاعِِلُ

�  إِِنِّ
َ

هُُّنَّ�ّ قََالَ تََمَّ�
َ
لِِمََاتٍٍ فََأَ

َ
هُُّ بِِكَ بُّ� ى إِِبْْرََاهِِمََي رََ

َ
2. »وَإِذِِ ابْْتََلَ
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تنها شامل افرادی است که بالفعل ظالم هســــتند و اگر توبه کنند، مانعی برای رسیدن به امامت وجود ندارد، 

 توبه کند، نمی‌تواند به امامت نائل شود« 
ً
گفته‌اند: »آیه بر همه زمان‌ها دلالت می‌کند و حتی اگر شخص بعداً

)طوسی، بی‌تا، ج1، ص449(.

اسِِ إِِمََامًًا« استناد کرده و نوشته‌اند:  كََ لِِلنَّ�ّ
ُ
ي جََاعِِلُ ّ

� متکلمان اهل‌سنت نیز به جمله »إِنِّ
یرا  »این جمله نشان می‌دهد که امام از تمام گناهان معصوم بوده است؛ ز
امام کسی است که الگو قرار داده شــــده، از او پیروی می‌شود. اگر از او 
یرا از طرفی  گناهی ســــر بزند، مکلف دچار یک تضاد محال می‌شــــود؛ ز
بر او واجب می‌شــــود که در انجام آن گناه از امــــام پیروی کرده، مرتکب 
گناه شــــود و از طرفی لازمه معصیت‌بودن، ممنوعیت و حرام‌بودن پیروی 
است؛ بنابراین اجتماع واجب و حرام لازم می‌آید که محال است« )فخر 

رازی، 1420ق، ج4، ص44(. 

یدیه در بیــــان ادله عصمــــت اهل‌بیت؟عهم؟ حدیث ســــفینه را نقــــل کرده،  ابن بدرالدیــــن از علمــــای ز

یسد: »به‌ظاهر هیچ شکی نیست که از امت نوح کسی جز آنکه سوار بر کشتی شد، نجات نیافت؛ پس  می‌نو

ید؛ وگرنه تشبیه  همچنین از امت محمد؟ص؟ نیز کسی نجات نمی‌یابد، مگر آنکه به اهل‌بیت؟عهم؟ او تمسک جو

به کشتی نوح باطل می‌شود و این جایز نیست؛ چراکه آن ]تشبیه[ ســــخن پیامبری راست‌گوست که جز به 

حق گردن نمی‌نهد و جز به‌راستی خبر نمی‌دهد« )ابن بدرالدین، 1422ق، ص348(.

کید دارند لازمــــه عصمت اهل‌بیت؟عهم؟ انحصار هدایت و نجــــات در پیروی از  یدیه همچنین تأ عالمان ز

یدی مذهب، جایگاه اهل‌بیت؟عهم؟  ید ‌العنسی )667ق( فقیه، اصولی و متکلم ز ایشان است. عبدالله ‌بن ‌ز

به‌عنوان کشتی نجات را این‌گونه تــــبیین می‌کند که هرگونه روی‌گردانی از مذهب ایشــــان، پیروی از غیر آنان، 

یا اخذ فتوا از منبعی جز ایشان، به معنای جدایی از اهل‌بیت؟عهم؟ اســــت. وی در راستای این اصل، تنها راه 
هدایت و نجات را پیروی حقیقی از اهل‌بیت؟عهم؟ دانسته است )العنسی، 1423ق، ج1، ص45(.1

1. وقــد علــم الســامعون أن الرافــضََ لمذهبهــم، والتابــعََ لســواهم، والمســتفتي لغيرهــم، متخلــف عنهــم غيــرُُ راكــب معهــم فــي ســفينتهم وهــي 
ســفينة النجــاة، فعُُلــم أن الفرقــة الناجيــة إنمــا هــي فرقتهــم، وفــي ذلــك دلالــة أن الفرقة الناجيــة إنما هــي الزيدية؛ فــإن الزيدية إنما هــم أهل البيت 

لام وشــيعتهم التابعــون لهــم عــلى مذهبهم. يْْهــم الــ�سََّ
َ
عََلَ
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محمد بن یحیی مداعس1 )1351ق( نیز پس از نقل حدیث سفینه و حدیث »اصحابی کالنجوم« تمثیلی از 

یای تکالیف را پر از امواج شبهات و شهوات می‌داند  وضعیت انسان در جهان معاصر ارائه می‌دهد. وی در

و نجات از این بحران را مستلزم همراهی با دو چیز می‌شمرد: 1. کشتی‌ ســــالم و بی‌عیب؛ 2. ستارگان درخشان و 

. مداعس نتیجه می‌گیرد که هر کس بر این کشتی‌ســــوار شود و با نگاه به ســــتارگان هدایتگر مسیر  هدایتگر

خود را مشــــخص کند، امید به نجات او فزونی خواهد یافت. این تمثیل هدایت و نجات را در پیروی عملی از 
اهل‌بیت؟عهم؟ و توجه به آموزه‌های ایشان منحصر می‌سازد. 2

احمد بن محمد شــــرفی باتکیه‌بر تشــــبیه اهل‌بیت؟عهم؟ به کشتی نوح، امامت را یکی از ارکان بنیادین دین 

معرفی کرده، استدلال می‌کند که امام همچون کشتی نوح، وظیفه هدایت امت به‌سوی نجات را بر عهده دارد. 

شرفی معتقد اســــت اگر اهل‌بیت؟عهم؟ هادیان ابدی نبودند و امامت به دســــت دیگری می‌افتاد، این تشبیه 

معنای خود را از دست می‌داد و مفهوم حدیث نقض می‌شــــد؛ چراکه در آن صورت، فرد دیگری نقش کشتی 

نجات را ایفا می‌کرد )شرفی، 1415ق، ج2، ص188(. 

7-3. وجود امام در هر زمان

یســــمان محکم هدایت است.  بشــــر در هر دوره‌ای به دلیل وقوع انحرافات اعتقادی و اخلاقی، نیازمند ر

، امام  یســــمان بر اســــاس حدیث ســــفینه، همان اهل‌بیت؟عهم؟ اســــت و مصداق آن در زمــــان حاضر این ر

« و احادیثی چون حدیث  زمان؟عج؟ است. اگرچه مذاهب کلامی با اســــتناد به آیاتی نظیر آیه »اولی‌الامر

»من مات و لم یعرف امام زمانه مات میته جاهلیه« بر وجوب مطلق وجود امــــام برای جلوگیری از گمراهی و 

کید دارند، اما میان آنان در کیفیت این وجوب )انتصاب الهی یا انتخاب مردمی( و نیز  رسیدن به ســــعادت تأ

شــــرایط آن اختلاف‌نظر وجود دارد )ربانی گلپایگانی، 1396، ص52(. مذاهب شیعی وجوب امامت را علی 

یه انتصاب( و مســــئله امامت را یک مســــئله کلامی می‌دانند؛ اما مذاهب اهل‌سنت این وجوب را  الله )نظر

یه انتخاب( و مسئله امامت را یک مسئله فقهی تلقی کرده‌اند )همان(. علی الناس )نظر

1. عزّّالدیــن محمــد بــن یــحیی مداعــس، از علمــای بزرگ فقــه و اصــول در صنعــاء بــود. شــاگردانش او را چراغ هدایت، مجتهد بزرگ و دوســتدار 
خانــدان پیامبــر می‌دانســتند. وی شــاگرد قاضــی علــی بــن حسیــن مــغربی بــود و در علــوم فقــه، اصــول، حدیــث و کلام، آثــار فراوانــی را نــزد اســتاد 

خــود فــرا گرفــت.) محمــد بــن یــحیی مداعــس، الکاشــف الامیــن عــن جواهــر العقد الثمیــن، مقدمه(

2. محمــد بــن یــحیی مداعــس، الکاشــف الامیــن عــن جواهــر العقــد الثمیــن، ج3، ص469. ونحــن الآن فــي بحــر التكليــف، وتضربنــا أمــواج 
الشــبهات والشــهوات، وراكب البحر يحتاج إلى أمرين: أحدهما: الســفينة الخالية عن العيوب والثقب. وثانيهما: الكواكب الظاهرة الطالعة 
النيــرة، فــإذا ركــب تلــك الســفينة ووقــع نظــره عــلى تلــك الكواكب الظاهــرة كان رجــاء السلامة غالباً، فكذلك ركب أصحابنا أهل الســنة ســفينة 

حــب آل محمــد، ووضعــوا أبصارهــم عــلى نجــوم الصحابــة، فرجــوا مــن الله أن يــفوزوا بالسلامــة والســعادة فــي الدنيــا والآخــرة.
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یدیه نیز با اســــتناد به حدیث ســــفینه و دیگر روایات، بر ضرورت وجود دائمی اهل‌بیت؟عهم؟ در  عالمان ز

یدی، معتقد است که خلأ وجودی  یده‌اند. امام قاســــم بن محمد، از علمای برجســــته ز کید ‌ورز طول زمان تأ

امام در میان امت در هیچ دوره‌ای نباید رخ دهد و هدایت الهی به طور پیوســــته از مسیر ایشان تضمین شده 

است. وی می‌پرســــد: چگونه ممکن اســــت کســــی که در چنین عصری، علمش علم حقیقی است، پیروی از 

ین اِِسناد را دارا می‌باشــــد از هدایت امت غافل بماند؟ این  او عین نجات است و اسناد روایی‌اش مســــتندتر

عالم برجسته در تبیین پیوستگی هدایت، به دیدگاه علما اشــــاره می‌کند؛ بدین بیان که خلقت دنیا به‌واسطه 

پیامبر اسلام؟ص؟ صورت گرفته و بقای آن نیز به بقای ایشان و اهل‌بیت؟عهم؟ گره خورده است. این استدلال، 

امامت اهل‌بیت؟عهم؟ را نه‌تنهــــا یک ضرورت تاریخی، بلکــــه عنصری حیاتی برای اســــتمرار وجود و هدایت 
جهان تلقی می‌کند )امام منصور بالله، 1424ق، ص372(.1

: النجــاة، وســنده أصــح الأســانيد. قــال  : العلــم، واتباعــه هــو 1. فقــد دلــت هــذه الأخبــار عــلى عــدم خلــو الزمــان منهــم، فمــا ظنــك بمــن علمــه هــو
العلمــاء: إن الله لمــا خلــق الدنيــا بأســرها مــن أجــل محمــد صــلى الله عليــه وآلــه وســلم جعــل دوامهــا بدوامــه، ودوام أهــل بيتــه.
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گیری نتیجه�   �

یدیه  حدیث سفینه، با تشــــبیه اهل‌بیت پیامبر؟ص؟ به کشتی نجات نوح، جایگاهی محوری در اندیشه ز

کید می‌کند، بلکه بر انحصار هدایت و نجات  دارد. این حدیث نه‌تنها بر وجوب محبت و تبعیت از اهل‌بیت تأ

یدیــــه با پذیرش این حدیث، بر  در پیروی از ایشــــان و لزوم حضور امام در هر زمان نیز دلالت دارد. عالمان ز

نقش هدایتگری اهل‌بیت؟عهم؟ برای امت اسلامی صحه می‌گذارند.

دیدگاه زیدیه درباره معنای »اهل‌بیت« که مصداق آن را منحصر به ذریه پیامبر؟ص؟ می‌دانند، 
ضمن پذیرش حدیث ســــفینه، چهارچوبی بــــرای درک جایگاه امامت و رهبــــری در این مذهب 
فراهم می‌آورد. در نهایت می‌توان گفت که حدیث سفینه به‌عنوان یک اصل بنیادین، فهم و تفسیر 
آموزه‌های دینی و سیاســــی در مذهب زیدیه را تحت‌تأثیر قرار داده است. این حدیث ضمن اینکه 
با دلالت بر عصمت اهل‌بیت؟عهم؟، بر وجوب اطاعت و پیروی از ایشان به‌عنوان تنها راه نجات از 

کند. کید می‌ انحرافات فکری و اخلاقی تأ
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. 21. سیوطی، جلال الدین، )بی‌تا(، الدر المنثور، چاپ اول، بیروت: دار الفكر
شـرفی، احمـد بـن محمـد، )1411ق(، شـرح الأسـاس الكبیـر شـفاء صـدور النـاس بشـرح الأسـاس، چـاپ اول، 22 .

صنعـاء: دارالحکمـه الیمانیه.

کیاس في شـرح معاني الأسـاس، چـاپ اول، بی‌جا: دارالحکمه 23 . شـرفی، احمـد بـن محمـد، )1415ق(، عـدة الأ
الیمانیه.

شـهاری صنعانـی، علـی بـن عبـدالله، )1423ق(، بلـوغ الأرب و کنـوز الذهـب فـي معرفة المذهب، چـاپ اول، 24 .

عمـان: مؤسسـة الإمـام زيد بـن علي الثقافیه.

صبیحـی، احمـد محمـود، )1410ق(، الامـام المجتهـد يحيـى بـن حمـزه وآراؤه الكلامیـه، چـاپ اول، بی‌جـا: 25 .
العصـر الحدیـث.

. 26. صفرزاده، ابراهیم، )1392(، عصمت امامان؟ع؟ از دیدگاه عقل و وحی، چاپ اول، بی‌جا: نشر زائر
طباطبایى، سید محمدحسین، )1417ق(، المیزان فى تفسیر القرآن، چاپ پنجم، قم: جامعه مدرسین.27 .
. 28. ، )1415ق(، المسترشد، چاپ اول، قم: کوشانپور طبری، ابن جریر
طوسى، محمد بن حسن، )بی‌تا(، التبیان فى تفسیر القرآن، چاپ اول، بیروت: دار احیاء التراث العربى.29 .
طوسى، محمد بن حسن،  )1414ق(، الامالی، چاپ اول، قم: دارالثقافه.30 .
حلـی، حسـن بـن یوسـف بـن مطهـر )علامـه حلـی( )1982(، نهـج الحق و کشـف الصـدق، چـاپ اول، بیروت: 31 .

دار الكتـاب اللبنان‌ي.

العنسی، عبدالله بن زید، )1423ق(، الرساله البدیعه المعلنه بفضائل الشیعه، چاپ اول، بی‌جا: مکتبه اهل 32 .
البیت.

)بی‌تـا(، اعتقـادات فـرق المسـلمين والمشـريكن، چـاپ اول، بیـروت: دار الكتـب 33 . فخـر رازی، محمـد بـن عمر

العلميه.

فخر رازی، محمدبن عمر )1420ق(، مفاتیح الغیب، چاپ سوم، بیروت: دار إحياء التراث العربي.34 .

فراهیدی، خلیل بن احمد، )1410ق(، کتاب العین، چاپ دوم، قم: هجرت.35 .
فرجامی، اعظم، )1393(، زیدیه و حدیث امامیه، چاپ اول، بی‌جا: دار الحديث.36 .
فرمانیان، مهدی و سید علی موسوی نژاد، )1382(، درسنامه تاریخ و عقاید زیدیه، چاپ دوم، بی‌جا: ادیان.37 .
 شرف‌الدین، فضيل بن محمد، )1405ق(، الزیدیه نظریه و تطبیق، چاپ اول، عَمّان: جمعیة عمال المطابع 38 .

التعاونیة.

کیاس، چاپ اول، صعده: مکتبه اهل البیت.39 . منصور بالله، قاسم بن محمد، )بی‌تا(، الاساس لعقائد الا

قاسـمی، حمیـدان بـن یحیـی، )1424ق(، مجمـوع السـید حمیـدان، چـاپ اول، صعـده: مرکـز اهـل البيت؟ع؟ 40 .
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للدراسـات الاسلامیه.

(، )بی‌تا(، المغنی فی ابواب التوحید و العدل، چاپ اول، بی‌جا.41 . عبدالجبار بن احمد )قاضی عبدالجبار

کوفـی، محمـد بـن سـلیمان، )1423ق(، مناقـب أميرالمؤمنيـن؟ع؟، چـاپ اول، بی‌جـا: مجمـع إحیـای فرهنـگ 42 .
اسلامی.

الماتریـدی )تأویالت اهـل السـنه(، چـاپ اول، بیـروت: 43 . تفسـیر  ماتریـدی، محمـد بـن محمـد، )1426ق(، 
العلميـه. دارالكتـب 

مازندرانی، محمد صالح، )1429ق(، شرح اصول الکافی، چاپ اول، بیروت: دار إحیاء الکتاب العربي.44 .
متقی هندی، علاءالدین حسین)1419ق(، کنزالعمال، چاپ اول، بیروت: دارالکتب العلمیه.45 .
متـوکل علـی الله، احمـد بـن سـلیمان، )1424ق(، حقائـق المعرفـة في علم الـکلام، چاپ اول، بی‌جا: مؤسسـة 46 .

الإمـام زيد بـن علي الثقافية.

مداعـس، محمـد بـن یحیـی، )1440ق(، الکاشـف الامیـن عن جواهر العقد الثمین، چـاپ اول، بی‌جا: مکتبه 47 .

اهل البیت.

مفید، محمدبن محمد)1413ق(، اوائل المقالات، چاپ اول، قم: المؤتمر العالمی للشیخ المفید.48 .
المنصـور بالله،ابومحمـد احمـد بن الحسـین، )بی‌تا(، المجمـوع المنصوری، چـاپ اول، عَمان: مؤسسـة الإمام 49 .

زيـد بن علـي الثقافية.

المنصور بالله، عبد الله بن حمزه، )1423ق(، شرح الرساله الناصحه بالادله الواضحه، چاپ اول، صعده: مرکز 50 .

اهل البییت؟ع؟ للدراسات الاسلامیه.

مؤیدی، مجدالدین، )1433ق(، لوامع الانوار فی جوامع العلوم و الآثار، چاپ اول، صعده: مکتبة اهل‌البيت.51 .
مؤیدی، مجدالدین،)بی‌تا(، مجمع الفوائد، چاپ اول، بی‌جا: بی‌نا.52 .
. 53. ، علی بن اسماعیل بن اسحاق، )1907(، مسائل الامامه، چاپ اول، بیروت: دارالنشر ناشی اکبر
، علی سامی، )1977(، نشأة الفكر الفلسفی فی الإسلام، چاپ اول، قاهره: دارالمعارف.54 . نشار
نوبختی، حسن بن موسی، )بی‌تا(، فرق الشیعه، چاپ دوم، بیروت: دار الأضواء.55 .
الهامی، داود، )1375(، سیری در تاریخ تشیع، چاپ اول، قم: مکتب اسلام.56 .



14
04

ن 
ستا

تاب
 و 

هار
(، ب

پی
پیا

تم 
هف

ل )
ه او

مار
 ش

م،
نج

ل پ
سا

146146



Vol.5, No.1 (Seventh in a row), Spring and Summer 2025
ISSN:  2676-4466  |  EISSN: 2717-2384

Journal of New Theological Teachings

Jo
ur

na
l o

f N
ew

 T
he

ol
og

ic
al

 T
ea

ch
in

gs

Research Article

Vo
l.5

, N
o.

1 (
Se

ve
nt

h 
in

 a
 ro

w
), 

Sp
rin

g 
an

d 
Su

m
m

er
 2

02
5

An Analysis of the Meaning and Implications of the Safīna Hadith in Zaydī 
Thought 

Mohammad Sajedinia 1 

Alireza Kohansal 2 

Sayyed Majid Mirdamadi3

	 �  	 Abstract
The relationship between religion and power is one of the longstanding and contentious 

issues that has consistently attracted the attention of scholars in the philosophy of religion. Among 
contemporary voices, Abdolkarim Soroush has offered a particular interpretation of this relationship 
in a series of lectures, wherein he describes the language of Islam as a language of power and 
violence. He characterizes the Prophet of Islam (PBUH) as a power-seeking and authoritarian figure 
and considers the Qur’an, as the Prophet’s speech and discourse, to be filled with indications of 
authoritarianism.

To support his claims, Soroush refers to a set of historical reports from the Prophet’s life (sīrah), 
which, in his view, indicate a link between the Prophet and authoritarian conduct. This article adopts 
a critical-analytical approach to examine the narrative foundations of Soroush’s viewpoint. It argues 
that the hadith-based evidence he cites fails to meet the established criteria for historical validity. 
Furthermore, the article highlights the undeniable influence of political agendas during the caliphal 
era in promoting an authoritarian reading of the Prophet’s conduct. It also contends that Soroush’s 
interpretation conflicts with Qur’anic verses and the authentic Prophetic sīrah, and ultimately lacks 
comprehensiveness and scholarly consistency.

Keywords: Abdolkarim Soroush, Religion and Power, Prophet with the Sword (Nabī bi’l-sayf), 
Authoritarian Prophet.
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An Epistemological and Ontological Analytical Evaluation of the Hypothesis of 
Chance in Metaphysical Outcomes 

Hamed Sajjadi 1 
Mohammad Ali Vatandoost 2 
Mohammad Tashakori Abghad 3

Mohsen Arab-Borzou4

 �  	 Abstract
The main topic of this article is to examine the reasons for intellectual goodness and ugliness as 

one of the principles accepted by the followers of the Imamiyya (Twelver Shiʿi). The primary part of 
the paper analyzes the reasons that have been presented thus far through rational means to prove 
intellectual goodness and ugliness. In this regard, the rational arguments for intellectual goodness 
and ugliness, as they appear in theological texts (kutub-i kalāmī), are first mentioned, and then 
rewritten and reviewed logically for further scrutiny.

The result of examining rational reasons is that they are incomplete in proving rational goodness 
and ugliness. Of course, it should be noted that the inadequacy of these arguments in proving 
rational goodness and ugliness is not a reason to reject rational goodness and ugliness; rather, it is 
an opportunity to examine this issue and its arguments more closely. Due to the importance of the 
subject, the author tries to clarify the weaknesses of the arguments in order to help researchers who 
are trying to strengthen these arguments.

Keywords: Goodness and Ugliness (Ḥusn wa Qubḥ), Imami Theology (Kalām al-Imāmiyyah), Human 
Acts (Afʿāl al-Insān), Rational vs. Revelational Goodness and Ugliness (Ḥusn wa Qubḥ ʿAqlī wa Sharʿī).
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A Critical Analysis of the Historicization of Women’s Rights in the Qurʾān (In the 
Thought of Soroush and Abu Zayd) 

Alireza Yaghoubi 1 

Mohammad Arab Salehi 2  

�  	 Abstract
The theory of the ‘Historicity of the Qurʾān’ (tārīkhmandī-yi Qurʾān), recognized as one of the 

most prominent contemporary hermeneutical approaches, is predicated upon the premise that 
many of the Qurʾānic legislative precepts (aḥkām tashrīʿiyya)—particularly those pertaining to 
family matters and women’s rights—are not immutable, eternal laws. Rather, they are contextual 
strategies tailored to the social exigencies of the era of revelation (ʿaṣr al-nuzūl). Consequently, this 
perspective challenges the perpetual validity of these precepts, advocating instead for a prioritization 
of the justice-oriented spirit of the Sharīʿa over its historically contingent forms. The present research, 
employing a descriptive-analytical and critical methodology, examines three primary domains: 1. 
Differentiated legal precepts (inheritance [mīrāth], blood money [diya], and testimony [shahāda]); 
2. The permissibility of polygyny; and 3. Male authority and maintenance (qawwāmiyya) alongside 
female marital recalcitrance (nushūz).  Proponents of historicity posit that these precepts served 
as a gradual response to the pre-Islamic society of ignorance (Jāhiliyya). Consequently, they argue 
that with the evolution of social conditions, the aforementioned rulings have lost their objective 
applicability (mawḍūʿiyya). The findings indicate that the historicist approach encounters significant 
methodological and interpretive challenges: First, it lacks sufficient intra-textual evidence and imposes 
modern presuppositions upon the Qurʾānic text (eisegesis). Second, it overlooks the systemic logic 
governing Islamic jurisprudence and the principle of distributive justice (al-ʿadālat al-tawzīʿiyya). Third, 
it reduces the enduring sociological and psychological wisdoms (ḥikam) underlying these precepts to 
mere historical contingencies. Ultimately, this research concludes that the aforementioned rulings are 
predicated upon a coherent system designed to maintain familial equilibrium and functional efficacy; 
thus, the claim of their ‘historicity’ lacks sufficient scholarly rigor (itqān).

Keywords: Historicity of the Qurʾān: Tārīkhmandī-yi Qurʾān, Women’s Rights (Ḥuqūq al-Marʾa), 
Distributive Justice (Al-ʿAdālat al-Tawzīʿiyya), Abdolkarim Soroush, Nasr Hamid Abu Zayd.
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al-ḥākim), he demonstrates that religion possesses the capacity for adaptation to changing 
circumstances while rigorously preserving its fundamental principles. This study briefly explores 
the points of convergence and divergence between Muṭahharī’s perspective and those of the 
aforementioned modernist thinkers. It ultimately reveals that Muṭahharī’s approach to change, 
while inherently dynamic, adheres strictly to defined parameters that preclude the distortion or 
alteration of the very essence of religion.

Keywords: Religion, Religious Knowledge, Change, Murtaḍā Muṭahharī, Primacy of Existence 
(Aṣālat al-Wujūd).
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An Analysis of Master Muṭahharī’s Perspective: Change in Religion or Religious 
Knowledge (A Comparative Study with Muslim Modernist Thinkers: Soroush, 

Abu Zayd, and Arkoun) 
Zahra Hajinia 1  

Jahangir Masoudi 2  

Jafar Morvarid 3

	 �  	 Abstract
The present study examines and comparatively analyzes the perspectives of Murtaḍā Muṭahharī 

concerning change in religious knowledge and the dynamism of religion. Drawing upon the 
philosophy of the primacy of existence (aṣālat al-wujūd) and Sadrian trans-substantial motion (al-
ḥarakat al-jawhariyya), Muṭahharī maintains that religion, as a divine truth, is immutable; however, 
human religious knowledge undergoes transformation under the influence of the exigencies of time 
and space. In contrast to certain Muslim modernist thinkers such as Soroush, Abu Zayd, and Arkoun, 
he does not consider this change to be merely a byproduct of social conditions; rather, he attributes 
it to the inherent dynamism and internal capacities of religion itself.

In the present study, the definitions of religion and religious knowledge are first examined; 
subsequently, Muṭahharī’s perspectives are analyzed in light of Islamic philosophy. Muṭahharī 
posits two distinct dimensions for religion: the immutable (thābit) and the mutable (mutaghayyir). 
In other words, while acknowledging change within religious knowledge, he concurrently maintains 
a form of inherent dynamism within religion itself, contingent upon the premise that this dynamism 
emanates from within—grounded in the structural framework of the religion—rather than being 
an external imposition. By elucidating the principle of normative conflict (qāʿidat al-tazāḥum), 
secondary precepts (al-ʿanāwīn al-thānawiyya), and the prerogatives of the Islamic ruler (ikhtiyārāt 
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Seeking Recourse (Tawassul) to the Souls of the Imams (ʿa) in the Light of the 
Qur’an and Hadith: Rational or Recommended? 

Mohammad Hossain Faryab 1 

	 �  	 Abstract
Tawassul (seeking recourse) entails imploring assistance from someone or something to attain 

a desired objective. In the theological context, this practice possesses a specific semantic scope 
and is manifested in various forms. Occasionally, tawassul is directed at the status and right (ḥaqq) 
of a person before God. At other times, it involves requesting those proximate to God to pray on 
one’s behalf, meaning they are entreated to supplicate for the fulfillment of an individual’s need. 
Furthermore, tawassul can be formulated as a direct request to these esteemed figures, imploring 
them to act as intermediaries for the realization and fulfillment of the need. This practice occupies a 
prominent position in Islamic, particularly Shiʿi, piety and praxis. This theological issue is applicable 
both during the earthly lives of these revered figures and during their existence in the intermediary 
realm (Barzakh). Adopting an intra-denominational perspective, a fundamental question arises: 
which specific form of tawassul did the Ahl al-Bayt (ʿa) actually recommend? Employing an 
analytical-textual method, the present article addresses this inquiry. According to the findings of 
this research, the Ahl al-Bayt (ʿa) primarily recommended tawassul through their right and status. 
Direct tawassul to them, while not irrational, was scarcely recommended by them, and such a 
procedure is rarely observed in the conduct (sīra) of their contemporary Shiʿa.

Keywords: Tawassul, Rationality, Ahl al-Bayt, Barzakh, Souls.
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Indicators of the Conceptualization of Tawhīd (Monotheism) in the Thought of 
Āqā Alī Mudarris

Mohammad Reza Ershadinia 1 

	 �  	 Abstract
The technical mastery of the sage Āqā ʿ Alī Mudarris in the articulation of Tawḥīd is evident in two 

seminal works in the history of Islamic philosophy, namely Badāyiʿ al-Ḥikam and Risāla fī al-Tawḥīd. 
From his perspective, the elucidation of theoretical and practical Tawḥīd constitutes one of the most 
formidable theological issues. Consequently, he endeavors to ground monotheistic belief upon 
a foundational epistemology, providing a rigorously argued and robust formulation in expressing 
the principles culminating in Tawḥīd and offering a reasoned explication of its hierarchical degrees. 
The articulation of ontological principles and the traversing of the degrees of unity—from general 
unity (waḥdat ʿāmmiyya) to specific unity (waḥdat khāṣṣiyya), and ultimately to the most specific 
unity (waḥdat akhaṣṣiyya)—signify the structured progression that he considers imperative for the 
intellectual journey toward the personal unity of existence (tawḥīd-i shakhṣī-yi wujūd). Furthermore, 
his methodical writing illustrates the continuity of the philosophical discourse and the dynamism of 
rational inquiry during that era. A thematic and substantive analysis of these two treatises, alongside 
an observation of the sage’s robust positions on the issue of Tawḥīd, reveals the precision and rigor 
of transcendent intellection concerning the most pivotal tenet of faith. Consequently, this yields the 
theoretical dividends of monotheism in the accurate explication of scriptural texts.

Keywords: Qualitative Distinction (Baynūnat Waṣfiyya), The Affair Between the Two Affairs 
(al-Amr Bayn al-Amrayn), Unity of Divine Actions (Tawḥīd Afʿālī), Personal Unity of Existence 
(Tawḥīd-i Shakhṣī-yi Wujūd).
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