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Introduction 
Supplication (duʿāʾ), as a profound linguistic and communicative act, serves as 
a bridge between humanity and God, characterized by distinctive linguistic 
structures that reflect spiritual and cultural dimensions. These structures have 
evolved throughout history across diverse cultures, conveying the speaker's 
intent to maintain respect and humility in dialogue with a superior being, such 
as God. In linguistic studies, politeness strategies in oral and written discourse 
have been extensively examined, particularly through the lens of politeness 
theories, such as Brown and Levinson's (1987) politeness theory, which 
emphasizes the concept of "face"—the social image individuals present and 
strive to preserve in interactions. This theory posits that indirect politeness 
strategies are often employed to maintain politeness, especially in situations 
involving high social distance, power dynamics, and imposition levels. Despite 
abundant research on politeness strategies, their application in religious texts, 
particularly supplicatory invocations (munājāt), has received limited attention. 
This gap is particularly notable in the context of Islamic supplications rooted in 
the spiritual and theological traditions of the Ahl al-Bayt (ʿalayhim al-salām). 

The present research focuses on the Fifteen Munājāt of Imam al-Sajjād (ʿa), 
a collection of supplications attributed to the fourth Shiʿi Imam, documented 
in works such as al-Ṣaḥīfa al-Thāniya al-Sajjādiyya, Biḥār al-Anwār, and 
Mafātīḥ al-Jinān by scholars including Shaykh al-Ḥurr al-ʿĀmilī, ʿ Allāmah al-
Majlisī, and Shaykh ʿAbbās Qummī. These munājāt, presented over fifteen 
consecutive days, address ethical and mystical themes, seeking divine mercy 
for the well-being and salvation of servants. This study examines the 
politeness strategies employed in these munājāt and their English translation 
by William Chittick (1997), with a particular emphasis on how these strategies 
reflect politeness and the theological teachings of the Ahl al-Bayt. Drawing 
on Brown and Levinson's (1987) framework, the research investigates how 
linguistic choices in the munājāt and their translation preserve the speaker's 
humility and foster a respectful and spiritual dialogue with God. This study 
addresses two research questions: 

1) What is the most frequent politeness strategy in Imam al-Sajjād's (ʿa) 
Fifteen Munājāt, and how does it contribute to deepening the spiritual 
connection with God? 

2) How do the politeness strategies in these munājāt reflect the theological 
teachings of the Ahl al-Bayt in religious discourse? 

Methodology 
This study employs a qualitative, corpus-based approach to analyze politeness 
strategies in Imam al-Sajjād's (ʿa) Fifteen Munājāt and their English 
translation. The corpus comprises the Arabic text of the munājāt, as contained 
in al-Ṣaḥīfa al-Sajjādiyya (ʿAlī b. al-Ḥusayn, 2005), and Chittick's (1997) 
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English translation. The theoretical framework is grounded in Brown and 
Levinson's (1987) politeness theory, which categorizes politeness strategies 
into direct and indirect types, with subcategories of requests and hints for 
indirect strategies. The analysis focuses on identifying the frequency and 
function of these strategies in the Arabic text and evaluating their preservation 
in the English translation. 

Data collection involved extracting linguistic structures from the munājāt, 
such as indirect requests, exclamatory phrases, and metaphorical expressions, 
which were coded according to Brown and Levinson's classification. The 
qualitative analysis examined contextual factors influencing politeness 
strategy selection, including social distance (between the speaker and God), 
power dynamics, and degree of imposition. The analysis of Chittick's 
translation assessed his fidelity to the polite structures and theological nuances 
of the original text, drawing on his preface to consider his translation 
philosophy. A comparative analysis was conducted to determine how the 
spiritual and cultural essence of the munājāt is reflected in the translator's 
literal and meaning-oriented approach. Additionally, the study considered the 
broader context of al-Ṣaḥīfa al-Sajjādiyya to identify consistent patterns in 
Imam al-Sajjād's (ʿa) linguistic style. 

Findings 
The findings indicate that the most frequent politeness strategy in Imam al-
Sajjād's (ʿa) Fifteen Munājāt is the indirect strategy, encompassing two 
subcategories: requests (such as optative supplications) and hints (such as 
metaphorical or allusive phrases). This strategy is rooted in the linguistic and 
theological structures of the munājāt, designed to maintain politeness and 
humility in dialogue with God. For instance, instead of direct imperatives, 
Imam al-Sajjād (ʿa) employs phrases like requests or rhetorical questions, 
signifying respect and submission. These indirect strategies align with Brown 
and Levinson's (1987) assertion that greater social distance and power 
asymmetry encourage more polite linguistic choices. The analysis reveals that 
this approach not only reflects the speaker's humility but also creates a sacred 
and contemplative space, deepening the spiritual connection between the 
supplicant and God. 

Examination of Chittick's English translation demonstrates a high degree 
of fidelity to the polite structures of the Arabic text. Chittick adopts a literal 
yet context-sensitive approach, preserving indirect expressions and 
theological nuances of the original. For example, metaphorical phrases and 
exclamatory structures are rendered accurately, maintaining the munājāt's 
respectful tone. This fidelity aligns with Chittick's stated goal, as expressed in 
his preface, of providing a transparent and pluralistic translation of sacred 
texts. The translation effectively conveys the theological teachings of the Ahl 
al-Bayt, particularly the emphasis on humility, respect, and spiritual 
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introspection, thereby contributing to the global dissemination of Shiʿi 
theological discourse. The study also identifies consistent patterns of indirect 
expression in other supplications within al-Ṣaḥīfa al-Sajjādiyya, suggesting 
that this strategy is a hallmark of Imam al-Sajjād's (ʿa) rhetorical style. The 
use of indirect requests, exclamatory phrases, and metaphors not only ensures 
politeness but also evokes emotional and psychological responses in the 
audience, fostering deeper engagement with religious concepts. The findings 
highlight the role of linguistic structures in reflecting the theological and 
ethical teachings of the Ahl al-Bayt, particularly in preserving a respectful 
dialogue with God. 

Conclusion 
This study underscores the central importance of indirect politeness strategies 
in Imam al-Sajjād's (ʿa) Fifteen Munājāt, which serve as a model for politeness 
and spiritual discourse in Islamic theology. By prioritizing indirect requests 
and hints, Imam al-Sajjād (ʿa) exemplifies humility and respect, aligning with 
the theological principles of the Ahl al-Bayt. Chittick's English translation 
successfully preserves these linguistic and theological features, facilitating 
global access to Shiʿi religious texts. The research illuminates the interplay 
between language, politeness, and theology, offering insights into how 
linguistic choices shape spiritual communication. Future studies could extend 
this analysis to other supplications by Shiʿi Imams or compare various English 
translations to further elucidate strategies for translating religious texts. This 
work advances the understanding of linguistic politeness in sacred texts and 
supports the dissemination of the Ahl al-Bayt's teachings in international 
academic and religious contexts. 
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دواژه   ها:  کلی
 راهبردهاي بیان،  

 ،  (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده مناجات 
 ترجمۀ انگلیسی،  

 مندي،  ادب 
 صحیفۀ سجادیه 

هاي کلامی و معنوي در ارتباط انسان با  ترین کنش عنوان یکی از برجسته به   ، دعا 
اي برخوردار است. پژوهش حاضر با  خداوند، از ساختارهاي زبانی و کلامی ویژه 

پیکره  و  کیفی  ترجمۀ  رویکردي  در  کلامی  بیان  راهبردهاي  تحلیل  به  بنیاد، 
ها  پرداخته است. یافته   (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده انگلیسی مجموعۀ مناجات 

ها، راهبرد غیرمستقیم  دهد که پربسامدترین راهبرد بیان در این مناجات نشان می 
(شامل درخواست و اشاره) است که ریشۀ در ساختارهاي کلامی و معنوي ادعیه  

وگوي کلامی با خداوند  منظور حفظ ادب و خشوع در گفت دارد. این رویکرد، که به 
عنوان گویندۀ  به   (ع)  دهندۀ تواضع و عمق معنوي امام سجاد ، نشان به کار رفته 
تنها به تعمیق ارتباط معنوي و کلامی با خداوند  هاست. این ویژگی نه این مناجات 
نماید. بررسی  آمیزي را در این متون ایجاد می کند، بلکه فضاي احترام کمک می 

با پایبندي به ساختار کلامی    ، دهد که مترجم ترجمۀ انگلیسی این ادعیه نشان می 
اي  مندي و معنویت نهفته در آن، توانسته است جلوه متن عربی و انتقال دقیق ادب 

را در زبان انگلیسی بازتاب دهد. این پژوهش به    (ع)  بیت از معارف کلامی اهل 
ها در گسترش  و نقش آن   (ع)  هاي امام سجاد هاي کلامی مناجات تبیین جنبه 

 کند. المللی کمک می معارف شیعی در عرصۀ بین 

گانة  هاي پانزده مندي کلامی در مناجات ). تحلیل راهبردهاي ادب 1404اللهی، مسلم ( آبادي، عبدالباسط؛ فتح عرب یوسف :  استناد 
  )، 1( 12پژوهشنامۀ کلام،  .  (ع)  ها در ترجمه انگلیسی: رویکردي به معارف اهل بیت و بازتاب آن   (ع)  امام سجاد 
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 مقدمه 

ترین دلایل استفادۀ  حفظ وجهۀ اجتماعی، یعنی حفظ آن تصویري که افراد از خود در ذهن دیگران دارند، یکی از مهم 
صدا و سایر عناصر زبانی، همگی بر نحوۀ درك و ارزیابی  از زبان است. در واقع انتخاب واژگان، ساختار جمله، لحن  
کند تا درك  شناسی اجتماعی به ما کمک می گذارد. زبان ما از دیگران و همچنین نحوۀ درك دیگران از ما تأثیر می 

توانند وجهۀ  کنیم که چگونه زبان، بازتابی از هویت اجتماعی و فرهنگی افراد است و چگونه از طریق زبان، افراد می 
  را   مفهوم   این   محققان   ، ) faceه ( اجتماعی خود را حفظ کنند یا تغییر دهند. از زمان آغاز مطالعات علمی در باب وجه 

ه، این مفهوم را در  گرفت   صورت   وجهه   باب   در   که   مطالعاتی   بیشترین .  اند داده   قرار   مطالعه   مورد   مختلف   منظرهاي   از 
  اي واژه   عنوان به مندي براون و لوینسون  وجهه نخستین بار با نظریۀ ادب اند. واژۀ  ارتباط با پدیدۀ ادب در نظر گرفته 

 ). 6 ص.   ، 1995  توماس، (   شد   وارد   زبانشناسی   حوزۀ   به   ی صص تخ 
گسترده  مطالعات  مکتوب،  و  شفاهی  گفتمان  در  بیان  راهبردهاي  از  دربارۀ  که  پذیرفت  صورت  اي 

از براون و  )  1987(   » مندي: برخی از ساختارهاي فراگیر کاربرد زبان «ادب توان به کتاب  ها می ترین آن برجسته 
مندي  ها سه عامل فاصلۀ اجتماعی، رابطۀ قدرت و درجۀ اجبار را در تعیین میزان ادب لوینسون اشاره کرد. آن 

طور مستقیم بر انتخاب ساختارهاي  دانند. تعامل پیچیدۀ این سه عامل بر یکدیگر، به تعاملات زبانی، مؤثر می 
تر و درجۀ  گذارد. به عبارت دیگر، هرچه فاصلۀ اجتماعی بیشتر باشد و رابطۀ قدرت نامتقارن زبانی گوینده تأثیر می 

تري براي حفظ وجهۀ اجتماعی خود و مخاطب استفاده  مندانه اجبار نیز بالاتر باشد، گوینده از راهبردهاي ادب 
  جهت است که گوینده براي بیان درخواستی متناسب   به همین ).  64 ص.   ، 2016القحطانی و الریاشی،  ( خواهد کرد  

مندي در زبان، متنوع و متناسب  کند. راهبردهاي ادب با بافت کلام، از راهبرد مستقیم و یا غیرمستقیم استفاده می 
ها وجود ندارد. زبانشناسان متغیرهاي  وگو است و یک الگوي ثابت و یکسان براي همۀ موقعیت با بافت گفت 

، موضوع  ) جنسیت، سن، قدرت و جایگاه اجتماعیِ گوینده و مخاطب ( وگو  مندي زبان را سه عاملِ طرفین گفت ادب 
با ملاحظۀ این سه عامل است که شیوۀ بیان  ).  137 ص.   ، 2015حمراوي،  ( دانند  وگو می وگو و بافت گفت گفت 

 کند. ها تغییر می گوینده از مؤدبانه به دیگر شیوه 
به  از مهم دعا  از  ترین کنش عنوان یکی  برتر  با جهان هستی و موجودات  انسان  ارتباطی  و  زبانی  هاي 

هاي مختلف، تکامل یافته و  ساختارهاي زبانی خاصی برخوردار است. این ساختارها در طول تاریخ و در فرهنگ 
وگو است؛  اند. ازآنجاکه چنین متونی بر پایۀ رعایت وجهۀ اجتماعی طرفین گفت هاي متنوعی جلوه کرده به شکل 

مندي در ساختارهاي زبانی آن رعایت شده باشد. به همین جهت در این پژوهش  رود قواعد ادب لذا گمان می 
مورد بررسی قرار    (ع)  گانۀ از امام سجاد هاي پانزده شود راهبردهاي بیان در بخش مجموعۀ مناجات تلاش می 

و  )  ق 1037- 1110( و علامۀ مجلسی  )  ق 1033- 1104( خ حر عاملی  ها که توسط شی گیرد. محور این مناجات 
هایی همچون الصحیفۀ الثانیۀ السجادیة، بحارالانوار و مفاتیح الجنان  در کتاب )  ق 1294- 1359( شیخ عباس قمی  

روز متوالی براي   15در طی   (ع)  ها، امام سجاد آورده شده است، مباحث اخلاقی و عرفانی است. در این مناجات 
 پردازند. از بندگان خدا دعا کرده و به مناجات با خداوند کریم و بخشنده می   هریک خیري  به عاقبت 

 عبارت است از:   ، ها پاسخ داده شود شود به آن هایی که در این پژوهش تلاش می ترین پرسش مهم 



  سی... ی انگل   ۀ ها در ترجم امام سجاد (ع) و بازتاب آن   ۀ گان پانزده   ي ها در مناجات   ی کلام   ي مند ادب   ي راهبردها   ل ی تحل   81

 

 کدام است؟   (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده پربسامدترین راهبرد بیان در مجموعۀ مناجات )  1( 
مندي کلامی، معارف  از طریق الگوهاي ادب   (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده چگونه مجموعۀ مناجات )  2( 

 دهد؟ را در گفتمان دینی بازتاب می   (ع)  بیت اهل 
امام سجاد هاي پانزده مند کلامی در متن عربی مناجات راهبردهاي ادب )  3(  چگونه در ترجمۀ    (ع)  گانۀ 

 انگلیسی اثر بازتاب یافته است؟ 

 پیشینۀ تحقیق 

جمله:  اند؛ از آن منديِ زبان مورد پژوهش قرار داده زبان آثار متعددي را از منظر ادب تاکنون، پژوهشگران عرب 
در   » انگلیسی  - در مقالۀ انگلیسی «بررسی کنُش گفتاري امر در افراد دوزبانۀ عربی ) 1993( کمال سریدار و اتونه  

پی مقایسۀ راهبردهاي ادب در دو فرهنگ آمریکایی و عربی، دریافتند که در هر دو فرهنگ، خطر تحمیل،  
در  )  2005( رود. أبوتاکی  ترین عامل در فاصلۀ اجتماعی و ناکارآمدترین عامل در برانگیختن ادب به شمار می مهم 

با بررسی ساختارهاي امر در زبان عربی به این نتیجه رسید    » کتاب «صور الامر فی العربیة بین التنظیر والاستعمال 
کند؛ لذا محتواي اصلی دستور را تغییر  خاطب از ابزارهاي تعدیلی خاصی براي دستوردادن استفاده می که گاه م 

 کند. هایی خاص، فشار آن را کمتر یا بیشتر می دهد، بلکه با تکنیک نمی 
جمله:  مندي پرداختند؛ از آن زبان نیز به بررسی متون مختلف از منظر ادب از دیگرسو، پژوهشگران فارسی 

با بررسی هنجارهاي    » شناسی در مقالۀ «بررسی زبان مؤدبّانه در فارسی کنونی از نظر جامعه )  1362( پور  لطفی 
هاي توانایی کاربرد زبان در  هاي مؤدّبانۀ گفتار چنین نتیجه گرفت که ادب یکی از سازه مؤدبّ بودن و قاعده 

با بررسی علل کاربرد زبان    » مندي در ساختار زبان فارسی در مقالۀ «ادب )  2002( مراودات اجتماعی است. اکبري  
هایی از  در مقالۀ «جلوه )  1387( ها را به مسئلۀ فرهنگ ارتباط داد. محمد غضنفري  مؤدبّانۀ در فارسی، بیشتر آن 

به این نتیجه رسیده است که وجه مشترك گفتمان مؤدبانۀ امروز با کتاب    » در تاریخ بیهقی   بازتاب اصول ادب 
)  1392( هاي اسمی حاکی از فروتنی است. غیاثیان و همکاران  ها و عبارت تاریخ بیهقی در کاربرد بسیاري از فعل 

با مقایسۀ راهبردهاي تقاضا بین    » زبانان آموزان خارجی با فارسی در مقالۀ «راهبردهاي بیان تقاضا: مقایسۀ فارسی 
زبانان، چنین نتیجه گرفتند که پربسامدترین راهبرد در میان هر دو گروه، راهبرد غیرمستقیمِ  آموزان و فارسی فارسی 

 باشد. ها می است که نشانگر سطح بالاي توانش کاربردشناختی بر نحوۀ بیان تقاضا توسط آن )  پرسشی ( متعارف  
)  1397( نیا  خانی و مقدسی تبار فیروزجائی، حاجی هاي مرتبط به مطالعۀ جاري، مطالعۀ تک یکی از پژوهش 

هاي رعایت ادب در صحیفۀ سجادیه نشان دادند که در صحیفۀ سجادیه،  گران با بررسی شیوه است. این پژوهش 
ابزارهاي تعدیلی گوناگونی جهت تلطیف فضاي امر و کاهش تحمیل خواسته وجود دارد. پرهیز از بیان درخواست  

کاربستن ادب رسمی، استفاده از سبک گزارش، تحقیر شأن و جایگاه خود و بالا بردن مقام  مستقیم، به   صورت به 
هاي رعایت ادب در صحیفۀ  ترین شیوه مخاطب در خلال توصیف و گزارش از حالات خود و مخاطب، از مهم 

 سجادیه است. 
مندي  یک از محققّان به بررسی ادب درستی ادعا کرد که تاکنون هیچ توان به با توجه به پیشینۀ یادشده می 

 پردازد. اند و این نخستین پژوهشی است که از این منظر به این ادعیه می هاي امام سجاد نپرداخته در ترجمۀ مناجات 
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تر از این متون و  ترین رویکردها براي درك عمیق شناختی متون دینی، یکی از مهم تحلیل زبانی و زبان 
ان علوم دینی، بلکه براي همه کسانی  صص براي متخ   تنها نه هاست. این رویکرد  هاي پنهان معنایی آن کشف لایه 

گیري از رویکرد  مند هستند، ضروري و مفید است. این پژوهش با بهره که به مطالعه و فهم متون دینی علاقه 
  (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده کیفی، به بررسی تأثیر ساختارهاي زبانی ادبی بر ترجمۀ انگلیسی مجموعۀ مناجات 

پرداخته است. از سوي دیگر، با تحلیل کیفی، به بررسی چگونگی عملکرد این عناصر در ایجاد معانی چندلایه و  
  ه، گا هاي پانزده ب پرداخته شده است. افزون بر این، راهبرد مترجم انگلیسی مناجات تأثیرات احساسی بر مخاط 

 مندي متن اصلی در ترجمۀ نیز واکاوي شده است. در انعکاس راهبردهاي ادب   ، ) 1997( یعنی ویلیام چیتیک  

 گانه هاي پانزده راهبردهاي بیان در مناجات 

 راهبرد مستقیم ـ  1
طور صریح، بدون ابهام و با کمترین پیچیدگی زبانی، قصد و نیت  راهبرد مستقیم روشی است که گوینده در آن به 

طور مستقیم به هدف مورد  کند. در این شیوه، گوینده از عبارات روشن و صریح استفاده کرده و به خود را بیان می 
بنابر عقیدۀ بسیاري از زبانشناسان، چون این نوعِ بیان  ).  69 ص.   ، 1987براون و لوینسون،  ( کند  نظر خود اشاره می 

دار شدن اعتبار اجتماعی مخاطب توجهی  هاي دوستانه کاربرد دارد و طی آن گوینده به خدشه بیشتر در رابطه 
ادب  وضعیتّ  از  است  ندارد؛  دورتر  مخاطب  به ).  268 ص.   ، 1995گوتلی،  ( مندي  به  گوینده  وقتی  مثال  عنوان 

؛ با توجه به اصل حفظ حرمت مخاطب در تعاملات اجتماعی، استفادۀ  » اً این خبر را به پدرم برسان گوید: «فور می 
تواند باعث  مراتبی بین گوینده و مخاطب وجود دارد، می در مواردي که تفاوت سلسله   ویژه به از دستور مستقیم  

ترتیب  بودن، به دار شدن احساسات مخاطب و کاهش اثربخشی پیام شود. راهبرد مستقیم، بنابر میزانِ آمرانه خدشه 
 کنُش است. شامل امر مستقیم، پرسش مستقیم و گفُت 

اي  قدرتمندترین نوع بیان مستقیم در حوزۀ ارتباطات، به حالتی اشاره دارد که در آن گوینده بدون هیچ واسطه 
این نوعِ بیان  ).  280 ص.   ، 1993سریدار و اتونه،  ( کند  طور مستقیم، دستور یا فرمانی را به مخاطب منتقل می و به 

دهد نسبت به  که در آن، گوینده از نظر اجتماعی از مرتبۀ بالاي قدرتمندي برخوردار است و به خود اجازه می 
پایین  به اشخاص  دهد،  دستور  می تر  مستقل مخاطب محسوب  قبال وجهۀ  در  تهدیدآفرین  کنش  شود  عنوان 

اي از عدم  ها نشانه ها و زبان استفادۀ از فعل امر در بسیاري از فرهنگ ).  221 ص.   ، 1393نیا و سلطانی،  مقدسی ( 
کاري  تا  خواهد  طور مستقیم از مخاطب می به این معنا که وقتی گوینده به   ؛ شود تلقی می رعایت ادب و نزاکت  

تواند  آمیز در نظر گرفته شود. به عبارت دیگر، این نوع بیان می احترامی یا تحکم انجام دهد، این ممکن است بی 
هاي اجتماعی مناسب نیست. جایگاه اجتماعی  احساس تحکم و سلطه را منتقل کند که در بسیاري از موقعیت 

مخاطب به اعتبار و احترام او در یک موقعیت اجتماعی خاص اشاره دارد. زمانی که گوینده از فعل امر استفاده  
مستقل و محترم مورد توجه    ي عنوان فرد کند، ممکن است این احساس را به مخاطب منتقل کند که او به می 

احترامی در مخاطب شود و در نتیجه،  احساس ناراحتی، خشم یا بی تواند باعث ایجاد  گیرد. این امر می قرار نمی 
از معناي محض دستور و   (ع)  گانۀ امام سجاد هاي پانزده دار گردد. فعل امر در مناجات جایگاه اجتماعی او خدشه 

کند. این تغییر معنایی، با توجه به رابطۀ خاص بین گوینده  درخواست، خواهش و التماس تغییر می معناي  به فرمان،  
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هاي  از فعل امر در مناجات   ه توان گفت استفاد مندي نیز می گیرد. از منظر ادب صورت می )  خداوند ( و مخاطب  )  بنده ( 
موردبحث، به نوعی بیانگر ادب و تواضع گوینده در برابر مخاطب است؛ زیرا گوینده با استفادۀ از این فعل، خود را  

 شود: کند. در زیر به چند نمونه مثال از این کارکرد اشاره می دهد و به او التماس می تر از مخاطب نشان می کوچک 
علی بن  (   » ى مناجات اول: «أمَاتَ قَلبِْى عظَیِمُ جنِایتَىِ، فَأحَیِْهِ بتَِوبَْةٍ منِْکَ یَا أمََلىِ وبَغُیْتَِى، ویََا سؤُْلىِ ومَنُیْتَِ

[استفادۀ از فعل امر و تلطیف این نوع امر با استفادۀ از مناداي «یَا أمََلِى وَبغُیْتَىِ، ویَاَ  ).  401 ص.   ق، 1426الحسین،  
 گذاري میان گوینده و مخاطب] صرفاً جهت فاصله   » سُؤلِْى ومَنُیْتَىِ 

متَکَِ یَا  مناجات اول: «فاَستْجَِبْ دعُائِى، ولاَ تُخیَِّبْ فیِکَ رجَائِى، وتَقَبََّلْ تَوْبتَىِ، وَکفَِّرْ خطَیِئتَِى، بمِنَِّکَ وَرحَْ 
الرَّاحمِیِنَ [استفادۀ از فعل امر و تلطیف این نوع امر با قیدهاي  ).  403 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » أَرحْمََ 

 گذاري میان گوینده و مخاطب] صرفاً جهت فاصله   » و مناداي «یاَ أرَحْمََ الرَّاحمِیِنَ   » «بمِنَِّکَ وَرحَْمتَِکَ 
تکَِ، وتََولََّ  مناجات پانزدهم: «إِلهِى فَزهَِّدنْا فیِها، وَسلَِّمنْا منِهْا بتِوَفْیِقکَِ وعَِصمْتَکَِ، وَانزْعَْ عنََّا جلاَبیِبَ مخُالفََ

کَ، واَغْرسِْ فِى أفَئْدِتَنِا  أمُُورنَا بِحسُنِْ کفِایتَکِ؛َ وأََوفِْرْ مَزیِدنَا منِْ سعََةِ رحَمْتَکَِ، وأَجَْملِْ صلاِتنِا منِْ فیَضِْ مَواهبِِ 
لنَا أنَوْارَ معَْرفِتَکَِ، وأََذقِنْا حلاَوَةَ عفَْوِكَ ولَذََّةَ مغَفْرِتَکَِ، وَأقَرْرِْ   بِرؤُیْتَِکَ،  أَشْجارَ محَبََّتکَِ، وَأتَمِْمْ  لقِائکَِ  أعَیْنُنَا یَومَْ 

الصَّالِحیِنَ منِْ صفَوْتَکَِ وَالابرْارِ منِْ خَاصَّتکَِ، برِحَمْتَکَِ یَا أَرحْمََ الرَّاحمِیِنَ،  وَأخَرِْجْ حُبَّ الدُّنیْا منِْ قُلُوبنِا کمَا فعَلَْتَ بِ 
[استفادۀ از فعل امر و تلطیف این نوع امر با جملۀ  ).  421 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » ویََا أکَْرمََ الاکرْمَیِنَ 

و همچنین مناداي «یاَ أَرحَْمَ الرَّاحمِیِنَ،    » دلنشین و مؤدبانۀ «کمَا فعَلَْتَ باِلصَّالِحیِنَ منِْ صفَْوتَکَِ واَلابرْارِ منِْ خَاصَّتکَِ 
 گذاري میان گوینده و مخاطب] صرفاً جهت فاصله   » ویََا أَکرْمََ الاکْرمَیِنَ 

کند. در این نوعِ بیان که گوینده از  پرسش مستقیم بالاترین حد آمرانگی را بعد از امر مستقیم تداعی می 
ترین فاصلۀ میان درخواست  نگرد و منتظر پاسخِ مستقیمِ بله یا خیر از طرف اوست، کم موضع قدرت به مخاطب می 

مندي  ؛ بنابراین این نوعِ بیان، از وضعیّت ادب ) 135 ص.   ، 1393عبداللهی و همکاران،  ( شود  و اجابت آن ایجاد می 
فاصله دارد. در چنین جملاتی گوینده در موقعیتی قرار دارد که احساس تسلط یا کنترل بر وضعیت ارتباطی دارد.  

هاي خاص در یک تعامل. در  ، یا نقش صص تواند به دلایل مختلفی باشد، از جمله جایگاه اجتماعی، تخ این می 
طور مستقیم و سریع به پرسش پاسخ دهد.  ه ممکن است انتظار داشته باشد که مخاطب به این حالت، گویند 
تواند تأثیرات مختلفی بر  هاي مستقیم در شرایطی که گوینده در موضع قدرت قرار دارد، می استفادۀ از پرسش 

تر کند؛  تر و سریع تواند ارتباطات را ساده ها می روي روابط اجتماعی و زبانی داشته باشد. از یکسو، این نوع پرسش 
اما از سوي دیگر ممکن است احساس فشار یا تحکم را در مخاطب ایجاد کند. به این ترتیب، مخاطب ممکن  

هاي  است احساس کند که تحت فشار است تا به سرعت پاسخ دهد، حتی اگر در آن لحظه آماده نباشد. در مناجات 
اي  گونه ها به یک از آن متعددي استفاده شده است؛ اما ساختار هیچ هاي مستقیم  گانۀ امام سجاد از پرسش پانزده 

ها وجود دارد که بر  نیست که پرسش از موضع بالا به پایین ارائه شده باشد، بلکه تعابیر و واژگانی در آن گزاره 
دنبال پاسخ  طور مستقیم به به )  امام سجاد ( ها  خروج پرسش از معناي اصلی آن دلالت دارد. گویندۀ این پرسش 

عنوان ابزاري براي بیان التماس و خواهش از خداوند به کار رفته است. این  ها بیشتر به نیست؛ زیرا این پرسش 
پرسش  زبان نوع  در  به ها  پرسش شناسی  می عنوان  شناخته  بلاغی  آن هاي  هدف  زیرا  به  شود؛  توجه  جلب  ها 

  (ع)  امام سجاد ).  2006شیپ و کرگ،  نکن بلا ( موضوعی خاص یا بیان احساسات عمیق است، نه دریافت پاسخ  
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شود و با طرح مستقیم  نشان داده می   وضوح به گوید که فاصلۀ او با مخاطب  اي سخن می براي رعایت ادب به گونه 
کند. بنابراین گوینده جایگاه و  آن به وجهۀ مخاطب خدشه وارد نمی   تبع به خواستۀ خود به روند طرح خواسته و  

کند و با این کار جایگاهش را بالا  کند و با استفادۀ از عباراتی خاص از او تعریف می منزلت مخاطب را تبیین می 
ترین  کند تا جایگاه خود را تا پایین برد. از سوي دیگر در تکاپوي خود براي حفظ فاصله با مخاطب سعی می می 

مشابه    (ع)  هاي امام سجاد حد ممکن تنزل دهد. لازم به ذکر است که کارکردهاي پرسش مستقیم در مناجات 
ها استفاده شده است، دقیقاً مشابه نمونه  یم است و قواعد همنشینی و جانشینی که در این گزاره کارکرد امر مستق 

ها پرهیز شده است. به برخی از  هاي مرتبط با امر مستقیم است؛ بنابراین در این قسمت از تحلیل شاهدمثال مثال 
 ها بنگرید: آن 

علی بن  (   » «إلِهىِ هلَْ یرَجِْعُ العْبَدُْ الابقُِ إِلا إلِى موَْلاه؟ُ أمَْ هلَْ یجُیِرُهُ منِْ سخَطَِهِ أحَدٌَ سوِاه؟ُ مناجات اول:  
 ). 402 ص.   ق، 1426الحسین،  

ندَاكَ فمَا    مناجات چهارم: «إِلهىِ منَِ الَّذىِ نَزلََ بکَِ مُلتَْمسِاً قرِاكَ فمَا قرَیَتَْه؟ُ ومَنَِ الَّذىِ أَناخَ ببِابکَِ مُرتَْجیِاً
انِ مَوْصوُفا؟ً! کیَفَْ أَرجُْو  أَولْیَتَْه؟ُ أیََحسْنُُ أنَْ أرَجْعَِ عنَْ بابکَِ باِلخْیَبَْةِ مَصْروُفاً، ولَسَتُْ أعَرْفُِ سِواكَ مَوْلىً بِالاحسْ 

 أَولْیَتْنَىِ ما لمَْ أَسأْلَْهُ  غیَْرَكَ واَلخْیَرُْ کُلُّهُ بیِدَِك؟َ وکَیَفَْ أؤُمَِّلُ سِواكَ وَالخَْلقُْ واَلامرُْ لکَ؟َ! أَأقَطْعَُ رجَائِى منِکَْ وقَدَْ
بِحبَلْکِ؟َ یَا منَْ سعَدََ برِحَمْتَِهِ القْاصدِوُنَ، ولََمْ یشَقَْ بنِقِمْتَهِِ المُْستْغَفِْرُونَ؛  منِْ فَضْلکِ؟َ أمَْ تفُقِْرنُِى إلِى مثِلِْى وَأنََا أعَتْصَِمُ  

 ). 406 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » کیَفَْ أنَسْاكَ وَلمَْ تَزلَْ ذاکرِىِ؟! وَکیَفَْ ألَهُْو عنَکَْ وأََنتَْ مرُاقبِِى؟! 
  کنش   یک   به   که   آن   براي .  است   همراه   نوشتاري   علایم   ایجاد   یا   آوا   تولید   با   که   است   کنشی   کنش، گفُت 

).  46- 44 صص.   ، 1971  سرل، (   کند   بیان   را   مقصودي   هم   و   باشد   معنادار   هم   باید   شود،   اطلاق   کنش گفُت   کلامی، 
  سخن   آن   شود،   ارسال   پایین   اجتماعی   جایگاه   با   مخاطبی   به   بالا   اجتماعی   جایگاه   با   اي گوینده   از   کنش گفُت   اگر 

  امام   گانۀ پانزده   هاي مناجات   در .  دارد   موردنظر   پیام   بودن   غیرمؤدّبانه   بر   دال   نیز   قضیه   این   عکس .  است   مند ادب 
  رویکردي   تواند می   شود می   احساس   که   عباراتی   و   جملات   آن   و   است   نشده   استفاده   بیان   راهبرد   این   از   (ع)  سجاد 
توان آن را در  کنندۀ متعددي همراه شده است که نمی ، با واژگان و تعابیر تلطیف باشد   داشته   کنش گفت   مشابه 

خواهد او را در برابر مشکلات  گوینده از مخاطب می عنوان مثال در مناجات چهاردهم  کنش قرار داد. به زمرۀ گفت 
بیانگر نوعی درخواست است که با صیغۀ اول شخص مفرد و همچنین    » حفاظت نماید. استفادۀ از فعل «أسألک 

گیرد؛ اما در کنار  قرار می   » در زمان حال رخ داده است و در زمرۀ مفاهیمِ مرتبط با «پافشاري در التماس و خواهش 
تکَِ؛  این فعل، تعابیري متعددي همچون «سکَیِنتَکَِ؛ أَنوْارِ مَحبََّتکِ؛َ شدَیِدِ رُکنْکِ؛َ أکَنْافِ عِصمْتَکَِ، برَِأفْتَِکَ ورَحَمَْ

استفاده شده است که مؤید ادعاي فوق است: «أسَأَْلکَُ بأِهَلِْ خَاصَّتکَِ منِْ ملاَئِکتَکَِ وَالصَّالحِیِنَ    » یَا أَرحْمََ الرَّاحمِیِنَ 
اهِى المُْصیِبَاتِ، وَأنَْ تنُْزلَِ  نْ بَریَِّتکَِ، أنَْ تجَعْلََ عَلیَنْا واقیَِةً تنُْجیِنا منَِ الهَْلکََاتِ، وتَجُنَِّبنُا منَِ الافاتِ، وتَکُنُِّنا منِْ دوََ مِ

تُؤوْیِنَ  وَأنَْ  محَبََّتکَِ،  بأِنَوْارِ  وجُُوهنَا  تغَُشِّىَ  وَأنَْ  سکَیِنتَکَِ،  منِْ  أَکنْافِ  عَلیَنْا  فىِ  تَحوْیِنَا  وَأنَْ  رُکنْکَِ،  إِلىَ شدَیِدِ  ا 
 ). 421 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » عِصْمتَِکَ، بِرأَفْتَکَِ وَرحَمْتَکَِ یَا أَرحْمََ الرَّاحمِیِنَ 
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 راهبرد غیرمستقیم ـ  2
جاي بیان صریح و مستقیم  شود که در آن گوینده به راهبردهاي غیرمستقیم در ارتباطات به شگردهایی اطلاق می 

منظور حفظ ادب و احترام در تعاملات  به   معمولاًکند. این نوع بیان  منظور خود، از عبارات غیرمستقیم استفاده می 
صورت  به   معمولاًها  رود. در شرایطی که فاصلۀ اجتماعی وجود دارد، تقاضاها و درخواست اجتماعی به کار می 

دنبال استفادۀ از زبان غیرمستقیم هستند تا به این ترتیب احترام  جاي آن، افراد به شود. به مستقیم و آمرانه بیان نمی 
گري پرهیز کنند. در راهبردهاي غیرمستقیم، فاصلۀ اجتماعی  به مخاطب را حفظ کنند و از احساس تحکم و سلطه 

صورت غیرمستقیم منتقل کند  ه کند که گوینده پیام خود را با استفادۀ از ابهام و ب بین گوینده و مخاطب ایجاب می 
گیرد؛ زیرا  اي مورد استفاده قرار می طور گسترده در مکالمات روزمره، این نوع بیان به ).  180 ص.  ، 2014کادۀ،  ( 

شود که تقاضاها از شکل آمرانه به ساختاري غیرمستقیم تغییر یابند. این  فاصله اجتماعی میان افراد موجب می 
در این شیوۀ بیان، گوینده  ).  35 ص.   ، 1998ماتسورا،  ( شود  تر شدن سخن می تغییر در راهبرد بیان، منجر به مؤدبانه 

پیام او تهدیدي براي اعتبار اجتماعی مخاطب محسوب    رو، ازاین کند؛ اش احساس اجبار نمی هنگام ابراز خواسته 
 راهبرد غیرمستقیم داراي دو نوع درخواست و اشاره است. ).  367 ص.   ، 2004الشهري،  ( شود  نمی 

اي است که احترام و ادب به مخاطب حفظ شود. این  ها یا نیازها به گونه ابراز خواسته معناي به درخواست  
هاي فرهنگی و اجتماعی صورت  با رعایت آداب و نزاکت اجتماعی و با توجه به زمینه   معمولاًها  نوع درخواست 

ترین راهبردهاي بیان است، گوینده خواستۀ خود را در قالب  گیرند. در شیوۀ درخواست که یکی از مؤدبّانه می 
پیشنهاد، کسب اطلاع، تعجب، شرط، بیان آرزو، امر غیرمستقیم، پرسش غیرمستقیم، تهدید و استفهام انکاري  

 هاي زیر بنگرید: کند. به مثال مطرح می 
  ق، 1426علی بن الحسین،  (   » مناجات اول: «إلِهىِ إنِْ کانَ قبَحَُ الذَّنْبُ منِْ عبَدِْكَ فَلیَْحْسنُِ العْفَوُْ منِْ عنِدِْكَ

 [استفادۀ از ساختار فعل شرط و جواب شرط براي بیان درخواست خود] ).  402 ص. 
متُعَرَِّضاً  جُودِكَ  لغِیَرِْ  لاتَجعْلَنَىِ  أنَْ  مَشیِئتَِکَ،  ونَفَاذِ  حِکمْتَکَِ،  ببِلاَغَةِ  «أسَْألَکَُ  دوم:  بن  (   » مناجات  علی 

 [استفادۀ از ساختار پیشنهاد مؤدبانۀ أسَأْلَکَُ أن] ).  402 ص.   ق، 1426الحسین،  
ربَِّنِى، ولَیَتْنَِى عَلِمتُْ  مناجات سوم: «لیَتَْ شعِْرىِ أَللِشَّقاءِ ولَدَتَنْىِ أمُِّى؟ أمَْ للِعْنَاءِ رَبَّتنِْى؟ فَلیَتْهَا لَمْ تلَدِْنىِ، وَلَمْ تُ

علی بن الحسین،  (   » تنَِى، فتقر بذِلِکَ عیَنِْى، وتَطَمْئَنَِّ لَهُ نفَْسىِ صص أمَنِْ أهَلِْ السَّعادَةِ جعََلتْنَىِ، وبَقِرُبْکَِ وجَِواركَِ خَ 
 [استفادۀ از اسلوب بیان آرزو و اي کاش جهت ارائۀ درخواست مؤدبانه به مخاطب] ).  404 ص.   ق، 1426

 قَرَّبَهُ وَأدَْناهُ، وَ إِذا  مناجات چهارم: «یاَ منَْ إِذا سأَلََهُ عبَدٌْ أعَطْاهُ، وَ إِذا أمََّلَ ما عنِدَْهُ بَلَّغَهُ منُاهُ، وَ إذِا أقَبْلََ عَلیَْهِ
).  406 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » اهُجاهَرَهُ باِلعِْصیْانِ ستَرََ عَلى ذنَبِْهِ وغَطََّاهُ، وَ إذِا توََکَّلَ عَلیَْهِ أحَْسبََهُ وکَفَ 

 [استفادۀ از ساختار مؤدبانۀ شرط] 
بمِا تطَْمئَنُِّ  مناجات چهارم: «أَسأْلَکَُ بِکَرمَِکَ أنَْ تَمنَُّ عَلَىَّ منِْ عطَائِکَ بِما تقَرَُّ [تقَرُِّ] بِهِ عیَنْىِ، ومَنِْ رجَائکَِ  

[استفادۀ از ساختار  ).  407 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » بِهِ نفَْسىِ، ومَنَِ الیْقَیِنِ بِما تهَُوِّنُ بِهِ علََىَّ مُصیِباتِ الدُّنیْا 
 پیشنهاد مؤدبانۀ أَسأَْلکَُ أن] 

دلیل فاصلۀ اجتماعی مناسبی که با مخاطب دارد،  راهبرد اشاره نوعی از سخن است که در آن گوینده به 
از  ). 27 ص.   ، 1384هدایت، ( کند آورد، مطرح می  به دست خواهد چه می مقصودش را بدون اشارۀ مستقیم به آن 
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تواند به راحتی مقصود گوینده را دریافت نماید و همچنین به  محض دریافت چنین پیامی می جاکه مخاطب به آن 
شود  ترین راهبرد بیان شناخته می عنوان مؤدب شود؛ لذا این نوع راهبرد به اي وارد نمی جایگاه اجتماعی وي خدشه 

گوید،  چه عملا می دهد که بیش از آن راهبرد اشاره این امکان را به گوینده می ).  21 ص.   ، 2002اکونومیدو،  ( 
  ، 1393عبداللهی و همکاران،  ( مند شود  مندي بهره منظور ایجاد فاصله و در نتیجه ادب درخواست کند و از ایجاز به 

المثل، تمثیل، استعاره، نماد  جاي کلام انشایی، تلمیح، کنایه، ضرب استفادۀ از جایگزینی کلام خبري به ).  136 ص. 
  صورت به ها یا نظرات خود را  دهد که خواسته غیره که از انواع راهبرد اشاره است، به گوینده این امکان را می و  

تواند به  دهد که او تحت فشار نیست و می غیرمستقیم بیان کند. این نوع بیان به مخاطب این احساس را می 
 شود: راحتی به پیام پاسخ دهد. در ادامه چند مثال مرتبط به راهبرد اشاره ذکر می 

لذِنُوُبىِ سِواكَ غافرِاً، ولاَ أرََى لکَِسرْىِ غیَرَْكَ جابرِاً  علی بن الحسین،  (   » مناجات اول: «فوَعَزَِّتِکَ ما أجَدُِ 
ام  مستقیم به مخاطب بگوید که گناهانم را ببخش و مشکلات روحی   صورت به جاي اینکه  [به ).  401 ص.   ق، 1426

اش را مطرح کرده است.  غیرمستقیم و در قالب کلام خبري، خواسته   صورت به ،  ) کلام انشایی ( را برطرف کن  
دهندۀ مقام رفیع مخاطب است بر این نکته تأکید  واژۀ فوَعَِزَّتکَِ که نشان   همراه به همچنین همنشینی این خواسته  

 دارد] 
  » اللّهِ تَوْبَةً نصَُوحاً مناجات دوم: «إلِهىِ أنَْتَ الَّذىِ فتََحتَْ لعِبِادِكَ باَباً إِلى عفَْوكَِ سَمَّیتَْهُ التَّوبَْةَ، فقَُلْتَ: تُوبُوا إِلَى  

کلام خداوند که خود مخاطب  ( [استفادۀ از اسلوب تلمیح به آیات قرآن  ).  410 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  ( 
 بیانگر اعتباردهی به مخاطب است] )  این دعاست 

علی بن  (   » مناجات دوم: «إلِهىِ لاحَولَْ لىِ ولاَ قُوَّةَ إِلا بقِدُْرتَکَِ، ولاَ نجَاةَ لِى منِْ مکَارِهِ الدُّنیْا إلاِ بعِصِمْتَکَِ
جاي اینکه بگوید  جاي کلام انشایی، یعنی به [استفادۀ از جایگزنی کلام خبري به ).  404 ص.   ق، 1426الحسین،  

 گاه خود معرفی کرده است] به من نیرو بده و مرا نجات بده، مخاطب را تکیه 
  ق، 1426علی بن الحسین،  (   » مناجات چهارم: «یاَ منَْ سعَدََ برِحَمْتَِهِ القْاصدُِونَ، ولََمْ یَشقَْ بنِقِْمتَِهِ المْسُتْغَفْرِوُنَ 

[استفادۀ از شگرد کنایه از نوع موصوف؛ زیرا جملۀ فوق صفتی است که در بیان و تعریف موصوف  ).  406 ص. 
 بیان شده است و کنایه به خداوند دارد] )  خداوند ( 

وبَِالعْطَفِْ عَلیَهِْمْ عائدٌِ مفُْضلٌِ، وَباِلغْافلِیِنَ عنَْ ذکِْرِهِ  مناجات هشتم: «فیَا منَْ هُوَ عَلىَ الْمقُبْلِیِنَ عَلیَْهِ مقُبْلٌِ،  
[استفادۀ از ساختار کنایۀ  ).  412 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » رحَیِمٌ رؤَوُفٌ، وبَجِذَبْهِِمْ إِلىَ بابِهِ وَدوُدٌ عطَُوفٌ 

 موصوف که اشاره به خداوند دارد] 

 مندي کلامی در ترجمۀ انگلیسی بازتاب راهبردهاي ادب 

کارگیري  دهد که چیتیک با به مندي در ترجمۀ انگلیسی اثر نشان می بررسی شیوۀ بازآفرینی راهبردهاي ادب 
لفظ  ادب گرا، ظرافت راهبردي  زبانی  مرور  هاي  است.  داده  بازتاب  انگلیسی  ترجمۀ  در  را  اصلی  متن  در  مندي 

هاي  اظهارات مترجم در مقدمۀ اثر که در ادامه خواهیم داد، گواهی بر آگاهانه بودن راهبرد مترجم است. به نمونه 
 زیر توجه کنید: 
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علی بن  (   » ى مناجات اول: «أمَاتَ قَلبِْى عظَیِمُ جنِایتَىِ، فَأحَیِْهِ بتَِوبَْةٍ منِْکَ یَا أمََلىِ وبَغُیْتَِى، ویََا سؤُْلىِ ومَنُیْتَِ
 ). 401 ص.   ق، 1426الحسین،  

The enormity of my crime has killed my heart, so revive it with repentance to You, 
O my wish, my purpose, my desire, and my hope (p. 482). 
مترجم انگلیسی با پیروي از متن عربی دعا، فعل امر را با استفادۀ از چندین منادا تلطیف کرده تا ادب و  
تواضع گوینده در برابر ذات اقدس الهی حفظ شود. این انتخاب ناشی از راهبرد کلی ویلیام چیتیک در برگردان  

بر برگردان لفظ به لفظ و دقیق ساختار ادعیه تا جایی که  )  32ص.  ( گفتار ترجمۀ خود  این اثر است. وي در پیش 
کرده است. با توجه به این که برگردان دقیق ساختار متن اصلی در انگلیسی    تأکید ترجمۀ روان و قابل فهم باشد  

 ممکن بوده، مترجم دلیلی براي تغییر این ساختار نداشته است. 
متَکَِ یَا  مناجات اول: «فاَستْجَِبْ دعُائِى، ولاَ تُخیَِّبْ فیِکَ رجَائِى، وتَقَبََّلْ تَوْبتَىِ، وَکفَِّرْ خطَیِئتَِى، بمِنَِّکَ وَرحَْ 

 ). 403 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » أَرحْمََ الرَّاحمِیِنَ 
So, grant my supplication, disappoint not my hope in Thee, accept my repentance, 

and hide my offense, through Thy kindness and mercy, O Most Merciful of the merciful! 
(p. 485)   

 O و  through Thy kindness and mercy در ترجمۀ انگلیسی بالا نیز مانند متن عربی، افعال امر با قیود 

Most Merciful of the merciful    در    تلطیف شده است تا فاصله بین گوینده و مخاطب دعا حفظ گردد. مترجم
ترین برابرنهادهاي ممکن براي  ترین و عام کرده که تلاش وي در انتخاب روشن   تأکید )  32ص.  ( گفتار خود  پیش 

 واژگان و مفاهیم متن اصلی بوده است. چیتیک در نمونۀ بالا نیز از راهبردي مشابه بهره گرفته است. 
تکَِ، وتََولََّ  مناجات پانزدهم: «إِلهِى فَزهَِّدنْا فیِها، وَسلَِّمنْا منِهْا بتِوَفْیِقکَِ وعَِصمْتَکَِ، وَانزْعَْ عنََّا جلاَبیِبَ مخُالفََ

کَ، واَغْرسِْ فِى أفَئْدِتَنِا  أمُُورنَا بِحسُنِْ کفِایتَکِ؛َ وأََوفْرِْ مَزیِدنَا منِْ سعََةِ رحَمْتَکَِ، وأَجَْملِْ صلاِتنِا منِْ فیَضِْ مَواهبِِ 
لنَا أنَوْارَ معَْرفِتَکَِ، وأََذقِنْا حلاَوَةَ عفَْوِكَ ولَذََّةَ مغَفْرِتَکَِ، وَأقَرْرِْ   بِرؤُیْتَِکَ،  أَشْجارَ محَبََّتکَِ، وَأتَمِْمْ  لقِائکَِ  أعَیْنُنَا یَومَْ 

الصَّالِحیِنَ منِْ صفَوْتَکَِ وَالابرْارِ منِْ خَاصَّتکَِ، برِحَمْتَکَِ یَا أَرحْمََ الرَّاحمِیِنَ،  وَأخَرِْجْ حُبَّ الدُّنیْا منِْ قُلُوبنِا کمَا فعَلَْتَ بِ 
 ). 421 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » ویََا أَکرْمََ الاکْرمَیِنَ 

My God, induce us to renounce it and keep us safe from it by Thy giving success and 
Thy preservation from sin. Strip from us the robes of opposing Thee, attend to our affairs 
through Thy good sufficiency, amplify our increase from the boundless plenty of Thy mercy, 
be liberal in our gifts from the overflow of Thy grants, plant in our hearts the trees of Thy 
love, complete for us the lights of Thy knowledge, give us to taste the sweetness of Thy 
pardon and the pleasure of Thy forgiveness, gladden our eyes on the day of meeting Thee 
with the vision of Thee, dislodge the love of this world from our spirits, just as Thou hast 
done for the righteous, Thy selected friends, and for the pious, those whom Thou hast singled 
out! O Most Merciful of the merciful, O Most Generous of thee most generous! 

 just as Thou  ي با ی دعا، افعال امر با با کاربرد جمله ز   ی مانند متن عرب   ز ی ن   ی س ی در مثال بالا از ترجمه انگل [ 
hast done for the righteous, Thy selected friends, and for the pious, those whom Thou hast 

singled out منادا و   O Most Merciful of the merciful, O Most Generous of thee mostي ! 

generous تا فاصله میان گوینده و مخاطب دعا حفظ شود. این انتخاب مترجم از یک طرف    شده است   ف ی ! تلط
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گرایی حاکم بر برگردان متون مقدس است. براي مثال، ناصري، شیروي خوزانی و توکلی محمدي  تابع هنجار لفظ 
هاي آزاد  ها بر ترجمه گراي معاصر قرآن بر برتري و توفیق نسبی این ترجمه هاي لفظ با بررسی ترجمه )  1393( 

هایی  ، هدف خود را انتخاب معادل ) 33ص.  ( اند. از سوي دیگر، خود ویلیام چیتیک نیز در مقدمۀ ترجمه  کرده   تأکید 
اي خاص از  عام و قابل فهم دانسته که به درك مشترك جهانی از مفهوم ادعیه کمک کرده و به تفاسیر فرقه 

 ادعیه منجر نشود]. 
استفاده    » ینَ «سَکیِنتَکَِ؛ أنَْوارِ مَحبََّتِک؛َ شدَیِدِ رُکنِْک؛َ أَکنْافِ عِصمْتَکَِ، برَِأفْتَکَِ وَرحَمْتَکِ؛َ یَا أَرحْمََ الرَّاحمِِ

لَ  شده است که مؤید ادعاي فوق است: «أَسأَْلکَُ بأِهَلِْ خَاصَّتکَِ منِْ ملاَئکِتَکَِ واَلصَّالِحیِنَ منِْ برَیَِّتکَِ، أنَْ تجَعَْ
أنَْ تنُزِْلَ علَیَنْا منِْ سَکیِنتَکَِ،  عَلیَنْا واقیَِةً تنُجْیِنا منَِ الْهلََکاَتِ، وتَُجنَِّبنُا منَِ الافاتِ، وتَکُنُِّنا منِْ دوَاَهِى المْصُیِباَتِ، وَ 

نکَِ، وأَنَْ تَحوْیِنَا فىِ أَکنْافِ عصِمْتَکَِ، بِرأَفْتَِکَ ورَحَمْتَکَِ  وَأنَْ تغُشَِّىَ وجُُوهنَا بأِنَْوارِ مَحبََّتکَِ، وأَنَْ تُؤوْیِنَا إلِىَ شدَیِدِ رُکْ
 ). 421 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » یَا أَرحَْمَ الرَّاحمِیِنَ

I ask Thee by those whom Thou hast singled out, Thy angels and the righteous 
among Thy creatures, to assign over us a protector hrough which Thou wilt deliver us 
from destructions, turn aside from us blights, and hide us from the striking of great 
afflictions, to send down upon us some of Thy tranquility, to wrap our faces in the 
lights of love for Thee to give us haven in Thy strong pillar, and to gather us under 
the wings of Thy preservation! By Thy clemency and Thy mercy, O Most Merciful of 
the merciful (p. 530) 

اي  کنش استفاده کرده و با اصرار و خواهش خواسته در مثال انگلیسی بالا، گوینده از ساختاري مشابه گفت 
 By Thy اي همچون کننده را طرح کرده است. مترجم انگلیسی هم مشابه متن عربی از ساختارهاي تعدیل 

clemency and Thy mercy    و O Most Merciful of the merciful   براي تعدیل و تلطیف درخواست
 خویش بهره گرفته است. 

  ق، 1426علی بن الحسین،  (   » مناجات اول: «إلِهىِ إنِْ کانَ قبَحَُ الذَّنْبُ منِْ عبَدِْكَ فَلیَْحْسنُِ العْفَوُْ منِْ عنِدِْكَ
 [استفادۀ از ساختار فعل شرط و جواب شرط براي بیان درخواست خود] ).  402 ص. 

My God, though the sins of Thy servant are ugly. Thy  pardon is beautiful (p. 484) 
غیرمستقیم ولی این بار با استفادۀ از    صورت به در مثال انگلیسی بالا، درخواست گذشت مانند متن عربی  

 وارۀ وابسته بیان شده است. تضاد میان دو جمله 
متُعَرَِّضاً  جُودِكَ  لغِیَرِْ  لاتَجعْلَنَىِ  أنَْ  مَشیِئتَِکَ،  وَنفَاذِ  حِکمْتَکَِ،  ببِلاَغَةِ  «أسَْألَکَُ  دوم:  بن  (   » مناجات  علی 

 ). 402 ص.   ق، 1426الحسین،  
So I ask Thee by Thy farreaching wisdom and Thy penetrating will not to let me 
expose myself to other than Thy munificence (p. 488) 
در مثال انگلیسی بالا نیز مانند متن عربی دعا، از یک ساختار پیشنهاد مؤدبانه استفاده شده و این پیشنهاد  

براي تلطیف بیشتر این پیشنهاد مؤدبانه   Thy penetrating will و  by Thy farreaching wisdom با قیود 
 استفاده شده است. 
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ربَِّنِى، ولَیَتْنَِى عَلِمتُْ  مناجات سوم: «لیَتَْ شعِْرىِ أَللِشَّقاءِ ولَدَتَنْىِ أمُِّى؟ أمَْ للِعْنَاءِ رَبَّتنِْى؟ فَلیَتْهَا لَمْ تلَدِْنىِ، وَلَمْ تُ
علی بن الحسین،  (   » تنَِى، فتقر بذِلِکَ عیَنِْى، وتَطَمْئَنَِّ لَهُ نفَْسىِ صص أمَنِْ أهَلِْ السَّعادَةِ جعََلتْنَىِ، وبَقِرُبْکَِ وجَِواركَِ خَ 

 ). 404 ص.   ق، 1426
Would that I knew— Did my mother bear me for wretchedness? Did she nurture 

me for suffering? Would then that she had not borne me and had not nurtured me! 
Would that I had knowledge Hast Thou appointed me one of the people of felicity? 
Hast Thou singled me out for Thy nearness and neighborhood? Then would my eyes 
be gladdened, and in that my soul reach serenity (pp. 489-490) 
 در مثال انگلیسی بالا، همانند متن عربی دعا، از تمنا و آرزو براي بیان درخواست استفاده شده است. ساختار 

would that    .در انگلیسی بیانگر آرزو است 
بَهُ وَأدَْناهُ، وَ إِذا  چهارم: «یاَ منَْ إِذا سأَلََهُ عبَدٌْ أعَطْاهُ، وَ إِذا أمََّلَ ما عنِدَْهُ بَلَّغَهُ منُاهُ، وَ إذِا أقَبْلََ عَلیَْهِ قَرَّ مناجات  

 ). 406 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » جاهَرَهُ بِالعْصِیْانِ ستَرََ عَلى ذنَبِْهِ وغَطََّاهُ، وَ إِذا تَوکََّلَ علَیَْهِ أحَسْبََهُ وَکفَاهُ 
O He who gives to a servant who asks from Him, takes him to his wish when he 

expectantly hopes for what is with Him, brings him near and close when he 
approaches Him, covers over his sin and cloaks it when he shows it openly, and 
satisfies and suffices him when he has confidence In Him! (p. 493) 

گفتار غیرمستقیم براي  در مثال انگلیسی بالا نیز مانند متن عربی دعا از ساختار شرطی مؤدبانه و کنش 
 مقدمۀ درخواست غیرمستقیم بوده است. درخواست استفاده شده است. توصیف بخشندگی همیشگی خداوند پیش 

بمِا تطَْمئَنُِّ  مناجات چهارم: «أَسأْلَکَُ بِکَرمَِکَ أنَْ تَمنَُّ عَلَىَّ منِْ عطَائِکَ بِما تقَرَُّ [تقَرُِّ] بِهِ عیَنْىِ، ومَنِْ رجَائکَِ  
 ). 407 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » بِهِ نفَْسىِ، ومَنَِ الیْقَیِنِ بِما تُهوَِّنُ بِهِ عَلىََّ مُصیِباتِ الدُّنیْا 

I ask Thee by Thy generosity to show kindness toward me through Thy gifts, 
with that which will gladden my eye, through hope in Thee, with that which will give 
serenity to my soul, and through certainty with that which will make easy for me the 
afflictions of this world (pp. 495-496).  
در نمونۀ ترجمۀ بالا نیز مانند متن عربی دعا از ساختار درخواست مؤدبانه استفاده شده و این درخواست با  

براي حفظ فاصلۀ میان گوینده و مخاطب دعا استفاده   through Thy gifts و  by Thy generosity کاربرد قیود 
 مندي درخواست تأمین شود. شده تا ادب 

لذِنُوُبىِ سِواكَ غافرِاً، ولاَ أرََى لکَِسرْىِ غیَرَْكَ جابرِاً  علی بن الحسین،  (   » مناجات اول: «فوَعَزَِّتِکَ ما أجَدُِ 
 ). 401 ص.   ق، 1426

By Your glory, I do not find anyone to forgive my sins except You, and I do not 
find anyone to compensate for my heartbreak except You . 

  صورت به در متن انگلیسی دعا نیز همچون متن اصلی از راهبرد اشاره استفاده شده تا درخواست بخشش  
نیز به تحقق این منظور کمک کرده و فاصلۀ بین   By Your glory غیرمستقیم مطرح شود. عبارت آغازین 

 گوینده و مخاطب دعا را حفظ کرده است. 
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  » اللّهِ تَوْبَةً نصَُوحاً مناجات دوم: «إلِهىِ أنَْتَ الَّذىِ فتََحتَْ لعِبِادِكَ باَباً إِلى عفَْوكَِ سَمَّیتَْهُ التَّوبَْةَ، فقَُلْتَ: تُوبُوا إِلَى  
کلام خداوند که خود مخاطب  ( [استفادۀ از اسلوب تلمیح به آیات قرآن  ).  410 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  ( 

 بیانگر اعتباردهی به مخاطب است] )  این دعاست 
My God, Thou art He who hast opened a door to Thy pardon and named it 

'repentance', for Thou said Repent to ALLAH with (unswerving repentance) (p. 484). 
در مثال انگلیسی بالا نیز همانند متن عربی آیه، از تلمیح به آیۀ قرآن براي طرح درخواست بخشش استفاده  

 شده است که از سویی بیانگر اعتباردهی به مخاطب است. 
علی بن  (   » مناجات دوم: «إلِهىِ لاحَولَْ لىِ ولاَ قُوَّةَ إِلا بقِدُْرتَکَِ، ولاَ نجَاةَ لِى منِْ مکَارِهِ الدُّنیْا إلاِ بعِصِمْتَکَِ

 ). 404 ص.   ق، 1426الحسین،  
My God, here is no force and not strength except in Thy power, and no 

deliverance for me from the detested things of this world save through Thy 
preservation (p. 488) 

جاي کلام انشایی براي طرح  در نمونۀ انگلیسی بالا نیز مانند متن عربی آیه از جایگزینی کلام خبري به 
 گاه خود قرار داده است. غیرمستقیم درخواست استفاده شده و دعاکننده خداوند را تکیه 

  ق، 1426علی بن الحسین،  (   » مناجات چهارم: «یاَ منَْ سعَدََ برِحَمْتَِهِ القْاصدُِونَ، ولََمْ یَشقَْ بنِقِْمتَِهِ المْسُتْغَفْرِوُنَ 
 ). 406 ص. 

O He through whose mercy the strivers reach felicity and through whose 
vengeance the seekers of forgiveness are not made wretched! (p. 494) 
در نمونۀ انگلیسی بالا نیز مانند متن عربی آیه، از کنایه از نوع موصوف براي وصف بخشندگی خداوند و  
طرح درخواست غیرمستقیم بخشش الهی استفاده شده است تا با این شیوه، فاصلۀ میان گوینده و مخاطب دعا  

 حفظ گردد. 
نَ عنَْ ذکِْرِهِ  مناجات هشتم: «فیَا منَْ هُوَ عَلىَ الْمقُبْلِیِنَ عَلیَْهِ مقُبْلٌِ، وبَِالعْطَفِْ عَلیَهِْمْ عائدٌِ مفُْضلٌِ، وَباِلغْافلِیِ 

 ). 412 ص.   ق، 1426علی بن الحسین،  (   » رحَیِمٌ رؤَُوفٌ، وبَِجذَبْهِِمْ إلَِى بابِهِ وَدوُدٌ عطَُوفٌ 
O He who comes toward those who come toward Him and grants gifts and 

bestows bounty upon them through tenderness! He is compassionate and clement 
toward those heedless of His remembrance and loving and tender in drawing them to 
His door! (p. 508) 
در مثال انگلیسی بالا همانند متن عربی دعا از ساختار کنایۀ موصوف در وصف بخشندگی خداوند استفاده  

طور غیرمستقیم از خداوند مطرح شده است تا فاصلۀ میان گوینده و مخاطب دعا  شده و درخواست بخشایش به 
 حفظ شود. 

 بحث دربارۀ نتایج 

دهد که حضرت از همۀ  نشان می   (ع)  گانۀ امام سجاد پانزده مندي در متن عربی ادعیۀ  بررسی راهبردهاي ادب 
از خداوند  مندي در خطاب قرار دادن خداوند بهره برده راهبردهاي ادب  از طرح درخواست مستقیم  ایشان  اند. 

اند. در مواردي نیز  ها را در قالب گزارۀ خبري، پرسش و اشاره طرح کرده اند و درخواست الامکان دوري جسته حتی 
اند این درخواست را با  طور مستقیم از خداوند مطرح کرده که حضرت از سر پافشاري و اصرار درخواستی را به 
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گذاري میان دعاکننده و ذات اقدس  اند تا فاصله کاربرد انواع منادا و قیود آهنگین و زیبا تلطیف و تعدیل نموده 
 مندي دعا تأمین گردد. الهی حفظ شده و ادب 

است. وي با بررسی ساختارهاي امر در زبان  )  2005( هاي این بخش مؤید نتایج پژوهش أبوتاکی  یافته 
کند؛ لذا  عربی به این نتیجه رسیده بود که گاه مخاطب از ابزارهاي تعدیلی خاصی براي دستوردادن استفاده می 

 کند. هایی خاص، فشار آن را کمتر یا بیشتر می دهد، بلکه با تکنیک محتواي اصلی دستور را تغییر نمی 
مناجات  بررسی  یافته نتایج  بر  تأییدي  و سلطانی  هاي مقدسی هاي عربی همچنین  مقالۀ  )  1393( نیا  در 

ادب  سازوکارهاي  و  زبان  شیعه «کاربردشناسی  ادعیۀ  از  برخی  در  پژوهش   » ورزي  این  بررسی  است.  با  گران 
وگوهاي انسان با خدا، چنین نتیجه گرفتند که انسان در هنگام طرح خواستۀ خود با  مند در گفت ساختارهاي ادب 

 کند. داشتِ دیگري استفاده می داشتِ خود و بزرگ خداوند، از سازوکار کوچک 
است که با تحلیل ابعاد معرفتی  )  1393( هاي این پژوهش همچنین همسو با نتایج مطالعۀ تهرانی  یافته 

مندي در ادعیه نشان داده بود ادب الهی به منزلۀ حفظ حریم خداوند و اجتناب از تعرض به حد و مرزهاي  ادب 
هاي کوثري  اي است که از طریق وحی مقرر شده است. نتایج مطالعۀ جاري همچنین مؤید یافته شده شناخته 

است که با بررسی آداب دعا در روایات دینی نتیجه گرفته بود استجابت دعا نیازمند تسبیح مقام خداوند  )  1401( 
 و رعایت حدود و حریم اوست. 

گانۀ گویاي آن است که مترجم با پایبندي دقیق به  از سوي دیگر، بررسی ترجمۀ انگلیسی ادعیۀ پانزده 
ی مؤثر در ترجمۀ خویش  شکل به را    (ع)  مندي امام معصوم ساختار متن عربی دعا و ترجمۀ دقیق توانسته ادب 

گرایی حاکم بر برگردان متون مذهبی  گرایی و ترجمۀ دقیق از یک سو مطابق با هنجار لفظ بازتاب دهد. این لفظ 
هاي  با بررسی نقاط قوت و ضعف ترجمه )  1393( است. پیش از این، ناصري، شیروي خوزانی و توکلی محمدي  

آن تحت  مقایسۀ  و  فارسی  زبان  به  کریم  قرآن  معاصر  ترجمه اللفظی  با  که  ها  بودند  داده  نشان  معناگرا  هاي 
هاي  هاي خود، از برتري کاستی  با وجود هاي محتوایی،  یسه با ترجمه اللفظی قرآن کریم در مقا هاي تحت ترجمه 

 نسبی نیز برخوردارند. 
هاي پیش و پس از انقلاب  هاي قرآن به فارسی در دوره نیز با بررسی ترجمه )  1394( زاده  فر و قاضی خزاعی 

 گرایی، هنجار غالب در میان مترجمان قرآن بوده است. نشان داده بودند که لفظ 
هاي وي  آگاهانه بر انتخاب آگاهانه یا نیمه   صورت به سبک فردي مترجم یکی از عوامل دیگري است که  

گرا بوده است. پیش از  هاي پیشین وي از متون مقدس نیز سبکی لفظ مؤثر است. سبک ویلیام چیتیک در ترجمه 
ها در نسخۀ انگلیسی صحیفۀ سجادیه از ویلیام چیتیک نشان دادند  با بررسی ترجمۀ استعاره )  1394( این، منتشري  

ها را کلمه به کلمه و البته وفادار به متن اصلی ترجمه  چیتیک سعی کرده است تا جایی که ممکن است استعاره 
نیز در پژوهش  )  1387( کند و به همین دلیل ترجمۀ وي به سبک ادبی متن اصلی نزدیک است. منافی اناري  

گرایی و  یسی صحیفۀ سجادیه دریافته بود که سبک چیتیک مبتنی بر لفظ خود با مقایسۀ تطبیقی دو ترجمۀ انگل 
 در راستاي حفظ سبک و سیاق و صورت متن اصلی است. 

گفتاري است که  توان ارائه داد بر پایۀ پیش ترین توضیحی که از سبک ترجمۀ چیتیک می گمان، دقیق بی 
ذکر کرده که اثر مذکور را از روي  )  33ص.  ( چیتیک بر ترجمۀ خود نگاشته است. چیتیک در مقدمۀ ترجمۀ خود  
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  » اي وارد نشود پذیري و درك مفاهیم خدشه نسخۀ عربی و با «بیشترین دقت در انتقال الفاظ تا آنجا که به خوانش 
هاي پژوهش جاري با سخن چیتیک همسو است. وي کوشیده به زبانی ترجمه کند که  ترجمه کرده است. یافته 

ترین  درك ترین و قابل عام   تلاش کرده است تا ملموس، غیرایدئولوژیک و جهانی باشد. وي براي این منظور  
اي نیفتد. این تمایل چیتیک برآمده از رویکرد عارفانۀ وي  برابرنهادهاي ممکن را به کار ببرد و در دام تفاسیر فرقه 

براي مثال،  ( اند  گران دینی نیز بدان اشاره کرده به دین و پژوهش دینی است که پیش از این برخی پژوهش 
 ). 1394سلطانی و رضی،  

 گیري نتیجه 

گانۀ امام  هاي پانزده هاي پژوهش حاضر نشان داد که بیشترین راهبرد بیان کلامی در مجموعۀ مناجات یافته 
می   (ع)  سجاد  اشاره  و  درخواست  نوع  دو  شامل  که  است  غیرمستقیم  در  راهبرد  ریشۀ  که  راهبرد،  این  شود. 

وگوي کلامی با خداوند به  مندي و خشوع در گفت منظور حفظ ادب ساختارهاي کلامی و معنوي ادعیه دارد، به 
جاي استفادۀ از عبارات مستقیم و صریح، از  ها، به عنوان گویندۀ این مناجات ، به (ع)  کار رفته است. امام سجاد 

دهندۀ تواضع و فروتنی ایشان است، بلکه به  تنها نشان اند که نه ساختارهاي غیرمستقیم و محترمانه بهره برده 
کند. این ویژگی کلامی، که در  آمیز و مقدس در این متون کمک می جاد فضایی احترام تعمیق ارتباط معنوي و ای 

در برقراري ارتباط    (ع)  بیت دهندۀ عمق معارف اهل هاي صحیفۀ سجادیه نیز مشهود است، بازتاب دیگر مناجات 
گانۀ، با ظرافت و زیبایی،  هاي پانزده با خداوند و ترویج فرهنگ خشوع و ادب در گفتمان دینی است. زبان مناجات 

کند و از طریق راهبرد غیرمستقیم، تأثیر عمیقی بر روان و قلب  احساسات، باورها و امیدهاي گوینده را منتقل می 
 سازد. تر می اي که همچون پلی معنوي، انسان را به خداوند نزدیک گونه گذارد، به مخاطب می 

ادب  الگوهاي  این مناجات بررسی  در  از ساختارهاي غیرمستقیم،  مندي کلامی  استفادۀ  داد که  ها نشان 
برانگیز و معنوي ایجاد کرده است. این  اي، فضایی تأمل هاي غیرمستقیم، اسلوب تعجب، و عبارات کنایه پرسش 

کنند، بلکه با برانگیختن احساسات و عواطف مخاطب، به برقراري  تنها معانی عمیق دینی را منتقل می الگوها نه 
رسانند. در شرایطی که فاصلۀ معنوي و کلامی میان  تر با مفاهیم کلامی و معارف شیعی یاري می ارتباط عمیق 

وجود دارد، استفادۀ از راهبردهاي غیرمستقیم، احترام و خشوع را حفظ کرده و  ) خداوند ( و مخاطب ) بنده ( گوینده 
  (ع)  بیت گذاري کلامی، که ریشۀ در معارف اهل کند. این فاصله گري زبانی پرهیز می از هرگونه تحکم یا سلطه 

ها،  دهد تا در عین ابراز نیازها و التماس امکان می کند و به گوینده  دارد، فضایی مقدس و محترمانه ایجاد می 
دهندۀ نیاز عاطفی و معنوي بنده به آرامش و  ها نشان عظمت و مقام الهی مخاطب را پاس بدارد. این ویژگی 

 هاست که در قالب گفتمانی کلامی و معنوي بیان شده است. رهایی از دشواري 
گیري از  ها، که توسط چیتیک انجام شده، نشان داد که مترجم با بهره تحلیل ترجمۀ انگلیسی این مناجات 

خوبی حفظ کند. این ترجمه،  گرا و دقیق، توانسته است ساختارهاي کلامی و معنوي متن عربی را به راهبردي لفظ 
را در زبان انگلیسی    (ع)  بیت اي از معارف کلامی اهل ها، جلوه مندي و عمق معنوي مناجات با پایبندي به ادب 

از    روشنی به گفتار خود  المللی کمک کرده است. چیتیک در پیش بازتاب داده و به ترویج این معارف در عرصۀ بین 
رویکرد عرفانی و تکثرگراي خود در ترجمۀ متون مقدس سخن گفته و بر اهمیت حفظ ساختارهاي کلامی و  
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ی دارد، بلکه به  خوان هم تنها با هنجارهاي غالب در ترجمۀ متون دینی  معنوي تأکید کرده است. این رویکرد نه 
 یاري رسانده است.   (ع)  هاي امام سجاد هاي کلامی مناجات انتقال دقیق ویژگی 

هاي  هایی همراه بوده است. پژوهش حاضر بر مناجات این پژوهش، مانند هر مطالعۀ دیگر، با محدودیت 
هاي کلامی  تواند به تعمیق یافته می   (ع)  بررسی دیگر ادعیۀ ائمۀ معصومین   تمرکز داشت؛   (ع)  گانۀ امام سجاد پانزده 

تري از  تواند درك جامع هاي دینی می هاي انگلیسی مناجات این مطالعه کمک کند. همچنین، تحلیل سایر ترجمه 
توانند نشان  ها می مندي و انتقال معارف کلامی شیعه فراهم آورد. این بررسی راهبردهاي مترجمان در حفظ ادب 

المللی کمک بیشتري  هاي کلامی و معنوي ادعیه در سطح بین تر ویژگی دهند که کدام راهبرد ترجمه به بازتاب دقیق 
ها  و گسترش آن   (ع)  بیت هاي کلامی معارف اهل ایت، این پژوهش گامی در راستاي تبیین جنبه کرده است. در نه 

 هاي آینده در این حوزه باشد. پژوهش ساز  تواند زمینه شود و می در حوزۀ مطالعات کلامی شیعه محسوب می 
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 منابع 
 قرآن کریم 
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The issue of iḥbāṭ (nullification of deeds) is a foundational topic in the 
field of Islamic theology (kalām) that elucidates the relationship 
between faith (īmān), righteous deeds (‘amal ṣāliḥ), and eschatological 
felicity. It stands in contrast to the eternal damnation resulting from 
disbelief (kufr) and sin (ma‘ṣiyat). The central point of disagreement 
in this domain concerns the nature and modality of how iḥbāṭ is 
actualized. The objective of this research is to analyze and examine 
three theological perspectives on the issue of iḥbāṭ in relation to the 
reckoning of deeds, divine wisdom (ḥikmah), and divine justice 
(‘adl)—a subject that has perpetually been a site of debate and 
discourse among theologians (mutakallimūn). Accordingly, this 
article emphasizes the Imāmī perspective and compares it with the 
views of the Ahl al-Sunnah, particularly the Mu‘tazilah. The research 
methodology is descriptive-analytical, grounded in documentary 
sources and library-based data. The findings indicate that, according 
to the Imāmī view, the denial of iḥbāṭ and its metaphorical 
interpretation (tafsīr majāzī) possess greater soundness (itqān), based 
on arguments from the Qur’an and narrative traditions (riwāyāt). 
Conversely, the Mu‘tazilah affirm the literal meaning of iḥbāṭ and are 
divided into two factions: one that upholds the total nullification (iḥbāṭ 
kullī) of deeds, and another that proposes the theory of partial 
nullification (iḥbāṭ juz’ī) and a counterbalancing (muwāzanah) 
between good deeds (ḥasanāt) and evil deeds (sayyi’āt). Through a 
documented analysis of these three viewpoints, the final conclusion 
affirms the Imāmī position, which involves the negation of the total 
nullification of deeds and an emphasis on divine justice and wisdom 
in matters of reward and punishment. 
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Introduction 
A fundamental issue in Islamic theology (ʿilm al-kalām) and ethics is the 
intricate interplay between righteous and sinful acts in determining an 
individual's ultimate eschatological fate. This inquiry delves into the 
mechanisms through which human deeds interact, a subject extensively 
debated by classical Islamic scholars. Central to this discourse are the twin 
concepts of iḥbāṭ (nullification) and takfīr (expiatory compensation). Iḥbāṭ 
denotes the annulment or invalidation of the reward for previously 
accumulated good deeds due to subsequent major sins or disbelief. 
Conversely, takfīr refers to the effacement or compensation for sins through 
righteous acts, effectively shielding the believer from their negative 
consequences. This study provides a comprehensive analysis of these 
doctrines, examining the divergent viewpoints within major Islamic 
theological schools, particularly Imāmī Shīʿa and Sunni orthodoxy, while also 
acknowledging the philosophical and mystical dimensions that enrich this 
complex debate. 

Methodology 
This research employs a descriptive-analytical and comparative methodology, 
grounded in the examination of primary and authoritative secondary sources 
within the Islamic theological tradition. The investigation focuses on the 
doctrinal positions concerning iḥbāṭ and takfīr as a central challenge in Islamic 
theology, exploring its intrinsic connections with divine wisdom (ḥikma 
ilāhiyya), eschatology (maʿād), the final reckoning of deeds (ḥisāb), and 
divine justice (ʿadl). The core of the study revolves around the points of 
contention and consensus among Imāmī and Sunni theologians regarding the 
actual occurrence of iḥbāṭ and its perceived compatibility or incompatibility 
with God's justice and wisdom. 

Findings 
The analysis reveals a spectrum of theological opinions: 

• The Imāmī Shīʿa Perspective: This school posits that faith and 
righteous deeds merit divine reward only if sustained until the end of 
one's life. A subsequent act of disbelief (kufr) or major sin (kabīra) 
retroactively demonstrates a lack of genuine, enduring faith, thus 
nullifying the reward for prior good works. In this view, iḥbāṭ is 
understood in a metaphorical, rather than a literal, sense (as cited from 
al-Sharīf al-Murtaḍā, al-Ṭabrisī, and al-Baḥrānī). 

• Sunni Theological Perspectives: Four primary viewpoints were 
identified within Sunni schools: 
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1. Nullification of Reward: Major sins or disbelief can entirely 
invalidate the accrued reward of previous good deeds (al-Ghazālī; al-
Taftāzānī). 

2. Negation of Minor Good Deeds: Major sins specifically nullify 
minor good deeds (ḥasanāt qalīla) but not necessarily all forms of 
worship (al-Ījī; al-Ḥillī; al-Qāḍī ʿAbd al-Jabbār). 

3. Total Nullification of All Righteous Acts: A later major sin 
irrevocably invalidates all preceding righteous acts, regardless of 
their magnitude—a view primarily associated with the Khārijīs, 
particularly the Ibāḍīs (al-Juwaynī). 

4. The Theory of Weighing (Muwāzana): Championed by Abū 
Hāshim al-Jubbāʾī, this theory holds that an individual's good and 
evil deeds are weighed against each other. The outcome (reward or 
punishment) is determined by which category prevails; if equal, they 
nullify each other. This calculation encompasses one's entire lifetime 
of deeds (al-Ījī; al-Jurjānī; al-Baḥrānī). 

Conclusion 
The study concludes with several key insights: 

1. Definition of Iḥbāṭ: Iḥbāṭ is accurately defined as the eradication of 
the deserved reward for good deeds, not the physical annihilation of 
the deeds themselves. 

2. Critique of the Muʿtazilite Position: A strict interpretation of iḥbāṭ, 
as held by some Muʿtazilites, leads to a simplistic model of deeds 
cyclically nullifying one another, which is an inadequate reflection of 
the complex reality of divine judgment as presented in scripture. 

3. Viability of the Weighing Theory: The theory of muwāzana 
emerges as a more nuanced and logically coherent framework for 
understanding the interaction of deeds. 

4. Scriptural Fidelity: Qurʾānic and ḥadīth evidence confirms that a 
believer with a mixture of good and evil deeds is fundamentally 
distinct from one with no good deeds whatsoever. Divine justice may 
entail punishment for sins preceding the eventual bestowal of reward 
for good deeds—a position directly opposing the absolute 
nullification theory. 

Ultimately, the precise mechanics of how deeds are reconciled remain 
within the purview of divine wisdom (ḥikma), leaving humankind in a state 
between hope and fear, which itself is a cornerstone of ethical and spiritual 
motivation in Islam. 
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دواژه   ها:  کلی
 مقایسۀ تطبیقی،  

 امام خمینی، 
 میمون،  ابن 

 معناشناسی،  
 وجودشناسی، 

 اسماء و صفات 

اعتقادي است که شناخت آن  از مباحث مهم  الهی  از اسماء و صفات  ها  بحث 
شود. این مقاله  بهتر از خداوند و رابطۀ انسان با او می موجب تقویت ایمان و درك  

اندیشمند برجسته، موسی  آراي دو  (ابن بن به مطالعۀ تطبیقی  میمون) در  میمون 
الهی   و صفات  ذات  در مسئلۀ  اسلامی،  در سنت  امام خمینی  و  یهودي  سنت 

تحلیلی و با تمرکز بر متون  - پردازد. این پژوهش، با استفاده از روش تطبیقی می 
  عرفانی - فلسفی   آثار   و   میمون ابن  دلالة الحائرین  کلیدي این دو اندیشمند، از جمله 

پردازد:  ، به بررسی این پرسش اصلی می تعلیقه بر فصوص الحکم  مانند   خمینی   امام 
میمون و امام خمینی در تبیین ذات و صفات الهی  ها و اشتراکات آراي ابن تفاوت 

هاي این  شناختی دارند؟ یافته ي مکتبی و روش ها ها چه ریشه چیست و این تفاوت 
ابن  از آن است که  الهیات سلبی و عقلانیت  پژوهش حاکی  بر  با تکیه  میمون 

که امام خمینی  دهد، درحالی ارسطویی، صفات را به نفی نقص یا افعال تقلیل می 
مراتب  با تلفیق حکمت متعالیه و عرفان شیعی، صفات را تجلیات کمالات ذاتی در  

داند. این پژوهش، افزون بر تبیین وجوه اشتراك و افتراق، الگویی براي  وجود می 
 کند. هاي مختلف ارائه می مطالعات تطبیقی فلسفۀ دینی در سنت 

  ي کرد ی : رو مون ی و ابن م   ی ن ی امام خم   ي در آرا   ی اسماء و صفات اله   ی ق ی تطب   ل ی تحل ).  1404حسن (   ، ي مسعود؛ محمد   د ی س   ، ی عمران :  استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.20775.1969.  140 ـ119  ، ) 1( 12پژوهشنامۀ کلام،  .  دارشناسانه ی و پد   ی وجودشناخت 
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موجب تلقی غلو شود و    » علاوه بر این، فرض کنیم که نقل و اعتقاد به حدیث «علی قسیم النار و الجنة 
تواند به تضعیف راوي منجر شود؟ یا اینکه معیارهاي  راویان آن در زمرۀ غالیان محسوب شوند. آیا صرف غلو می 

شود که بسیاري از بزرگان  سنت، مشخص می با مراجعه به متون رجالی اهل   ؟ دیگري در این امر دخیل هستند 
دانند. در واقع، مواردي وجود دارد که راوي به غلو متهم شده، اما در  این علم، غلو را لزوماً مانع وثاقت راوي نمی 

  ی عنوان مثال، ابان بن تغلب، از جملۀ راویان عین حال، مورد توثیق قرار گرفته و از او روایت نقل شده است. به 
با این حال، بسیاري از محدثان  ).  5 ص.   ، 1 ج.   ق، 1382ذهبی،  ( اند  قیلی او را غالی دانسته است که ذهبی و ع 

اند و از او  گو و ثقه دانسته داوود، او را راست سنت، مانند نیشابوري، ترمذي، ابن ماجه، نسائی و ابی برجستۀ اهل 
سنت،  دهد که در نظر بسیاري از علماي اهل این مثال نشان می ).  7 ص.   ، 2 ج.   ق، 1400مزي،  ( اند  حدیث نقل کرده 

سنت،  شناسان اهل تنهایی براي رد روایات یک راوي کافی نیست. بنابراین، از دیدگاه بسیاري از رجال اتهام غلو به 
تواند هم متهم به غلو باشد و هم ثقه. در نتیجه، حتی اگر فرض کنیم که عبایة بن ربعی و موسی بن  یک فرد می 

ها را رد کرد. عبدالعزیز غماري، از علماي معاصر  دلیل غلو، روایات آن توان صرفاً به ند، نمی ا طریف، غالی بوده 
کند که  او تأکید می   » تواند موجب رد روایات او شود. کند که «مذهب راوي نمی صراحت بیان می سنت، به اهل 

روایات راوي شیعه، در صورت ثقه و ضابط بودن، صحیح و قابل استناد است. غماري معتقد است که تمام علماي  
طور گسترده از راویان شیعه، حتی غالیان،  اند و به اهل حدیث، از جمله بخاري و مسلم، بر همین روش عمل کرده 

ترین دلیل بر این مدعا  ترین و مهم اند. او تخریج روایات راویان شیعه در صحیحین را بزرگ روایت نقل کرده 
سنت، در اثبات وثاقت راوي حدیث، مذهب  از دیدگاه اندیشمندان اهل  بنابراین، ). 42 ص.   تا، غماري، بی ( داند می 

یة بن  است. عبا   » اي ندارد و آنچه اهمیت دارد، «صداقت و حافظۀ قوي کننده و اعتقادات مذهبی او، نقش تعیین 
گویی  ها را به «دروغ کس آن هستند که از این دو شرط برخوردارند و هیچ   ی ربعی و موسی بن طریف، از جملۀ راویان 

 است.    متهم نکرده   » و ضعف حافظه 
ویژه البانی، در حوزۀ علم رجال حدیث، رویکردي متناقض در  دیگر اینکه، اندیشمندان وهابیت، به   ۀ نکت 

سو، حدیث  اند. البانی از یک اتخاذ کرده   » طور خاص، راویان متهم به «غلو قبال روایات منقول از راویان شیعه و به 
داند. اما از سوي دیگر، در پاسخ به انتقادات  راویان آن مردود می   » دلیل «غالی بودن را به   » «علی قسیم النار و الجنة 

کند که مذهب چیزي است  صرف گرایش مذهبی راوي، استدلال می وارد شده بر رویکرد مبتنی بر رد احادیث به 
که بین فرد و خداي اوست و حساب آن با خود اوست. و به همین دلیل، بخاري و مسلم، از راویان ثقه، حتی از  

این تناقض در  ).  262 ص.   ، 5 ج.   ق، 1412البانی،  ( اند  خالف مانند خوارج و شیعه، روایت نقل کرده هاي م فرقه 
دلیل اتهام غلو به راویان را با تردید جدي مواجه  مبنی بر ضعف سند روایت صرفاً به رویکرد البانی، ادعاي او  

دلیل وجود راویان متهم به غلو، بدون در نظر گرفتن سایر جوانب  سازد. در نتیجه تضعیف سند روایت صرفاً به می 
هاي مختلف در مورد وثاقت عبایة بن ربعی و  سنت، محل تأمل است. بررسی دیدگاه وثاقت و رویکرد علماي اهل 

موسی بن طریف، و همچنین اصل عدم تأثیر مذهب بر وثاقت راوي در نظر بسیاري از علماي حدیث، نشان  
دهد که ارزیابی روایات نیازمند رویکردي جامع و مبتنی بر تمامی شواهد و قرائن است، نه صرفاً اتکا به یک  می 

 عامل خاص مانند اتهام غلو. 
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ح محدثان اهل  م: تصری سخ دو ث پا ت حدی ت به صح  سن
هاي وهابی براي تضعیف و یا حتی جعلی قلمداد کردن حدیث «علی قسیم النار  هاي جریان رغم تلاش علی 

دهد که این حدیث از سوي طیف قابل توجهی از علماي برجستۀ  ، بررسی دقیق منابع حدیثی نشان می » و الجنة 
سنت، صحیح و معتبر تلقی شده است. بنابراین، داوري نهایی در مورد صحت یا سقم این حدیث، مستلزم  اهل 

توان آن را صرفاً بر مبناي دیدگاه یک جریان فکري  تر ادله و آراي مختلف است و نمی تر و جامع بررسی دقیق 
 شود: سنت در مورد صحت این حدیث اشاره می خاص پذیرفت. در ادامه، به برخی از نظرات علماي اهل 

مدعی است که در مورد صحت این حدیث    » در کتاب «نثر الدر فی المحاضرات )  ق 421 (د. . منصور آبی  1
نویسد: «سئُلَِ أحمدُ بنُ  صراحت بر تصحیح این حدیث تأکید نمود. وي می از احمد بن حنبل سؤال شد و او به 

 ). 139 ص.   ، 5 ج.   ق، 1424آبی،  (   » حنَبْلَ عنَْ قَول الناسِ: علی قسَیِمُ الجنَّةِ وال نار. فقاَلَ: هذََا صحیح 
نویسد: «أَنَّهُ قسَیِمُ النَّارِ یدَخْلُُ  می   » در کتاب «الشفا بتعریف حقوق المصطفی )  ق 544 (د. . قاضی عیاض  2

 ). 657 ص.   ، 1 ج.   ق، 1407عیاض،  (   » أَولْیِاَؤُهُ الْجنََّةَ وَأعَدْاَؤُهُ النَّارَ 
  تا، خوارزمی، بی (   » نماید: «یا علی إنک قسیم النار می چنین نقل  )  ص ( از پیامبر اکرم  )  ق 568 (د. . خوارزمی  3

 ). 260 ص.   ، 1 ج. 
ابن 4 دمشقی  .  متن )  ق 571 (د. عساکر  می به  اشاره  مختلف حدیث  بسنده  هاي  عبایه  نقل  به  که  نماید 

 ). 300 ص.   ، 42 ج.   ، 1995ابن عساکر،  (   » نماییم: «سمعت علیا یقول أنا قسیم النار هذا لک وهذا لی می 
نویسد: «قاَلَ عَلّی علَیَْهِ السَّلام أَنا قسیم  این چنین می   » در کتاب «غریب الحدیث ) ق 597 (د. جوزي  . ابن 5

 ). 243 ص.   ، 2 ج.   ق، 1405ابن جوزي،  (   » النَّار 
کند که حضرت فرمود: «اما قسیم النار اذا  طالب نقل می دمشقی از قول علی بن ابی )  ق 774 (د. کثیر  . ابن 6

 ). 355 ص.   ، 7 ج.   ق، 1407ابن کثیر،  (   » القیامةقلت هذا لک وهذا لی کان یوم  
برهان 7 مفلح  .  أحمد )  ق 884 (د. الدین  الامام  أصحاب  ذکر  فی  الارشد  «المقصد  کتاب  نقل    » در  چنین 

نماید: «أنَ علیا قسیم النَّار فقََالَ و ما تنکرون من ذاَ أَلیَسَْ رویناَ عنَ الن بی قاَلَ لعلَی لا یحبک إلاِ مُؤمن ولاَ  می 
 ). 493 ص.   ، 2 ج.   ق، 1410ابن مفلح،  (   » یبغضک إلاِ منَُافقِ 

  فیوم القیامه تقول النار هذا لی و النار    نویسد: «أنت قسیم الجنة و چنین می )  ق 974 (د. حجر هیتمی  . ابن 8
 ).  369 ص.   ، 2 ج.   ق، 1417حجر هیتمی،  ابن (   » هذا لک 

تأویلی داشته و با استناد  - ، رویکردي تحلیلی » در تفسیر حدیث «علی قسیم النار والجنة   سنت اهل اندیشمندان  
اند تا محتواي آن را با اصول عقیدتی اسلام سازگار نشان دهند. در  به مبانی کلامی و حدیثی خود، تلاش کرده 

اي برخوردار است. گزارش  عنوان یکی از ارکان اهل حدیث، از اهمیت ویژه این میان، موضع احمد بن حنبل به 
  » دهد هنگامی که از احمد بن حنبل دربارۀ روایت «أنا قسیم النار نشان می   طبقات الحنابلة یعلی در کتاب  ابن ابی 

آن را انکار نکرد، بلکه با استدلالی مبتنی بر حدیث نبويِ «لا یحبک إلا مؤمن ولا یبغضک    تنها نه پرسیده شد، وي  
این رویکرد بیانگر دو نکتۀ  ).  320 ص.   ، 1 ج.   تا، یعلی، بی ابن ابی ( ، صحت دلالت حدیث را تأیید نمود  » إلا منافق 

، آن  سنت اهل عدم رد سندي حدیث: احمد بن حنبل با تکیه بر شهرت حدیث در میان محدثان    ) 1(   کلیدي است: 
تأویل مبتنی    ) 2(   ؛ را برخلاف وهابیت امروزي جعلی به حساب نیاورده است و به تبیین محتواي آن پرداخته است 
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به شیعه جلوگیري کرده و    » هاي توحیدي، از اتهام «غلو بر اصول کلامی: وي با تفسیر حدیث در چارچوب آموزه 
 تفسیر نموده است.  )  نه تکوینی ( تقسیم اعتقادي  معناي  به را    (ع)  تقسیم بهشت و جهنم توسط امام علی 

دهندۀ تقسیم امت بر اساس محبت و عداوت نسبت  اثیر جزري با تکیه بر همین منطق، حدیث را نشان ابن 
که هدایت شدگان اند و گروهی که  )  ع ( نویسد: «مردم دو گروه اند: گروهی با علی داند و می می  (ع)  به امام علی 

  ق، 1399ابن اثیرجزري،  (   » گمراهان اند. نیمی از امت که با علی اند در بهشتند و نیمی که دشمن اویند در دوزخ 
او با این برداشت، حدیث را نه صرفاً عبارتی دربارۀ تقسیم سرزمینی یا مکانی در قیامت، بلکه  ).  61 ص.  ، 4 ج. 

، با تحلیل لغوي عبارت  الفائق فی غریب الحدیث داند. زمخشري در  هاي ایمانی می نشانۀ کاربرد ممیزي ارزش 
کنندۀ آتش است؛ یعنی او سهم  تقسیم )  ع ( نویسد: «علی ، به تبیین معناي نمادین حدیث پرداخته و می » «قسیم النار 

ند و گمراهان که  ا کند. اصحاب او دو دسته اند: مهتدیان که با او در بهشت می   بهشتیان و جهنمیان را مشخص 
زمخشري با نگاه بلاغی و لغوي، تأکید دارد که  ).  195 ص.   ، 3 ج.   تا، زمخشري، بی (   » گیرند می   در جهنم جاي 

است. این تفسیر بر مبناي علم بلاغت و لغت  )  دهندۀ سهم تخصیص (   » «مسهم معناي  به از حیث واژگانی    » «قسیم 
اند، اصل اعتبار حدیث را انکار  دهد حتی مفسرینی که به دانش زبان عربی مسلط بوده استوار است و نشان می 

، بیش  » دهد پذیرش یا رد حدیث «علی قسیم النار والجنة نشان می   سنت اهل اند. بررسی آراي اندیشمندان نکرده 
 از آنکه متکی بر نقد سندي باشد، تحت تأثیر مبانی کلامی مذاهب است.  

اند،  حنبل و مفسرانی مانند زمخشري، با تأویل حدیث، آن را با اصول توحید سازگار دانسته که احمدبن درحالی 
شمرند. بنابراین این حدیث از  وهابیان معاصر با نگاه تکفیري، هرگونه تفسیر فراتر از ظاهرگرایی را نادرست می 

یک از این منابع نقد سندي  مورد پذیرش قرار گرفته و در هیچ   سنت اهل ترین محدثین و مفسّرین  جانب برجسته 
 شود. یا ابطال حدیث دیده نمی 

ث  دد طرق حدی ع ت م:  سو سخ   پا
دلیل اهمیت موضوعی  ، به » بررسی دقیق سند و متن روایات، مؤید آن است که حدیث «قسیم النار و الجنة 

سنت  هاي مختلف و با تعابیر گوناگون، در منابع حدیثی شیعه و اهل در مناسبت )  ص ( و تأکید مکرر پیامبر اکرم  
دهندۀ جایگاه ویژۀ این حدیث در اندیشۀ اسلامی و  نقل شده است. تکرار این مضمون در روایات متعدد، نشان 

و با  )  طریق   هشت ( است. این حدیث از طرق متعدد    (ع)  بر منزلت و جایگاه امیرالمؤمنین علی )  ص ( تأکید پیامبر  
اسناد متنوع روایت شده است که گویاي پذیرش گستردۀ آن در میان محدثان، حتی در فضایی که غالباً مخالف  

در    » سنت، تأثیر «تعدد طرق روایت اند، است. یکی از مبانی مهم در علم رجال اهل بوده  (ع)  بیت نقل فضائل اهل 
از این طرق    هر یک دیگر، اگر حدیثی از طرق مختلف نقل شود، حتی اگر    به عبارت تقویت سند حدیث است.  

یا    » تواند به تقویت سند حدیث و ارتقاي آن به درجۀ «حسن تنهایی ضعیف ارزیابی شود، مجموع این طرق می به 
منجر شود. به تعبیر دیگر، اگر خبري مهم توسط چند نفر مختلف، از منابع متفاوت، تأیید شود،    » حتی «صحیح 

کند  صراحت بیان می تیمیه، به ابن ).  64 ص.   ، 1 ج.   ق، 1413شوکانی،  ( یابد  شدت افزایش می احتمال صحت آن به 
کند، حتی اگر راویان این  که تکرار یک روایت از طرق مختلف، به حدي که به علم به آن دست یابیم، کفایت می 

ها بعضاً حتی قد یحصل العلم بها و لو کان الناقلون  ها یقوي بعض طرق فاسق یا فاجر باشند: «تعدد الطرق و کثرت 
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کند که حدیث صحیح  عثیمین نیز بر این نکته تأکید می ابن ).  226 ص.   ، 18 ج.   ق، 1422تیمیه،  ابن (   » فج ارا فساقا 
دلیل تکرار در طرق مختلف  ، حدیثی است که به » . حدیث «صحیح لغیره » است یا «صحیح لغیره   » یا «صحیح لذاته 

کند که حتی اگر حدیثی از چهار سند  یابد. وي تصریح می ارتقا می   » به درجۀ «صحیح   » روایت، از درجۀ «حسن 
باشد، اما مجموع این اسناد اعتبار حدیث را تأیید کند،  مختلف نقل شود و در هر سند، راوي ضعیفی وجود داشته 

 ).  25 ص.   ، 1 ج.   ق، 1423عثیمین،  ( رسد  می   » به درجۀ «صحیح   » دلیل «تعدد طرق حدیث به 
 نمایم: می ها اشاره  این حدیث از هشت طریق نقل شده است که در ادامه به آن 

: «عن أبی الطفیل عامر بن واثلة، وهو آخر من مات من الصحابه بالاتفاق، عن  ) ابوالطفیل ( طریق اول  
  » یا علی: أنت قسیم الجنة والنار، تدخل محبیک الجنة ومبغضیک النار   االله رسول  قال: قال  )  السلام علیه ( علی  

: «وسئل عن حدیث یزید بن شریک، عن أَبیِ ذَرٍّ، قَالَ  ) غفاري ابوذر  ( طرق دوم  ).  280 ص.   ، 1 ج.   تا، خوارزمی، بی ( 
النار  الجنة، وأعداؤه  أوَلْیِاَؤُهُ  یدَخْلُُ  النَّارِ،  قَسیِمِ  عَلیَ  وسََلَّمَ:  عَلیَْهِ  اللَّهُ  صَلَّی  اللَّهِ    ، 6 ج.   ق، 1405قطنی،  (   » رَسُولُ 

: «حدثّنی أبو المتوکلِّ الناّجی عنَ أبی سعیدٍ الخدريّ قالَ: قالَ رسولُ اللهِّ  ) ابوسعید خدري ( طریق سوم  ).  273 ص. 
لا النّارَ  صلیّ اللّهُ علیهِ وآلِه وسلمَّ: إذا کانَ یومُ القیامةِ قالَ اللّهُ تعالی لمُحمدٍّ وعلیٍّ: أدخلاِ الجنّةَ منَ أحبَّکمُا و أدخِ

).  191 ص.   ، 1 ج.   ق، 1411حسکانی،  (   » ا لک مَ فی قول لها: هذا لی و هذ منَ أبغضَکمُا، فیجلسُ علیٌّ علی شفیرِ جهنّ
: «عَن أنسٍ، عنِ النبی صلّی اللّهُ علیهِ وآلِه وسلّم أنّهُ قالَ: یُنادي یومَ القیامةِ لعلیٍّ  ) انس بن مالک ( طریق چهارم  

الجنّةَ،  ... بنِ أبی طالبٍ أربعةُ منادٍ ویسمّونَهُ بأربعةِ أسماء:   فأدخلِ مَن شئتَ  الجنّةِ  إذهَب إلی بابِ  اللّهِ  یا ولیَّ 
واصرفِ مِنها منَ شئتَ، فإنّهُ لا یدخلُها إلا مَن أحبّکَ بقلبِه. قالَ العاصمیُّ: قلتُ: ومِن هذا أخذَ الشّاعرُ قولَه:  

النّارِ والجنّةِ : «مُکَرر  ) حذیفة بن یمان ( طریق پنجم  ).  404 ص.   ، 2 ج.   تا، عاصمی، بی (   » علیٌّ سیّدُ الامّةِ قسیمُ 
: «وبإسناده عن  ) طالب ن ابی علی ب ( طریق ششم  ).  64 ص.   ، 3 ج.   ق، 1406دیلمی،  (   » حذَُیفَْة عَلیّ قسیم النَّار 

أنت قسیم النار، وإنک تقرع باب الجنة، وتدخلها    صلی االله علیه وسلم:   االله رسول  السلام أنه قال: قال  علی علیه 
: «عبداالله بن حارث عن  ) عبداالله بن حارث ( طریق هفتم  ).  121 ص.   ، 1 ج.   ق، 1424ابن مغازلی،  (   » بغیر حساب 

  ،1995ابن عساکر،  (   » عنه أنه قال أنا قسیم النار یوم القیامه أقول خذي ذا وذري ذا علی بن أبی طالب رضی االله  
: «عَن عبد االله بن عبََّاس أَنه قَالَ: سَمِعت رَسُول االله صلی  ) عبداالله بن عباس ( طریق هشتم  ).  298 ص.   ، 42 ج. 

ی حبه  االله عَلَیْهِ وَسلم یقَُول: حب عَلیّ إیمانٌ وبغضه کفرٌ فَقَالَ: بلَی. قَالَ الرِّضَا: فقََسمهُ الْجنَّة والنار إِذا کَانَت عل 
 ).  252 ص.   ، 1 ج.   ق، 1424الابی،  (   » وبغضه فَهُوَ قسیم الْجنَّة والنار 

دلیل آنچه  رغم تعدد طرق این حدیث باید توجه داشت که جریان وهابیت، در حالی این حدیث را به علی 
تلقی    » شمارند، که بسیاري از احادیث دیگر را، با وجود طرق نقل کمتر، «متواتر خوانند، مردود می می   » «ضعف سند 

سنت، از جمله  که بسیاري از علماي اهل   » عنوان مثال، حدیث «کنت نهیتکم عن زیارة القبور فزوروها کنند. به می 
که حدیث  اند، از هفت طریق نقل شده است، درحالی سیوطی، آن را در زمرۀ احادیث متواتر برشمرده   الدین جلال 

  ق، 1420سیوطی،  ( تر بیان شد، از هشت طریق روایت شده است  گونه که پیش همان   » «علی قسیم النار و الجنة 
عنوان حدیثی  نیز از هفت طریق نقل شده است و با این حال، به   » همچنین، حدیث «صوم یوم عاشوراء ).  125 ص. 

با توجه به این موارد، و با استناد به معیارهاي مورد قبول  ).  35 ص.   ق، 1420سیوطی،  ( شود  متواتر پذیرفته می 
عنوان حدیثی متواتر مورد  نیز باید به   » جریان وهابیت در تشخیص احادیث متواتر، حدیث «علی قسیم النار و الجنة 
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داوري در مواجهه با احادیث  دهندۀ نوعی تعصب و پیش پذیرش قرار گیرد. این تناقض در رویکرد وهابیت، نشان 
 است.   (ع)  بیت فضائل اهل 

 اشکالات دلالی ـ  2

د ـ  1 راي خداون راردادن ب  شریک ق
سازد،  وارد می   » الجنة ترین انتقاداتی که جریان وهابیت به دلالت حدیث «علی قسیم النار و  یکی از مهم 

تراز  در جایگاهی هم   (ع)  اعتقاد آنان، پذیرش این حدیث مستلزم قرار دادن علی آمیز بودن آن است. به اتهام شرك 
با خداوند و شریک دانستن او در امر الوهیت است. جریان وهابیت معتقد است که اگر حدیث «علی قسیم النار و  

امام  صحیح تلقی شود، به این معناست که حق تعیین سرنوشت افراد و ورود آنان به بهشت یا دوزخ به    » الجنة 
تجاوز    (ع)  علی  امر،  این  است که  نوعی شرك محسوب می   به حق تفویض شده  و  گردد.  انحصاري خداوند 

در    الاستدلال بالسنة النبویة عند الشیعه فی میزان النقد العلمی عبدالرحمن دمشقیه در اثر دیگر خود با عنوان  
 کند:  خصوص دلالت این حدیث چنین اظهار نظر می 

طالب را تا حدِ شریکِ  کنند تا جایگاه علی بن ابی گونه روایاتِ ساختگی استناد می افضیان، به این ر 
ارتقا دهند. این امر، ماهیت  )  ورود به بهشت یا جهنم ( ها  انسان   اخُروي خداوند در امر تعیین سرنوشت  

باورهاي دینی ایشان را که بر مبناي غُلوّ در حق علی و نسبت دادن صفات و اختیارات الهی به او  
 ) 119 ص.   ، 2 ج.   ، 2010عبدالرحمن دمشقیه،  (   . سازد شکل گرفته است، آشکار می 

سخ  ش   پا  نقضی   اول: رو
استفاده از روش نقضی است.  ویژه شبهات وهابیت،  هاي مؤثر در پاسخ به شبهات اعتقادي، به یکی از روش 

برد، تناقض در ادعاي او  دهد تا با استفاده از همان منطقی که طرف مقابل به کار می این روش به ما امکان می 
که آن را مستلزم شریک قائل    » را آشکار کنیم. در پاسخ به اشکال وهابیت بر حدیث «علی قسیم النار و الجنه 

توان چنین پاسخ داد که اگر این ادعا صحیح باشد، همان اشکال بر احادیثی که  دانند، می شدن براي خداوند می 
هایی مشابه داده شده، نیز وارد خواهد بود؛ زیرا  در روز قیامت مسئولیت  (ع)  در آن به ابوبکر، عمر، عثمان و علی 

هایی چون وزن کردن اعمال، اجازۀ ورود به بهشت و دور کردن  تقسیم بهشت و جهنم، و نیز اعطاي مسئولیت 
غیر خداوند،  مردم از حوض کوثر، اموري الهی هستند و تنها به خداوند تعلق دارند. بنابراین نسبت دادن این امور به 

ایت است که رسول  عباس رو با اصل توحید که یکی از اصول بنیادین اسلام است، در تضاد است. طبري از ابن 
 فرمود:  )  ص ( خدا  

دهد: کجایند اصحاب محمد؟ پس ابوبکر و عمر و عثمان  در روز قیامت از زیر عرش منادي ندا می 
شود: بر در بهشت بایست، هر کس را که بخواهی به  می  شوند. به ابوبکر گفته و علی آورده می 

رحمت خداوند تعالی داخل کن و هر کس را که بخواهی به علم خداوند تعالی واگذار. به عمر بن  
شود: نزد میزان بایست، هر کس را که بخواهی به رحمت خداوند تعالی ترازوي  می  خطاب گفته 

او را سنگین کن و هر کس را که بخواهی به علم خداوند تعالی سبک کن. به عثمان دو لباس  
ها را آفریدم و زمانی که خلقت  شود: این دو را بپوش، زیرا من آن می  شود و به او گفته پوشانده می 
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طالب عصایی از عوسج، از  ها و زمین را آغاز کردم، براي تو نگاه داشتم. به علی بن ابی آسمان 
شود: مردم  می  شود و گفته می داده  است،    خود در بهشت کاشته   به دست درختی که خداوند تعالی  

 )  54 ص.   ، 1 ج.   ، 2014طبري،  (   .را از حوض [کوثر] دور کن 
  » اي از صحت و درستی حدیث «علی قسیم النار و الجنه گونه احادیث خود نشانه رسد جعل این به نظر می 

است؛ چراکه اگر این حدیث صحت نداشت، نیازي به جعل حدیثی در مقابل آن نبود. این احادیث جعلی توسط  
کند که این احادیث موضوع  حبان در کتاب خود تصریح می حبان و دیگر علماي حدیث رد شده است. ابن ابن 

 ). 146 ص.   ، 1 ج.   ق، 1396بستی،  ( است و هیچ اصلی ندارد  )  جعلی ( 

خ  س م: پا م دو سی م ق هو ز مف ر ا عبی ت  سوء
کننده است و در سیاق حدیث «علی قسیم النار و الجنة»، به کسی  معناي تقسیم واژۀ «قسیم» در لغت به 

هایی مانند «سمیر»  کند. این کاربرد، مشابه کاربرد واژه تقسیم می شود که بهشت و دوزخ را بین مردم اطلاق می 
کند و کسی که با  نشینی می معناي کسی که با دیگري هم ترتیب به نشین) و «شریب» (نوشنده) است که به (هم 

). در این حدیث، حضرت  154 ص.   ، 5 ج.   ق، 1419روند (هروي،  دیگري شریک در نوشیدن است، به کار می 
شود که به اذن و فرمان الهی، و بر اساس میزان ایمان و عمل افراد، آنان را به  شخصیتی معرفی می   (ع)  علی 

معناي مشارکت در ربوبیت نیست، بلکه نمایانگر مقام والاي ایشان  کند. این نقش به بهشت یا دوزخ راهنمایی می 
عنوان معیاري براي تشخیص مؤمنان  به اذن الهی، به   (ع)  دیگر، حضرت علی   به عبارت نزد خداوند متعال است.  
 کند. عمل می   ، از منافقان در روز قیامت 

خ س م:  پا تسو ت و ولای وبی رب ن  ت میا  تفاو
معناي  ربوبیت، صفتی مختص خداوند متعال است و هیچ مخلوقی در آن شریک نیست. اما ولایت، به 

افراد دیگري نیز تفویض شود. در حدیث  تواند به اذن الهی به  حکومت، سرپرستی و مدیریت، صفتی است که می 
تفویض شده است که    (ع)  ، ولایت و اختیار تقسیم بهشتیان و جهنمیان به حضرت علی » «علی قسیم النار و الجنة 

امام معصوم    (ع)  گونه منافاتی با ربوبیت خداوند ندارد. اگر با ادلۀ متقن اثبات شود که حضرت علی این امر هیچ 
شود. البته  است، اعتقاد به ولایت و امامت ایشان، همراه با عمل به لوازم این اعتقاد، موجب استحقاق بهشت می 

باید توجه داشت که استحقاق بهشت، در نهایت، به فضل و رحمت الهی و وعدۀ او بستگی دارد و نه به استحقاق  
ایشان را از جانب  )  ص ( بر اکرم  ، با علم به اینکه پیام (ع)  ذاتی انسان. در مقابل، انکار ولایت و امامت حضرت علی 

  (ع)  اند، موجب استحقاق عذاب الهی خواهد بود. این، یکی از مصادیق نقش حضرت علی خداوند منصوب کرده 
منزلۀ اطاعت  اطاعت از ایشان به   (ع)  در تقسیم بهشت و جهنم است. علاوه بر این، با اثبات عصمت حضرت علی 

عنوان  به   (ع)  نواهی ایشان، نافرمانی از خداوند خواهد بود. در نتیجه، حضرت علی از خداوند و مخالفت با اوامر و 
سنت نیز  کند. برخی از احادیث، که حتی در منابع اهل معیاري براي تشخیص اهل بهشت از اهل جهنم عمل می 

شود،  در تقسیم بهشت و جهنم به موارد فوق محدود نمی   (ع)  دهند که نقش حضرت علی اند، نشان می شده نقل 
کند که عدم  بلکه ایشان در روز قیامت شخصاً به اذن الهی امر به تقسیم خواهند پرداخت. بنابراین، عقل حکم می 
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ایمان به ولایت کسی که ولایت الهی براي او ثابت شده و عدم پذیرش عصمت کسی که عصمت الهی براي  
 ها همراه با اطاعت، موجب استحقاق بهشت است. او ثابت شده است، موجب استحقاق جهنم است و ایمان به آن 

خ  س م: پا ر ادچها روا  دهی ن ن  رفت تیگ ه   ا شاب  م
  (ع)  ، روایات متعددي وجود دارد که بر اهمیت ولایت حضرت علی » علاوه بر حدیث «علی قسیم النار و الجنه 

است که پیامبر اکرم    » ورزد. یکی از این روایات مشهور، حدیث «جواز عبور از صراط در رستگاري انسان تأکید می 
گذرد مگر  کس از صراط نمی فرمایند: «لا یجوز أحد الصراط إلا من کتب له علی الجواز؛ هیچ در آن می )  ص ( 

هاي  سنت، از جمله کتاب . این حدیث در منابع مختلف اهل » کسی که علی برایش اجازۀ عبور صادر کرده باشد 
الدین طبري از  نوشتۀ جوینی، نقل شده است. محب   » الدین طبري و «فرائد السمطین نوشتۀ محب   الریاض النضره 

رو شدند. ابوبکر به چهرۀ  طالب با هم روبه گوید: ابوبکر الصدیق و علی بن ابی می نماید که  قیس بن حازم نقل می 
کس از  فرمودند: «هیچ )  ص ( زنی؟ علی گفت: شنیدم که رسول خدا  علی لبخند زد و از او پرسید: چرا لبخند می 

این  ).  137 ص.   ، 3 ج.   ، 2014طبري،  (   » گذرد مگر کسی که علی برایش اجازۀ عبور صادر کرده باشد صراط نمی 
رهبري سیاسی  معناي  به   (ع)  سنت، ولایت حضرت علی دهند که در باور برخی از اندیشمندان اهل روایات نشان می 

شده  عنوان یک ضرورت براي نجات و رستگاري در آخرت تلقی می و اجتماعی نبوده، بلکه فراتر از آن بوده و به 
اي براي عبور از پل صراط و  منزلۀ داشتن گذرنامه به   (ع)  دیگر، اعتقاد به ولایت حضرت علی   به عبارت است.  

از محدثان بزرگ اهل  بغدادي، یکی  از قول  رسیدن به بهشت بوده است. خطیب  را  نیز روایتی مشابه  سنت، 
  (ع)  جواز عبور از آتش جهنم را به داشتن محبت حضرت علی )  ص ( کند که در آن پیامبر اکرم  عباس نقل می ابن 

رسول  گوید من خودم از پیغمبر اکرم سؤال کردم: «یا  کند که او می عباس نقل می دانند. وي از قول ابن مشروط می 
حضرت فرمودند: بله. «قلت و    » ! رد شدن از آتش جهنم احتیاج به جواز دارد؟! «قال نعم االله رسول یا    » للنار جواز   االله 

أبی طالب   » ما هو  ).  271 ص.   ، 4 ج.   ق، 1422غدادي،  ب (   » من پرسیدم: جواز تردد چیست؟! «قال حب علی بن 
 فرمایند: می )  ص ( نوشتۀ حسکانی، روایتی آمده است که پیامبر اکرم    شواهد التنزیل همچنین، در کتاب  

هر کس بخواهد مانند بادي تند از صراط عبور کند و بدون حساب وارد بهشت شود، باید ولایت  
شود، ولایت او را ترك کند؛ زیرا به  طالب را بپذیرد و هر کس بخواهد وارد آتش  علی بن ابی 

شود و او  عزت و جلال خدا سوگند، ولایت علی دروازۀ خداست که جز از طریق آن وارد نمی 
حسکانی،  (   . همان صراط مستقیم است و خداوند در روز قیامت دربارۀ ولایت او سؤال خواهد کرد 

 ) 76 ص.   ، 1 ج.   ق، 1411
کند. همچنین،  قیامت به پیامبران، اوصیاء و سایر مؤمنان براءت عطا می در روز    (ع)  علی امام  بر این اساس،  

از آنان برتر و والاتر است، زیرا اعطاي جواز به نام    (ع)  علی امام  شود که مقام  ی م   فته بر این مبنا چنین نتیجه گر 
، روایاتی را در خصوص  » ایشان، مستلزم برتري شأن و منزلت ایشان است. جوینی در کتاب خود، «فرائد السمطین 

نقل کرده است. بر اساس این روایات، پیامبر اکرم    (ع)  کنندگی بهشت و دوزخ توسط حضرت علی مقام تقسیم 
تو تقسیم   (ع)  به حضرت علی )  ص (  را  فرمودند: «اي علی! همانا  تو درب بهشت  آتش دوزخ هستی و  کنندۀ 

کنندۀ  در تبیین عبارت «تقسیم ).  215 ص.   ، 1 ج.   ق، 1400جوینی،  (   » شوي. کوبی و بدون حساب وارد آن می می 
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کردن افراد است. به این معنا  کنندگی، تقسیم و سهیم کند که منظور از تقسیم گونه تفسیر می ، جوینی این » آتش 
پیروان حضرت علی  و  یاران  تقسیم می   (ع)  که  دو گروه  یافته به  وارد بهشت  شوند: گروهی که هدایت  و  اند 

آتش را بین این دو گروه تقسیم    (ع)  روند. گویی حضرت علی اند و به دوزخ می شوند، و گروهی که گمراه شده می 
گردد.  یافتگان می شود و بخشی دیگر از آن، یعنی بهشت، نصیب هدایت کند؛ بخشی از آن نصیب گمراهان می می 

شوند  هاي نعمت رهنمون می سوي بهشت یافتگان به گیرند و هدایت بنابراین، گمراهان در آتش دوزخ جاي می 
 ). 216 ص.   ق، 1400جوینی،  ( 

ت علی ـ  2 ت حضر ر ولاد ت ب ش رخی به به م زمانی ورود ب د ع)  تق ) 
، طرح این  » شده از سوي جریان وهابیت بر حدیث «علی قسیم النار و الجنة یکی دیگر از اشکالات مطرح 
کنندۀ بهشت و دوزخ است، سرنوشت افرادي که پیش از ولادت  تقسیم   (ع)  پرسش است که اگر حضرت علی 

شود؟ آنان با استناد به آیاتی از قرآن کریم که از ورود افرادي مانند  اند، چگونه تبیین می ایشان به بهشت وارد شده 
کنند. همچنین، با اشاره به داستان فرعون و  دهند، این شبهه را مطرح می مؤمن آل یاسین به بهشت خبر می 

  (ع)  نماید که اگر علی چنین ادعا می   باره دراین حمزه سیدالشهدا، سعی در تقویت این استدلال دارند. فیصل نور  
 تا). ، بی شبکۀ الدفاع عن السنه ( است؟    کنندۀ بهشت و جهنم است، پس چه کسی این افراد را به بهشت برده تقسیم 

ت  جا ن «ملاك ن سخ: تفکیک بی ت   » پا  » و «مظهر نجا
شبهۀ وهابیان ناشی از عدم درك جامع از مفهوم ولایت تکوینی و محدودسازي این مسئله به یک رویداد  

مثابۀ حقیقتی  عنوان شخصیتی محدود در زمان و مکان، بلکه به نه صرفاً به   (ع)  صرفاً تاریخی است. امام علی 
فراتاریخی و داراي جایگاه محوري در نظام هستی، معیار سنجش ایمان و عمل صالح در تمامی ادوار به شمار  

تعارضی با مضمون حدیث «قسیم النار و   تنها نه رود. بر این اساس، رستگاري مؤمنان پیش از ولادت ایشان، می 
شمول بودن نقش و جایگاه ایشان در تدبیر الهی تلقی شود.  عنوان تأییدي بر جهان تواند به ندارد، بلکه می   » الجنة 

هاي اسلامی، ایمان به خداوند متعال و انجام عمل صالح است. از منظر  ملاك اساسی ورود به بهشت در آموزه 
م عینی فضائل و کمالات انسانی که لازمۀ ایمان و عمل  عنوان مظهر عدل الهی و تجس به  (ع)  شیعه، امام علی 

اند،  شود. بنابراین، افرادي که پیش از تولد ایشان بر مبانی حق و حقیقت استوار بوده صالح راستین است، شناخته می 
نماد بارز و اکمل آن در عصر خود و پس از آن    (ع)  اند که امام علی در واقع به آن حقیقت متعالی ایمان داشته 

، فعل و قول ایشان براي مسلمانان و بلکه  (ع)  است. با توجه به جایگاه ولایت و امامت الهی امیرالمؤمنین علی 
هاي  شود. پیروي از سیرۀ و هدایت تمامی جویندگان حقیقت، حجت و راهنما در شئون مختلف زندگی محسوب می 

سخاوت و ایثار  ،  ابر حق، جهاد در راه خدا آن حضرت، لازمۀ تحقق صفاتی چون صدق، صفا، عبادت، تسلیم در بر 
است. بهشت، تجلی افعال و ملکات نیک در عوالم دیگر است و کسی که این صفات را در خود پرورش دهد،  

 شک اهل آن خواهد بود. بی 

ت علی  ـ  3 رتري حضر م ( ب سلا ر )  علیه ال پیامب ر  م ( ب سل الله علیه وآله و  ) صلی ا
، هرگونه برتري دیگري را براي سایر افراد، از جمله حضرت  ) ص ( وهابیان با تأکید بر مقام والاي پیامبر اکرم  

)  ص ( بر پیامبر    (ع)  کنند. آنان معتقدند که پذیرش این حدیث منجر به برتري حضرت علی ، نفی می (ع)  علی 
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نمایند که چگونه ممکن است  شود، که از نظر آنان امري نادرست و غیرقابل قبول است. آنان تصریح می می 
بالاتر است؟ آیا پذیرش  )  ص ( که مقام و منزلت رسول خدا  قاسم جهنم و بهشت باشند، درحالی   (ع)  امیرالمؤمنین 

تواند صحیح  نیست؟ بنابراین، این حدیث نمی )  ص ( بر پیامبر اکرم    (ع)  معناي برتري حضرت علی این حدیث به 
 تا). ، بی موقع فیصل نور ( باشد  

م و وظیفه  ت در مقا تفاو سخ اول:   پا
عنوان رسول خدا، مأموریت ابلاغ رسالت الهی و هدایت کل بشریت را بر عهده داشتند،  به   ، ) ص ( پیامبر اکرم  

عنوان وصی پیامبر و امام امت، وظیفۀ هدایت و رهبري جامعۀ اسلامی پس از  به   ، (ع)  که امیرالمؤمنین درحالی 
هاي متفاوت، قابل مقایسۀ مستقیم از نظر برتري و  پیامبر را بر عهده داشتند. این دو مقام، با وظایف و مسئولیت 

  (ع)  از این دو بزرگوار، در جایگاه خود، داراي فضائل و منزلت والایی هستند. امیرالمؤمنین   هر یک فرودستی نیستند؛  
عنوان حجت الهی، براي تمامی افراد بشر  به اذن الهی، واجد مقام ولایت و امامت بودند. فعل و قول ایشان، به 

گردد. بر این اساس، هر کس با تبعیت از ایشان، به فضائل صدق،  در شئون مختلف زندگی، مقتدا محسوب می 
گردد. چنین فردي، با توجه به اینکه بهشت تجلی افعال  ار متصف می صفا، عبادت، تسلیم، جهاد، بخشش و ایث 

گردد. در مقابل، افرادي که از دعوت ایشان  است، از اهل بهشت محسوب می   اُخروي و ملکات حمیده در عوالم  
کنند و به رذائل اخلاقی و پیروي از هواي نفس و غفلت از یاد خدا  گردانده و از سیرۀ ایشان تبعیت نمی  روي 

شوند، با توجه به اینکه جهنم تجلی ملکات و افعال قبیحه در عوالم مذکور است، از اهل آتش محسوب  آلوده می 
گردند. محور تمایز و جدایی این دو گروه، پذیرش یا رد مقام ولایت و تبعیت از اوامر و نواهی آن است.  می 

کنند که با تربیت و  مشابه معلمی را ایفا می   عنوان قسیم بهشت و جهنم، نقشی به   (ع)  بنابراین، امیرالمؤمنین 
توان گفت  گونه که می سازد. همان آموزش شاگردان، زمینۀ ارتقاي گروهی و تنزل گروهی دیگر را فراهم می 

معلم با ارزیابی عملکرد شاگردان، گروهی را به مقام بالاتر ارتقا داده و گروهی دیگر را در جایگاه قبلی تثبیت  
 ). 149 ص.   ، 1 ج.   ق، 1426طهرانی،  ( نماید  می 

ت  ت در نوع فضیل م: تفاو سخ دو  پا
النار و الجنه  نیست؛ چراکه  )  ص ( بر پیامبر اکرم    (ع)  معناي برتري حضرت علی به   » حدیث «علی قسیم 

شوند و برخی دیگر  ها عطا می اند. برخی فضائل عمومی هستند و به همۀ انسان فضائل الهی متنوع و گسترده 
عطا شده    (ع)  برگزیده. مقام قاسمیت بهشت و جهنم، مقامی خاص و الهی است که به حضرت علی خاص افراد  

  (ع)  دهندۀ فضیلت خاص حضرت علی کاهد، بلکه نشان نمی )  ص ( تنها از مقام پیامبر اکرم  است. این مقام، نه 
عنوان  نیست؛ به )  ص ( معناي کاستن از فضیلت رسول خدا  به   (ع)  است. اعطاي فضیلتی خاص به حضرت علی 

اند. ضربۀ حضرت  در آنجا متولد نشده )  ص ( که پیامبر اکرم  اند، درحالی در کعبه متولد شده   (ع)  مثال، حضرت علی 
وجود نداشت.  ) ص ( ها بود، اما این فضیلت براي پیامبر اکرم  در جنگ خندق برابر با عبادت تمام انسان   (ع)  علی 

فردي بودند که به ایشان اختصاص داشت،  به کرامات منحصر   داراي فضائل و )  ص ( از سوي دیگر پیامبر اکرم  
ذکر شده   (ع)  فردي براي حضرت علی به هاي منحصر سنت نیز ویژگی مانند مقام نبوت و خاتمیت. در منابع اهل 

ها برخوردار  ، از آن ) ص ( کس، حتی خود پیامبر  به ایشان اختصاص یافته و هیچ )  ص ( واسطۀ پیامبر  است که به 
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فرمودند: «سه چیز به تو عطا شده که نه به من و نه به    (ع)  به علی )  ص ( نبوده است. براي نمونه، رسول خدا  
کس دیگري عطا نشده است: دامادي مانند من، همسري راستگو مانند دخترم، و حسن و حسین از صلب تو.  هیچ 

  (ع)  شده است که گفت: «چهار ویژگی در علی عباس روایت همچنین، از ابن   » اما شما از من هستید و من از شما. 
نماز خواند، کسی که پرچم او  )  ص ( کس دیگري نیست: اولین عرب و عجمی که با پیامبر  وجود دارد که در هیچ 

در هر نبردي با او بود، کسی که در روزي که دیگران از او گریختند، با او صبر کرد، و کسی که او را غسل داد و  
 ). 173 ص.   ، 3 ج.   ، 2014طبري،  (   » در قبرش گذاشت 

عیار تفکیک  م: م سو سخ   پا
معیار قضاوت و تمایز بین افراد، باید مبتنی بر موضوعی باشد که در بین آنان مورد اختلاف است. پیامبر  

مأموریت ابلاغ رسالت الهی و دعوت مردم به توحید و اسلام را بر عهده داشتند. تمام مسلمانان به  )  ص ( اکرم  
شرط  )  ص ( ایمان به پیامبر اکرم    رو، ازاین پذیرند.  می )  ص ( عنوان رسول خدا  ایشان ایمان آورده و ایشان را به 

، در  ) ص ( تواند معیار تفکیک بین مؤمنان باشد. اما پس از رحلت پیامبر اکرم  اساسی ورود به اسلام است و نمی 
اختلافات بسیاري بین مردم ایجاد شد. برخی به امامت ایشان ایمان آوردند و برخی    (ع)  مورد امامت حضرت علی 

ایمان به امامت حضرت علی دیگر مخالفت کردند  بنابراین،  عنوان معیاري براي تفکیک بین مؤمن و  به   (ع)  . 
عنوان  دهی به رفتار، محبت به شناختی و با تأکید بر نقش عواطف در شکل شود. از منظر روان غیرمؤمن مطرح می 

کند. افرادي که فاقد این  محرك اصلی و جوهرۀ عمل، نقش اساسی در تعیین مسیر سعادت و شقاوت ایفا می 
ورزند، از درك حقیقت  مبادرت می   (ع)  محبت بوده و در مقابل، به پرورش کینه و عداوت نسبت به امیرالمؤمنین 

محبان    رو، ازاین شود؛  مانند. محبت به یک شیء، منجر به محبت به آثار و متعلقات آن می و واقعیت دور می 
ورزند. در مقابل، دشمنان و  ل، اقوال و سیرۀ ایشان نیز عشق می به تبعیت از این اصل، به افعا   (ع)  امیرالمؤمنین 

به کینه  ایشان،  می توزان  بغض  نیز  ایشان  سنت  و  سیره  به  محبت،  فقدان  به دلیل  اعمالشان  و  آن،  ورزند  تبع 
آمیز و مذموم خواهد بود. با توجه به این اصل که اعمال نیکو منجر به ایجاد صفات حمیده از جمله  خشونت 

دنبال  اي همچون ظلمت و قساوت قلب را به شوند و اعمال قبیح، صفات رذیله محبت، صفا و نورانیت در انسان می 
طور طبیعی، واجد صفات پسندیده و در مقابل، دشمنان ایشان، فاقد این صفات  به   (ع)  دارند، محبان امیرالمؤمنین 

فات پسندیده و نتیجۀ اعمال قبیح، صفات ناپسند  خواهند بود. در نهایت، با توجه به اینکه نتیجۀ اعمال نیکو، ص 
با تقسیم مردم به دو گروه محب و مبغض، در واقع، آنان را به دو گروه اهل بهشت و اهل    (ع)  است، امیرالمؤمنین 

 ). 150 ص.   ، 1 ج.   ق، 1426طهرانی،  ( کنند  آتش تقسیم می 

 گیري نتیجه 

شده،  سنت نیز روایت که در منابع معتبر اهل   » قسیم النار و الجنة گرفته، حدیث «علی  هاي صورت با استناد به بررسی 
دارد. این حدیث، نقش محوري ایشان را در تشخیص و تفکیک مؤمنان    (ع)  دلالت بر جایگاه رفیع حضرت علی 

 کند. از منافقان تبیین می 
دلالت این حدیث    قد و تردید در سند و ن   ه ، ب (ع)  جریان وهابیت، با هدف تقلیل جایگاه امیرالمؤمنین 

 است.   پرداخته 
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از اعتبار قابل قبولی برخوردارند و   ادله، مشخص گردید که راویان این حدیث  با بررسی دقیق اسناد و 
 انتقادات وهابیت فاقد پشتوانۀ علمی و منطقی است. 

معناي نفی مقام  به   » در خصوص دلالت حدیث نیز تبیین گردید که پذیرش حدیث «علی قسیم الجنة و النار 
  (ع)  شود. بلکه این حدیث، بیانگر فضیلت خاص و مقام والاي حضرت علی تلقی نمی )  ص ( و منزلت پیامبر اکرم  
 هاي متمایز بوده و قابل مقایسه با یکدیگر نیستند. داراي جایگاه و مسئولیت   هر یک است. این دو مقام،  
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 منابع 
 .. دار المعرفة طبقات الحنابلة تا).  یعلى، ابوالحسین. (بی أبی ابن 
 .. دار الکتب العلمیة غریب الحدیث ق).  1405جوزي، ابوالفرج. ( ابن 
 .. دار الفکر مختصر تاریخ دمشق لابن عساکر ق).  1402منظور، محمد بن مکرم. ( ابن 

 .. دار الکتب العلمیة نثر الدر فی المحاضرات ق).  1424الآبی، منصور. ( 
 .. دار المعارف سلسلة الأحادیث الضعیفة والموضوعة وأثرها السیئ فی الأمة ق).  1412البانی، محمد ناصرالدین. ( 

 .. دار الوعی المجروحین من المحدثین والضعفاء والمتروکین ق).  1396حبان. ( بستی، ابن 
 .سلامی لا . دار الغرب ا تاریخ بغداد ق).  1422بغدادي، ابوبکر. ( 

 .. دار صادر الطبقات الکبرى ).  1968بغدادي، محمد بن سعد. ( 
 .. المکتبة العلمیة النهایة فی غریب الحدیث والأثر ق).  1399اثیر. ( جزري، ابن 

 .. دار العلم للملایین الصحاح تاج اللغة و صحاح العربیة ق).  1407جوهري، اسماعیل بن حماد. ( 
.  فرائد السمطین فی فضائل المرتضى و البتول و السبطین و الأئمة من ذریتهم علیهم السلام ق).  1400جوینی، ابراهیم. ( 

 .مؤسسة المحمود 
 .سلامیة لا ا . مجمع إحیاء الثقافة  شواهد التنزیل لقواعد التفضیل ق).  1411حسکانی، حاکم. ( 

 .سلامی لا . مؤسسة النشر ا المناقب ق).  1411خوارزمی، موفق بن احمد. ( 
 .. مکتبة المعارف البدایه والنهایة ق).  1407کثیر. ( دمشقی، ابن 

 .. دار الصفوه استدلال الشیعة بالسنة النبویة فی میزان النقد العلمی ).  2010دمشقیة، عبد الرحمن. ( 
 .. مکتبه الشامله أحادیث یحتج بها الشیعة تا).  دمشقیة، عبد الرحمن. (بی 

 .. دار الکتب العلمیة الفردوس بمأثور الخطاب ق).  1406دیلمی، أبو شجاع. ( 
 .. دار المعرفة للطباعة والنشر میزان الاعتدال فی نقد الرجال ).  ق 1382ذهبی، شمس الدین. ( 

 .. دار إحیاء التراث العربی الجرح والتعدیل ق).  1271ابی حاتم. ( رازي، ابن 
 .. دار المعرفة الفائق فی غریب الحدیث والأثر تا).  زمخشري، محمود. (بی 
 .. دار الفکر تدریب الراوي فی شرح تقریب النواوي ق).  1420سیوطی، جلال الدین. ( 

 .. دار الفکر تاریخ مدینة دمشق ).  1995عساکر. ( شافعی، ابن 
 https://www.dd-sunnah.net/records/search  قابل بازیابی در:   ). تا ی ب . ( الدفاع عن السنه   ۀ شبک 

 .. دار الکتب العلمیة الریاض النضرة فی مناقب العشرة ).  2014طبري، محب الدین. ( 
 .. انتشارات علامه طباطبایی امام شناسی ق).  1426طهرانی، سید محمد حسین. ( 

 .سلامیة لا . مجمع إحیاء الثقافة ا العسل المصفى من تهذیب زین الفتى فی شرح سورة هل أتى تا).  عاصمی، احمد. (بی 
 .. الشاملة الذهبیة فتاوى الشیخ عثمان الخمیس تا).  عثمان الخمیس، محمد. (بی 
 .. دار الثریا للنشر شرح المنظومة البیقونیة فی مصطلح الحدیث ق).  1423عثیمین، محمد بن صالح. ( 

 .. دار المکتبة العلمیة الضعفاء الکبیر ق).  1404عقیلی، ابوجعفر. ( 
 .. دار الفیحاء الشفا بتعریف حقوق المصطفى ق).  1407عیاض، موسی. ( 

 .. دارالامام النووي بیان نکث الناکث المتعدي بتضعیف الحارث تا).  غماري، عبدالعزیز. (بی 
 .. مؤسسة الأعلمی للمطبوعات کتاب العین ق).  1408فراهیدي، خلیل بن احمد. ( 
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 .. دار طیبه العلل الواردة فی الأحادیث النبویة ق).  1405قطنی، ابواحسن. ( 
 .. دار الهدى جواهر التاریخ ق).  1425کورانی، علی. ( 

 .. مؤسسة الوفاء بحار الأنوار ق).  1403مجلسی، محمد باقر. ( 
 .. مؤسسة الرسالة تهذیب الکمال فی أسماء الرجال ق).  1400مزي، یوسف بن عبدالرحمن. ( 

 .. دار الآثار مناقب أمیر المؤمنین علی بن أبی طالب رضی االله عنه ق).  1424مغازلی، علی. ( 
 .. مکتبة الرشد مام أحمد لا المقصد الأرشد فی ذکر أصحاب ا ق).  1410مفلح، برهان الدین. ( 

 https://www.fnoor.com/main/articles.aspx?article  تا). قابل بازیابی در: . (بی نور   صل ی موقع ف 
 .. دار الکتب العلمیة المستدرك على الصحیحین ق).  1411نیشابوري، حاکم. ( 

 .. مکتبة نزار مصطفى الباز الغریبین فی القرآن والحدیث ق).  1419هروي، احمد. ( 
 . . مؤسسة الرسالة الصواعق المحرقة على أهل الرفض والضلال والزندقة ق).  1417هیتمی، احمد بن محمد. ( 
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Turkī bin ʿAlī (1984–2017) was one of the most prominent clerics of 
the takfīrī group known as the Islamic State (ISIS). He produced 
numerous sermons and works aimed at providing a religious veneer 
for ISIS and its atrocities, including a commentary on Muḥammad ibn 
ʿAbd al-Wahhāb’s the Ten Nullifiers of Islam (al-Nawāqiḍ al-
Islāmiyya al-ʿAshara). The fourth of these ten nullifiers is "ruling by 
other than what God has revealed (al-ḥukm bi-ghayr mā anzala 
Allāh)." From al-Binʿālī’s perspective, this act possesses six distinct 
grades. With the exception of the first grade—mere sin—the 
remaining five, namely: 1) ruling by other than what God has revealed 
on a specific matter; 2) replacing God’s ruling with another; 3) 
legislating a ruling in place of God’s; 4) claiming an absolute right to 
legislate; and 5) suspending divine rulings by force, all necessitate the 
legal ruling (ḥukm fiqhī) of takfīr (excommunication) and expulsion 
from the fold of Islam. This article examines and critiques al-Binʿālī’s 
viewpoint using a "descriptive and analytical" methodology. The 
research findings indicate that al-Binʿālī’s claim regarding the 
excommunication of one who rules by other than what God has 
revealed is, first, fraught with internal contradiction and incoherence, 
as he should have consistently applied the conditions of istiḥlāl 
(deeming the forbidden permissible) or istikbār (arrogant refusal) for 
takfīr across all grades of this nullifier. Second, it contravenes the 
teachings of the Qurʾān and the Sunna concerning the distinction 
between Islām (submission) and īmān (faith), and between doctrinal 
unbelief (kufr iʿtiqādī) and practical unbelief (kufr ʿamalī). Third, it is 
predicated on an unsubstantiated hermeneutical principle that has 
distanced al-Binʿālī from the exegetical tradition of Ahl al-Sunna wa-
l-Jamāʿa (the Sunni orthodoxy). 
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Introduction 
This article presents a critical analysis of the views of Turkī al-Binʿalī (1984–
2017), a prominent mufti and ideologue of the takfīrī group ISIS, concerning 
the Islamic legal concept of ḥukm bi-ghayr mā anzal Allāh (ruling by other 
than what God has revealed). Al-Binʿalī authored numerous works and 
delivered speeches to theologically justify the actions and atrocities of ISIS. 
Among these is his commentary on Muḥammad ibn ʿAbd al-Wahhāb's 
renowned treatise, Nawāqiḍ al-Islām al-ʿAsharah (The Ten Nullifiers of 
Islam). This study focuses on al-Binʿalī's exposition of the fourth nullifier, 
ḥukm bi-ghayr mā anzal Allāh, which he categorizes into six distinct degrees. 
He contends that, with the exception of the first degree (classified as a mere 
sin), all other manifestations of this act constitute major disbelief (kufr akbar), 
leading to the perpetrator's excommunication (takfīr) from Islam. These 
advanced degrees include: ruling in a specific case contrary to God's law, 
systematically substituting divine law, legislating laws to replace God's law, 
claiming the absolute right to legislate, and forcibly suspending the 
implementation of divine ordinances. 

Methodology 
The research method employed in this paper is descriptive and analytical. It 
involves a systematic description and rigorous critical examination of al-
Binʿalī's theological arguments, jurisprudential reasoning, and exegetical 
methodology concerning the concept of ruling by non-divine law. 

Findings 
The research reveals that al-Binʿalī's claims regarding the takfīr of one who 
rules by other than what God has revealed are predicated on three fundamental 
flaws: 

1. Internal Contradiction and Incoherence: A significant inconsistency 
exists in al-Binʿalī's framework. For the first degree of ḥukm bi-ghayr 
mā anzal Allāh (i.e., common sins), he stipulates that takfīr is only 
applicable if the act is accompanied by istiḥlāl (the belief that the 
forbidden act is permissible). However, for the subsequent degrees, he 
dismisses this requirement, deeming the mere commission of the act 
sufficient for excommunication. This contradictory approach is 
logically untenable; if creedal assent (istiḥlāl) is a necessary condition 
for pronouncing takfīr upon a sinner, it is inconsistent to waive this 
condition for other forms of ruling by non-divine law. If al-Binʿalī were 
to consistently apply the condition of istiḥlāl or conscious defiance 
(istikbār), he would be unable to declare takfīr upon many Muslim 
rulers who, while acknowledging the sanctity of divine law, may violate 
it due to negligence or worldly desires. 
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2. Conflict with the Qur'an and Prophetic Sunnah: This flaw arises 
from al-Binʿalī's conflation of the distinct concepts of Islām 
(submission) and īmān (faith), and his failure to differentiate between 
kufr iʿtiqādī (disbelief of creed, or kufr akbar) and kufr ʿamalī 
(disbelief of action, or kufr aṣghar). The Qur'an establishes Islām as 
a broader category than īmān; submission to God is achieved through 
the verbal profession of faith (shahādatayn), whereas true faith is 
manifested through actions. Similarly, scripture and prophetic 
traditions distinguish between major disbelief, which is antithetical to 
Islām, and minor disbelief, which is antithetical to the perfection of 
īmān but does not expel an individual from the fold of Islam. By 
treating all forms of kufr as major creedal disbelief, al-Binʿalī 
erroneously issues rulings of apostasy. According to established 
Islamic sources, an individual who has pronounced the shahādatayn 
cannot be declared a disbeliever (kāfir) solely for the act of ruling by 
non-divine law, nor can their life be deemed forfeit. 

3. Reliance on Unfounded Exegetical Principles: Al-Binʿalī bases his 
arguments on unsound interpretive rules, notably a principle he 
incorrectly attributes to Ibn Taymiyyah, which claims that the term 
kufr, when appearing with the definite article 'al-' (e.g., al-kāfirūn), 
exclusively denotes major disbelief (kufr akbar). This is a 
misrepresentation of Ibn Taymiyyah's position, who himself 
interpreted Qur'an 5:44—a key verse in this debate—as pertaining 
specifically to the Jews and did not sanction its use for the blanket 
takfīr of Muslims. Furthermore, from a grammatical perspective, the 
definite article in this context functions as a relative pronoun (al-
maṣūl al-ismī) and does not signify the ultimate degree of disbelief. 
This exegetical premise is therefore inconsistent with the Qur'an, the 
Sunnah, and the established views of early Muslim scholars and 
classical grammarians. 

Conclusion 
In conclusion, this paper demonstrates that Turkī al-Binʿalī's extremist 
interpretation of ḥukm bi-ghayr mā anzal Allāh is fundamentally at odds with 
the established exegetical principles of Ahl al-Sunnah, authentic prophetic 
narrations, and accepted linguistic and grammatical norms. The primary 
deficiencies in his thesis are his failure to maintain the critical distinction 
between creedal disbelief and practical disbelief, and his unwarranted 
generalization of rulings specific to polytheism (shirk) to actions that may 
arise from error, ignorance, or personal weakness, without necessarily 
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nullifying an individual's Islam. This approach disregards the rich interpretive 
and jurisprudential heritage of Sunni Islam and ultimately serves to legitimize 
the widespread and indiscriminate excommunication (takfīr) of Muslims. 
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دواژه   ها:  کلی
 داعش،  

 علی،  ترکی بن 
 تکفیر،  

 ، االله حاکم بغیر ما انزل  
 نواقض الاسلام العشرة 

مشهورترین مفتیان گروه تکفیري داعش است.  ) از 2017- 1984علی ( ترکی بن 
ها  جلوه دادن داعش و جنایات آن ینی  ها و آثار متعددي در راستاي د وي سخنرانی 

محمد بن عبدالوهاب    نواقض الاسلام العشرة ها شرح کتاب  دارد که از جملۀ آن 
االله» است که از  گانه «حکم بغیر ما انزل  است. چهارمین مورد از این نواقض ده 

جز مرتبۀ اول آن یعنی گناه، باقی موارد یعنی  علی شش مرتبه دارد و به دیدگاه بن 
اي خاص، تبدیل حکم خدا به حکمی دیگر، تشریع  االله در مسئله حکم بغیر ما انزل  

جاي حکم خدا، ادعاي حق تشریع مطلق و تعطیل کردن احکام الهی با  حکمی به 
شوند. مسئلۀ  استفاده از زور، موجب صدور حکم فقهی تکفیر و خروج از اسلام می 

هاي  علی با روش «توصیف و تحلیل» است. یافته این مقاله، بررسی و نقد دیدگاه بن 
  اولاً االله»، علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انزل  دهد که مدعاي بن تحقیق نشان می 

دچار تعارض و اضطراب درونی است و او باید شرط استحلال و یا استکبار را در  
هاي  تکفیر تمام مراتب «حکم بغیر ما انزل االله» لحاظ کند؛ ثانیاً معارض با آموزه 

است؛ و    ، در تفکیک اسلام از ایمان و کفر اعتقادي از کفر عملی   ، قرآن و سنت 
علی از میراث  اساسی است که موجب دوري بن ی بر قاعدۀ تفسیري بی ثالثاً مبتن 

 ت. گشته اس   سنت اهل تفسیري  

االله».  ل  علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انز ). نقد دیدگاه ترکی بن 1404زرنوشه فراهانی، حسن؛ زرنوشه فراهانی، محمدحسین ( :  استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.20366.1953 ..  182- 165)،  1( 12پژوهشنامۀ کلام،  
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 مقدمه 
هاي اعتقادي و فقهی دارد که از  گذار فرقۀ وهابیت، تألیفاتی در زمینه ، بنیان ) 1792- 1703( عبدالوهاب  محمدبن 

است. وي در این نوشته، ده چیز را موجب  نواقض الاسلام العشرة  اي بسیار مختصر با عنوان  ها نوشته ترین آن مهم 
. واسطه گرفتن در  2. شرك در عبادت؛  1اند از:  ، که عبارت است   خروج از اسلام و ورود به دامنۀ کفر معرفی کرده 

. بغض و کینه نسبت به تعالیم پیامبر؛  5. برتر دانستن حکم غیر پیامبر بر پیامبر؛  4. عدم تکفیر مشرکان؛  3شفاعت؛  
. اعتقاد به امکان خروج از  9. پشتیبانی از مشرکان علیه مسلمانان؛  8. سحر و جادو؛  7. مسخره کردن دین خدا؛  6

بر این اساس، هر مسلمانی    ). 5-2 صص.   تا، عبدالوهاب، بی ابن ( . إعراض عملی و علمی از دین خدا  10شریعت پیامبر؛  
 ).  39 ص.   ق، 1426ابن فوزان،  ( گردد  که مرتکب یکی از این نواقض گردد، بلافاصله تکفیر شده و قتل او واجب می 

از جدیدترین    . گر میزان اهمیت آن در نظر وهابیت است بیان   ، که بر این رساله نوشته شده   3شروح متعددي 
م در رقۀ  2017در محرق بحرین؛ متوفاي    1984متولد  ( علی  از ترکی بن   شرح نواقض الاسلام العشرة ها  آن 

، مسئولیت شرعی داعش  2017- 2015هاي  از مفتیان معروف گروه تکفیري داعش است که در طی سال )  سوریه 
در حقیقت  داشت.  بر عهده  را  بن   ، در سوریه  ترکی  اصلی  توجیهاتی  مسئولیت  آوردن  فراهم  او،  امثال  و  علی 

محمد بن عبدالوهاب نیز در همین    نواقض الاسلام ایدئولوژیک براي اقدامات وحشیانۀ داعش بوده و شرح رسالۀ  
گانه، بسیاري از مسلمانان اعم از شیعه و سنی را  راستا قابل تحلیل است؛ زیرا داعش با استناد به این نواقض ده 

 رساند. مرتد دانست و به طرز فجیعی به شهادت  
، به بررسی دیدگاه  » االله گانه، یعنی مسئلۀ «حکم بغیر ما انزل  این مقاله با تمرکز بر یکی از این نواقض ده   ، لذا 
 علی در این خصوص پرداخته و سؤالات ذیل را محور کار خود قرار داده است: ترکی بن 
 گیرد؟ اي را در بر می علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انزل االله» چیست و چه گستره ادلۀ ترکی بن  )1(
 علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انزل االله» وارد است؟ چه نقدهایی بر دیدگاه ترکی بن  )2(

 پیشینه 

  » تفسیر آیۀ حاکمیت با عناوین «نقد دیدگاه سلفیان جهادي در    توان به دو مقاله پیشینۀ این تحقیق می بررسی  در  
و نوسلفیه    سنت اهل و «بررسی آراء مفسران  )  114-95 صص.   ، 1395( از علی ملاموسی میبدي و حامد پور رستمی  

  ، 1398( از حمید ایماندار و محمدعلی رضایی کرمانی    » دربارۀ مفهوم حکم در آیۀ ومَنَْ لَمْ یَحکُْمْ بمِا أنَْزلََ االلهُ 
و مقالۀ دوم مفهوم «حکم بغیر    کرده نفی  را  مقالۀ اول دلالت آیۀ حاکمیت بر کفر اکبر  .  اشاره کرد )  104-95 صص. 

هاي تکفیري از مفهوم  که تفسیر گروه است  و نتیجه گرفته  کرده    تبیین   سنت اهل بر مبناي تفاسیر    » ما انزل االله 
االله  انزل  ما  بغیر  اهل   » «حکم  بزرگ  مفسران  قاطبۀ  تفسیر  نیز  با  عبدالمحمد شریفات  است.  تعارض  در  سنت 

 
سبل السلام    ان؛یاز احمد بن صالح طو  شرح نواقض الاسلاماند از:  ها عبارت نگارش آن  خیتار  بیشروح به ترت  نیاز ا  یبرخ   3

شرح    ؛یاز محمد امان جام  شرح شروط لاإله إلا االله و نواقض الاسلامباز؛  بن عبداالله بن   زیاز عبدالعز  شرح نواقض الاسلام
شرح نواقض   ؛ی بن عبداالله راجح زیاز عبدالعز الانام بشرح نواقض الاسلام ری تبصبراك؛   راز عبدالرحمن بن ناص نواقض الاسلام

از    شرح نواقض الاسلام  ان یالتب   ؛یفیبن مرزوق طر   ز یاز عبدالعز  نواقض الاسلام   ح یالاعلام بتوضاز صالح بن فوزان؛    الاسلام
 . یعدن مداز ناصر بن اح شرح نواقض الاسلامناصر بن عبد االله علوان؛   مانیسل
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و دیگري رسالۀ دکتري او با عنوان  )  1396(   حکم بغیر ما انزل االله اي با عنوان  یکی کتابچه   : باره، دو اثر دارد دراین 
در دانشگاه ادیان و    1400که در سال    » انزل االله «بررسی و نقد دیدگاه سلفیان جهادي در مسئلۀ حکم بغیر ما  

االله به این نتیجه  هاي مسلح در مسئلۀ حکم بغیر ما انزل  مذاهب دفاع شده است. وي پس از بررسی ادلۀ تکفیري 
رسیده که برداشت آنان از آیات قرآن، برداشت نادرستی است و آیات مورد استناد آنان قابل انطباق بر حکام و  

ها عموماً براي تنظیم  شده از سوي حکام و یا مجالس و پارلمان مردم مسلمان کنونی نیست؛ زیرا قوانین وضع 
هاي مسلح مبنی  امور مسلمانان هستند و با اصول کلی اسلام منافات ندارند، و کلیت ادعاشده از سوي تکفیري 

نادرست    ، کافرند   ، کنند هی را ترك می کنند و یا حکم ال بر اینکه تمام حکام یا کسانی که چنین قوانینی را وضع می 
توان گفت این است که آنان مسلمانِ فاسق هستند. اما کسانی  است و نهایت چیزي که دربارۀ برخی از آنان می 

که قصد استحلال حکم الهی داشته و یا از روي عناد یا جحد، چنین اعمالی را مرتکب شوند و یا براي خود شأن  
ها  ربوبیت و یا الوهیت قائل باشند و با این فرض قانونی را وضع و یا تثبیت و اجرا نمایند، بدون تردید حکم آن 

 شرك و کفر خواهد بود.  
علی، دیگر جوانب دیدگاه او مانند  علاوه بر بررسی و نقد جایگاه آیۀ مذکور در اندیشۀ بن   ، اما در مقالۀ حاضر 

ها و سایر ادلۀ قرآنی و روایی مورد استناد او نیز مورد بررسی  مراتب مختلف حکم بغیر ما انزل االله و حکم فقهی آن 
عنوان یکی از نمایندگان جدید فکري و عملی اندیشۀ تکفیري، تلاش کرده تا  علی به و نقد قرار گرفته است. بن 

تر و  ها، و با استناد به آیات و روایات بیشتر، تبیین دقیق با در نظر گرفتن اشکالات قبلی وارد بر دیدگاه تکفیري 
کند  می تري از اندیشۀ تکفیري ارائه کند که همین مسئله، ضرورت مطالعۀ انتقادي دیدگاه او را ایجاب  قابل دفاع 

 و وجه نوآوري مقاله نیز در همین نکته نهفته است. 

 » علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انزل االله تبیین دیدگاه ترکی بن 
، «حکم بغیر ما انزل  » شده از سوي محمد بن عبدالوهاب در رسالۀ «نواقض الاسلام چهارمین ناقض اسلام معرفی 

تر از هدایت  کامل )  ص ( نویسد: کسی که اعتقاد دارد چیزي غیر از هدایت پیامبر  می   باره دراین است. وي    » االله 
مانند کسی که حکم طواغیت را بر حکم پیامبر  - بهتر از حکم آن حضرت است  )  ص ( اوست، یا حکم غیر پیامبر  

 ). 3 ص.   تا، عبدالوهاب، بی ابن ( کافر است    - دهد ترجیح می )  ص ( 
  کتَِابُ   که فرموده «فَإنَِّ خیَْرَ الْحدَیِثِ )  ص ( علی در شرح این عبارت با استناد به روایتی از پیامبر  ترکی بن 

بهترین سخن، کتاب خدا و بهترین  ) ( 592 ص.   ، 2 ج.   ق، 1412مسلم بن حجاج،  (   » وَ خیَْرُ الْهدَى هدَىُ محَُمَّدٍ  اللَّهِ 
  » و با استناد به آیه: «أفََحکُْمَ الجْاهِلیَِّةِ یبَغُْونَ وَ منَْ أحَْسنَُ منَِ اللَّهِ حکُمْاً لقَِومٍْ یُوقنُِونَ )  هدایت، هدایت محمد است 

  ... امور بدیهی و قطعی نزد مسلمانان، برتر بودن احکام خداوند بر دیگر احکام است گوید: «یکی از  می )  50مائده  ( 
اما کسانی که قلوبشان مبتلا به فساد و شک و نفاق و مرض است، احکام جاهلیت اعم از جاهلیت نخستین یا  

که:  )  ص ( به اعتقاد او طبق فرمودۀ پیامبر    4). 66 ص.   ق، 1441علی،  بن (   » دهند معاصر را بر احکام الهی ترجیح می 
بهترین و محبوبترین دین، نزد خداوند  ) ( 39 ص.   ، 1 ج.   ق، 1410بخاري،  (   » «أحَبَُّ الدِّینِ إِلىَ اللَّهِ الحْنَیِفیَِّةُ السَّمْحَةُ 

 
صورت  مورد استناد او، در غالب موارد به   ات ی کرده، روا   ان ی ب   ی صورت شفاه و به   ی مطالب را در سخنران   ن ی ا   ، ی عل بن   نکه ی با توجه به ا   4

 است.   ده ی استخراج و ذکر گرد   ی از منابع اصل   ات ی روا   ک ی کا ی مقاله،    ن ی در ا   رو ن ی شده است. از ا   ان ی ب   ت ی متفاوت با اصل روا   ا ی ناقص  
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، تطبیق و اجراي احکام شریعت در جامعه بسیار آسان است. اما بیمار  ) همان کیش حنیف است که آسان است 
 ). 66 ص.   ق، 1441علی،  بن ( کنند  هاي مختلف از این کار سرپیچی می دلان با بهانه 

خواري، اختلاس،  با زمان معاصر، کثرت گناهانی نظیر شراب )  ص ( وي با مقایسۀ دوران حکومت پیامبر  
ها در دوران کنونی را، ناشی از حذف حاکمیت خداوند متعال و جایگزینی آن  ها و قتل دزدي زناي محصنه، انواع  

بسیار کمتر رخ  )  ص ( که این گناهان، در حکومت پیامبر اکرم  داند، درحالی شده توسط حاکمان می با قوانین وضع 
 ). 67 ص.   ق، 1441علی،  بن ( دادند  می 

    گویند در جملۀ محمد بن عبدالوهاب می   » در رد ادعاي افرادي که با استناد به تعبیر «من اعتقد   ، علی بن 
: کلام محمد بن عبدالوهاب دلالت بر  اولاً گوید:  می   ، » «کلام محمد بن عبدالوهاب ناظر بر اعتقاد است و نه عمل 

؛  ) 69 ص.   ق، 1441علی،  بن (   » گفت که: «لا یکفر حتی یعتقد گونه می حصر ندارد و اگر بناي بر حصر بود باید این 
یابد، به ضرورت عقلی، اعتقاد به برتري شیء دوم  کند و به چیز دیگري تمایل می ثانیاً: کسی که چیزي را رها می 

 ). 71 ص.   ق، 1441علی،  بن ( بر اولی دارد  

 ها و حکم فقهی آن   » االله مراتب «حکم بغیر ما انزل  

ها با یکدیگر متفاوت است. این  شش مرتبه دارد که حکم فقهی آن   » علی «حکم بغیر ما انزل االله از نظر ترکی بن 
 اند از: مراتب به ترتیب از اخف به اشد عبارت 

یک حکم  طور مثال سرقت، زنا و شرب خمر، هیچ گناه است. به   » نخستین مرتبۀ «حکم بغیر ما انزل االله 
شده است. اما این مرتبه از    » ها را انجام دهد، مرتکب «حکم بغیر ما انزل االله بنابراین کسی که آن   5. الهی نیستند 

، طبق اجماع علما، مادامی که مرتکب آن، معاصی را حلال نداند، موجب صدور حکم  » االله «حکم بغیر ما انزل  
 ). 73 ص.   ق، 1441علی،  بن ( شود  فقهی تکفیر و خروج از دین نمی 

، آن است که حاکم، در عموم مسائل مطابق کتاب خدا و سنت پیامبر  » دومین مرتبۀ «حکم بغیر ما انزل االله 
دلیل شهوت یا دریافت رشوه یا قرابت و عداوت، «بغیر ما  اي خاص به کند، اما در مسئله یا واقعه حکم می )  ص ( 

کند، بدون اینکه این کار را حلال بداند، که هر دو حالت  را ترك می   » کند یا «حکم بما انزل االله حکم می   » انزل االله 
علما دربارۀ حکم این مرتبه اختلاف نظر دارند؛ برخی مانند عبداالله بن    هستند.   » مصداق «حکم بغیر ما انزل االله 

عباس،  دانند؛ و برخی دیگر مانند ابن حجر هیثمی، این حالت را موجب کفر و خروج از دین می مسعود، طبرانی و ابن 
  ق، 1441علی،  بن ( شود  قیم معتقدند که این حالت موجب کفر و خروج افراد از دین نمی ووس یمانی و ابن طا 

علی،  بن ( دهد  علی در قسمتی دیگر از توضیحات خود، تکفیر این مرتبه را ترجیح می البته بن ).  76-73 صص. 
 ). 86 ص.   ق، 1441

، تبدیل احکام الهی به احکام دیگر اعم از تبدیل حکم کلی یا جزئی به  » مرتبۀ سوم «حکم بغیر ما انزل االله 
طور مثال در شرایطی که تمام شروط براي صدور حکم قطع دست سارق فراهم است، اما  احکام دیگر است. به 

 
  حیاست. توض  افتهیحکم و موضوع را درن   انی تفاوت م  يو  نکهیبا اشکال مواجه است و آن ا  یعلبن   انیب  نیتوجه نمود که ا  دیبا  5

است، بلکه   ما انزل االله ندانسته  ریمانند سرقت، زنا، شرب خمر و... را حکم بغ یگناهان ،یاسلام ياز علما کیچیکه تاکنون ه آن
 است. ياریدو مقوله تفاوت بس نی ا انیما انزلاالله است و م ری ها، حکم بغحکم به جواز آن 
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شود  حاکم، این حکم را به پنج ماه حبس تبدیل نماید. این مرتبه به اجماع علما موجب کفر و خروج از دین می 
، به آیات:  » علی براي اثبات کفر در این مرتبه از «حکم بغیر ما انزل االله بن   ). 77و   76 صص.   ق، 1441علی،  بن ( 

الْکافِروُنَ  هُمُ  فأَُولئکَِ  االلهُ  أنَْزلََ  بمِا  یحَْکمُْ  لمَْ  هُمُ  ) 44مائده  (   » «ومَنَْ  فَأُولئکَِ  اللَّهُ  أَنزْلََ  بمِا  یَحکُْمْ  لَمْ  «ومَنَْ   ،
کند و کفر، ظلم  استناد می )  47مائده  (   » و «ومَنَْ لَمْ یَحْکمُْ بِما أنَْزلََ االلهُ فأَوُلئکَِ هُمُ الفْاَسقوُنَ)  45مائده  (   » الظْالمونَ 

کند و سبب نزول این آیات را نیز مؤید  کفر، ظلم و فسق اکبر تلقی می ناي  مع به و فسق مذکور در این سه آیه را  
 داند. این مطلب می 

دلیل عمل زنا، با صورتی  گونه است: مردي یهودي را به این آیات طبق نقل احمد بن حنبل این سبب نزول  
از آنان پرسید: آیا حد زنا در کتاب شما  )  ص ( عبور دادند. پیامبر  )  ص ( خورده از کنار رسول خدا  سیاه و بدنی تازیانه 

یکی از علماي یهود را دعوت کرد و به او گفت: تو را به خداوندي  )  ص ( به این صورت است؟! گفتند: آري. پیامبر  
یابید؟ گفت: خیر، اگر مرا  گونه می ن این بتا دهم، آیا حد زنا را در کتا که تورات را بر موسی نازل کرد سوگند می 

زادگان ما  گفتم. حد زنا در کتاب ما سنگسار است، اما چون این عمل در میان اشراف دادي به تو نمی قسم نمی 
داد، حد  کردیم و اگر فرد ضعیفی چنین عملی انجام می گرفتیم، او را رها می اي را می زاده بزرگ   زیاد شده، هرگاه 
زاده و افراد معمولی  کردیم. سپس گفتیم: بیایید بر حکمی توافق کنیم که بتوانیم آن را بر اشراف را بر او اقامه می 

فرمودند: پروردگارا! من  )  ص ( اجرایی نماییم، پس بر سیاه کردن چهره و تازیانه زدن توافق نمودیم. رسول خدا  
کند، بعد از اینکه آن را ترك کرده بودند. بعد دستور داد تا او را سنگسار  اولین کسی هستم که امر تو را اجرا می 

ها گفتند  کرد ولی آن  را نازل  ...» کردند و سپس خداوند آیۀ «یا أیَُّهَا الرَّسوُلُ لا یَحْزنُکَْ الَّذیِنَ یُسارعِوُنَ فِی الکْفُرِْ
کنیم در غیر این صورت از آن  باشد، آن را قبول می )  سیاه کردن صورت ( و تحمیم  )  تازیانه ( اگر حکم زانی به جلد  

ي  ي یهود است تا آیه که درباره   کنیم. تا اینکه آیات وَ منَْ لمَْ یَحْکُمْ بمِا أنَزَْلَ اللَّهُ فَأوُلئکَِ هُمُ الکْافرِوُنَ دوري می 
، وَ منَْ لَمْ یَحکْمُْ بِما أنَزْلََ اللَّهُ فَأوُلئکَِ هُمُ الفْاسقُِونَ نازل شد.  وَ منَْ لَمْ یَحکُْمْ بمِا أنَْزلََ اللَّهُ فأَُولئکَِ همُُ الظَّالمِوُنَ 

طبق    ). 491-489 صص.   ، 30 ج.   ق، 1416حنبل،  ابن ( گوید: شأن نزول تمام این آیات در مورد کفار است  راوي می 
از سوي یهود،  )  سیاه کردن صورت ( و تحمیم  )  تازیانه ( این سبب نزول، به مجرد تبدیل حکم رجم زانی به جلد  

ها را تکفیر کرد که قطعاً مراد از این تکفیر، کفر اکبر است  ها نازل فرمود و آن خداوند این آیات را دربارۀ آن 
   ). 81 ص.   ق، 1441علی،  بن ( 

ردیف ظلم و  کفر اصغر و هم معناي  به سورۀ مائده را    44علی در پاسخ کسانی که کفر مذکور در آیۀ  بن 
، «یا بنَُیَّ لا تشُرْكِْ باِللَّهِ إنَِّ الشِّرْكَ لظَلُمٌْ  ) 254بقره  (   » دانند، به آیاتی نظیر: «وَ الْکافِروُنَ همُُ الظَّالمُِونَ فسق می 

کهف  (   » ، «وَ إذِْ قُلنْا لِلمْلاَئِکَةِ اسْجدُُوا لادمََ فسََجدَوُا إِلا إِبلْیِسَ کانَ منَِ الْجنِِّ ففََسقََ عنَْ أمَْرِ رَبِّهِ ) 13لقمان  (   » عظَیِمٌ 
بِآیاتنِا إلاِ الظَّالمِوُنَ)  47عنکبوت  (   » ، «وَ ما یَجْحدَُ بآِیاتنِا إِلا الْکافرُِونَ ) 50 اشاره  )  49عنکبوت  (   » و «وَ ما یَجْحدَُ 
گیرد که تعابیر کفر، ظلم و فسق در  گر کفر، ظلم و فسق اکبر هستند و لذا نتیجه می کند که از دیدگاه او بیان می 

 ). 80-77 صص.   ق، 1441علی،  بن ( اند  ها به کار رفته تمام قرآن در معناي اکبر آن 
جاي حکم خدا از سوي حاکم است. در مرتبۀ قبل  تشریع حکمی به   » چهارمین مرتبۀ «حکم بغیر ما انزل االله 

شود که به اجماع علما  شد، اما در این مرتبه از اساس حکم جدیدي وضع می حکم خدا به حکم بشر تبدیل می 
،  ) 21شوري  (   » موجب کفر و خروج از دین است و آیات «أمَْ لهَُمْ شُرکَاَءُ شرَعَُوا لَهمُْ منَِ الدِّینِ مَا لمَْ یأَذْنَْ بِهِ اللَّهُ
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و «اتَِّخذَوُاْ أحَبْاَرهَُمْ ورَهُبْنََهمُْ أَربَْاباً مِّن دوُنِ اللَّهِ وَ المْسَیِحَ ابنَْ مَریَْمَ  )  121انعام  (   » وإَنِْ أطَعَتُْموُهمُْ إنَِّکمُْ لمَُشرِْکوُن « 
علی،  بن ( بر این مطلب دلالت دارند  )  31توبه  (   » ومََآ أمُِروُاْ إلاِ لیِعَبْدُُواْ إِلَهاً واَحدِاً لا إلَهَ إلاِ هُوَ سبُحْنََهُ عمََّا یُشرْکُِونَ 

 ). 87-86 صص.   ق، 1441
سورۀ توبه به روایتی که ترمذي با سندش از عدَيِِّ بن حاتم نقل کرده استناد    31علی در توضیح آیۀ  بن 

که صلیبی طلایی در گردنم بود. ایشان فرمودند: اي عديّ،  آمدم درحالی )  ص ( گوید: نزد رسول االله  کند که می می 
خواند: «اینان دانشمندان و راهبان خود را  اي از سورۀ برائت را می این بت را از گردنت دور کن. و شنیدم که آیه 

پرستیدند. ولی وقتی چیزي را برایشان  ها بزرگانشان را نمی . سپس فرمودند: اما آن » جاي االله به الوهیتّ گرفتند به 
ها نیز آن را  کردند، آن ها حرام می دانستند، و هر گاه چیزي را بر آن ها نیز آن را حلال می کردند، آن حلال می 
اطاعت  معناي  به طبق این روایت، عبادت احبار و رهبان    ). 122 ص.   ، 5 ج.   ق، 1419ذي،  ترم ( دانستند  حرام می 

 است. )  ص ( ها در مخالفت با خدا و رسولش  ها در تحریم حلال و تحلیل حرام و پیروي از آن کردن از آن 
داند  گذاري می را اطاعت در تشریع و قانون   » سورۀ انعام نیز، منظور از «أطَعَتُْموُهُمْ   121علی در توضیح آیۀ  بن 

کشید و ذبح  گوید: «مشرکان بر تحلیل میته چنین استدلال کردند که چگونه حیوانی را که خودتان می و می 
خورید؟! بنابراین به تشریع یک حکم پرداختند. و اگر مسلمانی در  چه خدا کشته نمی خورید، اما از آن کنید، می می 

 ). 88 ص.   ق، 1441علی،  بن (   » ها اطاعت نماید، به تصریح آیه، مشرك شده است همین یک حکم از آن 
کند: «هر کس حرامی که بر حرام بودنش  نیز اشاره می   باره دراین تیمیه  وي در تأیید دیدگاهش به سخن ابن 

اجماع است را حلال بداند، یا حلالی که بر حلال بودنش اجماع است را حرام نماید، یا شریعت را تغییر دهد، به  
 ). 267 ص.   ، 3 ج.   ق، 1416تیمیه،  ابن (   » اجماع علما کافر است 

داند و برخلاف مرجئه معتقد است، فکر و اعتقاد افراد  را مؤید کفر فرد می   علی همچنین عمل کفرگونه بن 
 ). 90 ص.   ق، 1441علی،  بن ( کند و عمل بیانگر استحلال و انکار است  از عملشان کفایت نمی 

ادعاي حق تشریع مطلق است. در مرتبۀ قبل حاکم بدون ادعاي حق،    » مرتبۀ پنجم «حکم بغیر ما انزل االله 
پرداخت، اما در این مرتبه حاکم، تشریع مطلق و بدون دخالت خداوند متعال را ادعا دارد. وي  به تشریع احکام می 

کند  استناد می )  54اعراف  (   » ، به آیۀ «أَلا لَهُ الخَْلقُْ وَ الامرُْ » براي اثبات کفر در این مرتبه از «حکم بغیر ما انزل االله 
گوید: «کسی که در این ویژگی به منازعه با خدا بپردازد، و آن را براي  کند و می و امر را به تشریع و حکم معنا می 

 ). 91- 90 صص.   ق، 1441علی،  بن (   » خود یا دیگري ادعا نماید، به اجماع مسلمانان کافر است 
خواه  - ، تعطیل کردن و جلوگیري از اجراي احکام الهی  » ششمین و آخرین مرتبۀ «حکم بغیر ما انزل االله 

علی،  بن ( شود  است که به اجماع علما موجب کفر اکبر و خروج از دین می با توسل به زور    - یک حکم یا بیشتر 
 ). 91 ص.   ق، 1441

 » علی در تکفیر «حاکم بغیر ما انزل االله نقد دیدگاه ترکی بن 
داند. اما وي معیار دقیقی براي  را داراي شش مرتبه می   » علی «حکم بغیر ما انزل االله طور که بیان شد، بن همان 

ها نسبت به  پوشانی برخی از آن گانه، هم این تفکیک بیان نکرده است و لذا با دقت در جزئیات این مراتب شش 
نمایان می  این برخی دیگر  با  بن   شود.  با دقت در دیگر سخنان  )  24-22 صص.   ق، 1441علی،  بن ( علی  حال، 
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مشترك تمام مراتب حکم بغیر ما انزلاالله از دیدگاه او را، تعارض با توحید الوهی دانست و چون    توان وجه می 
جز مرتبۀ اول یعنی گناه که  علی، به داند که از دیدگاه بن ها را مکفر می علی آن مصداق شرك الوهی هستند، بن 

باقی موارد به صرف عمل، موجب صدور حکم فقهی  ،  باید همراه با قید استحلال باشد تا به تکفیر منجر شود 
 شوند. تکفیر می 

علی باید گفت اصل وارد کردن توحید حاکمیت در تعریف توحید  قبل از پرداختن به نقد تفصیلی دیدگاه بن 
پیامبر   زیرا  نیست؛  پذیرفتنی  و خلف هیچ ) ص ( الوهی،  تابعین، سلف  این ، صحابه،  را  توحید  تفسیر  کدام،  گونه 

اند.  کنند دعوت کرده که مدلول آن را با فطرت خود درك می   » ها صرفاً مردم را به «لا اله الا االله اند. بلکه آن نکرده 
پرستی را رها کرده و به دو خدا  فهمد که باید آتش شود می دعوت می   » لذا وقتی فرد مجوسی به «لا اله الا االله 

سوي خداي یکتا متوجه گردد.  یعنی خداي خیر و نور و خداي شر و ظلمت معتقد نباشد و با نماز و سلوکش به 
فهمد که باید عبادت گاو و حیوانات دیگر و نیروهاي  شود می دعوت می   » وقتی به «لا اله الا االله   یک هندو نیز 

 ). 70 ص.   ، 2009خطیب،  ( طبیعت را رها کرده و با عبادتش به خدا متوجه شود  
توان از سه جهت مورد نقد و خدشه قرار داد؛ اول از جهت  علی را می اما در مقام نقد تفصیلی، دیدگاه بن 

و سوم از جهت ابتناي آن  )  ص ( تعارض و اضطراب درونی و دوم از جهت تعارض با قرآن کریم و روایات پیامبر  
 شوند: اساس که در ادامه بیان می بر قواعد تفسیري بی 

 علی اضطراب درونی دیدگاه بن تعارض و  ـ  1
یعنی گناه را، استحلال یا    » االله علی شرط تکفیر مرتبۀ اولِ «حکم بغیر ما انزل  تر بیان شد، بن طور که پیش همان 

، براي صدور حکم  » االله داند، اما دربارۀ سایر مواردِ «حکم بغیر ما انزل  می  » حلال شمردن «حکم بغیر ما انزل االله 
گر تعارض و اضطراب درونی  داند که همین مسئله بیان تکفیر، مجرد عمل بدون اعتقاد به استحلال را کافی می 

داند، به چه دلیل، این شرط را در  کار، شرط عقیده را دخیل می دیدگاه اوست؛ زیرا اگر براي تکفیر شخص گناه 
کند؟! چه تفاوتی میان مرتبۀ اول با دیگر مراتب وجود دارد؟ مگر نه این است که همۀ  دیگر مراتب لحاظ نمی 

 هستند؟   » االله ها «حکم بغیر ما انزل  آن 
و یا جحد و    » علی شرط استحلال یا اعتقاد به حلال بودن «حکم بغیر ما انزل االله بر این اساس، اگر بن 

را به راحتی    » االله توانست بسیاري از «حاکمان بغیر ما انزل  کرد، دیگر نمی استکبار را در تمام مراتب لحاظ می 
دلیل غفلت یا پیروي  ، اما به » االله ها در عین اعتقاد به حرام بودن «حکم بغیر ما انزل  تکفیر کند، زیرا ممکن است آن 
 از شهوت خلاف آن عمل کنند. 

شود، اما اگر عمل  موجب تکفیر می   » االله به تعبیر دیگر، عمل توأم با اعتقاد به حلیتِ «حکم بغیر ما انزل  
 توان چنین حکمی صادر کرد. توأم با این اعتقاد نباشد نمی 

خلط میان اسلام و ایمان، کفر  ) ( ص ( علی با قرآن کریم و روایات پیامبر  تعارض دیدگاه بن ـ  2
 ) اعتقادي و کفر عملی 

گذاري و تفکیک میان آن دو است.  علی، خلط میان اسلام و ایمان و عدم فاصله ترین اشکالات دیدگاه بن از مهم 
شود، اما هر مسلمانی  از منظر قرآن کریم، اسلام اعم از ایمان است، یعنی هر مؤمنی مسلمان دانسته می   که درحالی 
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حجرات  (   » ی قلُُوبکُِمْ لزوماً مؤمن نیست: «قالتَِ الاعْراَبُ آمنََّا قلُْ لمَْ تؤُمْنُِوا ولَکَنِْ قُولوُا أسَْلمَنْاَ وَلمََّا یدَخْلُِ الایماَنُ فِ 
بر این اساس، شرط اسلام و ایمان با یکدیگر فرق دارد؛ براي ورود به دایرۀ اسلام جاري نمودن شهادتین  ). 14

بهانه که  طور مثال هنگامی که اسامة بن زید، فردي یهودي را، به این  کند؛ به بر زبان کفایت می )  توحید و نبوت ( 
  که درحالی خطاب به اسامة فرمود: «چگونه  )  ص ( خاطر ترس از شمشیر، اسلام آورده است کشت، پیامبر  وي به 

اما براي ورود به دایرۀ ایمان،  ).  142  و  141 صص.   ، 5 ج.   ق، 1412طبري،  (   » گفت او را کشتی؟! لا إله إلا االله می 
خداوند متعال در آیات ابتدایی سورۀ مؤمنون،    ، طور مثال باید اعتقادات را در عرصۀ عمل متجلی ساخت؛ به 

اند از: خشوع در نماز، اعراض از لغو، پرداخت زکات، پاکدامنی،  برخی اوصاف مؤمنان را بیان داشته که عبارت 
رك:  ؛ براي آگاهی از دیگر اوصاف مؤمنان در قرآن  9- 1مؤمنون  ( رعایت امانت و عهد، و محافظت بر نمازها  

آید که ایمان داراي مراتب  از دیگر آیات قرآن نیز چنین بر می ).  71؛ توبه  15؛ حجرات  62؛ نور  3و    2انفال  
  ؛ 22؛ احزاب  173عمران  ؛ آل 93؛ مائده  136نساء  رك:  ( است و باید براي دستیابی به مراتب بالاي آن تلاش کرد  

 ). 31؛ مدثر  4فتح  
در قرآن نیز بیانگر تفاوت مراتب آن است؛ در مواردي از کفر به    » از سوي دیگر، کاربردهاي اصطلاح «کفر 

طور مثال: «إنَّ الَّذینَ یکَفْرُوُنَ باِللَّهِ وَ رسُُلِهِ وَ یرُیدوُنَ أنَْ یفَُرِّقُوا بیَنَْ اللَّهِ  خدا و پیامبران سخن گفته شده است. به 
مُ الکْافِروُنَ حقَا وَ  وَ رُسُلِهِ وَ یقَُولوُنَ نُؤمْنُِ ببِعَضٍْ وَ نَکفُْرُ ببِعَضٍْ وَ یُریدوُنَ أنَْ یتََّخذِوُا بیَنَْ ذلکَِ سبَیلا أوُلئکَِ هُ

و در مواردي دیگر در ارتباط  ).  84و    80و    54توبه  رك:    همچنین، .  151و    150نساء  (   » أعَتْدَنْا للِْکافِرینَ عذَاباً مُهیناً 
وَ للَِّهِ عَلىَ النَّاسِ حجُِّ البْیَتِْ منَِ استْطََاعَ إلِیَْهِ  ... طور مثال: « ته است. به با اعمال و رفتار انسان، تعبیر کفر به کار رف 
؛ «وَ إذ تَأذََّنَ ربَُّکُم لئَنِ شکَرَتُْمْ لازیِدْنََّکمُْ وَ لئَنِ کفَرَتْمُْ  ) 97آل عمران  (   » سبَیِلا ومَنَْ کفَرََ فَإنَِّ اللَّهَ غنَِّىٌ عنَِ العْالَمیِنَ

گر این نکته است که اصطلاح  دقت در این موارد بیان ).  40نمل  رك:    همچنین، ؛  7ابراهیم  (   » إنَِّ عذََابىِ لَشدَیِدٌ 
در قرآن، ذیل دو مرتبۀ کفر اعتقادي و کفر عملی قابل تقسیم است؛ کفر اعتقادي که از آن به کفر اکبر    » «کفر 

در تضاد با ایمان است، اما کفر عملی صرفاً در تضاد  شود، هم در تضاد با اسلام است و هم  تعبیر می )  کفر فقهی ( 
 گردد. شود، بلکه موجب نقصان ایمان می با ایمان است و موجب خروج از اسلام نمی 

  ...» قَاتلِوُا منَْ کفَرََ بِاللَّهِ ... گاهی ناظر به کفر اعتقادي است مانند: «   » نیز اصطلاح «کفر )  ص ( در روایات نبوي  
؛ و  ) با کافران به خدا بجنگید ) ( 373 ص.   ، 4 ج.   ق، 1418؛ ابن ماجه،  1357 ص.   ، 3 ج.   ق، 1412مسلم بن حجاج،  ( 

  » عَلَى المْیَِّتِ   وَ النِّیاَحةَُ  فِی النَّسَبِ   کفُرٌْ، الطَّعنُْ   هُمَا بِهمِْ   فِی النَّاسِ   گاهی ناظر به کفر عملی است مانند: «اثنْتََانِ 
دو چیز در میان مردم کفر است،  ) ( 82 ص.   ، 1 ج.   ق، 1412؛ مسلم بن حجاج،  270 ص.   ، 16 ج.   ق، 1416حنبل،  ابن ( 

  » إلاِ کفََرَ   - وهَُوَ یعَلْمَُهُ- و مانند: «لیَسَْ منِْ رجَلٍُ ادَّعىَ لغِیَرِْ أبَیِهِ  ).  ها، و شیون کردن بر مرده جویی از نسب عیب 
هرکس آگاهانه خود را به غیر پدرش  ) ( 9 ص.   ، 6 ج.   ق، 1410؛ بخاري،  369 ص.   ، 35 ج.   ق، 1416حنبل،  ابن ( 

بدیهی است که مصادیق کفر در دو روایت اخیر، از سنخ کفر اعتقادي نیستند و    ). نسبت دهد، کافر شده است 
 گیرند و مضُرّ به ایمان هستند. شوند، بلکه ذیل کفر عملی جاي می موجب خروج از اسلام نمی 

یک ذیل کفر  در قرآن و روایات، باید توجه داشت که کدام   » بنابراین در مواجهه با کاربردهاي اصطلاح «کفر 
 گیرند. یک ذیل کفر عملی جاي می اعتقادي و کدام 
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علی و امثال او با نادیده گرفتن این نکتۀ بسیار مهم، کفر را در چارچوب کفر اعتقادي محصور  اما ترکی بن 
دانند، در  سورۀ مائده را ناظر به کفر اعتقادي می   44در قرآن مانند آیۀ    » کنند، و تمام کاربردهاي اصطلاح «کفر می 

چه بیان شد، صرفاً مواردي  که با توجه به آن درحالی .  دهند می   » نتیجه حکم به عدم اسلام «حاکم بغیر ما انزل االله 
یعنی شرط  ( توان به کفر اعتقادي تفسیر کرد که نقطۀ مقابل شهادتین  از کاربردهاي کفر در قرآن و روایات را می 

توان کسی که شهادتین را بر زبان جاري  باشند، و غیر از آن را باید به کفر عملی تفسیر کرد. بنابراین نمی )  اسلام 
 از دایرۀ مسلمانی خارج کرد و حکم به ریختن خونش داد.   » االله   کرده است، با اتهاماتی نظیر «حکم بغیر ما انزل 

سورۀ مائده از    44طور مثال در تفسیر آیۀ  این نتیجه، مورد تأیید روایات منقول از صحابه نیز هست. به 
نْ لمَْ یحَْکُمْ بِماَ أَنْزلََ  عباس نقل شده که: «إنَِّهُ لیَسَْ باِلکْفُْرِ الَّذِي تذَهْبَُونَ إلِیَْهِ، إِنَّهُ لیَسَْ کفُرًْا ینَقْلُِ عنَْ مِلَّةٍ [وَ مَابن 

ها در  این کفر، کفري نیست که آن ) ( 38 ص.   ، 8 ج.   ق، 1424بیهقی، (  » االلهُ فأَُولئَکَِ همُُ الکَْافِرُونَ] کفُْرٌ دوُنَ کفُرٍْ
نظر دارند. این کفر، کفري که انسان را از دین خارج کند نیست: [کسانی که مطابق احکامی که االله نازل نموده  

از عکرمه نیز نقل شده که: «وَ منَْ لَمْ یحَْکمُْ بمِاَ  .  ) تر از کفر اکبر است است، حکم نکنند، کافرند]، کفري پایین 
کسی  ) ( 48 ص.   ، 2 ج.   ق، 1415خازن،  (   » أنَْزلََ اللَّهُ جَاحدِاً بِهِ فقَدَْ کفََرَ وَ منَْ أقََرَّ بِهِ وَ لَمْ یَحْکمُْ بِهِ فَهُوَ ظَالِمٌ فاَسقٌِ 

آن اقرار دارد و به آن  که به آنچه االله نازل کرده، حکم نکند، و آن را تکذیب نماید، کافر است، و کسی که به  
بر این اساس، صحابه و تابعان تنها انکار عالمانۀ حکم الهی را موجب کفر و  .  ) کند، ظالم و فاسق است حکم نمی 

 آوردند. دانستند و غیر آن را کفر عملی یا کفر اصغر به شمار می خروج از اسلام می 

 سنت اهل توجهی به میراث تفسیري  اساس، و بی استناد به قواعد تفسیري بی ـ  3
کند که آن را به  اي مستند می سورۀ مائده را به قاعده   44برداشت افراطی خود از آیۀ  )  74 ص.   ق، 1441( علی  بن 
وقتی    ، طور مثال دهد: هرگاه کفر همراه با الف و لام تعریف باشد، مراد کفر اکبر است. به تیمیه نسبت می ابن 

الْکَافِرُ مراد کفر اکبر است، زیرا کفر مذکور، مُعَرَّف به الف و لام استغراق جنس بوده و    » گفته شود: «فلاُنٌ 
 دلالت بر غایت کفر دارد. 

تیمیه  تیمیه مورد خدشه است. کلام ابن نسبت دادن این قاعده به ابن   اولاً  که   در رد این قاعده باید گفت 
 گونه است:  این 

و روى مسلم فی صحیحه، عن الاعمش، عن أبی صالح، عن أبی هریرة رضی االله عنه قال: 
قال رسول االله صلى االله علیه و سلم: «اثنتان فی الناس هما بهم کفر: الطعن فی النسب،  

فقوله: هما بهم کفر، أي هاتان الخصلتان هما کفر قائم بالناس فنفس   »والنیاحة على المیت
الخصلتین کفر حیث کانتا من أعمال الکفار و هما قائمتان بالناس لکن لیس کل من قام به 
شعبة من شعب الکفر یصیر کافرا الکفر المطلق حتى تقوم به حقیقة الکفر کما أنه لیس کل 

یصیر مؤمنا حتى یقوم به أصل الایمان و فرق بین الکفر من قام به شعبة من شعب الایمان  
 -أو الشرك-االله علیه و سلم: «لیس بین العبد و بین الکفر    المعرف باللام کما فی قوله صلى

 )237 ص.   ،1 ج.   ق،1419تیمیه، ابن( .و بین کفر منکر فی الاثبات  »إلا ترك الصلاة 
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صورت نکره تفاوت دارد؛  دنبال بیان این مطلب است که کفر با الف و لام با کفر به تیمیه به در اینجا ابن 
سورۀ    44تیمیه در تفسیر آیۀ  تفسیر ابن   حقیقی است نه اینکه شخص کافر باشد. کفر با الف و لام از مصادیق کفر  

تیمیه حکم را به قضا معنا نموده و مفاد آیه را مختص به قوم یهود  علی موافقت ندارد. ابن مائده نیز با مدعاي بن 
گوید  دلیل عدم تطبیق احکام شرعی سخن نمی وي در تفسیر این آیه، از تکفیر مسلمین به   همچنین، داند.  می 

 ). 478 ص.   ، 2 ج.   ق، 1432تیمیه،  ابن ( 
ثانیاً: براي پذیرش این قاعده، هیچ دلیلی از قرآن و سنت یا قول یکی از علماي متقدم نداریم و حتی با  

شود؛ زیرا آنان کفر معرف به الف و لام را در برخی از معاصی و  مراجعه به کلام صحابه، نقض آن آشکار می 
مسعود، عمل مردي که رشوه  براي نمونه در نقلی از ابن ).  167 ص.   ق، 1423عنبري،  ( اند  ذنوب نیز به کار برده 

ثالثاً: از دیدگاه بزرگان علم  ).  226 ص.   ، 9 ج.   تا، طبرانی، بی ( یاد شده است    » کرد، با عبارت «ذلَِکَ الکْفُْرُ دریافت می 
  که درحالی ،  است   » «الذي معناي  به موصول اسمی  ،  شود نحو، الف و لامی که بر اسم فاعل و اسم مفعول وارد می 

 50 صص.   ، 1 ج.   ق، 1410ابن هشام،  ( شود  الف و لام استغراق داراي معناي حرفی بوده و بر اسم جنس وارد می 

اسم    » است زیرا «الکافرون   » «الذین معناي  به ، الف و لام اسمی  » در آیۀ مذکور، الف و لام وارد بر «الکافرون ).  51و  
 فاعل است، بنابراین بر غایت کفر دلالت ندارد. 

سورۀ مائده دارند و این تفاوت در    44علی در تفسیر آیۀ  نیز برداشتی متفاوت با بن   سنت اهل قاطبۀ مفسران  
  » ذیل آیۀ «وَ منَْ لَمْ یحَکْمُْ بمِا أَنزْلََ االلهُ فَأوُلئِکَ همُُ الْکافِروُنَ   » و «کفر   » ، «حکم » ها از سه تعبیر «منَ تفسیر آن 

ابن کثیر دمشقی،  ( دانند و آن را ناظر به یهود و نصاري  موصوله را، موصول خاص می   » نمایان است: برخی، «منَ 
؛  314 ص.   ، 3 ج.   ق، 1415آلوسی،  ( یک از احکام اسلامی حکم نکند  ، یا کسی که به هیچ ) 103 ص.   ، 3 ج.   ق، 1419

دانند. برخی  می )  386 ص.   ، 2 ج.   ق، 1418ثعالبی،  ( ، یا صرفاً امرا و حکام اسلامی  ) 26 ص.   ق، 1414جادالحق،  
  ، 3 ج.   ق، 1415؛ آلوسی،  368 ص.   ، 12 ج.   ق، 1420فخر رازي،  ( دانند  را صرفاً امر قضا می   » دیگر مصداق «حکم 

تشریع قوانین مدنی و تطبیق شریعت و افتا را از مصادیق مفهوم  و  )  146 ص.   ، 4 ج.   ق، 1418؛ قاسمی،  314 ص. 
نیز برخی آن را از قبیل کفر   » در تفسیر «کفر   کنند. شمارند، و حاکمیت سیاسی را از دایرۀ آن خارج می حکم نمی 
اند،  شود. آن دسته از مفسرانی هم که آن را از قبیل کفر شرعی دانسته دانند که باعث خروج از اسلام نمی لغوي می 

ابن کثیر دمشقی،  ( دانند  گسترۀ آن را محدود به یهود و نصاري، یا تارکان حکم الهی از سر جحود و انکار می 
آیۀ  بنابراین تفسیر بن   ). 109-106 صص.   ، 3 ج.   ق، 1419 از  با تفسیر  سورۀ مائده تفاوت   44علی  هاي بسیاري 

 از این آیه دارد.   سنت اهل مفسران مشهور  

 گیري نتیجه 

اي خاص، تبدیل  االله در مسئله را داراي شش مرتبۀ گناه، حکم بغیر ما انزل    » االله علی «حکم بغیر ما انزل  ترکی بن 
جاي حکم خدا، ادعاي حق تشریع مطلق و تعطیل کردن احکام الهی  حکم خدا به حکمی دیگر، تشریع حکمی به 

جز مرتبۀ  علی به ها، تبدیل یا تغییر حکم خدا به حکم دیگر است. از دیدگاه بن مشترك همۀ آن  داند که وجه می 
اول یعنی گناه که باید همراه با قید استحلال و یا استکبار باشد تا به تکفیر منجر شود، باقی موارد به صرف عمل،  

شوند که همین تعارض و اضطراب درونی، اولین اشکال دیدگاه اوست؛ زیرا  موجب صدور حکم فقهی تکفیر می 
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داند، به چه دلیل، این شرط را در دیگر مراتب لحاظ  کار، شرط عقیده را دخیل می اگر براي تکفیر شخص گناه 
علی شرط عقیده را در تمام مراتب لحاظ  کند؟! چه تفاوتی میان مرتبۀ اول با دیگر مراتب وجود دارد؟ اگر بن نمی 
ها در عین  کرد، زیرا ممکن است آن را به راحتی تکفیر نمی   » االله کرد، دیگر بسیاري از «حاکمان بغیر ما انزل می 

دلیل غفلت یا پیروي از شهوت و هواي نفس خلاف آن عمل  ، اما به » االله اعتقاد به حرام بودن «حکم بغیر ما انزل  
 کنند. 

علی، خلط میان مفهوم اسلام و ایمان، و کفر اعتقادي و کفر عملی است؛ اگر  دومین اشکال دیدگاه بن 
یافت که صرفاً مواردي  کرد، درمی از آن دو توجه می   هر یک علی به تفاوت میان اسلام و ایمان و شروط احراز  بن 

یعنی شرط  ( توان به کفر اعتقادي تفسیر کرد که نقطۀ مقابل شهادتین  از کاربردهاي کفر در قرآن و روایات را می 
توان کسی که شهادتین را بر زبان جاري  باشند، و غیر از آن را باید به کفر عملی تفسیر کرد. بنابراین نمی )  اسلام 

 از دایرۀ مسلمانی خارج کرد و حکم به ریختن خونش داد.   » االله کرده است، با اتهاماتی نظیر «حکم بغیر ما انزل  
تیمیه نسبت داده و  اي است که آن را به ابن علی نیز، استناد به قاعدۀ تفسیري سومین اشکال دیدگاه بن 

تیمیه اشتباه  علی از کلام ابن کفر معرَّف به الف و لام را کفر اکبر دانسته است. این در حالی است که برداشت بن 
مؤیدي از قرآن و سنت ندارد، بلکه مخالف با کاربردهاي کفر در کلام صحابه و تابعان    تنها نه است و قاعدۀ مذکور  

 و دیدگاه علماي نحو است. 
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). نقد دیدگاه سلفیهاي جهادي در تفسیر آیه حاکمیت «ومََنْ لمَْ یحْکُمْ  1395ملاموسی میبدي، علی، و پور رستمی، حامد. ( 
 .115- 95)،  3، ( سلفی پژوهی .  » بمِا أنَزْلََ اللَّهُ فأَوُلئکَِ هُمُ الْکافرُِونَ 
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The issue of religious pluralism in theoretical belief and practical 
program represents one of the enduring questions in the history of 
interfaith encounters that has received renewed attention in recent 
periods due to various causes and purposes. Religious pluralism 
encompasses different meanings and dimensions, and proponents 
of pluralism have relied on various arguments, including religious 
content and Quranic verses, to establish their position. Many of 
these claims and their supporting evidence have frequently been 
subject to examination, critique, and refutation. One verse that has 
received less scholarly attention is the sixth verse of Sūrat al-
Kāfirūn: "To you your religion, and to me my religion" (lakum 
dīnukum wa-liya dīn). Pluralism advocates maintain that this 
verse confirms pluralism in truth and veracity, grants various 
religions and beliefs a share in truth, and accepts the multiplicity 
of religions. The principal research question is whether, based on 
conventional approaches to Quranic understanding, this 
interpretation of the verse is correct, and if problematic, what 
criticisms may be raised against it? In this article, employing a 
descriptive-analytical method, we explain two interpretive 
approaches—namely, the use of internal contextual indicators and 
reliance on supportive external principles—and examine the 
pluralistic interpretation of the verse against these two approaches. 
We attempt to prove the hypothesis that such an interpretation is 
unacceptable neither through reliance on context and internal 
indicators nor through dependence on general external principles. 
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Introduction 
Proponents of religious pluralism frequently appeal to religious texts, 
including select verses from the Qur’an, to substantiate their claims. A 
prominent example is the final verse of Sūrah al-Kāfirūn (109), which states: 
“Lakum dīnukum wa liya dīn” (To you your religion, and to me my religion). 
Adherents of pluralism contend that this verse endorses a "pluralism of truth" 
(ḥaqqāniyyah), thereby positing that various religious and belief systems 
possess a legitimate share of veracity. This leads to the conclusion that 
individuals are free to choose any religion and live accordingly. The central 
research question of this paper is: when analyzed through established 
methodologies of Quranic exegesis, can this verse genuinely be interpreted as 
affirming pluralism in the dimensions of truth (ḥaqqāniyyah), salvation 
(sa‘ādah), and ultimate deliverance (najāt)? This study critically examines this 
interpretation by employing conventional standards of Quranic hermeneutics, 
including an analysis of the internal evidence (qarā’in) within the sūrah itself, 
corroborating evidence from analogous Quranic passages, and an evaluation 
of the exegetical traditions (riwāyāt) pertaining to its revelation. Furthermore, 
the paper invokes the principle of jarī wa taṭbīq (flow and application) to 
affirm that the verse establishes a practical method, endorsed by the prophets 
(anbiyā’) and saints (awliyā’), of avoiding futile engagement with willful 
obstinacy (‘inād). 

Methodology 
This study is theoretical in nature and employs a library-based research 
methodology. The research process commenced with the definition of the core 
problem, followed by the development of a detailed research plan. Primary 
and secondary sources, including classical and contemporary Quranic 
exegeses, hadith collections, and theological treatises, were systematically 
compiled and reviewed. Relevant data was excerpted and categorized 
thematically. The subsequent stages involved the drafting of the primary 
analysis, followed by a rigorous process of revision and refinement informed 
by further in-depth research to ensure academic rigor and conceptual clarity. 

Findings 
The analysis demonstrates that the pluralistic interpretation of Sūrah al-
Kāfirūn is untenable. The context (siyāq) of the sūrah clearly establishes a 
definitive boundary between truth (ḥaqq) and falsehood (bāṭil), as embodied 
by the Prophet (ṣ) and the polytheists (mushrikūn). Far from validating the 
beliefs of the polytheists, the verse serves to affirm the absolute truth of the 
Prophet's religion while unequivocally negating theirs. The historical context 
reveals that the mushrikūn approached the Prophet with obstinacy, contention, 
and stubbornness (ta‘aṣṣub, ‘inād, and lajāj), attempting to legitimize their 
own path alongside the divine message of Islam. The Qur’an decisively refutes 
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this equation. The Prophet (ṣ) was commanded to declare his complete 
disavowal (barā’at) of their religion, thereby refusing to recognize even a 
modicum of truth or legitimacy in their polytheistic creed. 

This conclusion is strongly corroborated by other Quranic verses that 
articulate the Prophet’s disassociation from the polytheists' beliefs and 
actions, such as, “And if they deny you, then say, ‘For me are my deeds, and 
for you are your deeds. You are disassociated from what I do, and I am 
disassociated from what you do’” (Qur’an 10:41). Verses that appear to grant 
permission, such as “...So worship what you will besides Him” (Qur’an 39:15) 
and “Do what you will” (Qur’an 41:40), are understood by exegetes as forms 
of ultimatum and threat, not endorsement. The Qur’an contains hundreds of 
verses that condemn polytheism (shirk) in all its forms, identifying it as the 
most detestable act and an unforgivable sin. As the esteemed exegete 
‘Allāmah Ṭabāṭabā’ī notes, the fundamental, truth-centric call (da‘wah 
ḥaqqah) of the Qur’an inherently precludes any possibility of it endorsing the 
creed of the mushrikūn . 

Furthermore, the exegetical traditions (riwāyāt) confirm this interpretation. 
The Prophet (ṣ) himself identified this sūrah as a "disavowal of shirk." This is 
echoed in a tradition from Imam Ja‘far al-Ṣādiq (‘a), who, pairing Sūrah al-
Kāfirūn with Sūrah al-Ikhlāṣ (al-Tawḥīd) for recitation before sleep, affirmed 
that the former is a definitive declaration of "disavowal from shirk." Finally, 
according to the principle of jarī wa taṭbīq, the verse establishes a timeless and 
universally applicable rule for social and religious interactions. It instructs 
believers, when faced with willful and bigoted intransigence, to adopt the 
prophetic method: to cease futile efforts and to establish a peaceful but clear 
separation from the obstinate party. 

Conclusion 
Proponents of religious pluralism have appropriated verses such as Qur’an 
109:6 to argue for a pluralism of truth and validity among different religions. 
This investigation has demonstrated that this interpretation is critically flawed 
and indefensible from multiple perspectives. Firstly, it is incongruous with the 
internal evidence provided by the verse's context, analogous Quranic 
passages, the historical circumstances of its revelation (sha’n al-nuzūl), and 
the authoritative prophetic traditions that explain its meaning. Secondly, it 
violates the general rules of conventional hermeneutics. Therefore, the 
pluralistic reading is unsupported by both internal textual evidence and 
external exegetical principles . 

It appears that such interpretations of the Holy Qur’an are not derived from 
the text itself but are instead rooted in the pervasive spirit of relativism 
concerning reality and epistemology (ma‘rifah) that has expanded as a 
foundational tenet of modern anthropocentric culture. This intellectual 
framework seeks to pave the way for permissiveness (ibāḥīsm) and to unbridle 
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modern humanity from intellectual and moral constraints. By advancing this 
line of thought, pluralists attempt to evade the acceptance of objective truth 
and the responsibilities that arise from it, thereby justifying their own 
subjective inclinations in the perennial struggle between the human 
conscience and innate disposition (fiṭrah) on the one hand, and carnal desires 
on the other. 
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دواژه   ها:  کلی
 آیۀ ششم سورۀ کافرون، 

 گرایی دینی،  کثرت 
 گرایی،  نقد کثرت 

 ، روش فهم قرآن 
 متنی فهم درون 

تاریخ مواجهه    گرایی در اعتقاد نظري و برنامۀ عملی از مسائل قدیمیِمسئلۀ کثرت 
جهت اسباب و اغراض مختلف، مجدداً مورد  به   ، هاي اخیر با ادیان است که در دوره 

گرایی معانی و ابعاد مختلف دارد و طرفداران  . کثرت ه است توجه و بحث قرار گرفت 
اي از جمله مضامین دینی و آیات قرآنی تمسک  گرایی در اثبات آن به ادله کثرت 
اند. بسیاري از این دعاوي و ادلۀ آن غالباً مورد بررسی و نقد و ابطال قرار  کرده 
  . یکی از آیاتی که کمتر مورد بحث قرار گرفته، آیۀ ششم سورۀ کافرون اند گرفته 
گرایی معتقدند  : «دین شما براي شما و دین من براي من». طرفداران کثرت است 

یان و اعتقادات  گرایی در حقانیت و صدق را تأیید نموده، براي اد این آیه کثرت 
اي از صدق قائل شده و کثرت ادیان را پذیرفته است. سؤال اصلی  مختلف بهره 

هاي رایج فهم قرآن، برداشت این مدعا از  تحقیق این است که آیا مبتنی بر شیوه 
آیه صحیح است و بر فرض اشکال، چه نقدي بر آن وارد است؟ در این مقاله به  

یعنی استفاده از قرائن    ، تحلیلی، ضمن توضیح دو شیوۀ برداشت - روش توصیفی 
از آیه را از جهت  درونی و اعتماد به قواعد مؤید بیرونی، برداشت کثرت  گرایی 

یم این فرضیه را اثبات  ا ه انطباق با این دو شیوه مورد بررسی قرار داده و تلاش کرد 
اتکا بر قواعد  کنیم که چنین برداشتی نه با تکیه بر سیاق و قرائن درونی و نه با  

 عام بیرونی، قابل قبول نیست. 

متنی و  ). تحلیل انتقادي برداشت کثرت گرایی از آیه ششم سوره کافرون، بر اساس شیوه فهم درون 1404مقدم، غلامعلی ( :  استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.20525.1962  . 204 ـ183  )، 1( 12پژوهشنامۀ کلام،  متنی.  برون 
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 مقدمه 
ناپذیر و قابل قبول  گرایی در فهم، اجتناب ها مانند کثرت گرایی ابعاد مختلف و متنوعی دارد که برخی از آن کثرت 
برخی ابعاد آن نیز مانند حقانیت به این معنا که دو یا چند اعتقاد، حق کامل باشند، قابل پذیرش نیست.  است.  

بخشی نیز قابل بحث است. مسئلۀ مورد نظر در این مقاله بیشتر ناظر به  گرایی مانند نجات برخی جهات کثرت 
گرایی در حقانیت دو فکر یا دین متعارض و متقابل است. در دوران اخیر، این مسئله در غرب مسیحی  نفی کثرت 

 و سپس در میان مسلمانان مجدداً مورد توجه قرار گرفته است. 
اند. یکی از این  در حوزۀ معارف اسلامی، طرفداران این دیدگاه، گاه به برخی از آیات قرآن استناد جسته 

فرماید: «قلُْ یا أیَُّهَا الکْافرِوُنَ لا أعَبْدُُ ما تعَبْدُُونَ وَ لا أنَتْمُْ  آیات، آیۀ شریفۀ سورۀ مبارکۀ کافرون است که می 
مطابق  ).  6- 1کافرون  (   » عابدِوُنَ ما أعَبْدُُ وَ لا أَنا عابدٌِ ما عبَدَتُّْمْ وَ لا أنَتْمُْ عابدِوُنَ ما أعَبْدُُ لکَمُْ دینکُُمْ وَ لیَِ دینِ 

ها  اي از حقانیت نیز به آن داده و آن ها پذیرفته، بهره آن گرایانه، اینکه قرآن دین مخالفان را براي  برداشت کثرت 
گرایی در حقانیت و سعادت با استناد به فقرۀ اخیر  را در انتخاب هر کدام آزاد گذاشته است: «معتقدان به کثرت 

تواند هر دینی را اختیار  اند که مراد آیه این است که هر کسی می چنین برداشت کرده   » «لکَُمْ دینکُُمْ وَ لیَِ دینِ
خیلی زیاد نیست، یا از    باره دراین نموده و به سعادت برسد. توسل به این آیه اگرچه مانند دیگر آیات مورد بحث  

هاي مدافعان  گرایان در برخی ابعاد از جمله حقانیت، در نوشته منابع عمومی گزارش شده، اما اصل تمسک کثرت 
گرایی به آن استناد شده و یا مورد بررسی قرار گرفته است:  قابل مشاهده است و در مواردي براي اثبات کثرت 

)  لکم دینکم ولی دین؛ دین شما براي خودتان و دین من براي خودم ( «تکثرگرایان با استناد به آیۀ پایانی این سوره  
تواند دین  کند و پیام سورۀ کافرون این است که هر کس می کنند قرآن کریم پلورالیسم دینی را تأیید می ادعا می 

لکَمُْ  گرایان با استناد به آیۀ پایانی سورۀ کافرون « کثرت ).  175 ص.   ، 1388اسلامی، علی،  (   » دلخواه خود را برگزیند 
لِیَ دینِ وَ  ؛  129 ص.   ، 1379: جمعی از نویسندگان،  (رك در پی اثبات حقانیت پلورالیزم دینی هستند    » دینُکمُْ 

؛ روزنامۀ صبح  1378نامۀ هویت خویش، اردیبهشت  ؛ هفته 1378  ؛ روزنامۀ خرداد، آبان 90 ص.  ، 1395یوسفی،  
 ). 176 ص.   ، 1388؛ اسلامی،  1378امروز، شهریور  

  ؛ عنوان محل نزاع تقریر و بررسی شود تواند به آیۀ شریفه از جهت دلالت بر این معنا قابل طرح است و می 
گرایی  در ذیل آیۀ شریفه مسئلۀ حقانیت کثرت )  ره ( کند. لذا علامه طباطبایی  زیرا ظاهر آیه چنین مضمونی را القا می 

اند: «ممکن است به ذهن کسی برسد که این آیه مردم  در دین و عدم دخالت و تعرض به یکدیگر را مطرح کرده 
فرماید هر کس دلش خواست دین شرك را انتخاب کند، و هر کس خواست دین  را در انتخاب دین آزاد کرده، می 

دستور دهد که متعرض دین  )  ص ( خواهد به رسول خدا  توحید را برگزیند. و یا به ذهن برسد که آیه شریفه می 
 ). 647 ص.   ، 20 ج.   ، 1374طباطبایی،  (   » مشرکین نشود 

عنوان مؤیدي بر  توانند به هاي رایج فهم، آیا این قبیل آیات می بنابراین، مسئله این است که با نظر به شیوه 
گرایی مانند حقانیت و سعادت و نجات مورد استناد قرار گیرند؟ در این مقاله به روش تحلیلی  برخی ابعاد کثرت 

هاي متعارف در فهم قرآن مورد بررسی قرار گرفته و  تلاش شده است تا محل نزاع بر اساس معیارها و روش 
 ترین اشکالات برداشت مذکور تبیین گردد. مهم 
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هاي مشهور در ذیل آیه ذکر و سپس برداشت  براي این منظور و بعد از ذکر تاریخچۀ بحث، ابتدا دیدگاه 
 گرایی حقانیت و سعادت از آیۀ شریفه و انطباق آن با موازین رایج مورد بررسی قرار خواهد گرفت. کثرت 

 تاریخچه و پیشینۀ تحقیق 

گرایی و پیدایش آثار مرتبط با آن از گذشتۀ دور مطرح بوده و در دوران  توجه به مسائل جدید کلامی مانند کثرت 
اي  در ایران در دوره   که چنان هایی داشته است.  جهت مقتضیات سیاسی و اجتماعی زمانه، فراز و نشیب اخیر به 

اجتماعی، جهت و جایگاه علمی این سنخ مسائل از مجامع علمی چون حوزه و دانشگاه  - متناسب با مطالبات فکري 
ها  ها و روزنامه هاي عمومی مانند مجلات، خبرگزاري به سطح زندگی عملی و روزمرۀ مردم منتقل شده و در رسانه 

اي با اهداف اجتماعی و سیاسی براي قبولاندن این نوع نگرش به تودۀ افراد جامعه تلاش  مطرح گردید. عده 
کردند با چنین تعابیري قرآن را طرفدار تفکر پلورالیزم جلوه دهند: «قرآن صریحاً اصل «عیسی به دین خود، و  

ودن  کند. مسلمان نب کند و هرگز اهل کتاب یا حتی کافران و مشرکان را طرد نمی را تأیید می   » موسی به دین خود 
شناسد؛ زیرا  عیب و عار نیست و مسلمان بودن هم شرط لازم رستگاري نیست. خداوند خودي و غیرخودي نمی 

تواند به دین  هرکسی می ).  آیین شما براى خودتان، و آیین من براى خودم ( فرماید: لَکمُْ دینُکمُْ وَ لِیَ دینِ  قرآن می 
؛ جمعی از نویسندگان،  176 ص.   ، 1388اسلامی،  (   » خودش تدینّ داشته باشد و اجباري در اسلام آوردن نیست 

ها با زبان خطابی و بیان عرفی بر افکار عموم  طبیعی است که این فضاسازي و تبلیغ در رسانه ).  129 ص.   ، 1379
ها در مقابل مسائل علمی و شبهات فکري مسلح نیست و قدرت تجزیه و تحلیل بالایی ندارند  مردم که ذهن آن 

 اثرگذار است.   ، نسل نوجوان و جوان ویژه بر  و به 
گرایی با استناد به معارف دینی و آیات و روایات، بعد از طرح و تبیین توسط طرفداران،  ادعاي اثبات کثرت 

توان  ها را می از سوي برخی نویسندگان و محققان مورد نقد و بررسی قرار گرفته است که همۀ این نگاشته 
  مختلف   فصول   در   که )  1380  قراملکی،   قدردان (   قرآن و پلورالیزم  عنوان پیشینۀ بحث مورد توجه قرار داد: کتاب به 

  بر   قرآن   دلالت   توهم   و   اجتماعی   و   مذهبی   بردباري   قرآن،   و   اسلام   به   مستقیم   صراط   انحصار   قرآنی   مبانی   دربارۀ 
قرآن  کتاب   همچنین   است؛   کرده   بحث   پلورالیزم  و    رویکردهاي   دربارۀ   که )  1390  ابراهیمی، (   پلورالیسم دینی 
  قرآنی   ادلۀ   آن،   نقد  و   دینی  پلورالیسم   طرفداران   قرآنی   ادلۀ  قرآن،   منظر   از  دینی  پلورالیسم   ادیان،  تعدد   به  مختلف 

مستقیم  کتاب   نیز .  است   پرداخته   بحث   و   وگو گفت   به   آن   نقد   و   نجات   پلورالیسم   طرفداران    بر   نقدي (   صراط 
  این،   بر   علاوه .  است   ایران   در   دینی   گرایی کثرت   نظریۀ   بازتاب   بر   نقدي   که )  1389  نیکزاد، ) ( مستقیم   هاي صراط 
  دینی   پلورالیزم   ادلۀ   و   دعاوي   بررسی   و   نقد   به   که )  1386  گلپایگانی،   ربانی (   تحلیل و نقد پلورالیزم دینی  کتاب 

 . است   جمله   آن   از   دیگر   کتاب   چند   و   است   پرداخته 
قابل توجه است: «پلورالیزم دینی ناسازگار    باره دراین ها  مقالاتی نیز در این زمینه نگاشته شده که برخی از آن 

هاي  که موضع قرآن کریم دربارۀ پلورالیزم دینی را تبیین و نشان داده که آموزه )  1389قدردان قراملکی،  (   » با قرآن 
، که  ) 1381ارسطا،  (   » قرآنی با ادعاي تکثر ادیان حق در عرض هم ناسازگار است. مقالۀ «پلورالیسم دینی و قرآن 

مورد نقد قرار داده است. مقالۀ    » پلورالیسم را از منظر قرآن و با استناد به آیۀ «لکل جعلنا منکم شرعه و منهاجاً
ن و  گرایی از آیات قرآن پرداخته و مقالۀ «قرآ که به نقد برداشت کثرت )  1386محمدي،  (   » «پلورالیسم و قرآن 
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گرایی از تعبیر صراط و سبل در قرآن کریم را مورد  که برداشت کثرت )  1380ربانی گلپایگانی،  (   » پلورالیسم دینی 
 نقد و بررسی قرار داده است. 

گرایی بوده است و مقالات مذکور  بیش از ده آیه از آیات قرآن کریم، مورد توسل جدي طرفداران کثرت 
ازآنجاکه کمتر مورد استناد قرار    ، اند. در این میان، آیۀ شریفۀ سورۀ کافرون ها پرداخته نیز غالباً به نقد و بررسی آن 

گرفته، کمتر نیز مورد بحث واقع شده است. در مقالۀ پیش رو، احتمال برداشت پلورالیزم از این آیۀ شریفه موضوع  
 هاي برداشت متعارف مورد نقد و بررسی قرار گرفته است. گفتمان و از جهت انطباق با روش 

 تحلیل مفهومی و تبیین مبادي تصوري بحث 

تبع در آیۀ شریفۀ محل  دارد. به   ... دین معانی و اصطلاحات مختلف مانند راه و روش، آیین، جزا و  دین: )  الف 
بحث نیز دین به معانی مختلفی تفسیر شده است. یکی از معانی دین که در آیه مورد توجه قرار گرفته، همان  
آیین و عقیده است. دین هر شخص عبارت از همان باورهاي اصولی و اساسی است که شخص دارد و بر اساس  

).  513 ص.   ، 30 ج.   ق، 1420عاشور،  ابن ( دهد الش را انجام می آن باورها برنامۀ زندگی خود را تنظیم نموده و اعم 
اند که در واقع بیان مصداقی دیگري  برخی دیگر، دو معناي کفر و توحید را از معانی دین در آیۀ فوق بیان نموده 

نکم و لی  عباس در تفسیر «لکم دی امام فخررازي از ابن   که چنان از همان آیین و عقیده و سبک و سیره است.  
؛ کفر شما به خدا براى خودتان و دین  » نقل کرده است که: «لکم کفرکم باالله و لی التوحید و الاخلاص له   » دین 

معناي  به اي نیز دین در آیۀ شریفه را  عده ).  332 ص.   ، 32 ج.   ق، 1420فخررازي،  ( توحید و اخلاص براى من است  
شود که شما به جزاي خود و من به  معناي آیه این می   بنابراین، اند که یکی از معانی دیگر دین است.  جزاء دانسته 

).  842 ص.   ، 10 ج.   ، 1372طبرسی،  (   » جزاي خود خواهم رسید. «أن الدین الجزاء و معناه لکم جزاؤکم و لی جزائی 
  رسد دو معناي آیین و جزا از معانی محوري دین بوده و دیگر معانی و احتمالات را بتوان با همین دو به نظر می 

معناي محوري تبیین نمود. نگرش و عقیده بیشتر به التزامات نظري و سبک و سیره به لوازم عملی ناظر است و  
تبعیت از هر دینی نتیجه و جزایی خاص خواهد داشت. شما آیین و شیوه و سبک و سیرۀ خود را و من نیز دین و  

کنیم و طبیعی است که در نتیجه هر کدام مطابق با آیین و عقیدۀ خود به نتیجۀ  آیین و شیوۀ خود را رها نمی 
 تکوینی یا تشریعی خاصی خواهیم رسید که جزاي دین یا خود دین است. 

  ، 1383شناس و همکاران،  حق ( است    pluralismگرایی برگردان واژۀ  کثرت ):  م ز پلورالی ( گرایی  کثرت )  ب 
گرایی است. پلورالیزم معنایی  کثرت و تعدد و چندجانبه معناي  به )  plural( از ریشۀ پلورال    این واژه ).  1262 ص. 

برخی از ابعاد  ).  118 ص.   ، 1398مشکات،  ( عام و عمومی دارد و در ابعاد و مصادیق مختلف قابل طرح است  
پلورالیزم    که چنان اند.  پلورالیزم از لوازم فکري و عملی فرد و اجتماع بوده و امري طبیعی، مقبول و غیرقابل اجتناب 

هاي گوناگون، با سطوح مختلفی از فهم و  هاي متعدد و مخاطب وجود انبیاء و شرایع متعدد، در زمان معناي  به 
گرایی در ذوق و سلیقه و میل و انتخاب  یا کثرت ).  1381تبریزي،  سبحانی ( تفسیر، امري صحیح و قابل قبول است  

 غیرقابل انکار است.   ... مکانی و و قالب زندگی و آداب و سنن و سبک معاش و امور متغیر زمانی و  
گرایی وجوه مورد اختلاف و محل تأمل و تردید و منفی نیز دارد که در اینجا یکی از ابعاد منفی  لکن کثرت 

گرایی در محل بحث، معنایی خاص و  گرایی در حقانیت محل بحث است. مراد از کثرت آن تحت عنوان کثرت 
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انگاري ادیان در زمان  ناظر به مدلولی دینی است که از حقانیت و صدق مطلق و همزمان چند اعتقاد و آیین و حق 
پس  ).  77 ص.   ، 1391سبحانی،  ( گوید؛ به این معنا که همه ادیان و مذاهب از حقانیت برخوردارند  واحد سخن می 

تبع نجات و رستگاري، اذعان و اعتراف به حقانیت یک دین لازم نیست، بلکه همۀ  براي رسیدن به حقیقت و به 
اي است  گرایی دینی نظریه «کثرت ).  85 ص.   ، 1378جان هیک،  ( اند  ادیان برخوردار از حقانیت، بلکه عین حقیقت 

و دین معرفت  بودن  شناسانه  ادیان و محق  بودن  باب حق  در  ).  الف  ص.   ، 1377سروش،  (   » ان دار دین شناسانه 
از    هر یک این است که صراط مستقیم در انحصار یک دین خاص نیست، بلکه  ها  محصول نهایی سخنان آن 

 ). 1377رك: سروش،  ( توانند از حقانیت یکسانی برخوردار باشند  ادیان می 
شود، محل بحث و مورد تردید و  گرایی که از آن به حقانیت عرضی ادیان تعبیر می این معناي از کثرت 
ها و  گرایی در حقانیت طولی به این معنا که هر کدام از ادیان بلکه هر کدام از شیوه انکار است. اگرچه کثرت 

اي از صحت و درستی و حقانیت دارند، اما دین کامل و حق مطلق و برنامۀ تام  هاي مختلف زندگی، بهره برنامه 
 تنها یک دین است، مورد قبول و تأیید است. 

 آیۀ شریفۀ سورۀ کافرون و تحریر محل نزاع 

گرایی در اثبات حقانیت عرضی ادیان مختلف به آیات مختلف قرآن از جمله آیۀ  گفتیم طرفداران کثرت  که چنان 
  ، 1388؛ اسلامی،  129 ص.   ، 1379: جمعی از نویسندگان،  (رك اند  استناد کرده   » «لکَُمْ دینکُُمْ وَ لِیَ دینِ شریفۀ  

؛ روزنامۀ  1378نامۀ هویت خویش، اردیبهشت  ؛ هفته 1378؛ روزنامۀ خرداد، آبان  90 ص.   ، 1395؛ یوسفی،  176 ص. 
شده، سورۀ مبارکۀ کافرون دربارۀ برخی از سران شرك  هاي نقل مطابق شأن نزول  ). 1378صبح امروز، شهریور 
ها روزي  نازل شده است. آن   » و «امیة بن خلف   » و «حارث بن قیس   » و «عاص بن وائل   » مانند «ولید بن مغیره 

یک سال    مثلاًکنیم؛  خدمت پیامبر آمده و گفتند: اي محمد، تو از دین ما پیروي کن و ما هم از دین تو پیروي می 
اي از آنچه در دست  کنیم. اگر آنچه تو آورده تو خدایان ما را پرستش کن و یک سال ما خداي تو را پرستش می 

ایم. و اگر آنچه در دست ما است از دین  ماست، بهتر باشد، پس ما در همین یک سال از دین برتر تو بهره برده 
برم که شریکی برایش قائل  اي. پیامبر فرمود: به خدا پناه می تو بهتر باشد، تو در این مدت از دین ما بهره برده 

ها بکش، تا ما نیز  آن  ها پیشنهاد دیگري مطرح کرده و گفتند: تو خدایان ما را استسلام کن و دست بر شوم. آن 
کنیم. لذا منتظر امر الهی ماندند،  صبر می   باره دراین در مقابل، خداي تو را تصدیق کرده و بپرستیم. حضرت فرمود:  

نازل شد. آن حضرت به مسجدالحرام رفته و سورۀ کافرون را بر    » تا اینکه سورۀ مبارکۀ «قلُْ یا أیَُّهاَ الکْافرُِونَ 
 ). 840 ص.   ، 10 ج.   ، 1372طبرسی،  ( قریش خواند. قریش مأیوس شده و به آزار آن حضرت و اصحابش ادامه دادند  

.  » فرماید: «دین شما براي خودتان و دین من براي خودم می )  ص ( در این آیات، خداوند از زبان پیامبر اکرم  
؛  207 ص.   ق، 1423تستري،  رك:  ( برخی معتقدند، با آیۀ قتال در سورۀ توبه نسخ شده باشد    که چنان   ، اگر این آیه 
از    ، ) 317 ص.  ، 10 ج.  ق، 1422؛ ثعلبی،  523 ص.  ، 2 ج.  ق، 1424؛ دینوري،  629 ص.   ، 3 ج.  ق، 1416سمرقندي،  

محل نزاع و استشهاد خارج و مربوط به شرایط ابتدایی است که قرآن با توجه به وضعیت مسلمانان، به مماشات  
و تساهل و تسامح و عدم قتال با کفار حکم داده است، اما بعد از قدرت پیدا کردن مسلمانان و کاهش خطر  

  » ها صادر شده است: «واقتلوهم حیث وجدتموهم مشرکین، این آیه با آیۀ قتال نسخ شده و دستور به مقاتله با آن 
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  ، 12 ج.   ، 1338؛ حائري طهرانی،  573 ص.   ، 6 ج.   م، 2008رك: طبرانی،  ( اما اگر این آیه نسخ نشده باشد  ).  5توبه  ( 
در محل بحث داخل است، زیرا یکی از معانی محتمل آیه این است که ما و شما کاري به کار هم  )  246 ص. 

نداشته باشیم، دین و آیین و روش شما براي شما مقدس و محترم باشد و دین و آیین من هم براي خودم معتبر  
توانیم درستی و حقانیت روش و دین دیگري را براي خودش بپذیریم، دین شما  و مقدس باشد، ما هر کدام می 

براي شما درست است و دین من براي خودم. آیۀ شریفه با این برداشت، اشعار به پذیرش حقانیت در روش و  
رك: جوادي  ( عنوان مؤید و دلیل بر تکثر حقانیت عرضی ادیان مورد استفاده قرار گیرد  آیین دارد و ممکن است به 

 ). 222 ص.   ، 1387آملی،  
توان این معنا را از آیه برداشت نموده و آیۀ شریفه را شاهدي بر پذیرش حقانیت عرضی ادیان  آیا می 

هاي  ها قرار داده و محرك هاي باطنی هدایت را در نهاد انسان دانست؟ در نتیجه چنین ادعا کرد حق تعالی راه 
جو ارسال کرده است. هم آن فطرت  بیرونی مانند انبیاء و اولیاء و معجزاتی نیز براي شکوفایی آن فطرت حقیقت 

اند. هر  شده به انسان، هر دو محل تکثر و موضع تعدد و مقتضی تنوع شده در انسان و هم این معارف ارائه نهاده 
رسد، لکن همۀ این مسیرها و  وردي متفاوت در این حوزه می ستا کند و به د کس از مسیري حقیقت را دنبال می 

ها از دیدگاه معارف قرآنی نباید بر سر محصول و نتیجۀ نهایی حقیقت دعوا  است و انسان ها حق  دستاورد تمام این  
براي هر کسی همان مسیري که او را به حقیقت    . هاي مختلف وجود دارد و نزاع کنند. براي رسیدن به حقیقت راه 

آیۀ شریفه دین پیامبر را براي پیامبر و دین کفار    که چنان رسانده و محصولی که به بار آورده حجت و معتبر است.  
پرهیز داده است. در ادامه به نقد این    باره دراین و مشرکان را براي مشرکان به رسمیت شناخته و از نزاع و جدال  

 پردازیم. برداشت و استناد می 

 هاي فهم برداشت تکثرگرایی از آیۀ ششم سورۀ کافرون در انطباق با شیوه 

هاي  بعد از تحریر نزاع، خوب است دلالت آیه بر ادعاي تکثرگرایی و انطباق برداشت مذکور بر قواعد فهم و شیوه 
دانیم واقعیت مشتمل بر درجات مختلفی از ظهور و بطون  می   که چنان متعارف استنباط مورد بررسی قرار گیرد.  

ها قریب، برخی  هاي متعددي از معانی دارد که برخی از آن گر واقع است، دلالت بر لایه است. کلام نیز که حکایت 
روند. بنابراین ممکن است در نگاه بدوي، از یک کلام معانی محتمل  متوسط و برخی معناي بعید به شمار می 

زیادي به ذهن شنونده خطور کند، اما همۀ این معانی قریب و بعید، مورد تأیید قواعد متعارف فهم و مبتنی بر  
  رو، ازاین برداشت از گفتار یا متن نیستند. این مطلب دربارۀ برداشت از آیات قرآن نیز صادق است.    هاي رایج شیوه 

هاي متعارف برداشت از قرآن کریم عرضه نموده و  باید برداشت تکثرگرایی از آیۀ ششم سورۀ کافرون را بر شیوه 
 بندي و هماهنگی آن را با شیوۀ درست استنباط از قرآن، مورد سنجش و ارزیابی قرار دهیم. میزان پاي 

وجوه متنوع کلام و درجات متعدد فهم، مسئلۀ    و   هاي مختلف واقع یعنی وجود لایه   ، با توجه به این مطلب 
ها  کشف معنا و شیوۀ برداشت و قواعد استنباط و معیارهاي درك از مسائل دشوار و پیچیده است. این تنوع برداشت 

شود. معیارهاي تشخیص ظهور نیز محل  گرایی افراطی را شامل می گروي و تأویل از ظاهرگرایی محض تا باطن 
ها از محل بحث بیرون است.  ارائه شده که بحث دربارۀ آن   باره دراین اتفاق نبوده و قواعد و ضوابط مختلفی  

هاي اطمینانی کشف معنا، توجه به قرائن درونی و تکیه بر  رسد یکی از راه از این اختلاف، به نظر می   نظر صرف 
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قواعد بیرونی است. با رعایت این دو شاخصه شاید بتوان برداشت اطمینانی و قابل قبول از یک متن انجام داده و  
هاي مختلف را مورد ارزیابی قرار داد. در ادامه ضمن توضیح این دو شاخصه، هماهنگی و انطباق  نیز برداشت 

 دهیم. گرایی از آیۀ شریفه را بر قرائن درونی و سیاقی و قواعد بیرونی و فرامتنی مورد بررسی قرار می برداشت کثرت 

 گرایی و انطباق بر فهم سیاقی و درونی متن کثرت برداشت  )  الف 
هاي برداشت از کلام گوینده که مبتنی بر قواعد فهم متعارف نیز هست،  ترین شیوه ترین و مطمئن یکی از رایج 

همراه با آن    برداشت معنا با توجه به فضا و سیاق کلام است. مراد از سیاق همان فضاي صدور و شواهد و قرائنِ
کند. گاه یک کلام در دو فضا و سیاق متفاوت، دو معناي مختلف  است که جهت معنایی خاصی در کلام ایجاد می 

اي از آیات در مناسبت  هاي مختلف نازل شده و گاهی مجموعه خواهد داشت: «قرآن به تدریج و در مناسبت 
معرفت،  (   » باشد که در اصطلاح سیاق آیه است ها می خاصی نازل شده است که لازمۀ آن وجود رابطۀ ذاتی بین آن 

 ). 239 ص.   ، 5 ج.   ق، 1415
کنندۀ آن از میان معانی و احتمالات مختلف  دهندۀ معنا و معین سیاق یا همان فضا و بستر صدور کلام جهت 

با رعایت ضوابط سیاق  ).  22 ص.   ، 1 ج.   ق، 1414رشیدرضا،  ( اي براي رسیدن به حقیقت معناي لفظ است  و قرینه 
 ). 55 ص.   ، 1378نکونام،  ( گردد  و توجه به قرائن و شواهد و مؤیدات، کشف صحیح مراد خداوند میسر می 

با این حساب، سیاق و قرائن موجود در آن، بستري است که نطفۀ کلام در آن منعقد شده و به رشد و  
ها را  ها و جمله رسد. عدم توجه و نادیده گرفتن سیاق، هماهنگی و تناسب معناي کلمه شکوفایی معنایی می 

دار و فهم درست از آیات را با مشکل مواجه نموده و انحراف از راه صحیح فهم مراد خداوند را به دنبال دارد  خدشه 
اي عرفی، عقلی و شرعی است و آیات قرآن کریم  رجوع و اتکا به قرائن سیاقی، قاعده ).  29 ص.   ، 1382سبحانی،  ( 

 نیز از این قاعده مستثنی نیست. 
با توجه به قرائن موجود و سیاق سورۀ مبارکۀ کافرون، آنچه از آیه قابل برداشت است و در فضاي مکالمه  

دنبال تعیین مرز حق و  توان پذیرفت، این است که آیه به وگو و جدال احسن میان پیامبر و مشرکان می و گفت 
گفته،  باطل میان پیامبر و مشرکان است و دلالتی بر کثرت حقانیت دو شیوه ندارد. حسب سیاق و شأن نزول پیش 

ها توسط پیامبر نیست، بلکه  جویی یا اذعان به واقعیت توسط مشرکان و تأیید متقابل حقانیت آن سخن از حقیقت 
 ها به حال خودشان است. بحث از اثبات حقانیت دین پیامبر و نفی آیین مشرکان و نفی و واگذاري آن 

به پیامبر    ، مشرکان بدون پذیرش نبوت و توحید، و اطاعت از خداوند و رسول، و با بقاي بر دین و آیین خود 
ترین حقایق عقلی و شرعی  ها از روي عناد و لجاج، بزرگ اند. آن پیشنهاد شراکت در دین و آیین داده )  ص ( اکرم  

را انکار کرده بودند، معجزات حسی و معنوي پیامبر را نادیده گرفته بودند، هرگز حقانیت پیامبر را تأیید نکرده بودند  
ها پیامبر از  ها با پیامبر، ترکیبی از حق و باطل بود که بر اساس این شراکت، به زعم آن و محصول شراکت آن 

ها در مقابل از بخشی از دین باطل  اذعان کند و آن   ، پرستی و شرك بود ها که بت حق خود گذشته و به باطل آن 
 ست برداشته و به دین حق پیامبر اعتراف نمایند. خود د 

ها در عرض حقانیت پیامبر اکرم نیست. کسی که حس و  تأیید حقانیت آن معناي  به لذا تعبیر آیۀ شریفه  
اي از  عقل خود را تعطیل کرده و از راه تعصب و عناد و لجاج و تقلید به محاجه و مشاقه پیامبر پرداخته، چه بهره 
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حقیقت و حقانیت و سعادت دارد، تا بر اساس تکثرگرایی بتوان او را با پیامبر در این امور شریک دانست؟ در آیۀ  
ها قرار دارد و خداوند از  اند، دین حق پیامبر در مقابل شیوۀ باطل آن بسیاري از مفسرین توجه داده  که چنان  ه، شریف 

فرماید: بگو دین و شیوۀ [باطل] شما براي خودتان و دین  ها می زبان رسول خود در پاسخ به پیشنهاد شراکت آن 
[حق] من هم براي خودم. «من از طرف خداي متعال مأمورم که دین خدا را تبلیغ نمایم، با انجام مأموریت تکلیف از  

).  333 ص.   ، 32 ج.   ق، 1420فخررازي،  (   » عهدۀ من خارج است و اصرار شما بر کفر فقط به ضرر خودتان است 
کنید و از  پس اگر از من قبول نمی  . حق دعوت کنم  سوي به که من پیامبرم و برانگیخته شدم تا شما را  درستی به « 

 ). 809 ص.   ، 4 ج.   ق، 1407زمخشري،  (   » شرك نخوانید   سوي به عوت من کافی است و مرا  د   ، کنید من تبعیت نمی 
گرایی در حقانیت و صدق بود و قرآن در آیۀ شریفه آن را باطل نمود.  خواستند همین کثرت آنچه مشرکان می 

؛  پیامبر را اثبات کنند خواستند ادعاي خود یعنی صحت و حقانیت راه و روش خود در کنار راه و روش و دین  ها می آن 
ها در شرك یا کفر یا  پیامبر را به قبول و پذیرش و تأیید دین خود دعوت کردند و خواستند که پیامبر با آن   لذا 
ها هم با پیامبر در قبول  آن   ، در مقابل   و   ها را تأیید کند پرستی و هر چیز دیگري شریک شود و صدق مدعاي آن بت 

هر دو دین از   ، با این کار   . ها معبود پیامبر را به رسمیت بشناسند ها و آن پیامبر معبود آن   ؛ دین اسلام مشارکت کنند 
گرایی را بپذیرد و صدق و حقانیت  بایست کثرت مند باشد. پیامبر با قبول این پیشنهاد می صدق و حقانیت بهره 

 تکثر در راه و روش و دین را تأیید کند. 
در مقابل این پیشنهاد تکثرگرایانه، از راه و روش و دین  )  ص ( اما قرآن این معادله را باطل کرد. پیامبر اکرم  

اي حقانیت و صدق به رسمیت بشناسد. اگر  ها بیزاري جست، و حاضر نشد براي دین مشرکان ذره و آیین آن 
ها را نیز به حسب اعتقاد و نگرش خودش مورد تأیید  گرایی بود، لازم بود پیامبر راه آن این آیه تأیید بر کثرت 

بگوید آیین شما براي شما و من و آیین من براي من و شما قابل قبول است، نه اینکه دین    مثلاً قرار دهد؛  
عنوان  ها واگذار کرده و از تأیید آن تبري جوید و دین خودش را به ها و حجیت و اعتبارش را به خود آن آن 

 دش تأیید کند. دین انحصاري براي خو 
قرائن موجود در خود آیۀ شریفه، این آیه و پیام سوره در واقع ابطال تکثرگرایی  پس حسب فضاي صدور و  

 عرضی در حقانیت و دعوت به توحید است: 
بند باشد و رسول خدا  اند از این سوره استفاده کنند که هر کس به دین خود پاي بعضی خواسته 

بند باشد، پس دین هر کس حق است. در حقیقت این آیات در مقام رد  هم به دین خود پاي 
گوید: هم دین شما حق است و هم دین  تکثرگرایی است نه اثبات آن؛ به عبارت دیگر: قرآن نمی 

 ) 222 ص.   ، 1387جوادي آملی،  (   . کند گرایی را نفی می من و در نتیجه کثرت حق باشد، بلکه کثرت 
ابطال می یکی دیگر از مؤیدات سیاقی که برداشت کثرت  آیه را  از این  کند، ذکر همین  گرایی حقانیت 

مضمون در دیگر آیات قرآنی است که با برائت و اظهار نفرت پیامبر اکرم از دین و شیوه و عمل مشرکان همراه  
مِمَّا  شده است. در آیۀ مبارکۀ سورۀ یونس آمده است که «وَ إنِْ کذََّبوُكَ فقَلُْ لِی عمَلَِی وَ لکَمُْ عَملَُکمُْ أَنتْمُْ بَریِئوُنَ  

اگر کفار تو را تکذیب نمودند بگو: رفتار من براى خودم و رفتار شما  )  ص ( ءٌ مِمَّا تعَمَْلوُن؛َ یا محمدّ  أنَاَ بَريِ   أعَْملَُ وَ 
ها سخن  اگر در این آیات و نظائر آن ).  41س  یون (   » براى شما باشد. شما از رفتار من بیزار و من از رفتار شما بیزارم 
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از حقانیت و تأیید شیوه و دین و عمل مشرکان باشد، چگونه پیامبر از برنامۀ عملی و شیوۀ مشرکان که یکی از  
 کند؟ معانی دین و مرادف با دین و آیین است، ابراز نفرت و برائت می 

یا در  ).  15زمر  (   » خواهید، بپرستید می   را غیر از او   هرچه فرماید: «فَاعبْدُُوا ما شئِتْمُْ منِْ دُونِهِ، پس  قرآن می 
این سنخ آیات  ).  437 ص.   ، 20 ج.   ق، 1408ابوالفتوح رازي،  ) ( 40فصلت  (   » فرماید: «اعمَْلوُا ماَ شئِتْمُْدیگر می جاي  

فرماید: «شما از کار من بیزارید و من از کار  سورۀ یونس می   41نوعی هشدار و وعده به عذاب است. قرآن در آیۀ  
  » «و هذا إن کان ظاهره إباحة لکنه وعید و تهدید و مبالغة فی الزجر ).  618 ص.   ، 7 ج.   ق، 1424مغنیه،  (   » شما بیزارم 

  در آیات تقابل با کفار و مشرکان، قرآن با این لحن کفار را تهدید ).  246 ص.  ، 12 ج.   ، 1338حائري طهرانی،  ( 
است که عاقبت جزاي عناد و لجاج و عدم پذیرش دین حق را خواهید دید، نه اینکه دین و آیین ایشان را    کرده 

 ). 842 ص.   ، 10 ج.   ، 1372؛ طبرسی،  332 ص.   ، 32 ج.   ق، 1420رك: فخررازي،  ( تصدیق و امضاء نموده باشند  
، و  شمرده صدها آیه در قرآن وجود دارد که شرك را در تمام اشکالش محکوم نموده، از هر کارى منفورتر  

اي  دعوت حقه   ، به تعبیر علامه طباطبایی ).  390 ص.   ، 27 ج.   ، 1371مکارم شیرازي،  ( داند  گناهی نابخشودنی می 
 ). 647 ص.   ، 20 ج.   ، 1374طباطبایی،  ( کند  که قرآن متضمن آن است، توهم تأیید مشرکان را دفع می 

و ائمۀ  )  ص ( گرایانه از آیه با روایاتی که در سیاق این آیات از رسول خدا  ها، برداشت کثرت علاوه بر این 
آیند،  با مضمون برائت و بیزاري از شرك و تکیه بر توحید نقل شده و تفسیر واقعی آیات به شمار می   (ع)  معصومین 

ام  گوید آمده رفته و به پیامبر می )  ص ( کند که نزد پیامبر اکرم در تعارض است؛ فروة بن نوفل از پدرش نقل می 
تا چیزي به من بیاموزي که هنگام خواب آن را بخوانم. پیامبر در اجابت درخواست او فرمود: هرگاه در بستر خواب  

زیرا این سوره برائت از شرك است    ، را بخوان و بعد از خواندن آن بخواب   » وارد شدي سورۀ «قل یا ایها الکافرون 
نیز وارد شده است که   (ع)  همین مضمون در روایتی از امام صادق ). 686 ص.   ، 5 ج.   ق، 1415عروسی حویزي، ( 

و    » حضرت با قرار دادن سورۀ مبارکۀ کافرون در کنار سورۀ توحید فرمود: هنگام خواب سورۀ «قل هو االله احد 
).  195 ص.   ، 73 ج.   ق، 1403مجلسی،  ( زیرا این سوره برائت از شرك است    ، را بخوان   » سورۀ «قل یا ایها الکافرون 

دهد که  تأکید بر توحید و برائت از شرك در روایات ناظر به تفسیر که خود از جملۀ قرائن سیاقی است، نشان می 
فرد حقانیت و سعادت، اقرار به توحید و التزام به همۀ مراتب علمی و عملی آن است و این راه با  به راه منحصر 

اي که اثبات و اقرار به توحید برائت از  گونه شرك و همۀ مراتب علمی و عملی آن در تقابل و تعارض است، به 
توان ادعا کرد که آیۀ شریفه شرك و دین و آیین  رود. با این حال چگونه می شرك و ابطال آن به شمار می 

 رود؟ اي بر اعتبار تکثرگرایی به شمار می مشرکان را تأیید کرده و قرینه 
گرایی عرضی در حقانیت بر اساس شیوۀ فهم سیاقی از آیۀ شریفه  شود که برداشت کثرت بنابراین روشن می 

پذیر نیست. زیرا سیاق آیات قرآن و روایات شأن نزول و تعابیر ظاهري در مجادلۀ پیامبر با مشرکان با تأکید  امکان 
 بر مرزگذاري میان حق و باطل سازگارتر است. 

 گرایی و فهم فرامتنی برداشت کثرت )  ب 
هاي برداشت از کلام و متن نیز متفاوت  گفتیم کلام مانند واقعیت حقیقتی مشکک و چندلایه دارد. روش   که چنان 

است. قواعد و معیارهاي فهم نیز متنوع و مورد اختلاف است. توجه به قرائن و سیاق درونی یکی از معیارهاي  
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قابل اطمینان در انتساب معنا به متن است. در فهم سیاقی، قرائن و خصوصیاتی مانند زمان، مکان، حالات و  
شوند که  که کلام را احاطه کرده موجب ایجاد خصوصیت و جهتی در معنا می   ... عوارض، شأن و اسباب صدور و 

 کنندۀ مراد گوینده و مصحح برداشت از متن است. تعیین 
گاه نیز در بیرون از فضاي خاص کلام، قواعد عامی وجود دارد که برداشت معنایی عام از کلام را تصحیح  

نماید. این قواعد و شرایط، معنایی فراتر از فضاي خاص و محدودیت زمانی و مکانی و قرائن و خصوصیات  می 
هاي معین القا کرده و قابلیت تجرید و انتزاع و عمومیت و خروج از فضاي محدود  شخصی و اسباب و شأن نزول 

کنند؛ یعنی اگرچه ممکن است کلام به حسب ظاهر در فضاي خاص  خطاب و برداشت معناي عام را فراهم می 
و در مورد مشخص صادر شده باشد، اما معنا و حکم آن منحصر در مورد خاص و مخصوص موضع معین نیست.  

هاي ثابت هستی و قواعد کلی حاکم بر عالم سخن  و سنت   براي مثال، قواعدي که از امور عام مانند حقایق 
 توانند منشأ برداشتی فرامتنی بوده یا برداشت معنایی از متن را تأیید یا آن را ابطال کنند. گویند، می می 

تواند از سیاق متن و انحصار در مورد،  مراد از فهم فرامتنی این است که مفسر با تکیه بر این قواعد عام می 
ها و  ثابت و سنت تري از آیه برداشت نموده و به قرآن کریم نسبت دهد. گاه قواعد  خارج شده و معناي عام 

از متن را تأیید می حکمت  کند. این حقایق ثابت و دائم اگرچه به اشاره یا  هاي قطعی، برداشت معناي خارج 
اختصاص در لفظ آمده باشند، اما در حقیقت قابل تعمیم بوده و اختصاص به مورد ندارند. دانشمندان قرآنی به این  

ها براي برداشت  اند. آن نوع برداشت فرامتنی توجه و آن را تعریف کرده و قیود و حدود و ضوابط آن را توضیح داده 
توان برخی آیات را بر مصادیق و موارد فراتر از متن، جري  ها می معانی عام معیارهایی ذکر کردند که بر اساس آن 

کنند  ایت می هاي ثابت جهان هستی حک و تطبیق کرد. براي مثال آیاتی که از حقایق و واقعیات و قوانین و سنت 
اند و  ها قابل صدق و استفاده ها و مکان عنوان قضایاي حقیقیه در همۀ زمان و وراي زمان و مکان و افرادند به 

اند  از این جمله   ... شناسی، سنن اجتماعی و شناسی، طبیعت نیست. خداشناسی، انسان   صص ها مخ مورد براي آن 
ها و  تواند برداشت ها اموري ثابت است و خوانندۀ آن فارغ از زمان و مکان و خصوصیات مورد، می که موضوع آن 

 ). 163 ص.   ، 1388مظفر،  ( ها به دست آورد  هاي مختلف معرفتی و رفتاري از آن دریافت 
ها و  ها و زمان در تعابیر روایات آمده، قرآن مانند ماه و خورشید در همۀ مکان   که چنان در این سنخ آیات،  

شود: «العبره بعموم اللفظ  و اصطلاحاً گفته می )  94 ص.   ، 89 ج.  ق، 1403مجلسی،  ( براي همۀ افراد جریان دارد  
توان خصوصیات مورد را کنار  ؛ اعتبار به گستردگی لفظ است نه خصوصیت مورد؛ یعنی می » لابخصوص المورد 
شده  معناي برداشت   که درصورتی ).  67- 66 صص.   ، 1392معرفت،  ( هاي عمومی لفظ بهره گرفت  گذاشت و از جنبه 

فرامتنی   ی عنوان برداشت توان آن را به خلاف ظاهر آیه نباشد و با قواعد متعارف فهم عمومی هماهنگ باشد، می 
لحاظ موضوعی و یا ساختاري، مخاطبان خاص داشته یا منطبق بر شرایط خاص  پذیرفت. برخلاف آیاتی که از  

توان آن را به دیگر موارد و مصادیق سرایت داد؛ مانند آیاتی که موضوع و یا  اند و نمی و غیرقابل تکرار و تعمیم 
مظفر،  ( است    صص ها مخ اصطلاح، مورد دربارۀ آن اند و به مخاطب آن شخص نبی هستند یا فقط مردم زمان نزول 

 ). 163 ص.   ، 1388
ها  مانعی هم براي تعمیم آن   و   ها به مورد نداریم هایی که دلیلی بر اختصاص دادن آن برداشت   ن، ی بنابرا 

  ، کند، اگرچه در خود لفظ به قطعیت و صراحت نیامده باشند می ها را تأیید  قواعد عام برداشت آن   رد و وجود ندا 
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ها  شناسی یا حکمت شناسی و انسان چون مبتنی بر قواعد عام جهان ،  کرد   د یی و تأ   رفت ی را پذ   ها برداشت   آن   توان ی م 
 . اند هاي قطعی الهی و سنت 

چنین معناي عام و خارج از سیاقی دارد که بتوان آن را از آیه استنباط کرد و آیا  ۀ مذکور  حال باید دید آیا آی 
گرایی که حسب قواعد برداشت درونی و توجه به  گرایان است؟ آیا کثرت این معنا همان معناي مورد نظر کثرت 

توان  می   ، آیا سیاق و قرائن از آیه قابل برداشت نبود، مطابق برداشت فرامتنی از آیه قابل برداشت است؟ یعنی 
اي کلی و عام برداشت کرد و آن  عنوان قاعده گرایان را به مبتنی بر شیوۀ بیرونی و خارج از سیاق، مدعاي کثرت 

 را به معارف قرآن نسبت داد؟ 
توان مبتنی بر شیوۀ فهم فرامتنی القاي این معناي  رسد اگرچه آیه چنین معناي عامی دارد و می به نظر می 

 شود. عام را ادعا کرد، اما آن معناي عام موجب التزام به تکثرگرایی حقانیت و اثبات صحت و صدق آن نمی 
هاي ثابت آن  ها و حکمت دانیم که قرآن کریم برنامۀ ابدي زندگی بشریت بوده و بسیاري از سنت می 

اختصاص به زمان و مکان خاص ندارد. قرآن با علم به فطرت ثابت بشري، راهکارهاي تعامل فردي و اجتماعی  
توان از آیه برداشت کرد،  ها از ازل تا ابد بیان کرده است. معناي عامی که بر این اساس می را براي همۀ انسان 

هاي بشري است. از قضا این برداشت  اجتماعی و گفتمان - ناظر به یک سنت عام و قاعدۀ کلی در مراودات انسانی 
فرامتنی نزدیک به همان معناي مطابقی و منطوق آیه است که هم با ظاهر آیه منطبق است و هم قواعد فهم  

 کند. عرفی هم آن را تأیید می 
ها در همۀ اعصار و  مطابق این برداشت عام که مورد تأیید عقل و عرف نیز هست، خوب است همۀ انسان 

را پیش گرفته و از انجام کار  )  ص ( امکنه در تقابل با تعصب و عناد و لجاج عامدانه، همین شیوۀ پیامبر اکرم  
تأثیر پرهیز نموده و با مسالمت راه خود را از گروه معاند و لجوج جدا کنند. قاعدۀ عام و  فایده و ادامۀ تلاش بی بی 

 حکم کلی عقل و عرف و شرع نیز همین است. شیوۀ انبیا و اولیاء نیز هم همین بوده است. 
است.    ، آمیز از اهل عناد و لجاج یعنی اعتزال مسالمت   ، لحن آیۀ ششم سورۀ کافرون نیز بیانگر همین قاعدۀ عام 

مضمون آیۀ شریفه در پی داوري و قضاوت در حقانیت و صدق یا جمع و مشارکت میان ادیان در حقانیت نیست.  
آیین من براي خودم و آیین شما ارزانی    ؛ اي ندارد فرماید: در شرایط کنونی مشاجرۀ ما و شما فایده گویا پیامبر می 

توان در آیات دیگري  خودتان باد. این سنت اجتماعی و قاعدۀ عام را که مؤید این برداشت فرامتنی از آیه است، می 
یْکُمْ  نیز مشاهده کرد: «وإَذَِا سَمعُِوا اللَّغْوَ أعَْرَضُوا عنَْهُ وقََالُوا لنََا أعَْمَالنَُا ولََکُمْ أعَْمَالُکمُْ سلاَمٌ عَلَ  صص سورۀ ق   55نظیر آیۀ  

اعمال  گویند:  گردانند، و می «مؤمنان هرگاه سخن لغوى را بشنوند از آن روي می ).  55  صص ق (   » لا نبَتْغَِی الْجَاهِلیِنَ
 . » ما طالب جاهلان نیستیم )  سلام وداع و جدایی ( ما براى ما و اعمال شما براى خودتان، سلام بر شما  

این شواهد مؤید همان معناي عام و حکم عرفی و عقلی و منطقی است که در برابر کسانی که اهل عناد  
ها  ورزي بیشتر آن ها و تبیین حقیقت فایده ندارد و موجب عداوت و کینه وگو با آن و لجاج هستند و ادامۀ گفت 

ها را به سرانجام شوم افکار و اعمال  ها حذر کرد و البته آن بهتر است با مسالمت از نزاع و مجادله با آن   . شود می 
 باطلشان تذکر داد. 

قرآن کریم گاهی پیامبر اکرم را از اعتناي بیش از حد و حرص بر جذب معاندان و زجر و سختی بیش از  
ألاَ یکَوُنُوا مؤُمْنِیِنَ اندازه در این راه نهی می  نفَْسکََ  باَخِعٌ  القُْرْآنَ  ).  3شعراء  (   » کند: «لعََلَّکَ  «طه ماَ أَنزَْلنْاَ عَلیَْکَ 
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ها معرفی کرده است: «لا إکِْراَهَ فیِ الدِّینِ قدَْ تبَیََّنَ  نحو روشن به انسان زیرا خداوند راه را به ).  2- 1طه  (   » لتَِشقْی 
و به کمک عقل باطنی تأیید نموده است. کار پیامبر اکرم دعوت و ابلاغ است و  )  256بقره  (   » الرُّشدُْ منَِ الغَْیِّ 

به تعبیر قرآن بیشتر مردم تابع غرایز و هوي  ).  21غاشیه  (   » سیطره و الزامی بر کسی ندارد: «فذََکِّرْ إنَِّماَ أنَتَْ مذَُکِّرٌ
آورند: «ولَوَْ حرََصتَْ  ها حرص بخورد، ایمان نمی پیامبر براي هدایت آن   هرچه و هوس و خالی از تفکر و تعقلاند و  

اي نسبت به حقایق کر و کورند: «ولاَ تُسمْعُِ  تلاش کنی عده   هرچه فرماید:  خداوند می   ). 103یوسف  (   » بِمؤُمْنِیِنَ 
الدُّعَاءَ  ایجاد می ).  80نمل  (   » الصُّمَّ  روانی  مقاومت  زیاد،  اصرار  لجاج می بلکه  و  عناد  بر  و    که چنان افزاید،  کند 
؛ افراط در ملامت و سرزنش، آتش لجاجت  » فرمودند: «الافراط فی الملامة یشب نیران اللجاجة   (ع)  امیرالمؤمنین 

خداوند با نشان دادن راه و نهادن فطرت و اعلام انبیاء  ).  214 ص.   ، 77 ج.   ق، 1403مجلسی،  ( ور می کند  را شعله 
 مورد نیست. حجت را تمام کرده و نیاز به اصرار بی 

مبتنی بر این شواهد و قرائن که مقتضاي قواعد فهم متعارف نیز هست، اگر بخواهیم معنایی عام    ، بنابراین 
از آیه برداشت کنیم، آن معناي عام این است که در شرایطی که جدال و کشمکش حق و باطل راه به جایی  

ها جدا کرده و اهل باطل را به حال خود واگذارید. راه و روش کسانی  اي ندارد، راه خودتان را از آن برد و نتیجه نمی 
که عناد و اصرار بر باطل خویش دارند و قابل تغییر نیستند و به استدراج الهی گرفتار شدند، براي خودشان باشد  

ها نیست. نداي دین الهی و رسالت و نبوت و معارف و معجزات چیزي نیست  و نیازي به جذب و الزام و اجبار آن 
ها وجود  ، براي همۀ انسان ) 10بلد  ( صورت طبیعی این دوراهی و به تعبیر قرآن، نجدین  ه که پنهان بماند؛ یعنی ب 

توانند  دارد. بر فرض هم که کسی استعداد و اهلیت داشته باشد و صداي اسلام به او نرسیده باشد، مؤمنان می 
ها برخورد کردند. ایمان  اي بیش از این ندارند. پیامبر هم به همین شیوه با آن ایمان را بر او عرضه کنند و وظیفه 

هاي مستعد از ایمان و حکمت جایز نیست، اصرار بر قبول  طور که منع کردن انسان و حکمت اهلی دارد، همان 
 هاي نااهل نیز ظلم به ایمان و معارف است. ایمان یا حکمت نسبت به انسان 

از عناصر خاص مانند شخص رسول و کفار و    نظر صرف بنابراین با الغاي خصوصیات و تنقیح مناط و  
عنوان قاعدۀ کلی هرگاه  توان معنایی عام و فرامتنی از آیه برداشت نمود و گفت به مشرکان معاند زمان ایشان، می 

خوب است از این شیوه    ، رو شد کنند، روبه هاي جاهل و معاند که در کار خویش لجاجت می با انسان   ، انسان مؤمن 
 و خطاب استفاده نموده و بگوید دین باطل شما براي خودتان و دین حق من براي خودم. 

اعطاي حجیت  معناي  به کند و  گرایی در حقانیت را اثبات نمی این معنا هرگز ادعاي کثرت   ، بینیم می   که چنان 
  توان از آیۀ شریفه گرایی ادعا کرده است، نیست. نمی گونه که کثرت آن   ، مقابل   و شرعیت یا حقانیت به راه اشخاصِ

هاي قطعی، برداشت کرد و گفت همۀ ادیان و راه و روش  یا رفتار پیامبر قاعدۀ کلی مطابق عقل و عرف یا سنت 
ان باید به راه و روش و دین مورد اعتقاد خود عمل کنند و به راه و روش و  دار دین کفار و ملحدان حق است.  

راه کفار و مشرکان و ملحدان هم براي خود  ان براي خودشان و  دار دین اعتقاد دیگران کاري نداشته باشند، راه  
ها نیست،  ها حق و صدق و معتبر است، نیازي به مجادله و مناقشه و نزاع بر سر حقانیت ادیان و راه و روش آن آن 

 اند و موجب هدایت و سعادت پیروان خود خواهند شد. زیرا همۀ ادیان و مکاتب حق 
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؛  ها خلاف ضوابط و مخالف عقل و عرف است ها و اعتقاد آن گرایی و پذیرش حقانیت انسان تأیید کثرت 
عرف این آشفتگی و    که چنان   ، داند ها را با هم قابل جمع نمی زیرا عقل میان حق و باطل تناقض یافته و آن 

 کند. هاي رسیدن به آن را تأیید نمی ومرج در حقیقت و راه هرج 

 گرایی خاستگاه کثرت 

گرایی از آیه با نظر به قرائن درونی و قواعد بیرونی ممکن نیست. چنین برداشتی  برداشت کثرت   ، گفتیم   که چنان 
گفته در آیات و روایات و شأن و اسباب نزول هماهنگ است، نه با قواعد کلی و عمومی  نه با قرائن و شواهد پیش 

فهم بیرونی متعارف سازگار است. بلکه ادعایی خارج از مدلول مطابقی و تضمنی و التزامی آیه است و هیچ قرینه  
 کند. و شاهد درونی و بیرونی آن را تأیید نمی 
عنوان  هاي اخیر به جانبه در واقعیت و معرفت است که در سال گرایی همه این برداشت برخاسته از روح نسبی 

محور گسترش پیدا کرده است. بر این اساس، حقیقت و مطابقت با واقع و شناخت،  زیربناي فکري فرهنگ انسان 
ها وجود ندارد.  هاي مختلف انسان ها بوده و واقعیتی وراي برداشت اموري نسبی و وابسته به عقیده و انتخاب انسان 

دهد مطابق دین و مرام  است که به هرکس اجازه می   » مراد چنین آیاتی در این برداشت، همان مفهوم «صلح کل 
اند و  ها حق همۀ اعتقادات و ادیان و آیین ).  390 ص.   ، 27 ج.   ، 1371مکارم شیرازي،  ( خود بر آیین خود باقی بماند  

کسی حق ندارد دیگري را به ترك راه و روش خاص یا دعوت به راه و روش مخصوصی امر و نهی کند. دین  
 هر کسی براي خودش حجت و حق است. آیۀ شریفه نیز به همین مطلب اشاره کرده است. 

هاي عملی را  گرایی معرفت و حقیقت، راه افسارگسیختگی این نوع تفکر اگرچه در دوران اخیر که نسبی 
کند، مجدداً طرح و تقویت شده، اما تازگی ندارد و از قدیم مطرح بوده است: «اگر گفته شود بنابراین آیا  هموار می 

دهیم که هرگز چنین نیست، پیامبر اکرم جز براي مبارزه با کفر  ها اجازۀ کفر داده است؟ پاسخ می پیامبر به آن 
 ). 332 ص.   ، 32 ج.   ق، 1420فخررازي،  (   » دهد؟ ها می مبعوث نشده است، چگونه اجازۀ کفر به آن 

گرایی که در نهاد و  طلبی و مطلق جویی و کمال تواند میان روح حقیقت طبیعت انسان چنین است که نمی 
هاي نفسانی جمع کند. از این جهت در وجدان خویش گرفتار  فطرت او قرار داده شده با ابعاد غریزي و خواسته 
خواهد کار خود را توجیه و راه خود را باز کند: «بلَْ یُریِدُ الانْساَنُ  کشمکش است. انسان به تعبیر قرآن همواره می 

در گذشته با بهانۀ حجیت    رو ازاین و از تبعات درك حقیقت و عمل به آن شانه خالی کند.  )  5قیامت  (   » لیِفَْجرَُ أمَاَمَهُ
از پذیرش حقیقت و    ... عملکرد پدران و تقلید و تعصب و انکار معجزات و ساحر و مجنون خواندن پیامبران و 

خواهد در کشاکش وجدان و  کرده و امروزه با ادعاهایی چون تکثرگرایی می هاي ناشی از آن فرار می ولیت مسئ 
 هاي نفسانی، راه و روش خود را توجیه کند. فطرت با خواسته 

 گیري نتیجه 

گرایی به برخی آیات  گرایی در قالب مسائل کلام جدید، طرفداران کثرت پیرو طرح و توسعۀ مسائلی چون کثرت 
 اند. گرایی در حقانیت و صدق استناد کرده قرآن از جمله آیۀ ششم سورۀ کافرون براي اثبات کثرت 

در این مقاله با تبیین دو روش متعارف و مقبول برداشت درونی و بیرونی از قرآن کریم نشان دادیم که  
گرایی از آیۀ شریفه با نظر به قرائن درونی و قواعد بیرونی ممکن نیست. چنین برداشتی نه با قرائن  برداشت کثرت 
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گفته در آیات و روایات و شأن و اسباب نزول، هماهنگ است، نه با قواعد کلی و عمومی فهم  و شواهد پیش 
 کند. هاي بیرونی آن را تأیید نمی بیرونی متعارف سازگار است و قرائن و شواهد درونی و قواعد و سنت 

عنوان  هاي اخیر به جانبه در واقعیت و معرفت است که در سال گرایی همه این برداشت برخاسته از روح نسبی 
محور گسترش پیدا کرده است. در این نگاه، حقیقت و شناخت اموري نسبی و  زیربناي فکري فرهنگ انسان 

گرایان  ها وجود ندارد. کثرت هاي مختلف انسان ها بوده و واقعیتی وراي برداشت وابسته به عقیده و انتخاب انسان 
هاي ناشی از آن فرار کرده و در کشاکش وجدان و فطرت  خواهند با این تفکر از پذیرش حقیقت و مسئولیت می 

 هاي نفسانی، راه و روش خود را توجیه کنند. با خواسته 
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While the principle of belief in the Return (rajʿat) is an essential and 
unanimously held doctrine among the Imāmiyyah, its specific 
modality is not a credal necessity. Owing to a perceived similarity 
between rajʿat and transmigration (tanāsukh), some have 
erroneously equated the two. Among the most significant and 
challenging discussions in this area is the problem of elucidating the 
modality of rajʿat and distinguishing it from tanāsukh. This study 
aims, first, to present a tenable modality for the Return that is 
consistent with rational and scriptural principles, and second, to 
articulate its distinction from tanāsukh from the perspective of the 
theosophers (ḥukamāʾ). Tanāsukh is beset by rational and scriptural 
impediments. Mullā Ṣadrā and ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī did not specify 
the modality of the Return; they only sought to resolve the rational 
improbabilities associated with it, arguing that it is not an instance 
of regression from actuality (fiʿl) to potentiality (quwwah), nor is it 
a retrogressive motion (ḥarakat taḍaʿʿufī). Fayḍ Kāshānī and 
Shāhābādī maintained that the Return involves a return to the 
imaginal body (badan mithālī), thus positing a fundamental 
difference from tanāsukh. From the viewpoint of Rafīʿī Qazvīnī and 
Imam Khomeini, the Return occurs with the elemental body (badan 
ʿunṣurī). They argue that an intrinsic relationship exists between the 
body and the soul (nafs), as the body is a direct positing of the soul. 
Therefore, rajʿat is distinct from tanāsukh, in which the soul 
becomes attached to a different body. 
 

Cite this article: Seydi, M., Musavi Baigi, S. M., & Golmakani, R. (2025). A Qualitative Analysis of the 
Distinction Between Rajah and Tanāsukh from the Perspective of Islamic Philosophers. 
Theology Journal, 12(1), 205-229. https://doi.org/10.22034/pke.2025.20447.1957 

 © The Author(s).                  Publisher: Al-Mustafa International University. 
 DOI: https://doi.org/10.22034/pke.2025.20447.1957 

https://www.google.com/url?sa=E&q=mailto%3Amojtaba.seydi70%40gmail.com
https://www.google.com/url?sa=E&q=mailto%3Amoosavi%40razavi.ac.ir
https://www.google.com/url?sa=E&q=mailto%3Agolmakani%40razavi.ac.ir
https://www.google.com/url?sa=E&q=https%3A%2F%2Fdoi.org%2F10.22034%2Fpke.2025.20447.1957
https://orcid.org/0009-0003-8597-4364
https://orcid.org/000-0002-9052-8815
https://orcid.org/0000-0002-8368-5636


206   Theology Journal, Vol. 12, No. 1, Issue 22, Spring & Summer 2025 

 

Introduction 
This research undertakes an in-depth investigation into the essential 
distinctions between two pivotal concepts, the Return (rajʿat) and 
Transmigration (tanāsukh), within the intellectual framework of Islamic 
theosophers (ḥukamāʾ). Within the context of Shi'i thought, rajʿat stands as a 
unique and foundational doctrine. Unfortunately, owing to certain superficial 
similarities with the theory of tanāsukh, it has persistently been subject to 
significant misunderstandings. This epistemological error has been 
propagated not only by opponents of the school of the Ahl al-Bayt but has 
occasionally been repeated even among some proponents, indicating a critical 
need for a precise re-examination of these concepts. 

Adopting a systematic approach, the present study seeks to restore an 
authentic understanding of rajʿat based on rational, scriptural (naqlī), and 
philosophical evidence. To this end, it first presents a comprehensive analysis 
of the concept of tanāsukh and its various classifications. Subsequently, by 
critically examining the arguments for the invalidation of tanāsukh, it 
establishes the necessary groundwork for a precise elucidation of the true 
nature of rajʿat. The significance of this research can be assessed on three 
levels: first, on the theological (kalāmī) plane, it clarifies crucial doctrinal 
boundaries; second, on the philosophical level, it delineates the theoretical 
foundations of both concepts; and third, on the historical plane, it responds to 
polemical questions and doubts raised over many centuries. By referencing 
the primary works of Islamic theosophers and employing an analytical-critical 
approach, this paper endeavors to present a lucid and definitive exposition of 
the subject. 

Methodology 
This study was designed using a mixed-methodology (qualitative-analytical) 
and an interdisciplinary approach, integrating the fields of philosophy, 
theology (kalām), and Hadith studies. Data collection was conducted through 
a bibliothecal (library-based) method, with direct recourse to primary 
philosophical and theological texts. 

In the initial stage, a qualitative content analysis was performed on the 
relevant works of major theosophers such as Mullā Ṣadrā, ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī, Fayḍ Kāshānī, and others. In the second stage, a comparative-
historical method was employed to trace the intellectual evolution of these 
concepts across different periods of Islamic thought. Data analysis was 
executed using a tripartite technique comprising: descriptive (explication of 
viewpoints), analytical (examination of conceptual relationships), and 
critical (assessment and critique of arguments) methods. 

For the section on tanāsukh, lexical and technical definitions were first 
extracted from authoritative sources, after which its principal types—naskh 
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(human-to-human), maskh (human-to-animal), faskh (human-to-plant), and 
raskh (human-to-mineral)—were explained with their precise differentiations. 
For the section on rajʿat, a documentary analysis was conducted on all 
pertinent Qur'anic verses and reliable narrations, followed by a thorough 
analysis of their philosophical interpretations. The distinctiveness of this 
study's methodology lies in its synthesis of scriptural (naqlī) and rational 
(ʿaqlī) arguments and its systematic analysis of the relationship between the 
two concepts. 

Findings 
The findings of this research, derived from an exhaustive examination of 
primary texts, can be categorized into several key areas. First, concerning 
tanāsukh, the study demonstrates that the theory is invalidated by five distinct 
categories of rational arguments: 

1. Arguments based on the principle of Substantial Motion (ḥarakat-i 
jawharī), which precludes the possibility of regression from a state of 
actuality (fiʿliyyat) to potentiality (quwwah). 

2. Arguments pertaining to the intrinsic and essential nature of the 
soul-body (nafs-badan) relationship. 

3. Arguments related to Divine Wisdom and the Best Possible Order 
(niẓām-i aḥsan). 

4. Arguments based on the philosophical impossibility of retrogressive 
motion (ḥarakat-i qahqarāʾī). 

5. Arguments concerning the logical untenability of two souls 
cohabiting a single body. 

On a scriptural level, numerous Qur'anic verses, such as Sūrat al-
Muʾminūn 23:99-100, and explicit narrations from the Infallible Imams 
unequivocally negate the doctrine of tanāsukh. 

Concerning rajʿat, the research has yielded the following conclusions: 
1. Ontological Viability: From an ontological perspective, rajʿat is not 

only compatible with philosophical principles but is entirely 
justifiable based on the foundations of the Transcendent Theosophy 
(al-ḥikmat al-mutaʿāliyah). 

2. The Nature of the Returning Body: After a comprehensive review 
of existing viewpoints, this study endorses the theory of the elemental 
body (badan ʿunṣurī) based on several compelling reasons, the most 
significant of which are: (a) its consistency with the prima facie 
meaning of the narrative sources; (b) its capacity to account for 
physical events such as wars and retribution as described in the 
narrations; and (c) its preservation of the principle of the intrinsic 
soul-body relationship. 
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3. Comparative Analysis: Ten fundamental differences between rajʿat 
and tanāsukh were identified. The most critical distinctions are: (a) in 
rajʿat, the soul returns to its original, particular body, whereas 
tanāsukh necessitates attachment to a new body; (b) rajʿat is an 
evolutionary and perfecting motion, while tanāsukh implies a 
retrogressive one; and (c) personal identity is preserved in rajʿat, 
whereas tanāsukh entails a change of identity. 

Conclusion 
This study has critically evaluated the different perspectives on the nature of 
rajʿat, demonstrating that interpretations positing a return to an imaginal 
body (badan mithālī), as proposed by figures like Fayḍ Kāshānī and 
Shāhābādī, face significant theoretical challenges. In contrast, the theory of 
the elemental body (badan ʿunṣurī), advocated by Rafīʿī Qazvīnī and Imam 
Khomeini, exhibits greater internal consistency and explanatory power. 

In conclusion, by providing a systematic analysis of the relationship 
between rajʿat and tanāsukh on both philosophical and scriptural grounds, this 
research takes a substantial step toward clarifying a complex and often 
misunderstood area of Islamic doctrine. It thereby offers a new and robust 
paradigm for future scholarly investigations in this field. 
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دواژه   ها:  کلی
 رجعت،  
 تناسخ،  
 نفس،  

 ، بدن 
 حکما 

ولی کیفیت    ، اصل اعتقاد به رجعت، امري ضروري و اتفاقی در بین امامیه است 
دلیل شباهتی که بین رجعت و تناسخ وجود دارد،  باشد. به آن ضروري مذهب نمی 

برانگیزترین مباحث، مسئلۀ  ترین و چالش اند. از مهم برخی هر دو را یکی تلقی کرده 
ارائۀ    اولاًتبیین کیفیت رجعت و تمایز آن با تناسخ است. هدف پژوهش حاضر  

تمایز آن با تناسخ از  بیان  کیفیت مقبول و منطبق بر مبانی عقلی و نقلی، ثانیاً  
دیدگاه حکماست. از حیث عقلی و نقلی محذوراتی بر تناسخ مترتب است. صدرا  

اند و فقط در صدد رفع استبعادات  و علامه طباطبایی اشاره به کیفیت آن نکرده 
ی  اند و آن را از مصادیق رجوع از فعل به قوه و حرکت تضعفّ عقلی رجعت برآمده 

آبادي معتقدند که رجعت، رجوع به بدن مثالی است  اند. فیض کاشانی و شاه ندانسته 
و لذا تفاوت بنیادي با تناسخ دارد. از دیدگاه رفیعی قزوینی و امام خمینی، رجعت  
با بدن عنصري است. بین بدن و نفس رابطۀ ذاتی وجود دارد و بدن، انشاءِ نفس  

 گیرد، متفاوت است. با تناسخی که نفس به بدن دیگر تعلق می رجعت  باشد؛ لذا  می 
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 مقدمه 

هایی وجود دارد، هر دو بازگشت به بدن و حیات مجدد هستند. همین  که بین تناسخ و رجعت شباهت ازآنجایی 
ترین مواردي  شده مخالفین و حتی موافقین، عقیده به رجعت را مورد نقادي و رد قرار دهند. از مهم شباهت باعث  
شد به شیعیان نسبت تناسخ داده شود، همین تفسیر ناصحیح، عدم بیان کیفیت رجعت و تمایز ندادن  که باعث می 

به مواردي از    . در اینجا اند باشد، تا جایی که حتی خود شیعیان نیز به این مطلب اقرار نموده آن با بحث تناسخ می 
 کنیم: آن اشاره می 
اش در  گوید که: «همین فکر ریشه صاحب کتاب اسلام و رجعت با ربط دادن رجعت به تناسخ می  •

باید برگردد و بر یزید غلبه    ، اسلام آمد که گفتند یزید که در این دوره بر حسین بن علی مسلط شد 
غلات    ... معاویه بر علی ظلم کرد باید برگردد و دوباره جنگ صفین شروع شود و علی غلبه کند   ، کند 

باشد و در اخبار رجعت هم اشاره به این امر خرافی شده  و زنادقه هم گفتند که حساب در این دنیا می 
 ). 24 ص.   ، 1396زنجانی،  (   » کشد گوید حسین بن علی در رجعت حساب خلایق را می است که می 

چراکه اگر به بدن اول تعلق بگیرد،   ، فرموده بدن نباید به بدن اول تعلق بگیرد حکیم لاهیجی نیز   •
 ). 344 ص.   ، 1364لاهیجی،  ( تناسخ است و باطل است  

دلیل اعتقاد به رجعت متهم به  کند که خصم، شیعیان را به طور بیان می صاحب تبصرة العوام این  •
اند، سدیر صیرانی و مؤمن  اند. از جمله آن افراد که توسط خصم متهم به تناسخ شده تناسخ کرده 
 ). 76 ص.   ، 1364حسنی رازي،  ( الطاق است  

زنند، افرادي هستند که تفسیرشان دربارۀ  کند که کسانی که به رجعت طعن می علامه مظفر بیان می  •
 ). 82 ص.   ، 1387مظفر،  ( رجعت این است که رجعت نوعی تناسخ است  

بهبودي، صاحب کتاب معارف قرآنی، معتقد است دو ماجرایی که از مؤمن طاق و حمیري نقل شده   •
 ). 409 ص.   ، 1395بهبودي،  ( است، تناسخ را در پی دارد  

گونه نقل شده است:  بودند این   (ع)  روایت مؤمن طاق: دربارۀ مؤمن الطاق که از اصحاب امام صادق  •
اگر اعتقاد به آن  روزي ابوحنیفه به وي گفت: آیا شما به رجعت اعتقاد داري؟ گفت: بله. گفت: پس  

  صورت به مؤمن الطاق گفت: تو ضمانت بده    داري، هزار درهم قرض بده تا در رجعت به تو برگردانم. 
  ق، 1386طبرسی،  ( انسان باشی و مانند انسان رجعت کنی و مانند خوك نباشی تا به تو پول دهم  

 ). 314 ص.   ، 2 ج. 
گفت. سوار قاضی در نزد خلیفه وي را متهم به  روایت حمیري: حمیري در پیشگاه خلیفه شعر می  •

رجعت کرد و گفت این شاعر اعتقاد به رجعت دارد. حمیري در مقام دفاع از خود، رجعت را اعتقادي  
بقره بر آن اقامه دلیل    23غافر،    11کهف،    47نمل،    83شده در آیات قرآن برشمرد و از آیات  اثبات 

شوند و هرچه در  صورت ذره محشور می کرد. سپس گفت به فرمودۀ پیامبر، مستکبران در قیامت به 
افتد. و در پایان حمیري گفت: آن رجعتی  اسرائیل اتفاق افتاده است در امت شما هم اتفاق می بنی 

ي هم بر  همان اعتقادي است که قرآن دربارۀ آن نطق کرد و سنت نبو   ، که من معتقد به آن هستم 
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چون که او انسانی    ، گرداند نحو سگ، میمون و خوك برمی آن گواه است و خداوند این سوار را به 
 ). 132- 131 صص.   ، 53 ج.   ، 1983مجلسی،  ( مستکبر و کافر است  

گویند افرادي که از  اند که بسیار شبیه تناسخ است. می برخی معاصرین تفسیري از رجعت ارائه داده  •
شوند.  شوند و سپس وارد زندگی می اند از طریق غذا وارد خون، از آنجا وارد صلب و رحم می دنیا رفته 

ارائه می آنان   تفسیر  این  بر  تاریخی هم  نمونۀ  و  وقتی  یک شاهد  ایوب،  داستان حضرت  کنند: 
خدا او را به دوران نوجوانی برگرداند و فرزندانش را در صلبش قرار داد و دوباره به    ، ردند فرزندانش مُ

دنیا برگشتند. طبق دیدگاه ایشان که در واقع همان کیفیت تناسخ است، رجعت که قرآن بر آن تأکید  
  د که لازمۀ چنین ن کن همان عود نطفه است و بر اساس عود نطفه رجعت را تفسیر می   ، کند می 

 ). 409- 394 صص.   ، 1395بهبودي،  ( دیدگاهی چیزي جز تناسخ نیست  
داند؛ چراکه معتقد است  شیخ حر عاملی تأویل رجعت به برگشتن روح به بدن مثالی را باطل می  •

برگشتن روح به بدن مثالی همان تناسخ است. چون تناسخ یعنی تعلق روح به بدن دیگر در همین  
بر    ). 507 ص.   ، 1395حر عاملی،  ( دلیل روایات متواتر و اجماع علما باطل است  عقیده به دنیا و این  

اساس دیدگاه شیخ حر عاملی، رجوع نفس به بدن مثالی همان تناسخ است، حال آنکه برخی از  
آبادي  و حکیم شاه )  73- 72 صص.   ، 1360فیض کاشانی،  ( اعاظم و اندیشمندان مانند فیض کاشانی  

اند. با  کیفیت رجعت را به رجوع به ابدان مثالی تفسیر کرده )  109- 89 صص.   ، 1360آبادي،  شاه ( 
 باشد. آبادي و فیض کاشانی تناسخ می مبناي وي، لازمۀ تفسیر حکیم شاه 

که رجعت بسیار شبیه به تناسخ  بندي کرد: ازآنجایی توان جمع گونه می با توجه به مواردي که ذکر شد، این 
است و این شباهت تا حدي است که حتی خود شیعیان که معتقد به این رجعت هستند، برخی تفاسیر از رجعت  

ها آن  اند. تفسیر نادرست آنان از این اندیشۀ بنیادي منجر به این مسئله شده که غیرامامی را متهم به تناسخ کرده 
 ساز اتهام و حمل رجعت بر تناسخ شده است، دو مسئله است: ترین مسئله که زمینه را متهم به تناسخ بکنند. و مهم 

 . تفسیر کیفیت رجعت 1
اند؛ تناسخی  . ذکر حکایات و کنایاتی که از این حکایات و کنایات، دشمنان امامیه برداشت تناسخ کرده 2

 ). 181 ص.   ، 8 ج.   ، 1390مجموعه نویسندگان،  ( هاي ادیان الهی است  که برخلاف آموزه 
داند که اهل بدعت، هوي و هوس  این موارد تا حدي بود که ابن اثیر رجعت را مذهب گروهی از عرب می 

صاحب کتاب فجر الاسلام فرموده است که    ). 202 ص.   ، 2 ج.   ، 1979ابن اثیر الجزري،  ( ها  مانند رافضی   ، هستند 
اصول  قفاري نیز در کتاب    ). 277 ص.   ، 1928امین،  ( هاي تشیع، رجعت و تناسخ دیدار شده است  در تحت اندیشه 

طور  ساز اعتقاد به تناسخ خواهد بود؛ همان کند که اعتقاد به رجعت و بازگشت اموات، زمینه بیان می   مذهب الشیعه 
ابوشامه مقدسی، یکی از علماي سرشناس  ).  927 ص.   ، 2 ج.   ق، 1417قفاري،  ( که تأویلشان چنین اقتضایی دارد 

معتقد است که عقیدۀ تناسخ تحت لواي شیعه ظهور کرده است و   فی الرد علی الرافضه مخالف شیعه، در رسالۀ 
 ). 113 ص.   تا، مقدسی، بی ( کند  شان حلول می کنند که خدا در اجساد ائمه آنان خیال می 

با توجه به مطالب ذکرشده، بیان کیفیت صحیح رجعت و تفکیک آن از تناسخ براي دفاع از عقاید شیعی  
هاي اساسی رجعت و تناسخ با  مانند: «تفاوت  ، ناپذیري دارد. آثاري با این عنوان تألیف شده است ضرورت اجتناب 
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نوشتۀ    » اثر محمدحسین بیات و فردین دارایی؛ «تمایز رجعت و تناسخ از دیدگاه شیعه   » تکیه بر آیات و روایات 
از اسداالله کرد فیروزجایی    » عبدالحسین خسروپناه و رمضان پابرجاي؛ «تباین ماهوي رجعت و تناسخ در قوه و فعل 

 و وحید ظفرنما. 
شناسی رجعت و تناسخ، ادلۀ عقلی و نقلی اثبات رجعت، امکان آن، تمایز  در آثار مذکور اگرچه به مفهوم 

کدام از آثار نسبت  دینی و قوه و فعل پرداخته شده است، ولی در هیچ دینی و درون رجعت و تناسخ از حیث برون 
و    باره دراین کننده، رابطۀ نفس با بدن رجعتی، دیدگاه حکما  به کیفیت رجعت، محذورات عقلی تناسخ، بدن رجعت 

فهم تمایز رجعت و تناسخ مبتنی بر درك صحیح از  که  ازآنجایی تحلیل دیدگاه فلاسفه اشارۀ کاملی نشده است.  
بعد از تبیین محذورات عقلی و نقلی تناسخ و بطلان آن، تبینی کامل از رجعت    ، کیفیت رجعت است، در این نوشتار 

ارائه شده و نوع بدن رجعتی بر اساس آراي فلاسفه منقحّ گردیده و در نهایت، تباین بنیادي    بر اساس دیدگاه حکما 
 رجعت و تناسخ تقریر شده است. 

 تناسخ 

 معناي تناسخ ـ  1
راغب اصفهانی،  ( است؛ در معناي زایل ساختن و چیزي را به چیز دیگر تغییر دادن است    » تناسخ از ریشۀ «نسخ 

 . ) 90 ص.   ق، 1412
الدین  ؛ قطب 62 ص.   ق ب، 1413مفید،  ( ولی در اصطلاح، با ملاحظۀ آنچه در تعریف تناسخ گفته شده  

؛ مکی عاملی،  7 ص.   ، 9 ج.   ، 1981؛ صدرالدین شیرازي،  262 ص.   ق، 1407؛ حلی،  476 ص.   ، 1383شیرازي،  
شود که در اصطلاح همۀ اندیشمندان، تناسخ  ، مشخص می ) 208 ص.   ، 1 ج.   ق، 1417؛ طباطبایی،  72 ص.   ، 1991

 یعنی تعلق روح به بدن دیگر غیر از بدن اول در همین دنیا. 

 انواع تناسخ ـ  2
 کنند: براي تناسخ انواع مختلفی را ذکر می 

شود، اگر آن بدن، بدن انسان باشد به  بدن دیگر در دنیا منتقل می : وقتی که نفس انسان از بدنی به  » «نسخ 
 شود. آن نسخ گفته می 

 گیرد. : وقتی که نفس انسانی از بدن انسان به بدن حیوانی تعلق می » «مسخ 
 گیرد. شود و به جسم نباتی تعلق می : وقتی که نفس سیر قهقرایی دارد و وارد عالم نباتات می » «فسخ 
- 825 صص.   ، 2 ج.   ، 1397سبزواري،  ( کند  : در معناي این است که نفس به عالم جمادات برگشت می » «رسخ 

 ). 435 ص.   ، 1382؛ صدرالدین شیرازي،  826
گونه است  تناسخ ملکوتی بدین .  شود بندي کلی دیگر به ملکی و ملکوتی تقسیم می تناسخ در یک تقسیم 

شود و تمثل آن متناسب با ملکات و اخلاق دنیایی وي است. و تناسخ  هاي برزخی متمثلّ می که نفس به صورت 
ملکی یعنی تعلق گرفتن نفس مفارق به بدن در دنیایی دیگر. به این نوع از تناسخ، طبیعی، نقلی و اتصالی هم  

 ). 827 ص.   ، 2 ج.   ، 1397سبزواري،   ؛ 375 ص.   ، 1383سبزواري،  ( کنند  اطلاق می 
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و تناسخ    تناسخ مطلق   : ترین آن بدین نحو است کنند که رایج بندي دیگري هم براي تناسخ ذکر می تقسیم 
تجرد نفس از ابدان ممتنع است و نفس همیشه بین بدن حیوان و غیرحیوان در تردد    محدود. در تناسخ مطلق، 

کند یا از طریق  بلکه سرانجام از بدن رهایی پیدا می   ، نفس همیشه در بدن نیست   ، تناسخ محدود اما در  باشد.  می 
کند،  ترین درجۀ حیات که نبات باشد شروع و صعود می شود تناسخ صعودي؛ یعنی نفس از پایین صعود که می 

یابد. و مقابل این نوع تناسخ، تناسخ نزولی است که  پس از نفس نباتی به حیوانی و از حیوانی به انسانی ارتقا می 
شود، سپس نفوسِ اشقیاء از آن به بدن  س انسان باب الابواب و حیات از آن آغاز می بر اساس معتقدین به آن، نف 

؛ سبزواري،  384 ص.   ، 1383سبزواري،  ( یابد  است تنزل می   ترین مرتبه که نبات حیوان و از بدن حیوان به پایین 
 ). 827- 826 صص.   ، 2 ج.   ، 1397

 ابطال تناسخ ادلۀ عقلی  ـ  3
اند و ملاصدرا با استفاده از مبانی فلسفی خودش ادلۀ مبسوطی  طور مفصل دربارۀ ابطال تناسخ بحث کرده حکما به 

 کنیم: طور اجمالی اشاره می ترین ادلۀ وي در ابطال تناسخ را به را براي ابطال تناسخ ذکر کرده است. مهم 
بلکه اتحادي    ، نحو تعلقِ ذاتی است و ترکیب آن دو صناعی نیست رابطۀ نفس و بدن به   برهان خاص: 

باشند. و هنگامی که نفس به  فعلیت در حرکت می   سمت به است. نفس و بدن داراي حرکت جوهري هستند و  
  ، طور که حیوان محال است بدن تعلق ذاتی دارد، درجات قوه و فعل در نفس و بدن با هم تناسب دارند. همان 

پس از رسیدن به کمال، مجدداً به حالت بالقوه خودش برگردد؛ چون داراي حرکت جوهري ذاتی است. نفس و  
تکافو در قوه و فعل دارند و اگر نفس از بدن جدا شود و به بدن دیگري تعلق گیرد، محال است؛ چراکه    نیز   بدن 

است که نفس به بدنی تعلق بگیرد که با آن  همچنین لازمۀ دیگرش این    . تعلق و رابطۀ نفس و بدن ذاتی است 
 ). 206 ص.   ، 1 ج.   ق، 1417؛ طباطبایی،  3 ص.   ، 9 ج.   ، 1981صدرالدین شیرازي،  ( تکافو در قوه و فعل ندارد  

ملاصدرا در این دلیلِ عقلی از مبانی خاص خودش مانند حرکت جوهري،    ، شود طور که ملاحظه می همان 
 رابطۀ ذاتی نفس و بدن و ترکیب اتحادي آن دو استفاده نموده است. 

از ادلۀ دیگري که براي بطلان تناسخ استفاده شده این است که اگر   برهان تعلق دو نفس به بدن واحد: 
تناسخ صحیح باشد، لازمۀ آن تعلق گرفتن دو نفس به بدن واحد است و تعلق دو نفس به بدن واحد هم محال  

گیرد؟ به این سبب است که اگر بدن  است. پس تناسخ محال خواهد بود. اما چرا دو نفس به بدن واحد تعلق می 
استعدادش به کمال رسید و آمادگی پذیرش نفس را داشت، نفس به آن تعلق خواهد گرفت. همچنین به همین  

صدرالدین  ( بدن، نفس تناسخی هم تعلق خواهد گرفت و لازم خواهد آمد که بدن واحد داراي دو روح باشد  
 ). 2 ص.   ، 9 ج.   ، 1981شیرازي،  

اگر تناسخ صحیح باشد، لازمۀ تناسخ این خواهد بود که نفس معطل باشد و    برهان تعطیل نفس از تدبیر: 
صدرالدین  ( معطل بودن در عالم وجود راه ندارد. پس چون لازمۀ تناسخ محال است، خود آن هم محال خواهد بود  

 ). 12 ص.   ، 9 ج.   ، 1981شیرازي،  
کند، با فرض مادي و  دلیل دیگري که ملاصدرا نسخِ مطلق را ابطال می   تناسخ خلاف حکمت و عنایت: 

مجرد بودن نفس است. اگر نفس مادي باشد، در صورت مادي بودن منطبع خواهد بود و اگر قائل به تناسخ  
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آید که منطبعات انتقال پیدا کنند و  باشیم، این نفس مادي باید بین ابدان در تردد باشد. در این صورت لازم می 
انتقال منطبعات نیز محال است. پس اگر نفس مادي باشد، تناسخ لازمۀ محالی خواهد داشت و صحیح نخواهد  
بود. اگر نفس مجرد باشد، با توجه به اینکه عنایت الهی اقتضا دارد که هر موجودي به کمال خاص خودش برسد  

صدرالدین شیرازي،  ( دش نرسد برخلاف حکمت و عنایت خداوند خواهد بود  و اگر موجودي به کمال شایستۀ خو 
 ). 541 ص.   ، 9 ج.   ، 1981

کند. اگر  ملاصدرا دلیل دیگري هم براي ابطال تناسخ نزولی اقامه می   تناسخ مستلزم حرکت قهقرایی: 
تناسخ نزولی صحیح باشد، داراي دو محذور خواهد بود. محذور اول این است که نفس داراي حرکت قهقرایی  

دانیم که حرکت قهقرایی محال است. محذور دوم هم این است که اگر تناسخ نزولی صحیح باشد، باید  باشد. می 
کنیم چنین چیزي مشاهده  همراه مرگ هر انسانی بدن یک حیوان متولد شود ولی وقتی عالم خارج را بررسی می 

 ). 15 ص.   ، 9 ج.   ، 1981؛ صدرالدین شیرازي،  381 ص.   ، 1383سبزواري،  ( شود  نمی 
کند که نفس حیوانی در  ملاصدرا براي اینکه تناسخ صعودي را ابطال کند، بیان می ابطال تناسخ صعودي:  

باشد. اگر منطبع در بدن باشد، لازم  سیر صعود خودش به نفس انسان یا منطبع بر بدن است یا اینکه مجرد می 
آید جوهر ذاتی انطباعی باشد که این محال است. و اگر مجرد باشد، چگونه برایش نیل به مقام انسانی حاصل  می 

هاي زمینی مانند شهوت و انتقام است و محال است  شده است؛ چراکه براي حیوانات از حیث آلات و قوا علاقه 
که این دو منشأ بالا رفتن نفس از حیوانیت به درجۀ انسانی باشد، حال آنکه کمال نفس انسانی در شهوت و انتقام  

 ). 15 ص.   ، 2 ج.   ، 1382،  صدرالدین شیرازي ( نیست  

 ادلۀ نقلی بطلان تناسخ ـ  4
 اند که در ادامه برخی از این آیات بیان خواهد شد: حکما براي رد تناسخ ادلۀ قرآنی ذکر کرده 

اهل تناسخ معتقدند ارواح پس از مرگ به دنیا بازگشته و در بدنی متناسب با اعمال    رد بازگشت به دنیا: 
صراحت این نظریه را  به ) 100- 99مؤمنون (  ...» کنند. اما آیات شریفۀ «حتََّى إِذاَ جاَءَ أحَدَهَُمُ المَْوتُْ خود حلول می 

  ق، 1417طباطبایی،  ( کند. بر اساس این آیات و تفاسیر مفسران، بازگشت به دنیا پس از مرگ ممکن نیست  رد می 
 کنند. این آیات وجود برزخ تا روز قیامت را تأیید می ).  187 ص.   ، 7 ج.   ق، 1408؛ طبرسی،  68 ص.   ، 15 ج. 

نظریۀ تناسخ با اعتقاد به معاد و زندگی پس از مرگ در تضاد است. آیۀ «کیَفَْ    تناقض تناسخ با معاد: 
پذیرد، نه انتقال  وضوح چرخۀ حیات، مرگ و حیات مجدد را تنها در قالب معاد می به )  28بقره  (   ...» تَکفُْرُونَ بِاللَّهِ

کند که پس از مرگ تنها یک حیات وجود دارد که همان قیامت  نفس از بدنی به بدن دیگر. این آیه تصریح می 
 است، بنابراین نظریۀ تناسخ از اساس باطل است. 

صراحت به یک زندگی پس از مرگ  به )  66حج  (   ...» آیۀ «هوَُ الَّذيِ أحَیْاَکُمْ   تأکید بر حیات واحد پس از مرگ: 
که طبق دیدگاه تناسخ، پس از مرگ بازگشت به دنیا ممکن  هاي مکرر مرگ و زندگی. درحالی اشاره دارد، نه چرخه 

شود. این در حالی است که قرآن امکان جبران اعمال  است و حیات جدیدي متناسب با اعمال گذشته آغاز می 
 سورۀ اعراف به آن اشاره شده است.   53سورۀ انعام و آیۀ    28- 27طور که در آیات  گذشته را رد کرده است، همان 
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علاوه بر آیات قرآن، برخی از روایات هم بر بطلان تناسخ دلالت دارند. از جمله این روایات موارد ذیل  
 باشد: می 

در پاسخی که مأمون دربارۀ تناسخ پرسیدند، صراحتاً    (ع)  : امام رضا (ع)  حکم کفرآمیز تناسخ از نگاه امام رضا 
گونه فرمودند: «هر فردي که اعتقاد به تناسخ داشته باشد، کافر به خدا شده است  این نظریه را مردود شمرده و این 

 ). 320 ص.   ، 4 ج.   ، 1983؛ مجلسی،  202 ص.   ، 12 ج.   تا، ابن بابویه، بی (   » و تکذیب بهشت و جهنم را نموده است 
نیز با اشاره به پیامدهاي تناسخ فرمودند:    (ع)  : امام صادق (ع)  انحراف پیروان تناسخ از نگاه امام صادق 

گذاشتند و ضلالت را براي خودشان تزیین دادند و  «اصحاب تناسخ طریق روشن دین را پشت سر خودشان  
 ). 344 ص.   ، 2 ج.   ق، 1386طبرسی،  (   » را در شهوات رها کردند   خودشان

 رجعت از دیدگاه حکما 

  ، اند را که دربارۀ کیفیت آن سخن گفته   ی براي بررسی تمایز کیفی بین رجعت و تناسخ، ابتدا دیدگاه اندیشمندان 
 کنیم که چه تمایزي بین این دو وجود دارد. مرور نموده، سپس بررسی می 

 ملاصدرا ـ  1
ملاصدرا، مؤسس حکمت متعالیه، در آثار مختلف خودش به تبیین فلسفی آموزۀ رجعت و احیاي موتی نپرداخته  

سورۀ نمل را ناظر به    83از مأثورات امامیه است و آیۀ  است، ولی در آثار خودش تأکید کرده است که رجعت  
شمارد  داند. آیاتی که با آن شباهت دارند را نیز دلیل بر حشر و معاد جسمانی برمی نفوس در حشر می   اختلاف 

سورۀ مبارکۀ یاسین، جایی که زمخشري اشکال   31در تفسیر آیۀ  ). 433 ص.   ، 7 ج.   ، 1366صدرالدین شیرازي، ( 
کند و بر آموزۀ رجعت و بازگشت  گیرد، دیدگاه زمخشري را نقد می کند و این آیه را دلیل بر رد رجعت می می 

صدرالدین  ( آید  کند که در انزال نفوس کامل و ارواح عالیه محالی لازم نمی نماید و بیان می نفوس کامل تأکید می 
گوید: «امتناع عقلی ندارد. مضافاً بر اینکه به اذن الهی موارد زیادي از احیاي  می ).  75 ص.   ، 5 ج.   ، 1366شیرازي،  

سورۀ    5از سوي دیگر، ایشان در تفسیر آیۀ  ).  75 ص.   ، 5 ج.   ، 1366صدرالدین شیرازي،  (   » موتی اتفاق افتاده است 
دلیل این است که در قیامت کبري هستند و  جوع آنان به «عدم ر   نماید: یاسین در خصوص این آیه چنین بیان می 

).  345 ص.   ، 5 ج.   ، 1366صدرالدین شیرازي،  (   » حرکت برعکس است و برگشت نفوس، به عوالم قبلی وجود ندارد 
 باشد. این اصلی مسلم است که حتی ادلۀ ابطال تناسخ هم مبتنی بر این دلیل می 

 دیدگاه فیض کاشانی ـ  2
از افرادي که بحث روایی، حدیثی و عقلی دربارۀ رجعت کرده است، مرحوم فیض کاشانی است. در کلمات مکنونه  

داند. از دیدگاه  آن را تبیین عقلایی نموده است. ایشان بازگشت نفس به بدن را بازگشت نفس به بدن مثالی می 
اي میان عالم ماده و عالم عقول است؛ چراکه بدن مادي و روح مجرد است و بین این دو  وي، عالم مثال واسطه 

اي بین عالم ماده و مجردات صرف برقرار  تناسخ و سنخیتی وجود ندارد. خداوند متعال این عالم را آفرید تا واسطه 
شود. خصوصیت عالم مثال این است که هم شباهت به عالم ماده دارد، از حیث مقدار و اندازه و هم شباهت به  

توانند تجسم  از حیث زمان و مکان نداشتن. با استفاده از خصوصیت عالم مثال است که ارواح می عالم عقول دارد،  
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سورۀ مبارکۀ مریم به آن اشاره شده است.    17که در آیۀ    (ع)  پیدا کنند، مانند تمثل جبرئیل براي حضرت مریم 
به آن عالم اتصال پیدا کرده و مشاهده نموده    (ع)  این رؤیت به بدن مثالی و برزخی بوده است و حضرت مریم 

  (ع)  ، یا حضور ائمه ) ص ( دحیۀ کلبی براي پیامبر اکرم    صورت به مثال دیگري از تمثلّ، همانند تمثل جبرئیل  است.  
باشد. همچنین  رجعت نیز که برگشت مؤمنین و کفار محض است، دقیقاً مانند موارد فوق می   در زمان احتضار است. 

 ). 73- 72 صص.   ، 1360فیض کاشانی،  ( بازگشت نفس به بدن مثالی و برزخی است    (ع)  برگشت حضرت عیسی 
هاي جدي مواجه است.  نظریۀ فیض کاشانی مبنی بر وقوع رجعت با بدن مثالی با چالش  نقد و بررسی: 

قابل توجیه  ها، با بدن مثالی  ها و خونریزي خصوصیاتی که در روایات دربارۀ رجعت بیان شده است، مانند جنگ 
ها را پذیرفت. همچنین تأکید صریح روایات بر بازگشت به عالم  توان آن نیست و تنها با فرض بدن عنصري می 

هاي  اي به رجعت مثالی، از دیگر نقاط ضعف این دیدگاه است. محدود کردن رجعت به انسان دنیا و عدم اشاره 
 شود، ناسازگار است. صالح نیز با عمومیت روایات رجعت که شامل اشقیا نیز می 

 دیدگاه مولی علی نوري ـ  3
مولی علی نوري از شارحان بزرگ ملاصدرا است که در دو جا دربارۀ رجعت سخن گفته است: یکی در تعلیقاتش  

صدرالدین  (   اسرار الایات ، دیگري در تعلیقات  ) 346 ص.   ، 6 ج.   ، 1366صدرالدین شیرازي،  (   تفسیر ملاصدرا   بر 
 ). 85- 84 صص.   ، 1385شیرازي،  

اي عرضی  توان بیان نمود: «رجعت از مراتب قیامت است و پدیده گونه می دیدگاه وي دربارۀ رجعت را این 
. از دیدگاه وي، رجعت از مراتب  » هاي مادي نیست، بلکه یک پدیدۀ طولی در طول عالم ماده است در عرض پدیده 

باشد که معاد جسمانی، بهشت و جهنم نیز در این مرتبۀ قیامت وجود دارد. در این مرتبه، اجسام  قیامت وسطی می 
خداوند    گردند و این نوع بازگشت همان رجعتی است که در احادیث به آن اشاره شده است. دنیوي به ارواح بازمی 

متعال براي انتقال انسان از یک مرتبه به مراتب دیگر وسایط قرار داده است. موت براي انتقال از دنیا به برزخ  
ین مرتبۀ قیامت است که به آن قیامت صغري گویند. نفخۀ فزع براي گذر انسان از برزخ به آخرت  باشد. این اول می 
شود. نفخۀ صعق براي عبور انسان از آخرت به مرتبۀ ارواح قلمی که  باشد که به آن قیامت صغري گفته می می 

 ). 353- 350 صص.   ، 1385صدرالدین شیرازي،  ( شود  به آن قیامت کبري گفته می 
داند، با اشکالات  دیدگاه مولی علی نوري که رجعت را منطبق بر قیامت وسطی صدرایی می  نقد و بررسی: 

روست. نخست آنکه این تفسیر با ظواهر روایات رجعت سازگاري ندارد. دوم آنکه این دیدگاه بر این مبنا  متعددي روبه 
یک از  . جالب توجه اینکه هیچ ود و آموزۀ رجعت بر آن تطبیق داده ش   بگیرد استوار است که حکمت متعالیه اصل قرار  

صدرالدین شیرازي،  (   المبدأ و المعاد اند. خود صدرالمتألهین نیز در  کمت متعالیه از این دیدگاه پیروي نکرده شارحان ح 
 تصریح کرده که بدن عنصري در قیامت وسطی حضور ندارد. )  395- 392 صص.   ، 1382

 آبادي شاه دیدگاه  ـ  4
و  )  41- 30 صص.   ، 1360آبادي،  شاه ( کنند  آبادي براي تبیین کیفیت و چگونگی آن ده مقدمه ذکر می آقاي شاه 

نتیجه و ثمرۀ این مقدمات این است که انسان داراي دو بدن، مادي و برزخی است. بدن برزخی مولود حرکت  
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دوري اجزاي بدن مادي است. این بدن برزخی از بدن مادي ایجاد شده و هر دو بدن، علت اعدادي براي انشاي  
  ، 1981صدرالدین شیرازي،  ( روح است؛ چراکه بر اساس اعتقاد حکماي حکمت متعالیه، روح جسمانیة الحدوث است  

این است که از بدن مادي حادث شده است. جایگاه آن صورت نوعیه و    أ خصوصیت روح منش   ). 331 ص.   ، 8 ج. 
بعد از موت و در برزخ، ماده برزخی    ). 32- 30 صص.   ، 1360آبادي،  شاه ( باشد  فعلیت بدن است و از عالم امر می 

  ، 1360آبادي،  شاه ( باشد. سؤال در قبر نیز سؤال از روح است که این روح در برزخ به بدن برزخی تعلق گرفته است  می 
آیاتی که دلالت بر عدم رجوع ارواح به دنیا بعد از موت دارند، موضوعاً با رجعت تفاوت دارد؛    ). 33- 32 صص. 

چراکه آیات عدم رجوع ارواح با تعلق آنان به بدن ملکی است؛ یعنی محال است که روح به بدن ملکی برگردد،  
ین است که هر بدنی استعداد تعلق یک روح را دارد.  ولی رجعت تعلق به ابدان برزخی است. دلیل امتناع هم ا 

وقتی روح خاصی، از قوه به فعلیت رسیده است، معقول نیست اسیر ماده و قوه بشود. دلیل دیگر این است که  
 ). 41- 39 صص.   ، 1360آبادي،  شاه ( لازمۀ تعلق روح به بدن دنیوي، اجتماع دو نفس در بدن واحد است  

ها به ابدان برزخی است؛  ذکرشده این است که ظهور ارواح در عالم ملک با تعلق آن نتایج حاصل از مطالب  
در ارواح قوي با اقتدار روح بر تکاثف بدن برزخی و استمداد از هوا و اثیر است. در آیۀ قرآن هم که سخن از دابة  

توانند به اهل عالم اظهار کنند؛ تا اهل عالم، آن را با حواس  دلیل این است که خود را می الارض شده است، به 
 مقید به مواد ملکی مشاهده کنند. 

 کنیم: موارد آن در روایات بسیار است که برخی از آنان را اشاره می 
  41 ج.  ، 1983در مسجد قبا پیامبر اکرم (ص) را به ابوبکر نشان دادند (مجلسی،  (ع)  امیرالمؤمنین ،  

 ). 533 ص.   ، 1 ج.   ، 1363؛ کلینی،  274 ص.   ق الف، 1413؛ مفید،  228 ص. 
   پیامبر خدا خودشان را بر منصور دوانیقی ظاهر کردند، زمانی که قصد داشت امام جعفر صادق را به

 شهادت برساند. 
  ظاهر    (ع)  و امام حسین   (ع)  در هنگام حمل تابوتشان خود را به امام حسن   (ع)  هنگامی که امام علی

 ). 325 ص.   ، 1 ج.   ق، 1424که مقدم تابوت را در اختیار داشتند (مستنبط،  درحالی   ، کردند 
داند  آبادي در تبیین مسئلۀ رجعت، آن را براي نفوس ضعیف و شقی نیز قابل تحقق می شاه  نقد و بررسی: 

کنند،  شمارد. ایشان کیفیت رجعت را با بدن مثالی توجیه می مقتدر ممکن می   و وقوع آن را از طریق تصرف ولیِ
حر عاملی،  (   (ع)  مانند انتقام از قاتلین امام حسین   ، صراحت از وقایع مادي اما این دیدگاه با شواهد روایی که به 

دار شدن  ، نشان ) 49 ص.   ، 8 ج.   ، 1363کلینی،  ) ( عج ( با امام عصر    (ع)  ، همراهی حضرت عیسی ) 246 ص.   ، 1395
 رسد. گویند، ناسازگار به نظر می و دیگر موارد عینی سخن می )  130 ص.   ، 2 ج.   ق، 1404قمی،  ( بیت  دشمنان اهل 

 دیدگاه رفیعی قزوینی ـ  5
در زمان او اشکالات زیادي به بحث رجعت وارد شده بود؛ لذا ایشان    . رفیعی قزوینی از بزرگان حکمت متعالیه است 

دیدگاه    ، . اکنون کرد سه مقدمه را بیان    ، در این زمینه   و   اي در دفاع از رجعت و تبیین فلسفی آن ارائه نمود رساله 
 کنیم: ایشان را به اختصار ذکر می 
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  باشد، که این رابطه به این نحو است که روح تدبیرکنندۀ مقدمۀ اول: این مقدمه در مورد رابطۀ نفس و بدن می 
اعم است که شامل روح جزئی  معناي  به بدن است و بدن تحت سیطرۀ روح قرار دارد و مقصود از روح هم روح 

باشد. این علاقۀ نفس و بدن  کند، می کند و روح کلی، روحی که تمام عالم را تدبیر می که بدن خاص را تدبیر می 
رود و هر  از بین نمی ،  شود رود. اگرچه با مرگ این علاقه ضعیف می ذاتی است، یعنی حتی با مرگ نیز از بین نمی 

 نحو اتم باشد، زندگی جدید امکان دارد. وقت نفس ناطقه بعد از مرگ توجه کند و این توجه به 
عنوان  به   ، باشد. نفس انسان اش می مقدمۀ دوم: هر وجودي در عالم اثري دارد و اثرش نمایندۀ رتبۀ وجودي 

باشد. در ابتدا اثر آن انفعال و  موجود عالم هستی، اثري در عالم دارد که این اثر در طول حیاتش مختلف می 
شود و اثر آن هدایت، روشن کردن و  یابد محل اجتماع انوار و معارف می سپس وقتی رشد می   . آموختن علم است 

باشد که داراي  اي است که متعلق به پیامبران و اولیاي الهی می نور بخشیدن به سایر نفوس است. این مرتبه 
درجات است. بالاترین درجۀ آن تنویر و تعلیم همۀ نفوس انسانی است و اگر کسی به اعلا درجۀ مراتب عقل  

کند. این مقام، جایگاه تعلیم و تهذیب همۀ نفوس در همۀ ادوار و اعصار است.  می رسید، روح خاتمیت تحقق پیدا  
در حقیقت با این بیان، خاتمیت یعنی قوۀ تعلیم و تکمیل همۀ نفوس است ولی امامت، خلافت و تداوم خاتمیت  

 ت. است؛ یعنی ابقاي تعلیم کلی نفوس و حفظ معارف که خاتمیت براي عموم بشر عرضه و تشریع نموده اس 
باشد و دلیل آن این است که خداوند، نظام احسن  مقدمۀ سوم: طبق قواعد مسلم حکمی، قسر دائمی نمی 

را دایر کرده است و علم فعلی خداي متعال به نظام احسن که عبارت است از عنایت وي، مقتضی آن است که  
هر موجودي از موجودات به غایتی که براي آن آفریده شده است، برسد. قسر دائمی یا اکثري در مورد هر چیزي  

ه هدف مطلوب خویش است. بنابراین، قسر دائمی یا اکثري خلاف مقتضاي عنایت ازلی  موجب نرسیدن آن چیز ب 
پذیر نیست. بنابراین اگر موجودي  است، و هر چیزي که خلاف مقتضاي عنایت ازلی باشد، در دایرۀ هستی تحقق 

 بود.   داراي قسر دائمی باشد، خلقت آن عبث خواهد 
شود این است که با توجه به اینکه علاقۀ نفس با بدن ذاتی  گانه حاصل می اي که از مقدمات سه نتیجه 

تعلیم نفوس    (ع)  و ائمۀ اطهار )  ص ( اي اثري در عالم دارد و اثر پیامبر  رود و هر مرتبه است و با مرگ از بین نمی 
هاي عنصري رجوع کنند، تا اثر مقام  بشري است و قسر نیز دائمی نیست، پس باید در همین عالم اینان به بدن 

رجوع  ).  35- 33 صص.   ، 1368رفیعی قزوینی،  ( شان را که تعلیم نفوس بشري است، به کمال برسانند  وجودي 
نفوس به ابدان در آخرالزمان ممکن است و از لحاظ عقلی استبعادي ندارد؛ چراکه با مرگ این رابطه از بین  

 چنین برگشتی امکان دارد، بلکه ضرورت نیز دارد.   تنها نه رود، بلکه بر اساس مقدماتی که ایشان بیان کردند،  نمی 
نظریۀ رفیعی قزوینی در باب رجعت که مبتنی بر بازگشت با بدن عنصري است، از حیث   نقد و بررسی: 

انطباق با روایات و نیز ارائۀ مبناي فلسفی مستحکم، از قوت قابل توجهی برخوردار است. با این حال، این دیدگاه  
توان به  روست. از دیگر نقاط ضعف این نظریه می در تبیین رجعت اشقیا و نیز مؤمنین عادي با مشکلاتی روبه 

ها اشاره کرد  یافته به بدن و نیز مسئلۀ ضرورت بازگشت همۀ انسان عدم تبیین چگونگی تعلق مجدد نفس تکامل 
 که در این دیدگاه پاسخ روشنی نیافته است. 
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 علامه طباطبایی ـ  6
سورۀ    74تا    63اند: نخست در ذیل آیات  علامه طباطبایی در دو موضع از تفسیر المیزان به مسئلۀ رجعت پرداخته 

طباطبایی،  ( همین سوره    210تا    208و دوم در تفسیر آیات  )  209- 206 صص.   ، 1 ج.   ق، 1417طباطبایی،  ( بقره  
ایشان عمدتاً به رفع استبعادات از مسئلۀ رجعت همت گمارده و به اشکالاتی  ).  110- 107 صص.   ، 2 ج.   ق، 1417

تواند در  هاي ایشان می دیدگاه اند. با توجه به جایگاه علمی علامه، بررسی  مانند رجوع از قوه به فعل پاسخ داده 
 بندي کرد. توان در چند محور اصلی دسته ها را می تبیین دقیق کیفیت رجعت راهگشا باشد. این دیدگاه 

شود که  نخستین محور، بررسی خصوصیات رجعت است. از نظر علامه، رجعت نوعی معجزه محسوب می 
العاده  اسرائیل ذکر شده است. ویژگی معجزه این است که هرچند خارق یازده معجزۀ دیگر بنی   همراه به در سورۀ بقره  

اند نه  توان تأویل برد، چراکه این حوادث ممکن است، منافی با قاعدۀ علیت نیست و آیات مربوط به آن را نمی 
کنند که رجعت مصداق رجوع از قوه به فعل نیست، چراکه نفس مجرد  محال عقلی. ایشان همچنین تأکید می 

توان به صنعتگري  دهد، نه تجردش را. این وضعیت را می پس از مرگ، تنها ابزار و آلات مادي خود را از دست می 
داند، نه نزولی. پاسخ  ست داده باشد. علامه این فرآیند را سیر استکمالی می که ابزار کارش را از د   تشبیه کرد 

  دیگر ایشان این است که چون رجعت مختص افرادي با مرگ اخترامی است، مسئلۀ رجوع از قوه به فعل اصلاً 
 آید. پیش نمی 

پردازد. از نظر ایشان، رجعت از مختصات اعتقادي  در محور دوم، علامه به جایگاه رجعت و ادلۀ آن می 
به استناد روایات متواتر، رجعت را انکار  )  عج ( که عامه با وجود پذیرش ظهور حضرت مهدي شیعه است، درحالی 

گیرد، یا با  ها به عبداالله بن سبأ صورت می کنند. این انکار یا از طریق رد سند روایات رجعت و نسبت دادن آن می 
کنندگان تأکید  استناد به قاعدۀ عقلی امتناع رجوع از قوه به فعل. علامه در پاسخ، بر اخترامی بودن مرگ رجعت 

  214سورۀ نمل و آیۀ    83مانند آیۀ    ، شوند. از نظر ایشان، آیات قرآن کرده و تواتر روایات رجعت را یادآور می 
هاي پیشین در این امت را  اي است که وقوع حوادث امت نیز بر رجعت دلالت دارند. دلیل دیگر، قاعده   ، بقره 

 داند. محتمل می 
محور سوم به سنخیت بین ظهور قیامت و رجعت اختصاص دارد. علامه در پاسخ به این اشکال که چرا  

دهند که قیامت زمانی است  شوند، توضیح می برخی آیات گاه بر رجعت، گاه بر قیامت و گاه بر ظهور تفسیر می 
تر از قیامت محقق  اي پایین شوند. این ظهور حق داراي مراتب است و در رجعت به درجه که اسرار آشکار می 

 شود. روایاتی مانند حدیث «ایام االله ثلاثه» نیز مؤید این مطلب است. می 
کنند. ایشان بین دو نوع  هاي اخترامی بررسی می در محور چهارم، علامه مسئلۀ رجعت را در ارتباط با موت 

دهد، و مرگ اخترامی که  شوند: مرگ طبیعی که پس از تکمیل عمر و کمالات نفس رخ می مرگ تمایز قائل می 
هاي اخترامی  افتد. از نظر علامه، رجعت تنها در مورد موت در اثر عوامل خارجی مانند قتل یا بیماري اتفاق می 

مصداق دارد، چراکه در این موارد نفس هنوز به تمام کمالات خود نرسیده و بنابراین بازگشت آن به دنیا مستلزم  
 رجوع از قوه به فعل نخواهد بود. 

علامه طباطبایی در مواجهه با مسئلۀ رجعت عمدتاً به رفع شبهات و نشان دادن سازگاري   نقد و بررسی: 
پرداخته  با اصول عقلی  آموزه  به این  ایشان  افرادي می اند.  را مختص  داراي موت  طور خاص رجعت  دانند که 
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اخترامی هستند، اما در عین حال دربارۀ کیفیت دقیق رجعت و نیز رابطۀ نفس با بدن پس از بازگشت توضیحی  
اند. این نقص باعث شده است که دیدگاه ایشان نتواند تحلیل جامع و کاملی از چگونگی وقوع رجعت  ارائه نکرده 

 در اختیار قرار دهد. 

 امام خمینی ـ  7
نحوۀ رجعت را نباید امر ضروري و  اند که  اند و در عین حال قائل ایشان در عباراتی کیفیت رجعت را بیان کرده 

مسلم دانست. بالتبع آنچه ضروري نیست، اعتقاد و معرفت کامل به آن شرط مذهب نیست. کیفیت آن بدین  
کند. رجوع نفس به همان بدن انشائی است. مواردي از این انشاءِ نفس  صورت است که نفس، انشاءِ بدن می 

 کند: مطرح می 
،  در یک شب در زمان واحد در چهل جا حاضر بودند؛ در عرش با ملائکه   (ع)  . از جمله حضرت امیرالمؤمنین 1

گونه  در منزل. نحوۀ این حضور بدین )  س ( ، مهمان سلمان و با حضرت فاطمه زهرا  ) ص ( در خدمت رسول اکرم  
 کردند. بود که حضرت ابدان متعدد را توسط نفس شریف انشاء می 

در بالین محتضرین. امکان دارد در آن واحد هزاران نفر از دنیا بروند و در عین    (ع)  . حضور امیرالمؤمنین 2
آنان حاضر شود و حضرت فرمودند: «من یمت یرنی؛ هر کس بمیرد مرا مشاهده   بالین  امیرالمؤمنین بر  حال 

 ). 265 ص.   ، 2 ج.   ق، 1404قمی،  (   » کند می 
نحو مادي نیست، بلکه ناشی از احاطۀ وجودي امام  به   البته که  )  عج ( . عرضۀ اعمال بر حضرت حجت  3
 ). 198- 196 صص.   ، 3 ج.   ، 1381خمینی،  ( است  )  عج ( مهدي  

داند که اشتغال نفس با هر بدن مانع اشتغال  نحوي می ایشان رابطۀ ابدان متعدد انشاءشده با نفس را به 
طور که حق تعالی وحدت شخصیه  کند؛ همان شود. تمثیل دقیقی براي این رابطه بیان می نفس با بدن دیگر نمی 

از موجودات عالم هستی    هر یک دارد، در تمام ذرات عالم حضور دارد و عالم براي او منکشف است و رابطۀ او با  
تواند ابدان متعدد انشاء  شود. این بدن، بدن حقیقی نفس است و نفس وقتی می مانع رابطه با موجودات دیگر نمی 

 کند که قدرت کامله را داشته باشد. 
 کند: بدین ترتیب ایشان سه خصوصیت را براي رابطۀ نفس و بدن بیان می 

 تواند بدن انشاء کند که قدرت کامله داشته باشد. . نفس زمانی می 1
 . بدن، بدن حقیقی نفس است. 2
 شود. . توجه به یک بدن مانع توجه به بدن دیگر نمی 3

دربارۀ رجعت باید گفت ایشان قائل به بازگشت با بدن  )  ره ( در بررسی دیدگاه امام خمینی   نقد و بررسی: 
اگرچه    ، ، این نظریه با وجود این ی قابل توجهی دارد.  خوان هم عنصري هستند که این نظر با محتواي روایات رجعت  

صورت کامل و با تفصیل لازم، با مقدمات دقیق حکمی تبیین نشده است. در  هاي عقلی برخوردار است، به از پایه 
مندي است که مبتنی بر مبانی فلسفی  جانبه و نظام واقع، ارائۀ تصویر دقیق از کیفیت رجعت نیازمند تفسیر همه 

 صورت مبسوط مورد بحث قرار نگرفته است. محکم باشد و این مسئله در آثار ایشان به 
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 دیدگاه برگزیده ـ  8
مبانی فلسفی متعددي در تحلیل حکمت رجعت تأثیرگذار هستند. از جمله این اصل که ارتباط نفس و بدن ماهیتاً  

شود؛ چنانچه این رابطۀ ذاتی تلقی نگردد، نفس در زمرۀ مفاهیم نسبی قرار گرفته و اتحاد جوهر  ذاتی محسوب می 
ترکیب نفس و بدن به شیوۀ  ).  330 ص.   ، 3 ج.   ، 1981صدرالدین شیرازي،  ( مجرد با ماده، امري ناممکن خواهد بود  

پذیرد، بدین ترتیب که نفس ابتدا در قالب صورت مادي ظاهر شده و سپس از  صورت می )  نه انضمامی ( اتحادي  
یابد. نفس در فقدان بدن، ماهیت خویش را از دست  ارتقا می )  مانند تعقل ( تر  طریق حرکت جوهري به مراتب عالی 

حتی پس از فرآیند مرگ، پیوند  ).  12 ص.   ، 3 ج.   ، 1981صدرالدین شیرازي،  ( شود  داده و به عقل محض تبدیل می 
گردد. هویت حقیقی انسان به نفس او وابسته است که امري جاودانه و ثابت  کلی منقطع نمی ذاتی نفس و بدن به 

شود. ادلۀ عقلی، آیات قرآنی و روایات معصومین بر این حقیقت تأکید دارند که روح انسان معیار  محسوب می 
به شمار می  فرد  ).  33 ص.   ، 9 ج.   ، 1981،  صدرالدین شیرازي ( آید  اصلی هویت وي  پدیدۀ رجعت،  در  بنابراین 

بازگشته عین شخصیت پیشین خود است، زیرا نفس وي که مبنا و معیار هویت است، تداوم یافته و دچار دگرگونی  
فیض کاشانی،  ( اي همچون فیض کاشانی  کننده دو دیدگاه عمده وجود دارد: عده نشده است. دربارۀ بدن رجعت 

  کنند، رجعت را با بدن مثالی توجیه می )  41- 30 صص.   ، 1360آبادي،  شاه ( آبادي  و علامه شاه )  73- 72 صص.   ، 1360
خمینی،  ) ( ره ( و امام خمینی  )  35- 33 صص.   ، 1368رفیعی قزوینی،  ( که اندیشمندانی مانند رفیعی قزوینی  درحالی 
کننده  نمایند. دیدگاه صحیح آن است که بدن رجعت آن را با بدن مادي تفسیر می )  198- 196 صص.   ، 3 ج.   ، 1381

ها صرفاً با  شود و وقایعی مانند نبردها و خونریزي از نوع عنصري است، زیرا رجعت در قلمرو دنیوي محقق می 
گردند: عالم طبیعت، عالم مثال و عالم عقل.  باشد. عوالم هستی به سه سطح تقسیم می بدن مادي قابل تبیین می 

صدرالدین  ( تر را در خود جاي داده است  این عوالم داراي روابط علّی و معلولی بوده و هر عالم، کمالات عالم پایین 
عنوان واسطه میان طبیعت و عقل،  به   ، عالم مثال ).  228- 194 صص.   ، 9 ج.   ، 1981؛  320 ص.   ، 1394شیرازي،  

مثابۀ بازگشت ارواح به کالبدهاي مادي، از طریق عالم مثال  به   ، کند. رجعت نقش محوري در تبیین رجعت ایفا می 
شود که بیانگر توانایی نفس در ایجاد بدن و حفظ هویت انسان پس از مرگ است. قوۀ  و تجرد خیالی توجیه می 

و این ویژگی در تحلیل رجعت  ) 294 ص.   ، 8 ج.   ، 1981صدرالدین شیرازي، ( خیال از تجرد مثالی برخوردار است 
سازد. نفس انسانی  گیري بدن مادي در رجعت را فراهم می گیرد. تجرد خیال امکان شکل مورد استفاده قرار می 

ویژه در اندیشۀ  تواند مدرکات را پدید آورد. این نظریه در فلسفۀ اسلامی، به داراي قابلیت آفرینش و ابداع بوده و می 
حرکت جوهري و تجرد تدریجی خویش، توانایی ایجاد  اي برخوردار است. نفس از طریق  ملاصدرا، از جایگاه ویژه 

بدیل نفس در آفرینش و تأثیرگذاري در فرآیند  صور و حتی تشکیل بدن در رجعت را داراست، که گویاي قدرت بی 
 ). 149 ص.   ، 1396غفاري،  ( باشد  رجعت می 

دنیوي، با تأکید بر  عنوان بازگشت نفس به بدن در عالم  پس بر اساس مبانی فلسفی و حکمی، رجعت به 
اي میان  عنوان واسطه شود. همچنین، عالم مثال به ذاتی بودن رابطۀ نفس و بدن و قدرت خلاقۀ نفس تبیین می 

گیري از تجرد مثالی خیال و حرکت  کند، زیرا نفس با بهره طبیعت و عقل، نقش کلیدي در توجیه رجعت ایفا می 
نحو  جوهري، توانایی بازآفرینی بدن و حفظ هویت فردي را داراست. لذا دیدگاه صحیح در این زمینه، رجعت به 

 بدن عنصري است. 
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 رجعت و تناسخ از دیدگاه حکما 

توان تمایز این دو مفهوم را  هاي نظریۀ تناسخ، می شده دربارۀ کیفیت رجعت و محدودیت بر اساس مباحث مطرح 
 هاي مختلف مورد بررسی قرار داد و هم از نگاه دیدگاه برگزیده تحلیل نمود. هم از منظر دیدگاه 

که تناسخ نیز  با توجه به عبارت ملاصدرا، بازگشت نفس از یک عالم به عالم قبلی محال است و ازآنجایی 
  که درصورتی باشد، محال است؛  باشد، پس تناسخ که از مصادیق بازگشت معکوس نفس می از دیدگاه وي باطل می 

حرکت نفس، حرکتی تکاملی باشد. طبق دیدگاه ایشان بازگشت در قیامت کبري محال است. لذا نفس وقتی در  
نشئۀ برزخ و عالم متوسط بین دنیا و آخرت است، چون نوعی از تعلق به ابدان در آن است، امکان رجوع خواهد  

اي به عالم ماده ندارد  دلیل این است که نفس ارتباط و علاقه داشت. در جایی نیز که امکان رجوع وجود ندارد، به 
صدرالدین شیرازي،  ( اند  باشد که شارحان حکمت متعالیه به آن اشاره کرده می و این علت عدم استحالۀ رجعت  

 ). 424 ص.   ، 5 ج.   ، 1366
شناسی حکمت متعالیه است، چراکه  از بهترین تمایزات فلسفی و عقلی رجعت و تناسخ، تمایز از حیث نفس 

بر اساس حکمت متعالیه نفس حادث است و بر اساس حرکت جوهري در پیدایش، جسمانی است و حدوث  
در سیر حرکت اشتدادي خودش از نفس نباتی به نفس حیوانی و از نفس حیوانی به نفس انسانی    جسمانی دارد. 

شود، ولی بر اساس تناسخ، نفس موجودي قدیم و ازلی است و دائماً بین ابدان مختلف در جریان و سیر  تبدیل می 
صدرالدین  ( نماید  باشد. تناسخ یعنی رجوع از قوه به فعل، ولی حرکت جوهري نفس این مطلب را باطل می می 

 ). 316- 315 صص.   ، 1394شیرازي،  
این دیدگاه موضوعاً با    . بر اساس دیدگاه مولی علی نوري، رجعت انطباق بر تفسیر فلسفی از قیامت دارد 

دهد؛ چراکه رجعتی که  مضافاً بر اینکه این دیدگاه تفسیر صحیحی از رجعت ارائه نمی   ، بحث تناسخ متفاوت است 
  باشد. حتی خود صدرا نیز چنین انطباق و تطبیقی همگی منطبق بر حوادث عالم دنیا می   ، در روایات اشاره شده است 

 بین رجعت و مراتب قیامت انجام نداده است. 
دانند، واضح است که رجعت  بر اساس مبانی حکمایی که رجعت را رجوع به بدن مثالی و یا انشاءِ نفس می 

آبادي، برخلاف حکماي دیگر، بر اساس بدن  به تناسخ شباهتی ندارد. دیدگاه جناب فیض کاشانی و شاه اصلاً  
باشد. بر همین مبنا، تناسخ تفاوت خواهد داشت؛ چراکه تناسخ برگشت روح به بدن ملکی است  برزخی و مثالی می 

تبیین    ، رغم اینکه تفاوتی بین تناسخ و رجعت قائل است علی   ، ولی رجعت برگشت به بدن مثالی است. این دیدگاه 
ها و  شده در روایات مانند جنگ هاي رجعت بیان دهد؛ چراکه خصوصیات و ویژگی صحیحی از آن ارائه نمی 

 دارد. ها انطباقی با بدن مثالی ن خونریزي 
رابطۀ ذاتی دارد، تمایز رجعت و    آن با    چون   ، گردد بر اساس تبیین رفیعی قزوینی که نفس به بدن برمی 

شود؛ چراکه رابطۀ هر نفسی با بدن خودش ذاتی است و نفس به بدن خودش که همراهش در  تناسخ آشکار می 
گیرد. ولی بر اساس تناسخ، نفس به ابدان دیگر تعلق خواهد گرفت و چون با ابدان دیگر رابطۀ  دنیا بوده تعلق می 

شود، چراکه «ارواح  کند. همچنین از رجعت سیر نزولی و قهقرایی حاصل نمی ذاتی ندارد، لذا به آنان رجوع نمی 
آید که در رجعت همانند زمان اول، ممنوع از کمال و بروز تمام حقایق خود باشند، لیکن چون  لازم نمی   (ع)  ائمه 
در حکومت   شوند و نفس کلیۀ الهی مستقل گونه نیست و دور رجعت دوري است که در آن موانع مرتفع می این 
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رفیعی قزوینی،  (   » مشغول به ابراز خواص تعلیمی و ارشاد عمومی خواهد بود   ، نحو اتم است بر نفوس مستعده و به 
دهد، تراجع  ، نفس کمالات سابق را از دست نمی (ع)  چون در رجوع نفس اولیا الهی و ائمه   ). 37- 36 صص.   ، 1368

آید و رجوع از قوه به فعل نیست. و این نوع رجوع، تجلی و ظهور است و اشراق روح نسبت به مقام  لازم نمی 
 ). 46- 45 صص.   ، 1368رفیعی قزوینی،  ( گویند  باشد، که به آن تمثل می نازل می 

باشد. از جمله اینکه  هایی بین رجعت و تناسخ وجود دارد که نیازمند تبیین عقلی می تفاوت   ، از دیدگاه علامه 
باشد، ولی رجعت رجوع  تناسخ رجوع از قوه به فعل است و رجوع از قوه به فعل محال است؛ فلذا تناسخ محال می 

از قوه به فعل نیست. علامه طباطبایی در محال بودن رجوع از قوه به فعل و حرکت نزولی و قهقرایی دلیل اقامه  
اند که حرکت نزولی نامعقول است؛ چراکه مستلزم این است که یک فعلیت، قوه بشود براي قوۀ خودش و  کرده 

اثري قبل از خودش دارد که با فعلیت پیشین  که هر فعلیتی یک نحو وجود بی این قطعاً محال است. ازآنجایی 
باشد. اگر انسان با حرکت قهقرایی تبدیل به حیوان شود،  فعلیت بعدي می اثر، همان قوۀ  متحد است، این وجود بی 

گونه خواهد بود که انسان قوۀ قوۀ خودش است و این محال است؛ چراکه  این   ، شود. در نتیجه انسان قوۀ حیوان می 
 ). 212 ص.   ، 1360طباطبایی،  ( لازمۀ آن این است که آن شیء هم واجد و هم فاقد یک کمال باشد  

 باشد:  چنین می در رد حرکت معکوس، این   تفسیر المیزان بیان دیگر ایشان در  
شود، بر  تر تبدیل می هر موجودي در حرکت اشتدادي از قوه به فعل، وقتی به موجود کامل 

ترش برگردد؛ چون  اساس قاعدۀ امتناع تراجع، در سیر تکاملی خود امکان ندارد به وجود ناقص 
شود و محال است  کند و به تجرد مثالی و عقلی نائل می انسان بعد از موت از ماده تمایز پیدا می 

 .اش برگردد، چراکه مرتبۀ تجرد مثالی و عقلی از مرتبۀ مادي بالاتر است مجدداً به بدن مادي 
 ) 206 ص.   ،1 ج.   ق،1417طباطبایی، (

آید؛ چراکه وقتی نفس به مرتبۀ تجرد مثالی و عقلی رسید،  در رجعت و احیاي اموات محذور تراجع لازم نمی 
تجرد نفس باطل  اصلاً  باز هم در مرتبۀ تجرد عقلانی خودش خواهد بود. و اگر نفس مجدداً به دنیا برگردد،  

از قطع ارتباطش مجرد بوده و بعد از تعلق دوم، باز هم تجرد خودش را خواهد    قبلاًشود، چراکه این نفس  نمی 
 ). 207 ص.   ، 1 ج.   ق، 1417طباطبایی،  ( داشت  

کند، مبنی بر این است که رجعت مصداق رجوع از قوه به فعل نیست،  اقامه می )  ره ( دلیل دیگري که علامه  
اخترامی آن موتی است که  شود بین موت طبیعی و اخترامی. موت  گونه است که تفاوت و تمایز قائل می بلکه این 

رود، تمام  وسیلۀ موت اخترامی از دنیا می مانند قتل و بیماري. یعنی فردي که به   ، وسیلۀ قسر حاصل شده است به 
کمالات را کسب نکرده است. مقابل این موت، موت طبیعی قرار دارد که مدتی است که شخص تمام کمالات  
دنیا را استیفا نموده و تکامل خودش را طی کرده است. اگر فردي دچار موت اخترامی شده است، برگشتش به  

امکان تحقق چنین بازگشتی    گونه محذور عقلانی وجود ندارد و عقلاًدنیا مصداق رجوع از قوه به فعل نیست و هیچ 
شود و هم  شده می آن بدن هم صاحب نفس افاضه   ، در حقیقت ).  107 ص.   ، 2 ج.   ق، 1417طباطبایی،  ( وجود دارد  

شده و نفس تناسخی باشد و این هم  شود که، بدن داراي دو نفس افاضه نفس تناسخیه که نتیجۀ این می صاحب  
چراکه لازمۀ اجتماع دو نفس در بدن واحد این است که کثیر واحد باشد و هر شخص، دو    ؛ ضرورت باطل است به 

کدام از دو نفس را قبول نکند، با فیاض بودن حق تعالی تنافی دارد و اگر یکی  شخص شود. اگر بپذیریم که هیچ 
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؛ طباطبایی،  10 ص.   ، 9 ج.   ، 1981صدرالدین شیرازي،  ( آید  از دو نفس را قبول کند، ترجیح بلامرجح لازم می 
 ). 208 ص.   ، 1 ج.   ق، 1417

است که    ن ی است، ا   ن یی تب   ازمند ی و ن   دهد ی رجعت و تناسخ را نشان م   ان ی م   ي که تفاوت جد   ي از موارد   ی ک ی 
استعداد    ی هرگاه بدن   را ی محال است. ز   ي ز ی چ   ن ی چن   که ی لازمه تناسخ، ورود دو نفس به بدن واحد است؛ در حال 

و نفس را به آن    کند ی خود امساك نم   ض ی است، از افاضه ف   ه ی که تامّ الفاعل   اض ی کند، مبدأ ف   دا ی نفس پ   رش ی پذ 
 الصور نفس را به آن افاضه خواهد کرد. بدن مستعد شد، واهب   که ی هنگام   رو، ن ی . ازا کند ی بدن افاضه م 

کیفیت    دربارۀ   طبق دیدگاه امام خمینی نیز رجعت با تناسخ تفاوت آشکاري دارد؛ چراکه بر اساس دیدگاه وي 
نفس ابدان را ایجاد خواهد کرد، ولی تناسخ تعلق نفس به بدن دیگري  ،  رجعت به بدن عنصري و انشاءِ نفس 

تواند ابدان متعدد انشاء کند و هرکدام از ابدان،  پس وقتی نفس این قابلیت را دارد که می مغایر با بدن سابق است.  
 بدن حقیقی هستند و رابطۀ ذاتی دارند، پس تناسخ بر آن صدق نخواهد کرد. 

بر اساس دیدگاه برگزیده، تمایز اساسی بین رجعت و تناسخ در ماهیت رابطۀ نفس و بدن نهفته است.  
که  گیرد، درحالی شود، در رجعت نفس حقیقتاً به بدن سابق خود تعلق می ازآنجاکه این رابطه ذاتی محسوب می 

تناسخ مستلزم تعلق نفس به بدنی دیگر با هویتی متفاوت است. حفظ هویت شخصی در رجعت از این جهت  
گردد، اما در تناسخ هویت جدیدي  هاي ذاتی خود به بدن پیشین بازمی شود که نفس با تمام ویژگی ممکن می 
صورت عرضی و قابل  گیرد. تفاوت دیگر در کیفیت این ارتباط است؛ در تناسخ رابطۀ نفس و بدن به شکل می 

شود. بر  صورت ذاتی و غیرقابل انتقال برقرار می ن تعلق به انتقال بین ابدان مختلف است، حال آنکه در رجعت ای 
سازد که بدن  شده، تجرد قوۀ خیال و توانایی آن در ایجاد ابدان، این امکان را فراهم می مبناي اصول فلسفی اثبات 

فرد، مشکلات تناسخ مانند امکان تعلق دو  به نحو مستقیم توسط نفس انشاء شود. این ویژگی منحصر رجعتی به 
 سازد. کلی منتفی می نفس به یک بدن یا بازگشت از فعلیت به قوه را به 

 گیري نتیجه 

 شود از نوشتار حاضر به دست آورد: بر اساس آنچه مطرح شد، نتایج زیر را می 
مانند حرکت    اند، ه همۀ حکما تناسخ را با ادلۀ مختلفی رد کرده و آن را داراي محذورات متعددي دانست 

به اجتماع نفس واحد در دو بدن، معطل شدن    شدن   عنایت و حکمت الهی، منجر   تعارض با قهقرایی و نزولی،  
 ندارد.   ؤ نفوس و تعلق نفس به بدنی که با آن در قوه و فعل تکاف 

طور دقیق  اند. ملاصدرا و علامه طباطبایی کیفیت آن را به حکما دربارۀ رجعت مباحث مختلفی ارائه داده 
اند و آن را از مصادیق رجوع از فعل به  ولی محذورات و استبعادات عقلی مربوط به آن را بیان کرده   ه، طرح نکرد 
اند و رجعت را مختص افراد داراي موت  مرحوم علامه دلایلی براي نفی حرکت نزولی اقامه کرده   اند. ه قوه ندانست 

اند. مولی علی نوري رجعت را منطبق بر قیامت فلسفی تفسیر کرده که این دیدگاه برخلاف همۀ  اخترامی دانسته 
 شود.  حکماست و اشکالاتی به آن وارد می 

شود دیدگاه حکما را به دو دسته تقسیم کرد؛ برخی مانند فیض کاشانی  طور کلی می دربارۀ بدن رجعتی به 
دانند چراکه اگر رجعت با بدن ملکی باشد، تناسخ خواهد بود و طبق این دیدگاه  آبادي آن را به بدن مثالی می و شاه 
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از جمله اینکه وقایع و حوادث    دارد، این دیدگاه اشکالاتی نیز    لبته موضوعاً تناسخ با رجعت تفاوت خواهد داشت. ا 
کند. برخی دیگر  کدام بر بدن مثالی تطبیق نمی ها هیچ ها و خونریزي شده مانند جنگ رجعتی که در روایات مطرح 

دانند. رفیعی قزوینی از طریق ذاتی بودن  مانند رفیعی قزوینی و امام خمینی کیفیت آن را به بدن عنصري می 
رابطۀ نفس و بدن، عدم دوام قسر و اثرِ نفسِ نبی در تعلیمِ نفوسِ عمومی، این بحث را منقحّ نموده ولی مرحوم  

بر اساس این    اند. امام از طریق رابطۀ نفس و بدن و خصوصیت خاص نفس در انشاءِ بدن، کیفیت را بیان کرده 
تناسخ با رجعت موضوعاً متمایز خواهد بود؛ چراکه رابطۀ نفس و بدن ذاتی است و بدن مولود خود نفس  دو تبیین،  

 ها وجود ندارد. اي بین آن گیرد که چنین رابطه است، ولی در تناسخ نفس به بدن دیگري تعلق می 
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