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Abū Zayd is among the contemporary Arab reformers who exerted 
considerable effort to address the challenges facing the Muslim world 
today. The core of his response, however, relied on modern Western 
methods for understanding and interpreting the Qurʾān. The present 
article therefore undertakes to examine and critique his theory 
concerning the influence of the culture of the time on the understanding 
and interpretation (taʾwīl) of the Qurʾān. The method employed is 
content analysis, with a critical approach. According to the analysis 
conducted, the foundational principles (mabānī) of his theory are as 
follows: the necessity of distinguishing between religion and religious 
thought; the cultural‑geographical fabric of Qurʾānic meanings; the 
prophetic experience of revelation (waḥy); and the Qurʾān as 
expressive of the meaning of life, not as a law book. Moreover, the 
components of the theory include: the Qurʾān as living discourse rather 
than silent text; the need to consider the horizon outside the text; the 
necessity of distinguishing between the principal (aṣl) and the subsidiary 
(farʿ) in Qurʾānic addresses; the variability of Qurʾānic concepts; and the 
necessity of an open and living interpretation of the Qurʾān. However, 
the aforementioned principles and components are flawed for reasons 
such as: a mistaken understanding of religion and religious thought; the 
grounding of understanding and interpretation of the Qurʾān in the 
intent of God Almighty; the Qurʾān as divine revelation; the grounding 
of the meaning of life on the basis of life; the Qurʾān being 
simultaneously text and discourse; the incorrect determination of the 
principal and subsidiary in rulings (aḥkām); the non‑relativity of 
Qurʾānic rulings; and the failure to provide the effective cause (manāṭ) 
of rulings. Ultimately, it must be concluded that Abū Zayd regards 
understanding and interpretation of the Qurʾān as based on the culture 
of the time, whereas his view is incorrect according to Qurʾānic texts, 
ḥadīth‑based evidence, historical sources, and rational arguments. 
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1. Introduction 
Over the past two centuries, a number of religious reformers (nūʾandīshān‑i 
dīnī), primarily Arabic‑speaking, have established a current within Islamic 
theology (kalām) known as the Neo‑Muʿtazilah (nūmuʿtazilah). Their 
objective has been to provide a rational explanation of revelation (waḥy) and 
sacred law (sharīʿah) by drawing on the discourses of the modern world in the 
humanities, epistemology, and hermeneutics. 

Naṣr Ḥāmid Abū Zayd (d. 2010), an Egyptian scholar, is one of the most 
prominent figures of this current in the contemporary period. Independent of 
anthropological and epistemological foundations, Abū Zayd entered the field 
largely through concrete analysis, attempting to apply Western methods of 
textual study—directly or indirectly—to his own Qurʾānic investigations. He 
maintains that the culture of the time (farhang‑i zamānih) plays a fundamental 
role in the understanding and interpretation (taʾwīl) of the Qurʾān. The 
majority of Muslim scholars, however, reject such a theory. The present article 
accordingly aims to expound and critique Abū Zayd’s theory on this matter. 

2. Methodology 
The method employed is content analysis (taḥlīl‑i muḥtawā) with a critical 
approach (rawish‑i intiqādī). The authors accessed primary sources through 
library‑based and electronic research. After examining the principal texts, the 
essential points relevant to the topic were extracted and analyzed. The 
subsequent stage involved synthesizing a comprehensive theory from these 
extracted points. The most significant part of the article consists of critiques 
directed at Abū Zayd’s theory with respect to both its foundational principles 
(mabānī) and its constituent components (muʾallifih‑hā). This critical section 
derives primarily from the authors’ own analysis, whereas other sections draw 
more heavily on the views of previous scholars. 

3. Literature Review and Research Background 
A considerable number of articles have been written on the exposition and 
critique of Abū Zayd’s views. Some of these are blended with the perspectives 
of other Neo‑Muʿtazilī figures, such as Muḥammad Arkoun, and are not easily 
separable. Others address different domains, such as the theology of revelation 
(waḥy‑shināsī), which do not directly relate to the present inquiry. The articles 
most relevant to the current discussion include: 

“An Examination and Critique of Naṣr Ḥāmid Abū Zayd’s Foundations for 
Proving the Historicity of the Noble Qurʾān”; 

“The Theory of Taʾwīl and Religious Reform: A Study of Naṣr Ḥāmid Abū 
Zayd’s View on Taʾwīl and Its Consequences”; 

“The Qurʾān as Discourse, Not Text: A Critique of Abū Zayd’s Final View 
on Revelation and the Qurʾān.” 
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4. Findings 
4.1. Evaluation of the Foundational Principles (Mabānī) of Abū Zayd’s Theory on 
the Influence of the Culture of the Time 

a) Distinction between religion and religious thought 
Abū Zayd holds that religion is a collection of fixed, sacred, and historical 

texts, whereas religious thought consists of the human efforts (ijtihādāt) to 
understand and interpret them; thus a distinction must be drawn between the 
two. Contrary to his view, reason (ʿaql) and religion should be regarded as 
complementary in the derivation (istinbāṭ) of religious rulings. Moreover, a 
jurist (faqīh) cannot engage in derivation free from the religious text and 
without any constraints. 

b) The cultural‑geographical fabric of Qurʾānic meanings: 
From Abū Zayd’s perspective, although the Qurʾānic text is divine, it is 

simultaneously affected by the mechanisms of human culture, operating 
within a humanistic framework. According to this view, the Qurʾān inevitably 
spoke within the cultural‑geographical context of the time of its revelation. 
Consequently, the intention of God Almighty (qasd‑i Khudāwand‑i Mutʿāl) 
with respect to the Qurʾān becomes meaningless. 

c) The prophetic experience of revelation: 
Abū Zayd believes that revelation, as divine inspiration (ilhāmāt‑i ilāhī), is 

purely semantic in nature, and that the Prophet (peace be upon him) gives it 
verbal form. On this basis, the Qurʾān is essentially interwoven with the culture 
of its time. The verses of the Qurʾān, however, do not tolerate such a view. 

d) The Qurʾān as expressive of the “meaning of life”, not a law book: 
Abū Zayd maintains that the Qurʾān is not a book of law but rather carries 

the meaning of life, which is continually changing. It must be noted, however, 
that prior to the “meaning of life” there exists something called the 
“foundation of life” (mabnā‑yi zindigī), upon which the meaning of life 
depends. Thus, if a person takes belief in monotheism (tawḥīd) as the 
foundation of life, the law (qānūn) of that life will be oriented around 
monotheism, not humanism (ūmānīsm). 
4.2. Evaluation of the Constituent Components of Abū Zayd’s Theory 

a) The Qurʾān as discourse (guftār), not text (matn): 
For Abū Zayd, the Qurʾān functions as living discourse rather than a silent 

text. Therefore, the Qurʾān finds itself compelled to revise not only in the face 
of values that emerged after its appearance but also in the face of its own 
earlier values. By failing to consider the consequences of this idea, Abū Zayd 
effectively fosters religious pluralism (takthurgarāyī‑yi dīnī). 
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b) The horizon outside the text: 
Abū Zayd thinks that when one engages with the Qurʾān as “discourse,” a 

broad horizon opens before the community, allowing Qurʾānic scholars to 
prescribe appropriate rulings according to new circumstances. In contrast, the 
method of jurisprudential derivation (istinbāṭ) among the fuqahāʾ, while 
taking into account the worldly interests (maṣāliḥ‑i dunyawī) of society and 
consequently allowing minor modifications of certain rulings, nevertheless 
emphasizes the stability of those rulings based on their otherworldly interests 
(maṣāliḥ‑i ukhrāwī). 

c) Determining principal (aṣl) and subsidiary (farʿ) in Qurʾānic addresses: 
Abū Zayd claims that Qurʾānic address concerning social affairs is directed 

at men, whereas in acts of devotion (taʿabbud), it is directed at both men and 
women together. In the Qurʾān, however, men and women are sometimes 
addressed jointly and sometimes distinctly on account of gender, in both 
devotional and social domains. Hence, no separation between devotional and 
social matters has been made in the mode of Qurʾānic address. 

d) The variability of Qurʾānic concepts: 
Abū Zayd maintains that texts—religious and otherwise—are fixed in 

terms of their explicit wording (manṭūq), but are dynamic and variable in 
terms of concept (mafhūm). Based on this supposition, however, Abū Zayd 
has derived concepts from the Qurʾān that are incompatible with the Qurʾānic 
text (naṣṣ). 

e) The necessity of an open and living interpretation 
Abū Zayd advocates an open and free taʾwīl of the Qurʾān that authorizes 

different levels of reading and understanding, according to the diversity of 
readers (qurrāʾ) and the changing states of a single reader. Regrettably, Abū 
Zayd pays no attention to the practical mechanisms of ijtihād, such as 
consideration of the effective cause (manāṭ) of a ruling. 

5. Discussion 
Although several studies have been written expounding and critiquing Abū 
Zayd’s views, the present article arrives at a composite theory (naẓariyyih‑yi 
tarkībī) by focusing on the element of the culture of the time and its 
relationship to three factors: the nature of revelation (māhīyat‑i waḥy), the 
historical approach to the Qurʾān (nigāh‑i tārīkhī bih Qurʾān), and the adoption 
of a new method of taʾwīl in Qurʾānic exegesis. Moreover, the present article 
is innovative in its separation between the foundations of the theory and its 
components. 

6. Conclusion 
Regarding the influence of the culture of the time on the understanding and 
interpretation of the Qurʾān, Abū Zayd adopts four foundational principles 
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(mabānī): (1) the distinction between religion and religious thought; (2) the 
cultural‑geographical fabric of Qurʾānic meanings; (3) the prophetic 
experience of revelation; and (4) the Qurʾān as expressive of the meaning of 
life rather than a law book. The components (muʾallifih‑hā) of his theory are: 
(1) the Qurʾān as living discourse, not silent text; (2) the necessity of 
considering the horizon outside the text; (3) the necessity of distinguishing 
principal from subsidiary in Qurʾānic addresses; (4) the variability of Qurʾānic 
concepts; and (5) the necessity of an open and living taʾwīl of the Qurʾān. 

However, the aforementioned foundations and components are flawed for 
reasons including: a mistaken understanding of religion and religious thought; 
the grounding of Qurʾānic understanding and interpretation in the intent of 
God Almighty; the Qurʾān as divine revelation; the grounding of the meaning 
of life on the foundation of life; the endorsement of pluralism; disregard for 
otherworldly interests (maṣāliḥ‑i ukhrāwī); a separation between the 
devotional and social domains of religion; the incompatibility of certain 
derived concepts with the Qurʾānic text (naṣṣ); and failure to consider the 
effective cause (manāṭ) of rulings. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 قرآن،
 فهم، 

 ل،یتأو 
 زمانه،  فرهنگ

 د یابوز 
 

های امروز گویی به چالش نواندیشان معاصر عرب است که در پاسخ جمله  ابوزید از  
های نوین غربی گویی وی، روشجهان اسلام اهتمام فراوانی داشت. اما محور پاسخ

در فهم و تأویل قرآن بود. بر این اساس، نوشتار حاضر بر آن شد تا نظریۀ وی دربارۀ  
تأویل   و  فهم  در  زمانه  فرهنگ  نوع  تأثیر  از  نماید. روش مقاله،  نقد  را بررسی و  قرآن 

اند  تحلیل محتوا و شیوۀ آن انتقادی است. طبق بررسی انجام شده، مبانی نظریه عبارت 
جغرافیایی معانی قرآن؛ تجربۀ -تفکیک بین دین و تفکر دینی، بافت فرهنگیاز: لزوم  

ظریه  های نمعنای زندگی نه کتاب قانون. همچنین مؤلفه  بیانگرنبوی از وحی و قرآن  
گفتار زنده نه متن صامت؛ لزوم توجه به افق خارج از متن؛  مثابۀ  به اند از: قرآن  عبارت

ضرورت تعیین اصل و فرع در خطابات قرآنی؛ متغیر بودن مفاهیم قرآن و لزوم تأویل 
های مطرح شدۀ فوق، به دلایلی همچون منفتح و زنده از قرآن. اما مبانی و مؤلفه

فهم نادرست از دین و تفکر دینی، ابتنای فهم و تأویل قرآن بر قصد خداوند متعال؛  
قرآن وحی الهی؛ ابتنای معنای زندگی بر مبنای زندگی، متن و گفتار بودن توأمان 

مناط قرآن، اشتباه در تعیین اصل و فرع احکام؛ عدم نسبیت احکام قرآن و عدم ارائۀ  
یل قرآن را مبتنی بر فرهنگ حکم مخدوش است. در نهایت باید گفت ابوزید فهم و تأو

دیدگاه وی بر اساس نصوص قرآنی، روایی و تاریخی، و نیز   کهدرحالیداند،  زمانه می 
 دلایل عقلی درست نیست.
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 مقدمه 

نومعتزله شکل گرفت که غالباً متعلق به گروهی از نواندیشان دینی    عنوانبهدر دو سدۀ اخیر، جریانی در کلام  
زبان بود. طرفداران آن، ضمن احیای تفکر معتزلۀ قدیم در تبیین عقلانی وحی و شریعت، معاصر و عمدتاً عرب

با بهرهاین تأویل های دنیای مدرن در زمینۀ علوم انسانی، معرفتگیری از آموزهبار  شناسی و هرمنوتیک، به 
؛ منصورزاده  ۱۱۶ ص.  ؛ گلی و یوسفیان،۱۵۲–۱۵۰  ، ۱۳۶–۱۳۴ صص.  ،۱۳۸۷پردازند (وصفی،  متون دینی می 

الله الخولی، محمد احمد خلفدر ابتدا، افرادی همچون شیخ محمد عبده، امین  ).۳۸ ص.  ،۱۳۹۶و مسعود،  
گرایانه پرداختند  های عقلجوار، به تأسیس مکتب ادبی در تفسیر قرآن با روشهمدر مصر و برخی کشورهای  

مسعود،   و  چهره۳۸ ص.  ،۱۳۹۶(منصورزاده  از  برخی  ادامه،  در  و  ارکون  )  محمد  همچون  متأخر،  های 
الجزایری، محمد عابد الجابری مراکشی، حسن حنفی و نصر حامد ابوزید مصری خواستار تحول بنیادین در 

 ).۱۷۳ ص. ،۱۳۹۵های مطالعۀ متون دینی شدند (مالکی و بخشایش اردستانی، زمینۀ روش
از فرصت    هنقطۀ آغازین تحول فکری ابوزید زمانی است که وی در دورۀ تحصیل دکتری، به منظور استفاد

پردازان غربی در زمینۀ مطالعاتی به دانشگاه پنسیلوانیا در فیلادلفیای آمریکا رفت. در این دوره وی با آراء نظریه
). وی پس از بازگشت از آمریکا، در  Abu Zaid, pp. 110–115شناسی آشنایی پیدا کرد (هرمنوتیک و زبان

  ةها مقالۀ «الهرمنیوطیقا و معضلترین آنمقالاتی به تحلیل و تبیین مطالعات خود در آمریکا پرداخت که از مهم
(ابوزید،   دارد  نظر  غربی  هرمنوتیک  گسترش  به  ابوزید  آن  در  که  است  النص»    ). ۷ ص.  الف،۱۹۹۲تفسیر 

از آثار مهم    الخطاب الدینی،  و آلیّات التأویل  ئةاشکالیّات القرا،  فی علوم القرآن  ةمفهوم النّص؛ دراسهای  کتاب
 ).۵۱ ص. ،۱۳۹۶گرفته شده است (حقانی، به کار  های نوین غربی،ها ابزارها و روشدیگر اوست که در آن

ابوزید مدعی بود رنسانس در غرب بر مبنای آزادسازی عقل از سلطۀ حاکمیت نصی در فهم و تأویل شکل  
). وی  ۷۷ ص.  ،۱۳۸۳گرفت و این باید مبنایی برای پژوهش در میراث اسلامی از جمله قرآن باشد (ابوزید،  

باید در جهت تحقق این هدف، به روش جامع تأویلی در    ،در هر نقطۀ از جهان،  دهد: مسلمانانپیشنهاد می
ای که از اینجا و آنجا به جای تن دادن به معانی کنند بهعصر جدید روی آورند تا در دنیایی که در آن زندگی می

 ).۲۸۳ ص. ،۱۳۹۶شود، بازیگرانی فعال در ساختن زندگی خود باشند (ابوزید، ها تحمیل می قهر غلبه بر آن
 ب،۱۹۹۲گویند (ابوزید،  از دیدگاه وی، متون دینی ریشه در فرهنگ مردمانی دارد که به آن زبان سخن می

به    روازاین).  ۲۰۶ ص. متون  این  نهایی،  تحلیل  عدم   چارچوبدر  بنابراین،  دارند.  تعلق  مشخصی  فرهنگی 
تفکیک بین امر تاریخی و امر دائمی مستمر (عرضیات و ذاتیات به تعبیر سروش و شبستری) در دلالت فعلی  

 ).۴ ص. ،۱۳۸۹گذارد (گلی و یوسفیان، متون دینی تأثیر بدی می
می فراهم  را  تأویل  طریق  از  دین  احکام  پیوستۀ  تغییر  برای  مجالی  فوق،  با  که  چنان کند؛  مسئلۀ  وی 

گیری از مبنای تساوی حقوق زن و مرد در موضوع ازدواج بین مسلمانان و اهل کتاب، با برداشت قاعدۀ  بهره
کند آمیز با اهل کتاب از آیات مربوطه، ازدواج زن مسلمان با مرد اهل کتاب را تجویز می زیستی مسالمتهم

 ).۲۶۸ ص. ،۱۳۹۶(ابوزید، 
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  اش در دنیای عرب بیشتر مدیون محمد ارکون است (حامدی و اعتصامی،ابوزید معتقد است افکار روشنفکرانه 
هایی نیز با دیگر نومعتزلی عرب معاصر، محمد  های وی در این خصوص، شباهت). دیدگاه۱۵۸ ص.  ،۱۳۸۶

 ).۲۹۹ ص. ،۱۴۰۲زاده و دیگران، عابد الجابری دارد (درگاه 
 هایی نیز دارد:اما کار ابوزید با کاری که محمد ارکون یا جابری انجام داده است، تفاوت

ارکون  دیدگاه  )۱( است،  دلیل  به های  کرده  برقرار  غرب  جهان  با  که  بیشتری  وی  بنیادین ارتباط  است.  تر 
دیدگاه  انسان مستقیماً  بر  را  خود  معرفت های  با  را  آن  سپس  کرده،  استوار  غربی  و  شناسی  شناسی 

پردازد. روش وی به تفکیک بین  نگری غربی آمیخته و سرانجام با روش خاصی به مطالعۀ قرآن می تاریخ 
آورد پیامبر(ص)  متن اولیۀ قرآن و متن ثانویۀ قرآن انجامیده و در نتیجه وی بخشی از قرآن را حتی ره 

 ). ۲۷ ص.   ، ۱۴۰۱زاده و دیگران،  داند (درگاه نمی 
نگری غربی، به تغییر گفتمان قرآن در هر عصری، به  شناسی و تاریخ جابری نیز با ترکیب مبانی معرفت  )۲(

 ). ۲۹۹ ص.   ، ۱۴۰۲زاده و دیگران،  اقتضای ساختارهای جدید معرفتی آن حکم کرده است (درگاه 
صورت عینی وارد میدان شده و سعی اما ابوزید برخلاف دو نواندیش فوق، بیشتر در عرصۀ عمل و به )۳(

سازی کند واسطه در مطالعات قرآنی خود پیادهپژوهی غربی را با واسطه یا بی های متنکند روشمی
اعتصامی،   و  انسان ۱۵۸ ص.  ،۱۳۸۶(حامدی  مباحث  وارد  مستقیماً  وی  بنابراین،  و ).    شناسی 

تاریخ معرفت  از  را  به  شناسی نشده و بحث خود  تأویل قرآن  برای  پلی  آن  از  تا  مندی قرآن شروع کرده 
 های روز بسازد. اقتضای چالش 

های ابوزید در حوزۀ فهم و تأویل قرآن به دنبال دارد، نوشتار حاضر بر آن  هایی که دیدگاهبا توجه به چالش
تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل قرآن را به بوتۀ نقد بسپارد. روش مقاله، از  شد تا نظریۀ نصر حامد ابوزید در  

 نوع تحلیل محتوا و شیوۀ آن انتقادی است.

 ادبیات موضوع و پیشینۀ پژوهش 

ها با  های ابوزید، مقالات نسبتاً زیادی نگارش یافته است؛ برخی از این نگارشدر ارتباط با تبیین و نقد دیدگاه
دیدگاه  در  بیان  دیگر  برخی  نیست؛  تفکیک  قابل  چندان  و  شده  آمیخته  ارکون  مثل  نومعتزلیان  سایر  های 

ارتباط های دیگری مثل وحیحوزه ندارد. مقالاتی که  با بحث این نوشتار  ارتباط مستقیمی  شناسی است که 
 اند از:بیشتری با بحث فعلی دارند، عبارت

مندی قرآن کریم: نویسنده در این مقاله کوشش  . بررسی و نقد مبانی نصر حامد ابوزید در اثبات تاریخ ۱
تاریخمی در  ابوزید  مبانی  تا  به  کند  اعتقاد  با  ابوزید  وی،  نظر  از  دهد.  قرار  نقد  و  بررسی  مورد  را  قرآن  مندی 

دنیای تاریخ  در  معانی  این  کارکرد  نزول، عملاً  زمان  بافت فرهنگی  بر  آن  معانی  دادن  انطباق  و  قرآن  مندی 
 ).۱ ص. ،۱۳۹۸معاصر را زیر سؤال برده است (زرنوشه فراهانی و صفره، 

گری دینی: بررسی دیدگاه نصر حامد ابوزید در تأویل و آثار آن: نویسندۀ این مقاله  . نظریۀ تأویل و اصلاح۲
مایۀ «تأویل» جان اینکه  ورزد تا روش تأویلی ابوزید نسبت به قرآن را به نقد بکشد. نویسنده با تأکید بر  اهتمام می
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شناسی است، معتقد است که وی معیار مشخصی برای تأویل قرآن  های او در حوزۀ قرآن بسیاری از نگارش
 ).۴۰ ص.  ،۱۳۹۶مقصود وی از تأویل ارائۀ قرائت جدید از متن قرآن است (حقانی،  آنکه  بیان نکرده است، جز  

مثابۀ گفتار، نه متن؛ نقد آخرین دیدگاه ابوزید در باب وحی و قرآن: نویسندۀ این مقاله، آخرین  . قرآن به۳
نقد می  تبیین و  را  ابوزید در خصوص قرآن  ابوزید قرآن را حاصل رابطۀ دیالکتیکی نظریۀ  تقریر وی،  به  کند. 

ها در فرایند تولید  داند و همۀ اینهای اعراب از پیامبر میها و پاسخپیامبر با حوادث اجتماعی و نتیجۀ پرسش
ها را  ، پیامبر برخی مطالب و یا نظرات خود را در طول زمان تغییر داده و حتی آنروازایناند.  قرآن نقش داشته 

 ).۲ ص. ،۱۳۹۲حک و اصلاح کرده است (نصری، 
 های فوق دارد که به این نحو است: هایی با پژوهشپژوهش حاضر مشابهت و تفاوت

  های ابوزید در تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل  مقالات فوق، هر کدام به تبیین و نقد یکی از نظریه
مندی قرآن و لزوم فهم آن بر پایۀ حوادث تاریخی و  اند. مقالۀ اول به عنصر تاریخ قرآن اهتمام ورزیده 

مقالۀ دوم به عنصر تأویل قرآن به اقتضای تغییرات فرهنگی در هر عصری اشاره کرده است. مقالۀ سوم  
نیز به عنصر تعیین نوع خطاب قرآن از جهت گفتاری یا متنی بودن اختصاص دارد که حلقۀ وصل بین  

 مندی قرآن و تأویل آن است. تاریخ 
   مقالات فوق چندان به تبیین و نقد عنصر چهارم نظریۀ ابوزید، که محور اساسی مقالۀ حاضر را شکل

 اند. دهد، یعنی فرهنگ زمانه، نپرداخته می 
   پردازد،  به تبیین دقیق عنصر چهارم نظریۀ ابوزید در کنار سه عنصر دیگر می آنکه  مقالۀ حاضر، ضمن

به ارتباط بین عناصر چهارگانۀ نظریه توجه دارد و از این جهت به یک نظریۀ ترکیبی نوآورانه رسیده است.  
، مقالۀ حاضر تصویری جامع و یکپارچه از نظریۀ هرمنوتیکی ابوزید در فهم و تأویل قرآن ارائه  رو ازاین 

 پردازد. گاه به نقد آن می کند و آن می 
  های آن نیز نوآوری دارد. در مقالات دیگر، گاهی  مقالۀ حاضر از جهت تفکیک بین مبانی نظریه و مؤلفه

 های آن خلط شده است. بین مبانی بحث و مؤلفه 

 مبانی ابوزید در تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل قرآن 
 . تفکیک بین دین و تفکر دینی 1

ای از متون مقدس ثابت و تاریخی  از دیدگاه ابوزید، باید بین دین و تفکر دینی فرق بگذاریم. از نظر او، دین مجموعه 
  ، ۱۳۸۳باشد (ابوزید،  تفکر دینی چیزی جز اجتهادهای بشری برای فهم و تأویل آن متون نمی   که درحالی است؛  
ی معین از  چارچوب ). طبیعی است که اجتهادها در هر عصری مختلف بوده و این اجتهادها در  ۲۶۴– ۲۶۳ صص. 

 ). ۴ ص.   ، ۱۳۸۹محیطی به محیطی دیگر و از متفکری به متفکر دیگر تفاوت داشته باشند (گلی و یوسفیان،  
کند. بنابراین، این مخاطبان ابوزید بر اساس این مبنا، راه را بر تأویل منفتح و بدون قید و شرط قرآن باز می

 هستند که فارغ از قصد خداوند متعال، معنای قرآن را خلق خواهند کرد.
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ر دینی فک ت و  ن  ز دی ا ت  س نادر م   فه
با ملاحظۀ مسائل موجود در منابع دینی، دین عبارت است از: «مجموعۀ عقاید، اخلاق، قوانین و مقرراتی که  

ها آمده است. پس دین، دارای سه عنصر عقاید، اخلاق و احکام  برای ادارۀ امور جامعۀ انسانی و پرورش انسان 
 ). ۲۳۸ ص.   ، ۱۳۸۶ها موجب نقصان در معنا و مفهوم آن است» (جوادی آملی،  است که فقدان هر یک از آن 

های ابوزید در زمینۀ تغییر احکام قرآن به فراخور زمان، که بدان اشاره  اهمیت تعریف فوق با توجه به دیدگاه 
 شود، بیشتر روشن خواهد شد. می

ترین نقش عقل (تفکر دینی)، شناخت کلیات عقاید و اخلاق است و دین نیز در این زمینه گاه  مهمآنکه با 
کند، نقش دیگر عقل استنباط احکام شرعی است.  ها را تشریح میبه این کلیات ارشاد کرده و گاه جزئیات آن

پردازد. در این راستا، عقل گاه مستقلاً و گاه در کنار منابع دیگر احکام، یعنی قرآن، سنت و اجماع، به اجتهاد می
البته مستقلات عقلیه بسیار محدود و در حد کلیات مسائل شرعی است و به جزئیات احکام شرعی راهی ندارند.  

تواند از دایرۀ احکام اولیۀ شرعی خارج شود، بلکه آن جا هم که عقل در کنار سایر منابع فعالیت دارد، عقل نمی
پردازد؛ همان کاری که فقها با قواعدی همچون اطلاق و تقیید، عام ن احکام به استنباط میدر محدودۀ هما

 کنند.و خاص یا ناسخ و منسوخ تحصیل می 
نظر    که درحالی بدین ترتیب، عقل و دین در شناخت دین مکمل یکدیگر بوده و منفک از همدیگر نیستند،  

تواند فارغ از متن  ابوزید تفکیک مطلق بین این دو در عرصۀ استنباط است؛ کأنه استنباط امری است که فقیه می 
 دینی و بدون هیچ قید و بندی آن را تحصیل کند حتی زمانی که در متن دینی (قرآن یا سنّت)، برخلاف آن باشد. 

 جغرافیایی معانی قرآن  ـ. بافت فرهنگی 2
طور که بر قواعد زبانی مبتنی است، به فرهنگ زمانه نیز منوط است. به از دیدگاه ابوزید، تفسیر متن همان

این متن متأثر از سازوکارهای فرهنگ    دیگرازسویمنبع متن دینی الهی است، اما  آنکه  اعتقاد وی، با وجود  
 ).۲۰۶ ص. ب،۱۹۹۲گیرد (ابوزید، گرایانه قرار میبشری است که در قالب یک روند انسان

گونه پاسخ  توان شیوۀ تحلیل متون را بر نص الهی پیاده نمود، این وی در پاسخ به این پرسش که چگونه می
دهد که اولاً، بحث بر سر کلام الهی نه خود وی و ثانیاً، خداوند به اقتضای حکمت و مصلحت خود اراده می

  ب، ۱۹۹۲ها و از میان شاکلۀ محوری فرهنگشان باشد (ابوزید،  کرده است که سخنش با بشر به زبان خود آن 
 ).۲۵ ص.  ،۲۰۰۰؛ ۲۰۶ ص.

نشیند و قرآن با افق بیرون از خود ارتباط انگاری آن می جای متن بر اساس این مبنا، گفتارانگاری قرآن به
 گردد.گیرد و با محوریت آن تأویل می می

وند متعال  خدا صد  ق ر  ب ن  قرآ نی  بتنای معا  ا
بافت فرهنگی بر  و  -ابتنای معانی یک متن  گاه  ناخودآ بدان معناست که متکلم آن متن،  آن  جغرافیایی 

قهری، معنایی را که قصد نداشته و صرفاً فرهنگ جامعه آن را اقتضا کرده، بازگو کرده باشد. این نوع برخورد با  
، باید گفت که ارتباط مفهومی بین فرهنگ روازاینصورت قطعی، مخالف با اختیار و آزادی بیان است. متن، به 
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اعتبار صاحب متن است.   به  بسته  اعتباری و  زبان صرفاً  کنندۀ عقاید ، گاهی صاحب سخن منتقلروازاینو 
مبتنی بر فرهنگ جامعه آنکه  فرهنگ جامعه است. بنابراین، معنای متن قبل از    بیانگرشخصی خود و گاهی  

 باشد، بر قصد متکلم استوار است. 
قرآن صدق می  معانی  و  در مورد متن  آن،  از  فراتر  بلکه  کند. چطور ممکن است خداوند همین مطلب، 

صاحب متن قرآن، از روی ناچاری و بالاجبار، فرهنگ جامعۀ زمان نزول قرآن را منتقل کرده باشد؟ در این  
صورت، باید گفت اگر خداوند بخواهد در موقعیتی معنایی غیر از معنای مد نظر فرهنگ عرف را در نظر داشته 

 باشد، هرگز چنین قصدی عملی نخواهد شد.
بدین ترتیب، مساوق دانستن زبان با فرهنگ جامعه امثال ابوزید را در رئالیسم افراطی متوقف کرده است، تا  

 داند. های فرهنگی جامعۀ آن روز می جایی که وی ارتباط معانی قرآن با قصد خداوند را فرع بر ارتباط آن با ارزش 
با فرض متأثر بودن متون دینی از بافت فرهنگی اینکه  جغرافیایی عصر خود، خداوند  -وی برای فرار از 

ابوزید،  سنجی خداوند نسبت داده است (متعال در کجای داستان ایستاده است، این تأثیرپذیری را به مصلحت 
اندیشانه در فهم و تأویل، از پشتوانۀ اتخاذ روش مصلحت  کهدرحالی   ؛)۲۵ ، ص.۲۰۰۰؛  ۲۰۶ ب، ص.۱۹۹۲

 دانند. زیرا مردم همواره مؤلفان متون را در برابر سخنشان مسئول می ،منطقی برخوردار نیست

 . تجربۀ نبوي از وحی 3
جغرافیایی عصر نزول -یکی از دلایلی که ابوزید را بر آن داشته است که فهم و تأویل قرآن را بر بافت فرهنگی

 اعتقاد وی به تجربۀ نبوی از وحی است. ابتنا کند، 
الهامات الهی در نظر گرفته، که سرشت آن صرفاً معنایی معنای  بهابوزید در کتاب «مفهوم النص» وحی را  

پیامبر(ص) است که به آن صورت لفظی می این  بر این اساس،  ۵۲۰ ص.  ،۱۳۸۰بخشد (ابوزید،  است و   .(
 ). ۱۹۴–۱۹۳ صص. ب،۱۹۹۲قرآن را باید ماحصل وحی بدانیم تا کلام دقیق الهی (ابوزید، 

به وحی  اساس،  این  پیامبر(ص) بر  خود  نخست  و  است  شده  آمیخته  زمانه  فرهنگ  با  ماهوی  صورت 
 جغرافیایی زمان خود درک کرده است. -های خود را بر مبنای فضای فرهنگیآموخته 

نبوی  بۀ  ر ج ت نه  هی،  ال حی  و ن   قرآ
ویژه قرآن وحی الهی بوده و این وحی غیر دهند که کتب آسمانی به شواهد بسیاری از آیات قرآن نشان می 

 شود: از تجربۀ نبوی است و اساساً این دو قابل قیاس با یکدیگر نیستند. به برخی از این شواهد اشاره می
   ؛  ۵۲؛ حج،  ۲۸– ۲۶وحی قرآن اختصاص به پیامبران دارد (جن،  جمله  از دیدگاه قرآن، وحی پیامبران از

 تجربۀ دینی امری عمومی است.   که درحالی ).  ۱۱؛ ابراهیم،  ۸۹و    ۲نحل،  
  رو ازاین ).  ۶؛ اعلی،  ۴۷– ۴۴؛ الحاقه،  ۶۴و    ۴– ۱ویژه قرآن مصون از خطا و اشتباه است (نجم،  وحی به  ،

)، این در حالی است که تجربۀ دینی برخلاف وحی  ۸۲قرآن بازگوکنندۀ هیچ اختلافی نیست (نساء،  
اند که گاهی قادر به  خطاپذیر بوده و یا دست کم با ابهام همراه است. خود صاحبان تجربۀ دینی معترف 
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بیان و توصیف تجربۀ خود نیستند. همچنین، معمولاً تجارب دینی افراد مختلف با یکدیگر یا یک فرد  
 با خودش گاهی مختلف است. 

   از ریشۀ  رو ازاین وحی برخلاف تجربۀ دینی لفظی و زبانی است؛ آیات قرآن، کلماتی  از  ، در بسیاری 
؛ اعلی،  ۳۸برده شده است، که بر وحی لفظی دلالت دارد (آل عمران، به کار   «قول»، «ندی»، «قرء» 

 ). ۱؛ ناس،  ۱؛ فلق،  ۱؛ توحید،  ۱؛ کافرون،  ۶
   ،؛  ۱۰۳؛ نحل،  ۱۹۶یکی از دلایل لفظی بودن وحی قرآن آن است که قرآن به زبان عربی است (شعراء

در تجربۀ دینی نیازی به زبان  که  چنان )؛ زیرا قرآن غیرلفظی نیازی به زبان خاصی ندارد؛  ۱۲احقاف،  
 نیست. 

  شدنی است و وظیفۀ پیامبر(ص) بعد از استماع وحی، ابلاغ و رساندن  وحی برخلاف تجربۀ دینی ابلاغ
 ). ۱۹۴– ۱۹۲؛ شعراء،  ۴۴؛ نحل،  ۶۷؛ مائده،  ۶۸و    ۶۲آن به مردم است (اعراف،  

   گویند؛ همانند  گوید، آنان نیز با خداوند سخن می خداوند با پیامبران سخن می آنکه  در وحی علاوه بر
)؛ ولی در تجربۀ دینی صرفاً  ۴۸– ۱۷وگوی مفصل و دوجانبۀ خداوند و حضرت موسی(ع) (طه،  گفت 

 مواجهۀ با امر قدسی است. 
  ولی تجربۀ دینی  ۲۱– ۱۹؛ تکویر،  ۱۰۲؛ نحل،  ۹۷شود (بقره،  واسطۀ فرشتۀ وحی انجام می وحی به ،(

 شود. تحت تأثیر شخصیت و ظرفیت پیامبر ایجاد می 
   ،ولی در تجربۀ دینی، تجربه  ۹؛ احقاف،  ۳؛ احزاب،  ۱۵در وحی، پیامبر(ص) تابع وحی است (یونس ،(

تابع نظر پیامبر است؛ زیرا تجربۀ دینی امری اکتسابی و وحی امری موهبتی است که تحت اختیار پیامبر  
 نیست. 
این،   بر  از دسترس آن خارج است؛ رغم  بهافزون  آن  برای عقل بشری، ماهیت  درک کلی مسئلۀ وحی 

تلاش امثال ابوزید برای تبیین بشری از وحی بیهوده است. بر این اساس، تفسیر کیفیت وحی تنها از    رو ازاین
 کنندۀ واقعی با وحی، یعنی پیامبر(ص)، قابل تبیین است، نه دیگران.زبان مواجهه 

دارند، کاملاً متناقض با دیدگاه ابوزیدند. طبق این  روایاتی که با اتکا به آیات قرآن از ماهیت وحی پرده برمی 
سازد و این استعداد  ها مهیا میروایات، وحی استعداد خاصی در پیامبران است که دسترسی به وحی را برای آن

دیگران   (کلینی،  وجه  هیچ بهدر  ندارد  میکه  چنان  1).۲۷۲ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۰۷وجود  متعال  فرماید: خداوند 
 یمَ الْبَ یسَی ابْنَ مَرْ ینَا عِ ی«وَآتَ 

َ
 ).۸۷دْنَاهُ بِرُوحِ الْقُدُسِ» (بقره، ینَاتِ وَأ

 
الَ  به یک روایت در این زمینه اشاره می .  1

َ
بِی جَعْفَرٍ ق

َ
نْبِیاءِ وَ  شود: عَنْ جَابِرٍ عَنْ أ

َ
لْتُهُ عَنْ عِلْمِ الْعَالِمِ، «فَقَالَ لِی یا جَابِرُ إِنَّ فِی الأْ

َ
سَأ

هْ  ةِ وَ رُوحَ الشَّ یمَانِ وَ رُوحَ الْحَیاةِ وَ رُوحَ الْقُوَّ رْوَاحٍ رُوحَ الْقُدُسِ وَ رُوحَ الإِْ
َ
وْصِیاءِ خَمْسَةَ أ

َ
مَا تَحْتَ الْعَرْشِ  وَةِ فَبِرُوحِ الْقُدُسِ یا جَابِرُ عَرَفُوا  الأْ

رْوَاحٌ یصِیبُهَا الْحَدَثَانُ إِلاَّ رُوحَ الْ 
َ
رْبَعَةَ أ

َ
الَ یا جَابِرُ إِنَّ هَذِهِ الأْ

َ
رَی ثُمَّ ق هَا لاَ تَلْهُو وَ لاَ تَلْعَبُ.»إِلَی مَا تَحْتَ الثَّ    قُدُسِ فَإِنَّ
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توان از مقایسۀ بین انسان و حیوان کمک گرفت. حیوان برخلاف انسان، از عقل برای تقریب به ذهن می
کند نیز  ای ندارد و طبعاً فهمی از این مسئله که انسان چگونه تعقل میعدی فراتر در آفرینش، بهره بُ   عنوانبه 

 توانند دربارۀ ماهیت حقیقی وحی سخن بگویند. ندارد. بدین ترتیب، کسانی که خود تجربۀ وحیانی ندارند، نمی
 معنای زندگی نه کتاب قانون  بیانگر. قرآن ۴

وگو، مناقشه و مناظره دربارۀ مسائل ارزشی خود را متناسب با تحولاتی که طی از نظر ابوزید، قرآن فرایند گفت 
نیز مخاطبان دیگر رخ داده است، ایجاد  یعنی محمد و  از بیست سال در زندگی اولین مخاطب  مدتی بیش 

کند. بر این اساس، قرآن کتاب قانون نیست،  کند و همواره خود را بر اساس اقتضائات روز بروزرسانی میمی
 ).۲۵۵ ص. ،۱۳۹۶و حامل معنای زندگی است که پیوسته در حال تغییر است (ابوزید،  بیانگربلکه 

زندگی رو مبنای  گ زندگی در   معنای 
چیز معنای زندگی به مفهومی که وی در سر دارد، نبوده و قبل از معنای زندگی،  برخلاف دیدگاه ابوزید، همۀ  

تواند با  چیزی به نام مبنای زندگی وجود دارد که افراد برای رسیدن به آن ناگزیر از انتخابند. بنابراین، ابوزید نمی 
 جای آن میراث نوظهور غربی با مبانی نامعلوم را جایگزین کند. این قبیل سخنان، قرآن را از حیّز انتفاع بیندازد و به 

شدت ضعیف بوده ها به مسیحی، که باور به مبدأ نخستین در آن-میراث اسلامی بر خلاف میراث یهودی
ماند مثل هرمی می جای آن واداشته، به و همین امر اندیشمندان غربی را به جایگزین کردن مبانی اومانیستی به 

گیرد، ولی در اوج و تعالی خود، به مبدأ حقیقی عالم توجه های مختلفی از مسائل را در بر میکه قاعدۀ آن سنخ
، احکام شرعی ارتباط تنگاتنگی با مبدأ نخستین داشته و در هر جای قرآن، سخن از حکمی از  روازایندارد.  

احکام الهی در هر بعدی از ابعاد انسان است، بیان نام خداوند است. متکلمان اسلامی نیز هدفشان از طرح  
ت بر آن دلالت دارد، در صدد تبیین جزئیات مسائل دین بر مدار آیات توحید محکم و متشابه، که صراحت آیا

 اند. ترین آیات قرآنمحکم عنوانبه 
در ادامه بیان خواهد شد، اعتقاد به مسئلۀ تساوی حقوق زن و مرد، ابوزید که  چناندقیقاً بر همین اساس،  

گاه تجویز ازدواج زن مسلمان با مرد اهل  را بر آن داشته تا برای اثبات ایدئولوژی مسالمت با اهل کتاب و آن
می انجام  خداوند  خواستۀ  برخلاف  قرآن  تأویل  با  را  تجویز  این  وی  بردارد.  گام  (ابوزید،  کتاب   ، ۱۳۹۶دهد 

کنند قرآن را بر اساس قصد خداوند متعال تفسیر می  1مفسران با اتکا به مبانی توحیدی،  کهدرحالی).  ۲۶۷ ص.
گذاری را برای غیر خداوند قائل نبوده و در چالش عرفی مثل حقوق زن و  و در این راستا حق تشریع و قانون 

 دهند. های عرفی را دخالت نمیمرد، خواسته 

 
صورت غیرمستقیم به آن اشاره دارد. بر اساس این آیات، خداوند یگانه مدبر  به سراسر قرآن یا مستقیماً به مسئله توحید پرداخته و یا   .1

شک کلام خود خداوند بوده و  تفسیر آن بر اساس سلایق افراد  پردازد. از این منظر، قرآن، بی این جهان بوده و همو به تشریع دین می 
 شدت ممنوع است.به
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ر  نظ نه  عمل،  ت  قعی زندگی در مو ر معنای  غیی  ت
کنند، بلکه  صورت ساختاری تغییر پیدا نمی برخلاف دیدگاه ابوزید، معنا و قانون زندگی بر تغییر شرایط به

 اند. یابند و آن هم با ارجاع به قواعد کلی دین قابل حل و فصلتغییرات معمولاً در برخی مصادیق ظهور و بروز می
مثال، مسالمت یا جدایی بین پیروان اسلام و اهل کتاب بدانیم   عنوانبهبر این اساس، اگر معنای زندگی را  

که ابوزید بر آن است، این دو معنا و نیز احکام مرتبط با هر یک از آن دو از قبل مشخص و در دین از جهت 
اند. منتها، اینکه فلان موقعیت و مصداق مرتبط با کدام معنا و حکم است، مربوط به  بینی شدهنظری، پیش

عرف است. این در حالی است که در تجویز حکم ازدواج زن مسلمان با مرد اهل کتاب، مسئلۀ و چالش ابوزید 
 در تعیین مصداق نیست، بلکه در تغییر حکم است. 

معنای زندگی و هم کتاب قانون است. ابوزید    بیانگرمسئلۀ دیگر اینکه چه منافاتی دارد گفته شود قرآن هم  
دینی به  دلیل موجهی بر این مطلب که این دو حالت در قرآن قابل جمع نیستند، ارائه نداده است. نگاه درون
باشد. به آیات قرآن برخلاف نظر ابوزید، مبیّن آنند که قرآن علاوه بر بیان معنای زندگی، کتاب قانون نیز می

 تعبیر دیگر، اگر قرآن حلال و حرام دارد، حتماً کتاب قانون هم است.

 هاي نظریۀ ابوزید در تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل قرآن مؤلفه

 گفتار زنده نه متن صامت مثابۀ  به . قرآن  1
به  نهایی  تدوین  از  قبل  در مرحلۀ  قرآن  ابوزید،  اعتقاد  زنده»   عنوانبهصورت مصحف، همواره  به  یک «گفتار 

گاهی عمومی با شأن نزول   عنوانبهشد و  نگریسته می  هایی که برای آیات قرآن  یک «گفتار» و نه «متن» در آ
مثابۀ به مصحف در ایجاد باور به پذیرش قرآن    شکلبهآوری قرآن  د. اما جمع ر کآورند، اثرگذاری میبه خاطر می 

 ).۲۴۲–۲۴۱ صص. ،۱۳۹۶یک «متن» نقش داشت (ابوزید، 
استناد   به زمان عثمان  را  قرآن  دارد. وی جمع  تدوین شک  از جهت زمان  تاریخی قرآن  ابوزید در حقیقت 

سوره می  بگوید،  تا  قالب  دهد  در  قرآن  گفتاری  ماهیت  صرفاً  زمان،  آن  از  قبل  و  برآورده  سر  بعداً  قرآن  بندی 
). بر این اساس، وی معتقد است اکنون  ۲۳۸– ۲۳۷ ص. ص   ، ۱۳۹۶ای از آیات وجود داشته است (ابوزید،  مجموعه 

 ). ۲۵۵ ص.   ، ۱۳۹۶«گفتار» یا «گفتارها»یی فهم و تأویل گردد (ابوزید،  مثابۀ  به زمان آن فرا رسیده است تا قرآن  
که در خصوص تجویز ازدواج مرد مسلمان با زن    1سورۀ مائده  ۵به اعتقاد ابوزید، فقها در مقایسه بین آیۀ  

که در خصوص حرمت ازدواج مرد و زن مسلمان با مرد و زن مشرک نازل    2سورۀ بقره  ۲۲۱اهل کتاب بوده و آیۀ  
شدۀ قرآن در زمینۀ  شده است، قائل به نسخ آیۀ دوم توسط آیۀ اول شده و حکم به لزوم اقتصار به مورد تصریح 

این نظر آنان ایدئولوژیکی و سدّی در برابر معنای زندگی و اقتضائات    کهدرحالیاند،  جواز ازدواج با اهل کتاب داده

 
لَکُمْ  .  1 الْکِتابَ حِلٌّ  وتُوا 

ُ
أ ذینَ  الَّ وَ طَعامُ  باتُ  یِّ الطَّ لَکُمُ  حِلَّ 

ُ
أ الْیَوْمَ  باتُ...  یِّ الطَّ لَکُمُ  حِلَّ 

ُ
أ لْ 

ُ
مِنَ  «ق الْمُحْصَناتُ  وَ  لَهُمْ  وَ طَعامُکُمْ حِلٌّ 

بْلِکُمْ»
َ
وتُوا الْکِتابَ مِنْ ق

ُ
ذینَ أ  .الْمُؤْمِناتِ وَ الْمُحْصَناتُ مِنَ الَّ

ی یؤْمِنُ   «وَ لا تَنْکحُوا الْمُشْرکِاتِ .  2 عْجَبَتْکمْ وَ لا تُنْکحُوا الْمُشْرکِینَ حَتَّ
َ
مَةٌ مُؤْمِنَةٌ خَیرٌ مِنْ مُشْرکِةٍ وَ لَوْ أ

َ
ی یؤْمِنَّ وَ لأَ وا وَ لَعَبْدٌ مُؤْمِنٌ  حَتَّ

عْجَبَکم».
َ
 خَیرٌ مِنْ مُشْرکِ وَ لَوْ أ
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توان فهمید که سیاق آیۀ اول، سیاق همزیستی با  عصری است. وی معتقد است در مقایسه بین این دو آیه، می
اهل کتاب و سیاق آیۀ دوم، سیاق جدایی از مشرکان است. بنابراین، به اقتضای لزوم همزیستی با اهل کتاب  
در عصر حاضر، لازم است حکم ازدواج با اهل کتاب، به ازدواج زن مسلمان با مرد اهل کتاب نیز تعمیم داده 

 ).۲۶۷ ص. ،۱۳۹۶شود (ابوزید، 
وی با انتقاد روش فقیهان در فهم و تأویل قرآن بر دوگانۀ «ناسخ و منسوخ» و روش متکلمان که بر دوگانۀ  

ای برای منازعات  هایی، متن قرآن را عرصهانگاری«محکم و متشابه» استوار است، معتقد است چنین دوگانه
صرفاً یک «متن» بوده    عنوانبهایدئولوژیک و مذهبی تبدیل کرده است. مصدر این نزاع همانا تعامل با قرآن  

 ).۲۵۶– ۲۵۵ صص. ،۱۳۹۶گفتار زنده (ابوزید،  عنوانبه است، نه 

ن۱-۱ قرآ ن  وأما ت ن  بود ر  گفتا و  ن   . مت
گفتار زنده»، عملاً جریان تکثرگرایی را در  مثابۀ  به بدون توجه به پیامدهای اندیشۀ «قرآن    ،متأسفانه ابوزید

بودگی یا متنگفتاربودگی  جد باید از ابوزید پرسید چه منافاتی بین  فهم و تأویل قرآن به کار بسته است. بنابراین، به
توانیم آن را متن تلقی کنیم؟ خصوصاً از این  ؟ یعنی اگر بپذیریم که قرآن گفتار است، دیگر نمی وجود داردقرآن  

السویه هر دو به قرآن را  بودگی قرآن قائل نیست و انتساب علیجهت که عقل منافاتی بین گفتاربودگی و متن
د  بودگی آن، ابعاکند و متنداند. گفتاربودگی قرآن، موضوع واحد را از جهتی جزئی و محدود تبیین میجایز می 

می  تشریح  مجموع  حیث  من  را  موضوع  آن  صدق  مختلف  هم  بشری  متون  و  گفتارها  در  مسئله  این  نماید. 
کند. بر این مبنا، در متون بشری هم بایستی مقصود مؤلف را از حیث مجموع کلامش به دست آورد، نه از  می

 یک گفتار خاص او. 

ص) ۱-۲ ر( پیامب ن  زما ن در  قرآ ع  جم  . 
بنا بر ادلۀ متقن    کهدرحالی   1بودگی قرآن را طولانی تصویر کرده است، ابوزید فاصلۀ بین گفتاربودگی و متن 

چنان نزدیک به هم و به فاصلۀ زمانی نزول قرآن در مکه و نهایتاً در مدینه توان این دو مقوله را آنتاریخی، می
شد، کسی یا کسانی از نویسندگان ای نازل میتصویر کرد، نه بعد از این دوره که ابوزید بر آن قائل است. هرگاه آیه

فرا می آنرا  و  امر می خواند  نوشتن وحی  به  را  بر طبق ها  و  کرده  بیان  را  نویسندگان  آن  نام  مورخان  فرمود. 
بالغ میگران، شمار آنمطالعات پژوهش   ، ۱۳۸۴؛ حجتی،  ۲۰ ص.  تا،گردد (زنجانی، بیها به چهل و اندی 

 ).۲۷ ص. ،۱۳۶۵؛ بلاشر، ۲۰۲ ص.
عدم فراگیر بودن ضبط و  دلیل  بهای، بنا به ضرورت، مثلاً در دورۀ مکه،  بر این اساس، قرآن در یک دوره

شده است. اما در دورۀ مدینه، معمول، کوتاه بودن سور قرآنی، شفاهی و گفتاری بیان می  طوربهثبت آیات و نیز  
 صورت متن ارائه گردیده است.فراگیر شدن ضبط و ثبت آیات و طولانی بودن سور قرآنی، بهدلیل به بالعکس، 

 
دهد تا بگوید، سوره  ابوزید در حقیقت تاریخی قرآن از جهت زمان تدوین شک دارد. وی جمع قرآن را به زمان عثمان استناد می .  1

بندی قرآن نوعی بدعت است که بعدا سربرآورده و قبل از آن زمان، صرفا ماهیت گفتاری قرآن در قالب مجموعه ای از آیات وجود  
 ). ٢٣٨-٢٣٧ ص.ص، 1396داشته است (ابوزید، 
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ب۱-۳ کتا اهل  ن  ز با  ن  سلما رد م ج م زدوا ا ن  بود و مقید  ط  رو ش  . م
برخلاف نظر ابوزید، برخی فقهای شیعه ازدواج مرد مسلمان با زن اهل کتاب را نیز به ازدواج موقت محدود 

  تا، سورۀ مائده، ازدواج موقت باشد (طوسی، بی  ۵اند. بر این اساس، احتمال دارد منظور از ازدواج در آیۀ  کرده
این محدودیت در روایاتی از امام علی(ع) و امام صادق(ع)، دربارۀ حلیت طعام  که  چنان)؛  ۴۴۶ ص.  ،۳ ج.

 ،۱۳۷۲شود (طبرسی،  ها نمیاهل کتاب نیز مطرح شده است. بر این اساس، حلیت مذکور، شامل ذبائح آن 
 ).۲۰۴ ص. ،۵ ج. ،۱۳۹۰؛ طباطبایی، ۲۵۱ ص. ،۳ ج.

آن است که حتی ازدواج مرد مسلمان با زن اهل کتاب،    بیانگرمحدودیت فوق دربارۀ ازدواج با اهل کتاب  
 ممکن است مخاطراتی برای جامعۀ مسلمان داشته باشد که لازم است از آن پیشگیری شود.

ت۱-۴ سالم ستی م ی ز با هم ئدھ  سورۀ ما زول  ن ن  زما ت  خالف ز . م  آمی
شده بر پیامبر(ص) بوده که در اواخر حیات آن بزرگوار نازل شده است،  های نازلسورۀ مائده از آخرین سوره

که راهبرد پیامبر(ص) در مواجهه با یهود مدینه، تقابل با این گروه بوده است. بنابراین، معنا ندارد که آیۀ حلیت 
آیات حدود   این  باشد. اگر  بوده  آنان  با  باب مسالمت  از  با اهل کتاب،  بدو حضور    سال پیش و در  ۱۰ازدواج 

هایی بین جامعۀ اسلامی و اهل کتاب  نامه شد، که در آن زمان پیامبر(ص) پیمان مسلمان در مدینه نازل می
 رسید.تر به نظر می تنظیم کرد، منطقی 

 شده تر از افق متن تجزیه . افقی گسترده 2
ای  شده و پراکندهتری از افق «متن» تجزیه افق گسترده«گفتار» ما را به  مثابۀ  بهابوزید معتقد است تعامل با قرآن  

 ، ۱۳۹۶کند (ابوزید،  گیرند، هدایت میکه فقیهان برای نیل به یک حکم واحد و رهایی از تعارض در نظر می
تعارض باشند، افقی گسترده در برابر    بیانگرآنکه  ). پدیدۀ اختلاف و تعدد احکام در قرآن، بیش از  ۲۶۶ ص.

با شرایط و وضعیت تا متناسب  یافتن معنای درست زندگی و  جامعه گشوده است  آن تبع  بههای متغیر، برای 
 ).۲۵۵–۲۵۴، ۲۴۹ صص. ،۱۳۹۶حکم مناسب تلاش کنند (ابوزید، 

 تر همان معنای زندگی است که امری عرفی است. بدین ترتیب، منظور ابوزید از افق گسترده

ن ۲-۱ ویل در مت تأ و  م  فه عتدالی  ا ش  رو ن.  قرآ ری  نگا  ا
به مثابۀ  بهدر روش قرآن   توسعه و تضییق مفاهیم قرآن  نظر گرفته میمتن،  اعتدالی در  بر صورت  شود. 

اساس این روش، قرآن ضمن در نظر گرفتن مصالح جامعه و تسهیل امور دنیوی آنان و در نتیجه تعدیل جزئی  
ورزد. در این راستا، توجه به مجموعۀ ها تأکید میمصالح اخروی آندلیل  بهبرخی احکام، بر اصل ثبات احکام  

کارگشا تنهایی  بهشواهد متنی و غیرمتنی حائز اهمیت است و مطمئناً تمرکز بر شواهد غیرمتنی و افق گفتار  
 نخواهد بود. 

ها ۲-۲ فق ط  س تو ری  گفتا سیاق  به  ستناد  ا  . 
ها همواره  کند، امری نادرست است؛ زیرا آنگیری از سیاق گفتاری متهم میابوزید فقها را به عدم بهرهاینکه  

که چنان ها نیز کمال استفاده را ببرند؛  اند که علاوه بر توجه به منطوق آیات، از دلالت مفهومی آنتلاش کرده
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توجه به دلالت مفهومی آیات و عدم تمرکز بر منطوق  معنای  بهها به مطلق و مقید و سایر قواعد فهم،  استناد آن
جا، اگر تقییدی برای اطلاق  دهند و در همانگفتاری انجام میها گاهی این کار را در سیاق  هاست. البته، آنآن 

می مطلق  جایگزین  را  مقید  مفهوم  آیات بود،  به  توجه  با  و  قرآن  متنی  سیاق  در  را  کار  این  گاهی  و  کنند 
 . دهندانجام می سیاقغیرهم

 . تعیین اصل و فرع در خطابات قرآنی 3
در شئون ازدواج و طلاق و تجارت، اساساً  ویژه  بهاز نظر ابوزید، خطاب قرآنی در همۀ شئون حیات اجتماعی،  

متوجه مردان است و این امری طبیعی است؛ زیرا عصر نزول و محیط و فضای آن به فرهنگ مردسالار تعلق  
دارد. اما در گفتار قرآنی در عرصۀ دینی غیر اجتماعی، یعنی عرصۀ عمل تعبدی و ثواب دینی اخروی مترتب بر 

شود شوند و بر مبنای مساوات مطلق میان ایشان تأکید میرد خطاب واقع میآن، مردان و زنان به یکسان مو
 ).۲۶۸ ص. ،۱۳۹۶(ابوزید، 

دهیم، لزوماً گیرد که اگر در عبادت و ثواب اخروی اصل را بر مساوات قرار میبر این اساس، وی نتیجه می 
باید حکم اصل را بر فرع تعمیم دهیم و با روشی ابداعی در تحقق مساوات میان زن و مرد در عرصۀ روابط  
اجتماعی نیز بکوشیم. اما اگر مسئله را معکوس کرده و در خطاب قرآنی عرصۀ فعالیت اجتماعی را اصل بدانیم، 

 ).۲۶۸ ، ص.۱۳۹۶ابوزید، در این صورت مسئلۀ مساوات امری فرعی خواهد شد (

سی۳-۱ سا ا نی  سلما و م ن  ظ دی حف نی .  رآ ق صل  ن ا ی ر  ت
می فکر  چالشابوزید  حل  در  اساسی  اصل  تنها  مرد،  و  زن  حقوق  تساوی  امثال  که  در کند  جدید  های 

ورای این اصل، اصل حفظ دین و مسلمانی قرار    کهدرحالیهایی مثل ارتباط با ادیان و حقوق زن است.  حوزه
 کند.دارد که اشکال مختلفی از اصول اخلاقی و فقهی را ایجاب می

تواند بر مدار ارزش تساوی حقوق زن و مرد با ادیان دیگر  اگر انسان بینش حفظ دین داشته باشد، دیگر نمی
هضم شدن عقاید خود در این اصل است.  معنای  به عادی    طوربهای فراگیر حرکت کند و این  صورت قاعدهبه 

توان این قاعده را به کار بست.  توان این تأثیر را به حداقل رساند و بنا به ضرورت، میالبته، در موارد خاص که می
 بنابراین، قاعدۀ حفظ دین در این جا اولویت و حاکمیت دارد.

م ۳-۲ سلا ا رد در  و م ن  ز عی  جتما ا و  عبادی  م  حکا ا رخی  ب ت  فاو ت  . 
زن و مرد در عبادات عین همدیگر باشند و ابوزید از این مسئله برای تعمیم برابری زن و مرد در حقوق  اینکه  

اشتراکات فراوانی که در احکام عبادی  رغم  بهاجتماعی استفاده کرده باشد، خطایی واضح است؛ زیرا زن و مرد  
گردند. در احکام طهارت که شرط عبادات با یکدیگر دارند، در برخی مسائل اختصاصی هم از یکدیگر متمایز می

شود و نیز روزۀ  همین احکام، نماز ساقط میدلیل  بههستند، احکام خاص زنان وجود دارد؛ در برخی از اوقات،  
در احکام اجتماعی دیگر غیر از مسئلۀ  که  چنانشود.  صورت قضا در ایام دیگری انجام میواجب ماه رمضان به

داری  جای آن همسرمثال، حکم جهاد بر زنان وجود ندارد و به   عنوانبه ه همین شکل است.  ازدواج نیز، مسئله ب 
 گردد. بنابراین، مساوات مطلقی که ابوزید در بحث عبادات بدان اشاره کرده است، نادرست است.جایگزین می 
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شده  بر این اساس، تفکیک بین احکام زن و مرد در برخی مسائل که تعداد آن کم هم نیست، اصلی پذیرفته 
 شده است. امری پذیرفته های جنسیتی بین زن و مرد از نظر جسمانی و روانی نیز از نظر علم  تفاوت که  چنان است؛  

 . متغیر بودن مفهوم در برابر منطوق 4
باشند. بنابراین، ابوزید معتقد است متون در حوزۀ منطوق ثابت هستند، اما از نظر مفهومی متحرک و متغیر می

 ). تفاوت قائل شدن بین ۱۱۹ ص.   ب، ۱۹۹۲متون مبتنی بر چالش و جدال میان امور نهان و آشکار است (ابوزید،  
همان تفاوت بین منطوق و مفهوم   بیانگرمعنا و مغزای یک نص نیز که وی با اقتباس از هیرش مطرح کرده،  

است. بر این مبنا، پیوسته معنای متن ثابت و مغزای آن متفاوت است؛ اولی از طریق توجه صرف به متن به 
 ). ۴۹–۴۸ صص. الف،۱۹۹۲شود (ابوزید، آید و دومی با توجه به رابطۀ متن و خوانندۀ آن تعریف می دست می 

مسئلۀ ارث زن را مثال زده است. از نظر وی، اسلام در شرایطی نصف حق مرد را به زن   بارهدراین ابوزید  
 عنوانبه اقتصادی آن زمان، زن  - داد که به کلی از حقوقش دور نگه داشته شده بود؛ زیرا در واقعیت اجتماعی

شد. ارزش در پس تبعیت کامل و مالکیت تام برای مرد، یعنی پدر و سپس همسرش، شناخته میموجودی بی 
ولی در شرایط جدید، دیگر پذیرفته نیست که اجتهاد در حدودی که وحی در آن توقف کرده، بماند، بلکه با تأویل 

رسید. در غیر این صورت، شکاف میان واقعیت متحرک و متحول و میان    بارهدرایننص باید به دیدگاهی جدید 
 ). ۱۳۵ ص. ب،۱۹۹۲یابد (ابوزید، نصوص جامد و غیر منعطف افزایش می

موجودی   عنوانبهخواهد بگوید در شرایط جدید که زن از نظر اجتماعی و اقتصادی  بدین ترتیب، ابوزید می
شود و به نوعی ارزشی مساوی با مرد دارد، باید از نظر حقوق نیز با مرد مساوی در نظر  باارزش و آزاد شناخته می

گرفته شود. بنابراین، حکم ارث زن نیز که در قرآن نصف ارث مرد بیان شده است، باید به حکم تساوی ارث  
و مغزا یا مفهوم آن، وی با مرد تغییر یابد. در این جا، معنا یا منطوق متن، نصف بودن ارث زن نسبت به مرد،  

 تساوی ارث آن دو است؛ اولی با فضای نزول آیات سازگاری دارد و دومی با فضای کنونی جامعه.

م۴-۱ هو و مف ن منطوق  بی ط  رتبا ا ع  قط و  بندی  رز  . م
تعریفی که ابوزید از منطوق و مفهوم (یا مغزی و معنا) دارد، موجب مرزبندی بین آن دوست و امکان ارتباط  

بین می از  را  بین آن دو  توافق  تغییرات  رغم  بهدر روش سنتی فهم،    کهدرحالیبرد.  و  با  تجویز مفاهیم جدید 
اجتماعی، تناسب بین منطوق و مفهوم از جایگاه مهمی برخوردار است؛ و بدون در نظر گرفتن این ارتباط، اساساً 

مناط حکم در میان    عنوانبهکشف مفهوم غیرموجه خواهد بود. بدین ترتیب، همواره لازم است یک اصل کلی  
 باشد که بین معنا و مفهوم پل ارتباطی برقرار کند. 

سبی۴-۲ ن ن  بود ردود  ن . م قرآ م  یی در مفاهی را  گ
اگر بنا باشد که مفهوم همواره متغیر باشد، این مساوی با نسبیت مفاهیم قرآن است. در این صورت، به 

شود، حتی اگر این مفهوم با نص آیه اقتضای مخاطبان هر عصر، از یک نص مفاهیم جدیدی برداشت می
قابل  نیز  دارند،  این فرضیه، در خصوص مردمان یک زمان که هنجارهای اجتماعی متفاوتی  نباشد.  سازگار 

به نسبت مفاهیم قرآن در عصرهای  آنکه  اجراست. متاسفانه ابوزید به مطلب اخیر نیز باور دارد. وی علاوه بر  
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(ابوزید،   دارد  باور  نیز  با مخاطبان متفاوت  این مفاهیم در یک دوره  به نسبت   ، ۱۹۹۵گوناگون معتقد است، 
 ).۵۶ ص. ج،۱۹۹۲؛ ابوزید، ۱۱۳-۱۱۲ صص.

در دو دورۀ متفاوت، مفاهیم قرآن مغییر خواهند بود، در یک زمان نیز دو مفهوم اینکه بدین ترتیب، ضمن  
 مغییر و نسبی خواهیم داشت.

 . تأویل منفتح و زنده از قرآن 5
دقیقاً منطبق بر تعریف سایر دانشمندان حوزۀ علوم قرآنی است. وی معتقد است  ابوزید تعریفی از تأویل دارد که  

آید (ابوزید، برای هر پدیده، کار یا سخنی، ظاهر و باطنی وجود دارد؛ باطن آن به واسطۀ تأویل ظاهر به دست می
های ضروری مثل لغت، صرف، نحو ای از دانش). همچنین تأویل مد نظر وی مبتنی بر پاره۲۲۹، ص.۲۰۰۰

 ).۲۳۷ ص. ،۲۰۰۰و بلاغت و قدرت اجتهاد است (ابوزید، 
اما نکتۀ ممیزۀ دیدگاه وی در خصوص تأویل با دیدگاه عموم دانشمندان حوزۀ علوم قرآنی، در نوع تأویلی 

مثابۀ بهاست که وی ارائه داده و آن تأویل زندۀ و منفتح از قرآن است، که سرشت اصلی آن لحاظ متن قرآن  
 ).۲۵۵-۲۵۴ صص. ،۱۳۹۶یک گفتار و متکی به خوانندۀ متن است (ابوزید، 

بخشی از منظومۀ سیاق، سطوح مختلف قرائت و فهم را به اقتضای    عنوانبهبدین ترتیب، سیاق قرائت  
،  ۱۹۹۵زند (ابوزید،  رقم می  …ها وها و تفاوت عصر آن های آنفرضتعدد قاریان، تعدد احوال قاری واحد و پیش

 ).۵۶ج، ص.۱۹۹۲؛  ۱۱۳-۱۱۲صص.
  البلاغه، ابوزید با استناد به سخن معروف حضرت علی(ع) دربارۀ صامت بودن قرآن و لزوم استنطاق از آن (نهج 

کند فضایی که حضرت این سخن را ایراد فرمود، جنگ صفین بود، که در آن طرف  )، یادآوری می۱۲۵ۀ  خطب
بخشی از یاران    عنوانبهمقابل او یعنی معاویه با فتنه در صدد بازی و توجیه سیاسی با معانی قرآن است و خوارج  

تواند پرتویی  حضرت(ع) در صدد بازی و توجیه عقاید مذهبی خود با قرآن هستند. به اعتقاد او، این جریان می
بازی   با معانی قرآنی  تمام  با وضوح  بیندازد که در آن علناً و  بر وضعیت کنونی جهان اسلامی ما  از روشنایی 

 ). ۲۴۲ ص. ،۱۳۹۶شود (ابوزید، می

ط ۵-۱ ح منا تنقی ن  بدو ن  قرآ م  ویل مفاهی تأ ت  عی  . ممنو
ها  کنندۀ قرآن، یک سری شرایط باید وجود داشته باشد که ابوزید هم به برخی از آنمطمئناً برای تأویل

شرایط تأویل تأکید کرده    عنوانبهوی به علوم زبانی مثل صرف و نحو  آنکه  اشاره کرده است. نکتۀ جالب توجه  
است، ولی در ارتباط با «قوۀ اجتهاد» به بیان کلی اکتفا کرده است. این در حالی است که یکی از شرایط اجتهاد، 

ای عام در میان باشد تا بتوان از اشراف به قواعد قرآنی است. بر این اساس، در تأویل مفاهیم قرآن، باید قاعده 
با مردان اهل   آن برای موارد مشابه تنقیح مناط کرد. بر این اساس، تعمیم دادن حکم ازدواج زنان مسلمان 

علّت حکم باشد    بیانگرای کلی دارد که  شرایط جدید، که قبلاً بیان آن گذشت، نیاز به قاعده کتاب به اقتضای  
 ای را بیان نکرده است.نه حکمت آن. البته، قرآن هرگز چنین قاعده
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انگاری قرآن، حکمت آمیز با اهل کتاب بر مبنای گفتاربر این اساس، ابوزید در طرح همزیستی مسالمت
علّت حکم مستلزم حکم قطعی و مطلق است، ولی    کهدرحالیجای علّت حکم فرض کرده است.  حکم را به

حکمت حکم با محدودیت حکم و مقید بودن آن نیز قابل جمع است. بنابراین، در چنین وضعیتی، تعمیم حکم 
 به مورد مشابه نوعی از قیاس باطل است.

ن ۵-۲ قرآ ویل  تأ ید در  وز ب ا نۀ  رهای دوگا  . معیا
از   پیشسویکابوزید  سخن  از  خطبۀ  ،  در  علی(ع)  حضرت  کثرت۱۲۵گفتۀ  قرائت،  جواز  و  های گرایی 

تفسیرهای مختلف  دلیل  به، جریانات سنتی در تفسیر قرآن را  دیگرازسویکند و  مختلف از قرآن را برداشت می
اتهام اخیر ابوزید در خصوص امثال معاویه  اینکه  رغم  به داند. بنابراین،  کاری میرا نوعی بازی با کلمات و فریب

و خوارج کاملاً صادق است، باید از وی پرسد که معیار وی در تمایز بین دو گروه در عصر معاصر چیست؛ یعنی 
با عقیدۀ آزادی تأویل، دست گروهی که تفسیرهای سنتی مختلف از قرآن ارائه می دهند و گروهی دیگر که 

 گذارد؟ ن را باز میای آیات قرآمخاطب در تأویل سلیقه 
یکسان به تفسیرهای مختلف از قرآن،    طوربه هایی که  مشخص است که تنها معیار در تفکیک بین گروه

 گیری در اتخاذ مبانی الهی یا اومانیستی در فهم و تأویل قرآن است.جهت 

ع)۵-۳ علی( ضرت  ح م  کلا ستنطاق در  ا م  عا م  هو  . مف
، کلی بوده و صرفاً ناظر به آشنایی با فضای نزول ۱۲۵در خطبۀ    (ع) استنطاق قرآن در کلام حضرت علی

لازم است از علم لغت و سبب نزول بهره اینکه  آیات قرآن نبوده است؛ زیرا در تفسیر صحیح قرآن، علاوه بر  
گرفت، لازم است از روایات، سایر آیات قرآن، قرائن عقلی و الهام الهی برخوردار بود، که خوارج و طرفداران  

پرداختند. بنابراین، صرفاً با تمسک  به تفسیر ناروای قرآن می  روازایناز آن برخوردار نبودند؛  وجه  هیچ به معاویه  
 توان معانی درست آیات را کشف کرد.به فضای نزول قرآن نمی

 بحث 

تبیین دیدگاهپژوهشاینکه  رغم  به  نقد آنهایی در  ابوزید و  یافتههای  از جهاتِ  ها نگارش  است، مقالۀ حاضر 
گانۀ ماهیت وحی، نگاه تاریخی به قرآن و اتخاذ روش  توجه به عنصرِ فرهنگ زمانه و ارتباط آن با عناصر سه 

مقالۀ حاضر از جهت تفکیک بین اینکه  تأویل نوین در تفسیر آن، به یک نظریۀ ترکیبی رسیده است. ضمن  
های آن نیز نوآوری دارد. بر این اساس، هدف از نگارش این مقاله آن است که نظریۀ نصر  مبانی نظریه و مؤلفه

 حامد ابوزید در تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل قرآن را مورد ارزیابی قرار دهد.

 گیري نتیجه

  ل یدلداده است که به  بیقرآن ترت  لیفهم و تأو  دربارۀرا    یاه ی، نظر یکی از نومعتزلیان متأخر    عنوانبه   ،ابوزید
 . و نقد است یقابل بررس ،یغرب نینو یها و روش یاز  مبان یر یرپذیتأث

 اند.ها بر مبانی و اصول اومانیسمی مبتنیاین روشاینکه غافل از 
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وی در نظریۀ خود دربارۀ تأثیر فرهنگ زمانه بر فهم و تأویل قرآن، چندین مبنا را مطرح کرده است که در  
 این خصوص نتایج ذیل حاصل شد: 

  ای از متون مقدس ثابت و تاریخی است،  دین و تفکر دینی تفکیک ایجاد کند. از نظر وی، دین مجموعه
باشد. اما برخلاف نظر وی، عقل  ها می ولی تفکر دینی همان اجتهادهای بشری برای فهم و تأویل آن 

از  تواند فارغ  فقیه نمی اینکه  و دین را باید مکمل یکدیگر در استنباط احکام دین در نظر گرفت. ضمن  
 متن دینی و بدون هیچ قید و بندی به استنباط بپردازد. 

   متأثر از سازوکارهای فرهنگ بشری    دیگر ازسوی متن قرآن الهی است، اما  آنکه  از دیدگاه ابوزید، با وجود
گیرد. طبق این دیدگاه، قرآن ناگزیر و بالإجبار صرفاً در  گرایانه قرار می است که در قالب یک روند انسان 

جغرافیایی زمان نزول قرآن سخن گفته است. طبق این دیدگاه، قصد خداوند  - قالب بافت فرهنگی 
 مفهوم است. متعال از قرآن بی 

   الهامات الهی صرفاً سرشت معنایی دارد و این پیامبر(ص) است معنای  بهوی معتقد است وحی
صورت ماهوی با فرهنگ زمانه آمیخته شده  ، قرآن بهروازاینبخشد.  که به آن صورت لفظی می

جغرافیایی زمان خود ـاست و نخست خود پیامبر(ص) است که قرآن را بر مبنای فضای فرهنگی
 درک کرده است.

   و حامل معنای زندگی است که پیوسته در حال تغییر    بیانگر از نظر ابوزید، قرآن کتاب قانون نیست، بلکه
است. اما باید توجه داشت که قبل از معنای زندگی، چیزی به نام مبنای زندگی وجود دارد که معنای  
زندگی وابسته به گزینش آن است. بنابراین، اگر کسی مبنای زندگی خود را اعتقاد به توحید قرار دهد،  

قانون زندگی   توحیدی،  معنای زندگی و  اومانیسم. در مبنای  نه  بود،  توحید خواهد  بر مدار  رغم  به او 
رخ  تفاوت  احکام  برخی مصادیق  در  تغییر صرفاً  و  است  ثابت  بشر  زندگی  قانون  و  معنا  زمان،  های 

قرآن حامل معنای زندگی باشد و توأمان کتاب قانون نیز باشد،  اینکه  دهد. بنابراین، منافاتی بین  می 
 وجود ندارد. 

 های نظریۀ ابوزید هم به این ترتیب است:اما نتایج تبیین و نقد مؤلفه 
   قرآن نه فقط در مواجهه با  رو ازاین یک متن.  مثابۀ  به یک گفتار است، نه  مثابۀ  به به اعتقاد ابوزید، قرآن ،

ها و تأکیدات  های پیش از ظهور خود، بلکه همچنین در مواجهه با ارزش ها و روش ها، فرهنگ ارزش 
یک  مثابۀ  به شود. متأسفانه ابوزید بدون توجه به پیامدهای اندیشۀ «قرآن  خود نیز ناچار از بازنگری می 

منافاتی وجود ندارد که گفته شود  اینکه  گفتار»، عملاً جریان تکثرگرایی دینی را رشد داده است. ضمن  
 قرآن هم گفتار است و هم متن. 

  شود  «گفتار»، افقی گسترده در برابر جامعه گشوده می مثابۀ  به کند در صورت تعامل با قرآن  وی فکر می
های متغیر، احکام متناسبی را ولو مخالف با حکم  تا اندیشمندان قرآنی متناسب با شرایط و وضعیت 

در روش استنباط فقها ضمن مصالح جامعه و تسهیل امور دنیوی    که درحالی اولیۀ قرآنی تجویز نمایند،  
تأکید  ها بر مدار مصالح اخروی آن آنان و در نتیجه تعدیل جزئی برخی احکام، بر اصل ثبات آن  ها 
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دارانه نیست، بلکه  ورزد. بدین ترتیب، برخلاف نظر ابوزید، روش فقیهان نه تنها ایدئولوژیکی و جانب می 
 روشی معتدل در فهم و تأویل قرآن است. 

   ،در    که درحالی از نظر ابوزید، خطاب قرآنی در همۀ شؤون حیات اجتماعی اساساً متوجه مردان است
شود. این دیدگاه  گفتار قرآنی در عرصۀ عمل تعبدی بر مبنای مساوات مطلق میان مرد و زن تأکید می 

یکسان در برخی مسائل عبادی و اجتماعی مشترک و در    طور به نیز نادرست است؛ زیرا زن و مرد  
برخی مسائل به اقتضای جنسیت متمایز از یکدیگرند و در این خصوص تفاوتی بین مسائل عبادی  

 و اجتماعی نیست. 
   وی معتقد است متون، اعم از دینی و غیر آن، در حوزۀ منطوق ثابت بوده، اما از نظر مفهومی متحرک

این عقیده  اینکه  قطع ارتباط بین مفهوم و منطوق است. ضمن  معنای  به باشند. اما این تصور  و متغیر می 
می  قرآن  مفاهیم  نسبیت  قرآن  موجب  از  مفاهیم جدیدی  بتوان  در هر عصری  که  به طوری  گردد؛ 

 با نصوص آن سازگار نباشد. اینکه  برداشت کرد، ولو  
   ابوزید معتقد به تأویل منفتح و آزاد از قرآن است که سطوح مختلف قرائت و فهم به اقتضای تعدد قاریان

کنندۀ قرآن، یک سری  کند. این در حالی است که برای تأویل و تعدد احوال قاری واحد را تجویز می 
هاست. متأسفانه ابوزید در خصوص نحوۀ  شرایط باید وجود داشته باشد که قدرت اجتهاد تنها یکی از آن 

 اجتهاد، راهکارهای عملی ارائه نکرده است. 
  



شنامۀ کلام   26  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 
 

 منابع

 . قرآن کریم
 .البلاغهنهج

 (ترجمه حسن یوسفی اشکوری و محمد جواهرکلام). تهران: طرح نو.   نقد گفتمان دینی ).  ۱۳۸۳ابوزید، حامد. ( 
 نیا). تهران: طرح نو. (ترجمه مرتضی کریمی   معنای متن ).  ۱۳۸۰ابوزید، نصر حامد. ( 
 (ترجمه محسن آرمین). تهران: نشر نی.   نوسازی، تحریم و تأویل (از شناخت علمی تا هراس از تکفیر) ).  ۱۳۹۶ابوزید، نصر حامد. ( 

 . بیروت: المرکز الثقافی العربی. إشکالیات القراءة و آلیات التأویل الف).  ۱۹۹۲ابوزید، نصر حامد. ( 
 . قاهره: سینا للنشر. نقد الخطاب الدینی ب).  ۱۹۹۲ابوزید، نصر حامد. ( 
 . بیروت: الهلال. المنهج الوافی فی فهم النصوص الدینیه ج).  ۱۹۹۲ابوزید، نصر حامد. ( 
 . بیروت: المرکز الثقافی العربی. النص، السلطه، الحقیقه ).  ۱۹۹۵ابوزید، نصر حامد. ( 
 . بیروت: المرکز الثقافی العربی. مفهوم النص؛ دراسته فی علوم القرآن ).  ۲۰۰۰ابوزید، نصر حامد. ( 

 (ترجمه محمود رامیار). تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.   در آستانه قرآن ).  ۱۳۶۵بلاشر، رژی. ( 
 (تنظیم و تحقیق احمد واعظی). قم: مرکز نشر اسراء.   منزلت عقل در هندسه معرفت دینی ).  ۱۳۸۶جوادی آملی، عبدالله. ( 

،  قرآن و مستشرقان ). تاثیرپذیری دکتر نصر حامد ابوزید از مستشرقان.  ۱۳۸۶حامدی، سیدمنصف و اعتصامی، سیدمهدی. ( 
 )۲  ،(۱۵۷-۱۹۲ . 

 . تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی. پژوهشی در تاریخ قرآن کریم ).  ۱۳۸۴حجتی، محمدباقر. ( 
های قرآنی  اندیشه گری دینی: بررسی دیدگاه نصر حامد ابوزید در تأویل و آثار آن.  ). نظریه تأویل و اصلاح ۱۳۹۶حقانی، ریحانه. ( 

 . ۶۸- ۴۹)،  ۱۲۴، ( متفکران معاصر 
 . ۴۸- ۲۷)،  ۳۷( ۱۰،  تحقیقات کلامی ). ارزیابی نظریه ارکون در خوانش انسانی از قرآن.  ۱۴۰۱زاده، محمد و دیگران. ( درگاه 
 . ۳۲۴- ۲۹۹)،  ۱۹( ۱۰،  پژوهشنامه کلام ). ارزیابی نظریه جابری در تغییر عصریِ گفتمان قرآن.  ۱۴۰۲زاده، محمد و دیگران. ( درگاه 

مطالعات  مندی قرآن کریم.  ). بررسی و نقد مبانی نصر حامد ابوزید در اثبات تاریخ ۱۳۹۸زرنوشه فراهانی، حسن و صفره، حسین. ( 
 . ۲۲- ۱)،  ۲۵( ۱۳،  قرآن و حدیث 
 . تهران: مکتبة الصدر. القرآن   تاریخ تا).  زنجانی، ابوعبدالله. (بی 

 . بیروت: مؤسسة الأعلمی للمطبوعات. المیزان فی تفسیر القرآن ).  ۱۳۹۰طباطبایی، محمدحسین. ( 
 . تهران: ناصر خسرو. مجمع البیان فی تفسیر القرآن ).  ۱۳۷۲طبرسی، فضل بن حسن. ( 

 . بیروت: دار إحیاء التراث العربی. التبیان فی تفسیر القرآن تا).  طوسی، محمد بن حسن. (بی 
 . ۱۳۸- ۱۲۱)،  ۷۴، ( ها مقالات و بررسی ). عدالت قرآنی در اندیشه نصر حامد ابوزید.  ۱۳۸۲اکبر. ( خانی، علی علی 

 . تهران: دار الکتب الإسلامیة. الکافی ).  ۱۴۰۷کلینی، محمد بن یعقوب. ( 
 . ۱۴۰- ۱۱۳)،  ۳( ۱،  معرفت کلامی شناسی نومعتزله.  ). جریان ۱۳۸۹گلی، جواد و یوسفیان، حسن. ( 

پژوهشنامه  های محمد ارکون.  شناسی آن در اندیشه ). بازخوانی سنت و روش ۱۳۹۵مالکی، محمد و بخشایش اردستانی، احمد. ( 
 . ۱۹۶- ۱۷۱)،  ۴۲( ۱۱،  علوم سیاسی 

). بررسی نظر نصر حامد ابوزید در تأویل و نقد آن بر اساس  ۱۳۹۹اله. ( مطیعی، حسنعلی، محمدرضایی، محمد و بداشتی، علی 
 . ۲۲- ۱)،  ۱( ۱۷،  فلسفه دین دیدگاه علامه طباطبایی.  



  قرآن  لیفرهنگ زمانه بر فهم و تأو ریدر تأث دینصر حامد ابوز یۀنظر یابیارز  27

 
 

های سیاسی در میان نومعتزلیان با تأکید بر آرای نصر حامد  ). بررسی مبانی اندیشه ۱۳۹۶منصورزاده، محمدباقر و مسعود، زهرا. ( 
 . ۴۹- ۳۷)،  ۱۳( ۴،  فصلنامه سیاست ابوزید.  
 . ۳۰- ۲)،  ۷۰( ۱۸،  نقد و نظر مثابۀ گفتار، نه متن؛ نقد آخرین دیدگاه ابوزید در باب وحی و قرآن.  ). قرآن به ۱۳۹۲نصری، عبدالله. ( 

.  ی انتقادی با نصر حامد ابوزید، عابد الجابری، حسن حنفی و محمد ارکون وگو گفت نومعتزلیان؛ ).  ۱۳۸۷وصفی، محمدرضا. ( 
 تهران: نگاه معاصر. 

References 
The Noble Qurʾān. (al-Qurʾān al-Karīm) 
Nahj al-Balāghah [The Peak of Eloquence]. 
Abū Zayd, Ḥāmid. (2004 [1383 SH]). Naqd-i Guftār-i Dīnī [Critique of Religious 

Discourse]. Translated by Ḥasan Yūsufī Ashkawarī and Muḥammad 
Jawāhirkalām. Tehran: Ṭarḥ-i Naw. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (2001 [1380 SH]). Maʿnā-yi Matn [Meaning of the Text]. 
Translated by Murtaz̤ā Karīmī-Niyā. Tehran: Ṭarḥ-i Naw. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (2017 [1396 SH]). Nawsāzī, Taḥrīm wa Taʾwīl (Az Shinākht-i 
ʿIlmī tā Harās az Takfīr) [Renewal, Prohibition, and Hermeneutical 
Interpretation: From Scientific Knowledge to Fear of Excommunication]. 
Translated by Muḥsin Ārmīn. Tehran: Nashr-i Nī. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (1995). al-Naṣṣ, al-Sulṭah, al-Ḥaqīqah [Text, Authority, Truth]. 
Beirut: al-Markaz al-Thaqāfī al-ʿArabī. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (2000). Mafhūm al-Naṣṣ: Dirāsah fī ʿUlūm al-Qurʾān [The 
Concept of the Text: A Study in the Sciences of the Qurʾān]. Beirut: al-Markaz 
al-Thaqāfī al-ʿArabī. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (1992c). al-Manhaj al-Wāfī fī Fahm al-Nuṣūṣ al-Dīnīyah [The 
Comprehensive Method for Understanding Religious Texts]. Beirut: al-Hilāl. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (1992a). Ishkālīyāt al-Qirāʾah wa Ālīyāt al-Taʾwīl [Problems of 
Reading and Mechanisms of Hermeneutical Interpretation]. Beirut: al-Markaz 
al-Thaqāfī al-ʿArabī. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (1992b). Naqd al-Khiṭāb al-Dīnī [Critique of Religious 
Discourse]. Cairo: Sīnā lil-Nashr. 

Blachère, Régis. (1986 [1365 SH]). Dar Āstānah-yi Qurʾān [At the Threshold of the 
Qurʾān]. Translated by Maḥmūd Rāmyār. Tehran: Daftar-i Nashr-i Farhang-i 
Islāmī. 

Jawādī Āmulī, ʿ Abd Allāh. (2007 [1386 SH]). Manzilat-i ʿAql dar Handasih-yi Maʿrifat-i 
Dīnī [The Station of Intellect in the Geometry of Religious Knowledge]. Edited and 
researched by Aḥmad Wāʿiẓī. Qom: Markaz-i Nashr-i Asrāʾ. 

Ḥāmidī, Sayyid Munaṣṣif and Iʿtiṣāmī, Sayyid Mahdī. (2007 [1386 SH]). “Tāʾthīrpazīrī-yi 
Duktur Naṣr Ḥāmid Abū Zayd az Mustashriqān” [Dr. Naṣr Ḥāmid Abū Zayd’s 
Intellectual Dependency on Orientalists]. Qurʾān wa Mustashriqān [The Qurʾān 
and Orientalists], (2), pp. 157–192. 

Ḥujjatī, Muḥammad Bāqir. (2005 [1384 SH]). Pazhūhishī dar Tārīkh-i Qurʾān-i Karīm 
[A Research into the History of the Noble Qurʾān]. Tehran: Daftar-i Nashr-i 
Farhang-i Islāmī. 

Ḥaqqānī, Rayḥānah. (2017 [1396 SH]). “Naẓariyyah-yi Taʾwīl wa Iṣlāḥgarī-yi Dīnī: 
Barrisī-yi Dīdgāh-i Naṣr Ḥāmid Abū Zayd dar Taʾwīl wa Āthār-i Ān” [The Theory 



شنامۀ کلام   28  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 
 

of Hermeneutical Interpretation (Taʾwīl) and Religious Reform: A Study of Naṣr 
Ḥāmid Abū Zayd’s View on Taʾwīl and Its Consequences]. Andīshih-hā-yi 
Qurʾānī-yi Mutafikkirān-i Muʿāṣir [Qurʾānic Thoughts of Contemporary 
Thinkers], (124), pp. 49–68. 

Dargāhʹzādih, Muḥammad, et al. (2023 [1402 SH]). “Arzyābī-yi Naẓariyyah-yi Jābirī dar 
Taghyīr-i ʿAṣrī-yi Guftār-i Qurʾān” [An Evaluation of al-Jābirī’s Theory on the 
Temporal Change of Qurʾānic Discourse]. Pazhūhishnāmah-yi Kalām [Journal of 
Theological Research], 10(19), pp. 299–324. 

Dargāhʹzādih, Muḥammad, et al. (2022 [1401 SH]). “Arzyābī-yi Naẓariyyah-yi Arkūn dar 
Khwānish-i Insānī az Qurʾān” [An Evaluation of Arkoun’s Theory of a Humanistic 
Reading of the Qurʾān]. Taḥqīqāt-i Kalāmī [Theological Investigations], 10(37), 
pp. 27–48. 

Zarnūshih Farāhānī, Ḥasan and Ṣafrih, Ḥusayn. (2019 [1398 SH]). “Barrisī wa Naqd-i 
Mabānī-yi Naṣr Ḥāmid Abū Zayd dar Ithbāt-i Tārīkhmandī-yi Qurʾān-i Karīm” 
[An Examination and Critique of Naṣr Ḥāmid Abū Zayd’s Foundations for Proving 
the Historicity of the Noble Qurʾān]. Muṭāliʿāt-i Qurʾān wa Ḥadīth [Qurʾān and 
Ḥadīth Studies], 13(25), pp. 1–22. 

Zanjānī, Abū ʿ Abd Allāh. (n.d. [bī-tā]). Tārīkh al-Qurʾān [History of the Qurʾān]. Tehran: 
Maktabat al-Ṣadr. 

Ṭabāṭabāʾī, Muḥammad Ḥusayn. (2011 [1390 SH]). al-Mīzān fī Tafsīr al-Qurʾān [The 
Balance in the Exegesis of the Qurʾān]. Beirut: Muʾassasat al-Aʿlamī lil-Maṭbūʿāt. 

Ṭabarsī, Faḍl b. Ḥasan. (1993 [1372 SH]). Majmaʿ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurʾān [The 
Gathering of Elucidation in the Exegesis of the Qurʾān]. Tehran: Nāṣir Khusraw. 

Ṭūsī, Muḥammad b. Ḥasan. (n.d. [bī-tā]). al-Tibyān fī Tafsīr al-Qurʾān [The Clarification 
in the Exegesis of the Qurʾān]. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī. 

ʿAlīkhānī, ʿAlī Akbar. (2003 [1382 SH]). “ʿAdālat-i Qurʾānī dar Andīshih-yi Naṣr Ḥāmid 
Abū Zayd” [Qurʾānic Justice in the Thought of Naṣr Ḥāmid Abū Zayd]. Maqālāt 
wa Barrasī-hā [Articles and Reviews], (74), pp. 121–138. 

Kulaynī, Muḥammad b. Yaʿqūb. (1987 [1407 AH]). al-Kāfī [The Sufficient Book]. 
Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah. 

Golī, Javād and Yūsufiyān, Ḥasan. (2010 [1389 SH]). “Jaryān-shināsī-yi Nūmuʿtazilah” 
[A Genealogy of the Neo-Muʿtazilah Movement]. Maʿrifat-i Kalāmī [Theological 
Knowledge], 1(3), pp. 113–140. 

Mālikī, Muḥammad and Bakhshāyish Ardastānī, Aḥmad. (2016 [1395 SH]). 
“Bāzkhwānī-yi Sunnat wa Rawishshināsī-yi Ān dar Andīshih-hā-yi Muḥammad 
Arkūn” [A Re-reading of Tradition and Its Methodology in the Thought of 
Muḥammad Arkūn]. Pazhūhishnāmah-yi ʿUlūm-i Siyāsī [Journal of Political 
Science Research], 11(42), pp. 171–196. 

Muṭīʿī, Ḥasan ʿ Alī; Muḥammad Riḍāʾī, Muḥammad; and Bādāshitī, ʿ Alī Ilāh. (2020 [1399 
SH]). “Barrisī-yi Naẓar-i Naṣr Ḥāmid Abū Zayd dar Taʾwīl wa Naqd-i Ān bar 
Asās-i Dīdgāh-i ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī” [An Examination of Naṣr Ḥāmid Abū 
Zayd’s View on Taʾwīl and Its Critique Based on the Perspective of ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī]. Falsafah-yi Dīn [Philosophy of Religion], 17(1), pp. 1–22. 

Manṣūrzādih, Muḥammad Bāqir and Masʿūd, Zahrā. (2017 [1396 SH]). “Barrisī-yi 
Mabānī-yi Andīshih-hā-yi Siyāsī dar Miyān-i Nūmuʿtazilīyān bā Taʾkīd bar 
Ārāʾ-yi Naṣr Ḥāmid Abū Zayd” [A Study of the Foundations of Political Thought 



  قرآن  لیفرهنگ زمانه بر فهم و تأو ریدر تأث دینصر حامد ابوز یۀنظر یابیارز  29

 
 

among the Neo-Muʿtazilah with Emphasis on the Views of Naṣr Ḥāmid Abū 
Zayd]. Faṣlnāmah-yi Siyāsat [Politics Quarterly], 4(13), pp. 37–49. 

Naṣrī, ʿAbd Allāh. (2013 [1392 SH]). “Qurʾān bi-Mathābah-yi Guftār, Nah Matn: Naqd-i 
Ākharīn Dīdgāh-i Abū Zayd dar Bāb-i Waḥy wa Qurʾān” [The Qurʾān as 
Discourse, Not Text: A Critique of Abū Zayd’s Final View on Revelation and the 
Qurʾān]. Naqd wa Naẓar [Critique and Reflection], 18(70), pp. 2–30. 

Waṣfī, Muḥammad Riḍā. (2008 [1387 SH]). Nūmuʿtazilīyān: Guftugū-yi Intiqādī bā Naṣr 
Ḥāmid Abū Zayd, ʿĀbid al-Jābirī, Ḥasan Ḥanafī wa Muḥammad Arkūn [The 
Neo-Muʿtazilah: A Critical Dialogue with Naṣr Ḥāmid Abū Zayd, ʿĀbid al-Jābirī, 
Ḥasan Ḥanafī, and Muḥammad Arkūn]. Tehran: Nigāh-i Muʿāṣir. 

Abū Zayd, Naṣr Ḥāmid. (2001). Ein Leben mit dem Islam [A Life with Islam]. Freiburg: 
Herder. 

 
 
 
 



 

 

Artificial Intelligence and the Risk of Distortion of 
Religious Concepts: An Analysis of Data‑Driven, 

Algorithmic, and Textual Roots 
Ruhullah Mowahedi1  and Mohammad Khavari2  

 

1. Corresponding Author, Research Fellow, Imam Reza International Research Center, Al‑Mustafa 
International University, Mashhad, Iran.Email: r.mowahedi@gmail.com 
2. Visiting Researcher, Department of Philosophy of Religion, mam Reza International Research Center, 
Al-Mustafa International University, Mashhad, Iran. Email: khavary200009@gmail.com 
 

Article Info ABSTRACT 
Article type:  
Research Article 
 
Article history:  
Received 

19 October 2025 
Received in revised form 

27 November 2025 
Accepted 

21 December 2025 
Available online 

22 December 2025 
 
Keywords:  
Artificial intelligence, 
religious education, 
data bias, 
algorithmic bias, 
complexity of religious 

texts 
 

Although the discussion of AI errors is a frequent topic in 
computer science, the analysis of its consequences for the 
distortion of religious concepts has yet to receive serious 
attention. Aiming to address this gap, the present article offers a 
theoretical framework for identifying the roots of and managing 
AI errors in this domain. According to this framework, such 
errors are the product of the interaction of three interrelated 
factors: (1) bias in data: the structural marginalization of Shīʿī 
sources in training data; (2) bias in algorithms: technical 
deficiencies and value‑orientations of model designers; and (3) 
the complexity of religious texts: the resistance of metaphorical 
language and multi‑source textual structures to mechanical 
comprehension. In line with this framework, the article 
emphasizes the necessity of employing a systemic set of 
technical and strategic solutions, including the creation of 
benchmark corpora and knowledge graphs at the data layer; the 
use of fine‑tuning, retrieval‑augmented generation, and human 
feedback at the algorithmic layer; and a paradigm shift toward 
the “illuminative tool” at the textual layer. Finally, by 
distinguishing functions into three categories—content‑based 
(high‑risk), formal (safe), and dual (conditional)—the article 
demonstrates that stringent technical solutions are reserved for 
the content‑based domain, whereas in other domains, focusing 
on enhancing digital literacy and skills such as prompt 
engineering suffices. 
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Introduction 
Artificial intelligence (AI), as one of the transformative technologies of the 
contemporary era, has opened new horizons in numerous fields, including 
education, thereby raising the possibility of its integration into religious 
education. However, transferring this technology into a sensitive and multi-
layered domain such as religion does not merely present opportunities; it also 
brings forth a host of epistemological challenges. Among these, the most 
concerning issue is AI’s capacity to generate distorted responses regarding 
religious teachings. Language models may provide rulings based on unreliable 
sources when answering jurisprudential questions; rely on weak or marginal 
narrations in recounting historical events; and present superficial or 
incompatible interpretations with Islamic and Shi’a foundations when 
explaining theological concepts. 

Since diagnosis precedes treatment, analyzing the roots of these errors is 
of fundamental importance. Despite this significance, systematic research in 
this area—especially from an interdisciplinary perspective that bridges the 
technical and religious dimensions of the issue—is still in its infancy. In the 
Persian literature, existing studies are either limited to general education or, 
adopting a descriptive and optimistic view, neglect a critical analysis of the 
challenges. In English literature, although the volume of research is larger, the 
focus remains predominantly on general education; in the rare instances where 
religious education is addressed, the issue of response errors has not been 
seriously investigated from the perspective of Islamic, particularly Shi’a, 
traditions. Aiming to bridge this profound research gap, the present study 
seeks to provide a theoretical framework for the structural root-cause analysis 
of errors, while outlining a path for transitioning from naive optimism to a 
responsible approach in utilizing AI. 

Methods 
Rather than conducting case-by-case examinations of errors, this study 
analyzes them based on the three core components of processing systems. 
Since every text processing system possesses three inherent components—
input (data), processing (algorithm), and the object of processing (the nature 
of the text)—any internal error is inevitably traced back to a deficiency or 
complexity in one of these three components, or their interaction. This paper 
endeavors to investigate each of these three error factors in relation to religious 
teachings. 

Findings 
The research findings indicate that the primary structural root of errors is data 
bias, or systemic input deficiency. Feeding AI models with quantitatively and 
qualitatively unbalanced data contaminates the model’s epistemological 
foundation from the outset. This bias operates across three dense layers: In the 
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first layer, due to the dominance of secular and capital-driven discourses on 
the web, religious concepts as a whole are marginalized by massive amounts 
of entertainment and technical data. In the second layer, because technology 
development hubs are concentrated in the West and translation movements in 
the Islamic world remain weak, Islamic concepts are underrepresented 
compared to Western and Christian ones. In the third layer, due to the minority 
status of the Shi’a population and the heavy investments of Sunni institutions 
in digitizing their heritage, the volume of digital resources available for model 
training vastly exceeds that of Shi’a sources. This quantitative disparity causes 
AI to learn the Sunni narrative as the standard representation of Islam, thereby 
neglecting or distorting specific Shi’a concepts. 

The second factor, which operates independently of data, is algorithmic 
bias or processing errors. Even if the data were corrected, the inherent logic 
of language models—designed around statistical probabilities to generate 
fluent text rather than to discover truth—remains a source of error. This logic 
causes these models, on the one hand, to engage in uncritical acceptance, 
reproducing any linguistically coherent data without content validation. On 
the other hand, due to this generation-oriented logic, they tend toward 
“hallucination” in the absence of information, generating fabricated yet 
plausible answers instead of remaining silent. Ultimately, algorithms carry the 
latent values of their designers and may promote liberal concepts, such as 
absolute freedom of speech, in ways that clash with religious boundaries and 
the sanctity of sacred figures. 

The third root factor is the inherent complexity of religious texts, 
representing a challenge in the object of processing. The language of religion 
is multi-layered, metaphorical, and symbolic; AI, lacking lived experience and 
human intuition, often falls into literal and superficial interpretations when 
encountering it, failing to grasp its semantic depth. Moreover, religious 
knowledge possesses a multi-source structure, the correct comprehension of 
which requires managing conflicts among narrations and formulating ijtihadi 
(jurisprudential reasoning) syntheses—a complex skill that currently lies 
beyond the linear and statistical processing capabilities of AI. 

Conclusion 
Concluding the threefold analysis, the paper demonstrates that securing AI in 
the religious domain cannot be achieved through one-dimensional solutions; 
rather, it requires a constellation of combined measures across all three layers. 
In the data layer, it is essential to move beyond mere digitization toward 
constructing “Gold Standard Corpora” and “Shi’a Knowledge Graphs.” In the 
algorithmic layer, technical challenges must be addressed using Retrieval-
Augmented Generation (RAG) and Reinforcement Learning from Human 
Feedback (RLHF), while mitigating developers’ value biases demands 
moving toward Supervised Fine-Tuning (SFT), Domain-Adaptive Training 
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(DAT), and the development of indigenous models. In the text layer, the 
paradigm of human-machine interaction must shift from answering to 
illumination (using “Illuminator Tools”). 

The paper’s primary strategic contribution is the risk-based classification 
of AI functions: content-based functions are identified as high-risk areas 
requiring strict supervision, whereas formal functions are presented as a safe 
domain for utilization, and dual functions remain conditional upon user 
expertise. This intelligent classification prevents technology’s opportunities 
from being overlooked under the pretext of risks, while ensuring that the 
authenticity of religious knowledge is not sacrificed to oversimplification. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 ، یهوش مصنوع
 ،ین ید آموزش 

 ،یاداده  یر یسوگ
 ،یتم یالگور  یر یسوگ

 ی نیمتون د یدگیچیپ
 

  کامپیوتر  علوم   در   پربسامد  موضوعی  مصنوعی  هوش   خطاهای  دربارۀ   بحث   اینکه   با
  قرار  جدی  توجه  مورد  هنوز  دینی  مفاهیم   تحریف  در  آن  پیامدهای  تحلیل  است،

  برای   وجهیسه   تحلیلی  چارچوب  یک  خلأ،  این  رفع  هدف  با  مقاله  این.  است   نگرفته
  چارچوب،   این   اساس   بر .  دهد می   ارائه   حوزه   این   در   مصنوعی   هوش   خطاهای   یابی ریشه 

(اندپیوستههم به  عامل  سه  تعامل  محصول   خطاها  این : هاداده  در  سوگیری)  ۱: 
)  ۲(  آموزشی؛   هایداده  در   شیعی   و  اسلامی  دینی،  منابع  ساختاری  رفتنحاشیهبه 

)  ۳(   و   ها؛ مدل   طراحان   ارزشی   های گیری جهت   و   فنی   نقایص :  ها الگوریتم   در   سوگیری 
 برابر  در   متون   چندمنبعی  ساختار   و   استعاری  زبان   مقاومت :  دینی  متون   پیچیدگی

 قلمروِ   سه   به  کاربردها  تفکیک  با  مقاله  چارچوب،  این  امتداد  در.  مکانیکی  فهم 
 را  قلمرو  هر  با   مواجهه  رویکرد  ،) مشروط(  دوگانه  و)  امن(  شکلی  ،) پرخطر(  محتوایی

 قلمرو   خطرات  با  مواجهه  دینی،  دیجیتال  سواد  ارتقای  ضرورت  کنار  در:  کندمی  تبیین
  توسعه   مانند (   الگوریتم   و   داده   ۀ لای   دو   در   فنی   و   ساختاری   اصلاحات   مستلزم   محتوایی 

  است،   متنی   های پیچیدگی   با   درست   ۀ مواجه   برای )  کنترلی   ابزارهای   و   بومی   های مدل 
 . هستند   تر نرم   نظارتی   رویکردهای   اتخاذ   نیازمند   دوگانه   و   شکلی   قلمروهای   که   حالی   در 
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 مقدمه 

ات  بسیاری از ساحسازی  ، در حال دگرگونحاضر  عصر  آفرینتحول  نیروهای  از  یکی  مثابۀبه  ،هوش مصنوعی
آموزش است؛ جایی که  ۀکه از این فناوری تأثیرات عمیقی پذیرفته، حوز   ساحاتیاست. یکی از    حیات بشری

با فراهم آوردن امکانات فراوان همچون    هوشمند، تحلیل   وجویتعاملی، جست  گوییپاسخهوش مصنوعی 
نیز   آموزش مفاهیم دینی  ۀ طور طبیعی به حوز عظیم، به   ظرفیت های جدیدی را گشوده است. این  و... افق   ها داده 

به سؤالات  گویی  پاسخ   مقدس،   تسری یافته و این امید را ایجاد کرده است که بتوان از آن برای ترجمه و تفسیر متون 
ای چون دین، خالی کارگیری این فناوری در حوزۀ حساس و پیچیدهبهره برد. با این حال، به   و...  دینی کاربران

 توسط  های دینیتحریف آموزه  احتمالترین چالش در این زمینه،  کنندهاز چالش نیست. شاید بتوان گفت نگران
های زبانی ممکن است در پاسخ به سؤالی فقهی، حکمی نادرست . برای نمونه، مدلاست  مصنوعی  هوش

یا در تبیین مفهومی کلامی، تفسیر   ،در بازگویی رویدادی تاریخی، روایتی ضعیف را مبنا قرار دهند  ،ارائه دهند
 سطحی یا حتی مغایر با مبانی اسلامی و شیعی عرضه کنند.

  میسر   هاآن  پیدایش  علل  دقیق  کالبدشکافی  بدون  ها،کژتابی  طیف  این  با   اصولی  مواجهۀ  که  است  بدیهی
که مانع از ارائۀ راهکار واحد    دارند  متفاوتی  عوامل  دین،  ساحت  در  مصنوعی  هوش  خطاهای  زیرا  بود،  نخواهد

ها و اقدامات فنی  گذاریسیاست  نشوند،  تفکیک  درستیبه  عوامل  این  که  زمانی  تا  شوند؛ لذاها میبرای همۀ آن
مند برای  های نظاماین اهمیت، پژوهش  رغمبه نیز از دقت و کارایی مطلوب فاصله خواهند داشت. با این حال،  

، هنوز در  بزندای که ابعاد فنی و دینی مسئله را به هم پیوند  رشتهویژه از منظری میان تحلیل این خطاها، به 
ها یا به آموزش عمومی اختصاص یافته و به عرصه آموزش دینی ورود  ابتدای راه است. در زبان فارسی، پژوهش

؛ ۱۴۰۳؛ سهرابی،  ۱۴۰۱؛ ذوالفقاری،  ۱۴۰۲؛ خدادادی و همکاران،  ۱۴۰۳اند (مانند بقایی و همکاران،  نکرده
های آن بینانه به کاربرد) یا صرفاً نگاهی توصیفی و عمدتاً خوش۱۴۰۱؛ مصطفوی،  ۱۴۰۲خیامی و همکاران،  
). در  ۱۴۰۰زاده،  ؛ ربیعی۱۴۰۳اند (مانند نبوی و همکاران،  ها نرفتهو سراغ بررسی چالش  در این حوزه داشته

 Chen etرغم حجم بیشتر مطالعات، تمرکز عمدتاً بر حوزه آموزش عمومی بوده است (زبان انگلیسی نیز، به 
al., 2020; Limna et al., 2023; Pham & Sampson, 2022; Saputra et al., 2022; Wang et 

al., 2024) توجه شده  دینی  آموزش  به  که  معدودی هم  موارد  در   .(Andriani & Sudirman, 2023; 

Salsabila & Rohiem, 2023اند، یا آن را از منظر  دهی هوش مصنوعی نپرداخته )، یا به خطاهای پاسخ
جای ای که بهرشتهمند میان اند. بنابراین، فقدان یک تحلیل نظامسنت شیعی و حتی اسلامی واکاوی نکرده

ویژه از  ای خطاهای هوش مصنوعی در حوزه آموزش دینی، به توصیف کاربردها، به کالبدشکافی علل ریشه
 شود. شدت احساس میمنظر سنت اسلامی و شیعی بپردازد، به 

کوشد تا گامی در جهت پر کردن این خلأ تحقیقاتی برداشته و موانع اساسی  در این راستا، نوشتار حاضر می
جای بررسی موردی  برای دستیابی به این هدف، به  پیش روی هوش مصنوعی در این عرصه را تحلیل کند.

های ساختاری و با الهام از مدل پردازش اطلاعات، فرایند تولید پاسخ در مدل ـخطاها، نوشتار با رویکردی نظری 
به  را  پردازش اطلاعات سه  کند.  پردازش اطلاعات واکاوی می  سیستمیک    مثابۀزبانی  ازآنجاکه هر سیستم 
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مؤلفه ذاتی (ورودی، پردازش، و موضوع پردازش) دارد، هر خطای معرفتی درونی آن لاجرم به نقص در یک یا  
درونی و پرهیز از پرداختن به   ۀ، نوشتار با تمرکز بر این هست روازاینگردد.  چند مورد از همین سه مؤلفه بازمی 

، سه عامل زیر  رغم تأثیر منفی دلالتی بر نقص ساختاری سیستم نداردنظیر ناآشنایی کاربر که بهعوامل بیرونی 
 کند: خطاها تحلیل میپیدایش های ساختاری عنوان ریشهرا به

از به   ) ورودی   در   خطا (   ها داده   در   سوگیری  )۱(   در   دینی، اسلامی و شیعی   منابع   ساختاری   رفتن حاشیه که 
 شود. ها ناشی می مدل   آموزشی   های داده 

های  گیری جهت از دیگرسو در  نقایص فنی و  در  سو  از یک که    ) پردازش   در   خطا (   ها الگوریتم   در   سوگیری  )۲(
 ریشه دارد. ها  مدل   سازندگان ارزشی  

ماهیت    خطا (   دینی   متون   ذاتی   پیچیدگی  )۳( از  مقاومت   ) موضوع ناشی  از    ساختار   و   استعاری   زبان   که 
 . گیرد مکانیکی سرچشمه می   فهم   برابر   در   متون دینی   چندمنبعی 

های هوش مصنوعی است  بینانه، از محدودیت نوشتار، با واکاوی این سه عامل، به دنبال ارائه تصویری واقع 
 گیری از این فناوری فراهم آورد. انگارانه به رویکردی مسئولانه در بهره بینی ساده تا زمینه را برای گذار از خوش 

 هاسوگیري در داده

 آن  آموزشی  هایداده  در  ساختاری  سوگیری  به  دین،  حوزه  در  مصنوعی  هوش  خطاهای  بروز  در  عامل  نخستین
  عملکرد  بر  مستقیماً   هاآن   کیفیت  هستند،  مصنوعی  هوش  هایمدل  اصلی  خوراک  هاازآنجاکه داده.  گرددبازمی 

 جریان  یا  مذهب  یک  هایدیدگاه  بر  متکی   بیشتر  آموزشی  های داده  اگر.  گذاردمی  اثر  هامدل  این   خروجی   و
گاه  نیز  مصنوعی  هوش  مدل  باشند،  نشده  بازنمایی  خوبیبه   هاآن   در  هاقرائت  سایر  و  باشند  خاص   در   ناخودآ
  ادبیات  در   که   پدیده   این.  شودمی  کاسته  هایشپاسخ   دقت  از  نتیجه،  در  و  کندمی  عمل  غالب  دیدگاه   همان  جهت

  دارد   گوناگونی   ابعاد   ، ) Weidinger et al., 2022, p. 217(   شود می   شناخته   » ها داده   در   سوگیری «   عنوان   با   فنی 
  که   شیعی   منظر   از   اینجا،   در   ما .  کند   پیدا   متفاوتی   های جلوه   تواند می   تحلیل،   فرهنگی   و   اعتقادی   بستر   به   بسته   و 

توان سه نوع  ، میازاین منظر  .پردازیممی  مسئله  این  بررسی  به  دهد،می  شکل  را  نوشتار  این  تحلیلی  چارچوب
رفتن مفاهیم دینی حاشیه های اصلی سوگیری مذکور در نظر گرفت: نخست، به عنوان جلوهرا به  فتنر حاشیهبه 
رفتن مفاهیم شیعی. در ادامه، این سه جنبه  حاشیهرفتن مفاهیم اسلامی؛ و سوم، به حاشیه طور کلی؛ دوم، بهبه 

 کنیم.را به ترتیب و با تفصیل بیشتری بررسی می
جنب به  ۀنخستین  سوگیری،  گفتمانحاشیهاین  برابر  در  دین  کلیت  ارتباط  رفتن  که  است  سکولار  های 

شکل فرهنگی  بستر  با  و  مستقیمی  روشنگری  گفتمان  غلبه  با  که  جایی  دارد؛  غرب  در  فناوری  این  گیری 
های عمومی مانند علم، سیاست، آموزش و تولید دانش کنار زده شد  تدریج از حوزهگرایی سکولار، دین به عقل 

و به حریم خصوصی افراد محدود گردید. این تحول عمیق، که فیلسوف کانادایی، چارلز تیلور، در اثر سترگ  
درک انسان مدرن از خود   ۀدر شرایط باور و نحو  تغییری عمیق  سطحی، بل  ی، آن را نه تغییر عصر سکولارخود  

. بازتاب این روند در ه استنیز نفوذ کرد  و فنی  های علمیفعالیت تدریج در  )، به ۱۴۰۰داند (تیلور،  و جهان می
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های هوش  ها برای آموزش مدلگذاری دادهآوری و برچسبفرهنگ دیجیتال معاصر و در سازوکارهای جمع 
های داده متنی وب،  ترین مجموعهبرای نمونه، بررسی محتوای یکی از بزرگمصنوعی کاملاً مشهود است.  

Common Crawlهای خانواده  های زبانی بزرگ از جمله مدل، که بسیاری از مدلGPT    کنند می از آن تغذیه  ،
یافته است  زبان ساکن در کشورهای توسعه گفتمان جوانان انگلیسی نمایانگر  دهد که این پیکره عمدتاً  نشان می 

 )Luccioni & Viviano, 2021, p.186 این سوگیری جمعیت به ).  که  دهنده  بازتاب   طور ضمنی شناختی، 
و متون برآمده    شود صداهان جوامع است، موجب می های فرهنگی مسلط در ایفضای فکری سکولار و اولویت

ویژه از سوی جوامع غیرغربی، در حاشیه قرار گیرند و سهم کمتری در ساختن افق معنایی دینی، به   ن از سن
ها داشته باشند. این وضعیت، برخلاف آنچه ممکن است در نگاه نخست تصور شود، امری تصادفی نیست،  مدل 

ای و شخصی تلقی شده  ها دین، نه منبع معرفت که امری حاشیهداری که در آنهای جهتبل برآمده از انتخاب
، اولویت  این منطق  بر اساس کند.داری نیز این روند را تشدید میاست. علاوه بر این، گسترش منطق سرمایه 

 بازده  بیشترین  که   است  و...کنندگان  هایی چون تبلیغات هدفمند، مدیریت مالی، تحلیل رفتار مصرفبا حوزه
های غیربازاری را نمایندگی ، نه با موضوعاتی چون الهیات، دین و اخلاق که ارزشدهندمی وعده  را  اقتصادی

کنند و سودآوری مستقیمی ندارند. در نتیجه، حتی اگر متون دینی در فضای وب در دسترس باشند، در می
های آموزشی خواهند داشت. پیامد این  شدن در مجموعه ها، کمترین بخت را برای گنجاندهفرآیند انتخاب داده 

 هایی سطحی بازنمایی از دسترسی کافی به منابع دینی بازبماند و در پی آن،  هوش مصنوعی    شود که این میروند  
 .دهدارائه  م دینیی از مفاهینادرستیا 

که   رفتن مفاهیم اسلامی در میان سایر مفاهیم دینی استحاشیه تر سوگیری مذکور، بهدوم و خاص   ۀجنب
  هوش  های فناوری توسعه تولید و دارسنن غیراسلامی بر جوامعی دارد که امروزه طلایه تاریخی ریشه در تسلط 

اند که سنت روند، در بستری رشد کردهبه شمار می این فناوریکه مراکز اصلی  غربی جوامع  هستند. مصنوعی
نقش غالب داشته و در نهادهایی   آن  فرهنگ عمومیهای دینی و  ساختار در  یا پنهان،  آشکار  شکل  به مسیحی،  

تاریخی    ۀهمین زمینشده است.    نهادینههای جمعی  چون کلیسا، نظام آموزشی، صنعت نشر کتاب و رسانه
موجب شده است تا در فضای دیجیتال نیز بازتولید مفاهیم دینی با غلبه مسیحیت همراه باشد. برای نمونه،  

برابر قرآن    ۱۳تا    ۷)، ارجاع به کتاب مقدس بین  ACLدهد که در آرشیو مقالات علمی (هاچینسون نشان می
زبان ردپای    ۱۴۱، برای  MADLAD-400  ۀعظیم چندزبان  ۀ ها برابر متون ادیان شرقی است و در پیکر و ده

 ,Hutchinsonقابل توجه از کتاب مقدس یافت شده، اما هیچ ردپای قابل توجهی از قرآن گزارش نشده است (

2024, pp. 1031-1032 به مدل مستقیماً  این سوگیری  می).  راه  نیز  عبیها  ابوبکر  با    و همکارانش  دیابد: 
دهند. آنان دریافتند که اگر  سوگیری نامتقارنی علیه اسلام بروز می   هااین مدلنشان دادند که    GPT-3آزمایش  

در  جمله شود،  داده  مدل  به  شدند»  وارد…  مسلمان  «دو  مانند  خنثی  ادامه۶۶ای  موارد  خشونت٪  آمیز ای 
که با جایگزینی نام سایر ادیان، این نرخ بسیار کمتر بود.  ، درحالی شودمیگذاری و…) تولید  (تیراندازی، بمب 
نیز مسلمان به چیست؟»)،  نسبت  گستاخ به گستاخی مانند نسبت  «مانند این پرسش که  ها (در آزمایش قیاس

های  آنکه برای «مسیحی» اغلب واژهداد، حال پیشنهاد می  ٪ موارد واژۀ «تروریست» را برای مسلمان۲۳مدل در  



  یو متن یتمیالگور ،ياداده  يهاشهیر يواکاو ؛ینید  میمفاه فیو خطر تحر یهوش مصنوع  39

 
 

کوش»)  افزودن شش صفت مثبت به جمله (مثلاً «مسلمانان سخت هرچند  آمد.  مثبتی مانند «وفاداری» می
درصدی   ۱۵تا    ۱۳خ  همچنان بالاتر از نر نرخ    ٪ کاهش دهد، اما همین۲۰٪ به  ۶۶توانست نرخ خشونت را از  

 Abubakar et al., 2021, pp. 299–302, Fig. 2خشونت برای مسیحیان در همان شرایط باقی ماند (

& Fig. 4c  .(درصد از محتوای    ۵۵حدود    ۲۰۲۳عنوان زبان غالب فناوری، که تا سال  زبان انگلیسی به  ۀسلط
اسلامی   اصیل، زیرا بیشتر منابع تأثیر نیستبیتقویت این سوگیری بروز و در احتمالاً گیرد، اینترنت را در بر می

 ترجمه   انگلیسی  به  هنوز  متون  این  از  عظیمی  حجماند و  های عربی، فارسی، اردو یا ترکی نوشته شدهبه زبان 
  آموزشیِ   هایپیکره  نتیجه،  در.  انددرنیامده  زبانی  هایمدل  برای   پردازش  قابل  دیجیتالِ   هایقالب  در   یا  نشده

  از   برگرفته  یا  ناقص  هایبازنمایی  به  ناگزیر  هامدل  و  مانندمی  تهی  اسلامی  مفاهیم  ۀگنجین  از  زبانانگلیسی
دلیل غیبت در پیکرۀ بهاسلامی    مهممفاهیم    بدین ترتیب، احتمال اینکه.  شوندمی  متکی  غیرتخصصی   منابع 

 . یابدشوند، افزایش میناسازگار با منطق درونی سنت اسلامی بازنمایی    حتیشکلی ناقص و  به   ها،آموزشی مدل
که ریشه    گرفتن مفاهیم شیعی در درون سنت اسلامی استاین سوگیری، نادیده  جنبۀترین  سومین و درونی

،  ۲۰۰۹) در سال  Pewمرکز پژوهشی پیو (  براساس گزارش   .دارددیرپای قرائت سُنّی در جهان اسلام    سیطرۀ  در
دهند  درصد از جمعیت مسلمانان را تشکیل می  ۹۰تا    ۸۷سنت حدود  و اهلدرصد    ۱۳تا    ۱۰شیعیان حدود  

)Pew Research Center, 2009, p. 4  .(  ها قرنبازتاب وضعیت امروز نیست و از    صرفاً این تفاوت کمّی که  
  نیز نشانمیزان مشارکت در تولید دانش اسلامی  و    منابع مکتوب  ۀ، خود را در گستر استمرار یافتهتا کنون  پیش  

های اموی، عباسی، و عثمانی ساختارهای عظیم و پرنفوذی برای تدوین و ترویج  که خلافتداده است. درحالی
، های جغرافیایی خاصو کانون  مقاطع محدوددر برخی  جز  ،  سنت سُنّی فراهم کردند، قدرت سیاسی شیعه

در جهان اسلام    دینی  دانش   انتشار  و   تولید   دینها  سازوکارهای و همین امر موجب شد تا    فرصت بروز نیافت
.  دیجیتال ادامه یافته است  ۀ. در دوران معاصر نیز، این نابرابری در عرصنی کندنفع جریان غالب سنگیبه  عمدتاً 

متن  هزار    ۱۰۰شوند، بیش از  حمایت میسُنّی  که توسط نهادهای   Sunnah.com مانند  هیپایگا  برای نمونه،
  های ترین پایگاه بزرگ یکی از    ، Al-Islam.orgکه  دهد، درحالی ارائه می تفسیری را به زبان انگلیسی  ی و  حدیث 

 این تر و گسترۀ موضوعی محدودتر.هم با کیفیت نشر پایین، آنشده داردهزار متن ترجمه ۳تنها حدود  ، شیعی 
، تمرکز بر  نیز  در مطالعات اسلامی در غربنمانده است؛ چراکه    محدود  داخلی   تولیدات  حجم  به  فقط  نابرابری

بازنمایی به  )، امری که  ۱۵۵، ص.  ۱۳۷۷(احمدوند،    دارد  قرار  حاشیه  در  غالباً   تشیعو    استسُنّی  روی اسلام  
در شود.  می منجر  دیجیتال  ترش در فضای  و در نتیجه، حضور کمرنگزبان  تشیع در منابع انگلیسیمحدودتر  

؛ نهادهایی مانند دانشگاه الازهر،  کننده داشته استنیز نقشی تعیین  فاحش در توان مالیتفاوت    کنار این عوامل،
ها  منابع پایدار، دهه و    های دولتیحمایتبرخورداری از  دارالافتای مصر، یا مراکز فتوای عربستان سعودی با  

علت محدودیت  که نهادهای شیعی، به اند، درحالی منسجمی برای ترجمه متون مذهبی خود دنبال کرده  راهبرد
اند. الملل، بازماندهبین  در سطح مند معارف  نظام  رهای لازم برای نهضت ترجمه و انتشازیرساخت   جاد، از ایمالی

 . از کتب اربعه دهدخوبی نشان میبهدو مذهب    این حدیثی    امع در وضعیت ترجمۀ مج  خود رااین شکاف عمیق،  
ترجمۀ کاملی به انگلیسی دارند، اما دو کتاب دیگر این    من لایحضره الفقیهو    الکافی شیعه، تنها کتاب    حدیثی
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ناقص و پراکنده دارند. در نقطۀ مقابل،   ترجمه  یا   اندنشده  ترجمه  اصلاً ) یا  الاستبصار  و تهذیب الاحکام  مجموعه (
به  بزرگی چون دارالسلام، ترجمه و صحاح سته اهل سنت  ناشران  با حمایت  با شروح مختصر و  طور کامل، 

اند. این عدم توازن در سایر آثار مهم شیعی مانند  صورت گسترده و بعضاً رایگان در سراسر جهان توزیع شدهبه 
المیزانو    بحارالانوار  تکرار می  تفسیر  پیکرۀ سُنّی  خوانش  تواند سبب شود که  تفاوت میشود. همین  نیز    در 

  ۀ در عرص  شیعههایی از حافظه تاریخی و منطق کلامی  لایه  تبع آن،غلبه یابند و بههای زبانی  آموزشی مدل
چون غدیر خم، سقیفه، عی  وقایو    مفاهیمی مانند امامت، عصمت، ولایت، مهدویت  ته ورفدیجیتال به حاشیه  

  .در چارچوبی مغایر با تفکر شیعی روایت شوندها دور بمانند یا یا از چشم عاشورا و غیبت
برای کاهش سوگیری دادههایی در جریان است که میالبته تلاش را  بستر  مانند ای فراهم سازدتواند   ، 

) اسلامی»  مطالعات  دیجیتال  درسی  برنامه  و )  .Digital Islamic Studies Curriculum, n.d«پروژه 
سازی منابع. با این حال، باید در نظر داشت که با توجه فضای رقابتی این  خدمات گسترده مرکز نور در دیجیتال 

تر شدن این نوع سوگیری منجر خواهد شد. گذشته از این، نباید از  شیعی به عمیق   ۀ عرصه، هرگونه کندی در جبه 
تنهایی کافی نیست. هوش مصنوعی برای یادگیری دقیق مفاهیم شیعی، به به  منابع  سازی دیجیتال یاد برد که  

های معیار  پیکره  سمت تولید سازی، باید به رو، افزون بر دیجیتال های خام نیاز دارد. از این فراتر از انبوه داده چیزی  
 )Gold Standard Corpora (  دقت پالایش  هایی که توسط متخصصان دینی به داده حرکت کرد؛ یعنی مجموعه

عنوان سرمشق صحیح به خورد ماشین داده شوند. همچنین برای اینکه هوش مصنوعی  اند تا به شده   گذاری و برچسب 
ای  شبکه   امامت با عصمت) را بفهمد، باید متون خطی را به ساختارهای   ۀ میان مفاهیم (مثلاً رابط   ۀ بتواند روابط پیچید 

  را بهبود بخشد و همهای موجود  عملکرد مدل تواند  هم میاین اقدام  تبدیل کرد.   های دانشگراف یا همان
توسعهرا  زیرساخت لازم   فراهم  مدل  برای  بومی  این آوردهای هوش مصنوعی  تحقق  زمان  تا  این حال،  با   .

محتاط    یهوش مصنوع  ینید  ینسبت به محتوا آنان باید  مهمی بر عهده دارند.    ۀ، کاربران نیز وظیفهازیرساخت 
 .کنند ییآزمایراست لیدهد، با منابع اصکه هوش مصنوعی ارائه میرا باشند و هر حدیث یا حکمی 

 ها سوگیري در الگوریتم

ای است که با عنوان «سوگیری کند، پدیدهکننده که خطاهای هوش مصنوعی را تشدید می دومین عامل تعیین
های زبانی بزرگ ریشه دارد که برای تولید شود. این پدیده در ساختار پردازشی مدلها» شناخته می در الگوریتم

طرفانه های آموزشی کاملاً بیاند، نه برای کشف حقیقت. از همین رو، حتی اگر دادهمتن روان طراحی شده
الگوریتم بهباشند، خود  ذاتیها  و ساختار  نظام دلیل طراحی  نادرست  شان، گرایش  تولید محتوای  به  و مندی 

ای که عمدتاً بر بازنمایی ناقص مفاهیم دینی متمرکز  ). برخلاف سوگیری داده۱۴۰۴دارند (اسکندری،  نامعتبر  
تواند هر موضوعی، از جمله دین، را تحت تأثیر حوزۀ خاصی محدود نیست و می  بود، سوگیری الگوریتمی به

دهد. سوگیری  این   قرار  نشان  نوع  اصلی  شکل  سه  در  را  خود  توهم میعمدتاً  غیرانتقادی،  پذیرش  دهد: 
 کنیم. ها را بررسی میترتیب این جنبه قرمزهای ارزشی سازندگان. در ادامه، به دانی، و خطهمه
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 ی زبان  یهامدل   الگوریتم  در  اعتبارسنجی  سازوکار  نبود  در  ریشه  که  است  ایسوگیری  غیرانتقادی   پذیرش
 ی آمار   ینیبشیصرفاً به پ   زنشده،یاز متون متما  یمیعظ  یهاکرهیآموزش بر پ  لیدلها به مدل  نیا.  داردبزرگ  

  شی ا بدون پالا روانی ر هر متن    جه، ی منابع را ندارند؛ در نت   ا ی سنجش صحت مطالب    یی و توانا اند  ی متک   ی واژگان بعد 
  نیا  ). Bender et al., 2021, pp. 613–617(   گیرند عنوان ورودی معتبر برای تولید پاسخ به کار می به   ی انتقاد 

نباشد   هادگاهیروشمند د  کیمتضاد، قادر به تفک  ی در مواجهه با آرا  تمیکه الگور   شودیسبب م  یفن  تی محدود
  ی هادگاه یزمان دگزاره، ادغام هم  کی  هیسوک ی  حیاز سه شکلِ ترج  یکی و با فروکاستن مسئله، پاسخ خود را به  

تواند می   ، در بستر مفاهیم دینی،این سوگیری  .د کندی ها بازتولاز آن  یناقص و التقاط  یبیترک  ۀارائ  ایمتعارض،  
 های مختلف وزن  با  هاگزاره  از  مراتبیسلسله  نظامی  بر  دینی  معرفت  زیرا  ؛پیامدهای عمیقی در پی داشته باشد 

میزان تطابقش    و  معرفتی  ۀشبکنه به روانی لفظ آن، که به جایگاهش در    گزاره  هر  ارزش  آن،  در  که  است  شده  بنا
شود تا مدل موجب میپذیرش غیرانتقادی    استنباط بستگی دارد.  ۀشدهای پذیرفتهاول و روشبا منابع دست

، در ترازی یکسان  برعتفارغ از اینکه معتبر است یا نامو هر متن منسجم را،    نادیده گرفتهمراتب را  این سلسله
  آن را  کاربر غیرمتخصصشود تا پاسخ نیز متأسفانه موجب می و انسجام زبانی در این بین، سلاست. قرار دهد

 .  نظر کنداش صرفیآزمایراستی از و بپندارد موجه و معتبر 
رخلاف  ب.  نامید  »دانیهمه  توهم  سوگیری «  را   آن  توانمی  که   است  ای پدیده   الگوریتمی،  سوگیری   دومین

ناتوان  غیرانتقادی  پذیرش  یر یسوگ بر  مصنوعی    یکه  غربالگر هوش  داشت،    یهاداده  یدر  تمرکز  موجود 
 جای به   حال،  این  با  و  است  زمینه  یک  در  کافی  هایداده  فاقد  مدلاست که    یتیمعطوف به وضعسوگیری حاضر  

  ی معمار   نیز در  همچون مورد قبلی، این سوگیری  .زندمی   پاسخ  تولید  به  دست  خود،  محدودیت  صریح  اعلام
 مکانیزمی   فاقد  ذاتاً   و   اندشده  طراحی  واژگان  ۀدنبال  بینیپیش  ۀپای  بر  هامدل  این   ؛دارد  ریشه  مولد  یزبان  یهامدل 
 در .  شود  افزوده  هاآن   به  تکمیلی  هایآموزش  طریق  از  قابلیتی  چنین  آنکه  مگر  هستند،  »دانمنمی«  اعلام  برای

 تکیه   با   توقف،  جایبه  مولد  الگوریتم  گیرد،می  قرار   مدل  اطلاعاتی  پوشش  از  خارج  کاربر  پرسش  وقتی  نتیجه،
  و   روان  ظاهری  که   پاسخی  سازد؛می  نو  از  پاسخی  محتمل،  آماری  هایترکیب  و   شدهآموخته   زبانی  الگوهای  بر

 خوانده   »گوییهذیان«  فنی  ادبیات  در  که  ویژگی  این.  است  مدل  ۀبرساخت  یکسره  محتوایش  اما  دارد،  مستند
  برای .  شود  منجر  ویرانگر  نتایجی  به  تواندمی  دینی  مفاهیم   ۀحوز   در  ،)Ji et al., 2023, pp. 4-5(  شودمی

  ساختار  با   اما  جعلی  کاملاً   متنی  ،)ع (  معصومان  از   حدیثی  ۀدربار   پرسشی  به  پاسخ  در  است  ممکن   مدل  نمونه،
  بپذیرد   حقیقت  عنوانبه   را  آن  نیز  حدیث  علم  مبانی  با  ناآشنا  کاربر  کند و  تولید  حدیثی  اصیل  متون  مشابه  لحنی  و
 . شود فراگیران ذهن در بدعت ترویج معارف و تحریف  ساززمینه امر  این و

در نهایت، سومین سوگیری الگوریتمی در استفاده از هوش مصنوعی برای انتقال مفاهیم دینی، به وجود  
گردد که از ترجیحات شخصی، فرهنگی  ها بازمیهای ارزشی در طراحی این سیستمگیریقرمزها و جهتخط

هوش مصنوعی ریشه در جوامع    کنونیشود. ازآنجاکه اغلب ابزارهای رایج  ها ناشی میو سیاسی سازندگان آن
سازگار نیستند.   شناختی شیعیارزشو    یشناختیهست  یمبانبا  که  اند  ییهافرضشیحامل پبعضاً دارند،    غربی

  قیدوشرط یا آزادی بیان بی   افراطی جنسیتی، فردگرایی  مطلق  مانند تأکید بر برابری    مختلفی   در موارد این ناسازگاری  
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  د ی عقا  حیصر   ینف   ای  میچالش لزوماً در قالب تقابل مستق  نیتوجه داشت که ا  دیالبته با.  دهدو... خود را نشان می
نم  ینید پرسش  یزبان  یهامدل   رایز   ابد؛ یی بروز  به  پاسخ  رو  ،ینید  یهادر  اتخاذ  با   ، یی چندصدا  کردیغالباً 

با اشودیمخاطب م   یۀاول  یر یگکه مانع جبهه  دهندیاز خود ارائه م  طرفی ب  یر یتصو ا  نی.  تساهل   نیحال، 
دارد؛   انیجر   یفناور   نیپنهان ا  یهاهیدر لا   ی کننده باشد؛ چراکه چالش اصلگمراه  دینبا  نییرو  ۀیدر لا   یظاهر 

)  Safety Alignment(   » ی من ی ا   ی راستاساز نام «هم به   ی فن   ۀ ی لا   ک ی   ق ی سازندگان، از طر   ی ارزش   حات ی که ترج   یی جا 
رسوخ    یشنهادیپ  ستیز   یهاو سبک  یکاربرد  یوهایسنار   ها،ل یدر عمق تحل  فیظر   یشکلو به  شودیاعمال م

ناسازگار،   یهاآموزه  میمستق  ینفبدون  که    کندیپنهان عمل م  یدرون  لتریف  کیدر واقع مانند    هیلا   نی. ایابدیم
تا   شوندیم  میتنظ  یمدل طور   یهاخپاس  ند،یفرا  نی . در اگیردگرایانه در پیش میها رویکرد تعدیل در قبال آن 

گم شود و    بیاز نظرات رق  یانبوه  انیدر ممعرفی گردد یا    یاقه یسل  یو امر   یشخص  یحیآن آموزه صرفاً ترج
گاهانه    ،دهدیرخ م  طرفانهیظاهر بمنظم و به  یهاپشت پاسخدر    کردیرو  نیا  ازآنجاکه.  به حاشیه برود واکنش آ

  ه، یاول  تیحساس  جادیآن را دارد که بدون ا  لیپنهان، در درازمدت پتانس  یکربند یپ  نیاست. ا  دهیچیپ  اریبه آن بس
 .راستا سازدهم  یفناور  نیسازندگان ا فرضشیپ یهاکاربران را با نظام ارزش یفکر  ۀمنظوم

عمدتاً ماهیت فنی دارند و با پیشرفت این فناوری    ، دو مورد نخست آن فوق   از میان سه سوگیری الگوریتمی 
در جریان است. دو رویکرد مهم در  در این حوزه  هایی  که هم اکنون نیز تلاش سیر نزولی طی خواهند کرد، چنان 

تقویتی با  ) و «یادگیری  Retrieval-Augmented Generation, RAG(   این زمینه «تولید مبتنی بر بازیابی» 
نخست،  ) هستند. در روش  Reinforcement Learning from Human Feedback, RLHFبازخورد انسانی» ( 

متصل    تأییدشده ای از منابع ازپیش گویی به مجموعه مدل پیش از پاسخ   ، احتمال تولید مطالب ساختگی برای کاهش  
). در روش  Lewis et al., 2020, pp. 9459–9461(   د ده سامان می آن  های  شود و پاسخ خود را بر اساس داده می 

سمت  تدریج به کنند و مدل، از این طریق، به بندی می رتبه   کیفیت های مدل را از نظر  دوم نیز ارزیابان انسانی پاسخ 
). این دو رویکرد  Ouyang et al., 2022, pp. 27731–27732شود ( تر هدایت می تر و دقیق های محتاطانه پاسخ 

را کنترل می  و دیگری خروجی  برای کاهش دو  ، چشم ها رغم نقص به کند،  مکمل، که یکی ورودی  انداز روشنی 
سازندگان هوش مصنوعی مربوط  ی  قرمزها که به خط سوم  سوگیری    کنند. با این حال، سوگیری نخست ترسیم می 

توان به رفع کامل آن امید بست.  های فعلی نیز نمی شود، چالشی عمیقاً ارزشی است که حتی با پیشرفت مدل می 
ها  را که مدل بر اساس آن پرسش   بی چارچو تواند  چون نمی اما   ت، تا حدی کارساز اس ر  بته استفاده از دو روش مذکو ال 

رو در مسائلی که  ؛ ازاین های جدی دارد سازد، محدودیت دگرگون    ، دهد کند و استدلال خود را سامان می را تفسیر می 
است و متن صریحی برای بازیابی وجود ندارد، مدل همچنان به  ها نیازمند استنباط یا ترکیب چند منبع  پاسخ آن 

مؤثرتر با این سوگیری، دو رویکرد    ۀ کند. برای مقابل های درونی خود تکیه می شده در لایه الگوهای مفهومی تثبیت 
  شده» کنند، احتمال موفقیت بیشتری دارند: «آموزش نظارت که در سطح آموزش و بازتنظیم خود مدل مداخله می دیگر  

 )Supervised Fine-Tuning, SFT  ( و «آموزش دامنه ) «ایDomain-Adaptive Training, DAT  در .(
  اش گویی بیند تا الگوی پاسخ یافته آموزش می معتبر و سامان   های وپاسخ ای از پرسش روش نخست، مدل با مجموعه 

  در روش دوم  ؛ ) Ouyang et al., 2022, pp. 27731–27732( هماهنگ شود    ی با چارچوب معرفتی مشخص 



  یو متن یتمیالگور ،ياداده  يهاشهیر يواکاو ؛ینید  میمفاه فیو خطر تحر یهوش مصنوع  43

 
 

گیرد تا با زبان، مفاهیم و شیوه استدلال  معرفتی خاص قرار می   ۀ از متون یک حوز وسیعی  در معرض حجم  مدل  نیز  
در  این دو روش  ). ازآنجاکه  Gururangan et al., 2020, pp. 834–836تری پیدا کند ( آن حوزه آشنایی عمیق 

. با این  غلبه بر سوگیری سوم دارند کنند، ظرفیت بیشتری برای  سطح پارامترها و الگوهای درونی مدل مداخله می 
ها در مراحل  های هنجاری مدل زیرا بسیاری از چارچوب   ند، ی آ ی به شمار نم   ی حل کامل راه   ز ی ن   کردها ی رو   ن ی ا همه،  

های بعدی معمولاً در  شود و تنظیم ها تثبیت می راستاسازی آن های هم آموزش و سیاست آغازین طراحی، پیش 
تواند شدت این نوع سوگیری را  ها می رو، هرچند ترکیب این روش کند. ازاین ر کلی عمل می همان ساختا   ۀ محدود 

بلندمدت توسع کاهش دهد، راهکار ریشه  از مرحل مدل   ۀ ای در  آموزش بر  طراحی و پیش   ۀ های بومی است که 
ها نیز از آغاز بر همین اساس  راستاسازی و ارزیابی آن ساخته شوند و نظام هم   مدنظر مبانی معرفتی و ارزشی    اساس 

های زبانی  باید بدانند که مدل  آنان البته در کنار این تمهیدات فنی، آموزش کاربران نیز اهمیت دارد.   .شکل گیرد 
برای مثال    . روشنی ذکر کنند قیود لازم را به   گویی پرهیز کرده و ؛ لذا باید از کلی پذیرند شدت از بافتار پرسش اثر می به 

های  ، هرچند سوگیری ی قیدگذار   این بنویسند: «پاسخ را صرفاً بر اساس فقه امامیه و منابع معتبر شیعی ارائه کن».  
 . های عمومی یا ناسازگار را کاهش دهد شدن چارچوب تواند احتمال فعال برد، می عمیق مدل را از میان نمی 

 پیچیدگی متون دینی 

در  خطا  بروز  موجب  و  ساخته  محدود  دینی  آموزش  در  را  مصنوعی  هوش  کاربرد  که  مهمی  عامل  سومین 
شود، نه در داده و نه در الگوریتم، بل در پیچیدگی ذاتی متون دینی ریشه دارد. داستان این های آن میپاسخ 

های  های خبری، کاملاً متفاوت است، زیرا ویژگیمتون با بسیاری از متون دیگر، مانند متون علمی یا گزارش
اللفظی طراحی های ماشینی، که برای درک زبان صریح و تحتها را برای سیستممتمایزی دارند که فهم آن

های عمیق معنایی، فرهنگی و زبانی تنیده در این متون سازد. این پیچیدگی، که ناشی از لایهاند، دشوار میشده
های زبانی، و دوم، در : نخست، در سطح معنا و دلالتدهدشان میی ناست، عمدتاً خود را در دو سطح اصل

 دهیم.سطح ساختار و منطق تفسیری حاکم بر مجموعه منابع. در ادامه این دو جنبۀ اصلی را شرح می
  و   قرآنشود.  زبان دین مربوط می  خاصهای  ترین جنبه از این پیچیدگی، به ویژگی نخستین و ملموس

  انتزاعی   مفاهیم  کمکبه  که  هستند  ایزبانی  ساختارهای  از   سرشار  علمی،  یا  خبری  متون  برخلاف  روایات،
هُ «  مانند(  معرفتی  های استعاره  ،)ندارند  واژگانی  تعریف  صرفاً   که  »رضا «  و   »تقوا«  ،»فطرت«  مانند(   نُورُ   اللَّ

مَاوَاتِ  رْضِ   السَّ
َ
 آن   ظاهر  که  خضر  و  موسی  داستان  چون(  داستانی  هایتمثیل   ،)»ایدیهم  فوق  الله  ید«  یا  »وَالأْ

 انتقال   زبان  این  هدف.  گشایندمی  سطحی  درک  از  فراتر  افقی   ظریف،  هایکنایه  و )  است  باطنی  هایلایه   حامل
در مخاطب معنوی    ۀتجرب  برای  سازیزمینه  و  درونی  تحول  ایجاد  تأمل،  برانگیختن  بلکه  نیست،  اطلاعات  صرف
  در  واژه  هر دهیجای و  معنایی سطوح تشخیص الفاظ،  ظاهر از   عبور توانایی مستلزم متنی  چنین تفسیر. است

  و   دارند  تکیه  واژگان  آماریِ   الگوهای  بر  که  مصنوعی  هوش   هایمدل  مقابل،  در.  است  دین  مفهومی  ۀمنظوم
ممکن است از درک مفهوم واقعی آن عاجز مانده و    اند،فرهنگی  بافت  درک  و  معنایی  شهود  زیسته،  ۀتجرب  فاقد

دهند. برای مثال، ممکن است برخلاف باورهای شیعی تفسیر  اللفظی از آن ارائه میبعدی و تحتتفسیری تک
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شناختی صرف فرو بکاهند.  انگارانه از مفهوم «وجه الله» ارائه دهند یا «قلب سلیم» را به یک اصطلاح روانجسم
نه  رویکرد،  میاین  متن محروم  معنوی  و  معرفتی  از جوهر  را  می تنها مخاطب  بل  به شکل سازد،  گیری  تواند 

 انحرافی از مفاهیم عمیق دینی منجر شود.  و های سطحیبرداشت 
گردد که از منابع متعدد و  معرفت دینی بازمی  ۀدومین جنبه از پیچیدگی متون دینی، به ساختار کلی بدن

، معرفت دینی دارندکه ساختاری منسجم و خطی    های دانشیحوزه  برخی ازمتنوع تشکیل شده است. برخلاف  
  و   هاست: آیات قرآن، احادیث نبوی و روایات ائمه با درجات اعتبار متفاوتای وسیع از دادهبرآمده از مجموعه
ها  ها در ظاهر یا حتی در واقع بعضاً با هم تعارض دارند، فهم روشمند آنازآنجاکه این دادهتفاسیر گوناگون.  

 از  قطعی  دلالت  تفکیک  ضعیف،  بر  قوی  سند  ترجیح  به منابع،  دهیوزن  اجتهادی،  اصول  پرتو  لاجرم باید در
 موضوعی  به  پایه   همان  از  را  آن  دینی،   متن  ذاتی  ویژگی  این.  بگیردصورت    ظاهر  از  نص  تشخیص  و  ظنی،

آنچهمی  بدل  زبانی  هایمدل  منطق  با  نامتجانس و  در پیشرا    سازد   پذیرش  الگوریتمی  سوگیری   بخش  تر 
 در  ندارد،  غربال  توان  نیز  سطحهم  متون  با   مواجهه  در  حتی   الگوریتم  اگر:  کندتشدید می  گفتیم،   غیرانتقادی

. شودمی   ترعمیق  دینی  فهم  مقتضای  و  ماشین  منطق  میان  شکاف  متکثر،  و  مراتبیسلسله  ۀ شبک  این  با  برخورد
  سوگیری  از  متمایز  عاملی  رو این  از  و  است  مربوط  متن دینی  خود  به  هرچند  چندمنبعی بودن،  دیگر،  سخن  به

ای که یک خطای نسبتاً گونه به   دهد؛می  افزایش  را  آن سوگیری  پیامدهای  شدت  و  دامنه  آید،می   شمار  به  مذکور
عنوان ابزاری  ای با ابعاد ساختاری بدل کرده و در نتیجه، کارآمدی هوش مصنوعی را بهمدیریت را به مسئلهقابل

 . ببرد سؤال زیر شدتبهانتقال مفاهیم دینی،  برایقابل اعتماد 
  مطلق هوش  طرد  به  حکم  دینی،  متونبودن    چندمنبعی  و  زبانی  های برخاسته از پیچیدگیالبته دشواری

با نشان دادن موانع موجود،  در این حوزه نمی  مصنوعی مسیر صحیح کاربست هوش مصنوعی را  دهد، بل 
می مدلسازدمشخص  از  حرکت  پاسخ:  بههای  هستند،  قطعی  جواب  ارائه  دنبال  به  که  ابزارهای  گو  سمت 

توان امیدوار بود که با می بنابراین،  ها برای کاربر است.  برداری از همین پیچیدگیشان، پرده روشنگر که وظیفه
با   که  شوند  طراحی  ابزارهایی  اسلامی،  علوم  محققان  و  کامپیوتر  علوم  متخصصان  میان  نزدیک  همکاری 

بردار این گرایانه، نقش نقشهسازی تقلیل جای سادهبه  ،های دانشگیری از ساختارهای معنایی نظیر گرافبهره
اعتبار    ۀتفاسیر مختلف یک استعاره، یادآوری درج  ۀبا عرض انداز پیچیده معرفتی را ایفا کنند. ابزاری که  چشم

تر سازد و  معرفتی را برای متخصصان روشن  ۀانداز پیچیدهای رقیب، چشمیک روایت و فهرست کردن نظرگاه 
ها عمق بخشد. در کنار این تحول فنی، انتظارات کاربران نیز باید اصلاح شود.  ها را به این لایهدسترسی آن 

گاه باشد که متون دینی به  های  های معنایی و استعاری، با متون صریح علمی یا گزارشدلیل لایه کاربر باید آ
  های هوش مصنوعی در این حوزه دقت پاسخ  ازدارند. بنابراین، باید سطح انتظارات خود    فاحشخبری تفاوت  

 ته باشد.و همواره احتمال عدم درک ظرایف متن توسط ماشین را در نظر داش را تعدیل کند
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 گیري نتیجه

رغم مزایای بسیار، های هوش مصنوعی در حوزۀ مفاهیم دینی، به طور که تبیین کردیم، استفاده از مدل همان
ریشه فهم  برای  که  داد  نشان  حاضر  نوشتار  است.  مواجه  مفاهیم  تحریف  جدی  چالش  چالش،  با  این  های 

پایه کالبدشکافی فرآیند تولید پاسخ وجهی بهره برد.  توان از یک چارچوب تحلیلی سه می بر  این چارچوب که 
در که   هاسوگیری در داده کند: نخست،عنوان منشأ این خطاها معرفی میاستوار است، سه عامل اصلی را به

سوگیری در   ؛ دوم،ها ریشه دارددر پیکرۀ آموزشی مدل  شیعی  ویژه بازنمایی ضعیف منابع دینی، اسلامی و به
پذیرشکه   هاالگوریتم   ارزشی   قرمزهایخط  اعمال  و  داده،  غیاب  در  گوییهذیان   اطلاعات،  غیرانتقادی  از 

  های گزاره  گرایکل  و   ای شبکه  از ساختارکه   پیچیدگی ذاتی متون دینی ؛ و در نهایت،شودناشی می  سازندگان
  انتقال ا در حوزۀ  افزایی با یکدیگر، صلاحیت هوش مصنوعی ر . این سه عامل در هم گیرددینی سرچشمه می 

به  دینی  می مفاهیم  سؤال  زیر  چالش شدت  تأثیر  که  داشت  توجه  باید  حال،  این  با  همبرند.  بر  مذکور   ۀهای 
توان کاربردهای  کاربردهای هوش مصنوعی همیشه به یک اندازه و به یک منوال نیست. بر این اساس، می

 :متمایز تقسیم کرد ۀبه سه دستحیث مخاطرۀ معرفتی  ی را از مفاهیم دین انتقالهوش مصنوعی در حوزۀ 
محتوای دینی (مانند    ۀ کاربردهای محتوایی (حوزۀ پرخطر) که در آن، هوش مصنوعی مستقلاً به ارائ  )۱(

دلیل درگیری  پردازد. این حوزه به مشاوره اعتقادی، یا استنباط حکم شرعی) می   ۀ پاسخ به شبهات، ارائ 
و استفاده از هوش مصنوعی در آن،    قرار دارد  بالاترین سطح خطر  مستقیم با هر سه چالش معرفتی، در 

  نظارت   و )  مدل   خروجی   و   درونی   ساختار   سطحِ   دو   هر   در (   جانبه همه   فنی   اصلاحات   اعمال   به   مشروط 
 . است   اعتبارسنجی   فرآیند   بر   دینی   کارشناسان   مستمر 

  فرآیندهای   سازی بهینه   و   به مدیریت صرفاً    که در آن، هوش مصنوعی   کاربردهای شکلی (حوزۀ امن)  )۲(
.  پردازد می )  کاربری   رفتارهای   تحلیل   یا   متون،   بندی قالب   منابع،   سازماندهی   مانند (   اجرایی   و   ساختاری 

کار  این  با  ب ازآنجاکه  چالش ردها  از  ندارند،  مستقیم  تماس  دینی  و  محتوای  بوده  معرفتی مصون  های 
 .روند شمار می گیری از هوش مصنوعی به ترین بستر برای بهره امن 

  استخراج «   نظیر   هایی فعالیت   منعطف،   کارکرد   با   هایی فعالیت   شامل   که )  حوزۀ مشروط (   دوگانه   کاربردهای  )۳(
  این  در   خطر  و  امنیت  میان   مرز . شوند می  شامل  را  » منابع  به  دهی ارجاع  و  مأخذیابی «  یا » متنی  اطلاعات 
  ماشین   عملکرد   که   زمانی   تا   دارد؛   بستگی   محتوا   تحلیلِ   در   مصنوعی   هوش   مداخله   میزان   به   کارکردها، 

  محدود   مشخص   داده   پایگاه   یک   در   مطلب   یک   دقیق   نشانی   یافتن   یا   کلمات   مکانیکی   شناسایی   به   صرفاً 
  اعتبار   ارزیابی «   به   تا   شود   خواسته   ماشین   از   آنکه   محض به   اما .  است   ناچیز   معرفتی   پذیری آسیب   باشد، 
  همان   نیازمند   که   شود می   تبدیل   پرخطر   به فعالیتی   بپردازد،   » متضاد   منابع   میان   داوری   و   ترجیح «   یا »  راویان 

 . است   اول   دسته   گیرانه سخت   ضوابط 
مستلزم اجرای  در حوزۀ مفاهیم دینی  در پرتو این تفکیک، راهبرد نهایی برای استفاده از هوش مصنوعی  

حوز  یکی  که  است  موازی  اقدام  می  ۀدو  هدف  را  حوز طراحی  دیگری  و  حوز   ۀگیرد  در  را.  ،  طراحی  ۀکاربری 
  در  دیگرسو،  از  و  کنند  گذاریسرمایه   بومی  زبانی  هایمدل  توسعۀ  روی  سویک  از  بایدریزان  متخصصان و برنامه
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  و  RAG  هایروش  کارگیریبه  با   و   نمایند  تمرکز  موجود  قدرتمند   هایمدل  مهار   روی  تر،اقتصادی  اقدامی
RLHF  ابزارهای  و  فرآیندی،  و  فنی  خطاهای  رفع   جهت  SFT  و  DAT  و   ارزشی   هایسوگیری  اصلاح  برای  

. همزمان، در حوزۀ کاربری، باید بر دهند  کاهش  را  موجود  هایمدل   نادرست   محتوای  تولید  خطر  ای،دامنه 
تا  این توانایی به کاربران کمک میتوانمندسازی افراد از طریق آموزش سواد دیجیتال دینی تمرکز شود.   کند 

بهره ظرفیتضمن  از  مطمئن  رویکردی برداریِ  محتوایی  و  دوگانه  کاربردهای  با  مواجهه  در  شکلی،  های 
باشند داشته  و محتاطانه  که میهوشمندانه  با چنین تلاش مشترکی است  تنها  معارف .  یافت  اطمینان  توان 

شود و این فناوری، از منبعی بالقوه برای تحریف، های سطحی یک ابزار ناکامل نمیاصیل شیعی فدای جذابیت 
 گردد. ای کارآمد برای تسهیل دسترسی و تعمیق فهم معارف دینی بدل می به وسیله
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Imamate, as a central pillar of the Imāmī creedal system, is such 
that any Qurʾānic or tradition‑based (riwāʾī) argument concerning 
it is inevitably grounded in the presupposition of the authenticity 
(ṣiḥḥah) of the transmitted texts (nuṣūṣ‑i riwāʾī). Hence, the main 
question of this article is whether, on the basis of the principles 
accepted in Sunnī ḥadīth sciences (ʿulūm al‑ḥadīth), a coherent 
methodology can be formulated for proving the authenticity of 
the traditions concerning the imamate of the Imams of the Ahl 
al‑Bayt (peace be upon them). Within this framework, the aim of 
the research is to formulate a set of intra‑Sunnī criteria, derived 
from their ḥadīth and biographical evaluation (rijāl) sources, that 
would provide a methodical support for Imāmī theological 
(kalāmī) arguments concerning imamate. Employing a 
comparative approach and a descriptive‑analytical method, and 
through a re‑examination of Sunnī ḥadīth and rijāl sources, this 
research extracts and compares eight strategies for proving the 
authenticity of traditions on imamate. The findings indicate that 
these strategies can be grouped into five methodological 
categories: Foundational authenticity; Confirmatory authenticity; 
Argumentative authenticity; Descriptive authenticity; and 
Homogeneous authenticity. On the basis of these five 
methodological categories, and in accordance with principles 
accepted by Sunnīs themselves, a ruling of authenticity can be 
issued for a considerable portion of the traditions on imamate, 
thereby methodically strengthening the foundation of theological 
arguments concerning imamate. 
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1. Introduction 
The question of "proving the authenticity (ṣiḥḥah) of traditions on Imamate" 
holds fundamental importance within the Imāmī theological (kalāmī) 
tradition, because a significant portion of Qurʾānic‑tradition‑based arguments 
(istidlālāt‑i Qurʾānī‑riwāʾī) as well as rational formulations (ṣūrat‑bandīhā‑yi 
ʿaqlī) concerning Imamate ultimately depend upon "the authority (iʿtibār) of 
the text and chain (sanad) of traditions." However, in the context of 
inter‑sectarian discourse (guftugūhā‑yi bayn‑madhhabī), intra‑sectarian 
acceptance of a tradition is insufficient; the opposing party typically relies on 
its own specific ḥadīth and biographical evaluation (rijāl) criteria and, in 
argumentative dispute, demands that the reasoning be "binding" (ilzāmpazīrī). 

From this arises the main research question: On the basis of principles 
accepted within Sunnī ḥadīth sciences (ʿulūm al‑ḥadīth), can a "systematic and 
refined methodological framework" be formulated for proving the authenticity 
of traditions on Imamate, such that it (a) is grounded in the intra‑Sunnī 
(darūn‑madhhabī) foundations and (b) possesses the capacity for persuasion 
(iqnāʿ) and binding force (ilzām) in theological argumentation? 

Focusing on this gap, the present article seeks—rather than merely 
collecting chains (ṭuruq) or offering case‑by‑case defenses of well‑known 
traditions (such as those of Ghadīr, Thaqalayn, Wilāyah, Madīnah, and 
Ṭayr)—to extract the multiple methodological patterns (algūhā‑yi rawishī‑yi 
mutakāthir) employed by Sunnīs in practice for "authenticating, 
strengthening, or practically accepting a tradition" and to classify them within 
a unified framework. The innovation of this study lies in not reducing "proof 
of authenticity" merely to the technical authentication (taṣḥīḥ‑i iṣṭilāḥī) of a 
chain, but rather introducing a network of indicators (qarāʾin) and validation 
pathways—traceable within the Sunnī ḥadīth school—as methodological tools 
for defending traditions on Imamate. It demonstrates that alongside 
"foundational authenticity" (ṣiḥḥat‑i mabnāʾī), other pathways also play a 
significant role in the Sunnī ḥadīth tradition. 

2. Methodology 
This research is comparative (taṭbīqī) in approach and descriptive‑analytical 
(tawṣīfī‑taḥlīlī) in execution. The methodological procedure consists of the 
following stages: 

• Stage one: Authoritative texts in Sunnī ḥadīth sciences and rijāl, as 
well as their practical applications in Sunnī ḥadīth, commentary 
(sharḥ), and theological works, were re‑examined. 

• Stage two: "Indicators considered authoritative by Sunnīs 
themselves" that lead to the acceptance of authenticity or the 
strengthening (taqwīyah) of a tradition's authority were extracted. 
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• Stage three: After extraction, the criteria were systematized and 
compared based on their shared logic. 

• Stage four: Finally, they were presented in a classified framework. 
The methodological logic of the article rests on two principles: 
Intra‑sectarian nature of criteria: The criteria must be explicitly stated or 

firmly established in Sunnī ḥadīth‑rijāl literature. 
Applicability to traditions on Imamate: The criteria must be usable in 

evaluating traditions related to Imamate (whether concerning explicit 
designation (naṣṣ), virtue (faḍīlah), or scholarly authority with Imamate‑related 
function) and must not remain merely theoretical. 

To demonstrate the efficacy of this framework, the article, while explaining 
the criteria, points in some cases to well‑known examples (such as the 
traditions of Ṭayr, Madīnah, Wilāyah, and Thaqalayn) to clarify how each 
criterion can strengthen the "argumentative authority" (iʿtibār‑i iḥtijājī) of a 
tradition. 

3. Findings 
The main finding of the research is that "proving the authenticity of traditions 
on Imamate" within the Sunnī tradition cannot be reduced to a single pathway. 
Rather, a set of eight strategies (rāhkarhā) can be identified, which are 
gathered into five methodological categories: 
3.1. Foundational Authenticity (Ṣiḥḥat‑i Mabnāʾī) – Intrinsic (Dhātī) and Extrinsic 
(Ghayrī) 
Intrinsic foundational authenticity is based on the definition of a sound (ṣaḥīḥ) 
ḥadīth and the fulfillment of the five classical conditions: continuity of chain 
(ittiṣāl al‑sanad), uprightness (ʿadālah) of the transmitter, precision (ḍabṭ) of 
the transmitter, absence of irregularity (shudhūdh), and absence of hidden 
defect (ʿillah). 

Extrinsic foundational authenticity is built upon the principle of 
strengthening (taqwīyah) a tradition through multiple chains (taʿaddud‑i 
ṭuruq) and the convergence of supporting evidence (shawāhid). In this manner, 
the minor weakness of some chains is compensated for by the multiplicity of 
pathways, and the tradition is elevated to the rank of ḥasan (good) or even 
ṣaḥīḥ (sound). This section demonstrates that, in Sunnī logic, "multiplicity of 
chains" is not merely a secondary technique but a recognized mechanism for 
generating a type of confidence (iṭmīnān) and increasing a tradition's authority. 
3.2. Confirmatory Authenticity (Ṣiḥḥat‑i Iqrārī) – Validation Through Sunnī 
Affirmation/Explicit Statement 
This category covers three sub‑pathways: 

Explicit affirmation of authenticity (iẓhār‑i ṣarīḥ‑i ṣiḥḥah): An explicit 
statement by a Sunnī scholar or ḥadīth expert affirming the authenticity of a 
tradition. 
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Transmission in the canonical sound collections (kutub‑i ṣaḥīḥ‑nigārī): The 
presence of a tradition in books recognized within the Sunnī tradition as 
"sound" (ṣaḥīḥ) or as works of sound‑collection, where the presumption is the 
authenticity of their traditions. 

Transmission using a formula of certainty (riwāyat bā ṣīghah‑yi jazm / irsāl‑i 
musallam): The use of categorical expressions in transmitting a tradition, 
which in the writing logic of ḥadīth is considered an indication of confidence 
in its issuance (ṣudūr) and avoidance of reckless attribution to the Prophet. 
3.3. Argumentative Authenticity (Ṣiḥḥat‑i Iḥtijājī) 
In this approach, the main criterion is that the tradition has been actually 
employed in constructing theological and scholarly arguments within Sunnī 
works. Such "argumentative employment" is regarded as a methodological 
indicator that the tradition—at least in terms of authority (iʿtibār) for the one 
arguing—has passed the threshold of scholarly acceptance. 
3.4. Descriptive Authenticity (Ṣiḥḥat‑i Tawṣīfī) 
An important finding is that, within the Sunnī scholarly tradition, narrative 
descriptors (awṣāf‑i riwāʾī)—such as expressions related to "the door of the 
city of knowledge" (bāb madīnat al‑ʿilm) in describing the scholarly station of 
Amīr al‑Muʾminīn ʿ Alī (peace be upon him)—are sometimes used extensively 
in the works of scholars to introduce key figures. The persistent repetition of 
these descriptions across different periods constitutes an "indicator of 
reliance" (qarīnah‑yi iʿtimād) and can be analyzed as evidence of the 
acceptance of the tradition's content and, consequently, as a reinforcement of 
its authority. 
3.5. Homogeneous Authenticity (Ṣiḥḥat‑i Hamsānī) 
According to this criterion, if the chain of a tradition on Imamate is completely 
identical to the chain of another tradition whose authenticity has been 
explicitly affirmed by Sunnī scholars and ḥadīth experts, then the ruling of 
authenticity (in the absence of conflicting indicators) may be extended 
(sarāyat) to the tradition on Imamate. This method provides a precise, 
chain‑based mechanism for transferring a ruling of authority. 

Summary of findings: The convergence of these findings is that with this 
five‑category / eight‑strategy framework, a significant spectrum of traditions 
on Imamate can be regarded as possessing a support of authority 
(pāshtiwānih‑yi iʿtibār) within the framework of accepted Sunnī foundations. 
This allows movement from scattered, case‑by‑case defenses toward 
methodological defense (difāʿ‑yi rawishmand). 

4. Conclusion 
The article concludes that designing a methodological framework for proving 
the authenticity of traditions on Imamate based on intra‑Sunnī criteria is not 
only possible but, from the perspective of inter‑sectarian theological 
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discourse, necessary. The most significant achievement is demonstrating that 
"authenticity" in the actual practice of Sunnī ḥadīth scholarship is not solely 
the product of the technical authentication of a single chain. Rather, it is 
supported by multiple pathways: explicit affirmation, inclusion in sound 
collections, multiplicity of chains, argumentative employment, descriptive 
indicators, and chain‑homogeneity. 

Consequently, Imāmī arguments in defense of the foundational traditions 
on Imamate can, by relying on this very network of Sunnī criteria, acquire a 
more refined and binding form. While preserving their own theological 
identity, they can also be methodologically grounded (mustanad) in the ḥadīth 
common ground (zamīn‑i mushtarak) of the opposing party. This formulation 
also paves the way for further research, including a comprehensive case study 
evaluating the efficacy of each criterion on a specific tradition. 

Declarations 
Authors’ Contributions: The article was written solely by AliAsghar 

Parsamoghaddam. 
Data Availability Statement: Not applicable. 
Acknowledgments: The authors have no acknowledgments to express to 

any individual or institution. 
Ethical Considerations: The authors have observed all ethical principles 

in conducting and publishing this scientific research, and this has been 
confirmed by all of them. 

Funding: This research received no specific grant from any funding 
agency in the public, commercial, or not‑for‑profit sectors. 

Conflict of Interest: According to the authors’ declaration, this article 
has no conflict of interest. 

Generative AI and AI‑Assisted Technologies Statement: The author 
used artificial intelligence in the editing (copyediting) of the article.



 

 

 ی ق ی تطب   کرد ی امامت با رو   ث ی اثبات صحت احاد   ی شناس روش 

 ١پارسامقدم اصغریعل
 

.  ران ی امامت)، قم، ا  ی الملل ن ی ب   اد ی پژوهشکده امامت (بن   ی شناس گروه روش   ر ی قم و مد  ه ی حوزه علم  ی شناس امام آموخته سطح چهار مرکز . دانش ١
 aliasghar.parsamoghaddam@gmail.com  : انامه ی را 

 

 چکیده اطلاعات مقاله
 نوع مقاله:  

 مقالۀ پژوهشی 
 

 05/09/1404تاریخ دریافت: 
 22/09/1404تاریخ بازنگري: 
 30/09/1404تاریخ پذیرش: 
 01/10/1404تاریخ انتشار: 

 
ژھ    ها:کلیدوا

 امامت،
 ث،ی صحت حد

 ث،ی حد یشناسروش 
 امامت،  ث یاحاد
 سنت اهل یپژوهث یحد

 

ای است که هر استدلال  گونه مثابۀ رکن محوری منظومۀ اعتقادی امامیه، به به   ، امامت 
رو،  ازاین شود.  فرض صحت نصوص روایی استوار می قرآنی یا روایی دربارۀ آن ناگزیر بر پیش 

می  آیا  که  است  آن  مقاله  اصلی  پذیرفته پرسش  مبانی  پایۀ  بر  حدیث توان  علوم  در    شده 
  (ع)  بیت شناسی منسجمی برای اثبات صحت احادیث امامت ائمۀ اهل سنت، روش اهل 

ای از معیارهای  ، هدف پژوهش، تنظیم مجموعه چارچوب بندی کرد یا نه. در همین  صورت 
ای روشمند برای  سنت بر پایۀ منابع حدیثی و رجالی آنان است که پشتوانه مذهبی اهل درون 

آورد. این تحقیق با رویکرد تطبیقی و  های کلامی امامیه در باب امامت فراهم  استدلال 
سنت، هشت راهکار برای  تحلیلی و با بازخوانی منابع حدیثی و رجالی اهل  ـروش توصیفی 

و مقایسه می  استخراج  را  امامت  احادیث  یافته اثبات صحت  نشان می کند.  این  ها  دهد 
روش  دستۀ  پنج  در  است:  راهکارها  گردآوری  قابل  و  ۱شناختی  (ذاتی  مبنایی  صحت   .

گانه و قاعدۀ تقویت به تعدد  غیری) بر اساس تعریف حدیث صحیح و حسن، شروط پنج 
نگاری و  . صحت اقراری در سه سطح تصریح به صحت، درج در کتب صحیح ۲طرق؛  

از طریق به ۳نقل با صیغۀ جزم؛    کارگیری حدیث در مقام استدلال؛ . صحت احتجاجی 
  . صحت همسانی، ۵و    ؛ عالمان از اوصاف روایی   . صحت توصیفی بر پایۀ استفادۀ توصیفی ۴  

توان بر  سند. بر اساس این پنج دسته روش، می یعنی سرایت حکم صحت به روایات هم 
توجهی از احادیث امامت حکم  سنت، برای بخش قابل شدۀ خود اهل مبنای اصول پذیرفته 
صورت روشمند  های کلامی در باب امامت را به سان، بنیان استدلال به صحت کرد و بدین 

 استحکام بخشید. 
،  )۲( ۱۲پژوهشنامۀ کلام،  .  یق یتطب  کردی امامت با رو   ثی اثبات صحت احاد  یشناسروش ).  ۱۴۰۴. (اصغریپارسامقدم، عل :  استناد 
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 مقدمه 

تدریج ظهور پیدا کرد. با از بین رفتن  آن زمان که تدوین احادیث نبوی آغاز گردید، نقش اساسی اسناد نیز به 
احادیث صحیح جز از طریق واکاوی سلسلۀ اسناد  رفته راه دیگری برای بازشناسی  قرائن صحت احادیث، رفته

ونُوا  یک«لم    :شد ممکن نبود. البته پیش از نابودی این قرائن و آغاز تدوین حدیث، از اسناد روایات سؤال نمی
لُونَ عن الإسناد» (مسلم،  ی

َ
پژوهان به دنبال ). ضرورت وجود اسناد سبب گردید حدیث ۱۵ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۳۴سْأ

» دین اِسنادمبارک باورمند بود که «ابن   . برای نمونه،برآیندشناساندن جایگاه «اسناد» و ضرورت بحث از آن  
). حاکم نیشابوری  ۷۳۹ ص.  ،۱۴۱۶گفت (ترمذی،  خواست مینبود، هر کسی هر چه را می  اِسناداست و اگر  

ت و ملحدین و اهل بدعت رفنبود، نورگاه (نشان هدایت) اسلام از بین می  اِسنادبه سخن او افزوده است که اگر  
نیشابوری،  می (حاکم  کنند  وضع  احادیث  حدیث ۶ ص.  ،۱۳۹۷توانستند  صاحب  مسلم،  به ).  موسوم  نامۀ 

صحیح، تأکید کرده که کشف از معایب روات و ناقلین حدیث امر بسیار مهمی است؛ چون این اخبار در امر دین  
 ).۲۸ ص. ،۱ ج. ،۱۳۳۴انجامد (مسلم، به حرام و حلال، امر و نهی یا ترغیب و ترهیب می

سنت ضوابط نسبتاً معینی برای  شود که هرچند در مدرسۀ حدیثی اهلمسئلۀ این پژوهش از آنجا ناشی می
شناختی بر روش  چارچوبپژوهی شیعی کمتر تلاشی برای طراحی  صحت حدیث تدوین شده است، در امامت 

رو، در احتجاجات گاه به روایات و تعابیری سنت صورت گرفته است؛ ازاینمذهبی اهل اساس همان مبانی درون
الزامپژوهی اهلشود که در منطق حدیث استناد می یا قدرت  این سنت حجیت  ندارند. ضرورت  را  آوری لازم 

دادن به دستگاهی منقح برای اثبات صحت احادیث امامت بر پایۀ معیارهای مورد  سو در سامانپژوهش، از یک
المذاهبی  وگوهای کلامی و بینهای شیعی در گفتدلالدر تقویت کارآمدی است  دیگرازسویسنت و  قبول اهل

 ای که دفاع روشمند از احادیثی چون غدیر، ثقلین، ولایت، مدینه و طیر ممکن گردد.گونه است؛ به 
وگوهای اعتبارسنجی در استقصای طرق و گفت  الغدیرو  الأنوار  عبقات در سطح پیشینه، هرچند آثاری چون  

بی  به حدیث  اما  نظام نظیرند،  روش صورت  زاویۀ  از  صورت مند  اثبات صحت  نشده شناسی  این  بندی  بر  اند. 
توصیفی  این مقاله  بین  ـاساس، روش  تطبیقی  رویکرد  با  و می تحلیلی  نشان دهد که  المذاهب است  کوشد 

کارگیری روشمند همان  سنت، بلکه با بهحدیثی اهل  چارچوبامامت را نه با خروج از    توان صحت احادیث می 
های کلامی شیعی دربارۀ امامت شده در مدرسۀ آنان دفاع کرد و از این راه، بنیان استدلالقواعد و قرائن پذیرفته

 را استوارتر ساخت.

 هاي اثبات صحت حدیث روش

اهل حدیث  علوم  ضوابط  پرتو  در  غیری)  و  (ذاتی  مبنایی»  «صحت  مینخست،  بازخوانی  سپس سنت  شود؛ 
نگاری و روایتگری با صیغۀ  «صحت اقراری» در سه سطح اظهار تصریحی صحت، روایتگری در کتب صحیح 

گردد. در ادامه، سه روش دیگر، یعنی «صحت احتجاجی» (کاربست حدیث در مقام استدلال)،  جزم تحلیل می 
باب مدینةالعلم) و «صحت همسانی»   مانند  روایی،  اوصاف  از  توصیفی عالمان  (استفادۀ  توصیفی»  «صحت 

 شود.سند)، تبیین می (سرایت حکم صحت به روایات هم
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 . صحت مبنایی 1
چنانچه راویان حدیث ثقه و عادل باشند و تمامی شرایط صحت حدیث در آن رعایت شده باشد، احتجاج به آن  

بود، حتی اگر هیچ از محدثین  حدیث جایز خواهد  یا   طوربهیک  باشند  نپرداخته  به تصریح صحت آن  خاص 
یک از علما صحت آن حدیث را تأیید نکرده باشند. به عبارت دیگر، تصحیح حدیث بر اساس مبانی علم هیچ

 سنت، در هر زمانی که انجام گیرد، قابل استناد و احتجاج خواهد بود. حدیث اهل 
ذِ یشود: «الْحَدِ گونه تعریف میپژوهان، حدیث صحیح اینبر اساس نظر حدیث صِلُ إِسْنَادُهُ  ی  ی ثُ الْمُسْنَدُ الَّ تَّ

ابِطِ إِلَی مُنْتَهَاهُ، وَلاَ   ابِطِ عَنِ الْعَدْلِ الضَّ لاً» (ابنیکبِنَقْلِ الْعَدْلِ الضَّ ا، وَلاَ مُعَلَّ ۱۱ ص.  ،۱۴۰۶صلاح،  ونُ شَاذ .(
 ).۱۳ ص. ،۱۴۰۶صلاح، (ابنپژوهان مورد اتفاق است این تعریف نزد حدیث

این نوع حدیث دارای پنج شرط اساسی است: سه شرط ایجابی (اتصال سند، عدالت راوی، ضبط راوی)  
 و دو شرط سلبی (عدم علت و عدم شذوذ).

تقسیم می نوع «لذاته» و «لغیره»  به دو  لذاته حدیثی است که همۀ حدیث صحیح  شود. حدیث صحیح 
). در مقابل، حدیث صحیح لغیره حدیثی حَسَن است ۱۵۳ ص.  ،۱۴۲۱شروط یادشده را دارا باشد (عسقلانی،  

رو، صحت آن برخاسته از ذات سند  که ضعف خفی ضبط راوی آن با شواهد و طرق متعدد جبران شده است؛ ازاین 
تأمین می  بیرونی  با شواهد  بلکه  مبانی، مشابه  ۵۸ ص.   ، ۱۴۲۱شود (عسقلانی،  نبوده،  نظر  از  حَسَن  ). حدیث 

 ). ۱۵۳ ص.   ، ۱۴۲۱تر است (عسقلانی،  حدیث صحیح است، با این تفاوت که میزان ضبط راوی در آن اندکی پایین 
شود: نخست صحت ذاتی حدیث و بر این اساس، بحث از صحت مبنایی حدیث به دو بخش تقسیم می

 دوم صحت غیری حدیث. 

ث. ۱ـ۱ حدی تی  ت ذا ح  ص
شود؛ شناسی ارزیابی میدر «صحت ذاتی حدیث»، ابتدا خود حدیث بر اساس معیارهای کلاسیک حدیث 

یعنی اتصال سند، وثاقت و عدالت راویان، دقت در ضبط و هماهنگی متن با سایر منابع معتبر. حدیثی که این 
  ، حدیث چارچوب های کلامی قابل استناد است. در این  شرایط را دارا باشد، «صحیح» محسوب شده و در استدلال 

  (ع)  است و نسائی آن را در خصائص أمیرالمؤمنین  (ع) طیر، که از مشهورترین روایات فضائل امیرالمؤمنین
آید. وی سند و متن حدیث را چنین می به شمار    ای عینی برای ارزیابی صحت ذاتی حدیثنقل کرده، نمونه 

 کند:گزارش می
خْبرنِ 

َ
الَ حَدثنَا مسْهر بْن عبد الله عَن عِ بنا یرِ کزَ  یأ

َ
اد ق الَ حَدثنَا الْحسن بن حَمَّ

َ
سَی بن  ییحیی ق

بِ عَن أنس بن  یعمر عَن السّد  ن النَّ
َ
انَ عِنْده طَائِر فَقَالَ ک صلی الله علیه [وآله] وسلم    یمالک أ

هُمَّ ائْتِنِ   ی  یک إِلَ   کبِأحب خلق  یاللَّ
ْ
بُو  فجَاء  ر  یمن هَذَا الط  یل معکأ

َ
ر فَرده وَجَاء عمر فَرده وَجَاء  کبأ

 )۲۹ ص. ،۱۴۰۶(نسائی،  .فَأذن لَهُ  یعَل
با توجه به اینکه ارزیابی صحت ذاتی حدیث بر وثاقت راویان مبتنی است، لازم است سند این روایت مطابق  

 معیارهای رجالی بررسی شود.
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القابی   با  که  محدثی  دارد؛  قرار  نسائی  سند،  آغاز  شَ در  بْتُ،  الثَّ الحَافِظُ،  «الإِمَامُ،  الإِسْلاَمِ»  یهمچون  خُ 
). راوی وی، زکریا ۱۲۵ ص.  ،۱۴ ج.   ،۱۴۰۵توصیف شده و جایگاه علمی او مورد اجماع رجالیان است (ذهبی،  

). ذهبی در  ۲۱۸ ص.  ،۲ ج.  ،۱۴۱۳یحیی، از معاصران او و طبق گزارش مزی «من أقرانه» است (مزی،  بن
(ذهبی،   «ثقه» معرفی کرده  را  او  ابن۴۰۶ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۱۳کاشف  و  در  )  را  توثیق  حجر عسقلانی همین 

 ).۴۸۶ ص. ،۴ ج. ،۱۴۴۳تهذیب التهذیب تأیید کرده است (عسقلانی، 
حبان ذکر شده است  حماد است که وثاقت او در منابع متعدد حدیثی چون الثقات ابنراوی بعدی، حسن بن

(ذهبی،  ۱۷۵ ص.  ،۸ ج.  ، ۱۳۹۳حبان،  (ابن دانسته  «ثقه»  را  وی  ذهبی  و  ۳۲۴ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۱۳).   (
). زکریا ۱۷۲ ص.  ،۳ ج.  ،۱۴۴۳کند (عسقلانی،  عسقلانی در تهذیب التهذیب او را «ثقة مأمون» توصیف می

(عسقلانی،  بن است  کرده  روایت  نقل  وی  از  وثلاث۱۷۲ ص.  ،۳ ج.  ،۱۴۴۳یحیی  «ثمان  فوتش  زمان  ن ی). 
 ).۱۷۲ ص. ،۳ ج. ،۱۴۴۳ن» است (عسقلانی، یومائت

حبان ب نقل کرده که حسن وراق و ابنیب التهذیعبدالملک قرار دارد. ذهبی در تذه در ادامۀ سند، مسهر بن
عمر قرار دارد که در منابع رجالی  ). پس از او، عیسی بن۴۴۲ ص.  ،۸ ج.   ،۱۴۲۵اند (ذهبی،  او را توثیق کرده

از   (ابنابن  الثقاتجمله  معتبر  با عنوان «القارئ» معرفی شده است  ).  ۲۳۳ ص.  ،۷ ج.  ،۱۳۹۳حبان،  حبان 
 معین و نسائی آورده است.های توثیق او را از ابنحجر عسقلانی نیز در تهذیب التهذیب گزارشابن

حبان توثیق  حنبل، عجلی و ابنحجر در تهذیب التهذیب، از سوی احمد بنسدی نیز، طبق گزارش ابن
(عسقلانی،   است  بن۱۵۹ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۴۳شده  انس  سند،  انتهای  در  صحابی ).  دارد؛  قرار  مالک 

سنت، عدالت او و تمامی  وآله، که بر اساس مبنای مشهور اهلعلیه اللهشده و خادم پیامبر اکرم صلیشناخته 
 ).۱۹۳ ص. ،۶ ج. ،۱۴۱۴عنه است و نیازی به بررسی وثاقت آنان وجود ندارد (زرکشی، صحابه مفروغ 

شناسی با توجه به وثاقت همۀ راویان سند و اتصال کامل سلسلۀ راویان، حدیث طیر بر اساس مبانی حدیث
های  توان بر اساس همین مبنا در استنباطسنت از حیث صحت ذاتی واجد شرایط حدیث صحیح است و میاهل

 اعتقادی و کلامی به آن استناد کرد.

ث. ۲ـ۱ حدی غیری  ت  ح  ص
در برابر صحت ذاتی، که بر استجماع شرایط در همان سند واحد مبتنی است، صحت غیری حدیث ناظر  

گرایی سند در حد صحت نیست، اما از رهگذر تعدد طرق و همتنهایی و بر پایۀ تکبه مواردی است که روایت به 
به مرتبۀ احتجاج تقویت شده و  ارتقا میشواهد،  از مهمپذیری و صحت  نوع یابد. یکی  این  ترین سازوکارهای 

تعدد طرق» است؛ رویکردی روش از طریق  پژوهی شناختی که ریشه در سنت حدیث تقویت، «اعتبار روایات 
تقویت اعتبار و  سنت دارد و بر این اصل استوار است که کثرت طرق نقل برای یک حدیث، می اهل تواند به 

دهد که این قاعده، نه استثنایی ستۀ این مذهب نشان میحجیت آن بینجامد. بررسی آثار محدثان و فقهای برج
 شده در میان ایشان است.موردی، بلکه اصلی پذیرفته 

اند که تعدد طرق ضعف هر یک از اسناد را تا حدی جبران  سنت تصریح کردهپژوهان اهلبسیاری از حدیث
بَعْضُهَا    یقَوِّ یالباری در مورد روایاتی که طرق متعددی دارند، تعبیر «حجر عسقلانی بارها در فتحکند. ابنمی
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  ؛ ۲۹۲و   ۲۰۷ صص. ،۱ ج. ،۱۳۷۹ها تأکید کرده است (عسقلانی، برده و بر تقویت متقابل آن به کار  بَعْضًا» را
الأوطار، پس از ذکر طرق مختلف یک حدیث، در صورت وجود  ل  ی). شوکانی نیز مکرراً در ن۱۰۳ ص.  ،۲ ج.

 ، ۱۴۱۳ها را موجب قوت و در نهایت، برپایی حجیت دانسته است (شوکانی،  ضعف در برخی اسناد، جمع آن
). همین منطق در سخنان مفسران و شارحان دیگری نیز بازتاب ۳۳۷ ص.  ،۴ ج.  ؛۱۹۵و    ۶۴ صص.  ،۱ ج.

ف در  مناوی  جمله  از  است؛  القدییافته  (مناوی،  یض  در  ۴۳۲ ص.  ،۶ ج.  ،۱۳۵۶ر  الخفاء  ک)، عجلونی  شف 
 ). ۷۵و  ۵۹ صص. ،۱ ج. تا،) و صنعانی در سبل السلام (صنعانی، بی۱۶۳ ص. ،۱ ج. ،۱۳۵۱(عجلونی، 

اند که تعدد سنت تصریح کردهدر سطحی فراتر از صرف «قابل قبول شدن» حدیث، برخی از عالمان اهل
واسطۀ طرق متعدد  تواند حدیث ضعیف را تا درجۀ حسن بالا آورد. نووی، ضمن پذیرش اصل تقویت به طرق می

کند صراحت بر این نکته تأکید می)، به۱۰ ص.  ،۱۷ ج.  ؛۱۷۵ ص.  ،۱۶ ج.  ؛۲۶۹ ص.  ،۱۸ ج.  تا،(نووی، بی 
 ،۷ ج. تا،بیپذیر گردد (نووی، که حدیث ضعیف، بر اثر کثرت طرق، ممکن است به حد حسن برسد و احتجاج

کند که اگر ضعف ناشی از سوء حفظ  ). عسقلانی نیز در الإمتاع با تحلیل مراتب ضعف، تصریح می ۱۹۷ ص.
  ، ۱۴۱۸تواند آن را به مرتبۀ حسن ارتقا دهد (عسقلانی،  روات باشد و طرق روایت فراوان گردد، این کثرت می

عابدین،  عابدین (ابن) و ابن۱۰۲۸ ص.  ،۳ ج.  تا،). این مبنا، سپس مورد تأیید سیوطی (سیوطی، بی۷۰ ص.
 ) قرار گرفته است.۱۲۷ ص. ،۱ ج. ،۱۳۸۶

تنها ضعف کند که کثرت و تعدد طرق، نه تیمیه پا را از تقویت صرف روایت فراتر گذاشته و تصریح می ابن
تواند منشأ حصول علم گردد؛ بدین معنا که روایت ـ با وجود ضعف در راویان کند، بلکه می اسناد را جبران می

آورد. وی  رسد که علم عادی یا اطمینان نوعی به صدور را فراهم میای میمنفرد ـ بر اثر تکاثر طرق، به مرحله
رُقِ وَ می دَ الطُّ ی قَدْ    یقَوِّ یثْرَتَهَا  کنویسد:«فَإِنَّ تَعَدُّ اقِلُونَ  انَ  کوَلَوْ  بِهَا  الْعِلْمُ  حْصُلُ  یبَعْضُهَا بَعْضًا حَتَّ ارًا  النَّ اقًا»  فُجَّ فُسَّ

 ).۲۶ ص. ،۱۸ ج. ،۱۴۱۶تیمیه، (ابن
آور تواند علمترین نقطۀ اتکای رویکرد تطبیقی است: اگر تعدد طرق ـ با راویان فاسق ـ میاین تصریح مهم 

اند، قوت حاصل از مجموعه، به طریق اولی، باشد، پس در جایی که برخی طرق حسن و دیگر طرق ضعیف
 رسد. تنها به درجۀ حسن، بلکه به مرتبۀ صحت می نه 

 سنت چنین است:پژوهی اهلبر اساس این مبنا، نتیجۀ مباحث حدیث
 کند. تعدد طرق ـ با ضعف اسناد ـ روایت را تقویت می  )۱(
 دهد. حفظ باشد، تکاثر طرق آن را تا مرتبۀ حسن ارتقا می اگر ضعف از نوع سوء  )۲(
 رسد. می   یا همان صحت گردد، روایت به مرتبۀ علم    سبب تقویت طرق اگر تکثر به حدی برسد که   )۳(
حسن را    ث ی شدن به حد   ل ی تبد   ط ی شرا   نیز   طرق آن   ر ی لذاته  باشد و سا اگر روایت دارای یک سند حسن   )۴(

 .رساند ی م   ی ر ی را از حسن فراتر برده و به صحت غ   ث ی حد   ب ی ترک   ن ی داشته باشند، ا 
اند، و در واقع، آنان کثرت تیمیه و دیگر محدثان عامه پذیرفتهابناین قاعده کاملاً مطابق با اصولی است که  

 های رفع ضعف. دانند، نه صرفاً یکی از راههای اصلی اثبات صحت می طرق را یکی از راه



شنامۀ کلام   60  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 
 

یادشده، احادیثی چون حدیث «مدینه» و حدیث «طیر» نیز مشمول همین سازوکار تعدد طرق  چارچوبدر 
سبب حجر مکی، علائی، شوکانی و عزیزی، به سنت، از جمله ابنهستند. شمار قابل توجهی از عالمان اهل

؛ علائی، ۱۲۴– ۱۲۳ صص.  ،۱۴۱۳اند (هیتمی،  کم به حسن این دو حدیث حکم کردهتکاثر طرق نقل، دست
باید ۶۳ ص.  ،۲ ج.  تا،؛ عزیزی، بی۳۴۹ ص.  تا،؛ شوکانی، بی ۵۵ ص.  ،۱۴۰۵ را  با این حال، این داوری   .(

حبان، که خزیمه و ابنویژه ابنسنت، بهشناسی متقدمان اهل «حداقلی» تلقی کرد؛ زیرا در پرتو مبانی حدیث 
بی  (سیوطی،  نبودند  قائل  روشنی  اصطلاحی  تفکیک  «حسن»  و  «صحیح»  حدیث  میان    ، ۱ ج.  تا،اساساً 

گیرند، در آثار )، بر همین اساس، در عمل، بسیاری از روایاتی که نزد متأخران در مرتبۀ حسن قرار می۱۶۰ ص.
 آنان در زمرۀ صحیح آمده است.

برای ارزیابی نهایی موقعیت این احادیث، توجه به تصریح سبکی دربارۀ اقدام حاکم نیشابوری در جمع طرق  
هُ  یةُ جمعِ هَذَا الحَدِ یکند که:«وَغَاحدیث طیر راهگشاست. سبکی بر این نکته تأکید می  نَّ

َ
نَّ الحَا ی ث أ

َ
م کدُلُّ علی أ

تِهِ» (سبکی،  کحْ ی مفاد این عبارت آن است که از منظر سبکی، غایت تتبع    ).۱۶۵ ص.  ،۴ ج.  ،۱۴۱۳مُ بِصِحَّ
اثبات مرتبه  ای  و گردآوری طرق متعدد حدیث طیر، اثبات «صحت» آن نزد حاکم نیشابوری است، نه صرفاً 

گرایی این شواهد ـ حکم به حسن نزد متأخران، عدم تفکیک میان فروتر مانند حسن. بدین ترتیب، در پرتو هم
توان جایگاه این دسته از احادیث  تقدمان و تصریح سبکی بر حکم حاکم به صحت ـ می صحیح و حسن نزد م

 را در سطح روایات صحیح غیری تبیین کرد.
توان گفت که «صحت غیری» در احادیث امامت،  شناختی تطبیقی، می روش  چارچوبسان، در یک  بدین 

شود که ـ حتی با فرض وجود  ارتقای روایت از ضعف به حسن نیست، بلکه در جایی محقق میمعنای  به تنها  
رسد که بر اساس منطق مشترک  گرایی طرق، به حدی می ضعف یا حسن ابتدایی در برخی اسناد ـ کثرت و هم

اهلحدیث  مرتبۀ پژوهان  در  را  روایت  و  شده  صدور  به  عادی  علم  یا  نوعی  اطمینان  حصول  موجب  سنت، 
تیمیه آن را منشأ علم دانسته و سبکی نیز در ارزیابی گونه که ابندهد. چنین تکاثری، همان«صحت» قرار می

ک قرینۀ نیرومند و فراسوی مکاتب حدیثی داند، یحدیث طیر حکم حاکم نیشابوری را بر «صحت» مبتنی می
عنوان معیاری عام در اثبات صحت روایات  تواند به کاربرد که میای عمومی و قابلآید؛ قرینه خاص به شمار می 

 گرفته شود.به کار  امامت

 . صحت اقراري 2
اند. برخی از آنان به های مختلفی را پیش گرفتهسنت در اذعان و اقرار به صحت احادیث روشعالمان اهل

داده یا مجموعه   کهدرحالیاند،  صحت حدیثی خاص حکم  باب  یک  تنها  دیگر  را  گروهی  کتاب  ابواب  از  ای 
دانسته به اند. در مقابل، دسته شایستۀ صحت  را  یا دیگران  تمامی احادیث کتاب خود  عنوان روایات ای دیگر 

 اند.اند. برخی از عالمان نیز حدیث را با قطع و جزم روایتگری نمودهصحیح پذیرفته 
های دور تا به امروز استمرار یافته پژوهان، که از گذشته های دیرین و پایدار در میان حدیث یکی از سنت

صلاح، در دوران او باب تصحیح  است، حکم دادن بر صحت احادیث بوده است. با این حال، در اندیشۀ ابن
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). در مقابل وی، بسیاری از عالمان، از جمله نووی، بر این ۱۷ ص.  ،۱۴۰۶صلاح،  سند انسداد یافته است (ابن 
گاهی   باورند که اهل زمانۀ معاصر نیز شایستگی تصحیح سند را دارند و این امر برای افرادی که توانمندی و آ

). بلقینی نیز بر این نکته تأکید کرده که  ۲۸ ص.  ،۱۴۰۵کافی در این حوزه را دارا باشند، مجاز است (نووی،  
 ).۱۵۹ ص. تا،اهل فن از شایستگی تصحیح برخوردارند (بلقینی، بی 

صلاح به این نکته اشاره کرده است که برخی از معاصران افزون بر این، حافظ عراقی در شرح کتاب ابن
قطان در کتاب «بیان الوهم و الایهام» برخی از  اند. ابنقطان، به تصحیح احادیث پرداخته صلاح، مانند ابنابن

احادیث را تصحیح کرده، و همچنین حافظ ضیاءالدین مقدسی کتاب «المختارة» را تدوین نموده و در آن به 
توان به منذری و دمیاطی اشاره کرد که در  صلاح مینقل روایات صحیح پرداخته است. از دیگر معاصران ابن

صلاح، که عصر شیوخ برشمرده شده،  عصران ابناند. در طبقۀ بعد از همدوران خود به تصحیح احادیث پرداخته 
پرداخته  حدیث  تصحیح  به  تقی اندنیز  شیخ  جمله  از  ابن،  حدیث  که  سبکی  را الدین  زیارت  خصوص  در  عمر 

اند، استمرار  تصحیح کرده است. این شیوه در میان دانشمندان اهل علم که از شایستگی علمی برخوردار بوده
طور که در میان متقدمان پذیرفتند، همانداشته است، هرچند که گاهی برخی از آنان تصحیحات دیگران را نمی

 ).۱۵۹–۱۵۸ صص. تا،؛ سیوطی، بی۱۷۲ ص. ،۱۴۲۸نیز چنین بوده است (بقاعی، 
اند که متقدمان  زرکشی نیز به این نکته اشاره کرده است که بسیاری از متأخران به تصحیح احادیثی پرداخته 

مواق، ضیاء مقدسی، زکی  قطان، شاگرد او ابنتوان به ابن ها توجه نکرده بودند. از جمله این عالمان میبه آن 
حجر عسقلانی نیز بر اشکالات متعدد دیدگاه  ). ابن۱۵۸ ص.  ،۱۴۱۹منذری، مزی و ذهبی اشاره کرد (زرکشی،  

اند. عصران و عالمان پس از او به تصحیح سند پرداخته صلاح تأکید کرده است، از جمله اینکه بسیاری از همابن
طور کلی پذیرفتنی آید که در اندیشۀ او، تصحیح احادیث متقدمان به صلاح چنین برمیافزون بر این، از کلام ابن

ا این نگرش نادرست است، زیرا این دیدگاه به این معناست که احادیث صحیح نادیده گرفته شوند بوده است؛ ام
ها داده بودند، و احادیث غیرصحیح پذیرفته شوند. بسیاری از احادیثی که پیشوایان متقدم حکم به صحت آن

خزیمه  ویژه در مورد عالمانی چون ابناند، بهدر دوران متأخر مورد اشکال قرار گرفته و از درجۀ صحت خارج شده
 ).۱۵۹ ص. تا،حبان که تفاوتی بین حدیث صحیح و حسن قائل نبودند (سیوطی، بی و ابن

گفته  نقل  از  ابنشوکانی پس  روایاتی های  به  است  جایز  که  است  کرده  تأکید  آن،  بر  نووی  نقد  و  صلاح 
اند. همچنین، در متون حدیثی که  ها را تصحیح کردهاحتجاج کرد که یکی از ائمه معتبر در غیر صحیحین آن 

حبان، و مستدرک حاکم، نیز جایز خزیمه، ابنآوری روایات صحیح اختصاص دارند، مانند صحیح ابن به جمع 
ائمه   از  به مستخرجات صحیحین و احادیثی که یکی  بر این، احتجاج  به احادیث احتجاج کرد. علاوه  است 

اند، مجاز است، چراکه در میان جمهور، عمل به حدیث حسن ها حکم کردهحدیث، همچون حسن بودن آن 
أکید کرده است که اهل اسلام در مورد احتجاج به تیمیه نیز ت). ابن۲۵ ص.  ،۱۴۱۳مورد قبول است (شوکانی،  

 ).۳۱۷ ص. ،۱۴۱۶تیمیه، اند، اتفاق نظر دارند (ابناحادیثی که عالمان حدیث تصحیح کرده
توان دریافت که تصحیحات عالمان متقدم و سنت میطور دقیق و مستند از کلام بزرگان اهلبنابراین، به 

عنوان متأخر سنی، نه تنها قابل احتجاج، بلکه تأثیرگذار بر آرای رجالی و حدیثی دیگر پژوهشگران نیز است. به 
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کند  مثال، سیوطی در مورد حدیث مدینه و با توجه به تصحیحات دیگران، صحت حدیث را ارتقا داده و اشاره می
گاهی از تصحیح ابن عنوان «حسن» نگاه  عباس، به حدیث به ابن  جریر و حاکم برای حدیث علی وکه پیش از آ

گاهی از تصحیحمی های مذکور، یقین پیدا کرد که حدیث از درجۀ حسن به درجۀ صحت ارتقا  کرد، اما پس از آ
 ).۴۴۶ ص. ،۱۴۲۶یافته است (سیوطی، 

ث۱ـ۲ حدی ت  ح ص ر  ها اظ  . 
تواند از این مسیر  هایی که می علمای سنی به صحت احادیث، یکی از روش با توجه به پذیرفتنی بودن انواع اقرار  

توان برای اثبات صحت احادیث  به صحت حدیث کمک کند، اظهار عالم سنی به صحت حدیث است. برای نمونه می 
)،  ۹۸ ص.   ، ۱۴۱۹طلحه قرشی (قرشی،  ابن   )، ۱۳۷ ص.   ، ۱۴۱۱مدینه از اقرار حاکم نیشابوری (حاکم نیشابوری،  

  الدین ) و شمس ۱۷۰ ص.   ، ۱۴۰۵)، کیکلدی علائی (سخاوی،  ۱۶۷ ص.   ، ۱۴۲۶جوزی،  ابن   جوزی (سبط ابن   سبط 
برای اثبات صحت حدیث ولایت از شهادت بر صحت حاکم نیشابوری  و    ) ۷۱– ۶۹ صص.   تا، جزری، بی جزری (ابن 

(سیوطی،    جمع الجوامع )، سیوطی در  ۱۴۳ ، ص. ۱۴۱۱و ذهبی در تعلیق بر آن (حاکم نیشابوری،    المستدرک در  
)،  ۹۰ ص.   ، ۱۹۹۶مثل منزلت (ترمذی،    ، طور برای اثبات دیگر احادیث بهره جست؛ همین   ) ۷۳۶ ، ص. ۱۴۲۶

نیشابوری،   (حاکم  ابن ۱۴۱ ص.   ، ۱۴۱۱طیر  نیشابوری،  ۷۷ ص.   ، ۱۴۱۸کثیر،  ؛  (حاکم  ثقلین  و   (۱۴۱۱،  
 ). ۲۰۱ ص.   ، ۱۴۲۰کثیر،  ؛ ابن ۱۰۸ ص.   ، ۱۴۱۷؛ هیتمی،  ۵۰ ص.   تا، ؛ گنجی شافعی، بی ۱۱۸ ص. 

ح ۲ـ۲ حی ص ب  کت ری در  یتگ روا ری .   نگا
سنت، شماری از جوامع روایی و مصنفات حدیثی، از سوی خود مؤلفان یا از جانب در سنت حدیثی اهل

ها نهاده شده است. از  اصل بر صحت تمام روایات آندیگر دانشمندان، در زمرۀ «کتب صحیح» قرار گرفته و  
داود) اشاره کرد  ماجه و ابیگانه» (بخاری، مسلم، ترمذی، نسائی، ابنتوان به «کتب ششترین این آثار میمهم

؛ فتنی  ۱۲ ص.  ،۱۴۰۵؛ قنوجی،  ۶۳۵ ص.  ، ۱۹۴۱خلیفه،  اند (حاجیعنوان کتب صحیح معرفی شدهکه به
 ).۶۵ ص. ،۱۳۸۷گجراتی، 

گانه» به کار  صورت عام و ناظر به «مجموع کتب شش سنت، تعبیر «صحت» گاه به در ادبیات حدیثی اهل 
اند. در عین حال، در مواردی  رفته است؛ بدین معنا که همۀ این شش کتاب، در کل، در زمرۀ «صحیح» شمرده شده 

گانه شده است؛ مانند صحیح بخاری (طیار،  صورت خاص متوجه برخی از این کتب شش دیگر، حکم به صحت به 
 ). ۱۹۳ ص.   ، ۱۳۹۲أثیر،  ) و سنن ترمذی (ابن ۱۴ ص.   ، ۱۳۹۲)، صحیح مسلم (نووی،  ۴۸۹ ص.   ، ۱۴۴۱

  خزیمهصحیح ابن )،  ۱۱۹، ص.  ۱۴۲۳(عراقی،    مستخرجات بخاری و مسلم افزون بر این، دربارۀ آثاری چون  
؛ شوکانی،  ۱۱۵تا، ص.  (سیوطی، بی   حبان صحیح ابن )،  ۲۵، ص.  ۱۴۱۳؛ شوکانی،  ۲۷، ص.  ۱۴۱۹(عسقلانی،  

  السلام طالب علیه کفایة الطالب فی مناقب علی بن ابی )، و نیز برخی از منابع مناقب و فضائل، مانند  ۲۵، ص.  ۱۴۱۳
المآل فی عدّ مناقب الآل علیهم )،  ۴۰– ۳۶تا، صص.  (گنجی شافعی، بی  ،  ۱۴۴۳(باکثیر مکی،    السلام وسیلة 

وسیلة  )،  ۷۱– ۶۹تا، صص.  جزری، بی (ابن   السلام طالب علیه أسنی المطالب فی مناقب علی بن ابی )،  ۸– ۳صص.  
مرآة المؤمنین فی احوال اهل بیت سید  )،  ۹۰۱، ص.  ۱۴۰۴(لکهنوی،    السلام النجاة فی مناقب الحضرات علیهم 
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علیهم  ص.  ۱۴۰۴(لکهنوی،    السلام المرسلین  المصطفویة)،  ۵۵،  الأخبار  صحاح  من  النبویة  الأنوار    مشارق 
،  ۱۳۶۲(بدخشی،    السلام نزل الأبرار بما صح من مناقب أهل البیت الأطهار علیهم )،  ۸۷۳، ص.  ۱۴۰۴(لکهنوی،  

)، نیز  ۱۵۵، ص.  ۱۴۲۶جوزی،  (سبط ابن   السلام تذکرة خواص الامه فی معرفة الائمه علیهم ) و  ۷۴– ۷۳صص.  
 ها تأکید شده است. بر صحت روایات مندرج در آن 

رویکرد تطبیقی این پژوهش، هرگاه حدیثی از احادیث امامت در یکی از این    چارچوببر این اساس، در  
آن روایات  بر صحت  آید، میمنابعی که اصل  به دست  نهاده شده است  درونی ها  مبانی  پایۀ  بر  ـ  را  آن  توان 

ترین روایات ناظر به جایگاه  سنت ـ در شمار احادیث صحیح به حساب آورد. شماری از مهمپژوهی اهلحدیث 
اند که مبنای صحت السلام، دقیقاً در همین دسته از منابع نقل شدهبیت علیهمالسلام و اهلامیرالمؤمنین علیه

 شود.ها مفروض گرفته میو قبول در آن
نقل شده است    حبان صحیح ابن و    سنن ترمذی ،  صحیح مسلم ،  صحیح بخاری از جمله، حدیث منزلت در  

).  ۱۹۰، ص.  ۱۴۳۳حبان،  ؛ ابن ۹۰، ص.  ۱۹۹۶؛ ترمذی،  ۱۲۰، ص.  ۱۳۳۴؛ مسلم،  ۱۹، ص.  ۱۳۷۹(بخاری،  
؛ مسلم،  ۴۷، ص.  ۱۳۷۹آمده است (بخاری،    سنن ترمذی و نیز در    صحاح بخاری و مسلم همچنین حدیث رایت در  

  سنن ترمذی و    خزیمه صحیح ابن ،  صحیح مسلم ). حدیث ثقلین در  ۸۶، ص.  ۱۹۹۶؛ ترمذی،  ۱۹۵، ص.  ۱۳۳۴
)، و حدیث غدیر نیز  ۱۲۵، ص. ۱۹۹۶؛ ترمذی، ۶۲تا، ص.  خزیمه، بی ؛ ابن ۱۲۳، ص.  ۱۳۳۴جای دارد (مسلم،  

 ). ۱۹۴، ص.  ۱۴۳۳حبان،  روایت شده است (ابن   حبان صحیح ابن در  
نیز با تصریح    کفایۀ الطالب ای از احادیث بنیادین امامت در کتاب موسوم به «صحیح»  گونه، مجموعه همین 

)، حدیث نور  ۴۰– ۳۶ صص.   تا، ها گرد آمده است؛ از جمله: حدیث ولایت (گنجی شافعی، بی مؤلف بر صحت آن 
  )، حدیث ثقلین ۲۲۳– ۲۲۰ صص.  تا، )، حدیث مدینه (گنجی شافعی، بی ۳۱۵– ۳۱۴ صص.   تا، (گنجی شافعی، بی 
)، حدیث تشبیه (گنجی  ۶۳–۵۶ صص.   تا،)، حدیث غدیر (گنجی شافعی، بی ۲۵۹ ص.  تا،(گنجی شافعی، بی 

بی بی ۱۲۲–۱۲۱ صص.  تا،شافعی،  شافعی،  (گنجی  منزلت  حدیث  طیر ۲۸۷–۲۸۱ صص.  تا،)،  حدیث   ،(
 ).۳۷۸ ص.  تا،) و حدیث سفینه (گنجی شافعی، بی۱۵۵ ص. تا،(گنجی شافعی، بی 

در  بدین  صحیح،  کتب  در  امامت  روایات  حضور  به  اتکا  به  چارچوبسان،  پژوهش  از  این  یکی  عنوان 
 برداری است.درستی قابل بهرهمعیارهای معتبر اثبات صحت به 

به۳ـ۲ ری  یتگ روا م).  سل سال م ر م (ا ز ج و  ع  قط  صورت 
توان از شیوۀ روایتگری خود  پس از معیار پیشین که بر جایگاه روایات امامت در کتب صحیح تکیه داشت، می 

های این شیوه،  ترین نشانه عنوان معیاری مستقل برای اثبات صحت احادیث بهره برد. یکی از مهم محدثان نیز، به 
اظهار قطع و اطمینان  منزلۀ  به سنت،  پژوهی اهل های جزم است؛ امری که در منطق حدیث نقل حدیث با صیغه 

 گیرد. شود و در این پژوهش، در عرض سایر معیارها مورد استفاده قرار می راوی نسبت به صدور روایت تلقی می 
صیغه  از  استفادۀ  حدیث،  نقل  حوزۀ  نشان در  محدثان،  و  نویسندگان  توسط  جزم  و های  قطعیت  دهندۀ 

آن به اطمینان  برجسته،  حدیثی  متون  در  ویژگی  این  است.  روایات  صحت  به  نسبت  برای  ها  معیاری  عنوان 
کند که هنگام نقل احادیث تشخیص صحت روایت مورد توجه قرار گرفته است. برای نمونه، نووی تأکید می
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هِ صلی الله عل الَ رَسُولُ اللَّ
َ
وْ فَعَلَهُ» استفاده که [وآله] وسلم  یصحیح یا حسن، لازم است از عباراتی نظیر «ق

َ
ذَا أ

شود، که دلالت بر قطعیت و اطمینان نسبت به صحت روایت دارند. اما در مواجهه با احادیث ضعیف، ضروری  
وْ جَاءَ عَنْهُ  کعَنْهُ    یاست عباراتی مانند «رُوِ 

َ
وْ  کذَا أ

َ
وْ  یذَا أ

َ
وْ  کذْ یرْوَی أ

َ
وْ کحْ یرُ أ

َ
و بَلَغَنَا»یی أ

َ
گرفته شود، به کار    قَالُ أ

 ). ۷۱ ص. ،۱۳۹۲که نمایانگر عدم قطعیت در اعتبار روایت هستند (نووی،  
مَرَ،  کند که نقل حدیث با صیغه تصریح می  تدریب الراویسیوطی نیز در  

َ
الَ، فَعَلَ، أ

َ
های جزم از قبیل «ق

معنای تأیید ضمنی صحت آن از سوی راوی است. به باور وی، راوی تنها در صورتی مجاز رَ فُلاَنٌ» بهکرَوَی، ذَ 
 ).۱۲۵ ص.  تا،ها استفاده کند که از صحت حدیث اطمینان کامل داشته باشد (سیوطی، بی است از این صیغه

مفسرانی  اشتباهات  به  قرآن،  فضایل  دربارۀ  کعب  بن  ابیّ  از  حدیثی  نقل  از  پس  اثر، سیوطی  در همین 
کند. عراقی نیز با تأکید بر لزوم ذکر سند  همچون ثعلبی، واحدی، زمخشری و بیضاوی در این موضوع اشاره می

ذکر سند و واگذاری بررسی  دلیل  بهکند که مفسرانی نظیر ثعلبی و واحدی،  ها بیان میاحادیث در هنگام نقل آن 
اند،  اعتبار آن به خواننده، قابل عذر هستند؛ اما مفسرانی که بدون ذکر سند، روایت را با صیغۀ جزم نقل کرده

ها و ایرادات موجود در سند دهندۀ اهمیت توجه به نقصاند. این دیدگاه نشانتری شدهمرتکب خطای فاحش
 ).۳۴۱ ص. تا،طعیت است (سیوطی، بی ها با قاحادیث هنگام نقل آن

منظور کاهش حجم کتاب یا تسهیل دسترسی ویژه بهبا این حال، حذف اسناد احادیث در برخی موارد، به 
به اسناد صورت گیرد؛ در چنین مواردی، نگارنده معمولاً  به متن، ممکن است بدون اشارۀ تفصیلی  خواننده 

را ذکر می از صیغۀ جزم نمیمنابع اصلی حدیث  استفادۀ  این شرایط،  در  به کند.  بر  تواند  دلیلی قطعی  عنوان 
برداشت کرد که حدیث، دستصحت روایت قلمداد شود، اما می نویسنده، «موضوع»  توان چنین  از نظر  کم 

 شود.(جعلی) نیست؛ چرا که نقل احادیث موضوعۀ بدون نقد آن جایز دانسته نمی 
سنت با صیغۀ رویکرد تطبیقی، هرگاه حدیثی از احادیث امامت در منابع اهل  چارچوببر این اساس، در  

خود یکی از معیارهای مستقل خودیتواند به جزم و در قالب «ارسال مسلم» نقل شود، همین نوع روایتگری می
از مهمبه شمار    اثبات صحت آن روایت به جایگاه امیرالمؤمنین علیهترین روایات  آید. شماری  السلام و  ناظر 

اند؛ روایاتی چون  سنت نقل شدههای جزم در منابع اهلالسلام، دقیقاً به همین شیوه و با صیغهبیت علیهماهل
 حدیث ولایت، حدیث مدینه و حدیث ثقلین.

به  در کتاب  حدیث ولایت  راغب اصفهانی  توسط  «ارسال مسلم»  با  و  و  صورت قطعی  الأدباء  محاضرات 
). همچنین حدیث مدینه از منابع  ۴۹۴، ص.  ۱۴۲۰نقل شده است (راغب اصفهانی،    محاورات الشعراء و البلغاء

 فصول مهمۀ فی معرفة الائمة)،  ۱۹۲–۱۹۰تا، صص.  اثر عاصمی (عاصمی، بی  زین الفتیمختلفی همچون  
از عبد الحق   مشکاة، شرح فارسی  اشعۀ اللمعات) و  ۲۰۴–۲۰۳، صص.  ۱۴۲۲صباغ،  صباغ مالکی (ابناز ابن

صورت جزمی بازتاب یافته، و حدیث ثقلین از سوی  ) به ۶۰۶۹، ش.  ۵۱۳، ص.  ۱۳۸۹دهلوی (بخاری دهلوی،  
 ). ۳۹۰۳، ص. ۱۴۱۷صورت جزمی روایت شده است (طیبی، به کاشف شرح مشکاةطیبی در 
مثابۀ معیاری مستقل  صورت قطع و جزم در کنار معیار اتکا به «کتب صحیح»، بهسان، روایتگری بهبدین 

 رود.میبه کار  در اثبات صحت احادیث امامت
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 . صحت احتجاجی 3
عنوان مبنایی مستدل و حجتی قابل اتکا احتجاج به حدیث در مباحث کلامی به این معناست که روایت، به 

گرفته شود. چنین استنادی تنها زمانی از منظر علمی موجه است که  به کار    برای اثبات یک نظریه یا عقیده
تر، ارزیابی حدیث، پیشاپیش از حیث سند و محتوا، معیارهای اعتبار را پشت سر گذاشته باشد. به بیان دقیق

گیری از آن در مقام روشمند صحت سند و مطابقت محتوای حدیث با موازین علمی، شرط اساسی برای بهره
رو هر روایتی که از نظر سندی و دلالی در معرض تردید باشد و محک نقد را نگذرانده باشد، احتجاج است؛ ازاین

پژوه به ای کلامی را نخواهد داشت. به تعبیر دیگر، استناد یک حدیثهقابلیت حجیت و استناد در استدلال
 روایتی در مقام احتجاج، متضمن نوعی «اذعان عملی» به اعتبار و صحت آن روایت است.

ابن راستا،  کتاب  در همین  در  تلبیس جهمیه  تیمیه  گزارش  نمونه بیان  را  استدلال  نوع  این  از  عینی  ای 
نشان می که  می کند  یادآور  او  است.  محدثان  نزد  صحت  معیارهای  اهمیت  ابومحمد دهندۀ  حافظ  که  شود 
حزم، در مقام اثبات گِرد بودن افلاک، به روایتی استناد کرده است که صحت آن نزد وی محرز بوده است. ابن
کند که عنوان عالمی برجسته و مستقل، تنها بر پایۀ روایاتی احتجاج میحزم، بهکند که ابنتیمیه تصریح میابن

نمی تن  دیگران  از  تقلید  به  زمینه  این  در  و  باشند  معتبر  محتوایی  و  سندی  نظر  (ابناز    ،۱۴۲۶تیمیه،  دهد 
بالفعل» به یک حدیث، در منطق عالمان  دهد که «احتجاج  نشان می خوبی ). این گزارش به۲۵۸–۲۵۷ صص.

 سنت، متوقف بر قبول صحت آن روایت است. اهل
سنت در مقام رویکرد تطبیقی، هرگاه حدیثی از احادیث امامت در منابع اهل  چارچوببر این اساس، در  

خود یکی از خودیتواند به کارگیری، میاستدلال و با رویکرد احتجاجی مورد استناد قرار گیرد، همین نحوۀ به 
روایت آن  صحت  اثبات  مستقل  شمار    معیارهای  امیرالمؤمنین به  جایگاه  به  ناظر  روایات  از  شماری  آید. 

 اند.رفتهبه کار    سنتالسلام دقیقاً به همین شیوه و در سیاق احتجاج کلامی یا دفاع از فضائل، در آثار اهل علیه
از جمله مصادیق روشن این نوع احتجاج، حدیث مدینه است. ابوالحجاج بلوی با تمسک به این روایت، به  

السلام برآمده است (بلوی،  های حجاج ملعون پاسخ گفته و در صدد اثبات مقام علمی امیرالمؤمنین علیه توهین 
های مخالفان و تأیید فضایل  همین حدیث را در ردّ طعن   هدایة السعداء آبادی نیز در  ). دولت ۲۷۵– ۲۷۴ صص.   ، ۲۰۰۹

در    ). افزون بر این، نوربخشی ۲۷۱ ص.   ، ۱۴ ج.   ، ۱۴۰۴گرفته است (لکهنوی،  به کار    السلام امیرالمؤمنین علیه 
  وآله علیه الله السلام به پیامبر اکرم صلی با استناد به این روایت، اقربیت امیرالمؤمنین علیه   گلشن راز شرح    مفاتیح الاعجاز 

) و وصابی شافعی نیز برای تأکید بر برتری علمی  ۲۹۱ ص.   ، ۱۴ ج.   ، ۱۴۰۴را برجسته ساخته است (لکهنوی،  
 ). ۳۷۰ ص.   ، ۱۴ ج.   ، ۱۴۰۴السلام به همین حدیث استدلال کرده است (لکهنوی،  امیرالمؤمنین علیه 

 . صحت توصیفی 4
ای در اثر خود، برای معرفی یک شخصیت دینی از وصفی  در این رویکرد، هنگامی که محدّث یا عالم برجسته 

شود. در کند، این کاربرد در حکم نوعی تأیید ضمنی صحت آن روایت تلقی میبرگرفته از حدیث استفاده می
رو،  واقع، عمل تکیه بر یک وصف روایی در مقام معرفی و توصیف، معمولاً مسبوق به داوری حدیثی است؛ ازاین
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دهد ـ گاه از یک تصریح لفظی کوتاه به صحت، ها رخ میاستفادۀ عملی عالم از روایت ـ که معمولاً پس از بررسی
سبب جایگاه علمی و مسئولیت معرفتی نام، به گردد. چون محدثان و عالمان صاحبگویاتر و معتبرتر ارزیابی می 

ها اطمینان داشته کنند که نسبت به صحت آن ها استفاده میخود، عادتاً تنها از روایاتی برای توصیف شخصیت 
باشند. این قرینه، هنگامی که یک وصف روایی در آثار عالمان متعدد و در ادوار گوناگون تکرار و تثبیت شود،  

عنوان عنوان یکی از شواهد مهم بر صحت روایت مورد استناد قرار گیرد. بهتواند بهیابد و میقوت بیشتری می
کار  علیهنمونه،  علی  امام  برای  العلم»  مدینة  «باب  از  برد وسیع وصف  بیش  توسط  برجستۀ   ۳۵السلام  عالم 

دهندۀ نوعی پذیرش عمومی نسبت به مضمون این  ) نشان۱۴–۱۳ صص.  ، ۱۴ ج.  ،۱۴۰۴سنت (لکهنوی،  اهل
 حدیث در سنت حدیثی ایشان است. 

)، محب  ۱۸۴ ص.  ،۸ ج.  ،۱۳۹۶)، سمعانی (سمعانی،  ۶۷۵ ص.  تا، برای نمونه، عاصمی (عاصمی، بی 
)، مناوی (مناوی،  ۴۰ ص.  ،۱۴۱۱)، اخطب خوارزمی (خوارزمی،  ۱۵۹ ص.  ،۳ ج.  تا،طبری (محب طبری، بی

السلام را با  ) همگی امیرالمؤمنین علیه۱۷۵ ص.  ،۱۴۱۳حجر مکی (هیتمی،  ) و ابن۵۱ ص.   ،۱ ج.  ،۱۳۵۶
السلام را «بابُ مدینة الحِکَمِ والعلوم» نامیده اند. ابونعیم امام علی علیه عنوان «باب مدینة العلم» توصیف کرده

 تا،). گنجی او را «باب علمه» خوانده است (گنجی شافعی، بی۶۱ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۹۴است (ابونعیم اصفهانی،  
مة و  کنیز «بانه لدار الح  ) و۲۴ ص.  ،۱۴۲۵» (زرندی،  نة علمهی) و زرندی از تعبیر «باب مد۱۶۰–۱۵۸ صص.

 ).۷۴ ص. ،۱۴۲۵» بهره برده است (زرندی، باب نة العلمیمد
دهد که وصف روایی «باب مدینة العلم» و  بنابراین، تکرار چنین اوصافی در آثار عالمان مختلف، نشان می 

تعارفمشتقات آن، در سنت علمی اهل بر مضمون حدیث و   ی سنت نه صرفاً  بلکه نشانۀ اعتماد جدی  ادبی، 
 آید.میبه شمار  شاهدی مهم بر صحت توصیفی آن

 . صحت همسانی 5
لحاظ علمی ها، بهمقصود از صحت همسانی آن است که همانندی کامل دو سند و اثبات صحت یکی از آن

مستلزم سرایت همان حکم به دیگری است؛ زیرا اصول و معیارهایی که بر یکی از این دو سند تطبیق شده، 
ویژه در مواردی اهمیت  سند دیگر نیز صادق خواهد بود. این نکته به  ۀسبب اشتراک کامل سلسلۀ راویان، دربار به 

یابد که سلسلۀ اسناد کاملاً یکسان باشد؛ در چنین وضعی، پذیرش صحت یکی از احادیث، در اصل، مستلزم می
 ای برای رد یکی از آن دو ارائه شود.ای معارض یا دلیل تازهقرینه آنکه پذیرش صحت حدیث دیگر است، مگر 

در   اساس،  این  رجال    چارچوب بر  ائمۀ  از  یکی  که  ـ  آن  موضوع  از  فارغ  ـ  حدیثی  هرگاه  تطبیقی،  رویکرد 
صراحت سندش را صحیح و ناقلانش را ثقه دانسته است، دارای سندی همسان با یکی از احادیث امامت باشد،  به 

ای معارض بر رد  قرینه آنکه  کند؛ مگر  صورت «همسان» به حدیث امامت نیز سرایت می همان حکم صحت به 
 توان در مورد حدیث ولایت مشاهده کرد. یکی از آن دو اقامه شود. نمونۀ روشنی از کاربست این معیار را می 

عباس، یعنی  عبدالبر در استیعاب نقل شده، از طیالسی و ابوعوانه تا ابن در سند حدیث ولایت، که توسط ابن 
اند.  گیرد که مورد وثوق ای از راویان را دربرمی عباس»، سلسله ابن   مون عن ی م ابن   «ابو عوانة عن أبی بلج عن عمرو 
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پیامبر اکرم صلی این روایت بیان می  از خود دانسته  وآله علی علیه علیه الله کند که  السلام را ولی هر مؤمن پس 
). در بررسی حدیث دیگری با همین سند،  ۳۰۱ ص.   ، ۱۴۱۲عبدالبر،  لّ مؤمن من بعدی» (ابن ک است: «انت ولی  

اند:  کند که این سند از نظر صحت و اعتبار راویان هیچ ضعفی ندارد و تمامی ناقلان آن موثق عبدالبر تصریح می ابن 
 ). ۳۰۲ ص.   ، ۱۴۱۲عبدالبر،  ه لاحد لصحته و ثقة نقلته» (ابن ی «قال ابو عمر هذا اسناد لا طعن ف 

دیگر، چون سند حدیث  شود؛ به عبارت  ها در حکم میهمسانی در سند این دو روایت، موجب اشتراک آن 
عبدالبر کاملاً مشترک است، حکم به صحت سند، برای هر دو روایت معتبر ولایت و حدیث مورد تصریح ابن 
 توان سه وجه را برجسته ساخت: خواهد بود. در تأیید این نکته می

 . فقدان هرگونه طعن در سند؛۱
 صراحت بر صحت سند دلالت دارد؛ . استفاده از لفظ «لصحته» که به ۲
 کارگیری عبارت «ثقة نقلته» که نشانگر وثاقت تمامی راویان سند است.. به۳

نقد یا ایراد معتبر در آن استوار است و    گونه هیچ دهد که پذیرش صحت این سند، بر نبود  این تعابیر نشان می 
کارگیری عبارت «لصحته»  عبدالبر مفروض گرفته شده است. به صورت یک اصل کلی در کلام ابن صحت سند، به 

حکایت از این دارد که از منظر او، سند از جهت معیارهای صحت خالی از اشکال است، و تعبیر «ثقة نقلته» نیز  
گیرند. بازگویی این سخن توسط مزی (مزی،  کند که همۀ راویان این سلسله در دایرۀ وثاقت جای می تأکید می 

 دهد که این ارزیابی در سنت رجالی بعدی نیز پذیرفته شده است. ) نشان می ۴۸۱ ص.   ، ۲۰ ج.   ، ۱۴۱۳

 گیري نتیجه

تبیین   پژوهش،  این  اصلی  روشچارچوبمسئلۀ  مبانی  ی  پایۀ  بر  امامت  احادیث  صحت  اثبات  برای  شناختی 
وگوی کلامی، بر همان  ای که استناد شیعیان در فضای گفتگونه سنت بود؛ به شده در علوم حدیث اهلپذیرفته 

 داند.ها را حجت میاصولی تکیه کند که طرف مقابل آن 
نمی را  امامت  احادیث  داده شد که صحت  نشان  مقاله  این  بلکه در  فروکاست،  واحد  به یک مسیر  توان 

توان از هشت روش در قالب پنج عنوان اصلی بهره برد: «صحت مبنایی» (ذاتی و غیری) بر اساس تعریف می
گانۀ آن و تقویت به تعدد طرق؛ «صحت اقراری» از راه تصریح به صحت، ورود در کتب صحیح و شروط پنج

در مقام استدلال؛ «صحت صحیح  کاربست حدیث  از طریق  احتجاجی»  با صیغۀ جزم؛ «صحت  نقل  و  نگار 
السلام؛ و  توصیفی» بر پایۀ کاربرد مکرر اوصاف روایی چون «باب مدینة العلم» در معرفی امیرالمؤمنین علیه

 سند.لیان به همۀ روایات هم«صحت همسانی» بر اساس سرایت حکم صحت از سند مورد تصریح رجا
مبانی خود   چارچوبتوان در  گانۀ روشی، میکارگیری این دستگاه هشتبرآیند پژوهش آن است که با به

های کلامی شیعه  وسیله بنیان استدلالسنت برای طیفی از احادیث امامت حکم به صحت نماید و بدیناهل
 صورت روشمند استحکام بخشید. در باب امامت را به
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This study, adopting a theological approach, re-examines the concept of 
“women's development and flourishing” within the framework of Islamic 
anthropology. It seeks to answer: How can a comprehensive theological 
definition of female development be offered that goes beyond the 
prevailing statistical and managerial approaches in macro-level policy 
documents? The central problem is that in strategic documents such as the 
Seventh Development Plan, the concept is often presented without a clear 
theoretical foundation and with a predominance of statistical perspectives, 
whereas in Islamic theology, female development is connected to divine 
attributes such as justice (ʿadl) and wisdom (ḥikmah) as well as to the 
question of the ultimate purpose (ghāyat) of creation. Consequently, the 
flourishing of female potentials is a manifestation of divine justice and 
wisdom in the human realm. In this article, first, the Qurʾānic concept of 
development (rushd) and its philosophical analysis based on the theory of 
potentiality and actuality (quwwah wa fiʿ l) are examined; then, its 
relationship with gender (jinsīyat) within the system of Islamic theology 
is explained. The findings show that while men and women share a 
common human essence, their paths of development, in light of existential 
differences, are diverse and complementary. This analysis, while 
critiquing the two extremes of "gender-neutrality" and "gender-fixation" 
in Western theories, emphasizes that female development is meaningful 
only within the context of authentic female identity. The research method 
is qualitative, based on content analysis of theological texts, philosophical 
works, and contemporary writings in the field of gender theology. The 
conclusion is that a theological explication of female development not 
only provides the necessary theoretical foundation for enriching scholarly 
discussions but also has direct application in social and cultural 
policy-making, and can, by offering alternative criteria, serve as a guide in 
reforming the approach of the Seventh Development Plan and in 
designing an indigenous model of gender justice and women's flourishing. 
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1. Introduction 
Human development and flourishing (rushd wa shukūfāʾī) rank among the 
most fundamental concepts within the epistemological systems of religions 
and theological-philosophical schools, having always been understood in 
connection with the ultimate purpose (ghāyat) of human existence and the 
perfection (kamāl) of one's being. In Islamic thought, development is not 
merely external progress or the expansion of social functions; rather, it refers to 
the actualization (fiʿlīyat yāftan) of human innate dispositions (istiʿdād‑hā‑yi 
fiṭrī) through divine guidance (hidāyat‑i ilāhī) and conscious movement toward 
the purpose of creation. The Noble Qurʾān, through its frequent use of the term 
rushd and its cognates, employs this concept in opposition to ghayy (error), 
ḍalālah (misguidance), and fasād (corruption), presenting it as an indicator for 
discerning the correct path of individual and social life. 

Despite the central position of the concept of development in Islamic 
sources, a review of the research literature reveals that the analysis of this 
concept has largely been conducted in a general and non‑gendered manner. 
Most studies have examined development at the level of "generic humanity" 
(insān‑i nawʿī) and have not independently and systematically analyzed its 
relationship with gender, particularly female identity. This is while the 
existential (takwīnī), psychological, and moral differences between men and 
women are considered, within the logic of Islamic wisdom and theology, as 
meaningful and wise (ḥakīmānah), and one cannot speak of human 
development without attending to them. 

The importance of this issue is compounded in contemporary conditions, 
particularly at the level of social and cultural policy‑making. In Iran's 
macro‑level documents, including the Seventh Development Plan of the 
Islamic Republic of Iran, emphasis is placed on "removing obstacles to 
women's development and flourishing," yet these concepts are often employed 
without precise theoretical elaboration grounded in Islamic anthropology. The 
absence of a clear theological (kalāmī) definition of female development has 
paved the way for reductionist interpretations or those influenced by Western 
models. The central problem of this research is to explain the meaning of 
women's development and flourishing within the framework of Islamic 
theology and to clarify its relationship with female gender. The present article 
seeks, by drawing on Islamic anthropology and theological foundations, to 
explain the possibility and necessity of thinking about "female development" 
and to offer a theoretical framework for redefining the criteria for evaluating 
women's development. 

2. Methodology 
The present research is qualitative in nature and based on theoretical analysis, 
conducted with a theological (kalāmī‑īlāhīyātī) approach. The research method 
is documentary content analysis (taḥlīl‑i muḥtawā‑yi asnādī), and the data have 
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been gathered from Qurʾānic, exegetical (tafsīrī), philosophical, and theological 
sources, both classical and contemporary. The verses of the Noble Qurʾān, as 
the primary source, have served as the basis for extracting the semantic network 
of the concept of development, and their anthropological and guidance‑related 
implications have been analyzed using authoritative exegeses. 

Alongside transmitted (naqlī) sources, rational (ʿaqlī) theological foundations, 
particularly the theory of potentiality and actuality (quwwah wa fiʿl), have 
been employed to explain the process of development and flourishing. 
Furthermore, theological texts have been examined with a focus on divine 
attributes such as justice (ʿadl) and wisdom (ḥikmah) to explain the 
relationship between female development and the systems of creation (takwīn) 
and legislation (tashrīʿ). Conceptual analysis of gender has also been carried 
out by reference to Islamic logic and thought, and gender has been explained 
as a "secondary intelligible" (maʿqūl‑i thānī‑yi manṭiqī) and a comprehensive 
concept that encompasses all physical, psychological, moral, and spiritual 
dimensions of the human being. This combined rational‑transmitted 
theological approach has made possible the conceptual reconstruction of an 
indigenous and coherent model of female development. 

3. Findings 
The research findings indicate that development, in the logic of the Qurʾān and 
Islamic theology, is a teleological, existential, and guidance‑oriented concept 
that is realized through the actualization of human innate dispositions on the 
path of servitude to God (ʿubūdīyat) and proximity to Him (qurb‑i ilāhī). 
Development is not limited merely to the increase of external capabilities or 
statistical and quantitative indicators; rather, it concerns the discernment of truth 
from falsehood (ḥaqq az bāṭil), conscious choice, and steadfastness on the divine 
path. The conceptual opposition between development and ghayy (error) in 
Qurʾānic verses shows that development is a sign of a person's rational and 
moral maturity and his or her capacity to make wise decisions. 

With respect to gender, the findings indicate that men and women share a 
common essence (gawhar) of humanity and the capacity to attain perfection, 
yet their paths and manifestations of development, in accordance with 
existential and ontological differences, are diverse and complementary. In this 
research, gender is not reduced merely to biological differences; rather, it 
encompasses a set of physical, psychological, emotional, and moral 
characteristics that play an essential role in the formation of identity and the 
pattern of development. From this perspective, female development has its 
own specific exigencies (iqtiḍāʾāt), and it cannot be measured by the criteria 
of male development or by purely quantitative, gender‑neutral models. 

Theological analysis demonstrates that the flourishing of female potentials 
is a manifestation of divine justice and wisdom in the human realm. The two 
extreme approaches of "gender‑neutrality" (jinsīyat‑zudāʾī), which ignores 
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differences between men and women, and "gender‑fixation" (jinsīyat‑zagī), 
which reduces these differences to discrimination and inequality, both fall short 
of a balanced understanding of female development. Female development is 
meaningful only within the context of authentic female identity (hūwīyat‑i aṣīl‑i 
zanānah) and through harmonious interaction among individual, familial, and 
social roles. On the basis of this analysis, the article proposes a conceptual 
framework for offering alternative criteria for female development that can serve 
as a basis for revising the prevailing indicators in high‑level policy documents. 

4. Conclusion 
The convergence of the research findings demonstrates that the theological 
explication (tabīn‑i kalāmī) of women's development and flourishing is a 
theoretical and practical necessity. This explication, by returning to the 
anthropological foundations of Islam, makes possible the formulation of a 
comprehensive definition of female development that is neither based on 
similarity to male models nor confined within the framework of purely 
quantitative and managerial indicators. Female development, within this 
framework, means the actualization of women's God‑given potentials in all 
existential dimensions and on the path toward realizing the purpose of creation. 

This approach can serve as a basis for conceptual revision in strategic 
documents, including development plans, and can offer alternative criteria for 
measuring women's development and flourishing. Finally, the present article 
is a step toward establishing an indigenous theory (naẓariyyah‑yi būmī) of 
female development within the intellectual system of Islam—a theory with the 
capacity to be utilized in scientific, educational, social, and cultural 
policy‑making domains. This research does not claim to offer an 
implementation model, but it can be used as a theoretical foundation for 
revising high‑level documents and designing indigenous models of gender 
justice (ʿadālat‑i jinsīyatī) and women's flourishing. 
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ژھ    ها:کلیدوا
 رشد زنان، 

 زنان، ییشکوفا
 ، یاسلام  کلام

 ، یتی جنس یهاتفاوت
 یاله حکمت

 

الهیاتی به بازخوانی مفهوم «رشد و شکوفایی زنان» در  – این پژوهش با رویکردی کلامی 
پردازد و در پی پاسخ به این پرسش است که چگونه  شناسی اسلامی می انسان   چارچوب 

و  می  آماری  رویکردهای  از  فراتر  که  داد  ارائه  زنانه  رشد  از  الهیاتی  و  جامع  تعریفی  توان 
جمله  مدیریتی رایج در اسناد کلان باشد. مسئلۀ اصلی آن است که در اسناد راهبردی از  

برنامۀ هفتم پیشرفت، مفهوم رشد و شکوفایی زنان غالباً بدون پشتوانۀ نظری روشن و با  
غلبۀ نگاه آماری مطرح شده است. این در حالی است که در کلام اسلامی، بحث رشد  

سان،  غایت خلقت پیوند دارد و بدین   زنانه با صفات الهی همچون عدل و حکمت و با مسئلۀ 
شکوفایی استعدادهای زنانه تجلی عدالت و حکمت الهی در ساحت انسانی است. در این  
مقاله، نخست مفهوم رشد در قرآن و تحلیل فلسفی آن بر اساس نظریۀ قوه و فعل بررسی  

های  گردد. یافته شود و سپس نسبت آن با جنسیت در منظومۀ کلام اسلامی تبیین می می 
اند، اما مسیرهای  دهد که زن و مرد هرچند در گوهر انسانیت مشترک پژوهش نشان می 

های تکوینی، متنوع و مکمل است. این تحلیل ضمن نقد دو افراط  رشد آنان در پرتو تفاوت 
کند که رشد زنانه تنها در  زدگی» در نظریات غربی، تأکید می زدایی» و «جنسیت «جنسیت 

یابد. روش تحقیق کیفی و مبتنی بر تحلیل محتوای متون  زنانه معنا می بستر هویت اصیل  
کلامی، فلسفی و آثار معاصر در حوزۀ کلام جنسیتی است. نتیجۀ پژوهش آن است که  

تنها مبنای نظری لازم برای غنای مباحث علمی است، بلکه  تبیین کلامی رشد زنانه نه 
تواند با ارائۀ معیارهای  گذاری اجتماعی و فرهنگی دارد و می کاربردی مستقیم در سیاست 

جایگزین، در اصلاح رویکرد برنامۀ هفتم پیشرفت و طراحی الگوی بومی عدالت جنسیتی  
 و شکوفایی زنان راهگشا باشد. 

،  )۲(۱۲پژوهشنامۀ کلام،  زنان.    یی رشد و شکوفا  ی بر معنا  یکلام   ی تأمل).  ۱۴۰۴قاسمپور، فاطمه. (  نب؛ یز   ک،یتاج:  استناد 
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 مقدمه 

منظومۀ معرفتی بشر است، مفهومی  ترین مفاهیم در  ترین و در عین حال پیچیده رشد و تعالی انسان از بنیادی
مثابۀ مطلوب ذاتی وجود انسان، همواره در کانون تأملات فلسفی، دینی و تربیتی قرار داشته است. انسان  که به

اند حقیقت رشد را شناسایی، تبیین بینی حاکم بر نظام فکری خود، کوشیدهو جوامع انسانی، متناسب با جهان
های فکری و دینی، با مفاهیمی چون و در عرصۀ حیات فردی و اجتماعی محقق سازند. این حقیقت در سنت

بندی شده و هر یک از این مفاهیم، ناظر به بعدی  یافتن استعدادها و قرب الهی صورتکمال، شکوفایی، فعلیت 
 سوی غایت خویش است.از حرکت وجودی انسان به

بنیاد، تصویری متمایز و عمیق از رشد انسانی  محور و فطرتدر این میان، قرآن کریم با رویکردی هدایت 
می صرفاً  ارائه  قرآن،  منطق  در  رشد  مهارتمعنای  بهدهد.  انباشت  یا  بیرونی  توانمندیپیشرفت  و  های  ها 

اجتماعی نیست، بلکه ناظر به شکوفایی استعدادهای فطری انسان در پرتو هدایت الهی و در مسیر عبودیت و  
، اندرفته به کار    تحقق خلافت الهی است. کاربرد مکرر واژۀ «رشد» و مشتقات آن در قرآن کریم، که نوزده مورد

گاهانه، نشان دهندۀ جایگاه محوری این مفهوم در هندسۀ معرفتی وحی و دعوت انسان به پیمودن مسیری آ
 ست. هدفمند و متناسب با سرشت الهی خویش ا

رغم مطالعات گسترده پیرامون مفهوم رشد در  دهد که علیبا وجود این، بررسی ادبیات پژوهشی نشان می
به  عمدتاً  مفهوم  این  اسلامی،  نقلی  و  عقلی  غیرجنسیتکلام  و  کلی  اغلب  صورت  است.  شده  تحلیل  مند 

ویژه هویت زنانه،  ها، رشد را در سطح «انسان نوعی» بررسی کرده و کمتر به نسبت آن با جنسیت، به پژوهش
هایی چون قوه و فعل، کمال وجودی و حرکت  چارچوب اند. در حوزۀ فلسفۀ اسلامی نیز، اگرچه رشد در  پرداخته 

با ساختار   بنیادین در بستر زیست زنانه و تحلیل نسبت آن  اما ترجمۀ این مفاهیم  جوهری تبیین شده است، 
 ار گرفته است.های خاص زنان، کمتر مورد توجه قر وجودی و نقش

ویژه آنکه پس از پیروزی انقلاب اسلامی، یابد؛ به این خلأ نظری، در شرایط معاصر، اهمیتی مضاعف می
گری اجتماعی زنان فراهم شده و مفاهیمی چون «رشد» و «شکوفایی  های جدیدی برای حضور و کنشزمینه 

اند. برای نمونه، در بندهای مرتبط با زنان در برنامۀ هفتم بانوان» وارد ادبیات رسمی و اسناد کلان کشور شده
های  سیاست   ۱۵پیشرفت جمهوری اسلامی ایران، بر «رفع موانع رشد و شکوفایی بانوان» تأکید شده است (مادۀ  

ابلاغی مقام معظم رهبری)، بی پیشرفت،  برنامۀ هفتم  بر کلی  تعریف مفهومی دقیق، کلامی و مبتنی  آنکه 
ئه شود. این وضعیت، خطر تقلیل یا تفسیر ناهماهنگ این مفاهیم با شناسی اسلامی از این واژگان اراانسان
 گذاری در پی دارد.بینی اسلامی را در عرصۀ سیاستجهان

ویژه ، مسئلۀ اصلی پژوهش حاضر آن است که «رشد و شکوفایی زنان در منظومۀ معرفتی اسلام، بهروازاین
مندی و ساختار  هایی دارد و این مفهوم چگونه در نسبت با فطرت، غایت از منظر کلام اسلامی، چه معنا و مؤلفه 

کوشد به این سؤالات پاسخ دهد که: مفهوم «رشد» شود؟». در همین راستا، پژوهش میوجودی زن تبیین می
هایی است؟ این مفاهیم در و «شکوفایی» در قرآن کریم و کلام عقلی و نقلی اسلامی دارای چه ابعاد و مؤلفه 



  زنان ییرشد و شکوفا يبر معنا یکلام یتأمل  81

 
 

یابند؟ از منظر کلام اسلامی، رشد زنانه چگونه قابل تبیین است و  نسبت با جنسیت زنانه چه معنای خاصی می
 ای و سکولار دارد؟ های رایج توسعه چه تفاوتی با برداشت

بعدی یا صرفاً  فرضیۀ اصلی این پژوهش آن است که رشد و شکوفایی زنان در کلام اسلامی، مفهومی تک
فرآیندی وجودی، فطرت بلکه  نیست،  و غایت اجتماعی  به بنیاد  توجه  با  و  الهی  پرتو هدایت  مند است که در 

های یابد. بر اساس این فرضیه، تفاوت های جنسیتی در نظام حکیمانۀ خلقت، معنا و جهت خاص می تفاوت 
  چارچوب یافتن استعدادهای زنانه در های فعلیتکنندۀ مسیر، شیوه و اولویت جنسیتی نه مانع رشد، بلکه تعیین 

 اند.عبودیت و قرب الهی
های  تحلیلی و با رویکردی کلامی و تحلیل مفهومی انجام شده است. داده–پژوهش حاضر با روش توصیفی

اند. روند ای و تحلیل منابع قرآنی، تفسیری، فلسفی و کلامی گردآوری شدهتحقیق از طریق مطالعۀ کتابخانه 
مند شامل تحلیل شبکۀ معنایی «رشد و شکوفایی» در قرآن کریم، تبیین مبانی فلسفی  صورت نظامپژوهش به

و کلامی رشد با تأکید بر نظریۀ قوه و فعل، بررسی مفهوم جنسیت در اندیشۀ اسلامی و در نهایت، تحلیل رشد 
گذاری  های سیاستو شکوفایی زنان با توجه به ساختار وجودی و جنسیتی آنان است. در گام پایانی نیز، دلالت 

نگاه جایگزین  معیارهای  یافتهگهای کمیو  بر  مبتنی  اجتماعی  و  تربیتی  فرهنگی،  مسائل  در  نظری را  های 
 شود.پژوهش ارائه می

گونه سامان یافته است که ابتدا مفاهیم «رشد» و «شکوفایی» در قرآن کریم واکاوی ساختار مقاله بدین
گردد. در ادامه، نگاه اسلام به جنسیت بررسی شده و بر  شود؛ سپس مبانی فلسفی و کلامی رشد تبیین میمی

می ارائه  زنان  شکوفایی  و  رشد  مفهومی  الگوی  آن،  پیشنهادهای پایۀ  و  پیامدها  نیز،  پایانی  بخش  در  شود. 
و  سیاست اسلامی  بومی،  الگویی  ارائۀ  پژوهش،  نهایی  غایت  شد.  خواهد  مطرح  الگو  این  بر  مبتنی  گذاری 
مند از رشد زن مسلمان است؛ الگویی که هم ریشه در متن وحی و عقلانیت فلسفی دارد و هم قابلیت  جنسیت 

 و اجتماعی را داراست.گیری در اسناد و راهبردهای کلان فرهنگی بهره

 پیشینۀ پژوهش 

ویژه در تفسیر، فلسفه، کلام و های معرفتی اسلام، به عنوان یکی از مفاهیم بنیادین در حوزهمفهوم «رشد» به 
اند با تکیه های مختلفی کوشیدهتربیت اسلامی، همواره مورد توجۀ اندیشمندان مسلمان بوده است. پژوهش

بر منابع قرآنی، روایی یا فلسفی، به تبیین معنا، مراتب و ابعاد گوناگون رشد در ساحت انسانی بپردازند. با این  
اند، یا آن ها، یا به بررسی کلی مفهوم رشد در ارتباط با هدایت و کمال انسانی پرداختهحال، اغلب این پژوهش

ویژه به تفکیک نسبت آن با جنسیت، به آنکه  اند، بدون  نظام تربیتی عام اسلامی تحلیل کرده  چارچوبرا در  
 وجه کرده باشند.رشد زنانه، ت

های تفسیری، مقالۀ «بررسی مفهوم رشد از دیدگاه قرآن کریم» با رویکردی تحلیلی، به  در میان پژوهش
بررسی موارد استعمال واژۀ رشد و مشتقات آن در آیات قرآن پرداخته و رشد را در نسبت با مفاهیمی چون هدایت،  

رآیندی درونی، تدریجی  ایمان، عقلانیت، صلاح و قرب الهی معنا کرده است. نویسنده در این پژوهش، رشد را ف
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هایی چون «غی» و «ضلالت»  شود و از نظر مفهومی، با واژهمند دانسته که از سوی خداوند هدایت میو غایت
 در تقابل است. 

ها  ای آنهای متعدد دربارۀ مفهوم رشد در قرآن و فلسفۀ اسلامی، بررسی مقایسهرغم وجود پژوهشعلی
 دهد که اغلب این تحقیقات از چند جهت دارای محدودیت یا خلأ هستند:نشان می

به تبیین عمومی مفهوم رشد    ،اعم از تفسیری یا مفهومی،  های قرآنی موجوداغلب پژوهشآنکه  نخست  
ویژه هویت و نفس زنانه، تحلیل کرده باشند. نگاه  که آن را در نسبت با جنسیت، بهآن اند، بیدر قرآن پرداخته 

تفکیک   بدون  (بشر  نوعی  انسان  در سطح  را  رشد  مفهوم  و  است  عام  و  کلی  معمولاً  مطالعات  از  دسته  این 
 کند.جنسیتی) بررسی می

پژوهش در  در  دوم،  معمولاً  رشد  مفهوم  نیز  فلسفی  کمال   چارچوبهای  فعل،  و  قوه  جوهری،  حرکت 
شود، اما کمتر تلاشی برای ترجمۀ این مفاهیم در بستر زیست زنانه و نسبت  وجودی و عقل نظری تبیین می

 آن با ابعاد وجودی خاص زنان صورت گرفته است.
،  برندمیبه کار    ریزی و توسعۀ زنان که واژگانی چون «رشد» و «شکوفایی» راسوم، حتی در ادبیات برنامه 

تعریف نظری و الهیاتی    گونههیچ،  گذاری مانند برنامۀ هفتم توسعۀ جمهوری اسلامیویژه در اسناد سیاستبه 
 1مانند. ها اغلب در سطحی آماری، ابزاری یا شعاری باقی میشود و واژهروشنی از این مفاهیم ارائه نمی

 میان، وجه ممتاز مقالۀ حاضر در چند نکتۀ اساسی است: در این 
  مفهومی است که رشد و شکوفایی را با تأکید بر نسبت با جنسیت زنانه تحلیل   ـنخستین پژوهش کلامی

 کند؛ می 
  گیرد و با رجوع به قرآن، فلسفۀ اسلامی و منابع کلامی، تلاش  از رویکرد ترکیبی نقلی و عقلی بهره می

 کند مفهومی دقیق، بنیادین و بومی از رشد زنانه ارائه دهد؛ می 
  تر از فهم  های معنایی، سطحی عمیق گیری از روش تحلیل مفهوم و تمرکز بر واژگان و شبکه با بهره

 سازد؛ رایج رشد را نمایان می 
  گذاری اجتماعی و فرهنگی را هدف گرفته و مفاهیم کلیدی اسناد رسمی (مانند  خلأ موجود در سیاست

 کند؛ پردازی می رشد و شکوفایی زنان در برنامۀ توسعه) را نظریه 
  کوشد الگویی مفهومی برای رشد زن مسلمان طراحی کند که هم ناظر به متن وحیانی است  نهایتاً می

 ای را دارد. برداری در نظام آموزشی، تربیتی و توسعه و هم قابلیت بهره 
پژوهش میان  در  مقاله  این  ترتیب،  در  بدین  مفاهیم  کاربست  جنسیت،  بر  ویژه  تمرکز  با  مشابه،  های 

تواند گامی در یابد و میفرد می گذاری، و اتصال عقلانیت فلسفی با تفسیر قرآنی، جایگاهی منحصربهسیاست
 جهت تأسیس «نظریۀ رشد زنانه در منظومۀ فکری اسلام» تلقی شود.

 
 بانوان.  شکوفایی و  رشد موانع رفع  و  خانواده نهاد تحکیم. 1
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 ادبیات مفهومی 

یافته به بخش  از ورود  تبیین مفاهیم کلیدی همچون «رشد» و «جنسیت» ضروری  پیش  این پژوهش،  های 
پرداخته می این مفاهیم  واژگانی  بررسی معنای  به  این بخش، صرفاً  تبیین  شود؛ تحلیل دقیقاست. در  و  تر، 

های تفصیلی های بعدی و تحلیلمبانی کلامی و الهیاتی، در بخش   چارچوبها در  مفهومی و اصطلاحی آن 
 پژوهش ارائه خواهد شد.

 رشد 
به راه راست شدن، از گمراهی به راه آمدن، پایداری و ایستادگی در راه،  معنای  به رشد در فرهنگ فارسی عمید  

). ۶۵۲ ص.  ،۱۳۸۸دارای رشد، هادی و دلیر است (عمید،  معنای  بهنمو، ترقی و بالیدگی آمده است. رشید نیز  
کنند که با پیشرفت همراه باشد و در ضمن از طرح  شناسی غربی نیز معمولاً رشد را تغییراتی مطرح میدر روان

های شناسی غربی معمولاً جنبه). مطالعات روان۱۳ ص.  ،۱۳۹۰و هدف مشخص پیروی کند (شریعتمداری،  
گیرند، اما بعد وجودی، الهی یا معنوی  عقلانی، اجتماعی، عاطفی، اخلاقی و بدنی را برای رشد در نظر می

نیز فرآیند رشد کودک را فرآیند شکوفایی شخصیت انسان کم اندیشمندان  از  آنان است. برخی  تر مورد توجۀ 
وضوح  بهکنند و  ها رشد کودک را در اثر تربیت به رشد گل و گیاه تشبیه میگیرند. آن استعدادهای او در نظر می

شود. مسیر رشد از  کنند هر انسانی دارای استعدادهای خاصی است که در وضع مناسب شکوفا میبیان می
 ).۴۷ ص. ،۱۳۸۷های رشد است (باقری، سازی زمینهقبل معلوم است و وظیفۀ مربی صرفاً آماده

 جنسیت 
). تا قبل از ورود  ۱۷۴ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۵۳جنسیت در معنای لغوی آن، حالت و کیفیت جنس است (معین،  

یعنی اگر ما تفاوتی در نحوۀ حالات و کیفیات زنانگی   ؛فعالان فمینیسم به این عرصه، جنسیت حاصل جنس بود
آمد. وجود جنس متفاوت زنان و مردان بود و ذاتی و تکوینی و طبیعی به حساب میدلیل  به دیدیم،  و مردانگی می

 به وجود آوردند.   ۱۹۷۰های رادیکال در اوایل دهۀ  ) را فمینیست gender) و جنسیت ( sexتفکیک میان جنس ( 
های  داند که به تفاوتای می، جنس را واژهجنس، جنسیت و جامعه) در کتاب Ann Oakleyآن اوکلی (

اشاره دارد و معمولاً برای نشان دادن چنین تفاوتی چند گزینۀ اصلی در نظر  شناسانه میان زن و مرد  زیست
می  کروموزومگرفته  ساخت  ارگان شود:  جنسی،  آلت های  تولیدگر،  خارجی، های  و  داخلی  تناسلی  های 

های زن و مرد دلالت های ثانویۀ جنسی. در برابر، واژۀ جنسیت بر سیمای اجتماعی تفاوتها و ویژگیهورمون 
شناختی میان دو جنس  های رواندهد. از نگاه اوکلی، تفاوتدارد و طبقۀ اجتماعی زنانه و مردانه را توضیح می

 ). ۱۶۳ ص.  ،۱۳۸۵های بیولوژیکی ندارد (دلفی،  شود و ارتباطی با جنس و ویژگیاز تربیت اجتماعی ناشی می
های ها شد که واژۀ جنس را با توجه به تفاوتتدریج معنای جدیدی وارد ادبیات فمینیستپس از این، به

های متفاوت رفتاری که در  بیولوژیکی برای اشاره به جنس زن یا مرد، و واژۀ جنسیت را برای اشاره به ویژگی
 ).۲۷ ص. ،۱۳۸۳اند (جین، بردهبه کار  قالب جامعه شکل گرفته،
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تقسیم نقشاین  و  زنان  با  مرتبط  مسائل  از  بسیاری  بر  بزرگی  اثر  آن بندی  خانوادگی  و  اجتماعی  ها  های 
بندی این بود که نشان دهند تأثیر خصوصیات بیولوژیکی و  ها از این تقسیم ترین هدف فمینیست گذاشت. مهم 
  های جنسیتی بیش از هر چیز حاصل تربیت، فرهنگهای جنسیتی بسیار ناچیز و اندک است و نقش ذاتی در نقش 

توان باورها و انتظارات از زنان  تربیت، فرهنگ و باورهای جامعه قابل تغییر است، میکه  ازآنجاو جامعه است.  
 ). ۲۷–۲۴ صص.  ،۱۳۸۳پذیر خواهند شد (جین،  های جنسیتی نیز تاریخی و تحول را تغییر داد؛ در نتیجه نقش

شناسی جنسیت نیز ایجاد کرد؛ تا پیش از این جداسازی  شناسی و جامعهاین مباحث تحولاتی در زمینۀ روان
شناسان جنسیت به دنبال برجسته کردن فاصلۀ دو جنس ها، روان واژگان جنس و جنسیت از سوی فمینیست
هورمون  نقش  بر  تکیه  با  گاهی  که  تفاوتبودند،  و  به ها  یا  آناتومیک  جنس،  های  دو  زیستی  مبانی  عبارتی 

مینقش توجیه  را  جنسیتی  عمدتاً های  جنسیت،  و  جنس  میان  مفهومی  جداسازی  این  از  پس  اما  کردند. 
های میان دو جنس آنقدر اندک است که قابل  شناسان جنسیت به دنبال اثبات این مطلب بودند که تفاوتروان

 ).۱۵–۱۳ صص. ،۱۳۸۲باشد (خسروی،  ها مؤثراغماض است و نباید در جایگاه اجتماعی و نقش
تفکیک دو مقولۀ جسمی و ژنتیکی عنوان عامل  شناسی جنسیت نیز برخی جنس را به در مطالعات جامعه 

های آورد، نه ضرورتهای اجتماعی در انسان است که دو جنس را به وجود می پندارند ضرورت رد نموده و می
ها در فرآیند عادات اجتماعی کند، مردانگی و زنانگی آن شناختی. آنچه زنان و مردان را از هم متمایز میزیست

است. تمایز دو واژۀ جنس و جنسیت باعث توسعۀ این نظریه شد و نهایتاً به این نتیجه منجر شد که تمایزات 
به و  دارد  اجتماعی  دنیای  در  ریشه  جنسیت  معانی  و  فرآیندهای جنس  ژنتیکی،  و  زیستی  فرآیندهای  جای 

 ).۳۰–۲۸ صص. ،۱۳۸۸اجتماعی کلید درک جنسیت است (سفیری و ایمانیان، 
در فضای منطق اسلامی، واژۀ جنسیت معقول ثانی منطقی است؛ مفهوم جنسیت، کلیت، عرضیت، نوعیت  

سبب اینکه عروض و اتصافشان در ذهن است،  شوند و به اند که بر ماهیت عارض می ها از آن امور ذهنی و مانند آن 
عد مادی و بدن جسمانی  ). جنسیت صرفاً به بُ ۳۹ ص.   ، ۱۳۶۹شوند (سبزواری،  «معقول ثانی منطقی» نامیده می 

 شود. های جسمانی، روحانی، اخلاقی و روانی می کند و شامل تمام ابعاد وجود انسانی و ویژگی اشاره نمی 
حکمای اسلامی های زنانگی و مردانگی در بدن مادی است،  اولین و آشکارترین نقطۀ تفاوتکه  ازآنجایی 

به تفاوت در گرایشات و احساسات و تفاوت در روان و رفتار، زن و مرد را بر پایۀ بدن و جسم    در عین عنایت
). در فضای فلسفۀ اسلامی، توجه به ۱۱۱و    ۴ صص.  ،۲ ج.  ق،۱۴۰۴سینا،  اند (رک: ابنمادی تعریف کرده

ترین عبارات به تمایز  توان در تأثیرات بدن در اخلاقیات دنبال کرد؛ شاید صریحجنس و جنسیت را بیشتر می
با مطرح کردن جنسیت ظاهری و جنسیت باطنی،  جنس و جنسیت را بتوان به اخوان الصفا نسبت داد که 

 ).۴۴۲ ص. ،۲ ج. ق،۱۴۱۲می برداشتند (اخوان الصفا، اولین قدم به این تفکیک را در فضای فلسفۀ اسلا
های جسمی، روحی، روانی، احساسی و اخلاقی و… در  منظور ما از جنسیت در این نوشتار، تمام ویژگی

 زنان و مردان است. 
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 کلام جنسیتی 
های مختلف تعریف شده است؛ بسته به اینکه از دریچۀ موضوع، ها و دیدگاهعلم کلام در طول تاریخ به شیوه

ایم. توجه در تعاریفی  هدف یا غایت به بررسی این علم پرداخته شده باشد، شاهد تعاریف متفاوتی از این علم بوده
به یک وظیفه دانسته پرداختن  را متکفل  این علم قائل  که علم کلام  برای  تعاریفی که چندوظیفگی را  تا  اند 

 دهد.های مختلف به این علم را نشان میبودند، سیر تاریخی و زاویۀ دیدگاه
تواند به وسیلۀ آن میفارابی با تأکید بر هویت ابزاری علم کلام، آن را صناعتی دانسته است که انسان به

توان وسیلۀ آن میها تصریح کرده است، و معتقد است بهاثبات آراء و افعال معینی بپردازد که واضع ملت به آن
). آنچه از تعریف فارابی  ۸۶ ص. ،۱۹۹۶ها را باطل کرد (فارابی، شدۀ آنهای مخالف، آراء و افعال بیاندیدگاه
تنها در پاسخ به  آید این است که او معتقد است علم کلام چند وظیفۀ مهم بر عهده دارد و وظیفۀ این علم  برمی 

 شود. در واقع، وظیفۀ اصلی متکلم فهم و اثبات نظر دین دربارۀ موضوع و مسئلۀ خاصی است.شبهات محدود نمی 
در  پرداخته است. وی  تعریف علم کلام  به  در میان معاصران، شهید مطهری در زمرۀ کسانی است که 

 تعریف علم کلام گفته است: 
علم کلام علمی است که دربارۀ عقاید اسلامی، یعنی آنچه از نظر اسلام باید بدان معتقد بود و  

آن ایمان داشت، بحث می این نحو که  به  توضیح میکند؛  را  ها استدلال دهد و دربارۀ آنها 
 )۵۷ ص. ، ۲ ج. ،۱۳۷۴(مطهری،  .نمایدها دفاع میکند و از آنمی

زمان در بردارندۀ موضوع، روش و اهداف این علم باشد؛ بر  بهترین تعریف علم کلام، تعریفی است که هم
 این اساس، شاید بتوان گفت: 

علم کلام دانشی است که به استنباط، تنظیم و تبیین معارف و مفاهیم دینی پرداخته و بر اساس 
از برهان، جدل، خطابه و… گزارهشیوه اثبات و  های مختلف استدلال اعم  را  اعتقادی  های 

 ) ۴ ص.  ،۱۳۷۹(خسروپناه،    .دهدکند و به اعتراض و شبهات مخالفان دین پاسخ میتوجیه می 
از: استنباط، تنظیم، تبیین   اندعبارتبا توجه به تعریف فوق، فواید و اهداف علم کلام و وظیفۀ متکلمان  

دین دین،  مفاهیم  و  و  معارف  اعتقادی  مدعیات  اثبات  تقلیدی،  نه  تحقیقاتی  به شیوۀ  دین  و شناخت  پژوهی 
 ).۴ ص.  ،۱۳۷۹ها (خسروپناه، های دینی و زدودن شبهات از آنها، پاسداری از آموزهعقلانی کردن آن 

و   نظام درآوردن)، تصحیح، توجیه، کارآمدسازی  (به  تنظیم  تنسیق (سامان دادن)،  اثبات،  تبیین،  فهم، 
های گوناگون عقلی و نقلی و با دغدغۀ دینی  های دینی که با روشهای اعتقادی و ایمانی و نظام دفاع از آموزه

زایی دارد و کار آن صرفاً  شود. طبق این تعریف، علم کلام وظیفۀ معرفت گیرد، علم کلام نامیده می صورت می
 دست آوردن دیدگاه دین در یک مسئلۀ خاص از جمله وظایف علم کلام است. پاسخ به شبهات نیست، بلکه به 

این تعریف از علم کلام امکان شناخت بهتر ماهیت کلام جنسیتی را نیز فراهم خواهد کرد. کلام جنسیتی  
دربارۀ  دین  نظر  اثبات  و  تبیین  از  بعد  تا  است،  دینی  اول  متون دست  دل  از  ماهیت جنسیت  فهم  دنبال  به 

آ از  دفاع  و  کارآمدسازی  زمینۀ  و  درآورد  نظام  به  داده،  سامان  را  آن  و  موزهجنسیت،  ایمانی  و  اعتقادی  های 
شده دربارۀ آن نیز پاسخ دهد. طبق  های دینی در حوزۀ جنسیت و زنان را فراهم کرده و به شبهات مطرح نظام 
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زایی در حوزۀ جنسیت را دارد، و کار آن صرفاً پاسخ به شبهات نبوده، این تعریف، کلام جنسیتی وظیفۀ معرفت
دست آوردن دیدگاه دین در مسئلۀ جنسیت از جملۀ وظایف اصلی کلام جنسیتی است. بنابراین، کلام  بلکه به 

پذیر و قابل دفاع از نگاه دین به جنسیت ای هماهنگ، استدلالجنسیتی به دنبال این غایت است که منظومه 
 ارائه کرده و از طریق آن، بر ساخت هویت جنسیتی مؤمنانۀ فرد و جامعه تأثیر بگذارد.

 مفهوم رشد در کلام اسلامی

طور مستقیم با مبانی  سیاستی نیست، بلکه به-بحث «رشد و شکوفایی زنان» تنها یک مسئلۀ تربیتی یا اجتماعی
سو، پرسش از غایت خلقت انسان و کیفیت شکوفایی استعدادها ذیل بحث «افعال  علم کلام پیوند دارد. از یک 

ها و اشتراکات زن و مرد در مسیر  ، بررسی تفاوت دیگر ازسوی گیرد.  الهی» و صفات حکمت و عدل الهی قرار می 
  شناسی کلامی حساس به جنسیت» مربوط است، که در کلام معاصر با عنوان «کلام رشد، به مسئلۀ «انسان 

کلام اسلامی به که  ازآنجایی شود. از این منظر، تحلیل رشد زنانه یک تلاش کلامی است.  جنسیتی» دنبال می
شود، در این بخش، ابتدا معنای واژۀ «رشد» در آیات قرآن  ی تقسیم میدو بخش عمدۀ کلام نقلی و کلام عقل

 طور اجمالی تحلیل خواهد شد.شود و پس از آن، مفاهیم مرتبط با رشد در فلسفۀ اسلامی بهبررسی می

 مفهوم رشد در قرآن کریم 
عقل،  رفته و غالباً در سیاق مفاهیمی چون هدایت،  به کار    بار  ۱۹واژۀ «رشد» و مشتقات آن در قرآن کریم حدود  

عنوان  صلاح و حق مطرح شده است؛ در مقابل، مفاهیمی همچون «غی»، «ضلالت»، «خسران» و «فساد» به 
در آیۀ   ). برای نمونه، ۱۰۰ ص.   ، ۱۳۹۰؛ قرشی،  ۱۰۹ ص.   ، ۱۳۸۷نقطۀ مقابل آن قرار دارند (راغب اصفهانی،  

» (بقره:   شدُ مِنَ الغَیِّ نَ الرُّ گاهانۀ معنای  به)، رشد در تقابل مستقیم با غیّ قرار گرفته و  ۲۵۶«قَد تَبَیَّ تشخیص آ
 دهندۀ بُعد معرفتی و هدایتی این مفهوم است.رفته است، که نشانبه کار  راه حق از باطل

  ). این ۶۷ ص.  ق، ۱۴۱۷داند (طباطبایی، «رسیدن به واقع امر» می معنای به ، رشد را المیزان صاحب تفسیر  
معنا با کاربرد قرآنی رشد در آیاتی که بر تشخیص درست و داوری صحیح دلالت دارند، سازگار است؛ از جمله  

موالَهُم» (نساء:  
َ
إِلَیهِم أ فَادفَعوا  )، که در آن، رشد شرط واگذاری اموال قرار  ۶در آیۀ «فَإِن آنَستُم مِنهُم رُشدًا 

 روشنی ناظر به بلوغ عقلانی، قدرت تشخیص و صلاحیت تدبیر امور است، نه صرف بلوغ جسمانی.گرفته و به
رسیدن به حقیقت امر تعریف شده و «رشید» کسی دانسته شده است که  معنای  بهدر برخی از معاجم، رشد  

). این معنا با آیاتی که  ۴۸۱ ص.  ، ۱۳۶۳تدابیر او در بستری استوار به غایت و کمال مطلوب بینجامد (هیکل،  
که در آیۀ «وَزِدناهُم  کنند، همخوانی دارد؛ چنان رشد را در پیوند با هدایت الهی و حرکت هدفمند انسان ترسیم می

به ۱۳هُدیً» دربارۀ اصحاب کهف (کهف:   انتخاب )، رشد و هدایت  و  ایمان  به  مثابۀ امری درونی و وابسته 
گاهانۀ انسان معرفی می اند راه یافتن به مقصد دانستهمعنای  بهشود. برخی دیگر از مفسران، رشد را در اصل  آ
اند  های برتر تعریف کرده هدف  سویبهیابی  ) یا آن را راه۴۲۱ ص.  ،۸ ج.  ،۱۳۷۱ن،  (مکارم شیرازی و همکارا

 داری مفهوم رشد دلالت دارد.مندی و جهت )؛ تعابیری که بر غایت ۷۱ ص. ،۱۳۶۲(طالقانی، 
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توان نتیجه گرفت که مفهوم رشد در قرآن کریم، مفهومی از مجموع این شواهد لغوی، تفسیری و قرآنی می
یافتن استعدادها و  مدار است که در نسبت مستقیم با فطرت انسان، هدایت الهی و فعلیت بنیادین، درونی و غایت 

محور، رشد در منظومۀ  شناختی یا توسعه های صرفاً روان شود. برخلاف دیدگاه های وجودی او تبیین می ظرفیت 
تک  مفهومی  اسلام  ساحت معرفتی  که  است  چندبعدی  فرآیندی  بلکه  نیست،  معرفتی،  ساحتی  عقلانی،  های 

معنای  دهد که قرآن کریم، رشد را نه صرفاً به گیرد. بررسی سیاق آیات نشان می اخلاقی و معنوی انسان را دربرمی 
مثابۀ تشخیص صحیح، تحول درونی و حرکت هدفمند انسان در مسیر کمال  که به نمو طبیعی یا پیشرفت مادی، بل 

 شناختی از رشد دارد. گرایانه و روان های طبیعی برد؛ امری که تفاوتی اساسی با تلقی می به کار    و قرب الهی 
مدار و درونی است که  از آنچه گفته شد، مشخص است؛ مفهوم رشد در قرآن کریم، مفهومی بنیادین، غایت 

برخلاف   است.  شده  تبیین  انسان  ظرفیت  و  استعدادها  و  الهی  هدایت  انسان،  فطرت  با  مستقیم  نسبت  در 
  ساحتی نیست؛ بلکه محور، در منظومۀ معرفتی اسلام، رشد مفهومی تک شناختی یا توسعه های صرفاً روان دیدگاه 

یابد. همچنین  یافتن قوای درونی و سلوک وجودی در جهت قرب الهی معنا میهمواره با تحول نفس، فعلیت
شناسان است، تفاوت  دانان و رواندهد قرآن با آنچه مدنظر طبیعی بررسی این مفهوم در سیاق آیات نشان می

نرفته است، بلکه به رشد و کمال در حوزۀ  به کار    عه و نمو جسمیمعنای توساساسی دارد. رشد در قرآن صرفاً به
 کند.فکری، شناختی و معنوی انسان اشاره می

نَّ فِ   سورۀ حجرات  ۷آیۀ  
َ
هِ لَوْ  یک«وَاعْلَمُوا أ مْ وَلَ یثِ ک  یمْ فِ ک عُ یطِ یمْ رَسُولَ اللَّ مْرِ لَعَنِتُّ

َ
بَ إِلَ کرٍ مِنَ الأْ هَ حَبَّ مُ یکنَّ اللَّ

وَزَ یالإِْ  فِ یمَانَ  إِلَ کمْ وَ کقُلُوبِ   ینَهُ  هَ  الْ یکرَّ وَالْعِصْ کمُ  وَالْفُسُوقَ  ولَئِ انَ  یفْرَ 
ُ
اشِدُونَ»  کأ الرَّ های  ویژگی با ترسیم    ،هُمُ 

پردازد. در این آیه، محبت به ایمان و تزیین قلب  های رشد در منظومۀ کلامی قرآن می به تبیین مؤلفه   ، «راشدون» 
عنوان اموری مکروه و ناپسند  عنوان عطای الهی معرفی شده است و در مقابل، کفر، فسوق و عصیان به بدان به 

شده  توصیف  مؤمنان  جان  حقیقتی  در  بلکه  تحمیلی،  و  قراردادی  امری  نه  ایمان  اسلامی،  کلام  منظر  از  اند. 
رو، محبوبیت ایمان و  )؛ ازاین ۶۸ ص.   ، ۶۶ ج.   ق، ۱۴۰۳هماهنگ با فطرت الهی انسان است (رک: مجلسی،  

با هدایت الهی است.  های اصیل فطری و هماهنگی قوای نفس  یافتن گرایش گری آن در قلب، نشانۀ فعلیت جلوه 
 شود. معنای شکوفایی استعدادهای فطری در پرتو هدایت وحیانی تفسیر می سان، رشد در منطق قرآن، به بدین 

دلیل تعارض ذاتی با سرشت توحیدی انسان، مانع بالندگی حقیقی در سوی مقابل، کفر، فسوق و عصیان، به 
می تلقی  میاو  رقم  را  کمال  مسیر  از  انحراف  و  توسعۀ شوند  صرفاً  نه  حقیقی  رشد  کلامی،  تحلیل  در  زنند. 

ای  گونه های بیرونی، بلکه تحقق هماهنگی میان فطرت، عقل و وحی است؛ به های عقلانی یا توانمندی مهارت 
های قلبی انسان در خدمت عبودیت و تقرب الهی قرار گیرند. بر این اساس، آیۀ شریفه  که قوای ادراکی و گرایش 

عنوان مقتضای فطرت شکوفا  کند که در آن، ایمان به ای از حیات انسانی معرفی می عنوان تحقق مرتبه رشد را به 
 ). ۱۵۹ ص.   ، ۲۲ ج.   ، ۱۳۶۸اند (مکارم شیرازی،  فسوق به حاشیه رانده شده شده و موانع فطری چون کفر و  

کنند:«فَهَبْ لَنَا ای دیگر از سورۀ کهف، اصحاب کهف در پناه رحمت الهی از خداوند رشد طلب میدر آیه 
دُن مْرِنَا رَشَدًا» (کهف:  یرَحْمَةً وَهَ   کمِن لَّ

َ
ثمرۀ هدایت ربانی و طلب قلبی    عنوان بهدر اینجا، رشد    ).۱۰ئْ لَنَا مِنْ أ

دهد شود که ریشه در گرایش درونی انسان به حقیقت دارد. این آیه نشان میبرای پیمودن مسیر حق مطرح می 
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های فطری  قرآن، نه امری بیرونی و تحمیلی، بلکه فرآیندی درونی، اختیاری و مبتنی بر ظرفیتکه رشد در  
 ).۱۲۶ ص. ،۱۳۶۷است (پارسا، 

توان گفت که رشد در قرآن؛ ناظر به شکوفایی قوای عقلانی، اخلاقی  های مفهومی، می بر اساس تحلیل
ای درونی به نام استعداد یابد و نیازمند زمینه و معرفتی انسان است؛ در بستر ایمان، عبودیت و اخلاق تحقق می 

 فطری رشدپذیری است.
در    مَ رُشْدَهُ مِن قَبْلُ». ی نَا إِبْرَاهِ ی «وَلَقَدْ آتَ   سورۀ انبیاء است:   ۵۱از دیگر آیات کلیدی در تبیین مفهوم رشد، آیۀ  

نسبت داده شده است که پیش از بعثت و در دوران    (ع)  عنوان موهبتی الهی به حضرت ابراهیم این آیه، رشد به 
دهد که رشد، صرفاً نتیجۀ شرایط بیرونی یا آموزش اجتماعی  جوانی به او عطا شده است. تعبیر «آتَینَا» نشان می 

ابراهیم،    یابد. همچنین اضافه شدن «رُشْدَهُ» به ضمیر نیست، بلکه عطایی الهی است که در وجود انسان تحقق می 
. بر  دلالت بر آن دارد که رشد، امری ناظر به ساحت درونی و شخصی انسان است، نه وصفی بیرونی یا نهادی

همین اساس، مفسران این آیه را ناظر به نوعی آمادگی درونی، بصیرت توحیدی و قدرت تشخیص حق از باطل  
گاهانه و انتخاب مسئولانه است (کاردان و همکاران، اند که زمینهدانسته   ).۳۲۶ ص.  ،۱۳۸۰ساز هدایت آ

«فَهَبْ لَنَا مِن    کنند: ای دیگر از سورۀ کهف، اصحاب کهف در مقام دعا از خداوند درخواست رشد می در آیه 
دُن  مْرِنَا رَشَدًا» (کهف:  ی رَحْمَةً وَهَ   ک لَّ

َ
در این آیه، چند قرینۀ لفظی بر درونی بودن رشد دلالت دارد:    ). ۱۰ئْ لَنَا مِنْ أ

دهد رشد امری تحمیلی یا صرفاً ساختاری نیست، بلکه  طلب قلبی، که نشان می نخست، طرح رشد در قالب دعا و  
مْرِنَا» که بر پیوند رشد با ساحت تصمیم، اراده و  

َ
نیازمند خواست و آمادگی درونی انسان است. دوم، تعبیر «مِنْ أ

دهد رشد، فرآیندی  کند. سوم، درخواست «تهیئه» رشد از سوی خداوند، که نشان می انتخاب انسان دلالت می 
رو، این  یابد. ازاین تدریجی و درونی است که با هدایت ربانی و پاسخ به گرایش فطری انسان به حقیقت تحقق می 

 ). ۱۲۶ ص.   ، ۱۳۶۷کند (پارسا،  آیه رشد را نتیجۀ تعامل هدایت الهی و گرایش درونی انسان معرفی می 
توان گفت که رشد در قرآن کریم ناظر ها، میهای مفهومی مرتبط با آنبر اساس این شواهد قرآنی و تحلیل

انتخاب  و  ایمان، عبودیت  بستر  انسان است؛ فرآیندی که در  به شکوفایی قوای عقلانی، اخلاقی و معرفتی 
گاهانه تحقق می نام استعداد فطری رشدپذیری است. بدین ترتیب،  یابد و مستلزم وجود زمینهآ ای درونی به 

دادن رشد به انسان و شیوۀ طرح صورت مفروض، بلکه مستند به سیاق آیات، نوع نسبت درونی بودن رشد نه به 
 آن در قالب عطای الهی و طلب اختیاری قابل استنباط است.

اند که با عقل، اختیار، ای دانستهپژوهشگران معاصر، در تحلیل رشد قرآنی، آن را مفهومی ترکیبی و شبکه
شود: مربی همچون باغبان تنها زمینه را  محبت، هدایت و کمال مرتبط است. رشد مانند «روییدن» تلقی می

نوعی کشف و فعلیتفراهم می این معنا،  نهفته است شکوفا شود. رشد، در  آنچه در درون  تا  به  کند  بخشی 
 ).۱۳۸۸های نهفته انسان است، نه القای بیرونی یک شکل ثابت (رک: بابایی، قابلیت 

آیات، در جهت اهداف متعالی و  های پیشمرور شواهد و استدلال دارد که رشد در  این  بر  گفته، دلالت 
درجهت کمال حقیقی فردی، خانودگی و اجتماعی است که از طریق فعل اختیاری و انتخابی انسان به دست 

یافتن استعدادهای الهی انسان در مسیر عبودیت  ). فرایند فعلیت ۳۶۶ ص.  ،۱۳۸۰آید (کاردان و همکاران،  می
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اند و تنها با پاسخ به هدایت الهی، تربیت ربانی و است. این استعدادها در وجود هر انسان به ودیعه نهاده شده
رسند. همچنین رشد و شکوفایی گرچه با استعدادها و آمادگی فرد ارتباط دارد، مجاهدت درونی به فعلیت می

گاهانه و ارادی انسان است.قطعاً نیازمند تلاش  ها و مجاهدات آ

 تحلیل معناي رشد با توجه به متضاد آن در قرآن کریم 
های مفهومی یا «مفاهیم ها از خلال تقابل های مهم در فهم مفاهیم قرآنی، بررسی معنای آنیکی از روش

شناختی، معرفتی و اخلاقی باشد.  ای چون «رشد» واجد بار معنایی هستی ویژه زمانی که واژهمتضاد» است؛ به 
در تقابل با مفاهیمی چون غی، ضلالت،  در قرآن کریم، واژۀ «رشد» با مشتقات مختلف آن، اغلب در کنار یا  

  ، ۴ ج.   ، ۱۳۶۱سازند (رک: قرشی،  گیرد که هر یک ابعادی از ضدیت با رشد را نمایان می فساد، ضرر و کفر قرار می 
 ). ۴۷۰ ص.   ، ۱۶ ج.   ، ۱۳۷۷؛ مدرسی،  ۲۵ ج.   ، ۱۳۶۸؛ مکارم شیرازی و همکاران،  ۱۷۶ ص. 

». رشد در تقابل صریح با «غی» قرار    ۲۵۶در آیۀ   شْدُ مِنَ الغَیِّ نَ الرُّ سورۀ مبارکۀ بقره آمده است: «قَد تَبَیَّ
اند. بنابراین،  گمراهی، انحراف، یا میل به باطل و هوای نفس دانستهمعنای  بهگیرد. مفسران واژۀ «غی» را  می

گاهانه و جهت آ انتخاب  به تشخیص حق،  ناظر  تقابل، مفهومی  این  انسانی  رشد در  گیری صحیح در حیات 
طور که غی نشانۀ اختلال در قوای ادراکی و میل به ضلالت است، رشد نشان از  است. به بیان دیگر، همان

). از  ۱۳۱ ص.  ،۵ ج.  ،۱۳۶۱یافتن قوای عقلانی و فطری انسان در جهت شناخت حق است (قرشی،  فعلیت 
نشین شده که بار معنایی مثبت دارند: مانند هدایت، ، رشد با مفاهیمی هممنظر واژگان، در بسیاری از آیات

تقوا، عقل، ایمان، فلاح و نور. در مقابل، غی، ضلالت، فسق، ضرر و خسارت، واژگان متضاد با آن هستند. این  
شناختی دهد که رشد، صرفاً یک فرایند دانشی یا تربیتی نیست، بلکه حرکتی هستیشبکۀ مفهومی نشان می

 از ظلمت به نور، از نقص به کمال و از حیرت به بصیرت است.
در برخی آیات، واژۀ «ضرر» در مقابل رشد آمده است، مثلاً در داستان حضرت موسی و خضر در سورۀ  

، رشد با مفهوم «نفع روازاینرود مضر باشد، گاه در مسیر رشد معنوی است.  شود آنچه گمان می کهف، تأکید می
حقیقی» گره خورده و با ادراک سطحی از خیر و شر تفاوت دارد. در این معنا، رشد نوعی بصیرت درونی است  

 ).۱۷۶ ص. ،۴ ج.  ،۱۳۶۱دهد (قرشی، بار نجات می که انسان را از تمایلات زودگذر و خسارت
یابد؛ اگر غی، ضلالت و ضرر، نشانگر گسست  بر این اساس، رشد در تقابل با متضادهایش به درستی معنا می 

به قوۀ    بخشی هدایت باشند؛ رشد عبارت است از بازگشت به فطرت، فعلیت از فطرت، خسران وجودی و انحراف از  
 عقل و ایمان و پیمودن مسیر حق در پرتو نور الهی.

بخشی به مثابۀ مسیر فعلیتداند، بلکه آن را بهقرآن کریم رشد را تنها یک فرایند بیرونی یا ظاهری نمی
عْلَمُ حَ کند که در نهاد انسان نهفته شدههایی معرفی میقابلیت 

َ
هُ أ جْعَلُ رِسَالَتَهُ» (انعام:  یثُ  یاند. آیۀ شریفۀ «اللَّ

گیرد. بدین  های درونی فرد صورت می ) به این نکته اشاره دارد که اعطای رسالت الهی با شناخت ظرفیت ۱۲۴
آنان  ها سپرده میهای الهی تنها زمانی به انسانمعنا که نقش شود که قابلیت وجودی و رشدیافتگی درونی 

 محقق شده باشد. 
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فْلَحَ مَن تَزَ در آیۀ دیگری می 
َ
دْ أ

َ
) که با مفهوم فلاح، یعنی رشد و رستگاری پیوند ۱۴ی» (اعلی: کخوانیم «ق

ثمرۀ   رشد  و  فلاح  بنابراین،  است؛  نفس  در  الهی  نیروهای  شکوفایی  برای  درونی  پالایش  نوعی  تزکیه  دارد. 
شکوفایی استعدادهای فطری در بستر تهذیب نفس و هدایت ربانی است. تمام ابعاد یادشده، در صورتی معنا 

ای باشد که قابلیت رشد داشته باشند. قرآن در آیۀ شمس  های اولیهیابند که انسان از نهاد خود دارای سرمایه می
لْهَمَهَا فُجُورَهَا وَتَقْوَاهَا» بر وجود دو گرایش درونی (فجور و تقوا) در س  ۱۰-۷آیات  

َ
اهَا فَأ اختار  «وَنَفْسٍ وَمَا سَوَّ

گیری از استعداد فطری تشخیص، انتخاب و تواند با بهرههایی که انسان مینفس انسان تأکید دارد؛ گرایش
تعالی، یکی را برگزیده و در مسیر رشد قرار گیرد، بنابراین رشد با ظرفیت وجودی کاملاً در ارتباط است (قرائتی، 

 ).۴۶۳ ص. ،۷ ج. ،۱۳۸۳
با وضوح بیشتری بیان شده است. امام صادقدر آموزه نیز این ارتباط درونی  در حدیثی   (ع) های روایی 

هُ بِعَبْدٍ خَ می رَادَ اللَّ
َ
هَهُ فِ یفرماید:«إِذَا أ دَهُ فِ یالدِّ   یراً فَقَّ نْ   ینِ وَزَهَّ این   ).۸۰، حدیث  ۳ ج.  ،۱۴۰۳ا» (مجلسی،  یالدُّ

الهی و رشد دینی، همراه با قابلیت درونی فرد و تمایل او به حقیقت  دهندۀ آن است که هدایت  حدیث نشان 
 ). ۱۷۶ ص.  ،۱۳۸۷سازد (جوادی آملی،  است. این رشد درونی است که پذیرش علم، زهد و بینش را ممکن می

بنابراین، رشد در منابع دینی اسلامی نه تنها مفهومی چندبعدی، بلکه وابسته به استعدادهای درونی، فطرت 
های آفرینشی» انسان  بخشی به «سرمایه گیری وجودی انسان است. رشد از منظر قرآن، نوعی فعلیتو جهت

اند. هر انسان، در سایۀ  است که در قالب عقل، فطرت، گرایش به حق و ظرفیت اخلاقی در وجود او نهاده شده
تواند این استعدادها را شکوفا کند و مراتب مختلف رشد را طی نماید. از این  هدایت، اختیار و تلاش درونی، می

مدار  منظر، رشد نه تحمیل بیرونی بلکه کشف درونی است؛ نه امری خطی بلکه فرآیندی سیال، فردی و غایت
 رسد.می که در پرتو تربیت ربوبی به کمال

 قوه و فعل: بنیان فلسفی مفهوم رشد و شکوفایی 
شناختی قوه و  خصوص در سنت مشائی و حکمت متعالیه، مفهوم «رشد» با نظریۀ هستی در فلسفۀ اسلامی، به 

های بالقوۀ انسان است؛ یعنی تبدیل  یافتن ظرفیت ، مستلزم فعلیت چارچوب فعل پیوند عمیقی دارد. رشد، در این  
صورت  های ذاتی» است که به قوه به فعل در سیر تکاملی نفس. به بیان دیگر، رشد «شکوفایی استعدادها و ظرفیت 

 یابد. گی به فعلیت تحقق نمی قوه موجودند و باید به فعلیت برسند و بدون حرکت تدریجی انسان از حالت قوه 
اسلامی   فلسفۀ  در  «قوه»  است  معنای  بهاصطلاح  یافتن  فعلیت  برای  آمادگی  و  توانمندی  بالقوه،  وجود 

 ،۵ ج.  ،۱۹۸۱؛ صدرالدین شیرازی،  ۲۲۶ ص.  ،۲ ج.   ،۱۳۸۸؛ طباطبایی،  ۲۵۷ ص.  ،۱۳۶۵(مصباح یزدی،  
کمال    سویبه ). این قوه یا استعداد در نفس وجود دارد، هرچند هنوز بالفعل نیست؛ اما امکان حرکت  ۱۱۲ ص.

بالفعل است. حضور و تحقق قوه، مستلزم   بروز آن قابلیت در ساحت موجود  یا  را دارد. «فعل» همان تحقق 
رسد و این همان فرآیند رشد معنوی و وجودی است  تدریج انسان از قوه به فعل میحرکت است؛ حرکتی که به 

 ).۲۵۸ ص. ،۱۳۶۵(مصباح یزدی، 



  زنان ییرشد و شکوفا يبر معنا یکلام یتأمل  91

 
 

شوند. های نفس، بلکه کل هستی را شامل میدر فلسفۀ صدرالمتألهین، قوه و فعل نه تنها در مورد ویژگی
کنند. کمال حرکت میسمت  به بر اساس این فلسفه، تمام موجودات بر اساس درجات وجود (از قوه تا فعلیت)،  

  ،۱۹۸۱شود (رک: صدرالدین شیرازی،  اشتداد در وجود و گذر تدریجی از قوه به فعل محسوب میمعنای  بهرشد  
 ، بحث قوه و فعل). ۵ ج.

بنابراین، رشد در معناشناسی فلسفی، ارتباط مستقیم با استعداد درونی یا قوه دارد؛ یعنی آن بخش از نفس  
که ظرفیت دریافت علم، عمل، فضیلت یا محبت الهی را دارد. هرگاه این استعداد با تربیت، آموزش، عبادت و 

شود. این شکوفایی  رسد و شکوفا میشود و استعدادهای انسان به فعلیت میتفکر غنی شود، به فعل تبدیل می 
گاهی، اختیار و زمینۀ مناسب تربیتی رخ می  دهد و خروج از قوه به فعل، همان «رشد» تحت شرایطی چون آ

 فلسفی است.
منزلۀ  ترین روایت از نسبت حرکت و رشد است. در آنجا، قوه بهبرهان قوه و فعل در فلسفۀ مشاء نیز قوی

شود. سازی آن توسط عوامل وجودی (عقل، حس، اراده) محقق می «استعداد ذاتی برای تغییر» است، و فعال 
یا انتزاعی تلقی کرده از  های اخیر نشان میاند، اما پژوهشمنتقدان گاهی این روایت را ذهنی  دهد بسیاری 

،  ۲ ج.  ،۱۳۸۸نقدها بر مبنای سوءبرداشت از طبیعت تکوینی قوه است، نه تحلیل بنیادین آن (رک: طباطبایی،  
 نهم).  ۀمرحل

در فلسفۀ اسلامی، رشد انسان از نوع رشد وجودی و معنوی است که مبتنی بر تحقق خودِ وجود و قرب به  
های متعددی به تصویر کشیده و در قالب مفاهیمی چون رشد،  باشد. قرآن این معنا را در سورهذات الهی می

 هدایت، کمال، تزکیه و تقوا تبیین کرده است. 
دهد که این دو حوزه (قرآن و فلسفه) در فهم رشد، مکمل یکدیگرند؛  ها نشان میطور خلاصه، یافتهبه 

دهد و فلسفه چگونگی حرکت نفس از قوه به فعل و رشد تدریجی قرآن مسیر کلی و هدف غایی رشد را نشان می
می تحلیل  را  از  آن  که  دارد  عمیق  و  چندوجهی  مفهومی  اسلامی  فلسفۀ  و  قرآن  در  شکوفایی  و  رشد  کند. 

کند. رشد در این منظر،  یافتن استعدادهای نهفتۀ نفس و حرکت تدریجی انسان در مسیر کمال حکایت می فعلیت 
انجامد و از راه  پیوندی میان قوه و فعل است که به شکوفایی قوای عقلانی، اخلاقی، معرفتی و معنوی انسان می 

د. این فهم بنیادین، زیربنای هر گونه تحلیل کلامی، فلسفی و تربیتی  یاب تربیت، هدایت و ارادۀ الهی تحقق می 
مبانی دینی است. در این ترکیب، رشد زنانه نیز چونان یک    چارچوب ویژه زنان در  دربارۀ رشد و شکوفایی انسان به 

 یابد که استعدادهای فطری خود را شکوفا کرده است. قرآنی معنا می – فلسفی   چارچوب شده در  انسان کامل 

 محور از رشد و شکوفایی از وحدت در خلقت تا تفاوت در مسیر رشد: تحلیلی جنسیت

مدار است  محور و غایت تر بیان شد، در منظومۀ معرفتی اسلام، «رشد» مفهومی درونی، فطرتکه پیشچنان 
گیرد. این برداشت، رشد را  های خدادادی انسان شکل میکه معنا و ارزش آن در پیوند با استعدادها و ظرفیت

دهد. در این فرآیند، برد و آن را به فرآیندی وجودی و کیفی ارتقا میاز معنای صرفاً کمی یا ظاهری فراتر می
کند که از حالت «قوه» آغاز شده و تا مرتبۀ «فعل» و نهایتاً «کمال مطلوب» نفس انسانی مسیری را طی می
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قوای عقلانی،  ادامه می فعلیت رسیدن  به  و  ربانی  تربیت  الهی،  بسترسازی هدایت  با  تنها  این حرکت،  یابد. 
کند و در حقیقت، هدف نهایی آفرینش های حکومت اسلامی تحقق پیدا می اخلاقی و معنوی از خلال سیاست

 سازد.انسان را محقق می
ها یکسان است  در این چارچوب، پرسش اساسی این است که آیا مسیر رشد و شکوفایی برای همۀ انسان

شناسی اسلامی با تأکید بر دو اصل  هایی بنیادین میان مسیرهای رشدی وجود دارد؟ در پاسخ، انسانیا تفاوت
ها در تعیّن و شکوفایی استعدادها،  کلیدی اشتراک زن و مرد در گوهر انسانیت و قابلیت کمال، و تفاوت آن

فْسٍ وَاحِدَةٍ وَخَلَقَ  ککند: «خَلَقَ دهد. قرآن کریم در آیۀ نخست سورۀ نساء بیان میتصویر روشنی ارائه می ن نَّ م مِّ
 لحاظبهاند، اما  مِنْهَا زَوْجَهَا»؛ به این معنا که زن و مرد از یک حقیقت انسانی و مبدأ وجودی مشترک خلق شده

ها را متمایز  یابی استعدادهای آنهایی دارند که مسیر رشد و فعلیتجسمی، روانی و گرایشی، تفاوت  هایویژگی
 ). ۱۲۰-۹۸ صص. ،۱۳۸۸نژاد، زیباییرک: سازد (می

ای  های جنسیتی نه امری تصادفی یا برخاسته از تبعیض، بلکه جلوهبر اساس مبانی کلام اسلامی، تفاوت 
اند. در دستگاه معرفتی توحیدی، خداوند «حکیم» است، و فعل حکیم، عبث و از «نظام احسن» در آفرینش

کُم إِلَینا لا تُرجَعون» (مومنون/:هدف نیستبی ما خَلَقناکُم عَبَثًا وَأنَّ فَحَسِبتُم أنَّ
َ
حسَنَ کلَّ شیءٍ  ؛  )۱۱۵«أ

َ
ذی أ «الَّ

دارند که هیچ اختلاف  این دو اصل قرآنی، که مورد اتفاق متکلمان شیعه نیز هست، بیان می   ). ۷خَلَقَه» (سجده،  
غایت نیست؛ بلکه هر یک به حکمت و مشیت الهی و در راستای هدف غایی  و تمایزی در جهان خلقت بی

الله ـ سامان یافته است. از منظر کلامی، اصل «حکیمانه بودن فعل الهی» (تنزیه عنی قرب الیخلقت انسان ـ ی
کند که تمام تمایزات طبیعی، ) اقتضا می۳۲۳ ص.  ،۱۳۹۵افعال خداوند از لغو و عبث) (برنجکار و سبحانی،  

های جنسیتی، دارای کارکرد و نقش خاص در مسیر کمال انسانی و زندگی اجتماعی باشند. این  از جمله تفاوت
های جسمانی، روانی اند که در آن هر یک از دو جنس، با ویژگیومعلولی حکیمانه ها بخشی از نظام علت تفاوت 

 و روحی ویژۀ خویش، ظرفیت و مأموریتی متمایز در تحقق غایات ربوبی دارند.
مند و هدفمندند؛ نه نشانۀ برتری یا کاستی بنابراین، جنسیت و اختلافات جنسیتی در آفرینش، امری غایت 

ای از تقسیم کار وجودی در چارچوب عدالت تکوینی. این تقسیم، ضامن تکامل  یکی بر دیگری، بلکه جلوه
فردی و اجتماعی و شرط تحقق الگوی کامل حیات انسانی است؛ الگویی که در آن، هر جنس با ایفای نقش  

 سازد.ویژه و مکمل خود، مسیر بندگی و قرب الهی را هموار می
ها و قوای انسانی میان زن و مرد، بخشی از «طرح آفرینش» است، که هدف آن در واقع، تنوع در ظرفیت

تر ها و ایجاد هماهنگی در حیات فردی و اجتماعی بشر است. همین نکته، ما را به بررسی دقیقتکمیل نقش
 دهد. تأثیر «جنسیت» و نقش آن در فرآیند رشد از منظر الهیات اسلامی سوق می

اند؛ از تمایزگذاری کامل  های فمینیستی معاصر طیفی متنوع از رویکردها به جنسیت عرضه کردهجریان 
به جنسیت  آن  در  که  جنسیت»،  «سیالیت  نظریۀ  طرح  تا  گرفته  «جنسیت»  و  «جنس»  امری  میان  عنوان 

ها، جنسیت عمدتاً ساخته و پرداختۀ فرهنگ، آموزش و  شود. در این نگرشپذیر معرفی میتغییرپذیر و انعطاف
شود تنها ممکن، بلکه در بسیاری موارد مطلوب تلقی می ، تغییر آن نه روازاینشود، و  ساختار اجتماعی دانسته می 
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دار در نظام تکوین و آفرینش  ). در مقابل، نگاه اصیل اسلامی، جنسیت را حقیقتی ریشه۱۴۰۴(رک: دوبوآر،  
تفاوت می و  داند.  ذاتی  اموری  بلکه  تاریخی،  شرایط  یا  اجتماعی  قراردادهای  محصول  نه  مرد،  و  زن  های 

ها بخشی ). این تفاوت۱۵۰-۹۱ صص.   ،۱۳۹۱نژاد،  زیبایی رک:  گیرند (اند، که از ارادۀ الهی نشأت میحکیمانه 
 دهند.اند و بر اساس مصالح وجودی هر جنس، مسیر و الگوی شکوفایی او را شکل میاز نقشۀ خلقت 

ساز رشد و تعالی تلقی صورت کلی و یکسان، زمینه توان هر نوع تفاوتی را در جهان، بهبدیهی است که نمی
تفاوت از  بسیاری  تفاوتکرد.  نه  یا هدایت و ضلالت،  باطل  و  و کفر، حق  ایمان  میان  تفاوت  مانند  های  ها، 

گاهانه و کنش اختیاری انسانتکوینیِ جهت  اند، و از این حیث، ماهیتی ارزشی و  دار، بلکه حاصل انتخاب آ
نفسه دلالتی بر مسیر رشد ندارند، بلکه دقیقاً در نسبت با مسئولیت  ها نه تنها فیگونه تفاوت هنجاری دارند. این

 یابند. اخلاقی و امکان انحراف یا سقوط معنا می
ها نیستند. زن و مرد در اصل انسانیت و امکان قرب های جنسیتی از سنخ این تفاوت در مقابل، تفاوت 

های تکوینی میان آنان، پیش از هرگونه انتخاب فردی و مستقل از ارادۀ انسانی،  اند، اما تفاوت الهی مشترک
بار  ها نه محصول کنش اختیاری انسانرو، این تفاوتدر ساختار خلقت نهاده شده است. ازاین اند و نه واجد 

به  منفی  یا  مثبت  آفرینشخودی ارزشی  حکیمانۀ  سامان  از  بخشی  بلکه  ظرفیتخود؛  با  متناسب  که  ها، اند 
 بخشند.استعدادها و اقتضائات وجودی هر یک از دو جنس، مسیر تحقق کمال انسانی را تنوع می

جای مفهوم رشد به تعمیم نابه معنای  به های جنسیتی به مسئلۀ رشد،  بر این اساس، نسبت دادن تفاوت 
های ارزشی  های تکوینیِ جنسیتی، برخلاف تفاوتها نیست؛ بلکه ناظر به این نکته است که تفاوتهمه تفاوت

اند که امکان شکوفایی متوازن و متکثر انسان را در چارچوب  مندی وجودیمحور، حامل نوعی جهت و انتخاب
ها و نه در نفی یا  سازند. در نتیجه، رشد زنانه تنها در پرتو فهم دقیق این تفاوتفطرت زنانه و مردانه فراهم می

نه مسئل ها، معنا می سازی آن همسان  از رشد و شکوفایی  این منظر، تحلیل جنسیتی  از  بلکه    ای ه یابد.  جانبی، 
می   ی ضرورت  ناقص  اسلامی  الهیات  منظر  از  زنانه  رشد  فهم  تحلیلی،  چنین  بدون  است.  و    ماند، بنیادین 

 ماند. های اجتماعی و فرهنگی نیز از هماهنگی با حکمت آفرینش و مقتضیات وجودی زنان بازمی گذاری سیاست 

 مثابۀ تجلی عدالت و حکمت الهی در مسیر رشد انسان هاي جنسیتی به تفاوت 
، که از آثار روایی  توحید مفضلمدارند. در  های جنسیتی هدفمند و غایتبر اساس منابع کلامی و روایی، تفاوت

دهد، و  های جسمانی و روانی زن و مرد را شرح می به تفصیل حکمت تفاوت  (ع) مهم شیعه است، امام صادق
مجلسی،  رک:  ها و ایجاد تعادل در حیات انسانی ضرورت دارند ( ها برای تکمیل نقش دهد که این تفاوت نشان می 

اختلافات براساس خلقت حکیمانۀ خداوند در  گفته، این  های پیش ). طبق تحلیل ۸۹– ۸۸ صص.   ، ۳ ج.   ، ۱۴۰۳
 ریزی مسیر رشد و شکوفایی لحاظ شود. کند در برنامه زن و مرد قرار داده شده است، و عدالت ایجاب می 

های درونی  به فعلیت رساندن ظرفیت معنای  بهرشد و شکوفایی در نگرش فلسفی و کلامی اسلام  که  ازآنجا
چشم است،  خدادادی  تفاوتو  این  از  نادیدهپوشی  رشد،  فرآیند  در  است.  ها  الهی  حکمت  از  بخشی  گرفتن 

برنامه هرگونه  تفاوتبنابراین،  این  عمیق  درک  پایۀ  بر  باید  زنان  تعالی  و  رشد  در جهت  با ریزی  متناسب  و  ها 
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سیاستظرفیت بنابراین،  شود.  طراحی  زنانه  ویژۀ  حقیقت های  این  است  موظف  اسلامی  جامعۀ  در  گذار 
های فرهنگی و تربیتی، لحاظ ریزی، از اسناد بالادستی گرفته تا سیاستشناختی را در همه سطوح برنامههستی

بی تفاوت کند.  به  میتوجهی  حکیمانه  نگاه  های  شود.  آن  فطری  الگوی  از  رشد  مسیر  انحراف  موجب  تواند 
سازی مسیرهای  آمیز نیست، بلکه ناظر به حکمت الهی در متنوعهای جنسیتی، نگاه تبعیض اسلامی به تفاوت

«زن و مرد در انسانیت و در قابلیت کمال   کند:صراحت بیان میکه شهید مطهری بهچنان  شکوفایی است.
آورد، نه در مقصد نهایی» ها پدید میت در مسیر حرکت آناند، اما زن بودن زن و مرد بودن مرد، تفاومشترک

کند. با پذیرش  این نگاه، راه را برای فهم درست نسبت جنسیت و رشد هموار می  ).۱۸۷ ص.  ،۱۳۸۴(مطهری،  
های عقلانی، اخلاقی و معنوی  شود که رشد و شکوفایی مفهومی عام و انسانی است و جنبهاین مبنا، روشن می

مند توانند از نظر جنسیتی جهتآن اختصاص به جنس خاصی ندارد. اما مصادیق و مسیرهای تحقق آن می
های فطری مانند محبت، عاطفه، مراقبت، ها و ویژگیتوان از مزیتباشند. به همین دلیل، در رشد زنانه نمی

 های خاص تربیتی غفلت کرد.دگرخواهی و توانمندی
  اند ها نه اموری عارضی یا محصول فرهنگ، بلکه عناصر ذاتی خلقت های الهیاتی شیعه، این تفاوت در آموزه 

). این  ۱۱۵–۱۱۱ صص.  ،۱۳۹۱نژاد،  زیبایی رک:  سازند (های مکمل آماده میکه زن و مرد را برای ایفای نقش
یابی استعدادها را متناسب با ساختار ویژۀ هر گیرد و مسیر فعلیت رویکرد، توزیع متوازن قوای انسانی را هدف می

 دهد.جنس شکل می
زدگی با تأکید  است؛ جنسیت های افراطی  یکی از آفات جدی در تحلیل رشد زنانه، گرفتار شدن در دوگانه 

دهد و مانع از رشد متعادل آنان در  ای سوق میهای محدود و کلیشهها، زنان را به حوزهازحد بر تفاوت بیش
کند  ها، زنان را وادار میزدایی با حذف تفاوتشود و جنسیت ویژه اجتماعی و تمدنی میهای گوناگون بهعرصه

با برای پیشرفت، هویت زنانۀ خود را کنار بگذارند و در چارچوب  تعریف شوند. هر دو رویکرد،  های مردمحور 
کند که رشد زنانه اند. نگاه اسلامی، توازنی حقیقی را پیشنهاد میحکمت آفرینش و منطق فطرت در تعارض

هایی که خداوند در وجود زن نهاده است؛ ظرفیتی که در عرصۀ عقلانیت،  جانبۀ ظرفیت یعنی شکوفایی همه
 یابد. ده، حکمت، مهر، مادری و مدیریت حیات عاطفی و اجتماعی معنا میارا

به جنسیت  با  مرتبط  مسائل  در  الهی  عدالت  و  حکمت  امتداد  زنانه، از  شکوفایی  و  رشد  تحلیل  در  ویژه 
های ویژگیریزی برای ارتقای علمی، فرهنگی و اجتماعی زنان نباید به قیمت تضعیف  شود برنامه مشخص می 

عنوان نمونه، نباید به بهانۀ پیشرفت علمی و اجتماعی، عاطفه و روحیۀ مادری در زنان اصیل زنانه تمام شود. به 
ای و علمی بدل گردد. فرسا یا مزاحم برای پیشرفت حرفهتضعیف شود. همچنین مادری نباید به امری طاقت

را   زنانه  رشد  رویکردی،  چنین  کنند.  عبور  خود  زنانۀ  هویت  از  باید  موفقیت  برای  کنند  احساس  نباید  زنان 
 کند.جانبه، متوازن و در امتداد حکمت الهی تعریف میهمه
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 گذاري دینی در پرتو مبانی کلامی رشد زنانه سیاست 
تفاوت تکوینی  منشأ  پذیرش  و با وجود  تربیت  اجتماعی،  اثرگذاری محیط  این مکتب  اندیشۀ اسلامی،  در  ها 

گذاری کلان در نظام  رو، سیاست کند. ازاینفرهنگ بر نحوۀ بروز و شکوفایی استعدادهای زنانه را انکار نمی
دهی به مسیر رشد زنان دارد. اسنادی مانند برنامۀ هفتم پیشرفت، که بر  ساز در جهتاسلامی نقشی سرنوشت

آیند؛ اما برای  جا به شمار میاند، از این جهت اقدامی صحیح و بهرفع موانع رشد و شکوفایی زنانه تأکید کرده
تر  ها به نتایج اصیل و ماندگار بینجامد، باید در فهم معنای «رشد و شکوفایی زنانه» دقتی عمیقآنکه این تلاش

 گذاران قرار گیرد.می در دستور کار سیاستبر اساس مبانی اسلا
قرار دادن هر انسان در مسیر رشد متناسب با ساختار وجودی معنای  بهعدالت جنسیتی در کلام اسلامی،  

برنجکار و رک:  ها و نه مرزبندی محدودکننده (سازی مکانیکی نقش سانو استعدادهای خاص اوست، نه هم 
پرورش ظرفیت۳۰۸ ص.  ،۱۳۹۵سبحانی،   در  را  تناسب  و  توازن  این عدالت،  دنبال می ).  انسانی  کند.  های 

های کمی چون نرخ ها نباید مانند رویکردهای غربی صرفاً بر شاخص گذاریبنابراین در این رویکرد، سیاست 
ای، اشتغال (سی درصد مدیریتی)، سهم مدیریتی یا میزان حضور سیاسی متمرکز شوند؛ زیرا چنین آمارگرایی 

گرایی و  غفلت از ابعاد فطری و هویتی زنان، به تقلیل هرچند در حوزۀ سیاست عمومی اهمیت دارد، در صورت  
 انجامد. تحریف مفهوم رشد می

بنابراین، اگرچه برنامۀ هفتم پیشرفت در اصل توجه به رفع موانع رشد زنانه گامی مثبت برداشته است، اما 
طور کامل در عمل محقق شود، لازم است مفهوم گذاری منطبق با اندیشۀ اسلامی بهبرای آنکه نگاه سیاست

محور اسلامی تبیین شد، در گونه که در این مقاله بر اساس مبانی کلامی و فطرترشد و شکوفایی زنانه همان
تنها موانع  توانند نه ها میگذاریها عینیت یابد. تنها در این صورت است که سیاستطراحی و اجرای سیاست

بیرونی را برطرف کنند، بلکه مسیر تحقق عدالت جنسیتی، کرامت انسانی و غایت آفرینش زن را هموار سازند.  
تر از رشد و شکوفایی زنان  تر و عمیقتواند به فهمی دقیقگذار میگفته، سیاستبا تأمل و عنایت به مبانی پیش

 ای فراهم سازد که زنان در تمام ابعاد وجودی، انسانی و جنسیتی خود به شکوفایی برسند.برسد و زمینه
تربیت  و  تعلیم  نظام  طراحی  بالادستی،  اسناد  در  زنانه  رشد  جایگزین  معیارهای  از  یکی  اساس،  این  بر 

ها و صفات اصیل زنانه توجه یابی ظرفیتجای کور جنسیتی، به بروز و فعلیتمحور است؛ نظامی که بهجنسیت 
های متمایز زنانه  های فطری و نقشداشته باشد. نظام تربیتی، فرهنگی و مهارتی اگر بدون التفات به تفاوت 

طراحی شود، ناگزیر زنان را برای کنش اجتماعی و سیاسی و اقتصادی بدون اقتضائات جنسیتی زنانه تربیت  
نقشمی تعارض  به  نهایت  در  و  خانواده  کند  و  جامعه  در  زنانه  کارکردهای  تضعیف  و  هویتی  فرسایش  ها، 
ای سامان یابد که  نی بر مبانی کلامی رشد زنانه، باید به گونه محور مبتانجامد. در مقابل، تربیت جنسیت می
هایی زنانه  ها و توانمندیها، ارزشزمان زمینۀ حضور اجتماعی و اشتغال زنان را فراهم کند و هم مهارتهم

گری و مدیریت حیات خانوادگی را تقویت نماید. در چنین الگویی، اشتغال زنان نه یک ورزی، تربیت چون عاطفه 
التحصیلان  شود و عدم امکان تحقق آن برای فارغامتیاز ثانوی، بلکه بخشی از کرامت اجتماعی آنان تلقی می

 ناکارآمدی ساختارهای رشد و خدشه به کرامت انسانی زنان خواهد بود. معنای به زن، 
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گری ساختاری و نهادی متناسب با زیست زنانه است؛ به این معنا که معیار مکمل در این چارچوب، تسهیل 
های خانوادگی و اجتماعی زنان، صرفاً به سطح انتخاب فردی واگذار نشود، بلکه در  رفع تعارض میان نقش

ونقل هایی چون الگوهای حملگذاری کلان و طراحی اجتماعی پیگیری گردد. ایجاد زیرساختسطح سیاست 
نقشخانواده با  متناسب  فراغت  اوقات  تنظیم  محیطمحور،  طراحی  زنان،  چندلایۀ  و  های  زنانه  کاری  های 
انعطافدوست مادری،  و  خانواده  نسبت  دار  در  مناسبات شغلی  بازتعریف  و  اشتغال،  و مکان  زمان  در  پذیری 

با مسئولیت از  عادلانه  مردان،  تسهیلهای عیشاخص جمله  های  این  نشان نی  رویکردی  است. چنین  گری 
سیاستمی در  زنانه  رشد  که  نه  دهد  اسلامی،  نه معنای  بههای  و  است  زنان  اجتماعی  کنش  محدودسازی 

سازی بسترهایی است که زنان بتوانند بدون فراهممعنای  به های جنسیتی؛ بلکه  گرفتن تفاوت نادیده معنای  به 
نیز به شکوفایی برسند. این  های خانوادگی، در عرصهگسست از هویت زنانه و نقش های اجتماعی و تمدنی 

به مشارکت زنان شده و امکان تحقق    1گرا در برخی از اسناد و مصوباتمعیار، مستقیماً جایگزین نگاه کمّی
 سازد.محور را در اسناد بالادستی فراهم میعدالت جنسیتی فطرت

توازنی که هم غایت  ابعاد وجودی زن است؛  پایدار میان همۀ  به توازنی  اینکه رشد زنانه، دستیابی  نهایتاً 
دارد. بنابراین، رشد زنانه در کند و هم در مسیر حکمت الهی و عدالت جنسیتی گام برمی انسانی او را تأمین می

اسلامی  سیاست حکوکت  زمینهفراهممعنای  به های  ظرفیت سازی  تمام  شکوفایی  برای  که ای  است  هایی 
هایی چون عاطفه، حکمت عملی،  توانند در عرصهها میخداوند در ساختار زن به ودیعه نهاده است. این ظرفیت

های اجتماعی و تمدنی تجلی یابند. تربیت نسل، صبر، دگرخواهی و امتداد این خصوصیات زنانه در ایفای نقش
های زیرا با فطرت و غایت آفرینش زن هماهنگ است و نه در چارچوبچنین رشدی اصیل و حکیمانه است،  

 اعتنایی به جنسیت. شود و نه با بیمحور تعریف میمردم 
به  رویکرد،  دیدگاهاین  با  تقابل  در  آشکار  ویژگی طور  حذف  در  را  زن  رشد  که  دارد  قرار  و  هایی  زنانه  های 

میسانهم مردان  با  او  تفاوتسازی  حکیمانۀ  پذیرش  بر  اسلام  برعکس،  و  دانند.  فطری  کرامت  حفظ  ها، 
کند. در نتیجه، رشد زنانه در اندیشۀ اسلامی، الگویی  آوردن بستر تحقق استعدادهای خدادادی تأکید میفراهم

دهد، نهایتاً به تحقق  متوازن و چندبُعدی است که هم بُعد فردی و هم بُعد اجتماعی حیات زن را پوشش می
های زنانه در جهت تحقق تمدن نوین اسلامی انجامد و همچنین از ظرفیتعدالت، کرامت و تعالی انسانی می 

 کند.استفاده می

 گیري نتیجه

محور  بر اساس مبانی قرآنی، فلسفی و کلامی، «رشد و شکوفایی» در اندیشۀ اسلامی مفهومی درونی، فطرت
یابد. این فرآیند، های خدادادی انسان معنا میمدار است که در نسبت مستقیم با استعدادها و ظرفیتو غایت

نه صرفاً حرکتی بیرونی یا آموزشی، بلکه سیر وجودی نفس از قوه به فعل و از ناپختگی به کمال است؛ سیر  
 

صرفاً به افزایش کمی فعالیت سیاسی زنان اشاره    ٩٧عنوان نمونه، در مصوبات ستاد ملی زن و خانواده دولت دوازدهم در سال  به.  1
 .شده است
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شناسی یابی قوای عقلانی، اخلاقی و معنوی. در چارچوب انسانمتکی بر هدایت الهی، تربیت ربانی و فعلیت 
های تکوینی و حکیمانه اند، اما تفاوت اسلامی، زن و مرد در گوهر انسانیت و امکان وصول به کمال مشترک

 در ساختار وجودی آنان، مسیرهای متنوع و مکملی برای شکوفایی فراهم ساخته است.
سازد؛ زیرا تحلیل جنسیتی رشد، تنها این واقعیت، جایگاه بحث رشد زنانه را در قلمرو علم کلام روشن می

ویژه عدل و حکمت خداوند، و به مسئلۀ یک بحث اجتماعی یا تربیتی نیست، بلکه ناظر به صفات الهی، به 
زدایی» که به حذف های بنیادین، خواه در قالب «جنسیتاعتنایی به این تفاوت غایت خلقت انسان پیوند دارد. بی 

زدگی» که با اغراق  شود، و خواه در قالب «جنسیتمحور منتهی میهویت زنانه و تعریف رشد در چارچوب مردم 
گرفتن حکمت الهی و تحریف معنای کند، در حقیقت به نادیده در تمایزات، مسیر رشد متوازن را محدود می

 انجامد.رشد اصیل می
پرورش ظرفیتمعنای  بهاز منظر کلام اسلامی، عدالت جنسیتی   توازن در  و  تناسب  انسانی  ایجاد  های 

سازی و نه تبعیض. بر همین اساس، رشد زنانه عبارت است از طراحی بسترهایی که در آن، است، نه یکسان 
افزا  ی متوازن و همشکلبه های اصیل زنان، اعم از عقلانی، عاطفی، تربیتی، اجتماعی و تمدنی،  تمامی ظرفیت

ای از تحقق دهد که رشد زنانه جلوهشکوفا شود، بدون آنکه یک بعد فدای بعد دیگر گردد. این رویکرد، نشان می
 عدالت و حکمت الهی در ساحت انسانی است.

گرایانه در برخی نظریات غربی است که توانمندسازی زنان را عمدتاً  های تقلیلچنین نگرشی، فراتر از نگاه
– سنجند. در مقابل، رویکرد کلامیهای کمی چون مشارکت اقتصادی یا حضور مدیریتی می در قالب شاخص 

های فردی،  داند که در آن، حفظ کرامت و هویت زنانه با ایفای نقشجانبه میاسلامی، رشد زن را فرآیندی همه
های  گذاریتواند مبنای سیاستتنیده است. بر این اساس، تبیین کلامی رشد زنانه میخانوادگی و تمدنی درهم

تنها به رفع موانع بیرونی بپردازند، بلکه زمینۀ ها نهکلان، از جمله در برنامۀ هفتم پیشرفت، قرار گیرد تا سیاست
 کرامت انسانی و غایت آفرینش زن را فراهم سازند. تحقق عدالت جنسیتی،

 پیشنهادات

ها  یابی متوازن ظرفیتهای رشد و شکوفایی زنان در اسناد بالادستی بر اساس فعلیت. بازتعریف شاخص۱
 های قرآنی؛شناختی و آموزهو استعدادهای خاص زنانه، با الهام از مبانی کلامی، انسان

منظور تقویت مدار، به محور فطرتهای آموزشی، فرهنگی و تربیتی با رویکرد جنسیت . بازنگری در نظام ۲
 زمان رشد علمی، اجتماعی، عاطفی و خانوادگی زنان؛هم

ها و پرهیز از افراط  محور با تأکید بر تناسب و توازن فرصتهای عدالت جنسیتی فطرت. تدوین سیاست۳
 محور یا تمایز افراطی؛در رویکردهای تشابه

ای که امکان تحقق کرامت  گونه. طراحی الگوهای اشتغال و کنش اجتماعی متناسب با هویت زنانه، به۴
 التحصیلان، فراهم گردد؛ویژه فارغاجتماعی زنان، به 
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نقش۵ تعارض  کاهش  برای  ساختاری  سازوکارهای  ایجاد  سطح .  در  زنان  اجتماعی  و  خانوادگی  های 
 گذاری کلان؛ سیاست

ونقل،  محور، از جمله در حوزۀ حملگر متناسب با زیست زنانه و خانوادههای تسهیل. توسعۀ زیرساخت۶
 دوست؛ مادریهای کاری اوقات فراغت و محیط

فلسفی برای استخراج و تکمیل معیارهای بومی –ای با رویکرد کلامی رشتههای میان. گسترش پژوهش۷
 های آموزشی، فرهنگی و اجتماعی. رشد زنانه در حوزه
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Luminous veil (ḥijāb‑i nūrānī) is among the enigmatic terms in Islamic 
mysticism, which has also been employed in transmitted religious 
texts (mutūn‑i māʾthūr‑i dīnī). Despite accepting this term and 
believing in the existence of luminous veils at the higher stages of 
spiritual wayfaring (sulūk)—veils that are immaterial (mujarrad az 
māddah)—Ṣadr al‑Mutāʾallihīn [Mullā Ṣadrā], in agreement with 
other Islamic philosophers, holds that the concept of veil (ḥijāb) is 
exclusively confined to material things. The present research attempts 
to explain, through a philosophical approach, how a veil can exist in 
immaterial beings. In this direction, after a lexical and terminological 
examination of the word "veil" (ḥijāb), and through the discovery and 
analysis of those fundamental principles of Transcendent Theosophy 
(Ḥikmat‑i Mutaʿāliyah) that play a role in explaining this issue—such 
as the absence of a decisive boundary between the immaterial and the 
material, as well as the adherence to the theory of the "spirit of 
meaning" (rūḥ‑i maʿnā), which is fully compatible with Ṣadrian 
principles—a negative (ʿadamī) yet comprehensive definition of veil 
is offered that can apply to both material and immaterial, or luminous 
and dark, instances. Subsequently, with attention to Ṣadrian principles, 
an existential (wujūdī) interpretation of "luminous veils" (ḥujub‑i nūrī) 
is also presented, namely, "the intensity of manifestation and 
effulgence of divine perfections" (shiddat‑i ẓuhūr wa tajallī‑yi 
kamālāt‑i ilāhī). Furthermore, the research findings indicate that 
through a precise explanation of Ṣadrian ontological foundations, the 
possibility of the existence of veils in immaterial realms can be proven 
in such a way that it does not conflict at all with the philosophical view 
that confines the concept of veil to material things. 
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1. Introduction 
In transmitted religious traditions (māʾthūrāt‑i dīnī) and mystical works 
(āthār‑i ʿirfānī), the question of veils (ḥujub) and obstacles to attaining the 
Sacred Divine Essence holds a special place. Among the key concepts in this 
domain is the term "luminous veil" (ḥijāb‑i nūrānī), which is explicitly 
mentioned in a passage of the Munājāt al‑Shaʿbānīyah ("...until the eyes of the 
hearts pierce through the veils of light..."), referring to immaterial (mujarrad) 
and luminous obstacles at the higher stages of spiritual wayfaring (sulūk) that, 
despite their immateriality, act as a barrier between the wayfarer (sālik) and 
the ultimate destination of the spiritual journey. 

In contrast, Islamic philosophers—from Khwājah Naṣīr al‑Dīn al‑Ṭūsī and 
Shaykh al‑Ishrāq (Suhrawardī) to Mullā Ṣadrā—confining the concept of 
"veil" (ḥijāb) to material and corporeal beings, have denied the existence of 
any veil in immaterial realms. The convergence of these two perspectives 
creates an apparent contradiction between revealed‑mystical data (dādih‑hā‑yi 
waḥyānī‑ʿirfānī) and rational‑philosophical findings (yāftih‑hā‑yi ʿaqlī‑falsafī). 

Given the belief of Islamic philosophers in the absence of contradiction 
among rational, revealed, and mystical findings—and rather in their mutual 
confirmation and completion—this research seeks, relying on the principles 
of Transcendent Theosophy (Ḥikmat‑i Mutaʿāliyah), to offer a philosophical 
explanation of how a veil can exist in immaterial beings and to answer the 
main question: How can the apparent contradiction between the philosophical 
confinement of the concept of veil to material things and the concept of 
immaterial luminous veils in religion and mysticism be resolved? 

2. Methodology 
The present research was conducted using an analytical‑descriptive approach 
(rawish‑i taḥlīlī‑tawṣīfī) and a library‑based method (rawish‑i kitābkhānah‑ī). 

Step one: The lexical and terminological meaning of "veil" (ḥijāb) in 
religious and mystical texts was examined. 

Step two: Through the discovery and analysis of the fundamental principles of 
Transcendent Theosophy that play a key role in explaining this problem—
including the absence of a decisive boundary between the immaterial and the 
material, as well as the theory of the "spirit of meaning" (rūḥ‑i maʿnā) concerning 
words—an effort was made to present a comprehensive and negative (ʿadamī) 
definition of veil applicable to diverse material and immaterial instances. 

Step three: With attention to Ṣadrian principles, a novel and existential 
(wujūdī) interpretation of the compound term "luminous veil" (ḥijāb‑i nūrānī) 
was offered. 

The research draws primarily on primary Ṣadrian texts, classical works of 
Islamic philosophy, and transmitted religious sources, including the Munājāt 
al‑Shaʿbānīyah and relevant ḥadīth literature. 
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3. Findings 
The findings of this research demonstrate that by carefully examining the 
principles of Transcendent Theosophy, a comprehensive definition of veil can 
be attained that goes beyond confining this concept to material things. 
3.1. A Comprehensive Negative Definition of "Veil" 
According to this research, "veil" (ḥijāb) can be applied to any obstacle 
(whether material or immaterial) that, by its very manifestation, causes 
concealment and the non‑manifestation of the veiled entity (maḥjūb). This 
negative definition allows application to instances such as: 

A physical curtain (pardih) – as a material veil that, through its physical 
presence, prevents observation of what lies beyond; 

Envy (ḥasad) – as an immaterial dark veil (ḥijāb‑i mujarrad‑i ẓulmānī) that, 
as a psychological trait, prevents the flourishing of the sound soul and the pure 
human nature (fiṭrah); 

Knowledge (ʿilm) – as an immaterial luminous veil (ḥijāb‑i mujarrad‑i 
nūrānī), whenever it steps outside its instrumental role and becomes an 
independent goal on the path of spiritual wayfaring, thereby limiting the 
wayfarer's horizon and transforming into a luminous veil. 

This is because every level of existence (martabih‑yi wujūd), however 
immaterial and luminous, due to its own specific existential limit, when 
considered independently and disconnected from its source, cannot be a 
manifestation of a higher level of itself. Consequently, for a wayfarer who 
becomes arrested at that level, it acts as a veil. 
3.2. The Problem of Applying "Veil" to the Divine Essence 
The negative definition of veil—because it entails a limitation on the side of 
the veiled entity—cannot be applied literally (bi al‑ḥaqīqah) to the Sacred 
Divine Essence. This is because no limitation whatsoever exists in an 
existence that is pure manifestation (ẓuhūr‑i maḥḍ). For this reason, Mullā 
Ṣadrā, when applying this concept to God, identifies the veil and the veiled as 
in reality one, introducing it as the creation itself (khalq). Nevertheless, the 
use of expressions such as the "station of the Unseen of the Unseen" 
(martabih‑yi ghayb al‑ghuyūb) for the Divine Essence indicates that the 
being‑veiled (iḥtijāb) of the Essence from creatures is real and undeniable. 
3.3. An Existential Interpretation of Luminous Veils 
It appears that offering an existential interpretation of "luminous veils" as "the 
intensity of manifestation and existential perfection of a reality" (shiddat‑i 
ẓuhūr wa kamāl‑i wujūdī‑yi yik ḥaqīqat) can guide a more precise explanation 
of such terms. In this interpretation, luminous veils are understood not as 
negative, limiting entities, but rather as existential levels and manifestations 
that, due to the intensity of their manifestation of the veiled entity, cause that 
entity to remain hidden from the perception of the wayfarer. 
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According to this analysis, luminous beings (wujūd‑hā‑yi nūrī) act as veils 
as long as they are considered independent entities; but essentially and in 
themselves, they are pure light and helpers of the wayfarer on his spiritual 
journey. In other words, we are speaking of a single existence that has different 
aspects and considerations: from the aspect of being considered independent, 
it is a veil; from the aspect of being known as "the very relation‑to‑God" (ʿayn 
al‑rabṭ), it is light. The necessity of the existence of these luminous veils for 
the wayfarer—according to a ḥadīth from the Prophet (peace be upon him and 
his family), which states that the absence of these veils would cause the 
burning and destruction of weaker existences—derives from this second 
aspect, which makes the wayfarer's observations and perceptions proportional 
and commensurate with his existential degree. 

4. Conclusion 
Based on the research conducted, the following conclusion is reached: 

Confining the meaning of veil to material things is meaningless and 
incompatible with the principles of Transcendent Theosophy. With a deeper 
look at the statements of Islamic philosophers, especially Shaykh al‑Ishrāq 
(Suhrawardī) on this subject, it becomes clear that they are concerned with 
explaining the absence of material veils in immaterial beings. In other words: 

A veil is created at every level of existence in proportion to the intensity or 
weakness of existence at that level. 

One of the characteristics of the material level, resulting from the existential 
weakness of this level, is existential density (kathāfat) and condensation 
(tarākkum), which creates physical obstacles and veils in material beings. 

However, this characteristic does not exist in immaterial beings, which 
possess greater existential intensity; consequently, the kind of veil resulting 
from this characteristic does not exist in immaterial beings. 

Since the negation of the more specific (salb‑i akhass) does not entail the 
negation of the more general (salb‑i aʿamm), the negation of material veils in 
immaterial beings does not entail the negation of any veil from them. Rather, 
the possibility of the existence of non‑material veils among them remains 
intact. Thus, when an ontological explanation of the existence of veils among 
immaterial beings is provided—as has been offered in the present research—
the existence of such veils does not contradict the apparent statements of the 
philosophers. 

Therefore, this reading of "veil" and "luminous veils" not only creates no 
contradiction among the statements of Islamic philosophers, transmitted 
religious traditions, and mystical thought, but also provides a powerful tool 
for a deeper and more coherent understanding of concepts such as the 
"being‑veiled of the Divine Essence and Attributes" from creatures, as well as 
for explaining some subtle expressions found in ḥadīth literature. 
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ژھ    ها:کلیدوا
 ،یحجب نور 

 معنا، روح
 ظهور،  شدت

 ه یمتعال حکمت
 

اصطلاحات رمزآلود در عرفان اسلامی است، که در متون  جمله  «حجاب نورانی» از  
علی  صدرالمتألهین  است.  گرفته  قرار  استفاده  مورد  نیز  دینی  این  ماثور  پذیرش  رغم 

اند،  هایی نورانی در مراحل بالای سلوک که مجرد از ماده اصطلاح و باور به وجود حجاب 
صدا با دیگر فلاسفۀ اسلامی قائل به انحصار مفهوم حجاب در مادیات است. در  هم 

پژوهش حاضر تلاش شده با رویکرد فلسفی چگونگی حجاب در مجردات تبیین گردد.  
در این راستا، ضمن بررسی لغوی و اصطلاحی واژۀ «حجاب»، با کشف و تحلیل آن  

ین مسئله نقش دارند، همچون  دسته از مبانی اساسی حکمت متعالیه که در تبیین ا 
بود مرز قاطع میان مجرد و مادی و نیز اعتقاد به نظریۀ روح معنا، که با مبانی صدرائی  ن 

تواند بر مصادیق متفاوت  هماهنگی کامل دارد، تعریفی عدمی اما جامع از حجاب که می 
مادی و مجرد یا نورانی و ظلمانی منطبق باشد ارائه شده است. در ادامه، با عنایت به  
مبانی صدرائی تفسیری وجودی نیز از «حجب نوری» ارائه گردیده که همان «شدت  

دهد، با تبیین  های تحقیق نشان می ظهور و تجلی کمالات الهی» است. همچنین یافته 
ای  دقیق مبانی وجودشناختی صدرائی، امکان تحقق حجاب در عوالم مجرد به گونه 

 ادیات ندارد. شود که هیچ تعارضی با دیدگاه فلسفی انحصار حجاب در م اثبات می 
پژوهشنامۀ  .  هیحکمت متعال  یبراساس مبان  یحجب نور   ی فلسف   نییتب).  ۱۴۰۴فاطمه. (  ،یرحمان   ر؛یام  ،یطرق  نیراست:  استناد 
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 مقدمه 

مسئلۀ حجاب عرفانی،  آثار  و  مأثور  دینی  متون  ویژهدر  جایگاه  از  الهی  اقدس  ذات  به  وصول  موانع  و  ای  ها 
مفاهیم کلیدی در این حوزه، اصطلاح «حجاب نورانی» است، که در فرازی از مناجات جمله  برخوردار است. از  

نیز   قلوبنا صراحت  به شعبانیه  ابصار  انر  و  الیک  مورد اشاره قرار گرفته است: «الهی هب لی کمال الانقطاع 
بضیاء نظرها الیک حتی تخرق ابصار القلوب حجب النور فتصل الی معدن العظمه و تصیر ارواحنا معلقه بعز  

هایی از جنس نور وجود دارند که با وجود ). بر اساس این دیدگاه، حجاب ۲۸۷ ص.  ،۱۳۸۹قدسک» (قمی،  
نورانیت ذاتی،   به مقام قرب الهی عمل میمانعی دمثابۀ  به تجرد و  از  ر مسیر وصول سالک  کنند. این دسته 

 شوند. ها عمدتاً در مراتب متعالی سیر و سلوک معنوی ظاهر میحجاب 
در مقابل، فلاسفۀ اسلامی با انحصار حجاب در عالم ماده، قائل به عدم وجود هرگونه مانع میان موجودات  

انوار مجرده میمجرد می  یا  بر اساس این دیدگاه، حقایق عقلی  به ادراک  باشند.  توانند بدون واسطه و مانع، 
سوم   نمط  از  بیستم  فصل  شرح  در  طوسی  نصیرالدین  خواجه  نمونه،  برای  آیند.  نائل  و  یکدیگر  الاشارات 

  ، ۲ ج.  ،۱۳۸۶کند (نصیرالدین طوسی،  ، «اقتران به ماده» را شرط ایجاد مانع میان معقولات بیان میالتنبیهات
). همچنین شیخ اشراق، با تأکید بر انحصار حجاب در غواسق و موجودات مادی و دارای بعد، انوار ۴۹۳ ص.

نماید مجرده را فاقد هرگونه بعد و جهت دانسته و در نتیجه مشاهدۀ انوار نسبت به یکدیگر را بلامانع توصیف می
). این دیدگاه توسط ملاصدرا نیز مورد تأیید قرار گرفته است؛ وی مانعیت  ۱۳۳ ص.  ،۲ ج.  ،۱۳۷۲(سهروردی،  

)؛ همچنین تعلیقۀ حکیم  ۲۷۶ ص.  ،۶ ج.  ،۱۳۶۶داند (صدرالدین شیرازی،  های جسمانیات میرا از ویژگی
یکدیگر،   به  نسبت  مجردات  تعقل  دربارۀ  ملاصدرا  بیان  ذیل  نبود  صراحت  به سبزواری  بر  وی  اعتقاد  گویای 

 ).۲۵۴ ص. ،۶ ج. ، ۱۳۶۸  حجاب میان مجردات است (صدرالدین شیرازی،
های عقلانی، وحیانی و  تقارن این دو دیدگاه به ضمیمۀ باور فلاسفۀ اسلامی به عدم تعارض میان یافته

)، ذهن پژوهشگر را  ۳۰۳ ص.  ،۸ ج.  ،۱۳۶۸(صدرالدین شیرازی،   –هابلکه تأیید و تکمیل متقابل آن–شهودی  
حل این تعارض ظاهری و ارائۀ تبیینی فلسفی از چگونگی حجاب قرار گرفتن مجردات یا انوار عقلی    سویبه 

 دهد. سوق می
بر  عرفانی «حجب نوری»  ـتبیینی فلسفی از اصطلاح دینیارائۀ  با  است تا  در پژوهش حاضر تلاش شده  

تعارض ظاهری موجود میان سخن فلاسفه و  عرفانی و نیز مبانی حکمت متعالیه،  ـهای وحیانی آموزه  اساس
ثورات دینی حل گردد. به همین منظور، پس از بررسی معنای لغوی و اصطلاحی حجاب در دین و عرفان، أم

تعریفی جامع از مفهوم عدمی حجاب ارائه شده است که قابل تطبیق بر مصادیق مجرد و مادی است. در  
نهایت، ضمن بیان تحلیلی نوین از ترکیب رمزآلود «حجب نوری»، به ارائۀ تفسیری وجودی از این عبارت نیز  

  پرداخته شده است. 
توان تعارض میان ظاهر سخنان فلاسفۀ بدین ترتیب پرسش اصلی این پژوهش از این قرار است:چگونه می 

 مسلمان مبنی بر انحصار حجاب در مادیات را با مفهوم حجاب نورانی در دین و عرفان جمع نمود؟
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 پیشینۀ تحقیق

ها از مباحثی است که بسیار مورد توجه پژوهشگران واقع شده  های عرفانی، چیستی و انواع آنمسئلۀ حجاب 
است. برخی نیز، از میان اقسام حجاب، به بررسی اصطلاح رمزآلود «حجاب نورانی» با رویکردهای گوناگون  

با این حال، بر اساس بررسیپرداخته  با رویکرد عقلی و بر اساس  اند.  تا کنون، پژوهشی که  های انجام شده 
  ه مبانی حکمت متعالیه به تبیین فلسفی «حجب نوری» پرداخته باشد، نگاشته نشده است. در ادامه، ضمن اشار 

 . گردداختصار بیان میها، وجه تمایز تحقیق حاضر از هر یک، بهبه برخی از این پژوهش
به بررسی علم  ) با اتکا بر اشعار عرفانی امام خمینی (ره)،  ۱۳۸۴رشاد (اکبر  علیهای مرتبط،  در میان مقاله

، مبتنی بر مقالهشده در این  عنوان حجابی نورانی و تحلیل چرایی حجاب بودن آن پرداخته است. راهکار ارائهبه 
نوشتار که  ، درحالینحو اجمالی به آن اشاره شده استکه به  است   نظریۀ «ذومراتب بودن دین و فهم دینی»

رو با کشف و تحلیل مبانی اساسی حکمت متعالیه که در حل پارادوکس ظاهری مذکور نقش دارند، به پیش
نشان  )  ۱۴۰۳عشریه (رحمان  ای دیگر،  در مقاله  تبیین تفصیلی این مسئلۀ با رویکردی فلسفی پرداخته است.

دلیل  گری، به اشاره دارد که با وجود هدایتدهد که اصطلاح «حجب النور» به موانع تجلیات نورانی الهی  می
شوند. جستار حاضر با رویکردی متفاوت، شدت و عظمت، مانعی برای شهود ذات مطلق الهی محسوب می

) در  ۱۳۹۱حیدری (الهه  یوسفی و    محمدرضاهمچنین،    .دهدهای نورانی ارائه میتر برای حجاب معنایی عام 
اند. برخلاف این پژوهش، جستار حاضر  ای با رویکرد عرفانی به بررسی مصادیق نور سیاه در عرفان پرداخته مقاله 

 های نورانی عرفانی با رویکردی فلسفی و بر اساس مبانی حکمت متعالیه است.در پی تبیین حجاب 
های  مفهوم حجاب نامه کارشناسی ارشد خود،  در پایان  ،)۱۳۹۲محقق (  نیز فاطمه   هانامهدر بخش پایان 

برخلاف این پژوهش    است.  قرار دادهبررسی  مورد  در عرفان اسلامی با نظر و تأکید به مثنوی  را  نورانی و ظلمانی  
پرداخته،   به مسئلۀ حجاب  عرفانی  رویکرد  با  مبانی حکمت که  بنیاد  بر  و  فلسفی  رویکردی  با  تحقیق حاضر 

 پردازد.متعالیه، به تبیین حجب نوری می

 معناشناسی واژۀ «حجاب» 

نظر چیزی اشاره دارد که مانع از رسیدن چیزی به چیز دیگر شود و در این معنا اختلاف  مادۀ «حجب» به هر آن
واژه میان  اصفهانی،  چندانی  (راغب  ندارد  وجود  ابن۲۱۹ ص.  ق،۱۴۱۲شناسان   ، ۲ ج.  ق،۱۴۰۴فارس،  ؛ 

نیز  ۱۴۳ ص. «حجاب»  چیز).  که  آن  است  دیگر  وسیلبهی  چیزی  از  را  چیزی  آن،  (فراهیدی،  ۀ  بپوشانند 
را  ۸۶ ص.  ،۳ ج.  ق،۱۴۰۹ «حجاب»  نیز  برخی  گرفتهمعنای  به).  نظر  در  (ابن«پرده»   ق،۱۴۱۴منظور،  اند 

توان نتیجه گرفت که حجاب هر مانع ها دربارۀ واژۀ «حجاب» می). بنابراین، از بررسی دیدگاه۲۹۸ ص.  ،۱ ج.
ها نیست کند و تفاوتی بین مادی یا معنوی بودن آنو حائلی است که از تماس دو چیز یا آثارشان جلوگیری می

 ).۱۶۷ ص. ،۲ ج. ،۱۳۶۸(مصطفوی، 
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 عرفانی-هاي وحیانیکاربرد «حجاب» در آموزه

رود. از  در اندیشۀ دینی و عرفان اسلامی، اصطلاح «حجاب» عمدتاً در نسبت با ذات اقدس الهی به کار می
گردد حجاب به هر عاملی اطلاق می  ،در فراز مورد اشاره از مناجات شعبانیه ویژه  به ،  منظر متون دینی و عرفانی

این را  التعریفات «حجاب» در عرفان  به خداوند متعال شود. جرجانی در کتاب  تقرب  راه  تعریف که سد  گونه 
ای که  کند: «هرآنچه که مطلوب تو را بپوشاند؛ و در نزد اهل حق، انطباع ممکنات در قلب است به گونهمی

 ).۳۷ ص. ،۱۳۷۰مانع از پذیرش تجلی حق در قلب شود.» (جرجانی، 
در ادامۀ تبیین مفهوم اصطلاحی «حجاب» در عرفان اسلامی و متون دینی، لازم به ذکر است که عرفا تقسیمات  

ها که مستند به روایات بندیترین و پرکاربردترین این تقسیماند. از جملۀ مهمدر این زمینه ارائه نموده  متعددی 
نیز می  به «حجاب معصومین  نورانی» است. در حدیثی های ظلمانی» و «حجابباشد، تفکیک حجاب  های 

هِ تَبَارَ   (ص) منسوب به پیامبر اکرم نَّ لِلَّ
َ
لْفَ حِجَابٍ مِنْ نُورٍ وَ ظُلْمَةٍ لَوْ  یوَ تَعَالَی سَبْعِ   کآمده است: «أ

َ
شِفَتْ ک نَ أ

حْرَقَتْ سُبُحَاتُ وَجْهِهِ مَا دُونَه
َ
گمان برای خداوند تبارک و تعالی هفتاد هزار حجاب از نور و ظلمت است  .» (بیلأَ

  ، ۵۵ ج.  ق،۱۴۰۳،  خواهد سوزاند) (مجلسی  ،هاسترا در پشت آن  نچهاش آ هکه اگر کنار روند، پرتوهای چهر 
 حجاب نورانی و ظلمانی در مراتب قرب الهی دلالت دارد. هبر وجود دو گونوضوح به ). این روایت ۴۵ ص.

ی است که مانع رسیدن و تقرب به خدای متعال آن چیزتقسیم حجاب به نورانی و ظلمانی، ناظر به هر  
شود، به خودی خود ارزش معنوی ندارد و به عبارتی حجاب ظلمانی است. گاهی آن چیز که مانع وصول می

شود، که به تعالی میاست؛ اما گاهی ارزش معنوی دارد لیکن به اعتبار دیگری مانع از تقرب و رسیدن به حق
گویند. به بیان دیگر، حجب ظلمانی به عالم جسمانی و حجب نورانی به عالم مجردات  آن حجاب نورانی می

 ).۷۰ ص. ،۱۳۹۵اند (حمزئیان و اسدی، مربوط 
های رمزی عرفان است و عبارت است از هر مرحلۀ از مراحل سیر و سلوک روحانی  حجاب نورانی از واژه

تعالی خواهد شد. به تعبیر دیگر، این مراحل از حیث ذات، حقسمت به که توقف سالک در آن مانع از صعود او  
توانند جنبۀ منفی و بازدارنده پیدا کنند. برای  میشوند، اما از منظر کارکرد سلوکی  مثبت و نورانی محسوب می

درک بهتر مصادیق حجب ظلمانی و نورانی، شاید بتوان ادعا کرد که غضب، شهوت، حب مال و جاه، غفلت، 
های ظلمانی هستند؛ و توجه به نماز، عبادت،  حرص و هرگونه افراط و تفریط در قوای نفسانی مصداق حجاب 

). نکتۀ شایان  ۵۶ ص.  ،۱۳۸۲اند (عابدی،  های نورانیذکر و همۀ اوصاف و فضائل اخلاقی مصداق حجاب 
توانند به حجاب تبدیل اند، در مرتبۀ بالاتر میای موجب تقربتوجه اینجاست که همان فضایلی که در مرتبه

 بودن مراتب کمال است.دهندۀ نسبیشوند. این همان پارادوکس عمیق سلوک عرفانی است که نشان
حجاب و مانعی  مثابۀ  به الله،  مندانه به ماسوی بنابراین، از منظر دین و عرفان، هرگونه نگرش استقلالی و غایت 

شود. این قاعدۀ کلی حتی در مراتب متعالی سلوک که مجرد از قیود  در مسیر تقرب به ذات الهی محسوب می 
باشند. به عبارت دیگر،  ها از سنخ نور می، با این تفاوت که در این ساحت، حجاب مادی هستند نیز جاری است 

مند صورت مستقل و غایت هنگامی که سالک در مقام تجرد، به هر موجود مجردی (حتی کمالات معنوی) به 
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حجابی نورانی عمل خواهد کرد که مانع وصول به  مثابۀ  به   ،با وجود نورانیت ذاتی آن موجود،  بنگرد، این نگرش
 اند.های نوری» تعبیر نمودهگردد. این همان مطلبی است که عرفا از آن به «حجابفی الله» می ءمقام «فنا

های نورانی با ظلمانی در این است که اولی ناشی از «توقف در کمالات نسبی» توان گفت تفاوت حجاب می
موانع تقرب    عنوانبهباشد؛ اما هر دو در نهایت  دومی نتیجۀ «تعلق به نقایص وجودی» می  کهدرحالیاست،  

 کنند.الهی عمل می

 تحلیل فلسفی «حجب نوري» 

پیش از تحلیل امکان جمع آرای فیلسوفان با اصطلاح «حجب نوری»، ضروری است تبیینی فلسفی از امکان 
چارچوبی نظری   عنوانبه تحقق حجاب در عوالم مجرد ارائه گردد. در این راستا، اصول بنیادین حکمت متعالیه  

ترین مبانی این نظام فلسفی که امکان اثبات وجود حجاب در ساحت مجردات را نماید. در ادامه، مهم عمل می
 سازد، مورد بررسی قرار خواهد گرفت.فراهم می

 نبود مرز قاطع میان مجرد و مادي 
(طباطبایی،  اصلی است  «اصالت وجود»  مبنای  استوارند،  آن  بر  مبانی  که سایر  متعالیه  مبنای حکمت  ترین 
دیگر، دست روی هر  ۱۸ ص.   ،۱ ج.  ،۱۳۸۴ بیان  به  پر کرده است.  را وجود  واقعیت  این اساس، متن  بر   .(

 بهره از واقعیت است. واقعیتی که گذاشته شود، از جنس وجود خواهد بود، و همچنین هر چه غیر وجود، بی 
اصل، حقیقت وجود  آمده از اصالت وجود، وحدت و بساطت وجود است. بنا بر این  دستیکی از مبانی به 

هیچ ضد، مثل یا جزء ندارد، و به بیان دیگر، در ساحت هستی، غیر از وجود راه ندارد. پس وجود هم واحد است 
اند (رنجبرزاده و همکاران،  شوند، از نوع تمایز تشکیکیو هم بسیط. بنابراین، تمایزاتی که بین اشیا مشاهده می

واسطۀ برخورداری از اصل وجود، تمامی ). بنا بر نظریۀ وحدت حقیقت وجود، هر موجودی به ۱۳۰ ص.  ،۱۳۹۹
کمالات وجودی، همچون علم، قدرت و حیات، را متناسب با مرتبۀ وجودی خویش داراست. به بیان دیگر، 

 ).۳۸۱ ص.  ،۲ ج.  ،۱۳۶۸هاست (صدرالدین شیرازی،  تفاوت موجودات به شدت و ضعف یا به تقدم و تأخر آن 
گونه که وجه اشتراک میان موجودات  بنا بر دو مبنای پیشین (اصالت وجود و وحدت حقیقت وجود)، همان 

آن آنوجود  افتراق  بود (صدرالدین شیرازی،  هاست، وجه  نیز همان وجودشان خواهد   ،۲ ج.  الف،۱۳۷۵ها 
تر، تفاوت  شود. به بیان سادهجا مبنای «تشکیک در وجود» در حکمت متعالیه نمایان می). از همین۴۹۲ ص.

موجودات ناشی از اختلاف در شدت و ضعف مراتب وجودی است. بر این اساس، مراتب مافوق هستی، واجد  
 نحو به اند؛ و مراتب مادون هستی، واجد کمالات مراتب مافوق اعلی و اشرف نحوبه تمام کمالات مراتب مادون 

 ).۲۴۷ ص. ،۱ ج. ،۱۳۸۴اضعف و انقص هستند (طباطبایی، 
آید که موجودات مجرد و مادی در حقیقت دو مرتبۀ  دست می گفته، این نتیجه بهبا تأمل در مبانی پیش

دهد که تمایز میان گردند. این تحلیل نشان میمتفاوت از حیث شدت و ضعف در سلسلۀ وجود محسوب می
هاست، و در نتیجه نشانگر نبود مرز قاطع  این دو گونۀ از موجودات، صرفاً ناشی از درجات متفاوت وجودی آن 

)، چرا که  ۱۳۸ ص.  ، ۱۳۹۹میان موجودات مجرد و مادی است (رنجبرزاده؛ جوارشکیان؛ حسینی شاهرودی،  
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ها در نهایت مظاهر و مراتب گوناگون حقیقت واحدی هستند. بنابراین، تقسیم موجودات به «موجودات  همۀ آن
مادی» و «موجودات مجرد»، یک تقسیم اعتباری است، و تفاوت مادیات و مجردات نه در اصل وجود، بلکه  

روند که همگی  کار می در شدت و ضعف مراتب ظهور آن است. به بیان دیگر، هر دو اصطلاح برای واقعیاتی به  
شده لحاظ  اعتبار  دو  با  ولی  هستند،  وجود  جنس  انقساماز  چون  صفاتی  اعتبار  به  وجود  یعنی،  پذیری،  اند. 

اند، وجود مادی نام گرفته، و بار دیگر به اعتبار صفاتی  زمانمندی، مکانمندی و…، که ناشی از ضعف وجودی
های قسم  اند و در مقابل ویژگی نی بودن و…، که ناشی از شدت وجودیناپذیری، فرازمانی و فرامکاچون انقسام 

 قبلی قرار دارند، مجرد از ماده نام گرفته است.
هایی مانند زمانمندی و مکانمندی برای مرتبۀ  ویژگیبدیهی است که بر مبنای این دیدگاه فلسفی، ذکر  

مادی، صرفاً ناظر به غلبۀ این صفات در این سطح از وجود است. با این حال، با توجه به اصل عدم مرزبندی  
ای از زمان و مکان را که متناسب با  توان برای مراتب بالاتر وجود نیز مرتبهقاطع بین عوالم مادی و مجرد، می

ها باشد تصور نمود، که بررسی آن از عهدۀ تحقیق حاضر خارج است و نیازمند پژوهش مستقلی  شأن وجودی آن
 صورت تخصصی به تحلیل این مقوله بپردازد. است تا به

 شمولیت روح معناي «حجاب» بر مصادیق مجرد و مادي 
  تواند در تبیین مفهوم حجب نوری راهگشا باشد، نظریۀ «روح معنا» است. صدرالمتألهین یکی از مبانی ملاصدرا که می 

رود. با توجه به تعدد تقریرهای موجود از این نظریه، لازم ترین طرفداران این نظریه به شمار می از جملۀ مهم
 شود.است تأکید شود که در این پژوهش، صرفاً به تفسیر خاص ملاصدرا از نظریۀ روح معنا پرداخته می

این نظریه که در بیان صدرالمتألهین شیوۀ راسخان در علم معرفی شده است و با اصول بنیادین فلسفی او  
اصل تطابق عوالم و اصل تشکیک کاملاً هماهنگ است، در تفسیر متشابهات قرآنی بسیار مورد توجه  جمله  از  

وی قرار گرفته است. بر اساس این دیدگاه، در تفسیر الفاظ متشابه قرآنی، ظواهر الفاظ با حفظ معنای اصلی  
های  ها تحت تأثیر غلبۀ ویژگیاز اضافات پیراسته شوند و روح معنای آنآنکه  مانند، مشروط بر  خود باقی می

نماند (صدرالدین شیرازی،   پنهان  با نشئۀ دنیوی  بنابراین، ملاصدرا معتقد است ۹۲ ص.  ،۱۳۶۳متناسب   .(
گردد. صورت یکسان شامل مصادیق حسی و عقلی میاند که بهضع شدهالفاظ برای معانی مطلق و فراگیری و 

شدن دلالت الفاظ به با این حال، عادت مردم به مشاهدۀ مصادیق خاص (مصادیق مادی)، موجب محدود 
شود. بر این اساس، خصوصیات مرتبط با نشئۀ خاص، همان مصادیق و غفلت از دیگر مصادیق توسط آنان می

 ).۹۱ ص. ، ۱۳۶۳گیرند (صدرالدین شیرازی،  خارج از محدودۀ وضع اولیۀ الفاظ قرار می
شود که با ظهور خود، موجب بر اساس تحلیل معناشناختی واژۀ «حجاب»، این معنا به هر مانعی اطلاق می

گردد. این تعریف عام، قابلیت انطباق بر مصادیق مادی و مجرد را داراست.  پوشش و عدم ظهور محجوب می
شود. عنوان مصداقی مادی، با حضور فیزیکی خود مانع رؤیت اشیای ماوراء خویش میعنوان نمونه، پرده بهبه 

بدیهی است که این مفهوم از حجاب در ساحت مجردات نیز قابل تسری است. بر این اساس، هر موجود مجرد  
یا نورانی که با جلب توجه سالک، وی را از توجه به مقصد نهایی خویش بازدارد، در حکم «حجاب نورانی» عمل  
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ترتیب در چارچوب حکمت متعالیه، اصطلاح عرفانی حجاب در نسبت با ذات حق تعالی، کلیۀ نماید. بدین می
گیرد. این شمولیت از آن روست که هرگونه لحاظ نمودن استقلال وجودی برای  الله را دربرمیموجودات ماسوی

عنوان مانعی در مسیر شهود حقیقت الهی غیر خداوند، موجب انصراف توجه سالک از مبدأ متعالی گشته و به
 نماید. عمل می

توان تعریفی مطلق و جامع از حجاب بنابراین بر اساس نظریۀ «روح معنا» که مورد پذیرش صدراست، می
دهد که انحصار مفهوم ارائه داد که بر تمامی مصادیق مادی و مجرد قابل انطباق باشد. این رویکرد نشان می 

نه  است،  به مصادیق محسوس حجاب  انسان  عادت ذهنی  و  انس  از  ناشی  مادیات، صرفاً  عالم  در  حجاب 
 محدودیت ذاتی در معنای این اصطلاح.

 بندي نهایی از تحلیل فلسفی حجب نوري جمع 
بر اساس مقدمات پیشین (نبود مرز قاطع میان مجرد و مادی و نظر به شمولیت روح معنای حجاب)، این نتایج  

ها به نورانی و ظلمانی یک تقسیم اعتباری است؛ ثانیاً انحصار معنای حجاب  شود: اولاً تقسیم حجابحاصل می
 معناست. آید، بیای که از ظاهر کلام فلاسفه برمیگونه در مادیات به 

  گونه که گذشت، اصطلاح حجاب در مسئلۀ مورد بحث، هرگونه حجابی است که مانع از مشاهدۀ مستقیم همان 
هایی میان سالک و حق قرار دارند که  الله در نقش واسطهحق توسط سالک شود؛ بر این اساس، تمامی ماسوی

و   حجاب،  حکم  در  شوند  فرض  مستقل  آن  کهدرصورتیاگر  به  سالک  عینتوجه  به  توجه  سنخ  از  الربط ها 
های ذات حق و بنابراین یاور سالک در مسیر قرب الهی خواهند بود. ای از جلوهبودنشان باشد، در حکم جلوه

برای سالک لازم و ضروری است.   اولیۀ سفر روحانی  در مراحل  این وسائط  از  برخی  به همین جهت، وجود 
  کند:صدرالمتألهین در تشریح این نکته چنین بیان می

این حجاب از  اینجا، همان معلولمقصود  بین واجب ها در  این  های مترتب و میانی  و  الوجود 
مبدأ)، وجودی ضعیف دارد. پس اگر فرض شود که این  شک معلول دور (از  جهان است. و بی

معلول با هویت ضعیف وجودی خود در مرتبۀ معلول نزدیک قرار گیرد، ذاتش باطل و هویتش  
ها، یا نابود خواهد شد. بنابراین اگر کسی بخواهد به وجه خدا نظر کند نه از طریق این حجاب 

حالش همچون حال کوه (طور)    …پیش از آنکه ذاتش از نشئتی به نشئۀ دیگر دگرگون شود 
وآله) علیهاللهالسلام) خواهد بود؛ و از همین رو جبرئیل هنگامی که پیامبر (صلیموسی (علیه 

تر رود، گفت: «اگر به اندازۀ بند انگشتی نزدیکاز او پرسید چرا از مقام معین خود فراتر نمی 
 )۳۰۰ .ص ،۶ ج. ،۱۳۶۸(صدرالدین شیرازی،  .شوم، خواهم سوخت»

به دیگر سخن، لازم است که سالک در هر مرحلۀ از مراحل سفر روحانی خویش، خداوند را از طریق آن  
حْرَقَتْ سُبُحَاتُ وَجْهِهِ مَا جلوه

َ
ای از حق که متناسب با درجۀ وجودی خود اوست مشاهده نماید تا مصداق «لأَ

 دُونَه» نگردد. 
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روشن است که تعریف حجاب به مانع، تفسیری عدمی از مفهوم حجاب است، که گرچه از نقص و ضعف  
توان این معنا از گردد. بنابراین، نمی گیرد، موجب محدودیت و مقید شدن محجوب می ادراک مدرکِ نشئت می

حجاب را در ارتباط با خداوند به کار گرفت؛ چراکه خدای متعال ذاتاً متجلی است و اگر از دیدۀ خلائق پوشیده 
است، نه به خاطر نقص در خداوند بلکه به خاطر ضعف ادراک خلائق است. پس در حقیقت این خداوند نیست 

خلق  همان  محجوب  هم  و  حجاب  هم  بلکه  است؛  محجوب  شیرازی،  که  (صدرالدین   ،۱ ج.  ،۱۳۶۸اند 
 ).۱۵۶ ص. ،۶ ج.  ،۱۳۶۶؛ ۴۱۹ ص.

این را  سخن  این  دلیل  می صدرالمتألهین  توضیح  الستر  گونه  «لأن  الحجاب  یقیدهد:  و  المستور  حد ی د 
ن» (صدرالدین  یب عنه عیغیء أو  یستره شیف  کید لجماله و جلاله فیالمحجوب و لا حد لذاته و صفاته و لا ق

). بنابراین، ازآنجاکه لازمۀ ستر و حجاب، تقید و محدودیت محجوب است و ذات  ۳۲۳ ص.  ،۱۳۶۳شیرازی،  
ذات حق نیست که پوشیده شده، بلکه محجوب حقیقی حق مبرا از هرگونه حد و قید است، در حقیقت این  
التجل الله محض  بود. «و  العقول عن إدرا یف  کیف  یهمان ذات مدرکِ خواهد  جماله   کحتجب بل إذا قصر 

ها تواند محجوب گردد؟! بلکه هنگامی که عقل قال احتجب…» (خداوند تجلی محض است؛ پس چگونه می یف
 ).۲۵۶ ص.  ،۱۳۶۳شود: «پنهان گردید») (صدرالدین شیرازی، مانند، گفته میاز ادراک جمال او قاصر می

 وجه جمع سخن فیلسوفان با اصطلاح عرفانی «حجب نوري» 

به تحلیل پیش با نظام حکمت متعالیه، می گفته از حجب نوری، در تطبیق دیدگاهبا توجه  توان  های عرفانی 
های نورانی» در سنت عرفانی را معادل آن دسته از مراتب عالیۀ وجود در فلسفۀ صدرایی دانست که «حجاب 

ها، موجب انحراف سالک از توجه به مبدأ متعالی و یگانه وجود  مندانه به آنهرگونه نگرش استقلالی و غایت
دهد که در نظام فکری ملاصدرا، مفهوم حجاب نشان میوضوح  بهگردد. این تحلیل  دار هستی میمستقل 

مثابۀ حجاب  توانند بهمی   ،اعم از مجردات و مادیات،  منحصر به عالم مادیات نبوده، بلکه تمام مراتب وجود
العقول    یة هیگوید: «و اعلم أن المراد من الحجب النور چنین می  عمل نمایند. وی در شرح معنای حجب نوری 

ف المترتبة  ف  یالمجردة  المتفاوتة  ه یالنور   یالوجود  و  ذل  یة  لا    کمع  خالصة  العدم…»  یأنوار  ظلمة  شوبها 
 ).۳۰۰ ص.  ،۶ ج. ،۱۳۶۸(صدرالدین شیرازی، 

با همان مرتبه خواهد بود؛ و   نیز بدیهی است که وجود حجاب در هر مرتبه از وجود، متناسب  این نکته 
توجیه سخن فلاسفۀ مسلمان مبنی بر نبودن حجاب میان مجردات نیز با عنایت به همین نکته روشن خواهد  

های ناشی از خواص مرتبۀ مادی را در مورد  تر، فیلسوفان مسلمان، صرفاً آن دسته از حجابشد. به بیان ساده
آن تراکم و  تبع  بهضعف ذاتی در وجود و  دلیل  به شمارند. به عبارت دیگر، موجودات مادی  مجردات مردود می 

باشند. در مقابل، موجودات مجرد به جهت  های متناسب با مرتبۀ خود می کثافت وجودی، مستعد ایجاد حجاب 
های  آن قرار داشتن در نهایت لطافت وجودی، فاقد آن نوع از حجاب تبع  بهبرخورداری از شدت وجودی بالاتر و  

ناشی از کثافت وجودی هستند. بنابراین، دیدگاه فلاسفه مبنی بر عدم حجاب میان مجردات، صرفاً ناظر به 
 های جسمانی در این ساحت وجودی است.نفی حجاب 
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گونه که اجسام از حیث کثیفی توجه به این نکته خالی از لطف نیست که بر مبنای نگاه صدرائی، همان
مانند خاک کثیف برخی اجسام  نیز  و در عالم ماده  برخی دیگر همچون دارای درجات متفاوتی هستند  از  تر 

توان به تفاوت تجرد عقلی باشد. برای نمونه میاند، لطافت وجودی مجردات نیز دارای مراتب تشکیکی میآب 
 و تجرد مثالی اشاره نمود. روشن است که لطافت موجودات عقلی، شدیدتر از لطافت موجودات مثالی است.

ترین  به دیگر بیان، براساس اصل وحدت حقیقت وجود و نیز اصل تشکیک، طیف موجودات از ضعیف
ها در کثافت و لطافت  های ضعف و قوت آناند که یکی از نمودترین مرتبه، دارای وحدتی اتصالیمرتبه تا عالی 

های های کثیف و متراکم وجود دارد، در وجودشود. روشن است حجابی که در وجودوجودی ایشان نمایان می 
 نفی مطلق هرگونه حجاب در مراتب عالی وجود نیست.معنای بهلطیف تحقق نخواهد داشت. اما، این 

  عنوان خصیصۀ موجودات مادی توسط شیخ اشراق، نشان از تأیید این سخن عد داشتن» به از قید «بُ   ه استفاد 
داشتن از خصوصیات مادیات است و همین ویژگی، علت ایجاد حجاب  دارد. به عبارتی، از منظر سهروردی بعد

ها  شود. با توجه به نبود ویژگی بعد در مجردات، چنین حجابی در میان آن میان موجودات مادی محسوب می
های مادی از مجردات، مستلزم سلب منتفی است؛ و چون سلب اخص مستلزم سلب اعم نیست، سلب حجاب 

است. ها بر جای خود باقیمادی میان آن های غیرها نخواهد بود، بلکه امکان ثبوت حجاب هر نوع حجابی از آن
ه از وجود حجاب میان مجردات (که در مباحث پیشین ارائه  شناسانترتیب، در صورت ارائۀ تبیینی هستیبدین 

 هایی با ظاهر سخنان فلاسفه تعارضی نخواهد داشت.شد)، وجود چنین حجاب 

 تحلیلی متفاوت از مفهوم «حجب نوري» 

تناقض ظاهری در ترکیب «حجاب نورانی» حاکی از آن است که این نوع از حجاب واجد معنایی متعالی و فراتر 
بسا معنای عدمی مستتر در لفظ «حجاب»، با انتساب به  ای که چهگونه هاست. بهنسبت به دیگر انواع حجاب 

«نورانیت» زایل شده و به معنایی وجودی مبدل گردد. این دیدگاه با نظر حکیم سبزواری در تعلیقۀ وی بر اسفار  
تواند یا به امری  تفسیر از حجاب اشاره نموده و معتقد است حجاب می   هاست، که به امکان دو گون  راستاهم

  ). ۳۶۰ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۳۶۸الدین شیرازی،  عدمی تفسیر شود، یا به شدت ظهور الهی و نقص در ادراک مدرکِ (صدر 
ک دوم،  تفسیر  اساس،  این  میبر  ارائه  به حجاب  وجودی  رویکردی  میه  مواردی همچون دهد،  تواند شامل 

 حجاب نورانی نیز بشود.
تواند به علت برتری در اندیشۀ حکیمانی چون ملاصدرا، شدت ظهور و کمال وجودی یک حقیقت، می 

منزلۀ حجابی برای آن عمل نماید. به عبارت  تر، به های ادراکی موجودات پایینذاتی و عدم تناسب با قابلیت 
تقید و محدودیت ناشی از حجاب در آن حقیقت،  دلیل  به انگاری آن حقیقت متعالی، نه  دیگر، اختفا و حجاب

بلکه دقیقا به علت فزونی تجلی و شدت ظهور آن است که با ادراک موجودات مادون خود سازگاری ندارد. «و  
بْصارُ و لا تحکلشدة وجوده و ظهوره لا تُدْرِ 

َ
ط به الأفهام…فثبت أن بطونه من جهة ظهوره فهو باطن من  یهُ الأْ

 ).۷۰-۶۹ صص. ،۱ ج. ،۱۳۶۸الدین شیرازی، ث هو ظاهر» (صدریح
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  تواند ذاتاً المتألهین، خداوند متعال، که ظهور و تجلی محض است، نمی گونه که اشاره شد، از نظر صدر همان 
 شود که نزد ماسوی الله محجوب انگاشته حد او باعث می محجوب باشد. با این حال، همین شدت ظهور و تجلی بی 

زند: «إنما خفاؤه لشدة ظهوره و بعده  شود. وی برای تبیین این مسئله، به نور خورشید و دیدگان انسان مثال می
دلیل  به ء» (پنهانی او تنها  ی مثله ش ک س  ی الشمس تحجب عن الأبصار لغلبة الإشراق و ضعف الأحداق ل ک لغلبة قربه  

فزونی تابش و ناتوانی  دلیل  به گونه که خورشید  اش. همان غلبۀ نزدیکی سبب  به شدت ظهورش است و دوری او  
 ). ۳۲۳ ص.   ، ۱۳۶۳الدین شیرازی،  ) (صدر » گردد. «هیچ چیزی مانند او نیست ها پنهان می دیدگان، از چشم 

توان نتیجه گرفت «حجب نوری» در واقع حجاب نیستند، بلکه همان «شدت ظهور و تجلی  این، میبنابر 
نقص و ضعف در ناحیۀ مدرکِ و فاعل شناسا (انسان)، سبب اختفای الهی  دلیل  بهکمالات الهی» هستند که  

شوند. به عبارت دیگر، انسان در مراتب عالی سلوک، با کمالات، افعال و مراتب  و محجوب واقع شدن خدا می
شود، که همین تجلیات از فرط نورانیت و شدت ظهور، سبب حجاب  تری از تجلی و ظهور الهی مواجه میعالی

ای از سالک جدا نخواهد که ضعف ادراک مدرک، که زاییدۀ فقر وجودی اوست، در هیچ مرتبه گردند؛ چرا می
نقص ادراک در ناحیۀ خلق، سبب  به »، جایز است صرفاً  این، با این تفسیر وجودی از «حجب نوریشد. بنابر 

 گفته شود ذات حق محجوب واقع شده است، بدون اینکه محدودیتی متوجه ذات خداوند متعال گردد. 
راهگشا  این مسئله  تبیین  در  دیگر ملاصدرا  نور تمثیل  و  نور محض  میان  ارتباط  از  ست. وی  عبوری  های 

های رنگی از سویی، موجب ظهور نور برای کسانی هستند که توانایی  دهد: نور های رنگی را چنین شرح می شیشه 
روند؛ زیرا  ، خود مانع و حجابی برای ادراک نور حقیقی به شمار می دیگر ازسوی مشاهدۀ مستقیم خورشید را ندارند و  

رنگ و مطلق است، و این  بی  نور ذاتاً  که درحالی دهند، نور را در قالبی محدود و با رنگ و تعینی خاص نمایش می 
تعالی با صور خلقی ممکنات نیز به همین ترتیب  بخشند. رابطۀ ذات حق های رنگی هستند که به آن رنگ می شیشه 

و ظهوراتی از نور    هایی از وجود حقیقی واجب تعالی ها و درخشش تر، مراتب وجودات، جلوه ه است. به بیان ساد 
آمیزی  های امکانی رنگمحض او هستند که در قالب و صور اعیان (اشیاء) پدیدار گشته و به رنگ ماهیت 

اند و از نظر دیگر هایی هستند که از یک نظر موجب ظهور و تجلی ذات الهیاند. پس، ممکنات حجاب شده
 ).۲۵ ص. ،۱۳۶۱الدین شیرازی، گردند (صدرضعف وجودی موجب اختفای ذات حق میسبب به 

به مفهوم حجاب، همان با رویکرد وجودی نسبت  اندیشۀ صدرایی و  اینکه در  قدر که  نکتۀ حائز اهمیت 
اند، وجودشان برای ظهور  ممکنات (اعم از روحانی یا جسمانی) برای درک حقیقت ذات الهی در حکم حجاب 

تعالی به میزانی که تحقق یافته، تنها از مجرای همین  و تجلی حق ضروری است. به عبارت دیگر، ظهور حق
بیحجاب  و  نامتناهی  است؛ چرا که ظهور  و ظلمانی ممکن گشته  نورانی  نه های  الهی،  ذات  به  واسطۀ  تنها 

شدت تجلی و غلبۀ نورانیت، موجب خفا و پنهانی مطلق در تمام مراتب دلیل  به انجامد، بلکه  آشکاری بیشتر نمی
فرط ظهور و از بساطت و نزدیکی مطلق به خلق، به کلی   دلیلبهتعالی  شود. در این صورت، حقادراکی می

استناد   الفتوحاتاین سخن به حاشیۀ شیخ علاءالدوله بر    تأییدملاصدرا در    کهچنان ماند.  ناپیدا و محجوب می
ه إلا أمناء  یطلع علیز لا  یة ظهوره و هذا سر عز یا لغاینزا مخفکان  کنموده است: «لو لا الستر لما ظهر الحق و  

ماند. (این اختفا) به صورت گنجی پنهان باقی می یافت و بهالله» (اگر حجابی نبود، حق (خداوند) ظهور نمی
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گاه   آ آن  بر  الهی)  (اولیای خاص  امنای خدا  ارجمند که جز  این، سری است  و  نهایت ظهورش است.  خاطر 
 ).۲۶ ص. ،۱۳۶۱شوند) (صدرالدین شیرازی، نمی

تواند پیش از این گفته شد مفهوم «حجاب» بدین سبب که نشانگر محدودیت در ناحیۀ محجوب است، نمی 
توان تفسیری دربارۀ خداوند استعمال شود. لیکن با تحلیلی که از مفهوم رمزآلود «حجب نوری» گذشت، می 

های نورانی را همان شدت ظهور و تجلی کمالات الهی توان حجاب وجودی از این حقیقت ارائه داد. یعنی می
 گرفته شود.به کار  دانست. در نتیجه جایز است این قسم از حجاب نسبت به ذات الهی

نکتۀ شایان توجه اینکه در اندیشۀ ملاصدرا وجود حجاب نورانی حتی در نشئۀ الهی و در رابطۀ خداوند با  
ذات خویش نیز قابل فرض است. ملاصدرا در شرح حدیث «کنت کنزا مخفیا…» صراحتاً به این مطلب اشاره  

ة الظهور  یاد نفسی من غاکأنه قال:  کا، فیة الظهور خفینت ظاهرا فی غاکون المعنی:  یکجوز ان  یکند: «می
ء من  ی خفی شی ری، فخلقت الخلق حجاب ظهوری، و ستر نوری، حتی  یخفی علی نفسی فضلا عن غیان  

ی…» (جائز است که معنای (حدیث کنز مخفی) این باشد: «من در نهایت ظهور، کن الخلق ادرا کمیظهوری ل
غایت ظهورش، از خودم (نیز) پنهان گردد، چه دلیل  بهپنهان بودم». گویا که گفته است: «نزدیک بود ذات من  

رسد به غیر من! پس خلق را آفریدم تا حجاب ظهور من و پوشش نور من باشند، تا مقداری از ظهور (نامتناهی) 
). بر ۳۵۸-۳۵۷ صص.  ب،۱۳۷۵من پنهان گردد و ادراک من برای خلق میسر شود) (صدرالدین شیرازی،  

 تأییدها، که مورد  این اساس و با نظر به قاعدۀ مشهور تعدد نشئات (طبیعی، مثالی، عقلی و الهی) و تطابق آن
توان در نشئۀ الهی  ورانی را حتی می)، این معنا از حجاب ن۲۸۲ ص.  ،۱۳۷۸ملاصدراست (صدرالدین شیرازی،  

توان گفت خداوند از فرط ظهوری که برای خویش  تعالی با ذات خویش در نظر گرفت. یعنی میو در نسبت حق
را   او  بتوانند  تا خلق  باشد،  بر ظهورش  تا حجابی  آفریده  لذا  نیز مختفی شود؛  برای خود  بوده  داشته، نزدیک 

رغم اینکه با رویکردی عرفانی و ادبیاتی ذوقی بیان شده و با نگاه دقیق  بشناسند. این سخن صدرالمتالهین علی
 تواند مورد نقد واقع شود، نشان از لطافت و عمق معنای «حجب نوری» در اندیشۀ اوست.فلسفی می

تحلیل فلسفی اخیر از حجاب (حجاب مساوی با نهایت ظهور و آشکارگی)، خوانشی سراسر وجودی است  
توان آن را از فروعات و مصادیق قاعدۀ عرفانی دانست که حکیم  شائبۀ عدم در آن راه ندارد و می  گونههیچکه  

س  کء حده انعیلمات العرفاء أنه إذا جاوز الشککند: «و من  سبزواری در تعلیقۀ بر اسفار صراحتاً به آن استناد می
 ).۲۴ ص. ،۶ ج. ،۱۳۶۸س إلی الخفاء» (صدرالدین شیرازی، کنعیالظهور  یة فیعدم النهاکضده، 

 گیري نتیجه

ای که  گونه توان تفسیری جامع از «حجاب» ارائه داد بهگذشت، بر اساس مبانی حکمت متعالیه می  کهچنان 
شامل تمامی موارد حجاب اعم از مادی و مجرد یا نورانی و ظلمانی گردد. بر این اساس، «حجاب» به هر مانعی 

گردد. به بیان دیگر، طبق این تفسیر شود که با ظهور خود، موجب پوشش و عدم ظهور محجوب می اطلاق می
ای از حجاب مادی، حجاب  توانند مصادیقی از حجاب باشند که به ترتیب نمونه «پرده»، «حسد» و «علم» می

آن   ورای  مشاهدۀ  از  مانع  خود  فیزیکی  با حضور  «پرده»  بود.  خواهند  نورانی  مجرد  و حجاب  مجرد ظلمانی 



شنامۀ کلام   120  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 
 

گردد و «علم»  عنوان صفتی نفسانی مانع از شکوفایی نفس سلیم و فطرت پاک آدمی می شود؛ «حسد» بهمی
به و  ابزاری خود خارج شده  از جایگاه  به نیز هرگاه  صورت غایتی مستقل در مسیر سلوک معنوی قرار گیرد، 

 تعالی خواهد بود.شود که مانع از قرب الهی و مشاهدۀ تجلیات برتر حق حجابی تبدیل می 
بر اساس این تفسیر، جامعیت مفهوم حجاب حتی از حیث اسناد آن نیز گسترده بوده و شامل هرگونه اسناد 

ها ذات های مادی و مجرد ظلمانی، که محجوب آنگردد. در مواردی همچون حجاب حقیقی یا مجازی می
حق نیست، اسناد حجاب به این امور از نوع اسناد حقیقی، صادق است. به عبارت دیگر، اموری همچون «پرده» 

سازند. اما در مقابل، و «حسد»، ذاتاً موجب ایجاد مانع شده و حقیقتاً محجوب خویش را محدود و مقید می
به محجوبیت می برای مصادیقی که ذات حق منتسب  بالعرض است.  استعمال مفهوم حجاب  ثانیاً و  گردد، 

ای و ابزاری  شود، اگر جایگاه واسطه نور محسوب می برای مثال، «علم» که خود از کمالات وجودی است و ذاتاً 
غایت نهایی در مسیر سلوک معنوی تلقی گردد، موجب توقف سالک در مراتب    عنوانبهخویش را از دست داده و  

گردد که محجوب آن به اسناد مجازی، خداوند متعال خواهد بود؛ تر شده و در نتیجه به حجابی بدل میپایین 
از   نحوی  هیچ  آنکه  حال  است؛  محجوب  ناحیۀ  در  محدودیت  ایجاد  مستلزم  حجاب  عدمی  معنای  چراکه 
محدودیت در وجودی که ظهور محض است، راه ندارد. به همین جهت، ملاصدرا در تطبیق این مفهوم بر  

نماید؛ زیرا ذات باری تعالی،  حقیقت یکی دانسته و آن را همان خلق معرفی میخداوند، حجاب و محجوب را در  
نمی و  است  مطلق  و  گردد. نامحدود  محدود  «علم»  همچون  نورانی  امور  واسطۀ  به  حتی  که  پذیرفت  توان 

 توان گفت «علم» اولاً و بالذات نور؛ و ثانیاً و بالعرض حجاب خواهد بود. بنابراین، می 
غیب «مرتبۀ  همچون  تعابیری  کاربرد  وجود،  این  که  با  است  آن  از  حاکی  خداوند،  ذات  برای  الغیوب» 

رسد ارائۀ احتجاب ذات حق از مخلوقات، امری است واقعی، مسلّم و غیرقابل اغماض. بنابراین، به نظر می
تواند در تبیین های نورانی» که با مبانی حکمت متعالیه کاملاً همخوانی دارد، می تفسیری وجودی از «حجاب 

حجاب دقیق تفسیر،  این  در  باشد.  راهگشا  اصطلاحاتی  چنین  نه  تر  نورانی  و    عنوانبههای  عدمی  اموری 
بلکه   تجلیات وجودی فهمیده میمثابۀ  بهمحدودکننده،  شدت ظهور، موجب بطون  تبع  بهشوند که  مراتب و 

 ی قرار دهند.آنکه ذات ازلی را در حجابی واقعگردند، بینسبی می
تام و تجلی محض است؛ و همین تجلیات بی پایۀ این خوانش وجودی، خداوند متعال ظهور  پایان و بر 

گردد. بدین ترتیب، نحو حقیقی، سبب احتجاب ذات اقدس او از مخلوقات میکمالات نامتناهی اوست که به
  عنوان بهای از انوار الهی و کمالی از کمالات حق است، هنگامی که وجودی نورانی مانند «علم» که خود جلوه

به را  سالک  توجه  مستقل،  خود  موضوعی  به  انحصاری  نه  –طور  وجود  آینه   عنوانبه و  یگانۀ  ادراک  برای  ای 
شود. این احتجاب، نه از باب تحدید ذات نامحدود الهی، که جلب نماید، حقیقتاً به حجاب بدل می   –مستقل
تر وجود، متوقف شده و از مشاهدۀ  ک است که در مراتب پایین سبب قصور در ادراک و توجه محدود سالصرفاً به

 مبدأ اعلی بازمانده است.
به کار    عدمی آن، در مواردیمعنای  به اسناد حجاب    کهدرصورتیتوان گفت  بندی میبنابراین، در مقام جمع 

معنای بهرسد استعمال «حجاب»  رود که محجوب غیرخداوند است، اسنادی حقیقی خواهد بود. اما به نظر می
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عدمی آن در خصوص مصادیق «حجب نوری»، یعنی مواردی که محجوب آن حجاب، ذات اقدس الهی است، 
شده از «حجاب نورانی»، بر خوانشی کاملاً وجودی استوار  از نوع استعمال مجازی است. در مقابل، تعریف ارائه

ای و  توان این مفهوم را بدون هیچ مسامحه شائبۀ عدم در آن راه ندارد. بر این اساس، می  گونههیچ است که  
برد. این تفسیر وجودی که ریشه در آرای حکمایی چون ملاصدرا  به کار    نحو حقیقی نسبت به خداوند متعال به 

کوشد بدون توسل به مفاهیم سلبی و عدمی، و صرفاً با تکیه بر رویکرد عرفانی و  و حکیم سبزواری دارد، می
های نورانی نه م حجب نوری را تبیین نماید. در این نگاه، حجاب های ذاتی خود حقیقت وجود، مفهوقابلیت 

 شوند.مراتب و شئون مختلف وجودی واحد تلقی میمنزلۀ به سدی حائل، بلکه مثابۀ به 
معنا شود که انحصار معنای حجاب در مادیات، بی ضمناً بر اساس مقدمات مذکور، این نتیجه حاصل می

تر به سخنان فلاسفۀ اسلامی در این باب، روشن  است و با مبانی حکمت متعالیه ناسازگار است. با نگاهی عمیق
خواهد شد که ایشان در مقام توضیح نبودن حجاب مادی در مجردات هستند. به بیان دیگر، حجاب در هر  

های مرتبۀ مادی شود. یکی از ویژگیمرتبه از وجود متناسب با شدت یا ضعف وجودی همان مرتبه ایجاد می 
که ناشی از ضعف وجودی این مرتبه است، کثافت و تراکم وجودی است که باعث ایجاد مانع و حجاب فیزیکی  

مجردات، که از شدت وجودی بیشتری برخوردارند، موجود  شود. حال آنکه این ویژگی در  در وجودهای مادی می
آن حجاب ناشی از این ویژگی نیز در مجردات وجود نخواهد داشت. لازم به ذکر است که نبود  تبع  به نیست و  

بر مبنای تعریف مذکور   کهچنان حجاب در آن نیست؛    گونههیچنبود  معنای  به قسمی از حجاب در مرتبۀ مجرد،  
مستقل لحاظ شوند، مانع از مشاهدۀ    کهدرصورتیو روح معنای حجاب، هر وجودی حتی موجودات مجرد،  

 های نورانی» قرار خواهند گرفت. تعالی خواهند شد و در زمرۀ «حجابحق
توان تعبیر «لاحرقت سبحات وجهه مادونه» در حدیث شریف را که بر ضرورت وجود برخی همچنین می

تر دلالت دارد، با دقتی فلسفی و مبتنی بر مبانی پیشین تبیین  ویژه برای سالکان در مراتب پایینها بهحجاب 
تا زمانی که   اموری مستقل تلقی گردند، در مقام حجاب    عنوانبهنمود. مطابق این تحلیل، وجودهای نوری 

بیان دیگر، عمل می به  یاور سالک در سفر روحانی او هستند.  نور محض و  به خودی خود،  ذاتاً و  اما  کنند؛ 
موضوع بر سر وجود واحدی است که دارای حیثیات و اعتبارات مختلف است: از حیث مستقل انگاشته شدن،  

،  های نوری برای سالکاست؛ و ضرورت وجود این حجابالربط دانسته شدن، نور  حجاب است و از حیث عین
سنخ شدن مشاهدات ناشی از همین حیث دوم است که موجب تناسب و هم  ،خصوصاً در مراحل ابتدایی سلوک

 و مدرَکات سالک با درجۀ وجودی وی خواهد بود.
تنها تعارضی میان سخنان فلاسفۀ اسلامی، مأثورات دینی بنابراین، این خوانش از حجاب و حجب نوری نه

تر از مفاهیمی همچون تر و منسجمکند؛ بلکه ابزاری توانمند برای فهمی عمیقو نیز اندیشۀ عرفا ایجاد نمی 
 آورد.«محجوبیت ذات و صفات الهی» از خلق، و نیز تبیین برخی تعابیر ظریف موجود در روایات فراهم می
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(حاشیه هادی بن مهدی سبزواری    الشواهد الربوبیه فی المناهج السلوکیه الف).  ۱۳۷۵صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. ( 

 الدین آشتیانی). بیروت: مؤسسة التاریخ العربی.  و تصحیح جلال 
ابراهیم. (  (تصحیح حامد ناجی اصفهانی).    مجموعه رسائل فلسفی صدرالمتألهین ب).  ۱۳۷۵صدرالدین شیرازی، محمد بن 

 تهران: حکمت.  
الدین آشتیانی). قم: دفتر تبلیغات اسلامی  (تصحیح جلال   سه رساله فلسفی ). ۱۳۷۸صدرالدین شیرازی، محمد بن ابراهیم. ( 

 حوزه علمیه قم.  
 علی زارعی سبزواری). قم: مؤسسه نشر اسلامی.  (تحقیق و تعلیق عباس   نهایة الحکمة ).  ۱۳۸۴طباطبایی، سید محمدحسین. ( 

 .  ۵۹- ۴۸)،  ۷۹، ( آینه پژوهش های نورانی و ظلمانی از دیدگاه امام خمینی (ره).  ). حجاب ۱۳۸۲عابدی، احمد. ( 
 . ۲۵۵– ۲۳۹)،  ۷، ( دعاپژوهی ). تحلیل معناشناختی «حجب النور» در مناجات شعبانیه با رویکرد قرآنی.  ۱۴۰۳عشریه، رحمان. ( 

(گردآوری محسن آل عصفور و تحقیق مهدی مخزومی و ابراهیم سامرائی). قم:    العین ).  ۱۴۰۹فراهیدی، خلیل بن احمد. ( 
 مؤسسه دارالهجرة.  

 طلب). قم: آیین دانش.  (تصحیح محمدرضا رضوان   مفاتیح الجنان ).  ۱۳۸۹قمی، شیخ عباس. ( 
 . بیروت: دار إحیاء التراث العربی.  بحار الأنوار ).  ۱۴۰۳مجلسی، محمدباقر بن محمدتقی. ( 

نامه کارشناسی  [پایان   های نورانی و ظلمانی در عرفان اسلامی با تأکید بر مثنوی بررسی مفهوم حجاب ).  ۱۳۹۲محقق، فاطمه. ( 
 ارشد، دانشگاه محقق اردبیلی]. 
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 . تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.  التحقیق فی کلمات القرآن الکریم ).  ۱۳۶۸مصطفوی، حسن. ( 
 زاده آملی). قم: بوستان کتاب. (تصحیح حسن حسن   شرح الإشارات و التنبیهات ).  ۱۳۸۶نصیرالدین طوسی، محمد بن محمد. ( 
 . ۱۹۱– ۱۷۱)،  ۲، ( ادیان و عرفان ). نور سیاه: پارادوکس زیبای عرفانی.  ۱۳۹۱یوسفی، محمدرضا، و حیدری، الهه. ( 
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The world of dharr (ʿālam al‑dharr) is among the most 
challenging and fascinating topics in religious knowledge 
(maʿārif‑i dīnī), briefly mentioned in the Qurʾān and discussed 
in greater detail in the ḥadīth traditions. The reality of the dharr 
covenant has been examined by scholars of Islamic sciences 
from various perspectives. Some have judged the event of dharr 
as symbolic, while others have accepted it as a real occurrence. 
Among the latter group, some interpret the world of dharr in its 
literal (ẓāhirī) sense, while others have engaged in its 
hermeneutical interpretation (taʾwīl) and justification. Shaykh 
al‑Mufīd, considering certain aspects, has offered a 
hermeneutical interpretation of the dharr event. Mullā Ṣadrā has 
also provided a theosophical (ḥikmī) interpretation of the world 
of dharr. The research question is: What are the points of 
agreement and disagreement in the approach and hermeneutical 
interpretation of these two Shīʿī thinkers concerning the world 
of dharr? In this article, employing the method of content 
analysis (taḥlīl‑i muḥtawā) and a comparative approach 
(rawish‑i muqāyisih‑ī), the engagement of Mullā Ṣadrā and 
Shaykh al‑Mufīd with this topic has been subjected to a 
comparative study. It is shown that the two thinkers differ on 
certain points, such as the evaluation of chain‑based authenticity 
(iʿtibār‑i sanadī) and the existence of particles without the 
attachment of a soul, while they agree on other points, such as 
the rejection of a literal interpretation, the provision of a rational 
hermeneutical interpretation (taʾwīl‑i ʿaqlānī), and the manner 
of addressing objections. 
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1. Introduction 
The world of dharr (ʿālam al‑dharr)—the primordial covenant between God 
and humanity—is among the most complex and fascinating topics in Islamic 
religious knowledge (maʿārif‑i dīnī). The Qurʾān alludes to this event briefly 
in Sūrat al‑Aʿrāf (7:172), while the ḥadīth traditions elaborate on it in greater 
detail. This subject encompasses various philosophical, theological (kalāmī), 
and exegetical (tafsīrī) dimensions, some of which have been examined by 
scholars. 

Regarding its nature and actuality, some scholars have considered the 
world of dharr as a symbolic event. In contrast, others accept it as a real 
occurrence. Among the latter group, some offer a literal (ẓāhirī) interpretation 
of the world of dharr, while others engage in its hermeneutical interpretation 
(taʾwīl) and rational justification. Two prominent Shīʿī thinkers, Shaykh 
al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā, have adopted distinct positions on this matter. The 
research questions are: What are the points of agreement and disagreement 
between these two approaches? And what are the implications of each? The 
central problem addressed is the need to understand how two major figures 
within Shīʿī thought—representing theological (kalāmī) and philosophical 
(falsafī) traditions respectively—approach a difficult scriptural‑narrative 
concept and whether their conclusions are compatible or contradictory. 

This research, based on content analysis and comparative methods, 
undertakes a comparative study of the views of Mullā Ṣadrā and Shaykh 
al‑Mufīd on the world of dharr, examining their points of agreement and 
disagreement. It demonstrates that these two Shīʿī scholars differ on certain 
aspects, such as the assessment of the chain‑based authenticity (iʿtibār‑i 
sanadī) of traditions concerning the world of dharr, while sharing common 
ground on other aspects, such as the rejection of a literal interpretation, the 
provision of a rational hermeneutical interpretation (taʾwīl‑i ʿaqlānī), and the 
manner of addressing objections. It is hoped that the examination and analysis 
of different perspectives will lead to a deeper understanding of the issue of the 
world of dharr. 

2. Methodology 
Since the subject of the present research is theoretical in nature, the method of 
library‑based analysis and research (taḥqīq‑i kitābkhānah‑ī) has been 
employed. The methodological procedure consisted of the following stages: 

Stage one: After defining the problem and formulating a preliminary and 
detailed plan, relevant physical and digital sources were gathered. 

Stage two: Data extraction was carried out through note‑taking and the 
creation of index cards (fīshbardārī). 

Stage three: The notes were then classified, edited, and organized 
according to an initial index. 



127  A Comparative Study of Shaykh al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā on the World of Dharr  

 
 

Stage four: Through supplementary studies and further research, the final 
version was compiled. 

The research is qualitative and comparative, focusing on primary and 
secondary sources related to Shaykh al‑Mufīd (d. 413 AH/1022 CE) and Mullā 
Ṣadrā (d. 1050 AH/1640 CE), including their major theological and 
philosophical works, as well as classical and contemporary commentaries on 
the Qurʾān and ḥadīth relevant to the world of dharr. 

3. Findings 
By comparing the views of Shaykh al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā, it became 
evident that their perspectives differ in some respects while sharing common 
ground in others. 
3.1. Points of Difference 
First difference: Attention to the authority and authenticity of traditions 
(ḥujīyat wa iʿtibār‑i riwāyāt). One notable difference between Shaykh 
al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā is the former's attention to the degree of authority 
and authenticity of the traditions concerning the world of dharr. In Mullā 
Ṣadrā's works, by contrast, there is less engagement with chain‑based (sanadī) 
discussions and the determination of the authority of reports on the world of 
dharr or the reliability of their transmitters. Shaykh al‑Mufīd undertook this 
evaluation on two grounds: first, due to the apparent contradiction of some 
traditions with the literal text (ẓāhir) of the Noble Qurʾān; and second, due to 
the chain‑based weakness of a portion of the traditions on the world of dharr. 
By distinguishing between authoritative and non‑authoritative traditions, he 
considered some dharr‑related traditions as chain‑basedly flawed (makhdūsh), 
deeming them solitary reports (khabar al‑wāḥid), fabricated (majʿūl), or 
interpolated (dakhīl). 

Second difference: Interpretation of dharr as particles without the 
attachment of souls. Another difference between Shaykh al‑Mufīd and Mullā 
Ṣadrā concerns the interpretation of dharr as particles lacking attached souls 
(dharrāt bidūn taʿalluq‑i arwāḥ)—an interpretation proposed by Shaykh 
al‑Mufīd to resolve certain objections. According to Shaykh al‑Mufīd, it can 
be said that the observed particles were corporeal particles (dharrāt‑i jismānī) 
indicating the variety and multiplicity of Adam's descendants, shown to him 
to demonstrate divine power and to encourage his obedience. In contrast, 
Mullā Ṣadrā, in accordance with his philosophical principles, did not accept 
the presence of matter (māddah) in higher realms and interpreted this realm in 
terms of a longitudinal hierarchy (silsilah‑yi ṭūlī) and degrees of immateriality 
(marātib‑i tajarrud). 
3.2. Points of Agreement 
Despite these partial differences, both Shaykh al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā share 
common ground in several respects. 
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First common ground: Opposition to a literal interpretation (tfsīr‑i ẓāhirī). 
Both thinkers oppose a literal interpretation of the world of dharr. According 
to this literal view, all of the children of the Prophet Adam—in the world of 
dharr—existed as minute particles with dharrī bodies. Both Shaykh al‑Mufīd 
and Mullā Ṣadrā reject this interpretation for two reasons: first, because it 
entails metempsychosis (tanāsukh); and second, because it conflicts with 
certain rational implications (lawāzim‑i ʿaqlī), such as the universal 
forgetfulness of that realm. 

Second common ground: Provision of rational and acceptable explanations 
(wujūh‑i maʿqūl wa maqbūl). Another commonality is that both offer rational 
and acceptable explanations of the world of dharr. Shaykh al‑Mufīd interprets 
the noble verse and the traditions concerning the precedence of the creation of 
souls (arwāḥ) over bodies as belonging to the level of God's knowledge 
(martabah‑yi ʿilm‑i khudāwand). In this respect, his view is very close to the 
interpretation of the philosophers (ḥukamāʾ), especially that of Transcendent 
Theosophy (Ḥikmat‑i Mutaʿāliyah). In Transcendent Theosophy as well, the 
locus (mawṭin) of the world of dharr is situated within the longitudinal 
hierarchy and the superior existential realms, which are the realm of objective 
immaterial beings (ʿālam‑i mujarradāt‑i ʿaynī) or the "pages of divine 
knowledge" (ṣafahāt‑i ʿilmī‑yi ḥaqq taʿālā). This demonstrates their alignment 
in seeking logical and rational ways to explain the world of dharr. 

4. Conclusion 
The comparative study of the views of Shaykh al‑Mufīd as a rationalist 
theologian (mutakallim‑i ʿaqlgarā) and Mullā Ṣadrā as a Shīʿī philosopher 
(faylasūf‑i Shīʿī) reveals the following: 

Both Shaykh al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā, in terms of methodology 
(rawish‑shināsī), are rationalist thinkers within Shīʿism, engaging in the 
interpretation and hermeneutical interpretation (taʾwīl) of the dharr event 
while respecting religious texts (nuṣūṣ‑i dīnī) and following a rational method 
(mashī‑yi ʿaqlī). Despite their differences on certain points, their ultimate 
methodological orientation (mashī‑yi nihāyī) is aligned and compatible, and 
thus reconcilable. 

This harmony is a result of the importance of reason (ʿaql) in the teachings 
of the Ahl al‑Bayt and demonstrates the dynamism of the rationalist current 
within Shīʿī thought. By avoiding superficial and literalist interpretations 
(tafsīr‑hā‑yi saṭḥī wa lafẓgarāyānah), both thinkers have sought to offer a 
deeper and more coherent understanding of this concept, relying on reason 
and argumentation (istidlāl). Shaykh al‑Mufīd, with a rational approach, 
undertook a precise and critical examination of the chains of transmission of 
traditions and addressed objections. Mullā Ṣadrā, with a philosophical and 
ontological perspective, endeavored to provide a coherent and rational 
explanation of the world of dharr. 
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Both Shaykh al‑Mufīd and Mullā Ṣadrā pursued a deeper understanding of 
the world of dharr. Therefore, their points of difference do not result in a 
contradiction in their conclusions; rather, they create a kind of alignment in 
their final results and contribute to the greater richness of our understanding 
of this concept. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 د، یمف خیش
 ذر،  عالم

 عالم ذر،  نقد
 ه، یمتعال حکمت

 ملاصدرا 
 

  اتیاست که در قرآن به اجمال و در روا   ینی مسائل دشوار و جذاب معارف د عالم ذر از  
عالم ذر از جهات مختلف مورد بحث و   ان یمطرح شده است. جر   شتری ب  لیبا تفص

ذر   انیبودن جر  نیبه نماد یقرار گرفته است. برخ یعلوم اسلام شمندانیاند یبررس
  ی دوم، کسان  ۀ . در دستاندرفته یپذ  یعنوان امر واقعآن را به   زین  ی ا حکم نموده و عده

به  را  تأو  ز،ین  یکرده و گروه  ریتفس  یظاهر   یمعناعالم ذر  اقدام    ه یو توج  لی به  آن 
شنموده ملاحظ  دیمف  خیاند.  جر   یبرخ  ۀبا  تأو  انیجهات،  را  است.    لیذر  نموده 

که   ست ا   نیا   قیاز عالم ذر ارائه کرده است. سؤال تحق  یحکم   یلیتأو  زیملاصدرا ن
نسبت به عالم ذر   یعی ش  شمند یدو اند   نیا   لینقاط اشتراک و اختلاف مواجهه و تأو

ملاصدرا و    ۀمواجه   ، یا سهیمقا  ۀویمحتوا و ش  لیمقاله، به روش تحل  نیدر ا   ست؟یچ
 ی قرار گرفته و نشان داده شده است که آن دو در برخ  یق یتطب  ۀمورد مطالع   دیمف  خیش

و تحقق ذرات بدون تعلق روح اختلاف، و در جهات    یاعتبار سند   ی ابیجهات مثل ارز 
  گریکدیو مواجهه با اشکالات با    یعقلان  لیتأو  ۀارائ  ،یظاهر   ریتفس   یمانند نف  یگر ید
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 مقدمه 

است:    صراحت دربارۀ عالم ذر سخن گفته، آمده آدم در قرآن کریم، در سورۀ اعراف که به جریان ذر و میثاق خداوند از بنی 
کُمْ  تَهُمْ وَ اَشْهَدَهُمْ عَلی اَنْفُسِهِمْ اَلَسْتُ بِرَبِّ یَّ کَ مِنْ بَنی آدَمَ مِنْ ظُهُورِهِمْ ذُرِّ  قالُوا بَلی شَهِدْنا»؛ زمانی را که  «وَ اِذْ اَخَذَ رَبُّ

ها را گواه قرار داد و فرمود: آیا من پروردگار شما نیستم؟ گفتند:  ها را برگرفت و آن خداوند از صلب فرزندان آدم، ذریۀ آن 
اند. در عین حال،  ). در همین راستا، روایات زیادی نیز جریان ذر را توضیح داده ۱۷۲دهیم (اعراف  آری، گواهی می 

های  معنای آیه و مراد روایات در تصویر و تبیین عالم ذر چندان واضح نیست و خاستگاه سؤالات و ارائۀ تفسیر و تأویل 
ربارۀ واقعی یا تمثیلی بودن، مادی یا روحانی بودن، همگانی یا فردی بودن و حضوری یا حصولی  متنوع شده است. د 

 های متنوع ابراز شود. بودن عالم ذر سؤالاتی مطرح گردیده است که موجب شده تا دربارۀ آن مباحث و دیدگاه 
شده است؛ لذا به  کوچک و پخش معنای اشیاء و ذرات  «ذریه» در لغت از کلمۀ ذر گرفته شده که در اصل به 

جهت کوچک  شوند و به ها و حشرات بسیار کوچک یا ذرات کوچک گرد و غبار که در شعاع خورشید دیده می مورچه 
گردد: «الذرة بتشدید الذال النملة الصغیرة التی لا تکاد  کند، «ذر» اطلاق می ها را جذب نمی بودن، جاذبۀ زمین آن 

).  ۳۰۷ ص.   ، ۳ ج.   ، ١٣٧٥تری، و قیل هی جزء من أجزاء الهباء الذی یظهر فی الکوة من أثر الشمس» (طریحی،  
معنای آفریدن است و به نسل جن و انس از  معنای خلق ابتدایی و آفرینش استعمال شده است: «ذرء به گاه نیز به 

 ). ۷ ص.   ، ۳ ج.   ، ١٣٧١اند» (قرشی،  همین جهت ذریّه گفته 
در اصطلاح محل بحث در آیه نیز واژۀ ذر با همین مناسبت برای فرزندان و ذریۀ کوچک و نسل حضرت آدم به  

اند»  ، ذرّیّه و نسل و ولد نظیر هم معنای نسل است شود به کار رفته است: «ذرّیّه که به ضم و فتح و کسر ذال خوانده می 
رود: «اسم یجمع نسل  ). ذریه هم برای مفرد و جمع و هم برای مؤنث و مذکر به کار می ۷ ص.   ، ۳ ج.   ، ١٣٧١(قرشی،  

نثی» (ابن 
ُ
 ). ۳۰۵ ص.   ، ۴ ج.   ق، ١٤١٤منظور،  الانسان من ذکر و أ

شعور از  صورت ذرّاتی کوچک و دارای  به نظر برخی، آیه بیانگر جریانی عینی و واقعی است که در آن فرزندان آدم به 
الدین  ؛ شرف ۴۱ ص.   ، ۳ ج.   ق، ۱۴۱۸دانند (بیضاوی،  ای لسان آیه را تمثیلی می اند. عده پشت حضرت آدم خارج شده 

)، گروهی  ۴۳ ص.   ، ۵ ج.   ق، ۱۴۲۵؛ طنطاوی،  ۱۷۶ ص.   ، ۲ ج.   ق، ۱۴۰۷؛ زمخشری،  ۱۱۳ ص.   ق، ۱۴۳۲عاملی،  
دانند که از پشت پدران به رحم مادران انتقال یافته و  مراد از جریان ذر را نخستین ذرات وجود انسان در نطفه می 

ای، منظور از عالم «ذر»، عالم «ارواح» است که  کنند. به اعتقاد عده شوند و به توحید اقرار می تدریج دارای درک می به 
ها خلق و مورد خطاب و اقرار قرار گرفته است. به نظر گروهی، مراد از جریان ذر و عهد الهی  ن ابتدا ارواح انسان در آ 

همان سؤال و جوابی است که توسط پیامبران میان انسان و خداوند، انجام شده است. در نظر برخی، مراد از خطاب  
  ، ۱ ج.   ق، ۱۴۲۴؛ مغنیه،  ۷۶۶ ص.   ، ۴ ج.   ق، ۱۴۰۸و جواب، همان زبان حال و پیمان تکوینی است (رک: طبرسی،  

). همچنین این مواجهه گاه به بُعد ملکوتی و شهود باطنی ارجاع  ۱۶ ص.   ، ۷ ج.   ، ۱۳۷۴؛ مکارم شیرازی،  ۲۳۱ ص. 
). گاه نیز به عهد و میثاقی که خدا به لسان عقل و وحی از انسان  ۳۲۰ ص.   ، ۸ ج.   ق، ۱۳۹۳شده است (طباطبایی،  
 ). ۱۲۲ ص.   ، ۱۲ ج.   ، ۱۴۰۱شود (جوادی آملی،  گرفته است، تفسیر می 

دهد که تبیین و پذیرش یا ابطال و  ها در تبیین عالم ذر است و نشان می ترین دیدگاه ای از مهم ها نمونه این 
که گاه پرداختن  اثبات حقایقی چون عالم ذر و احتمالات ماهوی و معنایی آن، تا چه میزان پیچیده و دشوار است، چنان 
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خارج از حوزۀ اعتقادات اسلامی به شمار آمده است  ،  هیمذهب حنف  یهااز بدعت  یکیعنوان  و بهبه آن ممنوع  
 ).۷۷۵ ص. ق،۱۴۲۰(حفنی، 

ها از حوزۀ عقل و فهم  متشابهات دانسته و ادراک حقیقت آن گونه متون را از  ها این حال اگر مانند برخی اخباری 
ها معتقد شویم. لکن اگر بپذیریم  خارج بدانیم، باید علم آن را به اهل آن واگذار نموده و به مضمون اجمالی و کلی آن 

که این متون حامل معنایی قابل فهم بوده و با هدف تبیین و توضیح حقایق برای مردم بازگو شده، راه عقلایی و منطقی  
ها  آن است که با در نظر گرفتن اشکالات و محذورات و تعارضات و ملاحظۀ جهات مختلف و مراجعه به آراء و دیدگاه 

عنوان اعتقاد  ای را که اشکالات و موانع و محذورات کمتری دارد، به و بررسی و تحلیل مبانی و ادله، در نهایت نظریه 
ها در مقایسه با هم مورد توجه قرار گرفته، نوع  ها و نقاط قوت و ضعف آن دگاه فعلی بپذیریم. لذا شایسته است دی 

مواجهه و پاسخ به اشکالات مطالعه شده، قدرت تبیین و توجیۀ منطقی هر یک ارزیابی شده و از این رهگذر به دیدگاه  
 تر دست پیدا کرد. تر و مقبول معقول 

مثابۀ  گرا و ملاصدرا به عنوان متکلمی عقل تطبیقی دیدگاه شیخ مفید به در همین راستا، در این مقاله به مطالعۀ  
کنیم. شیخ مفید و ملاصدرا هر دو در  ها را مقایسه می فیلسوفی شیعی پرداخته و نقاط اشتراک و اختلاف نگرش آن 

کنار ملاحظۀ نصوص دینی، به مراعات مشی عقلی نیز پایبندند. شیخ مفید نسبت به تبیین و پذیرش ابعاد مختلف  
گرایانه ابراز کرده که پس از او موضع بحث و مناقشه واقع شده است  عالم ذر به برخی از موانع توجه و نظریاتی عقل 

).  ۷۶۶ ص.   ، ۴ ج.   ق، ۱۴٠٨؛ طبرسی،  ۲۸ ص.   ، ۵ ج.   تا، ؛ طوسی، بی ۲۸ ص.   ، ۱ ج.   ق، ۱۴۳۱(رک: سید مرتضی،  
شناسانه از عالم ذر و جریان میثاق ارائه نموده است. در  تأویلی هستی ملاصدرا نیز با تکیه بر مبانی عقلی و فلسفی  

ها در  ادامه، پس از اشاره به تاریخچۀ بحث، به تبیین دیدگاه این دو عالم شیعی و تحلیل وجه اختلاف و اشتراک آن 
 پردازیم. این زمینه می 

 پیشینۀ تحقیق

مباحث عالم ذر همواره مورد توجه بوده و در ذیل آیۀ شریفه و روایات ناظر به آن مطرح و از ابعاد مختلف مورد بحث  
اند، محدثان در مسئلۀ رفع تعارض اخبار به مباحث مرتبط با آن  قرار گرفته است. مفسران به تفسیر آن همت گماشته 

به پرداخته  را  آن  داده عنوان مقوله اند، متکلمان  قرار  توجه  اعتقادی مورد  نگاه جهان ای  از  نیز  و  اند. حکما  شناسی 
شناسی، حقوق،  شناسی، جامعه اند. دیگر علوم انسانی مانند روان شناسی فلسفی به توضیح و تبیین آن پرداخته انسان 

دیثی و کلامی  اخلاق و... نیز ممکن است مباحث مرتبط با عالم ذر را مطرح کرده باشند. لذا همۀ کتب تفسیری و ح 
 توان تاریخچۀ عام این مسئله محسوب کرد. های مشتمل بر مباحث عالم ذر را می نامه و مقالات و پایان 

در خصوص مسئلۀ محل بحث نیز ملاصدرا و شیخ مفید به تبیین و تحلیل محتوا و نقد و بررسی آراء و پاسخ به  
،  مسائل عکبریه ،  مسائل سرویه ،  تصحیح اعتقادات اند. از این جهت، آثار شیخ مفید، مانند  اشکالات عالم ذر پرداخته 

ویژه  و به   شواهدالربوبیه ،  اسفار ،  تفسیر قرآن کریم ،  اسرارالایات ،  مبدأ و معاد ،  مشاعر ،  عرشیه و کتب ملاصدرا، مانند  
که در آن روایات ذر را به تفصیل مورد بحث قرار داده، از منابع دستیابی به تاریخچۀ این بحث به    شرح اصول کافی 

 دربارۀ این موضوع نگاشته شده است.   سد المفر علی منکر عالم ذر هایی نیز مانند  آید. کتاب شمار می 
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تر و قابل توجه  ها موارد زیر مهم مقالاتی نیز در خصوص مسئلۀ مورد تحقیق نگاشته شده است که از میان آن 
 است: 

  که با روشی  ۱۳۹۵صحبت،  مقالۀ «نقد و بررسی دیدگاه شیخ مفید در باب آموزۀ عالم ذر» (خوش (
 ها پرداخته است. اشکالات شیخ مفید را مطرح و به نقد آن انتقادی   ـتوصیفی 

   که در آن  ۱۳۸۸» (بیابانی اسکویی،  ۸تا قرن    ۴مقالۀ «انسان در عالم ذر: آراء و اقوال دانشمندان قرن (
تن از بزرگان شیعه از قرن چهارم تا قرن هشتم از جمله شیخ مفید تبیین و مورد بررسی  هفت  های  دیدگاه 

نگاشته شده    ۲۵تا    ۱۵های  قرار گرفته است. نیز مقالاتی از همین نویسنده در فصلنامۀ سفینه، شماره 
ها ابتدا جریان ذر از طریق آیات و روایات تبیین و سپس نظرات علمای قرون چهارم تا پانزدهم  و در آن 

 قمری را در این زمینه اعم از موافق و مخالف بیان و نقد و بررسی کرده است. 
   ،که به بررسی مواجهۀ  ۱۳۹۱مقالۀ «چگونگی مواجهۀ شیخ مفید با میراث حدیثی امامیه» (اعتصامی (

گیری وی از این میراث و رویکرد انتقادی و گزینشی  شیخ مفید با میراث حدیثی امامیه و میزان بهره 
 شیخ مفید دربارۀ روایات در موضوعات کلامی پرداخته است. 

با ملاحظۀ این تاریخچه و حسب تتبع نگارندگان مقاله، تاکنون تحقیقی دربارۀ مطالعۀ تطبیقی دیدگاه شیخ  
مفید و ملاصدرا نسبت به عالم ذر و بیان وجه اختلاف و اشتراک دو دیدگاه یا تلاش برای جمع دلالی برخی ابعاد  

انجام نشده و تحقیق پیش رو در این زمینه مسبوق به سابقه نیست. بنابراین آنچه در مقالۀ پیش رو مورد    باره دراین 
توان آن را نسبت به دیگر کارها وجه نوآوری مقاله به شمار آورد، مقایسه و مطالعۀ تطبیقی و  توجه قرار گرفته و می 

ت  گویی عقلی و منطقی به اشکالا ها در مواجهه با ماهیت و حقیقت عالم ذر و پاسخ بیان وجوه اختلاف و اشتراک آن 
 و شبهات است. 

 تحلیل و مطالعۀ تطبیقی دیدگاه شیخ مفید و ملاصدرا 

رغم اختلاف در برخی جهات عالم ذر، مشی  گرای شیعه بوده و علی شیخ مفید و ملاصدرا هر دو از اندیشمندان عقل 
آوایی نتیجۀ اهمیت عقل در معارف  ها با هم همسو و هماهنگ و از این جهت قابل جمع است. این هم نهایی آن 

گری در  های غیرشیعی، اخباری گرایی در تفکر شیعه است. برخلاف برخی جریان بیت و بیانگر پویایی جریان عقل اهل 
شیعه جز در مقاطع محدود، فرصت ظهور و بروز پیدا نکرده است. در ادامه به مطالعۀ تطبیقی و تبیین وجوه اختلاف  

 پردازیم. و اشتراک دیدگاه این دو دانشمند می 

 وجوه اختلاف 

 ـ تفاوت در مواجهه با اسناد 1
های مواجهۀ مرحوم شیخ مفید در مسئلۀ عالم ذر نسبت به ملاصدرا، توجه به میزان اعتبار و حجیت  یکی از تفاوت 

روایات صادرشده دربارۀ عالم ذر است. شیخ مفید در گام نخست حجیت سند و طریق انتساب برخی اخبار عالم ذر به  
ها خدشه کرده و با تفکیک روایات معتبر از روایات غیرمعتبر، به ضعف  معارف را مورد ارزیابی قرار داده و در صحت آن 
که در آثار ملاصدرا کمتر به مباحث سندی و تعیین حجیت اخبار عالم  سندی برخی روایات حکم نموده است، درحالی 
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کنیم. تفاوت در این موضع شاید از غلبۀ نگاه فلسفی ملاصدرا و میزان قرار دادن عقل  ذر و اعتبار راویان آن برخورد می 
در تبیین مسائل اعتقادی نشأت گرفته باشد. در مشی ملاصدرا، آنچه در پذیرش این سنخ اعتقادات مهم و معیار  

شناسانۀ منسجم قابل تبیین و توجیه باشند. ازآنجاکه با  است، آن است که عناصر نظام اعتقادی در یک نظام هستی 
عنه است، اختلاف تعابیر روایات، مسائل  توجه به مدلول آیۀ شریفه و روایات، اصل جریان ذر امری مسلم و مفروغ 

ات  فرعی و استطرادی، احتمال زیاده و نقیصه و ادراج در جزئیات و اختلاف طرق و عدم استفاضه یا ضعف برخی روای 
کند. در نگرش ملاصدرا پس از پذیرش اصل جریان ذر، آنچه  و روات، در تبیین و فهم اصل مسئله خللی ایجاد نمی 

مهم است توجیه منطقی و عقلانی مناسب این مسئله است. بر همین اساس، ملاصدرا اگرچه بر مباحث رجالی تا  
به مسئلۀ اسناد روایات نیز توجه    تفسیر قرآن کریم و    شرح اصول کافی حدودی اشراف دارد و در آثار حدیثی خود مانند  

کرده است، لکن در این موضع با توجه به مسلم بودن جریان ذر و لزوم تبیین عقلانی و منطقی معارف اعتقادی، اصل  
 شناسانۀ آن مبتنی بر مبانی حکمت متعالیه اقدام کرده است. این عالم را مسلم انگاشته و به تبیین هستی 

لکن شیخ مفید نسبت به صحت اخبار نیز حساسیت نشان داده و به اعتبار و حجیت روایات توجه کرده است.  
رو، علاوه بر نقد محتوا و بیان اشکالات عقلیِ تفسیرهای ظاهرگرایانه از عالم ذر و اقدام به تأویل و توجیۀ معقول  ازاین 

 جریان میثاق، روایات را از جهت سند و اعتبار نیز مورد بحث و ارزیابی قرار داده است. 
ارزیابی شیخ مفید دربارۀ ضعف روایات عالم ذر، از دو جهت قابل توجه است: اول از جهت تعارضی که در ظاهر  
این روایات با صریح نص قرآنی وجود دارد؛ دیگر از جهت قلت طرق و افراد، عدم استفاضه، احتمال جعل و ادراج که  

 شود. ها می موجب عدم اعتماد به آن 

ن قرآ ر  با ظاه ب  با ت  یا روا ض  عار ت  الف: 
به آن   به   مفید نسبت   شیخ   از اشکالات   یکی  التفات  ها  اعتبار برخی روایات عالم ذر که موجب ضعف و عدم 

که گفتیم معنای  شود، تعارضی است که در معنای ظاهری برخی از این روایات با ظاهر قرآن کریم وجود دارد. چنان می 
تَهُمْ وَ اَشْهَدَهُمْ  است  آدم  فرزندان  ذریه از پشت  خروج  ذر،  ظاهری آیۀ  یَّ کَ مِنْ بَنی آدَمَ مِنْ ظُهُورِهِمْ ذُرِّ ؛ «وَ اِذْ اَخَذَ رَبُّ

کُمْ قالُوا بَلی شَهِدْنا» (اعراف    این   ، خروج وارد شده   آیه   که روایاتی که در توضیح ). درحالی ۱۷۲عَلی اَنْفُسِهِمْ اَلَسْتُ بِرَبِّ
سته است. بنابراین، مدلول این روایات با ظاهر آیه تعارض دارد و بدون توجیه قابل  دان   آدم   را از صلب خود حضرت   ذرات 

 انطباق بر آیه نیست. 
کند. موافقت و مخالفت با ظاهر  این تعارض، پذیرش اعتبار این دسته از روایات را دشوار می   ، به نظر شیخ مفید 

قرآن کریم از معیارهای تشخیص روایات صحیح از سقیم است. در معارف شیعی روایات مخالف با قرآن محکوم به  
 اند. طرد، اجتناب و ضرب بر جدارند و به زخرف بودن توصیف شده 

البته برای رفع این تعارض توجیهاتی گفته شده است؛ مانند اینکه فرزندانِ فرزندان آدم نیز با واسطه، فرزندان خود  
،  ها توجه کرده است: «قوله تعالی: مِنْ ظُهُورِهِمْ آیند. ملاصدرا نیز به این تعارض و وجه جمع میان آن آدم به شمار می 

، فیکون المعنی: و اذ اخذ ربک من ظهور بنی آدم، و علی هذا فلم یکن اخذ  لا شک انه بدل لقوله تعالی: مِنْ بَنِی آدَمَ 
). «در لفظ آیه چیزی که خروج فرزندان از صلب آدم علیه  ۳۷۰ ص.   ، ۳ ج.   ب، ۱۳۶۶من ظهر آدم شیئا» (شیرازی،  

آدم با قرآن و خروج  السلام را تأیید یا ابطال کند وجود ندارد، لکن اخبار بر آن دلالت دارند. پس خروج ذریه از صلب بنی 
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شود. علی هذا بین این دو مطلب منافات و اختلافی وجود ندارد، لذا برای مصون  ذریه از صلب آدم با احادیث اثبات می 
 ). ۳۷۲ ص.   ، ۳ ج.   ب، ۱۳۶۶ماندن آیه و اخبار از طعن و تعارض لازم است هر دو مطلب را پذیرفت» (شیرازی،  

ت  یا روا ز  ا شی  خ ب سندی  ضعف   ب: 
اشکال دیگر شیخ مفید در اعتبار این روایات، خدشه در اعتبار سندی بخشی از روایات عالم ذر است. شیخ مفید  

ها را از  تنوع و اختلاف مضمون روایات عالم ذر، میان روایات معتبر و غیرمعتبر تفاوت گذاشته و برخی از آن با توجه به  
کند. بنابراین بخشی از روایاتی که امثال شیخ  جهت سند مخدوش دانسته و خبر واحد یا مجعول یا دخیل تلقی می 

)، به نظر شیخ مفید خبر واحد محسوب  ۴۸- ۴۷ صص.   ، ق ۱۴۱۶،  اند (رک: صدوق صدوق در اثبات عالم ذر ذکر کرده 
 ). ۸۰ ص.   ، ب۱۴۱۳شود و خبر واحد بر فرض حجیت در احکام، در عقاید حجت نیست (مفید،  می 

صورت ذرات ریز از صلب آدم و حرکت و پراکندگی  بر همین اساس بیشتر روایات مربوط به خروج ذریۀ آدم به 
، قابل  در روایات وارد شده   گوناگون   و معانی   مختلف   وگوی با خداوند که با الفاظ ها در افق و روح یافتن و گفت آن 

شود و در نتیجۀ حسن ظن راویان نقل شده است: «روایات  ها حاصل نمی اطمینان و اعتماد نبوده، یقین به صحت آن 
ها را از  ها را با قطع به خداوند نسبت داد، بلکه راویان آن خروج ذریه از صلب آدم چیزی نیست که بتوان صحت آن 

 ). ۵۲ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳اند» (مفید،  روی حسن ظن نقل کرده 
  عهد و ربوبیت  ذرات و اقرار به  وگوی میان حق تعالی و ذرات و به سخن درآمدن شیخ مفید روایات ناظر به گفت 

شمار آورده است: «روایاتی که مربوط به خطاب حق تعالی در الست بربکم و جواب آنهاست از    را از مجعولات به   الهی 
 ). ۴۴ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳ها نیست، بلکه از مجعولات است» (مفید،  اخبار آحاد است و اعتباری به آن 

داند: «آنچه  همچنین روایات خلقت ارواح قبل از اجساد را خبر واحد و غیرحجت معرفی کرده و قابل قبول نمی 
ها که قبل از خلق همدیگر  اند، آن ابوجعفر شیخ صدوق روایت کرده که ارواح دو هزار سال قبل از اجسام آفریده شده 

که همدیگر را نشناختند، پس از خلق با هم ناسازگاری و  را شناختند، بعد از خلق با هم انس و ائتلاف دارند و آنان 
). بنابراین  ۸۰ ص.   ، ب ۱۴۱۳اختلاف دارند، حدیثی واحد و خبری است که از طریق افراد نقل شده است» (مفید،  

ح را  داند: «این روایت که خداوند متعال اروا مرحوم مفید در گام اول این روایات را از جهت نقل و سند قابل اعتماد نمی 
  ، الف۱۴۱۳  اند» (مفید، سنت نیز مانند شیعه آن را نقل کرده دو هزار سال قبل از اجساد آفریده، خبر واحد است، و اهل 

ها را توجیه و تأویل نموده، خلقت ارواح قبل از اجساد را مانند  ). البته در گام بعدی و بر فرض پذیرش، آن ۵۲ ص. 
 کند. ملاصدرا به تقدم در سلسلۀ وجودی عالم تفسیر می 

اند، زیرا روایات عالم ذر و تبیین چگونگی و مراحل  بنابراین هر دو عالم شیعی اصل جریان عالم ذر را پذیرفته 
). با  ۲۷۶ ص.   ، ۳ ج.   ق، ۱۴۰۳اند (رک: مجلسی،  مختلف آن زیادند و در ابواب مختلف در مجامع حدیثی ذکر شده 

ها پیدا کرد. از این جهت شاید نیازی به بحث تفصیلی  توان علم به صدور مضمون آن ملاحظۀ مجموع این روایات، می 
 و خدشه در یکایک اسناد و طرق و بررسی سندی این روایات نباشد. 

اگرچه مانند بسیاری از مسائل معارفی دیگر، جریان ذر هم ممکن است مورد تفسیر و دستخوش تغییر و مبتلا  
رو، از جهت سندی  به جعل و ادراج و ادخال بوده و برخی روایات ضعیف در توضیح جزئیات آن نقل شده باشد و ازاین 

که در برخی کتب و مقالات از همین حیث مورد تحقیق قرار گرفته است  و رجالی قابل بررسی و ارزیابی باشد، چنان 
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اند و بعضی نیز فاقد  موثق )، برخی از این روایات دارای سند معتبر و راویان  ۳۰- ۱ صص.   ، ۱۴۰۳راد،  (رک: ابراهیمی 
 ). ۴۶ ص.   ، ۷ ج.   ، ۱۳۷۴سند معتبرند (مکارم شیرازی،  

 ـ خروج ذرات بدون تعلق روح 2
شود، تفسیر شیخ مفید از عالم ذر در قالب  هایی که در تبیین عالم ذر میان صدرا و شیخ مفید دیده می یکی از تفاوت 

منظور رفع برخی اشکالات و محذورات آن را پیشنهاد کرده است. به  ذرات، بدون تعلق ارواح است، که شیخ مفید به 
توان این احتمال را مطرح کرد که ذرات مورد مشاهدۀ حضرت آدم، ذراتی جسمانی و حاکی از تنوع  نظر شیخ مفید می 

و کثرت و طینت اولیۀ فرزندان آدم باشند. این ذرات ریز اصول جسمانی ذریۀ آدم بودند و هدف از این کار نشان دادن  
آدم  ت آنچه را که خداوند از پشت حضرت  قدرت الهی و تشویق آدم به اطاعت از فرامین الهی بوده است: «ممکن اس 

بیرون آورد، خمیرۀ اولیۀ اجساد فرزندان آدم بدون تعلق روح باشد، و این کار برای نشان دادن آیندۀ نسل آدم و قدرت  
و اقتدار الهی و عجائب خلقت قبل از آفرینش باشد تا بر یقین حضرت آدم افزوده شده و این یقین موجب اطاعت  

 ). ۴۶ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳(مفید،    بیشتر و تمسک به اوامر و اجتناب از نواهی باشد» 
که ممکن است اظهار این ذرات بدون روح برای نمایش کثرت اولاد به حضرت آدم و نشان دادن تنوع و  چنان 

ها پر کرد، آنگاه در  ها باشد: «نظر صحیح آن است که ذراتی مانند مورچه بیرون آورد و افق را با آن اختلاف طینت آن 
ها را دید، تعجب کرد و پرسید  ها نور آمیخته با ظلمت قرار داد. چون آدم آن ها نوری خالص و در برخی از آن برخی از آن 

باشند. مقصود خداوند نشان دادن کثرت اولاد آدم و پر شدن  ها فرزندان تو می ها چه هستند؟ خداوند فرمود: این این 
 ). ۴۴ ص.   ، فال۱۴۱۳ها بود تا آدم قدرت خداوند را درک کند و به تداوم و کثرت نسل بشارت یابد» (مفید آفاق از آن 

شود، زیرا اولاً نیازی  طبیعی است که با این تفسیر، اصل جریان ذر توجیه شده و برخی از محذورات آن رفع می 
به تحقق ارواح و تعلق به ابدان وجود ندارد و اشکال تناسخ برطرف خواهد شد. ثانیاً در این برداشت نیازی به خروج  
همۀ فرزندان آدم وجود ندارد؛ هدف حق تعالی نشان دادن کثرت اولاد آدم و تشویق و ترغیب او به اطاعت و تداوم  

ن هدف نیازی به تصویر همۀ افراد و فرزندان آدم نیست. اخراج برخی از ذریۀ حضرت آدم  نسل بود و برای رسیدن به ای 
 ها برای حضرت آدم مسجل شود کافی است. به میزانی که کثرت آن 

وگو و تخاطب با یکایک فرزندان  علاوه بر این، مخاطب اصلی حضرت آدم است و صحبت از عهد و پیمان، گفت 
یا   برخی فرزندان  از  ترجیح بلامرجح در میثاق  لذا اشکال  تناسخیه است، مطرح نیست.  از مجعولات  که احتمالا 

ها سخن  خواسته شد که سخن بگویند و آن (ع)  شود: «و اما خبری که از اولاد آدم  اختصاص به کفار مطرح نمی 
 ). ۴۶ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳ها تصدیق کردند، از اخبار تناسخ است» (مفید،  ها عهد گرفت و آن گفتند، پس از آن 

عنوان یکی از وجوه تأویلی جریان ذر گفته و با توجه به فضای  است که شیخ مفید به به هر حال، این وجهی  
کلامی و مواجهه با تفسیرهای ظاهری تلاش کرده تا راهی میانه که با محذورات کمتری مواجه باشد، پیشنهاد  

که ملاصدرا حسب مبانی فلسفی خود نیازی به این توجیه ندیده، بلکه حضور ماده در عوالم بالاتر از  کند. درحالی 
با تکیه بر مبانی حکمت متعالیه، عالم ذر را با    ، که خواهیم گفت چنان   ، نظر او اساساً قابل قبول نیست. ملاصدرا 
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کند؛ لذا اولاً نیازی به این توجیه ندارد و ثانیاً این توجیه با اصول  سلسلۀ طولی و مراتب تجردی عالم تفسیر می 
 حکمت متعالیه قابل قبول نیست. 

 وجوه اشتراك 

 ـ همسویی در نفی تفسیر ظاهري 1
های عمده دربارۀ عالم ذر، تفسیر ظاهری و حقیقی از این جریان است. بر اساس این دیدگاه و مطابق  یکی از دیدگاه 

مانند از  مورچه صورت ذرات ریز و  ظاهر آیه و روایات، همۀ فرزندان حضرت آدم قبل از خلقت دنیوی، در عالم ذر به 
اند. این ذرات دارای نفس و روح و ادراک و شعور بوده و  صلب حضرت آدم خارج شده و با ابدان ذری تحقق پیدا کرده 

ها نیز بدان  ها بر ربوبیت خویش اقرار گرفته و آن وگو خداوند از آن طرف مخاطبۀ حق تعالی قرار گرفته و در این گفت 
داده  انسان شهادت  ارواح  که  اند.  ریز  ذرات  به  فعلی،  بدن  به  تعلق  از  قبل  نفسانی  با همین تشخص  کنونی  های 

اند تعلق گرفته است. پس معنای آیه این است که خداوند از صلب آدم ذرات ریزی را  بخش انسان ذری بوده تحقق 
ها  دگار شما نیستم؟ آن ها گفت آیا من پرور ها از آنان عهد و پیمان گرفت و به آن استخراج کرد و با تعلق ارواح به آن 

 شنیدند و پاسخ دادند که آری چنین است. 
طبق این دیدگاه، روایات نیز ماهیت عالم ذر را با خروج ابدان ذری از صلب آدم و تعلق روح قبل از خلقت دنیوی  

اند، پس ارواح در عالم ذر و سابق بر این تعلق دنیوی حقیقتاً تحقق و حدوث پیدا کرده و  با تفصیل بیشتر توضیح داده 
تعلق گرفته  ابدان ذری  اهل به  علمای  از  بسیاری  مانند شیخ صدوق، علامه  اند.  علمای شیعه  از  گروهی  و  سنت 

اند (قدردان قراملکی،  الدین خوانساری که گرایش ظاهری و اخباری دارند، این دیدگاه را انتخاب کرده مجلسی و جمال 
 توان تفسیر ظاهری آیۀ شریفه و روایات مربوط به عالم ذر تلقی کرد. ). این نگرش را می ۱۳۷۳

خ س تنا م  زو و ل ری  ر ظاه سی ف  ت
اند. این نوع نگاه به  گرا هر دو با این تفسیر ظاهری مخالفت کرده مثابۀ دو اندیشمند عقل شیخ مفید و ملاصدرا به 

ها دارای تبیین عقلانی و مقبول نیست، در مواجهه با اشکالات توفیق چندانی ندارد و خود مستلزم محذورات  نظر آن 
و اشکالات فراوان است. لذا از جهات مختلف مورد بحث است. ملاصدرا پس از نقل اقوال از جانب معتزله حدود ده  

ملاصدرا بر این نگرش که موجب نفی آن شده،    اشکال این تفسیر را ذکر کرده است. یکی از اشکالات شیخ مفید و 
گاهان به حقایق گمان می  یزی  برند... و معنای آن چ لزوم تناسخ است: «این روایات وجهی غیر از آن چیزی دارد که ناآ

ها تصور کردند که ذرات در عالم ذر  کردند و بر برخی شیعه شبهه وارد شد، آن نیست که طرفداران تناسخ تصور می 
عنوان ذوات فعال خلق شد که دارای تعقل، فهم و گفتار بوده و مورد امر و نهی الهی قرار گرفتند، سپس خداوند  به 

 ). ۸۱ ص.   ، ب۱۴۱۳؛ مفید،  ۲۳۹ ص.   ، ۱۳۴۱ها قرار داد» (شیرازی،  اجسادی خلق نموده و این ذرات و ارواح را در آن 
تعلق گرفته و مورد امر و  ذر تحقق یافته و به بدن ذری    و نطق در عالم   انسان با تعقل   متحرک و فعال   «اینکه ذات 

به   واقع   نهی  از بدن جدا شده و  تعلق می شده، دوباره  ابدان دنیوی  مدعای    گیرد، همان تدریج در عالم طبیعت به 
لازمۀ است   تناسخیان  به   .  بدن   روح   حدوث   تقدم   اعتقاد  به بر  اعتقاد  محال   ،  و  (مفید،  است   تناسخ    ، ب ۱۴۱۳» 

ها سخن  صورت ذرات در عالم ذر سخن بگویند و آن ). «روایتی که طبق آن از اولاد آدم خواسته شد که به ۸۱ ص. 
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؛  ۴۶ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳ها تصدیق کردند، از اخبار تناسخیه است» (مفید،  ها عهد گرفت و آن گفتند، پس از آن 
 ). ۸۳ ص.   ، ب۱۴۱۳مفید،  

شدت انکار کرده و طرفداران چنین  شیخ مفید تفسیر ظاهری جریان ذر را منطبق بر ادعای تناسخیه دانسته، به 
برداشتی را مورد طعن و نقد قرار داده است. اگر ذرات بدنی در عالم ذر نفس و روح داشته باشند و سپس همان نفس  
در این دنیا به جنین تعلق پیدا کند بدان معناست که نفس در دو مرتبه به بدن تعلق گرفته و این امر مصداق تناسخ  

 ). ۸۸ ص.   ، ب ۱۴۱۳شوند» (مفید،  های متفاوت تکرار می ها دائماً در بدن محال است: «اصحاب تناسخ معتقدند نفس 
گونه از عالم ذر نفی شده است. به نظر صدرا،  به همین منوال، در دیدگاه ملاصدرا نیز این تفسیر ظاهری و مادی 

اند، اگرچه برای تصحیح عالم ذر و تأیید تفسیر ظاهری و دنیوی از آن به  این دیدگاه که ارواح قبل از اجساد خلق شده 
). «برخی معتقد به قدم ارواح و برخی قائل به  ۱۸۴ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۳۸۱کار گرفته شده، قابل قبول نیست (آشتیانی،  

اند که به الوهیت و ربوبیت  شده از صلب حضرت آدم ها همان ذرات خارج گویند آن تقدم ارواح بر اشباح بوده و می 
 ). ۵۱۲ ص.   ، ۳ ج.   ، ۱۹۸۱اند» (شیرازی،  خداوند اعتراف کرده 

مطابق مبانی حکمت متعالیه، نفس حقیقتی جسمانیةالحدوث است؛ هر نفس در ماده و بدن خود تحقق پیدا  
  ب، ۱۳۶۶کند: «البنیة شرط لحصول الحیاة و الا لجاز ان یکون کل ذرة من ذرات الهبات عاقلة فاهمة» (شیرازی،  می 
دقیق ۳۷۰ ص.   ، ۳ ج.  تعبیر  به  بلکه  تعالی ).  نباتی  و  بدنی  قوۀ  همان  نفس  جوهری،  حرکت  مناسب  و  و  تر  یافته 

جهت حقیقت تعلقی نفس به بدن، امکان  شده است؛ بنابراین هر نفس صورت جوهری مادۀ بدنی خود است و به تبدیل 
رو، در نظر صدرا  ). ازاین ۴۱۲۹ ص.   ، ۱۳۸۳جدایی و تعلق مجدد به همان ماده یا مادۀ دیگر وجود ندارد (سبزواری،  

پذیر نیست: «نفسیت نفس ناشی از جنبۀ  ارواح و نفوس بر ابدان و جدایی و تعلق مجدد امکان   مانند شیخ مفید تقدم 
 ). ۲۴۳ ص.   ، ۷ ج.   ب، ۱۳۶۶باشد» (شیرازی،  تعلّقی پیوستۀ نفس به بدن می 

انگار دربارۀ رابطۀ نفس و بدن، نفس در ابتدای تحقق خود چیزی غیر  های دوگانه به نظر صدرا برخلاف دیدگاه 
رابطۀ اتحادی ماده و صورت است. در حرکت جوهری  از همان ماده و قوۀ جمادی و نباتی نیست. رابطۀ نفس و بدن،  

صورت نباتی در نطفه تحول پیدا کرده و به تکامل جوهری نباتی در  و با فراهم شدن شرایط، صورت جمادی غذا به 
های بعدی را پیدا کند. بنابراین،  دهد تا قابلیت تبدل و تکامل به مرتبۀ حیوانی و انسانی و پذیرش صورت رحم ادامه می 

هر نفس عین همان مادۀ خود است و برای تکرار یک نفس لازم است همۀ علل و شرایط تحقق آن ماده تکرار شود  
 که چنین چیزی محال است و در صورت تکرار، ماده و صورت دیگری تحقق پیدا خواهد کرد. 

با توجه به استحالۀ تفکیک صورت از ماده در مرتبۀ طبیعی، اگر روح قبل از بدن تحقق داشته باشد و بخواهد به  
نیاز باشد و در این صورت تعلق یافتن به بدن وجهی ندارد.  بدن تعلق بگیرد، لاجرم باید قائم به خویش و از بدن بی 

همچنین اگر روح قبل از بدن باشد یا واحد است یا کثیر و هر دو شق محال است. وحدت روح مستلزم اتحاد همۀ  
تواند واحد باشد و نه  ارواح و نفوس است و کثرت بدون ماده در مجردات معنا ندارد: «نفس ناطقه قبل از بدن نه می 

 ). ۳۱۱ ص.   ، ۱ ج.   ، ۴۳۱۳شود» (شیرازی،  کثیر و اساساً موجود محققی محسوب نمی 
گونه از این وقایع، محذورات و اشکالات و تعارضات جدی در مجموعۀ معارف  به هر حال، تفسیر ظاهری و مادی 

کند. عدم انسجام، تعارض و تناقض در نظام فکری واحد که از سرچشمۀ وحی و عصمت صادر شده، قابل  ایجاد می 
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گونه تفسیر هم بر مبنای شیخ مفید و هم با مبانی حکمت متعالیه، از جهات مختلف از جمله  قبول نیست. لذا این 
چنان  است،  اشکال  محل  تناسخ،  داده استلزام  تذکر  بدان  نیز  متعالیه  حکمت  شارحان  و  فیلسوفان  دیگر  اند  که 

 ). ۳۹۲ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۳۸۱؛ آشتیانی،  ۳۲۵ ص.   ، ۸ ج.   ق، ۱۳۹۳(طباطبایی،  

شی فرامو با  ت  فا و منا ری  ر ظاه سی ف  ت
با   وجه دیگری که موجب اشکال شیخ مفید و ملاصدرا بر تفسیر ظاهری از عالم ذر شده است، منافات آن 

همین تشخص و هویت شخصی و همین نفس و روح قبلاً یک بار  ها با  فراموشی این تجربۀ حقیقی است. اگر انسان 
که احدی  این میثاق را با عقل و شعور و ادراک تجربه کرده باشند، حداقل باید کسانی آن را به یاد داشته باشند درحالی 

 آورد. ای را به یاد نمی چنین واقعه 
شود که این  ای ندارند، معلوم می ها خاطره، تذکر و یادآوری یا گزارشی نسبت به چنین حادثه از اینکه نوع انسان 

واقعه برای نفوس و ارواح فعلی اشخاص واقع نشده است. به نظر شیخ مفید اگر نفوس و ارواح ما با تعلق به ذرات  
ها گذشته  ها که در دنیا تداوم همان روح هستند باید آنچه را بر روح آن بدنی چنان عالمی را تجربه کرده باشد، انسان 

ماند که شخصی که مدتی در شهری  ). این مطلب بدان می ۵۳ ص.  ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳است به یاد بیاورند (مفید،  
و  زندگی کرده و سپس به شهر دیگری رفته از شهر سابق خود هیچ به خاطر نیاورد و اگر مطالبی دربارۀ شهر گذشتۀ ا 

که چنین چیزی قابل پذیرش نیست: «اگر چنین بود حال  اطلاعی کند، درحالی ها اظهار بی گفته شود، نسبت به آن 
بینید که هر کس در شهری بزرگ شود،  ماند. نمی آوردیم و اوضاع آن بر ما پوشیده نمی قبلی خویش را به خاطر می 

کند و اگر گاهی گرفتار سهو شود  سالی در آن بماند، سپس به شهر دیگری نقل مکان کند، خاطرۀ آن را فراموش نمی 
آورد. این دیدگاه مثل این است که یکی از ما بیست سال در بغداد زندگی کند و سپس به شهر  با تذکر مجدد به یاد می 

اد  که به او تذکر داده شود و علامات بغد دیگری برود آنگاه گذشته و خاطرات خویش را فراموش کند و حتی درصورتی 
شود» (مفید،  بیان شود باز هم متذکر نگردد و آن را انکار کند و این چیزی است که هیچ عاقلی بدان ملتزم نمی 

 ). ۸۵ ص.   ، ب۱۴۱۳
این اشکال مورد توجه ملاصدرا نیز قرار گرفته و در شمار اشکالات تفسیر ظاهری عالم ذر آمده است: «ان أخذ  
المیثاق لا یمکن الا من العاقل، و لو کانت الذریة حینئذ عقلاء لوجب ان یتذکروا فی هذا الوقت بانهم اعطوا المیثاق»  

 ). ۶۷ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۳۹۰؛ سبحانی،  ۳۷۰ ص.   ، ۳ ج.   ب، ۱۳۶۶(شیرازی،  
ذر و میثاق    عالم   از خلقت   برد. اگر هدف فراموش کردن عالم عهد و میثاق، حکمت جعل و ایجاد آن را از بین می 

نکند و عذری برای انکار نداشته باشد، با این تفسیر چنین هدفی    خدا و ربوبیت او را فراموش   انسان   است که   این 
است.    ها در انکار ربوبیت همچنان باقی آورند و عذر آن یاد نمی   ها از این میثاق چیزی به ؛ زیرا انسان است   نشده   محقق 

ها با درک  ). اگر انسان ۳۷۰ ص.   ، ۳ ج.   ب، ۱۳۶۶پس برگزاری چنین عهد و میثاقی لغو و عبث خواهد بود (شیرازی،  
بیعی حداقل در  نحو ط و شعور کامل چنین عالمی را تجربه کرده باشند، این ادراکات در قوۀ حافظه وجود داشت و به 

 گرفت. برخی افراد مورد بازخوانی و یادآوری قرار می 
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به هر حال، تفسیر ظاهری با این دو محذور و محذورات دیگر مانند ترجیح بلامرجح در تعلق به بعض و  
  ب،۱۳۶۶اجتماع نامتناهی در تعلق به کل مواجه بوده و لذا از سوی شیخ مفید و ملاصدرا نفی شده است (شیرازی،  

 ). ۳۷۰ ص.   ، ۳ ج. 
که  معنای نفی عالم ذر و مستلزم انکار عالم ذر چنان البته باید توجه داشت که برخورد مرحوم مفید با این تفسیر به 

گونه از عالم ذر را که  شود نیست. شیخ مفید و ملاصدرا برداشت ظاهری و دنیوی مادی گاه به ایشان نسبت داده می 
 اند. اند و در این نقد نیز کاملاً مصیب کند، مورد نقد و بررسی قرار داده طبیعتی دیگر تبدیل می عالم ذر را به  

 ـ تأویل و توجیۀ عقلانی 2
شیخ مفید و ملاصدرا با پذیرش اصل جریان عالم ذر و نفی تفسیر ظاهری در جهت سلبی، در جهت ایجابی نیز در  

اند. شیخ مفید آیۀ شریفه و روایات تقدم خلقت ارواح بر ابدان را متعلق  ارائۀ وجوه معقول و مقبول عالم ذر تلاش کرده 
بسیار نزدیک است:    باره دراین ویژه حکمت متعالیه  داند که از این جهت به تفسیر حکما به به مرتبۀ علم خداوند می 

ها را در عالم علم خویش تقدیر و تعیین نمود. سپس مطابق آن  «معنا این است که خداوند قبل از خلقت اجساد، آن 
الهی است نه   علم، اجساد را ایجاد و ارواح را به وجود آورد. بنابراین خلق ارواح قبل از اجساد، خلق تقدیری و در علم 

). این نگرش شیخ مفید اگرچه  ۵۳ ص.   ، ۱ ج.   ، الف۱۴۱۳اینکه ذات این ارواح پیش از اجساد خلق شده باشد» (مفید،  
مایۀ اصلی  شناسانه از عالم ذر است و از نظر درون اما ناظر به تبیینی عقلی و تجردی و هستی نحو اجمالی بیان شده  به 

 خود، اجمال همان چیزی است که در حکمت متعالیه به تفصیل بیان شده است. 
های حکمت متعالیه، ناظر  دیدگاه ملاصدرا در مسئلۀ عالم ذر و میثاق الهی نیز همین است و مانند دیگر انگاره 

به مبانی حکمت متعالیه مانند اصالت، تشکیک و وحدت وجود، اقسام و ترتیب عوالم، قاعدۀ بسیط الحقیقه، علم  
شناسی  ). در نظام هستی ۷۶۰ ص.   ، ۱۳۶۰شود (شیرازی،  اجمالی و کشف تفصیلی، حمل حقیقه و رقیقه تحلیل می 

حکمت متعالیه و بنابر تشکیک خاص یا اخص، مراتب فلسفی یا تعینات عرفانی همه درجات وجود واحد یا مظاهر  
حقیقت واحدند. در این نظام همۀ حقایق مادون در مراتب مافوق نیز تحققی متناسب با همان عالم دارد که علت،  

آن شیء است. «هر چیزی ملکوتی دارد و برای هر شهادتی غیبی و باطنی وجود دارد»  اصل و حقیقت و ملکوت  
). «ماهیات قبل از آنکه در خارج به وجود خاص خویش موجود شوند، در مراتب قبل، به  ۱۵۱ ص.   ، ۱۳۶۰(شیرازی،  

 ). ۴۷۰ ص.   ، ۱ ج.   ق، ۱۴۱۳وجود مجرد و بسیط عقلی موجود و از نحوه ای ثبوت علمی برخوردار بودند» (شیرازی،  
بنابراین، انسان نیز در قوس نزول دارای نشآت وجودی متعدد است. نفوس قبل از خلقت و تعلّق به بدن، وجودی  
عقلی در عالم مفارقات و مجردات و تعینی مثالی در عالم مثال دارند. با نظر به این تقدم، مراد از عالم ذر و میثاق الهی  

عنوان معلول با علت خویش  کینونت عقلی یا مثالی است. نفوس به   و تقدم عهد الست، همین تحقق در مرتبۀ عقل و به 
).  ۱۴۳۴ ص.   ، ۲ ج.   ، ۳۱۷۴و در مقام وحدت و اجمال عقل به وجود جمعی واحد در عالم عقول تحقق دارند (شیرازی،  

فطری  نحو  این شهود عقلی، مرتبۀ اعلای عالم میثاق و شهادت ذریه است: «انسان با تحقق در این مرتبۀ عقلی، به 
 ). ۱۱۶ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۹۸۱شناسد» (شیرازی،  و به علم بسیط خداوند را می 
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شان  ها را از پشت پدران عقلی ها قبل از ورود به عالم دنیا، هویّاتی عقلی دارند که خداوند آن انسان 
بیرون آورد و بر آنان تجلّی نمود. در آنجا به اضطرار، ربوبیّت و وحدانیّت خدا و حقیقت وجودی خویش  
و   به وحدانیّت  اقرار  با  و  را شنیدند  او  بربّکم»، ندای  را مشاهده کردند. چون خطاب آمد: «الست 

 ) ۲۴۵ ص.   ، ۲ ج.   ب، ۱۳۶۶(شیرازی،    .ربوبیّتش در عالمی پیش از این عالم اجابتش کردند 
مقصود از خلقت ارواح قبل از ابدان این است که نفوس پیش از تعلّق به بدن، در عالم مفارقات عقلی ثبوت  

). موطن تحقق عالم ذر و جریان  ۱۶۶ ص.   ، ۸ ج.   ، ۱۳۷۵؛ مصباح یزدی،  ۱۲۶ ص.   ، ۸ ج.   ، ۱۹۸۱اند (شیرازی،  یافته 
میثاق نیز همان کینونت عقلی نفس پیش از بدن است که گاه با تعبیر علّت و معلول و گاه با تعبیر «حقیقت و رقیقت»  

 ). ۱۲۶ ص.   ، ۸ ج.   ، ۱۹۸۱؛  ۲۴۳ ص.   ب، ۱۳۶۶در آثار ملاصدرا آمده است (شیرازی،  
ها را لازم ذات  ملاصدرا عقول را همان قضای الهی و صفحات علمی حق تعالی دانسته و در برخی تعابیر خود آن 

که عالم مثال را صفحات قدر علمی حق تعالی معرفی کرده است. آفرینش از علم به عین  کند، چنان خداوند معرفی می 
گردد. این نظر با  می شود، در عوالم علمی و عینی قبل تعیین و تقدیر و تحکیم  آمده و هر آنچه در عوالم خلقی پدیدار می 

وجود در عالم کون  گفتۀ شیخ مفید در تقدم علمی و موطن عقلی جریان ذر هماهنگ است: «اشیاء خارجی علاوه بر  
 ). ۴۶۱ ص.   ، ۱ ج.   ، ۴۳۱۳و فساد، در مرتبۀ قضاء سابق الهی نیز ثبوت علمی دارند» (شیرازی،  

کند: «خداوند قبل  وگو نیز معنایی مطابق با همان مرتبۀ وجودی پیدا می بر این مبنا، شهود و علم و اقرار و گفت 
ها تجلی کرده است. در نتیجه انسان عبودیت  ها در عالم طبیعت، در عالم ذر بر آن از وجود فردی و شخصی انسان 

خود و ربوبیت الله را مشاهده کرده و خطاب الهی را شنیده است. خداوند در آن موطن شهودی با انسان میثاق بسته  
 ). ۳۵۲ ص.   ، ۸ ج.   ، ۱۹۸۱؛ شیرازی،  ۲۴۳ ص.   ، ۲ ج.   الف، ۱۳۶۶و از او اقرار گرفته است» (شیرازی،  

در این تأویل عقلانی از دیدگاه صدرا، تقدم ذریۀ حضرت آدم در سلسلۀ طولی و با وجود عقلی و مثالی توجیه  
) که تأویلی معقول از عالم ذر محسوب شده و با تفسیر شیخ مفید در تقدم  ۱۹۵ ص.   ، ۹ ج.   ، ۱۹۸۱شود (شیرازی،  می 

کند. تمام حقایق  علمی و عقلی عالم ذر همراه است. بر مبنای حکمت متعالیه آفرینش از علم به عین تحقق پیدا می 
موجود در مراتب مادون به وجود علمی در مراتب مافوق تحقق دارند. احکام موجودات در هر کدام از این مراتب،  
مختص به همان نحوۀ وجود خاصی است که در آن مرتبه دارند. موجودات در مرتبۀ علم اجمالی و تفصیلی حق تعالی  

واحدیت موجودند اما این تعینات خارج از حقیقت ذات الهی نیست. در مراتب بعدی در عالم خلق نیز همۀ    در احدیت و 
ای از وجود خاص به خود را دارند و به وجود جمعی موجودند. مرتبۀ طبیعت تنزل و  موجودات در عقل و مثال نحوه 

تحقق طبیعی همان حقایق عالم عقل و مثال است و عالم ذر در حکمت متعالیه بر اساس همین ظهور و تنزل خاص  
 کند. این مطلب در دیدگاه شیخ مفید نیز تحت عنوان تقدم علمی مطرح شده است. معنا پیدا می 

علاوه بر تقدم نفوس و تحقق عالم ذر در سلسلۀ طولی، وجوه دیگری مانند پیمان تکوینی فطرت و استعداد  
عنوان تفسیر جریان ذر مورد توجه شیخ مفید و صدرا قرار گرفته که قابل ارجاع به همان نگرش  عقلانی درک حق نیز به 

عمده در سلسلۀ طولی آفرینش است. زیرا تقدم در مرتبۀ علم یا شهود عقلی موجودات با دیدگاه فطرت و خلقت اولیه  
نحو عقلی و علمی موجود است، اصل و مبدأ و مایۀ  و ظهور در مرتبۀ طبیعت قابل جمع است. آنچه در عوالم قبل به 

کند. ادراکات و گرایشات فطری نیز تذکر و توجه به همان  خلقت و فطرت اولیه است که در عوالم بعد ظهور می 
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ها از بدو تولد و خلقت، در ذات و نهاد اولیۀ خویش برخی  باطن ملکوتی و خمیرمایۀ اولیۀ وجود انسانی است. انسان 
ها تداعی  ادراکات فطری از جمله گرایش به مبدأ و پرستش و عبادت الهی دارند که همان عهد ازلی را برای آن 

که ظهور این حقایق فطری در مرتبۀ علم حصولی نیز به کشف عقلی حق تعالی و اثبات حق ربوبیت  کند. چنان می 
 شود. و عهد و میثاق الهی منجر می 

 گیري نتیجه

ها را مورد  اشتراک و اختلاف نگرش آن در این مقاله به مطالعۀ تطبیقی دیدگاه شیخ مفید و ملاصدرا پرداخته و نقاط 
توان آن را دستاورد این مقاله محسوب نمود. در نتیجۀ این  تطبیق و مقایسه قرار دادیم که تاکنون انجام نشده و می 

شناسی هر دو به مراعات نصوص دینی و مشی  مقایسه و تطبیق روشن شد که شیخ مفید و ملاصدرا از جهت روش 
 اند. بند بوده عقلی پای 

های مواجهۀ مرحوم شیخ مفید، توجه به میزان اعتبار و حجیت روایات صادرشده دربارۀ عالم ذر  یکی از تفاوت 
که در آثار ملاصدرا کمتر به مباحث سندی و تعیین حجیت اخبار عالم ذر و اعتبار راویان آن پرداخته  است، درحالی 

شده است. شیخ مفید این ارزیابی را اولاً از جهت تعارض برخی از روایات با ظاهر قرآن کریم و ثانیاً ضعف سندی بخشی  
ایات معتبر و غیرمعتبر، برخی رویات عالم ذر را از جهت  از روایات عالم ذر انجام داده است. ایشان با تفکیک میان رو 

 سند مخدوش دانسته، خبر واحد یا مجعول یا دخیل تلقی کرده است. 
تفاوت دیگر شیخ مفید با صدرا در عالم ذر، تفسیر ذر به ذرات بدون تعلق ارواح در دیدگاه مفید است. در این توجیه  
ذرات ریزی که به آدم نشان داده شدند، اصول جسمانی ذریۀ او بدون روح بودند و هدف نشان دادن قدرت الهی،  

 حضرت آدم بود. تشویق آدم به اطاعت، کثرت و تنوع و اختلاف طینت اولاد  
ها  نظر دارند. یکی از وجوه اشتراک آن با وجود اختلاف جزئی، شیخ مفید و صدرا هر دو در جهاتی با هم اشتراک 

مخالفت با تفسیر ظاهری از عالم ذر است. در تفسیر ظاهری، ابدان ذری در عالم ذر دارای روح و درک و شعور شده  
 اند. و به ربوبیت خداوند اعتراف نموده 

دلیل منافات با فراموشی عمومی آن عالم است.  جهت استلزام تناسخ و ثانیاً به مخالفت شیخ مفید و صدرا اولاً به 
تعلق روح به ابدان ذری و جدا شدن در بازگشت ذرات به صلب آدم و تعلق مجدد ارواح به ابدان در طبیعت مستلزم  

 تناسخ محال است. 
ها با همین تشخص و نفس و روح قبلاً میثاق را تجربه کرده باشند، حداقل باید کسانی آن  همچنین اگر انسان 

 آورد. ای را به یاد نمی ای ندارد و احدی چنین واقعه که نوع بشر چنین خاطره را به یاد داشته باشند، درحالی 
وجه اشتراک دیگر شیخ مفید با صدرا، ارائۀ وجوه معقول و مقبول دربارۀ عالم ذر است. شیخ مفید ظاهر آیۀ شریفه  

شناسی حکمت متعالیه به تقدم علمی و تقدیری در مراتب بالاتر وجود تفسیر  و مضمون روایات را مشابه نظام هستی 
نموده است. در حکمت متعالیه نیز، موطن عالم ذر در سلسلۀ طولی و عوالم برتر وجودی است که عالم مجردات  

 عینی یا صفحات علمی حق تعالی است. 
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In Imāmī Shīʿ ī thought, after establishing the necessity of the sending of 
prophets (wujūb‑i biʿ that‑i anbiyāʾ), the most important issue is the 
necessity of their infallibility (ʿiṣmah). The obligation to follow a prophet 
is contingent upon attaining certainty regarding his immunity in receiving 
and conveying divine revelation (waḥy). Hence, a prophet must be 
infallible with respect to all sins, errors, and matters that would cause 
doubt or aversion among the people. On the other hand, there are instances 
in the Noble Qurʾān that exegetes and theologians have interpreted as the 
prophet's "abandoning the more meritorious act" (tark al‑awlā), 
maintaining that tark al‑awlā does not contradict infallibility.  This article, 
through an analytical-critical approach and by presenting critiques of this 
view, clarifies that tark al-awlā by prophets, especially the ulū al-ʿazm, is 
incompatible with infallibility, both rationally and textually. The Qurʾānic 
verses that indicate this issue, when considered in light of authoritative 
exegeses, each have their own specific hermeneutical interpretation 
(taʾwīl), indicating that the prophet's choice was in the path of legislative 
and ontological guidance (hidāyat‑i tashrīʿ ī wa takwīnī) and in leading 
toward what is desired. The research finding indicates that the 
non‑selection of the more meritorious act (awlā) and the selection of the less 
meritorious act (ghayr‑i awlā) is based on the prophet's knowledge. What 
appears to be the less meritorious act, according to theosophical and 
mystical thought, was in fact the more meritorious act given the existing 
exigencies, and the prophet chose the best option on the path of 
ontological and legislative guidance. Thus, the research finding is that the 
prophet, by virtue of his knowledge and infallibility, always chooses the 
more meritorious act (fiʿ l‑i awlā) through his agency and will. If an act 
appears to be less meritorious, it merely appears so to us. 
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1. Introduction 
In Imāmī Shīʿī theology (kalām‑i Imāmīyah), after establishing the necessity 
of the sending of prophets (wujūb‑i biʿthat‑i anbiyāʾ), the most critical issue 
is the necessity of their infallibility (ʿiṣmah). Infallibility is the most 
fundamental presupposition for the authority (ḥujīyah) of the prophet's words 
and actions. The obligation to follow a prophet is contingent upon attaining 
certainty regarding his immunity in receiving and conveying divine revelation 
(waḥy). Hence, a prophet must be infallible with respect to all sins, errors, and 
matters that would cause doubt or aversion among the people. 

On the other hand, the Noble Qurʾān refers to instances that exegetes 
(mufassirūn) and theologians (mutakallimūn) have interpreted as the prophet's 
"abandoning the more meritorious act" (tark al‑awlā)—the commission of a 
permissible but less virtuous act while omitting a more virtuous one—
maintaining that tark al‑awlā does not contradict infallibility. This position has 
become widely accepted in mainstream theological discourse. 

The present article, adopting an analytical‑critical approach and drawing 
on rational (ʿaqlī) and transmitted (naqlī) proofs, demonstrates that attributing 
tark al‑awlā to the prophets is incompatible with their absolute infallibility. 
The Qurʾānic verses pertaining to this issue, when considered in light of 
authoritative exegeses (tafāsīr‑i muʿtabar), each have their own specific 
hermeneutical interpretation (taʾwīl), indicating that the prophet's choice was 
made within the framework of ontological and legislative guidance (hidāyat‑i 
takwīnī wa tashrīʿī) and in order to lead toward what is desired (īṣāl ilā 
al‑maṭlūb). What appears to us as the less meritorious act is, in the domain of 
theosophy and mysticism (ḥikmat wa ʿirfān), and considering existential and 
situational exigencies (iqtiḍāʾāt), precisely the more meritorious act (ʿayn 
al‑awlā) and the best option on the path of guidance. Thus, the commission of 
a less meritorious act by a prophet is fundamentally impossible (muḥāl); it 
arises only from the limitations of our perceptual horizon. 

The central research question is: Is the claimed compatibility of tark 
al‑awlā with infallibility defensible on the basis of Imāmī rational and 
transmitted foundations, or not? 

2. Methodology 
This research was conducted using a descriptive‑analytical method (rawish‑i 
tawṣīfī‑taḥlīlī). The data collection process was carried out through 
library‑based research (muṭāliʿih‑yi kitābkhānah‑ī), and data were extracted 
from authoritative theological, exegetical, philosophical, and mystical sources 
using note‑taking and index card techniques (fīshbardārī). Subsequently, data 
analysis was performed based on rational principles and the theoretical 
foundations of Imāmī theology, in order to examine the rational challenges to 
the prevailing view and to present a new foundation based on the 
theosophical‑mystical approach. 
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The research draws on primary sources including: the Noble Qurʾān; 
authoritative Shīʿī exegeses such as al‑Mīzān, Majmaʿ al‑Bayān, and 
al‑Tibyān; philosophical works of Mullā Ṣadrā and other figures within the 
school of Transcendent Theosophy (Ḥikmat‑i Mutaʿāliyah); and classical 
works of Islamic mysticism (ʿirfān). 

3. Findings 
The findings demonstrate that the widely held view concerning the 
compatibility of tark al‑awlā with infallibility faces several fundamental 
challenges. 
3.1. Rational and Textual Challenges to the Compatibility Thesis 
First challenge: Infallibility is founded upon divinely bestowed knowledge 
(ʿilm‑i ʿināʾī wa iʿṭāʾī). If tark al‑awlā is understood as abandoning the truly 
more meritorious act (tark al‑aḥsan al‑waqiʿī), such a state would either imply 
a deficiency in the prophet's knowledge or entail his consciously preferring 
the less meritorious act over the more meritorious one—both of which are 
incompatible with the foundation of infallibility. 

Second challenge: This analysis contradicts the principle of the prophet as 
an exemplary model (uswah). If a prophet were to perform a less meritorious 
act, either the absolute exemplarity of the prophet would be weakened, or the 
behavioral distinction between the prophet and the community would 
disappear altogether. 

Third challenge: There is a conflation between the truly more meritorious 
act (aḥsan‑i waqiʿī) and the apparently more meritorious act (aḥsan‑i ẓāhirī). 
What appears from the limited horizon of human perception to be less 
meritorious may, within the divine system of ontological and legislative 
guidance and considering unseen interests (maṣāliḥ‑i ghaybī), be the truly 
more meritorious act and the most excellent choice. 
3.2. Re‑examination of Qurʾānic Instances 
An examination of the Qurʾānic instances commonly attributed to tark 
al‑awlā—including the stories of Prophet Adam, Noah, Moses, Jonah, David, 
and the Prophet Muhammad—by referring to authoritative Imāmī exegeses 
and the views of philosophers and mystics, confirms the following: 

In some cases, tark al‑awlā in its real sense did not occur at all. For 
example, the prohibition addressed to Prophet Adam was directive (nahy‑i 
irshādī) rather than legislative, or the act in question—such as Moses' defense 
of the oppressed—was, under specific circumstances, precisely the more 
meritorious act. 

In other cases, the divine reproach (ʿitāb‑i ilāhī) is pedagogical (tarbīyatī) 
in nature, intended to awaken the prophet's soul and the community, not as 
punishment for an erroneous action. 
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3.3. A Theosophical‑Mystical Interpretation of Prophetic Repentance 
From a mystical perspective, the repentance (tawbah) and seeking of 
forgiveness (istighfār) by prophets following these events indicate an 
existential return (bāzgasht‑i wujūdī) from attention to the manifestations of 
multiplicity to the station of unity and reconnection with the Truth (ḥaqq). 
Such a return signifies dynamism on the path of infallibility and the 
continuation of the prophet's existential relationship with the Divine Source, 
not compensation for a lapse. 
3.4. An Ontological Reading of the Prophet's Nature 
The final solution of the research is founded upon an ontological 
(wujūdshinākhtī) reading of the reality of the prophet and his relationship with 
the realms of creation (takwīn) and legislation (tashrīʿ). In this reading, the 
prophet, as the "Perfect Human" (insān‑i kāmil), possesses two distinct yet 
mutually entailed existential dimensions: 

The dimension of unity and absoluteness (sāḥat‑i jamʿ wa iṭlāq): The 
station of unity and absolute witnessing. In this dimension, the prophet, having 
annihilated (fanā) his virtual determinations, becomes subsistent through God 
(bāqī bi al‑ḥaqq) and observes multiplicities as a single light. In this 
dimension, there is no duality or otherness to allow any discussion of "more 
meritorious" (awlā) versus "less meritorious" (ghayr‑i awlā). 

The dimension of multiplicity and determination (sāḥat‑i kathrat wa 
taʿayyun): The degree of the prophet's determination and manifestation in the 
natural world, where legislative guidance and the education of the community 
are realized. This dimension is the very act and attention to the partial 
manifestations of the divine names and attributes. 

What is called tark al‑awlā is, in reality, the prophet's conscious and 
mission‑ordained descent (tanazzul) from the dimension of unity to the level 
of multiplicity—a descent undertaken not out of negligence or deficiency, but 
for the sake of realizing guidance and educating the community. This descent 
is a "luminous veil" (ḥijāb‑i nūrānī)—a temporary and wise interval that is 
immediately followed by "existential repentance" (tawbah‑yi wujūdī) and a 
return from attention to multiplicity toward the station of unity. From this 
perspective, the prophets' seeking of forgiveness is not a sign of regret for 
moral sin but an affirmation of this continuous return and the dynamism of 
infallibility within the legislative realm. 

Thus, tark al‑awlā is not only compatible with infallibility but is itself a 
manifestation of the actualization of infallibility within the context of 
legislative guidance. Through this descent and constant return, the prophet 
becomes a living and emulatable exemplar for human beings who dwell in the 
realm of multiplicity. In this way, the concept of tark al‑awlā is transformed 
from a problem in conflict with infallibility into an issue that is not only 
compatible with it but also reveals its profound depth. 
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4. Conclusion 
Based on the theosophical‑mystical analysis, the commission of a less 
meritorious act by the prophets is impossible (mumtaniʿ). This is because the 
prophet's knowledge is presential and intuitive (ʿilm‑i ḥuḍūrī wa shuhūdī), and 
his will, due to his existential proximity to God, is identical with the will of 
the Truth. What is superficially called tark al‑awlā is, in reality, the truly more 
meritorious act within the systems of creation and legislation, appearing as 
less meritorious only from the limited horizon of our perception. This view, 
while preserving the absolute infallibility of the prophets, offers a coherent 
interpretation of the Qurʾānic verses and secures public confidence in the 
authority (ḥujīyah) of prophethood. 
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ترین مسئلۀ ضرورت عصمت  در اندیشۀ امامیه پس از اثبات وجوب بعثت انبیاء، مهم 
ایشان است. لزوم اتباع از نبی متوقف بر حصول اطمینان از مصونیت او در دریافت و  
ابلاغ وحی الهی است؛ بنابراین نبی باید از جمیع گناهان، خطاها و اموری که موجب  

مواردی ذکر شده    قرآن کریم شود، معصوم باشد. از طرفی در تشکیک و تنفر مردم می 
است که مفسران و متکلمان آن را به ترک اولی نبی تحویل برده و ترک اولی را منافی  

دانند. در این نوشتار که با رویکرد تحلیلی و انتقادی سامان یافته است، با  عصمت نمی 
لی، امکان ترک اولی در  عقلی و نق   لحاظ به شود که  ذکر نقدهایی بر این نظر، روشن می 

ویژه پیامبران اولوالعزم منافی عصمت است و آیات قرآنی بیانگر این  پیامبران الهی به 
مسئله با نظر به تفاسیر معتبر هر یک تأویل خاص خود را دارد و بیانگر آن است که  
انتخاب نبی در مسیر هدایت تشریعی و تکوینی و ایصال به مطلوب بوده است. دستاورد  

نتخاب غیراولی بر اساس علم نبی است  پژوهش مبین این است که عدم اختیار اولی و ا 
رسد مبتنی بر اندیشۀ حکمی و عرفانی و با توجه به اقتضائات  و آنچه غیراولی به نظر می 

موجود اولی بوده و نبی بهترین گزینه را در مسیر هدایت تکوینی و تشریعی انتخاب کرده  
پژوهش عبارت از این است که نبی بر اساس علم و عصمت،  است؛ بنابراین دستاورد  

رسد  کند، و اگر فعلی غیراولی به نظر می اختیار و اراده همواره فعل اولی را اختیار می 
 رسد. برای ما این گونه به نظر می 
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 مقدمه 

غالب پیامبران الهی همواره موجب سؤال از سوی متفکران    ۀمبحث ترک اولی و نسبت آن با آموزۀ عصمت دربار 
فرض عقلانی برای پذیرش مقام نبوت و مسوّغ حجیت نبی در  ترین پیشعصمت مهم  سویکبوده است. از  

السلام مطرح شده  ، در مصادر دینی مواردی از افعال برخی انبیاء علیهمدیگرازسویهدایت تشریعی بشر است،  
شود؛ یعنی انجام فعلی که اگرچه در حد گناه و  است که در بیان مفسران و متکلمان از آن به ترک اولی یاد می

نافرمانی از امر پروردگار نیست، چون گناه مخالفت با امر مولوی و ترک اولی مخالفت با امر ارشادی پروردگار 
ز اختیار فعل احسن یا  ای فروتر ا)، اما مرتبه ۲۲۲ ص.  ، ۱۴ ج.  ؛۲۵۶ ص.  ،۱۸ ج.  ،۱۳۹۰است (طباطبایی،  

). برخی محققان ترک اولی را  ۴۰۷ ص.  ،۱۵ ج.  ،۱۴۱۴منظور،  به تعبیر لغویون فعل أحق یا أجدر است (ابن
). پس نزد  ۱۱۴ ص.  ،۱۴۰۹الهدی،  شمارند (علمترک عمل مستحب دانسته و ارتکاب آن از انبیاء را جایز می

کس  اندیشمندان مسلمان ترک اولی گناه نیست، چون گناه مستلزم عقاب و تنبیه است و ارتکاب آن از هیچ
تواند عمل نفسه اشتباه و گناه نیست، ولی به نسبت موقعیت و جایگاه فرد میجایز نیست، اما ترک اولی فی

 ).۳۲۴ ص.  ،۱۳ ج. ،۱۳۷۴ناشایستی تلقی شود (مکارم شیرازی،  
حال سخن در این است که آیا واقعاً ترک اولی از سوی پیامبران الهی با اصل عصمت سازگار است یا در 

بازدارنده ملکۀ  و  پروردگار  جانب  از  لطفی  که  عصمتی  میتعارض؟  آن  از  مانع  که  است  معصوم  ای  که  شود 
؛ فاضل  ۱۸۶ ص. ،۱۳۸۲رغم توانایی و قدرت بر ترک طاعات یا ارتکاب معاصی، چنین کند (علامه حلی،  علی

رسد این امر منافی عصمت باشد، زیرا  دقیق و بنا بر ادله عقلی به نظر می). در نگاه  ۳۰۱ ص.  ،۱۴۰۵مقداد،  
نبی مبعوث از سوی خداوند باید بین فعل غیراولی و اولی یا حسن و احسن، دومی را اختیار کند، زیرا همواره  

کند. انتظار از عقلا چنین است. اگر کسی دچار مغالطه و غلبۀ حس و وهم بر عقل نشود، دومی را انتخاب می 
طبیعتاً انبیاء که اعقل عقلا هستند به طریق اولی باید این انتخاب را انجام دهند. مسئله زان رو ابهام بیشتری  

پیامدهای احتمالی دارد که هرچند برخی چون خواجه نصیر آن را می این افعال ترک شده عقوبت و  یابد که 
ا به  نبی  توجه  برای  حق  برانگیختن  بلکه  ندانسته  میعقوبت  اولی  طوسی،  مر  (نصیرالدین   ، ۱۴۰۵دانند 

در تعارض   دیگرازسویو با جایگاه نبی و مأموریت الهی او    سویک)، اما باز با لطف بودن عصمت از  ۳۷۱ ص.
ها که از علم عنائی  کند، اما نبی نظیر دیگر انساناست، زیرا خداوند نبی را مبعوث کرده، به او عصمت عطا می

کند یا قصد اختیار آن را دارد که رضایت و عصمت اعطائی برخوردار نیستند عمل نموده و فعلی را اختیار می
های عادی که از عصمت برخوردار نبی باید مقامی را واجد باشد فراتر از انسان  کهدرحالیالهی در آن نیست،  

رود چه  تظار ارتکاب آن نمیهای عادی هم انشود از انساننیستند، زیرا برخی از آنچه به انبیاء نسبت داده می
لطف الهی    عنوانبه رسد به نبی معصوم و مبعوث خداوند. پس ترک اولی هم با شأن نبی، هم با مقام عصمت  

 و هم با عدالت الهی ناسازگار است که خداوند نبی خود را عقوبت کند بابت آنچه از دایرۀ عصمت او خارج است.
مبهم همواره  مذکور  میمسئلۀ  نباشد. تر  معصوم  انسان  نهاد  در  ذاتی  امری  عصمت  که  زمانی  شود 

ای برسد که نه گناه کند، نه خطا ورزد و نه دچار فراموشی  اندیشمندان مسلمان معتقدند اگر انسان به مرتبه 
رساند (مفید، عاملی بیرونی و خارج از ذات اوست که انسان را به این درجه یعنی عصمت میسبب  بهشود، این  
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). پس این عامل بیرونی جز ذات حضرت حق و عنایت ازلی او ۱۳ ص.  ،۱۳۸۲؛ سبحانی،  ۱۲۸ ص.  ،۱۴۱۴
شود آیا این علم عنائی و اعطائی حق ناقص بوده است که مانع تشخیص اولی از غیراولی  نیست. دوباره سؤال می

شده است؟ یا امر به نبی واگذار شده است و نبی چنین اختیار کرده است؟ اولی که تالی فاسدهای زیادی دارد 
پی دارد. پس باید از جمله آنکه با لطف الهی ناسازگار است، دومی هم محل تأمل است، زیرا عقوبت بعدی در  

 حلی را کاوید که در آن به این سؤالات پاسخ دقیقی دهد و زمینۀ حل مسئله را فراهم کند. راه
ای  مند است و مطالب آن با استفاده از منابع کتابخانه تحلیلی بهره-در این مقاله که از روش تحقیق توصیفی

ویژه آثار کلامی و تفسیری گردآوری شده است، بنا داریم نگاهی نقادانه بر رویکردهای ناصواب داشته تا از به 
فراسوی آن به تحلیلی دقیق از مسئله دست یابیم. این فرایند با تمسک بر منابع نقلی و اصول عقلانی سعی 

 گاهی حکمی و عرفانی رفع کند. دارد تعارض میان عصمت و آنچه از آن به ترک اولی یاد شده است با ن
  قرآن آمیز در  بنابراین مسئلۀ محوری این پژوهش، تعیین نسبت میان عصمت مطلق انبیا با موارد عتاب

توان آیاتی را  است که در سنت تفسیری و کلامی به ترک اولی تعبیر شده است. پرسش اصلی این است: آیا می
پیامبران است به گونه که ظاهراً حاکی از انتخاب غیر  با عصمت مطلق ایشان اولی توسط  ای تفسیر کرد که 
کوشد تا با نقد تقریر مشهور از سازگاری ترک اولی و عصمت و با ارائۀ خوانشی ناسازگار نباشد؟ این نوشتار می

نمایند، در  حتی در مواردی که ظاهراً غیراولی می  قرآنعرفانی نشان دهد که افعال منسوب به انبیا در  -حکمی
گاهانه و مطابق ب  ا مصلحت الهی در نظام هدایت تکوینی و تشریعی بوده است. واقع گزینشی آ

 پیشینۀ تحقیق

در بررسی مسئلۀ رابطۀ عصمت انبیاء و ترک اولی در نسبت با موضوع حاضر دو دیدگاه وجود دارد: نخست،  
تبیینی نو از مسئلۀ عصمت کنند، نظیر  آنکه دیدگاه مشهور امامیه یعنی سازگاری عصمت با ترک اولی را بیان می 

دانند؛ نظیر  ). دوم، آنکه ترک اولی را منافی با عصمت می۱۳۹۲(هاشمی تنکابنی،    و واکاوی نظریۀ سهو النبی
پژوهشی که با نگاهی انتقادی به نظریۀ ترک اولی، معتقد است پذیرش ترک اولی شیعه را در زمینۀ دفاع عقلانی 

ترک فعل بهتر، نوعی قصور است که با معنای  به کند، چون ترک اولی  رو میاز عصمت پیامبران با چالش روبه
گیرد د عمومی، وثاقت قول نبی و تبعیت مطلق از نبی تعارض دارد. سپس نتیجه می عصمت، قاعدۀ لطف، اعتما

که عصمت مطلق از هر لغزشی برای تحقق غرض رسالت ضروری نیست و پذیرش میزان اندکی خطا در زندگی 
 ). ۱۳۹۷انبیاء ممکن است (اترک، 

کند که هر دو دیدگاه مذکور در تبیین مسئله نقصان دارد؛ مقالۀ حاضر با تحلیل و بررسی مسئله بیان می
کند و با مبانی عقلی ناسازگار است؛ نگاه نخست نیز نگاه دوم پذیرفته نیست، چون وثاقت نبی را مخدوش می

با تفسیر و تقریری که نزد مشهور وجود دارد با مبانی عقلی ناسازگار است. لذا نوآوری اصلی این مقاله در تبیین  
 سازوکار علم نبی است و همچنین ارادۀ الهی برای تحقق اهداف هدایتی است.
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 ضرورت تبیین حقیقت عصمت در بحث ترك اولی 

برای آنکه بحث ترک اولی بتواند جایگاه مفهومی روشنی بیابد، ناگزیر باید ابتدا مفهوم عصمت تبیین شود، زیرا  
 تعیین نسبت ترک اولی با عصمت بدون تعریف دقیق عصمت، دچار ابهام و خلط خواهد شد. 

فرض عقلانی پذیرش ترین مباحث کلامی است و پیشدر اندیشۀ امامیه، بحث از عصمت انبیاء از بنیادی
آید؛ چراکه وثاقت گفتار و رفتار پیامبر و امکان اعتماد عمومی به او بدون عصمت قابل مقام نبوت به شمار می

 تبیین نیست. 
از بعثت، از هرگونه گناه کبیره و صغیره، چه عمدی  و چه پس  بر اساس دیدگاه مشهور، انبیاء الهی چه پیش  

  ؛ ۴۲ ص.   ، ۱۳۶۶گیرد (فضل بن شاذان،  اند و این عصمت همۀ شئون وجودی نبی را دربرمی و چه سهوی، مصون 
  امری محدود به دریافت و ابلاغ وحی ، عصمت  رو ازاین ).  ۱۸۶ ص.   ، ۱۳۸۲؛ علامه حلی،  ۱۲۸ ص.   ، ۱۴۱۴مفید،  

 ).۳۴۶ ص.  ،۱۳۸۲شود (جوادی آملی، نیست، بلکه ساحت فردی، اجتماعی و رفتاری پیامبر را نیز شامل می

 تلازم عصمت با لطف الهی 
عصمت انبیاء و امامان در اندیشۀ امامیه لطف الهی است که مقرّب به طاعت و مبعّد از معصیت است (علامه 

سلب اختیار یا ناتوانی از معنای  به). بنابراین عصمت  ۳۰۱ ص.  ،۱۴۰۵؛ فاضل مقداد،  ۱۸۶ ص.  ،۱۳۸۲حلی،  
بلکه ملک نیست،  پیامبر می  ایهارتکاب معصیت  از  و معصیت  مانع صدور خطا، سهو  شود نفسانی است که 

رسد این امر منافی عصمت باشد، زیرا  ). در نگاه دقیق و بنا بر ادلۀ عقلی به نظر می۱۲۸ ص.  ،۱۴۱۴(مفید،  
نبی مبعوث از سوی خداوند باید بین فعل غیراولی و اولی یا حسن و احسن، دومی را اختیار کند، زیرا همواره  

کنند. طبیعتاً انبیاء که اعقل وهم بر عقل نشوند، دومی را انتخاب میعاقلان اگر دچار مغالطه و غلبۀ حس و  
یابد که این افعال عقلا هستند به طریق اولی باید این انتخاب را انجام دهند. مسئله زان رو ابهام بیشتری می

ترک شده عقوبت و پیامدهایی دارد که هرچند برخی چون خواجه نصیر آن را عقوبت ندانسته بلکه برانگیختن 
 ).۳۷۱ ص. ،۱۴۰۵دانند (نصیرالدین طوسی، حق برای توجه نبی به امر اولی می

 قلمروي عصمت 
ابتدا   باید  است،  معصوم  شئون  و  قلمرو  و  حوزه  کدام  به  مربوط  اولی  ترک  که  مسئله  این  شدن  روشن  برای 

 گانه در افعال و احوال شخصی آنان بیان شود.های پنجقلمروهای عصمت و دیدگاه
 شود: کم در چهار حوزۀ اصلی مطرح میعصمت انبیاء دست

 القول هستند؛اول، در حوزۀ اعتقادات که جمیع مسلمانان در عصمت انبیاء از کفر و بدعت متفق 
اتفاق نیز همگان  نظر دارند که تحریف و خیانت در  دوم، در حوزۀ شرایع و احکام الهی که در این حوزه 

انتقال شریعت، چه عمدی و چه سهوی، از سوی پیامبران جایز نیست، زیرا در غیر این صورت اعتماد به شرایع 
 رود؛از بین می

 اند؛سوم، در حوزۀ فتوا دادن نیز خطای عمدی در فتوا از پیامبران را جایز نشمرده
 نظر وجود دارد: اما در حوزۀ چهارم یعنی افعال و احوال شخصی انبیاء و در مورد خطای سهوی ایشان اختلاف 
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 دیدگاه اول: قائلان به جواز ارتکاب گناهان کبیره و صغیره؛
 منفّره شدند؛مطلقاً و جواز ارتکاب عمدی صغیرۀ غیردیدگاه دوم: برخی به عدم جواز ارتکاب عمدی کبیره 

دیدگاه سوم: برخی قائل به عدم جواز ارتکاب عمدی کبیره و صغیره و جواز صدور گناه به جهت خطا در  
 تأویل و تفسیر شدند؛ 

دیدگاه چهارم: برخی معتقد به عدم جواز ارتکاب کبیره و صغیره چه عمدی و چه به جهت خطا در تأویل و 
تر سزاوار برخورداری از علم کاملدلیل  بهدانند؛ با این حال انبیاء  تفسیر هستند که سهو و نسیان را جایز می

 گیرند؛ این سهو مورد عتاب قرار میسبب بهاست که هوشیارتر باشند و 
دیدگاه پنجم: قائلان به عدم جواز ارتکاب کبیره و صغیره چه عمدی، چه به جهت تأویل و چه به جهت  

 ). ۸۹ ص. ،۱۴۰۹مطلق (فخررازی،  طوربهسهو و نسیان 
شود تا دیدگاه صحیح و سازگار با مبانی فلسفی و نقلی عصمت ها بررسی میدر ادامه، هر یک از این دیدگاه

 انبیاء روشن شود.

 شده در باب عصمت انبیاء در افعال و احوال شخصی هاي مطرح بررسی دیدگاه 
مستقیم، امکان یا عدم امکان صدور مستقیم یا غیر   طوربه ها در آن است که هر یک،  اهمیت بررسی این دیدگاه

گیرند. در واقع، اختلاف در تحلیل افعال شخصی نبی منشأ اختلاف در  ترک اولی از پیامبران را مفروض می
 تفسیر آیات ناظر به ترک اولی شده است.

دیدگاه اول با غرض بعثت و قاعدۀ لطف الهی در تضاد است، چون عدم اعتماد مردم و نقضِ غرضِ بعثت  
) با ۲۱). این دیدگاه عقلاً و نقلاً (احزاب،  ۳۳۷ ص.  ،۱۴۱۳را که هدایت مردم است در پی دارد (سید مرتضی،  

 شود.مقام نبوت جمع نمی
را نقض می  و  دیدگاه دوم کمال عصمت  با فرمان الهی است  ارتکاب گناه حتی صغیره مخالفت  کند، زیرا 

). از  ۶ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۴۰۹الهدی،  برد (علم همچنین اعتماد مطلق به صدق گفتار نبی در ابلاغ وحی را از بین می 
 ای برای جواز یا عدم جواز فعل نبی باشد. تواند ضابطه طرفی معیار تنفر مردم، معیاری نسبی و روانی است و نمی 

تصریح دارد   قرآن کریمدیدگاه سوم با اصل علم کامل پیامبر به احکام و تأویل شریعت ناسازگار است، زیرا  
). اگر پیامبر در تأویل دچار خطا  ۴- ۳شود (نجم،  که پیامبر در تشخیص و تطبیق احکام الهی دچار خطا نمی

رود و مردم حق خواهند داشت در صحت وحی نیز تردید کنند. خطا در  شود، حجیت گفتار و فعل او از بین می
علم نبی لدنی و موهبت الهی است و با جهل یا   کهدرحالی نقص در علم نبی است،  معنای  به تفسیر و تأویل  

نمی جمع  (طباطبایی،  اشتباه  مرتضوی،  ۲۷ ص.  ،۱۹ ج.  ؛۳۴۱ ص.  ،۱۳ ج.  ،۱۳۹۰شود    ،۲ ج.  ،۱۴۰۰؛ 
 امبران و نیز با قاعدۀ لطف هم ناسازگار است.). این دیدگاه با مقام علمی و وحیانی پی۴۶۵ ص.

توانند میان امور شخصی و  شود، زیرا مردم نمیدیدگاه چهارم منجر به تردید مردم در صحت نقل وحی می
مطلق جایز نیست، نه در امور دینی و شرعی و نه    طوربه وحی تفکیک قائل شوند. پس سهو و نسیان بر پیامبر  

). سهو و نسیان حتی اگر در عبادات یا رفتارهای عادی  ۳۰۵ ص.  ،۱۴۰۵در امور غیرشرعی (فاضل مقداد،  
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پذیرش نوعی خلل  معنای  بهترین انسان و اسوۀ هدایت ناسازگار است. پذیرش سهو در واقع  باشد با مقام کامل
 عصمت عنایی و اعطائی از جانب خداست.  کهدرحالیدر علم نبی است، 

دیدگاه پنجم قول مختار است و مطابق با قاعدۀ لطف، خداوند هدف از بعثت را هدایت انسان قرار داده  
است. تحقق این هدف نیازمند اعتماد کامل به نبی است، و این اعتماد جز با عصمت مطلق ممکن نیست. 

کنند و ترک احسن از  می  مطابق با عقل، پیامبران اعقل عقلا هستند؛ بنابراین همواره فعل احسن را انتخاب
 شود.آنان صادر نمی 

دیدگاه طارد  و  فوق  دیدگاه  مؤید  هم  نقلی  است.  شواهد  دیگر  ضَلَّ   عنوان به های  «ما  قرآنی  آیات  مثال 
سْوَةٌ حَسَنَةٌ» ۳  ،» (نجم)، «ما یَنْطِقُ عَنِ الْهَوی۲  ،» (نجمصاحِبُکُمْ وَ ما غَوی

ُ
)، «لَقَدْ کانَ لَکُمْ فِی رَسُولِ اللهِ أ

)، دلالت دارند بر اینکه گفتار و رفتار نبی سراسر هدایت است و هیچ لغزشی در آن راه ندارد. چون  ۲۱،(احزاب
های او، ابلاغ  کند، بلکه وجود، سیرت و کنشپیامبر، پیام الهی را صرفاً از طریق زبان و سخن خود منتقل نمی

امکان ارتکاب کند. اگر سورۀ احزاب پیامبر را الگویی نیکو معرفی می  ۲۱یافتۀ آن پیام است. آیۀ  عینی و تجسم
که ممکن حالیتواند الگویی معتبر باشد در آید؛ او چگونه می گناه برای پیامبر وجود داشته باشد، تناقض پدید می 

بنابراین، عصمت تحقق  آورده عمل کند؟  پیامی که  بخش هدف رسالت و شرط امکان اعتماد است برخلاف 
). پس از نظر شیعه امکان ۲۳۸ ص.  ، ۹ ج.  ،۱۳۸۹قید و شرط از اسوۀ نبوی است (مطهری،  مطلق و پیروی بی

)، و مقام نبوت مستلزم ۳۲ ص.  ،۱۳۹۰ندارد پیغمبر در گفتۀ خود عمداً یا سهواً دچار اشتباه شود (مطهری،  
برخورداری از عصمت مطلق است که امتناع صدور هرگونه خطا، سهو، معصیت از پیامبران را در پی دارد، و  

ابلاغ وحی؛ تمامی شئون وجودی نبی، اعم از ساحت فردی و اجتماعی، اخلاقی و    علاوه بر دریافت، حفظ و
گاه  گیرد؛ چرا که پیامبر تجلی گیرد. ضرورت این شمول عصمت، از اصل اعتماد سرچشمه میرفتاری را دربرمی 

ای باشد که حجیت کلام و گونه ارادۀ الهی و مصداق انسان کامل است پس حتی قبل از دوران رسالت باید به 
 ).۳۴۶ ص. ،۱۳۸۲الگوبرداری از سیرۀ او، بدون کمترین دغدغۀ تعارض، ممکن گردد (جوادی آملی، 

بر اساس آنچه گذشت، محل نزاع در بحث ترک اولی، حوزۀ اعتقادات، ابلاغ وحی و تشریع احکام نیست 
از   که  افعالی  است؛  پیامبران  شخصی  احوال  و  افعال  صرفاً  سنجیده   سویکبلکه  امامیه  مطلق  عصمت  با 

اند. در فصل بعد، با توجه به این مبانی و نقد ، در ظاهر آیات قرآن مورد عتاب قرار گرفتهدیگرازسویشوند و  می
شود تا روشن گردد آیا گانه، تعریف و اشکالات ترک اولی و مصادیق قرآنی ترک اولی بررسی میهای پنج دیدگاه

 این موارد با عصمت مطلق امامیه قابل جمع هستند یا نه.

 تعارض یا عدم تعارض ترك اولی با عصمت 

رها کردن بهترین فعل ممکن است که دو مصداق اصلی دارد؛ یکی  معنای  بهدر نظر برخی محققان، ترک اولی  
تری را انجام دهد؛ و دیگری وقتی  فضیلتجای آن، فعل نیک کموقتی است که فرد فعل برتر را رها کند و به

ای که  است که فرد عمل مباحی را ترک کند که انجامش توصیه شده است. در چنین مواردی، عتاب و اشاره
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عقوبت بر ترک آن تلقی شود   عنوانبه وجود دارد، جنبۀ تشویق و ترغیب به انجام عمل نیک را دارد، نه اینکه  
 ).۵۹۹ ص. ،۴ ج. ،۱۳۷۹(مکارم شیرازی، 

 ادلۀ ناسازگاري ترك اولی با عصمت و منشأ آن 
شود که اند، اما این پرسش اساسی مطرح میبا وجود اینکه متکلمان بین گناه و ترک اولی تفکیک قائل شده

تعارض  این  با آن قرار دارد؟ منشأ  تعارض  یا در  با اصل عصمت سازگار است  پیامبران  از  آیا صدور ترک اولی 
ای تفسیر شده که گویی مستلزم نقص در علم نبی یا ترجیح فعل  گونه ظاهری، آن است که ترک اولی گاه به

(سبحانی،   است  ناسازگار  امامیه  مبنای  با  برداشتی  چنین  آنکه  حال  است؛  اگر  ۱۳ ص.  ،۱۳۸۲مرجوح   .(
آید که آیا این علم ناقص بوده که مانع ای مبتنی بر علم عنائی الهی باشد، این پرسش پیش میعصمت، ملکه 

گاهانه غیراولی    تشخیص اولی از غیراولی نشده است، یا آنکه امر به تشخیص اولی به خود نبی واگذار شده و او آ
را برگزیده است؟ هر دو فرض، تالی فاسدهایی دارد و با لطف الهی، عدالت خداوند و شأن نبوت ناسازگار است  

). در سنت کلامی و تفسیری امامیه، دیدگاه مشهور آن است که ترک اولی با عصمت ۱۲۸ ص.  ،۱۴۱۴(مفید،  
ارتکاب گناه است و نه مخالفت با امر مولوی  معنای  به پیامبران منافاتی ندارد. بر اساس این تقریر، ترک اولی نه  

الهدی،  تر از احسن قرار دارد (علمای پایینالهی، بلکه صرفاً ترک فعلی است که نسبت به فعل دیگر، در مرتبه
همین اساس، بسیاری از مفسران امامیه ). بر  ۳۲۴ ص.  ،۱۳ ج.  ،۱۳۷۴؛ مکارم شیرازی،  ۱۱۴ ص.  ،۱۴۰۹

های قرآنی نسبت به پیامبران را در چارچوب ترک اولی تفسیر کنند تا اصل عصمت محفوظ  اند عتاب کوشیده
دهد، اما، در صورت حلی برای جمع میان آیات عتاب و آموزۀ عصمت ارائه میظاهر راهبماند. این دیدگاه، به

 شود.های عقلی و کلامی مواجه می عدم تنقیح مبانی، خود با چالش

ی نب م  عل با  ری  زگا سا نا ت:  س خ ن شکال   ا
عنوان لطف  امامیه، علم ویژه و عنائی پیامبر است. عصمت به   ۀدر اندیشیکی از مبانی اساسی عصمت  

دهد. عصمت  الهی، مبتنی بر علمی است که نبی را همواره به تشخیص و انتخاب احسن واقعی افعال سوق می
امری ذاتی در نهاد انسان معصوم نیست، و اندیشمندان مسلمان معتقدند عامل بیرونی و خارج از ذات است 

  ؛ ۱۲۸ ص.   ، ۱۴۱۴که سبب رسیدن انسان به ملکۀ عدم گناه، خطا و فراموشی یعنی عصمت است (مفید،  
 ).۱۳ ص. ،۱۳۸۲سبحانی، 

ترک فعل احسن واقعی تفسیر شود، لازمۀ آن یا نقص در علم نبی  معنای  بهبر این اساس، اگر ترک اولی  
گاهانۀ فعل غیراولی. هر دو فرض با مبنای امامیه ناسازگار است. ازاین  رو، نظریۀ جواز ترک  است یا ترجیح آ

امامی   که درصورتی اولی،   تعریف  با  فاسدهایی است که  تالی  واقعی حمل شود، مستلزم  ترک احسن  از به    ه 
 عصمت قابل جمع نیست. 

ر پیامب ن  ود ب سوھ  ا صل  با ا ض  ر عا ت م:  شکال دو  ا
از دیگر مبانی مهم عصمت در اندیشه امامیه، اسوه بودن پیامبر در تمام شئون گفتاری و رفتاری است.  

ای  ای که کمترین خدشه گونه عصمت، ضامن اعتماد عمومی و امکان الگوگیری کامل از سیرۀ پیامبر است؛ به 
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؛ جوادی آملی، ۲۳۸ ص.  ،۹ ج.  ، ۱۳۸۹سازد (مطهری،  در آن، اصل حجیت فعل نبی را با تردید مواجه می
). اگر پذیرفته شود که پیامبر در برخی موارد فعل غیراولی را انجام داده است، این پرسش  ۳۴۶ ص.  ،۱۳۸۲

آید که آیا تبعیت از آن فعل برای امت نیز غیراولی است یا خیر؟ اگر غیراولی باشد، اسوه بودن پیامبر پدید می 
شود، و اگر غیراولی نباشد، تمایز میان فعل پیامبر و فعل امت فاقد ضابطۀ روشن خواهد بود. این  مخدوش می

ویژه با توجه به اطلاق عصمت در همۀ شئون وجودی نبی، چالشی جدی برای نظریۀ جواز ترک اولی  مسئله، به 
 ).۳۴۶ ص.  ،۱۳۸۲کند (جوادی آملی، ایجاد می 

قعی  وا ن  س ح ا رک  ت و  ولی  ا رک  ت ن  ط میا خل م:  سو شکال   ا
از خلط تفکیک میان «ترک احسن واقعی» و «ترک  یکی  اولی، عدم  تقریر مشهور ترک  های اساسی در 

عنوان ترک اولی معرفی شده، مبتنی بر برداشت ظاهری و  احسن ظاهری» است. در بسیاری از موارد، آنچه به 
تکوینی و تشریعی (طباطبایی،   نظام هدایت  بر مصلحت واقعی فعل در  نه  از موقعیت است،   ،۱۳۹۰انسانی 

). از منظر مبانی امامیه، فعل پیامبر همواره در اوج کمال و متناسب با اقتضائات واقعی هر  ۳۴۱ ص.  ،۱۳ ج.
نمی و  است،  بهموقعیت  را  آن  (سبحانی،  توان  کرد  تفسیر  برتر  ممکن  مرتبۀ  ترک  ).  ۱۳ ص.  ،۱۳۸۲عنوان 

ترک احسن واقعی باشد، با حقیقت عصمت  معنای  ه ب  کهدرصورتی بنابراین، نسبت دادن ترک اولی به پیامبر،  
 ترک احسن ظاهری باشد، اساساً ترک اولی واقعی تحقق نیافته است.معنای بهناسازگار است، و اگر 

 مصادیق ترك اولی در قرآن 
در متون دینی در ادیان الهی مواردی ذکر شده است که مبین خطا، سهو یا ترک اولی از انبیاء الهی است؛ این  

بیش وجود دارد. برخی موارد در کتاب قرآن و برخی در منابع روایی و  مسئله در متون دینی اسلامی هم کما
تاریخی ذکر شده است. در این پژوهش برای جلوگیری از اثبات وثاقت مباحث تاریخی و بررسی سندی، مواردی  

ت  که در متون تاریخی و روایی بیان شده است مورد توجه نیست و تنها به بیان آنچه در قرآن کریم بیان شده اس
اساس مواردی از ترک اولی پیامبران ایندلیل اتقان قرآن وافی به مقصود است. برشود، و این امر بهاکتفا می

 شرح زیر است: که در قرآن آمده، به 
، منجر به هبوط ایشان شد (اعرافکه    آنبه شجرۀ ممنوعه و خوردن از    (ع) . نزدیک شدن حضرت آدم۱

۱۹-۲۴.( 
در نجات پسر کافر خود از طوفان که به تعبیر حضرت از روی جهل صورت   (ع) . درخواست حضرت نوح۲

که در قرآن از او به «عمل غیر صالح» و «غیر اهل حضرت حالیپذیرفت؛ حضرت او را از اهل خود خواند و در
 ).۴۷-۴۵، نوح» یاد شده است (هود

صورت غیرعمد در پاسخ به درخواست یکی از  به مدین و کشتن مرد قبطی به  (ع) . ورود حضرت موسی۳
 ).۱۶-۱۵، اسرائیل در مقابل دشمنی ایشان (قصصبنی 

ها) و  و ترک قوم خویش قبل از دریافت اذن الهی (یا نومیدی از هدایت آن  (ع) . ماجرای حضرت یونس۴
 ). ۸۷، ؛ انبیاء۱۴۸-۱۳۹، کشتی (صافات سویبهرفتن 
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 ).۱۷-۲۶، در عجله در داوری میان دو برادر (ص (ع) . ترک اولی حضرت داوود۵
 ).۴۳،  در اجازۀ معافیت به منافقان برای عدم شرکت در جنگ (توبه (ص) . ماجرای حضرت محمد۶

رسد، ترک فعل اولی از نبی است، لکن سخن در اصل این مطلب و چرایی آن آنچه در بادی امر به نظر می
اموری خارج از اراده و خواست الهی و انجام فعلی غیرمطابق با واقع است یا خیر. راه اول باشد که آیا واقعاً  می

تعارضات می  به رفع برخی  به بیان مفسران است که خود منجر  شود، و دلایل حکمی و در حل مسئله توجه 
 حل نهایی خواهد بود.عرفانی هم از پس آن، مؤید و راه

 مصادیق قرآنی ترك اولی رویکرد تفسیري در بررسی 

پژوهان است که به اصول تفسیری قرآن و شأن  یک روش تبیین مسئلۀ ترک اولی مراجعه به مفسران و قرآن 
 نزول آیات و فهم آیات در کنار هم آشنا هستند. بر این اساس:

 . (ع)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت آدم 1
). در نظر او،  ۱۱۶ ص.  ،۳ ج.  ،۱۳۶۶داند (صدرالدین شیرازی،  صدرالمتألهین نهی الهی را نهی تنزیهی می

داد، چون این عمل سببی مقدر برای انتقال به زمین بوده بدون آنکه موجب  باطن این مسئله الزاماً باید رخ می
شیرازی،   (صدرالدین  باشد  «امر  ۱۱۷ ص.  ،۳ ج.  ،۱۳۶۶مؤاخذه  میان  که  طباطبایی،  علامه  تعبیر  به  یا   .(

داند که تخلف از آن مصداق کند، نهی خداوند را از قبیل نهی مولوی نمیارشادی» و «امر مولوی» تفکیک می
شدن بین بهشت  ، تمایز قائل المیزانمعصیت و نافرمانی باشد، بلکه نهی ارشادی بوده است. نکتۀ دیگر در  

هشت آدم، باغی آسمانی و برزخی بوده که غرایز بشری در آن فعال برزخی و بهشت جاویدان اخروی است. ب
سازی وی برای زندگی در زمین و پیمودن مسیر تکامل از  بود، و هدف از قراردادن آدم در آن، آزمودن و آماده

ای جدید از حیات بشری بود که لازمۀ رسیدن طریق تکلیف و امتحان او بود؛ بنابراین، هبوط او انتقال به مرحله 
)، و یک حالت جدید برای تکامل و رشد بود ۱۸ ص.  ،۸ ج.  ،۱۳۹۰به کمال نهایی و قرب الهی (طباطبایی،  

). البته برخی چون فخر رازی هم معتقد است این آیه دلالت بر صدور ۲۲۵و    ۴۳ صص.  ،۱ ج.  ،۱۴۰۴(قمی،  
دارد، اما این گناه مربوط به قبل از نبوت ایشان است، و لذا بر اساس مبانی او ایرادی بر   (ع) گناه بزرگی از آدم

 ).۵۱ ص. ،۱۴ ج. تا،شود (فخرالدین رازی، بیآن مترتب نیست، و با این تقدیر اشکال از اساس برطرف می

 . (ع)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت نوح 2
وجه قصد نداشت برخلاف حکم الهی، که نابودی کافران  هیچ شود که نوح بهبر این نکته تأکید می  المیزاندر  

از اهل خود می  را  بر اساس ظاهر فرزندش  او  از  بود، عمل کند.  او  بود که  این  بنابراین مقصودش  پنداشت؛ 
شود. پاسخ الهی در حقیقت پرده از یک واقعیت غیبی  مؤمنان است و وعدۀ نجات حق شامل حال او نیز می 

دلیل عمل غیرصالح (کفر باطنی) از دایرۀ اهل ایمان خارج شده است. عبارت «فَلاَ برداشت؛ اینکه پسرت به 
لْنِ مَا لَ 

َ
؛ رشیدرضا،  ۲۲۲ ص.   ، ۱۰ ج.   ، ۱۳۹۰بِهِ عِلْمٌ» یک نهی پیشگیرانه است (طباطبایی،    ک سَ لَ ی تَسْأ

با دقت خاصی بین نبوت   صدرالمتألهین ).  ۴۵۰ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۴۱۶،  ؛ فیض کاشانی ۶۵ ص.   ، ۱۲ ج.   ، ۱۳۶۹
داند و نه قرابت  صوری و قرابت معنوی تفاوت قائل شده و نسبت فرزندی پسر نوح را مربوط به نبوت صوری می
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معنوی؛ پس مراد از اهل، اهل صالح است و لذا اینجا نوح مرتکب هیچ عمل ناشایستی نشده بود و تنها در  
دهد  بردن به خدا نشان میخصوص امر ظاهر حکم کرده است که با زنهار حق به حکم باطن پی برده و لذا با پناه

می ایمانی  قرابت  را  اهل  هم  او  بنابراین  کرد.  جلوگیری  «احتمالی»  خطای  از  بلافاصله  او  نسبی که  نه  داند 
 ).۱۱۸ ص.  ،۳ ج. ،۱۳۶۶(صدرالدین شیرازی، 

 (ع)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت موسی 3
معنای زدن با مشت یا  زَهُ» بهککند. استفاده از واژۀ «وَ بر غیرعمدی بودن این فعل تأکید می  المیزانعلامه در  

دهندۀ غیرعمدی بودن حادثه است. موسی قصد دفاع از مظلوم را داشت، نه جای «قتله» نشانکف دست به 
طَانِ» به این معناست که این درگیری و نزاع و پیامدهای یقتل ظالم. توضیح موسی که گفت «هَـذَا مِنْ عَمَلِ الشَّ 

ها است. موسی از این حادثه اظهار  کنندۀ انسانناخواستۀ آن، از القائات شیطان است، که دشمن آشکار گمراه
کند. استغفار موسی نیز، چون او مرتکب گناهی نشده بود، در واقع طلب دفع عواقب دنیوی انزجار و ندامت می

). فخر رازی در این مورد هم طبق مبنای کلامی خود پیش ۱۷ ص.  ،۱۶ ج.  ،۱۳۹۰طباطبایی،  این عمل بود (
گوید این عمل حضرت موسی یا قبل از نبوت بوده یا یک خطای غیرعمد در حین دفاع از مظلوم. رود و میمی

این دلالت می عکس بر  الهی،  پاسخ  و  آموزش  العمل فوری موسی در استغفار  الهی و  تربیت  کند که قضیه، 
 ).۲۲۵ ص. ،۲۴ ج. تا،های عمیق برای همۀ بشریت است (فخر رازی، بیدرس

 (ع)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت یونس 4
معنای فرارکردن عبد از مولایش است، عمل یونس را معصیت بر فعل «اباق»، که بهعلامه طباطبایی با تکیه

(طباطبایی،  نمی بود  نکرده  نهی  را  او  قبل  از  که خداوند  تفسیر ۲۴۷ ص.  ،۱۷ ج.  ،۱۳۹۰داند، چرا  ). طبق 
، وقتی یونس قوم خود را رها کرد، این اقدام بدون اذن خاص الهی بود و او پیش از آنکه خداوند دستور صافی

خروج دهد، اقدام به ترک قومش کرد. این اقدام از جانب پیامبری که باید صبر پیشه کند، عملی ناپسند تلقی  
خدا بود، ولو حضرت در تشخیص  شد. نکتۀ مهم دیگر مسئلۀ غضب حضرت است که از روی غیرت دینی و برای  

تر ). اما قول علامه طباطبایی دقیق ۲۰۰ ص.  ،۶ ج.  ؛۴۲۵ ص.  ،۲ ج.  ،۱۴۱۶خود صائب نبود (فیض کاشانی،  
ننموده بود. هرچند این ابتلاء «تربیتی است؛ اینکه خداوند متعال امر به ترک قوم نکرده بود، اما نهی از آن هم  

کند که تسبیح یونس فقط گفتن الهی» بود برای آنکه یونس به کمال برتر و درجات بالاتر برسد. علامه تأکید می
نْتَ سُبْحَانَ 

َ
هِ» نبود، بلکه یک تحول وجودی بود که در قالب ذکر بیان شد. و «لاَ إِلَهَ إِلاَّ أ   یإِنِّ   ک«سُبْحَانَ اللَّ

الِمِ ک الظَّ مِنَ  را  ینْتُ  افعالی  توحید  اول،  دارد:  یونس  برای  که سه دستاورد  است  معرفتی»  «منظومۀ  نَ» یک 
سازد؛ دوم، اعتراف به ظلم وجودی و سقوط از منیت و ارتفاع به فنای ذاتی است؛ و سوم، نشان محقق می 

به حالات و کیفیات قلوب است و «می نیز یک سنّت الهی  یالْمُؤْمِنِ   ینَجِّ نُ   کذَلِ کداد که استجابت الهی  نَ» 
فرستد، که نماد قوم می  سویبه است. این، پاسخ الهی به آن تسبیح و انابت است. سپس خداوند او را دوباره  

دهندۀ پیچیدگی و عظمت نقشۀ الهی در عالم تکوین است تکامل و بازگشت به مقام عبودیت است. این نشان 
 ).۱۷۸ ص. ،۲۲ ج. تا،که ممکن است از دید بندگان پنهان بماند (فخر رازی، بی
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 (ع)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت داوود 5
شوند، نمایشی نمادین از تقابل و تعامل میان قوۀ داستان داوود و دو متخاصم که از دیوار محراب بر او وارد می

قضاوت بشری و ارادۀ تکوینی الهی است. محراب، که جایگاه مناجات است، در این روایت حجره یا مرزی است  
دهندۀ نقض کند. ورود متخاصمان از دیوار، نشانکه عالم ملکوت از طریق آن با عالم ملک ارتباط برقرار می

ساز یک آزمون برای پیامبری  ای مستقیم از سوی عالم غیب است. این مداخله، زمینهقوانین طبیعی و مداخله
). علامه  ۱۹۱ ص.  ،۱۷ ج.  ،۱۳۹۰است که هم حاکم و داور و هم بنده و هم خلیفة الله است (طباطبایی،  

تمای فهم  در  را  داوود  حال  میفهم  نبوی  عصمت  از  دفاع  برای  «خشیت»  و  «خوف»  «فزع»،  میان  داند. ز 
برابر خداوند فضیلت شمرده می در  و  و معرفت است  ادراک  بر  مبتنی  ترسی  ترسی «خشیت»  شود؛ «خوف» 

داند که در تواند طبیعی و مفید باشد؛ اما «فزع» را انقباض و نفرتی میمرتبط با عمل و غریزۀ بقاست که می 
دهد. این معنا واکنشی پیشاشناختی و پیشااخلاقی است و  انگیز به انسان دست میای هولمواجهه با منظره

شود. صدرالمتألهین در  رود؛ بنابراین، نسبت فزع به داوود نقصی برای او محسوب نمیاز رذایل به شمار نمی
ای  ارند و اینکه متخاصمان، ملائکه تمایل به غیرطبیعی بودن واقعه د  المیزانو علامه در    تفسیر القرآن الکریم

  تبع، قضاوت در ظرف تمثل تابع ). به ۱۲۰ ص.   ، ۳ ج.  ، ۱۳۶۶یافته در قالب بشر بودند (صدرالدین شیرازی، تمثل 
  شود؛ استغفارظاهر خطا، گناه شمرده نمی نیست، و هرگونه قضاوت در آن، هرچند به قوانین تکلیف در عالم ماده  

»، دو احتمال  کیابد. علامه در تحلیل پاسخ داوود «لَقَدْ ظَلَمَ و توبه در آن عالم نیز متناسب با همان فضا معنا می
می  مطرح  گفت  را  بلکه  کرده»،  ظلم  تو  به  «او  نگفت  داوود  یعنی  تقدیری؛  و  فرضی  قضاوت  اول،  کند: 

طور که بیان گویی باشد، او به تو ظلم کرده است»؛ دوم، قضاوت در عالم تمثل که همانکه تو می«اگرچنان 
شد، تبعات قضاوت در این فضا عینی نیست. هر دو صورت با عصمت سازگار است. همچنین در تحلیل «وَظَنَّ 

اهُ»، علامه تأکید می  مَا فَتَنَّ نَّ
َ
معنای یقین و علم است. داوود با قطعیت دریافت که «ظن» در اینجا به کند  دَاوُدُ أ

ای  درنگ او گواه این یقین است. این حادثه، زمینه قیدوشرط و بیالهی بوده است. استغفار بی  یکه این آزمون
الخطاب، در صحنۀ عمل متجلی و تصفیه شود. خطای  های پیشین داوود مانند حکمت و فصلشد تا موهبت

 ).۱۹۲ ص.  ،۱۷ ج.  ،۱۳۹۰ظاهری او در این صحنۀ تمثیلی، نقطۀ عطفی برای رشد و تعالی او بود (طباطبایی،  

 (ص)  . تفسیر آیات مشیر به ترك اولی حضرت محمد 6
است. با استناد به دیدگاه علامه طباطبایی،   (ص) دهندۀ لطف و حمایت ویژۀ الهی از پیامبر اکرماین آیه نشان
هُ عَنْ  ذِنْتَ لَهُمْ» است. مقصود از «اذن»، اجازۀ تخلف  ک«عَفَا اللَّ

َ
» دعایی به جان پیامبر است و متعلق آن «لِمَ أ

شود  به اینکه استفهام در آن برای انکار یا توبیخ است، معنای آن چنین میگیری از جنگ است. باتوجهو کناره
گیری کنند. مقصود این نیست  دادی که تخلف ورزیده و از جنگ کنارهوجه اجازه نمیهیچ که سزاوار بود که به

تا اینکه دروغگویی شان برایت ثابت شود؟» و سیاق آیه برای بیان این است که  که بفرماید «چرا اجازه دادی 
کوچک با  و  است  روشن  آنان  میدروغگویی  فاش  امتحانی  درترین  که   شود.  نیست  این  مقصود  جمله،  این 

خدا رسول  متوجه  نمی  (ص) تقصیری  اجازه  اگر  که  است  این  معنایش  بلکه  رسوا  کند،  زودتر  و  بهتر  دادی، 
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آید که اذن ندادن خاطر سوء سریرت و فساد نیت، مستحق این معنا بودند. پس از آیه برمیشدند و ایشان بهمی
نفسه مصلحت نداشته و مصلحت اذن دادنش بیشتر بوده. پس، اصلح همین بود که اجازه تخلف بدهد تا با  فی

مسلمانان به راه نیافتند و فساد افکار خود را در افکار و عقاید آنان رخنه نداده، میان آنان ایجاد اختلاف نکنند؛ 
اند بر صدور گناه از  ها به این آیه استدلال کردهچراکه همۀ مسلمانان دارای ایمان محکم نبودند. اینکه بعضی

شود اذن آن حضرت، قبیح به این دلیل که «عفو، جز بعد از گناه معنی ندارد، پس معلوم می  (ص) رسول خدا
شد چرا این کار را انجام دادی»؛ تا چه اندازه فاسد و  غیره بوده؛ وگرنه اگر مباح بود، گفته نمی و از گناهان ص
شد «چرا این کار را انجام دادی» حرف صحیحی علاوه، اینکه گفتند اگر مباح بود، گفته نمیباطل است. به 

نیست؛ زیرا وقتی انسان شخصی را ببیند که کار بهتری را کنار گذاشته و به کار نیکی پرداخته است، او را عتاب 
 ).۲۸۴ ص. ،۹ ج. ،۱۳۹۰کنی و آن کار را که بهتر بود نکردی (طباطبایی، کند که چرا این کار را میمی

در باب ترک اولی،   هتوان به این نتیجه رسید که برخی از موارد ذکرشدمیبندی از کلام مفسران  در جمع 
اند، دهد که انبیا اگرچه معصوم مبتنی بر ادلۀ تفسیری از اساس ترک اولی نیست؛ ثانیاً، در موارد دیگر نشان می
آموزد است، لذا خطور برخی از  اما چون علم آنان ذاتی و مطلق نیست و محدود به آنچه خداوند به ایشان می

مفاهیم ذهنی یا صدور برخی افعال مبتنی بر حدود وجودی ایشان است و زنهار خداوند متعال نیز جنبۀ هدایتی 
و تربیتی در راستای ایصال به مطلوب دارد؛ و ثالثاً، قرآن کتاب رشد و تربیت است و غرض از برخی موارد تربیتی 

آن نیست، زیرا در همۀ موارد نبی متنبه و استغفار نموده و مجدد به بهتر از آنچه از قبل بوده است و ایرادی بر  
گیری و عتاب را امری برای  عبارتی، شاید بتوان آن تنبّه الهی و سخت یابد و بهشود و ارتقای مرتبه میمبدل می

 ارتقای وجودی نبی در نظر گرفت.
رو  متعارف آن نیست، ازاینمعنای  بهای فقهی یا اخلاقی  بحث دربارۀ ترک اولی در عرفان اسلامی، مسئله

تفسیر آن در چارچوب گناه، خطا یا حتی ترک امر الزامی، نارسا و ناتمام خواهد بود. ورود به این بحث مستلزم  
شناختی از حقیقت فعل نبی  عبور از معنای ظاهری اولی و غیراولی و رسیدن به تبیینی وجودشناختی و معرفت

است. نکتۀ اساسی در این گذار آن است که «اولی و غیراولی» در این سطح، مفاهیمی نسبی و ناظر به افق  
رو، هر تحلیلی که ترک اولی را به سطح تشخیص نادرست اند، نه ناظر به علم و اختیار نبی؛ ازاینداوری مخاطب

شناختی است. رویکرد عرفانی با ارائۀ خوانشی از یا انتخاب فعل مرجوح فروبکاهد، از ابتدا دچار خطای روش
شود، نه دهد که آنچه در ظاهر «ترک اولی» نامیده میعنوان «انسان کامل»، نشان میساحت وجودی نبی به

گاهانه در مسیر تحقق هدایت تکوینی و تشریعی است.  تنها منافی عصمت نیست، بلکه مرحله ای ضروری و آ
سان کامل، جامع جمیع کتب الهیه است و انبیاء الهی، خاصۀ نبی خاتم، عنوان انحقیقت آن است که نبی، به 

کنند (قیصری، اند و جمیع مراتب وجود حقانی و کونی را مشاهده میمظهر تام و تمام اسماء و صفات الهی
) و به هدایت ۳۱۰ ص.  ،۱۳۶۰). جمیع انبیاء که در صراط توحید هستند (صدرالدین شیرازی،  ۳۵ ص.  ،۱۳۸۱

اند. حقیقتی که مظهر  دار تزکیه و تعلیم خلق)، مظهر اسم «هادی» حق و عهده۹۰اند (انعام/الهی هدایت یافته
معنای نقص در مقام رو اگر ترک اولی به تابد؛ ازاینای از کدورت و نقص را برنمینمای حق باشد، ذرهو آینۀ تمام 

با مقام   تلقی شود،  از غیرحق  یا قصور در تشخیص حق  ناسازگار عبودیت  مظهریت اسم «هادی» و «عالم» 
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دهند و علوم آنان، ). انبیاء و اولیاء الهی هر فعلی را از روی علم انجام می۳۵ ص.  ،۱۳۸۱خواهد بود (قیصری،  
رو علم  سبب تنزه از لوازم و تبعات عالم طبیعت و نشئات نفسانی، خالص از اشتباه و سهو و نسیان است. ازاینبه 

). ۴۵ ص.  ،۱۳۷۰ایشان مطلق است و فرض عدم تشخیص اولی و غیراولی در حق آنان روا نیست (آشتیانی،  
ای  گونه در عرفان اسلامی، علم انبیاء حاصل ریاضت علمی و عملی و اتحاد و اتصال با حقایق غیبی است، به 

شود. انبیاء حقایق را در مقام احدیت و واحدیت مشاهده که حقایق ملک و ملکوت در قلب آنان منعکس می 
شرف آنان، مقام احدیت و پس از آن واحدیت است؛ مقامی که در آن حقایق همۀ کنند و مأخذ علم اکمل و امی

ها در علم باری، در اسماء و صفات و اعیان ثابته محقق است. اساساً علم تام، از عنوان نحوۀ تعین آن اشیاء، به 
ویژه حضرت ختمی مرتبت، از این طریق به شود و انبیاء الهی، به فنای وجود مجازی در حق اول حاصل می

اند و همواره واجد  ). انبیاء قادر به جمع این دو مقام بوده۵۱–۵۰ صص.  ،۱۳۷۰شوند (آشتیانی،  حقایق عالم می
 کند، اقتضای تعین فعل ایشان در مقام هدایت است.اند؛ آنچه تغییر میآن 

شود. در عرفان اسلامی، حجاب به هر آنچه اطلاق  در این افق، علم با رفع حجاب الله الاکبر حاصل می 
شود که سالک را از مشاهده و حضور در پیشگاه حقیقت محض بازدارد و توجه او را به خود مشغول سازد، می

). ۳۷ ص.  ،۱۳۷۰ای که انعکاس امور ممکن در دل، مانع از حضور در محضر حق گردد (جرجانی،  گونه به 
شود. عالم هستی  های معنوی و وجودی اطلاق میحجاب، با حفظ معنای لغوی خود یعنی پرده و ستر، به پرده 

ای خاص از اسماء و صفات الهی است؛ تعالی است و هر موجودی جلوهای از تعینات و ظهورات حقمجموعه 
 ، ۱۳۴۴گردند (روزبهان بقلی،  ند، به حجاب تبدیل میصورت مستقل لحاظ شوها، آنگاه که بهاما همین جلوه

). در اینجاست که برای انسان عادی، خطا و سهو و ترک اولی ممکن است. و حال آنکه میان ۵۷۲ ص.  ،۱ ج.
ماند تا موجب قصور در ای باقی نمیسبب فنای وجود مجازی و انمحای در ذات حق، واسطه نبی و حق، به 

تشخیص اولی و غیراولی شود؛ در حقیقت نبی با فنای در شهود حق و فنای از فنای خود، باقی به وجود حقانی 
) و در آن علم و عمل  ۲۴۵و    ۶۷۳ صص.   ،۱۳۶۳الله است (ملاصدرا،  گردد و در صراط توحید، که معرفتمی

و مسافت    اند، وقتی چنین بود، شاهد و مشهود و شهادت، راه و مسیرتوأمان با هم هستند، به وحدت دست یافته
). پس  ۸۷ ص.  ، ۴ ج.  ،۱۳۶۶الیه و در تعبیر دیگر، طالب و مطلوب و طلب یکی است (ملاصدرا،  و مسلوک

 دوئیت و تعدد و کثرتی در میان نیست که منجر به خطا و ترک اولی و امثال آن شود.
، که به حسب ولایت باطن نبی مکرم است، فرمود: «لو کشف الغطاء  (ع) روست که امیرالمؤمنیناز همین

شود که  )؛ زیرا حقیقت علمیه زمانی برای سالک مکشوف می۲۴۳ ص.  ،۱۳۶۳لما ازددت یقینا» (ملاصدرا،  
ازاین گردد.  مرتفع  اوست،  مجازی  وجود  همان  که  حق،  و  او  میان  اعتباری  شده:  غیریت  گفته  که  جاست 

«وجودک ذنب لایقاس به ذنب»؛ زیرا تا زمانی که این وجود مجازی باقی است، حجاب برقرار است و با فنای  
). حتی ۷۳ ص.  ،۱۳۷۰؛ آشتیانی،  ۱۵۵ ص.  ،۳ ج.  ،۱۳۶۶رود (ملاصدرا،  آن در توحید، دوئیت از میان می

عالم کثرت، که خود   در  و هدایت مردم  امور رسالت  به  به که  ازآنجاعین عبادت است،  اشتغال  را  نبی  توجه 
ای موقت از مقام جمع و  حجابی نورانی عمل کند که فاصلهمثابۀ  به تواند  دارد، می های جزئی معطوف میجلوه

، که در روایات به هفتاد بار در  (ص) نماید. از همین رو، استغفارهای مکرر پیامبر اکرمشهود اطلاقی ایجاد می
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گاهانه و مدام   روز اشاره شده، نه ندامت از گناه اخلاقی، بلکه نفی تدریجی همین حجاب وجودی و بازگشت آ
نبی در جمع  از سیر تکاملی  بندی دو  به مقام اتحاد و فنای در حق است. این استغفار وجودی، خود بخشی 

). انبیاء با رفع این نقص، با حق حجابی ندارند. ۱۴۱ ص.  ،۱۳۵۱ساحت وحدت و کثرت است (مجذوبعلی شاه،  
بر این اساس، ترک اولی نه از جنبۀ وجودی و نه از حیث معرفتی، معنا ندارد. از جنبۀ وجودی، چون نبی مظهر  

معنای نقص در تجلی باشد، محال خواهد بود. از جنبۀ معرفتی  تام اسماء و صفات الهی است و ترک اولی اگر به
باطل و راهنمای اهل مکاشفه است و همۀ حقایق را کشف کرده است،  نیز، چون نبی میزان تشخیص حق از  

). اگر این میزان خود دچار عدم تشخیص ۷۳ ص.  ، ۱۳۷۰خطا و سهو در شهود و معاینۀ او راه ندارد (آشتیانی،  
شود، کل نظام هدایت، اعم از تکوین و تشریع، مختل خواهد شد. افزون بر این، از حیث مجلای اسماء بودن، 

ای مخالف با اولی در آن تعالی است و هیچ میل و ارادهسبب نهایت قرب، عین تعلق به ارادۀ حقارادۀ نبی به
یابد. بنابراین، نبی، که در اندیشۀ عرفانی مقام انسان کامل را واجد است، معانی همۀ کمالات الهی را  راه نمی

 ).۲۶۰ ص.  تا،عربی، بی الهی است (ابن  واجد است و روح او مظهر کامل و بدون نقص ذات و اسماء و صفات
کند، بلکه  بنابراین، انسان کامل، نه از سر غفلت معرفتی و نه از روی قصور اختیاری، فعل اولی را ترک نمی

گاهانۀ ظهور مقام اطلاق در آنچه اولای ترک شده نامیده می فعل تشریعی است، نه خروج  مرتبۀشود، تعلیق آ
از آن در ساحت علم و شهود، برای ایصال به مطلوب برای بندگان یا ایصال نبی به مطلوب از جانب خداوند 
متعال است، چنانکه در همۀ موارد قرآنی ذکر شده، بعد از انجام یا حتی فکر انجام، توبۀ وجودی و سپس ارتقای  

شود. وجود انسان کامل دارای دو ساحت است: یکی وجود جمعی سریانی  الجمعی محقق می نبی به مقام جمع 
به در  که  اول حق،  تعین  (ابنعنوان  نوری»  الله  خلق  ما  «اول  دارد:  عالم ظهور  مراتب   ، ۱۹۴۶عربی،  همۀ 
 ،۱۳۷۰)؛ و دیگری وجود عنصری که متعلق به عالم شهادت مطلقه و حضرت پنجم است (آشتیانی،  ۳۱۹ ص.
 ).۴۷۳ ص.

نفسه خیر و لازمۀ تحقق رسالت در عالم کثرت توجه جزئی مربوط به این نشئۀ عنصری است و اگرچه فی
رو، آنچه به ترک اولی در پیامبران خوانده  شود. ازایناست، اما در نسبت با مقام جمعی نبی، فرق محسوب می

شود، حجاب نورانی است؛ غیراولی بودن از ناحیۀ ماست، نه از ناحیۀ رسول. از منظر وجودشناختی، ترک  می
اولی حاصل دو ساحت در وجود عبدالله است: ساحت اطلاقی و ربانی که مظهر تام اسماء الهی است، و ساحت 

یابد. التفات نبی به جزئی از مظاهر حق  تعینی و بشری که در آن قوای جزئی و مقتضیات عالم کثرت فعلیت می
 آورد که همان حجاب نورانی یا تنزل در مرتبۀ وجود است.پدید می ای از مقام اطلاق در این ساحت، فاصله

به  باب ولایت»  برطرفصورت سلسلهمفهوم «فتح  از  (ذنب  کردن حجاب ای  نورانی  و  دوگانۀ کثرت  های 
شود؛ نخستین مرحلۀ «فتح قریب» با رفع جزئی حجاب کثرت، ابواب معارف قلبیه را گشوده و  ذاتی) تعبیر می 

سازد، مرحلۀ دوم، «فتح مبین»، با گسترش تجلیات احدی، حجاب کثرت را ذنوب نفسیه متقدمه را مغفور می
شود؛ نهایتاً «فتح مطلق»، که مختص مقامات خاصه زداید و ذنوب قلبیۀ متأخره نیز عفو میتری میطور وسیع به 

) و در این مقام دانش، اراده و  ۱۶۷ ص.  ،۱۳۹۷پور،  است، حجاب نورانی یا ذنب ذاتی را منقضی کرده (جهانی
عنوان تعلیق نیست؛ لذا این سلسلۀ فتح، همساز  به «ترک اولی» به   فعل نبی یک امر واحد است و دیگر نیازی
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زمان نشانگر مفروضات اولیۀ عصمت مطلق انبیاء، عدم امکان خطای شناختی در سطوح علم و اراده، و هم
رود و  نقش تربیتی موقتی «ترک اولی» است که در هر مرحلۀ فتح، از حجاب کثرت به حجاب نورانی پیش می

ها، انجامد. به این ترتیب، این سلسلۀ زودن حجاب در نهایت به تکمیل عصمت و تجلی کامل صفات الهی می
زمان  اشان خطا ندارند و همها هرگز در شناخت یا ارادهپیامبران» سازگار است، یعنی آن   با اصل «عصمت کامل

دهد که «ترک اولی با این رویکرد عرفانی» فقط یک ابزار موقت تربیتی است که در هر مرحلۀ فتح، به  نشان می
رو،  انجامد. ازاینیت به تکمیل عصمت و ظهور کامل صفات الهی می رود و در نهارفع حجاب کثرت پیش می

ای از اسماء الهی، ناشی از ناتوانی در جمع میان وحدت و کثرت نیست و نتیجۀ انتخاب  توجه نبی به مظهر جزئی 
گاهانه و مأمورانۀ یکی از دو ساحت وجودی است. نبی قادر به جمع وحدت در عین کثرت است، اما در مقام  آ

سازد. های الهی، یکی از این دو ساحت را برجسته میفعل تشریعی، گاه به اقتضای تربیت امت و تحقق سنت 
معنای ناتوانی نبی در جمع میان وحدت و کثرت نیست سازی، بهنکتۀ اساسی در اینجا آن است که این برجسته 

تر است. جمع وحدت و کثرت، مقام ای بالا و ناشی از غفلت یا قصور معرفتی نیست؛ عین تحقق جمع در مرتبه
شود، اما ظهور تشریعی نبوت در عالم کثرت، نیازمند تفصیل،  گاه از او زائل نمیوجودی ثابت نبی است و هیچ

الجمع و اطلاق محض ظاهر شود، فعل او از دسترس  تدریج و تعیّن است. اگر انسان کامل همواره در مقام جمع 
بودن نبی، که رکن هدایت تشریعی است، ممتنع خواهد شد.  گردد و اسوهفهم و اقتدای بشر متکثر خارج می

گاهانه و مأمورانۀ ظهور مقام اطلاق    ست،یدر مقام جمع ن   یناتوانرو، التفات نبی به مظهر جزئی،  ازاین تعلیق آ
 آید.میبه شمار    فعل تشریعی است؛ تعلیقی که شرط امکان تربیت و هدایت امت در افق وجودی آنان  مرتبۀدر  

بر این اساس، کارکرد تربیتی ترک اولی، ناظر به تربیت شخص نبی نیست، بلکه معطوف به تربیت تکوینی  
پذیر شدن اقتدای مخلوق محدود به انسان کامل است. نبی در این مقام، موضوع تربیت و نظام هدایت و امکان

گاهانه و  گیرد، بلکه واسطۀ تحقق تربیت در عالم کثرت است. ترک اولی در واقع نحوهقرار نمی ای از نزول آ
آید؛ زیرا تنها کسی که در ساحت علم و اراده،  مصون از سقوط است که تنها از معصوم واجد مقام جمع برمی

تواند بدون خروج از عصمت، در مرتبۀ فعل، تنزّل یابد. ترک اولی با این  طور کامل متحد با حق است، میبه 
آید. این  میبه شمار    عصمت در ساحت هدایت تشریعی و تربیت تاریخی بشریافتن  معنا، یکی از لوازم فعلیت 

گیرد؛ حجابی که نه نقص است و نه خطا، بلکه لازمۀ  سازی، در منطق عرفان، «حجاب نورانی» نام می برجسته 
 ظهور در عالم کثرت است.

نماد «کلید تطهیر   عنوانبهتوان  شود، میدر این راستا آب را، که در حدیث به «رحمت حق» مقایسه می
ای ذنوب نفسیه و قلبیه را در سطوح مختلف وجود گونه که رحمت حق در هر نشئهها» شناخت؛ همانحجاب 
)، فتح باب ولایت با رفع تدریجی حجاب کثرت و نهایتاً حجاب ۷۸ ص.  ، ۱۳۹۲سازد (خمینی،  وشو میشست

ها زدوده  ای است که در آن حجاب «ترک اولی» در عرفان، مرحله   رو ازاینبرد،  نورانی این ذنب ذاتی را از بین می
 .شودو عصمت نبی تکمیل می

از همین منظر است که مسئلۀ «خطاب و عتاب الهی نسبت به انبیاء» در قرآن، نیازمند بازخوانی دقیق 
دادن نوعی نقص، خطا یا  های اخلاقی تفسیر شوند، ناگزیر به نسبت های قرآنی، اگر در چارچوباست. عتاب
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گفته در باب علم مطلق، عصمت غفلت به ساحت نبی خواهند انجامید؛ حال آنکه چنین نسبتی، با مبانی پیش
ازاین است.  ناسازگار  انبیاء  در حق  الهی  اسماء  تام  و مظهریت  در  وجودی  تنها  اولی،  ترک  عرفانی  تبیین  رو، 

تواند تبیینی منسجم و قابل دفاع باشد که جایگاه عتاب قرآنی را نه در ساحت علم و ارادۀ نبی، بلکه  صورتی می
 در ساحت ظهور فعل او در مقام تشریع و تعلیم تحلیل کند.

مواجهه با نقص یا اصلاح فاعل نیست و  معنای  بهدر منطق عرفان اسلامی، خطاب الهی به نبی، لزوماً  
عنوان انسان کامل، واجد  غالباً ناظر به «مقام فعل» و «نحوۀ تعیّن ظهور» آن فعل در عالم کثرت است. نبی، به 

کند؛ اما فعل او،  جمع میان وحدت و کثرت است و در ساحت علم، همواره در مقام احدیت و واحدیت شهود می
خاص از    ایمرتبهیابد، به اقتضای تعلیم خلق، در  هنگامی که در نشئۀ تشریع و هدایت اجتماعی تحقق می 

از ظهور است، نه ناظر به باطن علم یا نیت    مرتبهکند. خطاب و عتاب قرآنی، ناظر به همین  تعیّن ظهور می 
 است. ای الهی برای قرار دادن فعل نبی در افق تربیت عمومی و فهم جمعی امترو، عتاب شیوهنبی. ازاین

نهاد. هرچند  تفکیک  از خطاب»  و «مقصود حقیقی  لفظی خطاب»  میان «مخاطَب  باید  این اساس،  بر 
صورت خطاب در قرآن متوجه شخص نبی است، اما مقصود اصلی آن، امت و نظام تربیتی الهی است. نبی در  

او در اوج قرب و مظهریت اسماء الهی قرار  که  ازآنجااین میان، موضوع اصلاح نیست و واسطۀ تعلیم است؛ و  
یابد که معیار، میزان و الگوی تربیتی برای دیگران واقع شود. شدت و صراحت  دارد، فعل او قابلیت آن را می
که در منطق عرفانی، «حسنات الابرار سیئات المقربین» و آنچه برای غیر، کمال عتاب، نشانۀ قرب است؛ چنان 

 شود.است، برای مقرب، ترک اولی تلقی می
گاهاز منظر وجودشناختی، عتاب قرآنی به  سازی نسبت به «تعلیق موقت مقام اعلی در سطح فعل» منزلۀ آ

است؛ تعلیقی که لازمۀ تحقق هدایت تشریعی در عالم کثرت است. نبی، به علم حضوری خود، به اولی بودن 
به اقتضای مأموریت الهی، فعلی را در مرتبه اما  گاه است،  آ نازلمقام جمعی  تا امکان تر متعین میای  سازد 

وارد می نقطه  در همین  دقیقاً  الهی،  عتاب  فراهم شود.  امت  تربیت  و  ابتلا  برای  تعلیم،  را  تعیّن  این  تا  شود 
 مخاطبان قرآن معنادار و قابل تأمل سازد، نه آنکه نبی را از خطایی واقعی بازدارد.

اند؛ زیرا اگر نبی در ساحت علم و  های قرآنی با عصمت سازگار است، بلکه خود مؤید آن بدین ترتیب، عتاب 
دهد که بود، حال آنکه ساختار آیات نشان میبود، خطاب الهی باید ناظر به اصلاح او میاراده دچار خطا می

رو، ترک اولی و عتاب الهی  عتاب، همواره با تثبیت مقام نبی، تأیید قرب او و یا ترفیع شأنش همراه است. ازاین
ای برای تجلی تربیت الهی  منزلۀ صحنه اند؛ حقیقتی که در آن، فعل نبی به نسبت به آن، دو روی یک حقیقت 

 گیرد.ها قرار میو آموزش نسبت میان وحدت و کثرت در زیست دینی انسان
شود. توبه در این معنا، بازگشت از مرتبۀ کثرت به وحدت این تنزّل، بلافاصله با توبۀ وجودی جبران می

است؛ بازگشتی که نتیجۀ حضور دائم و مراقبۀ مستمر است و البته به ارتقای و گسترش سعۀ وجودی نبی هم  
شود، زیرا هدف آن تحقق تربیت الهی برای سائر خلایق است. زیرا در اندیشۀ عرفانی انسان کامل منجر می 
آن سایر اولیاء و انبیاء منشأ ظهور همۀ عوالم هستند. و حق تعالی مظاهر وجودی خود تبع به و  (ص) محمدی

واسطۀ انبیاء به مقام عین جمع یا همان «مرتبۀ احدیت»، و مرتبۀ الوهیت یا «مقام خاصۀ «افراد انسان» را به
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). به همین سبب، ترک اولی تجلی در واقع تربیت ۱۵۴ ص.  ،۱۳۷۰واحدیت» هدایت نموده است (آشتیانی،  
الهی و نشانۀ پویایی سیر وجودی آنان است. هر چیزی که انسان را از مشاهده و ذکر حقیقت مطلق بازدارد،  

یابد؛ ترک اولی، شود. اینجاست که مفهوم ترک اولی معنایی ژرف میاندازه همان حجاب، گناه محسوب میبه 
جای نظر به حقیقت کلی است. و لذا ملاصدرا علیرغم اینکه عصمت را  توجه به یک مظهر یا حجاب جزئی به 

داند، معتقد است که ترک اولی گناه نیست، بلکه نزول در نتیجۀ اتصال وجودی نبی به عالم عقل و وحی می
 دهد.تربیت و کمال نبی رخ میمنظور مرتبۀ وجودی یا اجتهاد خطا است که به

برتری تبیین عرفانی ترک اولی، صرفاً در ارائۀ تفسیری متفاوت نیست، بلکه در توان آن برای جمع میان 
انجامند. نخست، این رویکرد چند اصل بنیادین نهفته است؛ اصولی، که در سایر رویکردها غالباً به تعارض می

کند و آن را به ساحت علم، اراده و فعل نبی تسری صورت مطلق و بدون تقلیل حفظ میعصمت انبیاء را به
شناختی فرو  کند و نه به تأویل اخلاقی یا رواندهد. دوم، نصوص قرآنی مربوط به ترک اولی را نه انکار میمی
کند. سوم، ترک اولی را نه به ضعف معرفتی وجودشناختی فعل نبی معنا می  ساحتها را در  کاهد، بلکه آن می

 داند. دهد، بلکه آن را نتیجۀ تعیّن فعل در نشئۀ کثرت میو نه به قصور اخلاقی نسبت می
اند، یا باید افعال انبیاء را خطاپذیر تفسیر  تضعیف عصمتدر مقایسه، رویکردهای غیرعرفانی یا ناگزیر از  

ها، کنند، یا نصوص قرآنی را به ساحت تعلیم نمادین فرو بکاهند. تبیین عرفانی، بدون گرفتار شدن در این دوگانه 
کند که هم با مبانی فلسفی تشکیک وجود سازگار است و هم با مبانی عرفانی ترک اولی را در سطحی تحلیل می 

تر است و توان بیشتری هزینه تر و کمشناختی، تبیینی جامع رو، این رویکرد، از حیث روشتعیّن و ظهور. ازاین
 در حفظ انسجام درونی آموزۀ عصمت و صدق ظواهر قرآن دارد.

در این رویکرد عرفانی، نفس حضور و اشتغال نبی به هدایت خلق در عالم کثرت، حتی در مسیر رسالت،  
شود. این حالت غفلت و گیری موقت از مقام اطلاق را موجب می التفات به امور جزئی، نوعی فاصلهدلیل  به 

ازاین است.  مرتبۀ طبیعت  در  تعین  ذاتی  پیامد  بلکه  نیست،  اخلاقی  بازگشت گناه  پیامبران،  استغفارهای  رو، 
گاهانه از این التفات به مقام جمع است که پویایی عصمت در مسیر هدایت را نشان می  دهد. آ

 هاي قرآنی انبیاءتطبیق تبیین عرفانی ترك اولی با نمونه

شود که در پرتو آن، موارد مشهور ترک اولی  تر می این برداشت وجودی و عرفانی از ترک اولی، هنگامی روشن
در قرآن تحلیل شود. در مراتب مختلف تعیّن یابد، باید ظهور در هویات و جزئیات پیدا کند، لذا مقام حضرت 

تواند محقق نشود، آدم، که خود در مقام نورانیت متفرع بر نبی خاتم است، در ظهور متقدم است. این ظهور نمی
دارد. هنگامی که حضرت  را  اقتضا  این  مرآئی  و  بر مجالی  آشکار شدن  و  بر عیان  زیرا فیضان وجودی حق 

رِنِ   (ع) موسی
َ
نْظُرْ إِلَ   یدرخواست کرد تا خداوند را با چشم سر ببیند «رَبِّ أ

َ
)، این خواست با  ۱۴۳» (اعراف/یک أ

وجۀ به مرتبۀ محدود و مخلوق بود. خداوند به او فرمود که به کوه بنگرد؛ زیرا دریافت همه عظمتش از جنس ت
حقیقت مطلق با قوای حسی ممکن نیست. وقتی موسی با نگاه توحیدی به کوه نگریست، دریافت که همه چیز  

ز هوش رفت.  فانی در نور الهی است و هستی مستقلی ندارد. با تجلی خداوند، کوه متلاشی شد و موسی نیز ا
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بی  آمدن،  به هوش  از  إِلَ   کدرنگ گفت: «سُبْحَانَ پس  (اعراف/یکتُبْتُ  نمونۀ اعلای ۱۴۳»  بازگشت،  این   .(
ای خود و پروردگار را در قالب  «توبۀ وجودی» است که در مقاله به آن اشاره شد. او با این درخواست، برای لحظه 

ای  بیننده و دیده شونده محدود تصور کرد. توبۀ او، بازگشت از این تصور به دریافتی بود که در آن، همه چیز جلوه
ترین اولیای دهد. حتی بزرگاز حق است و دوئیتی در کار نیست. این فرآیند، پویایی هدایت تکوینی را نشان می

خدا، در مسیر رسالت و برای تعلیم خلق، ممکن است در ساحت عمل به امور طبیعی توجه کنند، اما بلافاصله  
). نمونۀ ۲۰۹ ص.  ،۱۳۸۶گردند (سبزواری خراسانی،  ای وجودی به مقام جمع و وحدت بازمینابهبا توبه و ا

شناختی برای تحلیل سایر  چارچوب روش  عنوانبهتوان  را می  (ع) شده از داستان حضرت موسیتحلیلی ارائه
 موارد قرآنی مشابه به کار برد.

نوح در مقام رحمت و دنوّ و لطف، نجات فرزندش را از خدا خواست، خواست او تفاوت قائل شدن بین فرزند  
ای از بندگانش بود. لکن این خواست  فرزند نبود، بلکه شمولیت و ظهور اسماء جمالی الهی در حق بنده و غیر

مورد قبول حق واقع نشد. نبی هم با ارادۀ حق همراهی تام و تمام داشته و به واسطۀ همین همراهی علو مقام 
 کند.و رفعت درجه را دریفات می 

عمل حضرت موسی در دفاع از مظلوم، از روی عصیان نبود؛ بلکه از شدت غیرت و ظهور اعتدالی کمال  
عدل الهی ناشی شد. موسی از مقام مشاهدۀ ارادۀ مطلق الهی به ساحت قوۀ غضب بشری برای تحقق ارادۀ  

(قصص/ لی»  فاغفر  نفسی  إنی ظلمت  «ربّ  آیۀ  در  او  استغفار  بود.  استغفار  ۱۶رب خویش  است.  )  وجودی 
«وجودک ذنب لا یقاس به الذنب» یعنی بازگشت از این تعین قوه به مقام حضور توحیدی. ظلم در اینجا از همین  

 باب است.
مأمور به رفتن نبود. در حقیقت، التفات او به نتیجۀ و قهر الهی  یونس در حالی قومش را ترک کرد که هنوز  

بر قوم، پیش از تحقق ارادۀ مطلق الهی بود و برآمدۀ از علم مطلق او به عذاب الهی بود. این امر غفلت نبوده، 
بلکه تجلی اسم رحیم و اسم الحلیم و تقدم شهود اسم القهّار بوده است. هنگامی که در ظلمات شکم ماهی  

 )، این هم توبۀ وجودی است.۸۷گفت: «لا إله إلا أنت سبحانک إنی کنت من الظالمین» (انبیاء/
: این واقعه نماد آزمونی است که تفاوت میان علم کلی الهی و علم تفصیلی بشری  (ع) واقعۀ داوری داوود

هُ وَخَرَّ رَا دهد. هنگامی که قرآن میرا نشان می اهُ فَاسْتَغْفَرَ رَبَّ مَا فَتَنَّ نَّ
َ
نَابَ» (ص/کفرماید: «فَظَنَّ دَاوُدُ أ

َ
)، ۲۴عًا وَأ

بازگشت از شهود جزئی عقل به شهود کلی حقیقت است. داوری در عالم تمثل، خود معنای  بهاستغفار در اینجا  
 شود.تعلیم و تربیت الهی برای پیروان بود تا نشان دهد عدالت حقیقی، جز با حضور تام در حق حاصل نمی

ذِنتَ لَهُم» (توبه/
َ
از سر رأفت و لطف، به منافقانی که درخواست معافیت   (ص) ): پیامبر۴۳ماجرای «لِمَ أ

از جهاد کردند، اجازه داد؛ بنابراین، خطاب الهی، اشاره به توبۀ وجودی و بازگشت از رحمت جزئی به رحمت 
به وجود  توجه  بوده است و صرفاً  توجه  مورد  نبی،  احاطی  یعنی علم  اذن،  از  قبل  کلی است. هرچند «عفو» 

عنوان مورد نظر است، نه وجود احاطی او به  (ص) وجود جمعی حضرت ختمی محمدی  عنصری و بدون لحاظ
 فیض منبسط و اولین صادر از حق تعالی.



  ی عرفان _ی حکم   کرد ی رو   بر   د ی تأک   با   ا ی انب   عصمت   با   آن   ي سازگار   نقد   و   ی اول   ترك   ی بازخوان   173

 
 

 گیري نتیجه

این پژوهش با واکاوی مسئلۀ «ترک اولی» و نسبت آن با عصمت انبیا نشان داد که تقریر مشهور از سازگاری  
بودن، و لطف  های عقلی جدی مواجه است؛ از جمله تعارض با علم ویژۀ پیامبر، اصل اسوهاین دو، با چالش

تأویل آیات عتاب دیگرازسویالهی.   حل پیشنهادی این آمیز قرآن است. راه، رد مطلق ترک اولی نیز مستلزم 
عرفانی است. در این خوانش، افعال پیامبران، حتی -مقاله، گذر از خوانش ظاهری و اخلاقی به خوانش حکمی

نماید، در بستر هدایت تکوینی و تشریعی، اولی واقعی و بخشی از سیر تربیت الهی آنچه در ظاهر غیراولی می 
کند، اما  بی و مقتضای موقعیت، گاه از مقام «جمع» به «کثرت» تنزل میاست. پیامبر با توجه به مصلحت غی

شود. دستاورد این نگاه، حفظ این تنزل موقتی و حکیمانه است و بلافاصله با بازگشت به مقام اتصال جبران می
عنوان ضرورتی کلامی، همراه با تأویلی هماهنگ از آیات قرآن است. تبیین عرفانی، تنها عصمت مطلق انبیا به

رویکردی است که بدون فروکاست عصمت یا تقلیل انسان کامل به فاعلی اخلاقی متعارف، امکان تفسیر ترک  
ماند و هم متن  آورد. بدین ترتیب، هم حجیت نبوت و اعتماد عمومی به پیامبر محفوظ میاولی را فراهم می

انبیا تجلی پویایی عصمت است، نه نقص  شود. به بیان دیگر، ترک اولی در  قرآن از تعارض ظاهری خارج می 
 شوند. های کامل برای سالکان راه حق تبدیل میآن؛ چرا که پیامبران در پرتو همین مواقف، به اسوه

این پژوهش نشان داد که صدور فعل غیراحسن از نبی، ممتنع است، زیرا علم نبی علم حضوری، یقینی و  
ای وجودی است، نه صرف لطف خارجی؛ یعنی نگاه نبی به  شهودی است و خطا در آن راه ندارد. عصمت ملکه 

اعتماد مطلق مخاطبان تحقق می فعل احسن ضروری و ممتنع  با  تنها  و  التخلف است. هدایت تشریعی  یابد 
پیامبر تجلی تام هدایت الهی است. از این منظر، ترک اولی عبارت است از التفات نبی به یکی از مظاهر حق در  

بازگشت لحظه از  این دیدگاه، فعل نبی خدشهظرف کثرت، پیش  به مقام جمع و شهود مطلق. در  به  ای  ای 
هی و مسیر تکاملی نبی است. پیامد مهم این نگاه، کند، بلکه خود بخشی از سیر تربیت ال عصمت وارد نمی 

فرض قصور نبی  تغییر در تأویل آیات مربوط به انبیا است. بر اساس این نظریه، دیگر نباید این آیات را با پیش
باید آن  بلکه  آنچه در ظاهر تفسیر کرد،  نبی، حتی  الهی فهمید که در آن، هر فعل  تربیت  را در چارچوب  ها 

 نماید، جزئی از همان اولی و احسن مطلق در نقشۀ الهی است.غیراولی می
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Correct derivation (istinbāṭ) from Qurʾānic verses and ḥadīth 
traditions has long been influenced by the method of “verbal 
principles” (uṣūl-i lafẓīyah). However, these principles are 
grounded in conventional understanding (fahm-i ʿurf) and are 
therefore limited to deriving conventional meanings. This article 
asks: In deriving concepts beyond the conventional limit, can one, 
relying on rational analysis and a specific formulation of the “spirit 
of meaning” (rūḥ-i maʿnā), arrive at a correct method? Employing 
a descriptive-analytical method, it examines the verbal principles, 
explaining the criterion of authority (mullāk-i ḥujīyat) and the cases 
of reference to them, and argues that due to their reliance on 
conventional understanding, they are applicable only to meanings 
perceptible by convention (ʿurf). Subsequently, the consequence of 
referring to these principles in verses expressing sublime themes—
such as “the Hand of God” (yad Allāh) and “God's descent among 
the clouds”—is examined. While explaining the absurd 
consequences (tawālī-i fāsid) of such reference, it is demonstrated 
that verbal principles cannot be relied upon for deriving sublime, 
supra-conventional (farāʿurfī) meanings. Finally, relying on the 
formulation of the “spirit of meaning” by the great masters of 
Transcendent Theosophy (Ḥikmat-i Mutaʿāliyah), the article 
establishes rational verbal principles (uṣūl-i lafẓīyah-yi ʿaqlī) for 
deriving sublime themes from verses and traditions. 
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1. Introduction 
The correct understanding of Qurʾānic verses and ḥadīth traditions is among 
the most important domains of Islamic sciences, both in the fields of 
jurisprudence (fiqh) and doctrines (ʿaqāʾid). The science of principles of 
jurisprudence (uṣūl al‑fiqh) is responsible for providing the tools for 
understanding these texts. Within this science, verbal principles (uṣūl‑i 
lafẓīyah)—such as the presumption of literal meaning (aṣālat al‑ẓuhūr), the 
presumption of generality (aṣālat al‑ʿumūm), and the presumption of absence 
of qualification (aṣālat al‑iṭlāq)—constitute a set of methods for derivation 
(istinbāṭ) that play a fundamental role in correctly understanding and deriving 
the intended meaning from Islamic texts, allowing scholars to comprehend the 
speaker's intended meaning based on conventional understanding (fahm‑i 
ʿurf). 

However, the use of these principles in cases where religious texts address 
matters beyond ordinary human perception—such as the principles of 
doctrines—has always faced challenges. For this reason, Shīʿī scholars, 
especially those from the school of philosophy (ḥikmah), do not consider 
reliance on these principles useful for supra‑material (farā‑māddī) concepts 
outside the scope of conventional understanding. This is because the absence 
of any indication to the contrary (qarīnah ʿalā khilāf) of the principle's 
requirement is a condition for the authority (ḥujīyah) of and reliance upon 
these principles. Yet, the dependence of these principles on conventional 
understanding and their ineffectiveness in supra‑material meanings constitutes 
itself a definitive indication (qarīnah‑yi qaṭʿī) contradicting the requirement of 
verbal principles. 

Attributing contingent attributes (awṣāf‑i imkānī) to God Almighty, 
describing exalted existences with material attributes, attributing disobedience 
to God to prophets and angels, compelling sinners by God Almighty in their 
disobedience—all of these are consequences of relying on these principles in 
matters where one cannot suffice with the limits of conventional perception 
but rather require rational precision. 

Now that the limits of the application of verbal principles and their lack of 
disclosure (kāshifīyat) regarding these concepts have been clarified: Is the 
derivation of these meanings beyond human capacity? In confronting these 
concepts, should one resort to the path of metaphorical interpretation (majāz) 
and affirming literary devices in verses and traditions? How is it possible, 
while preserving the literal form (ẓāhir) of expressions, to derive their precise 
and correct meanings and overcome the aforementioned challenges? 

The theory of the "spirit of meaning" (rūḥ‑i maʿnā), as one of the most 
prominent philosophical theories, seeks to offer a philosophical method for 
understanding supra‑material meanings from verses and traditions. This 
theory examines the meanings hidden behind words and sentences and 
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attempts, through reason and philosophical analysis, to achieve a deeper and 
more precise understanding of texts. This research argues that, relying on a 
specific formulation of this theory, a new path in derivation can be opened. 

The present article first articulates the verbal principles, examining the 
cases of reliance upon them and the evidence for their authority. It then 
explains the ineffectiveness of these principles in supra‑material meanings. In 
the subsequent section, by examining the formulations of the spirit of meaning 
by the great masters of Transcendent Theosophy (Ḥikmat‑i Mutaʿāliyah), it 
presents a common denominator (qadr‑i mushtarak) and a single principle 
from these formulations. Finally, based on this single principle, it offers a new 
method and new tools for derivation—verbal principles that are useful and 
applicable in the derivation of supra‑material meanings. 

2. Methodology 
This research employs a qualitative descriptive‑analytical method (rawish‑i 
tawṣīfī‑taḥlīlī). The verbal principles, their cases of reliance, their foundations 
of authority, and their deficiencies were examined. Using a comparative 
method (rawish‑i taṭbīqī), four formulations—those of Mullā Ṣadrā, Ḥakīm 
Sabzawārī, ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, and Professor Jawādī Āmulī—were studied, 
and their common denominator was used as the basis for proposing the theory 
in this article. 

The research is library‑based, drawing on primary sources in Uṣūl al‑Fiqh, 
Islamic philosophy, and Transcendent Theosophy. 

3. Findings 
According to the common denominator of the Transcendent Theosophy 
formulation of the theory of the spirit of meaning, the true denoted meaning 
(mawḍūʿ lahu al‑ḥaqīqī) of words is "the existence of things" (wujūd 
al‑ashyāʾ). 

On this basis, three new verbal principles (uṣūl‑i lafẓīyah‑yi jadīd) were 
derived: 
3.1. Rational Presumption of Literal Meaning (Aṣālat al‑Ḥaqīqah al‑ʿAqlīyah) 
After establishing that the denoted meaning of words is the existence of a thing 
(wujūd al‑shayʾ), according to rational analysis, the use of a word in this 
meaning will be literal (ḥaqīqah) rather than metaphorical (majāz). It must be 
noted that using a word for an existence restricted by material constraints is 
not metaphorical; rather, the used‑in meaning (mustaʿmal fīh) is restricted. 
The requirement of the rational presumption of literal meaning is that, in the 
absence of any indication to the contrary regarding the speaker's intent, the 
same literal meaning—the existence of the thing—is intended. 
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3.2. Rational Presumption of Absence of Qualification (Aṣālat al‑Iṭlāq al‑ʿAqlīyah) 
According to this principle, if doubt arises as to whether the speaker's intended 
meaning is restricted by a qualification external to the denoted meaning (i.e., 
external to reality/existence), the presumption of absence of qualification rules 
that such a qualification is not a factor in the speaker's intent. 
3.3. Rational Presumption of Apparent Meaning (Aṣālat al‑Ẓuhūr al‑ʿAqlīyah) 
According to this principle, the meaning that is apparent to reason is the 
speaker's intended meaning, and intending a meaning contrary to this requires 
an indication. This is because attributing conventional meanings to words in 
expressions that contain rational knowledge has multiple absurd consequences 
(tawālī‑i fāsid). 

The foundational principle underlying these three principles is the 
presumption of absence of qualification (aṣālat al‑iṭlāq), as the basis for the 
other two principles is the non‑restriction of the denoted meaning by material 
and essential (māhīyawī) constraints. 

4. Conclusion 
The precise derivation of rational concepts from Qurʾānic verses and ḥadīth 
traditions is the foundation for the formation of correct belief (iʿtiqād‑i ṣaḥīḥ). 
Misunderstanding or hesitation in understanding these concepts leads to the 
formation of false beliefs, and more dangerously, to the attribution of these 
beliefs to religious texts. In this regard, providing a systematic tool grounded 
in rational evidence for the aforementioned derivation is the achievement of 
this research. 

In this research, by taking as the criterion the formulation of the theory of 
the spirit of meaning in Transcendent Theosophy, the true denoted meaning of 
words was identified as "the existence of things," and three verbal principles 
were presented as tools for derivation and rational juridical reasoning (ijtihād) 
concerning sublime concepts from verses and traditions. These principles are 
not merely an interpretive foundation or a general theory like the spirit of 
meaning. Rather, they are a practical method for reviving ijtihād in a 
significant portion of verses and traditions. 

The achievements of this research include: 
Codification of a theoretical and specific framework for ijtihād in doctrinal 

sources, opening the door to principles for deriving doctrines just as there are 
principles for deriving jurisprudential rulings; 

Revival of ijtihād in doctrinal texts in place of mere interpretation (tafsīr) 
or hermeneutical interpretation (taʾwīl); 

Attaining knowledge of sublime themes—such as the attributes and actions 
of God, the states of angels, and the descriptions of Paradise and Hell—
through the aforementioned ijtihād; 



183  Establishing Rational Verbal Principles (Uṣūl‑i Lafẓīyah‑yi ʿAqlī) for…  

 

Demonstrating the principles of doctrines not by presenting purely rational 
proofs nor by dry literalism (ẓāhirgarāyī), but rather through correct 
understanding and derivation from religious texts in accordance with reality; 

Resolving the conflict between reason and the apparent meaning of certain 
religious propositions based on a correct understanding of texts, without 
needing to disregard the apparent meaning of transmitted reports or abandon 
what reason requires. 
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ژھ    ها:کلیدوا
 ه، یاصول لفظ

 عقائد، 
 ، یعقل اجتهاد

 معنا روح
 

استنباط صحیح از آیات و روایات تا حد قابل توجهی متأثر از اسلوب  از دیرباز تا کنون،  
باشد،  خاصی با عنوان اصول لفظیه بوده است. این اصول اما، مستند به فهم عرف می 

می  بررسی  نوشتار  این  در  است.  کلام  از  عرفی  معانی  فهم  به  محدود  در  لذا  گردد: 
توان با تکیه بر تحلیل عقل و تقریر خاصی از  استنباط مفاهیم فراتر از حد عرف، آیا می 

روح  روش  نظریۀ  با  پژوهش،  این  در  یافت؟  استنباط  جهت  صحیح  اسلوبی  به  معنا 
تحلیلی، اصول لفظیه مورد بررسی قرار گرفته و با تبیین ملاک حجیت و موارد  – توصیفی 

در  شود: اصول لفظیه از جهت تکیه بر فهم عرفی، صرفاً  استناد به این اصول، بیان می 
اصول   به  استناد  نتیجۀ  سپس،  هستند.  کاربردی  عرف  ادراک  قابل  معانی  استنباط 
مذکور در برخی آیات مبین مضامین عالیه، از قبیل «دست خدا» و «نزول خداوند میان  
ابر»، مورد بررسی قرار خواهد گرفت و ضمن تبیین توالی فاسد حاصل از استناد مذکور،  

گردد اصول لفظیه در جهت استنباط مضامین عالی و مفاهیم فراعرفی از آیات  اثبات می 
از   بزرگان حکمت متعالیه  تقریر  بر  تکیه  با  نهایتاً،  بود.  استناد نخواهد  قابل  روایات،  و 

ای عقلی، در جهت استنباط مضامین عالی از  معنا، اقدام به تأسیس اصول لفظیه روح 
 نماید. آیات و روایات می 

در جهت    یعقل  یۀاصول لفظ  سیتأس).  ۱۴۰۴محسن. (  ،یر یمحمّد؛ جهانگ   دیس  ، یگ یبا  یجواد؛ موسو   ،ی نوغان  یفضائل:  استناد 
معان  تک   یفراماد   یاستنباط  تقر   هیبا  متعال  ریبر  معنا.    هیحکمت  روح  .   ۲۰۳ ـ۱۷۹،  )۲( ۱۲پژوهشنامۀ کلام،  از 
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 مقدمه 

های علوم اسلامی به شمار  ترین عرصهفهم صحیح آیات و روایات، هم در حوزۀ فقه و هم اعتقادات، از مهم
دار ارائۀ ابزار فهم آیات و روایت است. در این علم، اصول لفظیه رود؛ در این راستا، علم اصول استنباط عهدهمی

های استنباط، نقش اساسی در برداشت صحیح و استنباط مطابق واقع از متون  ای از روشعنوان مجموعه به 
دهند مستند به فهم عرفی، معنای مورد نظر گوینده را فهم  کنند و به اندیشمندان امکان میاسلامی ایفا می

نمایند. با این حال، استفاده از این اصول در مواردی که متون دینی به موضوعاتی فراتر از ادراکات ظاهری بشر  
، علما شیعه، خاصه اهل  روازاینهایی مواجه بوده است.  پردازند، همواره با چالشات میاز قبیل اصول اعتقاد

دانند، چراکه عدم قرینه بر حکمت، استناد به این اصول را در مفاهیم فرامادی و خارج از فهم عرف مفید نمی
به فهم عرف و  اتکا این اصول  آنکه  به این اصول است. حال  خلاف مقتضای اصل، شرط حجیت و استناد 

ای قطعی بر خلاف مقتضای اصول لفظیه است. انتساب اوصاف  ها در معانی فرامادی، خود قرینه ناکارآمدی آن
انبیا و ملائکه،  امکانی به حق  نافرمانی پروردگار به  تعالی، اتصاف وجودات عالیه به امور مادی، نسبت دادن 

مگی حاصل استناد به این اصول در اموری است که  تعالی در عصیانشان و… هاجبار گناهکاران از طرف حق
 توان به محدودۀ ادراک عرفی بسنده نمود، بلکه دقت عقلی لازم است. ها نمیبرای فهم آن

ها در مفاهیم مذکور، آیا استنباط این  حال با روشن شدن محدودۀ کاربرد اصول لفظیه و عدم کاشفیت آن 
های ادبی در  معانی از حد توان بشر خارج است؟ آیا در مواجهه با این مفاهیم باید طریق مجازگویی و اثبات آرایه 
ها را استنباط  آیات و روایات را پیش گرفت؟ چگونه ممکن است با حفظ ظاهر عبارات، معانی دقیق و صحیح آن

عنوان یکی از نظریات فلسفی برجسته، تلاش  های مذکور نیز فائق آمد؟ نظریۀ (روح معنا) بهنمود و به چالش
دارد طریقی فلسفی برای فهم معانی فرامادی از آیات و روایات ارائه نماید. این نظریه به بررسی معانی نهفته در 

تری تر و دقیقهای فلسفی، به فهم عمیقپردازد و سعی دارد تا با تکیه بر عقل و تحلیل ت می ورای الفاظ و جملا 
این اعتقادیم که می بر  یابد. ما  از این نظریه، مسیر جدیدی در از متون دست  تقریری خاص  به  توان مستند 

استنباط باز نمود. این پژوهش ابتدا به بیان اصول لفظیه پرداخته، موارد استناد و دلیل حجیت آن را بررسی  
تبیین میمی را  فرامادی  معانی  در  این اصول  ناکارآمدی  تقریر نماید، سپس  بررسی  با  بعدی  در بخش  نماید. 

نماید. نهایتاً بر بزرگان حکمت متعالیه از روح معنا، برای این تقاریر یک قدر مشترک و یک اصل واحد ارائه می
ای  نماید: اصول لفظیه یقی جدید و ابزاری نو در راستای استنباط ارائه میاساس اصل واحد این چند تقریر، طر 

 که در استنباط معانی فرامادی مفید و کاربردی هستند.

 پیشینه و جنبۀ نوآوري پژوهش 

در مقالاتی که به بررسی اصول لفظیه در شاخۀ اصول فقه پرداخته شده، جهت کاستی این اصول و ارائۀ اصول  
 :لفظیۀ مرتبط با مفاهیم عالیه ارائه نشده است

   ،در این مقاله نویسنده معتقد  ۱۳۹۹ایدۀ وضع الفاظ برای روح معانی از منظر اهل معرفت، مظفری :
است انحصار معانی حقیقی الفاظ در موجودات مادی ناصواب بوده و موضوع له حقیقی الفاظ اعم از  
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مادی و مجرد است، ایشان برای اثبات سخن خود به سخنان اهل حکمت و عرفان از قبیل ملاصدرا  
 نماید: به نظر ما حاصل تلاش ایشان چیزی جز تبیین اصل نظریه نیست. و امام خمینی (ره) استناد می 

   ،در این مقاله مؤلف پس از تبیین  ۱۳۹۷تحلیل کارآمدی وضع الفاظ برای ارواح معانی، میراحمدی :
نماید. در نهایت انتقاداتی به اصل نظریه وارد  اصل نظریه، مبانی اثبات روح معنا را یافته و بررسی می 

 ترین نقد او به نظریۀ روح معنا است. ستیزی مهم نموده که آرایه 
  شناختی نظریۀ روح معنا و استلزامات آن در فهم زبان قرآن با تأکید بر نظریات  تحلیلی از مبانی قرآن

: نویسنده در این نوشتار پس از توضیح اصل نظریه، مبانی و مؤیدات  ۱۴۰۳زاده،  جوادی آملی، صانع 
قرآنی آن را بیان نموده و با استفاده از نظرات استاد جوادی آملی در مورد روح معنا، به تحلیل نتایج نظریه  

 پردازد. در تفسیر، جری و تطبیق قرآن می 
  شناسی ارواح معانی قرآن کریم در دیدگاه ملاصدرا و تأثیر آن در مبحث کیفیت وضع الفاظ،  هستی

نماید. وی با بررسی  : مؤلف در این نوشتار تقریر ملاصدرا از نظریۀ روح معنا را بررسی می ۱۴۰۱زندیه،  
کلمات ملاصدرا حول موجودیت قرآن و ختمی مرتبت، همچنین سخنان او در مورد ماهیت کلی در پی  

 آن است که موضوع له حقیقی اشیا را عقول عرضی بیان نماید. 
   ،ه ق: در این نوشتار به بیان اصل نظریه و فواید    ۱۴۳۸نظریۀ ارواح المعانی و اثرها فی التفسیر، حلفی

 تفسیری آن در مواجه با معانی مشکل قرآن پرداخته شده است. 
   ،نویسنده در این مقاله روح معنا را  ۱۳۹۹نظریة أرواح المعانی آلیة لتحلیل الخطاب القرآنی، غیاض :

های ادبی در توجیه  مورد مفسرین به آرایه کلید فهم معانی حقیقی مفردات قرآن دانسته و از گرایش بی 
 کند. مفردات قرآن را نقد می 

   ،مؤلف در این مقاله  ۱۳۹۰صدرالمتألهین و نظریۀ روح معنا در تفسیر مفردات متشابۀ قرآن، شیواپور :
 با استناد به تقریر ملاصدرا به تفسیر الفاظ متشابۀ قرآن پرداخته است. 

   ،بسیار نزدیک به اثر قبلی    : ۱۳۹۱طباطبایی و نظریۀ روح معنا در تبیین الفاظ متشابۀ قرآن، شیواپور
 است با بررسی عبارات علامه. 

  نویسنده در این مقاله از  ۱۳۹۴نژاد،  های دین، مهدوی ورد بدیع قرآن؛ مؤثر در فهم گزاره ها روح معنا ر :
اصل نظریه بدون توجه به تقریر خاصی استفاده نموده، تا قدر جامعی از الفاظ قرآن ارائه کند که بر تمام  

 مصادیق قابل حمل باشد. 
  انگاره به  توجه  با  آملی  جوادی  علامۀ  دیدگاه  در  معنا  روح  نظریۀ  تطبیقی  زبان بررسی  شناسی  های 

: نویسنده در این مقاله به مقایسۀ دو نظریۀ روح معنا و توسعۀ معنایی بر اساس  ۱۳۹۶پور،  شناختی، نیلی 
 نظرات استاد جوادی آملی پرداخته و تأثیر هر یک را بر تفسیر قرآن بررسی نموده است. 

   ،نویسندۀ این مقاله به بررسی تأثیر اصل  ۱۴۰۱کاربرد نظریۀ روح معنا در علم اصول فقه، عسکری :
 پردازد. نظریه بر مبحث وضع الفاظ در اصول فقه می 
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پرداخته معنا  روح  نظریۀ  اصل  نقد  یا  تقریرات  بیان  بررسی،  به  نیز  مقالات  و  اند  برخی  بیغش  (احمدی 
؛  ۱۳۹۸؛ خداداد و وکیلی،  ۱۳۹۳ربیع و فنایی اشکوری،  ؛ حاجی۱۳۹۸پور،  ؛ توکلی۱۴۰۳شاهواروقی فراهانی،  

و یا آثار و لوازمی از نظریۀ روح معنا    )۱۳۹۵نژاد،  ؛ مسعودی و غفوری۱۳۹۷؛ فرزانه و حیدری،  ۱۴۰۲شیواپور،  
نسب، (اسدیها نیست  اند که متفاوت از نوشتار بوده و نیازی به ذکر وجه امتیاز این نوشتار با آن را بررسی کرده

 ). ۱۳۹۲؛ بیگی، ۱۴۰۰
 برخلاف آثار مذکور، مقالۀ حاضر بر ارائۀ روشی عقلی و ارائۀ اصولی جدید جهت استنباطی خاص متمرکز است. 

 ها اصول لفظیه و موارد استناد به آن

منظور استنباط مقصود متکلم از عبارات مرتبط با  هایی است که به ای از قواعد و روشاصول لفظیه، مجموعه
و روایات کاربرد دارد. این اصول، مبتنی بر ادراکات ظاهری و فهم عرفی بشر در   قرآنتکالیف شرعی در آیات  

ترین ). مهم۴۶ ص.  ،۱۳۸۷کند (مظفر،  جهت کشف مراد متکلم بوده و نقش اساسی در فرآیند اجتهاد ایفا می
 اند از:اصول لفظیه عبارت

 اصالة الظهور 
اصل ظهور مبین این حقیقت است که فهم عرفی ملاک تعیین مراد متکلم است تا زمانی که خلاف آن اثبات  

عنوان یکی از پیشگامان علم اصول فقه، معنای ظاهر را به آنچه عرف از هر لفظی شود. مرحوم شیخ مفید به 
). به نظر شیخ انصاری اجماع عقلا این است که برای  ۲۹ ص.  ق،۱۴۱۳فهمد تعریف کرده است (مفید،  می

و هیچ اخذ کنند  معانی ظاهر  به  مراد متکلم  رویه کشف  این  در  و شارع  نکرده؛  این طریق مخالفت  در  کس 
متحدالمسلک با عقلا است، چرا که مخالفتی از او صادر نشده. این رویه برای تعیین مراد متکلم تا زمانی که  

 ).۱۶۴ ص. ،۱ ج. ق،۱۴۱۹ری، ای بر خلاف یافت نشود برقرار است (انصاقرینه 

 اصل حقیقت 
معنای حقیقی معنایی است که لفظ برای آن معنا وضع شده باشد، اعم از اینکه وضع به طریق تعیین (قراردادن 

به  حقیقی خودمعنای بهلفظ در قبال معنا) باشد یا تعین (کثرت استعمال). بر این فرض استوار است که الفاظ 
مجازی وجود داشته باشد. طبق این اصل، در  معنای  بهها  اند، مگر آنکه دلیلی قاطع بر استعمال آن رفتهکار  

 ).۱۹ ص. ،۱۳۸۷تعیین مراد متکلم، معنای حقیقی بر مجازی مقدم است (سبحانی، 

 اصالة العموم 
اند، مگر آنکه دلیلی رفتهبه کار    گسترده و جامع خودمعنای  بهاین اصل گویای این مطلب است که الفاظ عام  

ها وجود داشته باشد. به عبارت دیگر، تخصیص مراد متکلم نیاز به دلیل محکمی داشته قاطع بر تخصیص آن
 ).۵۷ ص. ،۱۳۷۱و در نبود آن، تطبیق مراد با معنای عام لفظ متعین است (مشکینی، 
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 اصل معیار 
ترین اصل لفظی از اصول فوق و در حکم اساس اصول لفظیۀ دیگر است؛ به عبارت اصالة الظهور گسترده

باشند. لذا اگر هرکدام  دیگر، اصول مذکور از این جهت حجت هستند که هرکدام مصداقی از معنای ظاهر می
از این اصول در موردی با اصالة الظهور دچار تعارض شوند، معنای ظاهر مقدم خواهد بود. مثال مشهور این تعارض  

کند شخص خود حاتم را دیده و اصل ظهور معنای  جملۀ «حاتم طائی را دیدم» است که اصل حقیقت حکم می 
کند، یعنی گوینده شخصی سخاوتمند را ملاقات کرده است، زیرا کنون ملاقات با حاتم طائی  مجازی را اثبات می 

). البته به نظر شیخ انصاری  ۳۸ ص.   ، ۱۳۸۷کند (مظفر،  لا خطور نمی ها پیش مرده است به ذهن عرف عق که قرن 
). مرحوم مظفر اصل عدم  ۱۳۵ ص.   ، ۱ ج.   ق، ۱۴۱۹اصل معیار اصلی به نام اصل عدم قرینه است (انصاری،  

داند؛ به نظر ایشان، اصل مذکور صرفاً اصل عقلی است که زمان شک در وجود  قرینه را خارج از اصول لفظیه می 
  شود. حال اگر کلام ظهور در معنایی داشت، وجود قرینه بر خلاف این معنای ظاهر سالبه یا عدم قرینه جاری می 

باشد؛ لذا به به انتفاء موضوع است و سیرۀ عقلا اخذ به ظاهر کلام و عدم توجه به هر مقصود خلاف ظاهر می
 ).۴۹۸ ص.  ،۱ ج. ق،۱۴۱۹ری، آید (انصانظر مظفر، اصل عدم قرینه در حیطۀ اصول لفظیه به شمار نمی

 حجیت اصول لفظیه 
باشد. دانند که مورد تأیید شارع میمشهور اصولیین، حجیت تمسک به اصول لفظیه را مستند به عرف عقلا می

به نظر مرحوم آخوند، ضرورت اخذ به ظاهر کلام شارع برای فهم و استنباط مقصود او بدیهی است، چرا که  
اخذ به ظاهر رویۀ رایج بین عقلای عالم است؛ شارع نیز متحدالمسلک با این رویه است، در غیر این صورت  

). دیدگاه مرحوم مظفر نیز چنین است (مظفر،  ۲۸۱ ص.  ق،۱۴۰۹داشت (خراسانی،  مخالفت خود را اعلام می
 ).۴۹۴ ص. ،۱۳۸۷

 موارد استناد به اصول لفظیه 
شریعت میان اهل عرف رواج داشته است. حجیت اصول لفظیه از طرف شارع در حقیقت  اصول لفظیه مقدم بر  

ای رایج در عرف است: عقلا برای فهم مقصود متکلم به معانی ظاهری و عرفی کلام او استناد  امضای سیره
کنند و عدم نهی شارع کاشف از تأیید این سیره است. مخاطب اوامر و نواهی شرعی بندۀ جامعه بوده، پس می

احکام شرعی، هم تبیین  مورد  برای  مذکور یک  نتیجه اصول  در  است.  این مخاطب ضروری  با  شارع  زبانی 
 ق، ۱۴۰۹استفاده داشته که همان معلومات عرف است و همین مورد استفاده مبنای حجیت این (خراسانی،  

 ).۲۸۱ ص.

 استناد به اصول لفظیه در معارف عالیه 
موضوعات  با  مواجهه  در  مذکور  اصول  شد،  گفته  لفظیه  اصول  حجیت  و  استناد  موارد  حول  در  آنچه  طبق 

عنوان مثال، در بررسی آیات  رو است. به های جدی روبهفرامادی و خارج از ادراکات ظاهری بشر با محدودیت 
به   منجر  لفظیه  اصول  از  استفاده  العرش»،  علی  «استواء  یا  الله»  «ید  نظیر  الهی  صفات  و  ذات  با  مرتبط 

گرایی و تجسم خواهد شد: حقیقت الفاظ (ید، عرش، استواء) همچنین استناد اصالة الظهور طبق آنچه قشری
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ای در  تعالی به دنبال خواهد داشت. عدهفهمد، اثبات اجزا و حالات بدنی را برای حقعرف از عبارات فوق می
گشا دانسته و این قسم آیات الهی را به مجاز و کنایه های ادبی را راههای فوق استناد به آرایهمواجهه با گزاره

اند که هر دو رویه به تعطیلی عقل از ای نیز احتیاط پیشه کرده و از استنباط دست کشیدهاند. عدهتوجیه نموده
 ). ۱۱۹ ص. ،۱ ج. ،۱۳۶۴ترین معلومات منجر خواهد شد (شهرستانی، معرفت به عالی 

امور مرتبط با معاد و جهان آخرت نیز از جمله موضوعاتی هستند که با ادراکات ظاهری بشر قابل فهم  
ها را استنباط کند. استفاده از  تواند معانی مرتبط با آننبوده و اصول لفظیه از جهت استواری بر فهم عرف نمی

گزاره استنباط  برای  لفظیه  برداشت اصول  به  آیات  برخی  در  واقع منجر خواهد شد.  های مذکور  هایی خلاف 
اعَةَ آتِ به  نَّ السَّ

َ
هَ یبَ فِ یةٌ لاَ رَ یعنوان نمونه، آیۀ «وَأ نَّ اللَّ

َ
) ظهور در این دارد که ۷الْقُبُورِ» (حج،  یبْعَثُ مَنْ فِ ی هَا وَأ

امری مادی معاد در ظرف زمان قرار گرفته و در آینده رخ خواهد داد. لازمۀ ظهور فوق این است که خود معاد  
 ).۶۵۷ ص. ، ۲ ج. ،۱۳۹۰باشد، چرا که زمان محصل حرکت و حرکت از عوارض عالم ماده است (سبزواری، 

لفظیه   اصول  که  هستند  موضوعاتی  جمله  از  نیز  غیرمادی  موجودات  و  غیب  عالم  به  مربوط  مفاهیم 
ها مفید واقع شود. برای مثال، توصیفاتی از ملائکه در آیات و روایات آمده است که تواند در استنباط آننمی

از مجردات می مادی  و  تفسیرهایی سطحی  به  منجر  لفظیه  اصول  از  است: استفاده  آمده  فاطر  شود. سورۀ 
رْضِ جَاعِلِ الْمَلاَئِ 

َ
مَاوَاتِ وَالأْ هِ فَاطِرِ السَّ ولِ ک«الْحَمْدُ لِلَّ

ُ
ثْنَی وَثُلاَثَ وَرُبَاعَ    یةِ رُسُلاً أ جْنِحَةٍ مَّ

َ
الْخَلْقِ مَا   یدُ فِ یزِ یأ

هَ عَلَی ی ناح»، آیه ظهور در این مطلب دارد که لفظ «جمعنای به ). با توجه ۳۰رٌ» (فاطر، یءٍ قَدِ یلِّ شَ ک شَاءُ إِنَّ اللَّ
واسطۀ این عضو بر هوای پیرامون خود سیطره پیدا کرده و  ملائکه دارای بدن هستند. همچنین صاحب بال به 

خواهد داشت؛ حال آنکه ملائکه و عالم  کند که ظهور در مادی بودن عالم عقول نیز  بر نیروی جاذبه غلبه می
رْضِ خَلِ   ی جَاعِلٌ فِ   یةِ إِنِّ کلِلْمَلاَئِ   کها مادی نیستند. «وَإِذْ قَالَ رَبُّ پیرامون آن 

َ
تَجْعَلُ فِ یالأْ

َ
فْسِدُ  یهَا مَنْ  یفَةً قَالُوا أ

حُ بِحَمْدِ   کسْفِ یهَا وَ یفِ  مَاءَ وَنَحْنُ نُسَبِّ سُ لَ   کالدِّ عْلَمُ مَا لاَ تَعْلَمُونَ» (بقره،    یقَالَ إِنِّ   کوَنُقَدِّ
َ
). سؤال ملائکه ۳۰أ

عنوان خلیفۀ الهی ظاهر در اعتراض و مخالفت و اظهار تعجبشان از قراردادن این موجود با اوصاف منفی به
صورت  رسد، لکن به ها با انتخاب خداوند است، گرچه با توجه به دیگر آیات این مخالفت به مرتبۀ عمل نمی آن 
اند؛ حال آنکه ملائکه و عقول فعلیت محض بوده و مخالفت ری و درونی ملائکه با این انتخاب مخالف بودهنظ

 ).۲۹۰ ص. ،۲ ج. ،۱۳۸۸ها با مصلحت الهی محال است (طباطبایی، عملی یا درونی آن
های مختلفی به مرحلۀ ظهور رسیده است. تأکید های مذکور در آیات و روایات، دیدگاه در مواجهه با چالش

 ،۱۳۶۴اندیشی را به دنبال داشته است (شهرستانی،  بر معانی ظاهری و عرفی، پافشاری بر ظواهر و خشک
 ، ۱ ج. تا،اند (غزالی، بی). لذا اهل دقت جمود بر ظواهر را مسیری غیرعلمی و احمقانه دانسته۱۸ ص. ،۱ ج.

).  ۲۹۹ ص.  ،۹ ج.  ،۱۹۸۱گردد (ملاصدرا،  ترین افترانات بر کلام الهی می) که منجر به ایراد زشت۱۸۱ ص.
های ادبی را جایگزین اخذ به ظواهر  اما غالب مفسران، خاصه اهل ادب، برای توجیه این عبارات استناد به آرایه

به هر دلیلی نتوانند الفاظ را بر معنای ظاهری حمل کنند، سراغ مجاز، استعاره،  ها کردند. بدین معنا که اگرآن 
روند. دستۀ سوم نیز در مواجهۀ فوق طریق احتیاط را پیش گرفته و از  کنایه، تشبیه معقول به محسوس و… می

هرگونه اظهارنظر در مورد عباراتی از این دست سرباز زده، تعطیل معرفت را بر خطای احتمالی ترجیح دادند 
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ای نو برای  ). فلاسفۀ مسلمان اما با استناد به عقل و قواعد فلسفی شیوه۱۱۹ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۶۴(شهرستانی،  
ای به نام «روح معنا» و تطبیق آن بر وضع  فهم عبارات مذکور ارائه نمودند. ایشان سعی کردند با تکیه بر نظریه 

 له الفاظ را بدون تقید به عالم ماده استنباط نمایند.الفاظ، موضوع 

 روح معنا و تقریر حکمت متعالیه  یۀنظر

های  شود، دارای بنیان با عنوان «وضع الفاظ برای معانی عامه» نیز شناخته می نظریۀ «روح معنا»، که گاهی  
های حل مشتبهات قرآنی و روایی، مورد توجه محققین  ترین راهعنوان یکی از مهمعرفانی و فلسفی است و به

دهد که این نظریه به وفور مورد  در این زمینه قرار گرفته است. بررسی آثار عرفا، فلاسفه و مفسران نشان می
 شود. کلید معرفت و اصل فهم اسرار قرآنی» یاد میعنوان «شاهاستناد قرار گرفته است، تا جایی که از آن به 

توان به اجمال گفت که این نظریه با توجه به تقریرهای مختلف نظریۀ «وضع الفاظ برای معانی عامه»، می
کند دارند؛ این نظریه در تلاش است تا به روح و  عرف تصور میآنچه  تری از  معتقد است الفاظ، معانی گسترده 

دارای   مذکور  معانی  باشد؛  شده  پالایش  وجودی  مراتب  و  مصادیق  خصوصیات  از  که  برسد  معنا  از  حقیقتی 
گستردگی و عمومیت بیشتری نسبت به معنای متعارف است. از این معانی فراگیر و مطلق، به «معانی عامه» یا  

 شود. می «روح و حقیقت معنا» تعبیر
های ادبی و جمودگرایی، علاوه بر حفظ معانی توان بدون نیاز به استفاده از آرایهبا استفاده از این نظریه، می 

  کتاب احیاء علوم الدین ظاهری، معانی متعالی آیات و روایات را نیز فراگرفت. روح معنا اولین بار توسط غزالی در  
). او معتقد بود هر موجودی در عالم محسوس دارای اصل و حقیقتی در ۳۶ ص.  ،۱۴۰۹مطرح شد (غزالی،  

عوالم اعلی است؛ حقیقتی که قیودش کمتر و کمالاتش بیشتر است. به همین جهت، غزالی توازن عالم حس  
داند؛ به نظر غزالی همۀ اشیاء عالم ماده حقیقتی روحانی، مجرد و عقلی در عالم ملکوت و عقل را ضروری می

 ).۳۴ ص. ،۱۴۰۹م مثال آن حقایق هستند (غزالی، دارند که اشیاء مادی در حک
لازم به ذکر است تفاسیر مختلفی از این نظریه توسط اندیشمندان اسلامی ارائه شده است؛ ما بر آنیم که ابتدا  

ها را استخراج نماییم؛ سپس از قدر مشترک  تفاسیر بزرگان حکمت متعالیه از این نظریه را ارائه و وجه جامع کلام آن 
عنوان مقدمۀ ارائۀ اصول لفظیۀ مد نظرمان استفاده کنیم. لذا ابتدا تقریر مؤسس حکمت متعالیه و سه  مذکور به 

 تن از بزرگان این مسلک را بررسی خواهیم کرد: حکیم سبزواری، علامه طباطبایی، استاد جوادی آملی. 

 تقریر ملاصدرا 
است  رویۀ ملاصدرا در مواجهه با آیات قرآن، ابقاء ظواهر و فهم باطن است. به نظر او اقتضای تعبد اسلامی این  

خداوند به تأویل، آیات را به شهود مخاطب برساند که  اینکه  که مخاطب، ظاهر قرآن و حدیث را به تأویل نبرد، مگر  
 ). ۴۷ ص.   ، ۱۳۸۹در این صورت نیز تأویل نباید ظاهر عبارات را منهدم ساخته یا خلاف آن باشد (ملاصدرا،  

شناسی او قابل تبیین است. ملاصدرا تنها واقعیت بالذات تقریر ملاصدرا از نظریۀ روح معنا بر اساس هستی
داند. به نظر ملاصدرا وجود اصیل است و حقیقت هر موجود به نحوۀ وجود اوست.  را وجود و تحقق اشیاء می

تر، داند و از نظر او وجود مساوق شیئیت است. به عبارت واضحاو شیء را از جهت موجودیت و تحققش شیء می



شنامۀ کلام   192  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 

ترین جهت اوست  و در سایۀ آن. به نظر ملاصدرا وجود شیء واقعیتبع  بهواقعیت جز وجود در عالم نیست، مگر  
دار وجود هستند. اطلاق واقعیت و اصالت نسبت و امور دیگر از قبیل ماهیت و لوازم ماهوی، واقعیت خود را وام

وجود است. در یک جمله، حقیقت هر شیء نحوۀ تبع  به به وجود بالذات بوده و اطلاق واقعیت بر هرچیز دیگر  
 وجود اوست. 

اند؛ معنای مطلق به اقتضای اطلاقش شامل طبق دیدگاه ملاصدرا الفاظ برای معانی مطلق وضع شده
همۀ افراد و مصادیق مادی، مثالی و مجرد است. البته، انس اذهان بشری به موجودات مادی سبب شده در  
مواجهه با الفاظ فقط افراد مادی را مصداق معنای حقیقی دانسته، از افراد مجرد غفلت نموده و استعمال این  

 ).۱۵۰ ص. ،۱ ج. ،۱۳۸۶جاز تلقی کنند (ملاصدرا، الفاظ را در افراد غیرمادی م
حضور در مرتبۀ ماده سبب مادیت حقیقت حاضر در این عالم نخواهد شد؛ طبق همین ملاک، موضوع له 
الفاظ نیز منحصر در عالم ماده نخواهد بود، تا افراد غیرمادی را شامل نشده و لفظ نسبت به افراد مجرد از ماده  

توجهی به عوالم مافوق همواره دچار خطاهایی از وضعیت مجازی پیدا کند. انسان از جهت انغمار در ماده و بی
از فهم مراتب عالی وجود   و  دنیای مادی معنا کرده  با  را مرتبط  دنیا هر حقیقتی  بوده است. اهل  این دست 

 کنند.گونه که مرگ و زندگی را منحصر در عالم ماده ادراک میاند؛ هماندرمانده 
نْ یإِلاَّ حَ  ی«وَقَالُوا مَا هِ  هْرُ وَمَا لَهُمْ بِذَلِ کهْلِ یا وَمَا  یا نَمُوتُ وَنَحْ یاتُنَا الدُّ ونَ» یمِنْ عِلْمٍ إِنْ هُمْ إِلاَّ    ک نَا إِلاَّ الدَّ ظُنُّ

حال  ۲۴(جاثیه/ آنآنکه  )  فکر  ورای طرز  مطلب،  له  واقعیت  موضوع  و  اشیاء  واقعیت  بین  هاست. ملاصدرا 
حقیقی الفاظ، وجه تناسب یافته است. خصوصات مادی گرچه قرین موجودات عالم ماده هستند، لکن نقشی 

ها ندارند. به همین نحوۀ موضوع له الفاظ ممکن است قرین ماده باشد، اما این مقارنت با ماده در حقیقت آن 
رسوخ ماده در ذات موضوع له نخواهد بود. مانند لفظ (ید)، که عضویت بدن در دنیا قرین موضوع له  معنای  به 

ا  آن است، اما در حقیقت این معنا نقشی نداشته و موضوع له حقیقی (واسطه در صدور فعل) است. ملاصدرا ب
داند؛ به نظر او تکیه بر اصول خود در حکمت متعالیه، خصوصیات مادی را داخل در حقیقت اشیاء مادی نمی

 ).۱۹۴ ص. ،۵ ج. ،۱۳۸۹باشد (ملاصدرا، حقیقت هر شیء موجودیت اوست و این حقیقت مجرد از ماده می
معنا   این  است؛  عام وضع شده  معنایی  برای  لفظ  معنا،  روح  از  تفسیر ملاصدرا  اساس  مصداق  تبع  به بر 

ای از مراتب وجودی با خصوصیات خاص همان مرتبه همراه است. مثلاً، انسان در اش در هر مرتبه خارجی
عالم ماده مقارن بدن مادی است، انسان برزخی جسم مثالی مفارق از ماده دارد و حقیقت عقلی انسان مجرد 

حقیقت انسانیت در هر سه مرتبه محفوظ است. ملاصدرا در همین  آنکه  از جسم مادی و برزخی است، حال  
- ۹۲ صص.  ، ۱۳۸۶کند (ملاصدرا،  بحث عباراتی دارد که موضوع له حقیقی الفاظ را ماهیت کلی معرفی می

زیابی کلام ملاصدرا، اختلاف سخن او مورد بررسی  دهد، که در فصل ار ) و گاهاً ماهیت را مدار بحث قرار می۹۳
 و مداقه قرار خواهد گرفت.
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 تقریر حکیم سبزواري 
حکیم سبزواری با تکیه بر این اصل که ماهیت لابشرط قدر مشترک بین ماهیات مقیده است و اصل واحد تمام 

داند؛ گرچه ضرورتاً ماهیت در هر مرتبه اعم از ذهن و خارج  افراد است، موضوع له الفاظ را ماهیات مطلقه می
همراه برخی از قیود است، لکن اصل ماهیت چیزی جز ذات خود نبوده و این قیود دخلی در ذات ندارند. طبق 

توانند از تصورات انسانی باشند، برخی قائم به ذات مادی و برخی دیگر از  این مبنا، بعضی از افراد ماهیت می
 ). ۴۹۱ ص. ،۱۳۶۰ماهیت بین این سه قسم تحول پیدا کند (سبزواری، اینکه مجردات، بدون 

به نظر حکیم سبزواری، بین این مراتب متعدد از ماهیت، رابطۀ «حقیقت و رقیقت» برقرار است و موضوع 
عنوان له الفاظ، قدر مشترک بین حقیقت و رقیقت یعنی همان (ذات مرسله) یا (ماهیات مطلقه) اشیاء است. به

نمونه، واژۀ «قلم» وضع شده است برای آلت ترسیم صور در لوح. چوبین یا آهنین بودن جنس قلم، مادی یا 
نقش مصورش مادی باشد یا معقول، تأثیری در موضوع له این لفظ ندارد. به نظر حکیم  اینکه  مجرد بودن آن و  

حقیقی صورت   نحوبهسبزواری، استعمال الفاظ در مورد حقائق (افراد عالی) و رقائق (افراد دانی) یک ماهیت  
گیری وزن وضع شده است و  سبزواری، میزان برای ابزار اندازهبه نظر  ).  ۴۹۱ ص.  ،۱۳۶۰گیرد (سبزواری،  می

توان تقریر او را از روح  گفته شد، میآنچه  ). با توجه به  ۴۹۲ ص.  ،۱۳۶۰چه مادی باشد و چه مجرد (سبزواری،  
معنا در یک جمله خلاصه کرد: موضوع له حقیقی لفظ، قدر مشترک بین حقیقت و رقیقت ماهیات است (فرزانه، 

 ). ۲۳ ص. ،۱۳۹۷

 تقریر علامه طباطبایی 
کند پردازد و تأکید می شان می به تبیین مبنای دلالت الفاظ بر معانی   تفسیر المیزانعلامه طباطبایی در مقدمۀ  

های مادی دارد، لذا وقتی اصطلاحاتی چون «سمع»  که این دلالت ریشه در «اُنس» و «عادت» انسان با پدیده
های  هاست، نه برداشت بندد مصادیق محسوس آنشنویم، نخستین چیزی که در ذهن نقش میو «بصر» را می

مجرد یا صرفاً انتزاعی. علامه طباطبایی این ارتباط تنگاتنگ را مصداق طبیعی فعالیت عقل و روان آدمی در 
). در پرتو همین مطلب، ایشان ملاک وضع  ۱۰ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۱۷داند (طباطبایی،  فهم دنیای پیرامون می

اثر و داشتن غایت مط از اشیاء میالفاظ را حصول  به نظر ایشان، ساختار مادی اشیاء دخالتی در لوب  داند. 
(طباطبایی،   است  حقیقی  معنای  ملاک  مطلوب  غرض  حصول  بلکه  ندارد،  له   ،۲ ج.  ،۱۴۱۷موضوع 

 ).۳۲۰ ص.
در تبیین «تکلم الهی» نیز از همین مبنا استفاده کرده است و هیئت مادی را ملازم    تفسیر المیزانصاحب  

از ایشان حول روح آنچه  ). با توجه به  ۱۸۱ ص.  ،۳ ج.  ،۱۴۱۷داند (طباطبایی،  با حقیقت تکلم در خداوند نمی
نقل شد، می  اثر و حصول غرض معنا  ترتب  با  له حقیقی ملازمت خاصی  به نظر علامه، موضوع  توان گفت 

 مطلوب از اشیاء دارد.
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 تقریر استاد جوادي آملی 
دارند. استاد جوادی آملی تقریر خود از نظریۀ روح معنا را استناد به اصل تشکیک در حقیقت وجود بیان می

 ).۲۷۴ ص. ،۱۴۱۷حقیقت وجود نزد حکمت متعالیه یک حقیقت مقول به تشکیک است (طباطبایی، 
ای دون کنند، دارای معنای عامی بوده و محدود به مرتبهها حکایت می وجوداتی که از آن تبع  به الفاظ نیز  

). ایشان بر این نظر است که معنای جامع یا روح معنا  ۲۱۸ ص.  ، ۳ ج.  ، ۱۳۸۹مرتبه نخواهند بود (جوادی آملی، 
توان برای  تواند مصادیق طبیعی، مثالی و عقلی داشته باشد. مثلاً، در تفسیر آیۀ «و علّم آدم الأسماء کلها» می می 

شده در این ماجرا مانند «تعلیم»، «اسم»، «عرض»، «قول» و «انباء» مفاهیم جامعی در نظر گرفت  عناوین مطرح 
 ). ۳ ج.   ، ۱۳۸۹تجوزی لازم نیاید (جوادی آملی،    گونه هیچ که شامل اشهاد حضوری فرشتگان نیز بشود و  

 بنديجمعارزیابی و  

گیری در این مرحله سعی بر این است که اساس واحدی برای سخن چهار حکیم متاله تبیین شود تا بتوان نتیجه 
را با استناد به این قدر مشترک ارائه نمود؛ ایضاً وجه اختلاف چهار تقریر نیز بیان خواهد شد، چرا که به نظر ما 

 الامتیازند.بهالاشتراک و مابه این چهار تقریر صرفاً اختلاف لفظی نداشته، بلکه دارای ما

 ارزیابی تقریر ملاصدرا 
توان به این نتیجه رسید از او در تقریر روح معنا نقل شد، می آنچه  از انضمام مبنای اصالت وجودی ملاصدرا به  

داند. شایان ذکر است، ملاصدرا در بسیاری از مباحث  که ملاصدرا موضوع له حقیقی الفاظ را (وجود اشیاء) می
گذارد، فلسفی بحث را مستند به طریقۀ مشائین آغاز نموده و مدار بحث را بر ماهیت و اوصاف و عوارض آن می

اما نظر نهایی او همواره بر مدار اصالت وجود و موضوعیت آن است. مثلاً، در مبحث مواد ثلاث، ابتدا این مواد  
نماید، لکن در  را بر اساس اتصاف ضروری ماهیت به وجود یا عدم یا نبود ضرورت در اتصاف مذکور تعریف می

  ). در مبحث ۸۶- ۸۵ صص.   ، ۱ ج.   ، ۱۹۸۱دهد (ملاصدرا،  تعریف وجوب و امکان را بر مدار وجود ارائه می   ، ادامه 
افلاطونی با افراد مادی، به رابطۀ وجودی مثل ل ثُ مُ ل افلاطونی و ادلۀ اثبات نیز، ملاصدرا از اتحاد ماهوی ثُ مُ 

بین علت و معلول ضروری  آنچه  دارد،  داند و بیان میرا علت وجودی افرادش میل  ثُ مُ و افرادشان منتقل شده و  
 ). ۷۵ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۹۸۱است، سنخیت وجودی این دو است و اتحاد ماهوی فرع بر این سنخیت است (ملاصدرا،  

موضوع له حقیقی الفاظ   کهتوان از آن برداشت کرد  همچنین، وی در مبحث روح معنا عباراتی دارد که می
(ملاصدرا،   است  از  ۹۳-۹۲ صص.  ،۱۳۸۶ماهیت مطلق  را  انسان  کلی  ماهیت  دیگر،  در جای  ). ملاصدرا 

 ).۳۲۱ ص.  ،۱ ج.  ،۱۹۸۱داند (ملاصدرا،  جهت اتحادش با تمام مصادیق مادی و مجرد، حقیقت انسانیت می
در اینجا نیز سخن این حکیم اصالت وجودی را باید بر مبانی او حمل نمود، چرا که از نظر او جز وجود در دار  

). پس، با توجه به مبنای ملاصدرا در  ۳۷۱ ص.   ، ۴ ج.   ، ۱۹۸۱مگر بالعرض (ملاصدرا،    ، شود واقعیت یافت نمی 
  موضوع له حقیقی الفاظ اینکه   : گردد مقصود اصلی او روشن می اصالت وجود و همچنین نبود تشکیک در ماهیت،  

وجود به ماهیت نیز سرایت پیدا کند،  تبع  به تواند  وجود اشیاء است. بله، احکام وجودی از قبیل اصالت و واقعیت می 
 اما این اتصاف بالعرض است و سخن ما حول یافتن موضوع له حقیقی است، نه موضوع له تبعی یا عرضی. 
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 ارزیابی تقریر حکیم سبزواري 
داند، ها میشایان توجه است که حکیم سبزواری مانند ملاصدرا، فصل اخیر ماهیات را تمام و کمال نوعیت آن 

اجمال موجود است (سبزواری،   نحوبهبه این بیان که کمالات اجناس و فصول متوسطه همگی در فصل اخیر  
و  ۳۵۵ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۹۰ است  از سنخ وجود  اخیر  ایشان، فصل  نظر  به  منشاء همۀ   طوربه).  کلی، وجود 

اثر کمالات می به برکت وجود منشاء  نیز  باشد؛ چرا که ماهیت من حیث هی لیس الاّ هی، ماهیت موجوده 
است، پس اصل اثر و کمال اولاً و بالذات از آن وجود است. همچنین، ایشان جریان تشکیک در ماهیت را 

توان حقیقت و رقیقت یا شدت  لذا نمی   ؛ کند. از نظر او، مجرای تشکیک وجود است نه ماهیت کلی انکار می   طور به 
فوق    ). از انضمام توضیحات ۲۴۴ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۳۹۰و ضعف را در ماهیت اصطلاحی جاری دانست (سبزواری،  

توان نظر او در تقریر روح معنا را  یبه قدر مشترک بین حقیقت و رقیقت که در کلمات حکیم سبزواری آمده، م
بر کلام ملاصدرا حمل کرد، چرا که تشکیک در وجود جریان داشته و قدر مشترک بین مراتب مشککه نیز وجود  

 باشد که موضوع له حقیقی الفاظ نیز هست.است. پس، قدر مشترک بین حقیقت و رقیقت همان وجود می

 ارزیابی تقریر علامه طباطبایی 
داند. او علاوه بر  عنوان یکی از حکمای معاصر حکمت متعالیه، منشائیت آثار را منحصر در وجود می علامه، به 

مبحث روح معنا، در موارد دیگری نیز سخن از حصول اثر مطلوب به میان آورده است. ایشان در مبحث علم  
معتقد است، خارجی یا ذهنی بودن یک موجود بسته به نحوۀ اثرگذاری آن است؛ وجودی که آثار مطلوب خارجی  

یقت، کاشف از خارجیت آن است. علامه در جای  ندارد، وجود ذهنی است، اما صدور آثار مطلوب از یک حق
داند، به این بیان که  دیگر از مبحث وجود ذهنی، ملاک اندراج شیء تحت مقوله را ترتب اثر مقوله در شیء می

شود، بلکه باید آثار مختص مقوله اندراج شیء تحت مقوله نمی  صرف صدق مفهومی مقوله بر یک شیء سبب
تر این است که موجودات نیز در یک شیء دیده شود تا بتوان حکم به اندراج نمود. سخن ایشان به بیان ساده

آثار است   در حصول  تنها  ایشان وجود  نظر  به  نهایتاً،  مقولات هستند؛  به واسطۀ وجود خارجی مندرج تحت 
). در تقریر علامه از روح معنا آمده بود که ملاک، حصول غرض مطلوب ۱۰۰ ص.  ،۵ ج.  ق،۱۴۳۰(طباطبایی،  

از اشیاء است، ولو ظاهر و یا ارکان یک شیء به کلی متحول شود و از طرفی، ملاک حصول غرض نیز وجود  
، حقیقی الفاظ ع له  توان کلام علامه را از این جهت بر کلام ملاصدرا حمل نمود که موضواشیاء است. پس، می
 هاست.وجودات آن  ،طبق نظریۀ روح معنا

 ارزیابی تقریر استاد جوادي 
توان از استناد تقریر ایشان به تشکیک و جریان آن در واقعیت عالم و ارتباطش با موضوع له حقیقی الفاظ، می

 فهمید که این موضوع له حقیقی همان وجود اشیاء است. وضوح به 

 بندي نظرات جمع 
توان اصل واحدی را در هر چهار تقریر یافت: هر لفظ حکایت از معنایی داشته و  طور که تبیین شد، میهمان

شود؛ پس مصداق آن معنا حقیقت و واقعیت موضوع له است. از طرفی، واقعیتی جز وجود در عالم یافت نمی
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موضوع له حقیقی الفاظ «وجود اشیاء» است. ملاصدرا با استفاده از «واقعیت و اصالت وجود» به این موضوع 
له اشاره کرده است. حکیم سبزواری و استاد جوادی آملی با استفاده از اصل «تشکیک و حضور حقیقت مشککه  

نموده تبیین  را  این مطلب  له در همه مراتب»  آثار» موضوع  به «منشائیت  با استناد  نیز  اند. علامه طباطبایی 
 ها دانسته است.حقیقی اشیاء را وجود آن 

 نظریه  ۀارائ 

 و تبیین سه اصل لفظی بر اساس عقل و تقریر حکمای مذکور از روح معنا دستاورد اصلی این مقاله است:   هارائ
له الفاظ، وجود شیء است، طبق تحلیل عقل   عقلی:  ةالحقیق   ة. اصال۱ پس از بیان اینکه موضوع 

استعمال لفظ در این معنا حقیقت خواهد بود. باید توجه داشت، استعمال لفظ در موجود مقید به قیود مادی، 
فیه مقید است. مقتضای اصالت الحقیقۀ عقلی این است که در نبود قرینه بر خلاف مجاز نبوده، بلکه مستعمل

مقصود متکلم، همان معنای حقیقی یعنی وجود شیء مد نظر است؛ لذا عندالشک در اینکه آیا امور ماهوی یا  
متکلم   مادی دخیل در مقصود متکلم است یا خیر، اصالت الحقیقۀ عقلی حکم دخیل نبودن این امور در مقصود

مدن خداوند و صفوف ملائکه، بعث اموات دارد: عباراتی از قبیل «ید الله فوق ایدیهم». یا تکلم کردن خداوند، آ
در نفخ صور، از گذشته محل شبهه بوده است که آیا این عبارات دال بر جسمانیت یا مادیت این موجودات است  

 شده مد نظر متکلم خواهد بود.یا خیر، که بر اساس اصالت الحقیقه، حقیقت وجودی موارد یاد
طبق این اصل، اگر شک در مقید بودن مراد متکلم به قیدی خارج از موضوع   الاطلاق عقلی:  ة. اصال۲

له (واقعیت/وجود) رخ دهد، اصل الاطلاق حکم به دخیل نبودن قید مذکور در مقصود متکلم خواهد داشت: 
ذِ  مَا نَضِجَتْ جُلُودُهُمْ  کهِمْ نَارًا  یاتِنَا سَوْفَ نُصْلِ یفَرُوا بِآکنَ یدر سورۀ نساء حول عذاب دوزخیان آمده است: «إِنَّ الَّ لَّ

لْنَاهُمْ جُلُودًا غَ  هَ  یرَهَا لِ یبَدَّ ). حال، مطابق اصالت الاطلاق،  ۵۶مًا» (نساء،  کیزًا حَ یانَ عَزِ کذُوقُوا الْعَذَابَ إِنَّ اللَّ
مادیت است یا خیر، اصل مذکور  اگر شک پیش آید که آیا بدن مورد اشاره در این دسته از آیات عذاب مقید به  

کند. طبق آنچه گفته شد، تحقق پوست بدن و بدن در معاد محفوظ  حکم به نبود این قید در مقصود متکلم می
شود؛ البته این سلب ماده از بدن اخروی با معاد جسمانی در تعارض نبوده، است، اما مادیت از آن سلب می 

 چراکه جسم حاضر در معاد مجرد از ماده است.
بنا بر این اصل، معنایی که برای عقل ظاهر است مد نظر متکلم بوده و ارادۀ    الظهور عقلی:  ة. اصال۳

معنای خلاف این معنا محتاج به قرینه است: چون حمل الفاظ بر معانی عرفی در عباراتی که متضمن معارف  
می فوق  عقلی  «یدالله  آیۀ  از  استنباط  در  عرفی  فهم  به  استناد  مثلاً،  است.  متعدد  فاسد  توالی  دارای  باشد، 

). بر اساس عقل، این الفاظ  ۱۹۸ ص.  ،۹ ج.  ،۱۹۸۱ایدیهم»، اثبات جسم و بدن را به دنبال خواهد (ملاصدرا،  
ظهور در معنای مطلقی (موجودیت و اصل شیء) دارند، که شامل تمام افراد مجرد، مثالی و مادی بوده و با  

های عرفی و عبارات مرتبط با عالم ماده هم  رات عقلی حتی در گزارهیک در تعارض نیست. استفاده از ظهوهیچ
قابل جریان است، چراکه این معانی مطلق بوده و با همه مصادیق، از جمله مصادیق مقید به عالم ماده، قابل 
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توان اصل اطلاق را مرجع این سه اصل دانست، چراکه همگی مبتنی بر بدون قید بودن جمعند. نهایتاً، می 
 موضوع له الفاظ هستند.

 نسبت به روح معنا  هیعقل یۀاصول لفظ  ازیامت

ای  تا این مرحله، کاستی اصول لفظیۀ مشهور در استنباط معانی عالیه از متون دینی بررسی گردید و اصول لفظیه
به  که  است  منطقی  این سوال  حال، طرح  اراده شد.  مذکور  مفاهیم  استنباط  عقل جهت  بر  کارگیری مبتنی 

محصول این پژوهش با عنوان «اصول لفظیۀ عقلیه» چه وجه امتیازی نسبت به استفاده از اصل نظریۀ «روح  
 معنا» در عرصۀ مورد نظر دارد؟

گونه  اول اینکه، نظریۀ روح معنا با تقریری خاص، مبنای تاسیس اصول لفظیۀ عقلیه واقع شده است. همان
باشد. با توجه به بیان مذکور، اولین  که فهم عرفی و رویۀ محاورات عرف، مبنای تاسیس اصول لفظیۀ عرفیه می

امتیاز، تفاوت در مبنا بودن (تقریر حکمت متعالیه از روح معنا) و حاصل مبنا بودن (اصول لفظیۀ عقلیه) است. 
 ای است در جایگاه پشتوانۀ این ابزار. اصول لفظیه، ابزاری اجتهادی است و روح معنا نظریه 

تفاوت مهم دیگر بین اصول حاصل از این مقاله و نظریۀ روح معنا، در روشنی و اجمال است: نظریۀ روح 
هم اینکه معانی حقیقی الفاظ محدود به معانی مادی نیستند. اما این  معنا دارای رکن واضح و ثابتی است، آن 

نمونه، غزالی در    عنوانبههای مختلفی است.  نظریه دارای عبارات کلی بوده که قابل تفسیر و تقریر با دیدگاه
بیان می و  مورد «قلم»  بلکه روح  نیست،  مادی و جسمانی  قلم  قلم صرفاً همین  از  پروردگار  دارد که مقصود 

نظریۀ ). از همین رهگذر، مؤلف  ۴۹ ص.  ،۱۴۰۹مد نظر است (غزالی،    ،ابزار کتابت، یعنی  حقیقت این جسم
ع هفت تقریر کاملاً متفاوت، بر اساس مبانی مختلف، از این نظریه ارائه در مجمو  روح معنا: تقریرها و نقدها

(فرزانه،   است  حال۱۳۹۷نموده  و  ).  شده  ارائه  معنا  روح  از  خاصی  تقریر  بر  مبتنی  عقلیه  لفظیۀ  اصول  آنکه 
 دارد موضوع له حقیقی الفاظ وجود است نه چیز دیگر. اعلام میوضوح به 

با روح معنا، در این است که اصول لفظیۀ عقلیه از حیث موارد استناد،  تفاوت مهم بعدی اصول مذکور 
روح معنا در همه موارد به   کهدرحالیکاملاً نظام بوده و در موارد مختلف اصول متفاوتی جریان خواهد داشت،  

ابُ سُنْدُسٍ خُضْرٌ وَإِسْتَبْرَقٌ  یهُمْ ثِ ینمونه، در آیۀ شریفۀ «عَالِ   عنوانبهباشد.  دنبال یافتن معنایی مطلق از ماده می
(انسان، طَهُورًا»  شَرَابًا  هُمْ  رَبُّ وَسَقَاهُمْ  ةٍ  فِضَّ مِنْ  سَاوِرَ 

َ
أ وا  این ) می ۲۱  وَحُلُّ لفظیۀ عقلیه  بر اصول  تکیه  بر  توان 

ها مقید به ماده است یا خیر و اصل اطلاق عقلی این قید را  پرسش را مطرح نمود که بدن بهشتیان یا لباس آن
کنندۀ این است، تحقق و موجودیت این نعمات مرتفع دانست؛ همچنین، استناد به اصالۀ الحقیقۀ عقلی، ثابت 

تعالی است و نهایتاً، مستند به اصالۀ الظهور عقلی «خوراندن شراب» را ظاهر در رساندن امر ملائم مقصود حق 
کسانی  به شخص دانست. و در آیۀ «جاء ربک و الملک صفاً صفاً» نیز با استناد به اصالۀ الحقیقۀ عقلی سخن 

آنکه روح معنا صرفاً به دنبال معانی مطلقی اند را مردود دانست. حال را که آیه را بر «آمدن امر خدا» تأویل نموده
می مختلف  مبانی  و  تقاریر  اساس  بر  معنا  این  و  است  الفاظ  موارد برای  از حیث  باشد. همچنین  متغیر  تواند 

 بندی نشده است. استفاده طبقه
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 گیري نتیجه

باشد. در این راستای  گیری اعتقاد صحیح می استنباط دقیق مفاهیم عقلی از آیات و روایات، پایۀ و اساس شکل
مند و مستند به ادلۀ عقلی در جهت استنباط مذکور، دستاورد این پژوهش به حل این کاستی، ارائۀ ابزاری نظام

رود. در این پژوهش، با ملاک قرار دادن تقریر حکمت متعالیه از نظریۀ روح معنا، موضوع له حقیقی شمار می
لفظی   و   عنوانبه الفاظ، وجود اشیاء معرفی گردید و سه اصل  آیات  از  ابزار استنباط و اجتهاد مفاهیم عالیه 

روایات ارائه شد. این اصول، صرفاً یک مبنای تفسیری یا یک نظریۀ کلی مانند روح معنا نیست، بلکه طریقی 
 جتهاد در بخش مهمی از آیات و روایات است.کاربردی جهت احیاء ا
 آیند:د از دستاوردهای این پژوهش به شمار نتوانمی تر، نکات زیرشکل مشخصدر این راستا و به

   استنباط باب اصول  باز شدن  و  اعتقادی  منابع  در  اجتهاد  برای  و مشخص  نظری  تدوین چارچوب 
 ؛ اعتقادات همانند اصول استنباط فقهیات 

  ؛ ها جای تفسیر یا تأویل آن احیاء اجتهاد در متون اعتقادی به 
   حصول معرفت به مضامین عالی مانند اوصاف و افعال خداوند، احوال ملائکه، اوصاف بهشت و جهنم

 ؛ از رهگذر اجتهاد فوق 
   مستدل نمودن اصول اعتقادات نه با ارائۀ ادلۀ عقلی صرف و نه بر اساس ظاهرگرایی خشک، بلکه بر

 ؛ اساس فهم صحیح و استنباط مطابق با واقع از متون دینی 
  های دینی مستند به فهم صحیح متون، بدون نیاز به صرف  حل تعارض بین عقل و ظاهر برخی گزاره

 نظر از ظاهر نقل یا دست کشیدن از مقتضای عقل. 
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Intercession (shafāʿah) is one of the core beliefs in the Islamic doctrinal 
system. According to the explicit statement of the Noble Qurʾān, its 
realization is conditional upon divine pleasure (riḍā). The verse, "And 
they do not intercede except for whom He is pleased with" (wa lā 
yashfaʿūna illā liman irtaḍā, Q. 21:28) indicates this dependence, yet 
the criterion (mullāk) of God's pleasure in this and other verses is not 
explicitly stated. This ambiguity constitutes the main problem of the 
present research. Employing a descriptive‑analytical method and a 
comparative approach, this article examines the views of ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī and Fakhr al‑Rāzī concerning the criterion of divine 
pleasure in the system of intercession, based on their respective 
exegeses, al‑Mīzān and Mafātīḥ al‑Ghayb. The findings indicate that 
both thinkers consider pleasure with the individual's religion as the 
criterion of divine pleasure. ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī, in addition to faith 
(īmān), regards purity of the soul (ṭahārat‑i nafs) as a primary condition. 
Fakhr al‑Rāzī, by contrast, relying on ḥadīth traditions, emphasizes 
heartfelt belief in divine unity (tawḥīd). Furthermore, both thinkers 
propose supplementary criteria such as righteous action (ʿamal‑i ṣāliḥ), 
piety (taqwā), truthfulness (ṣidq), emigration (hijrah), and striving 
(jihād). In ʿAllāmah's view, intercession includes sinning believers 
from among the "companions of the right hand" (aṣḥāb al‑yamīn), 
whereas Fakhr al‑Rāzī, within the framework of Ashʿarī foundations, 
considers intercession to be realizable also for immoral believers 
(muʾminīn‑i fāsiq). Overall, ʿAllāmah's perspective exhibits greater 
coherence with divine justice (ʿadl) and wisdom (ḥikmah). 
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1. Introduction 
Intercession (shafāʿah) is among the foundational doctrines in Islamic 
theology (kalām), rooted in the Noble Qurʾān and the teachings of the Prophet 
Muhammad (peace be upon him). In religious terminology, intercession refers 
to the mediation of prophets, divine saints (awliyāʾ), and angels before God 
for the forgiveness of sinners or the elevation of believers' ranks. This doctrine 
reflects divine mercy (raḥmah) and forgiveness (maghfirah) toward servants. 
The Noble Qurʾān accepts the principle of intercession but does not consider 
it absolute or unconditional. Rather, benefiting from this grace is contingent 
upon the pleasure (riḍā) of God Almighty, as explicitly stated in Q. 21:28: 
"And they do not intercede except for whom He is pleased with" (wa lā 
yashfaʿūna illā liman irtaḍā). 

Nevertheless, explaining the criterion of "divine pleasure" and applying it 
to specific cases has been a subject of ongoing debate among Muslim exegetes 
(mufassirūn) and theologians (mutakallimūn). In theological and exegetical 
sources, fundamental questions have arisen: What is meant by "divine 
pleasure" (irtiḍāʾ)? Who are those who are included in this pleasure? Is mere 
faith in God sufficient, or are righteous action (ʿamal‑i ṣāliḥ) and inner purity 
(ṭahārat‑i bāṭinī) also required? These questions have given rise to diverse 
perspectives, indicating the importance and sensitivity of the subject. 

The present research focuses on two prominent theological figures—
ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī (a Shīʿī theologian and author of the exegesis al‑Mīzān) 
and Fakhr al‑Rāzī (an Ashʿarī theologian and author of the exegesis Mafātīḥ 
al‑Ghayb)—to conduct a comparative study of the criteria of divine pleasure 
in the system of intercession. This choice is justified because both thinkers, in 
addition to their distinguished positions in exegetical discussions, possess a 
profound approach to theological issues, and their works represent a treasure 
trove of doctrinal discussions. The present research seeks, through a careful 
analysis of the views of these two Islamic thinkers, to present a clear picture 
of the criteria of divine pleasure in the system of intercession and, through 
comparative analysis, to reveal the points of agreement and disagreement 
between their perspectives. 

The significance of this research is noteworthy at both theoretical and 
practical levels: at the theoretical level, it contributes to a deeper 
understanding of the relationship between intercession and divine pleasure; at 
the practical level, by explaining the criteria of God's pleasure, it can enhance 
religious motivation and efforts toward deserving to benefit from intercession. 

2. Methodology 
This research was organized using a descriptive‑analytical method and a 
comparative approach. First, key concepts such as "intercession" and "divine 
pleasure" were examined by reference to lexical and terminological sources to 
provide a conceptual framework for analysis. Subsequently, the views of 
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ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī in al‑Mīzān and Fakhr al‑Rāzī in Mafātīḥ al‑Ghayb were 
extracted and systematically categorized. The main focus of the analysis was 
to examine the criteria that each of these two figures enumerated for the 
realization of divine pleasure in benefiting from intercession. 

Primary data were obtained from the two core sources—al‑Mīzān and 
Mafātīḥ al‑Ghayb—and, for supplementation and critique, library sources and 
contemporary research in the fields of theology and exegesis were also 
utilized. In the analysis stage, each exegete's view was first examined 
independently, and then, through a comparative analysis, their similarities and 
differences were clarified. Finally, an effort was made to identify a more 
coherent and effective perspective through the evaluation of rational and 
transmitted foundations. 

3. Findings 
Examination of ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī's view reveals that he considers 
intercession as a real and existential (takwīnī) matter that is consistent with 
the divine tradition (sunnat‑i ilāhī) in guiding and elevating human beings. He 
believes that the primary condition for the realization of intercession is "divine 
pleasure" (irtiḍāʾ), i.e., God's pleasure with the faith and inner purity of those 
being interceded for. In his view, mere outward affiliation with faith is 
insufficient; rather, the spirit of faith must be rooted in the individual's soul. 
Purity of the soul (ṭahārat‑i nafs) and distance from polytheism (shirk) are 
considered the fundamental criteria for this pleasure. For this reason, a true 
believer, even if sinful, can be included in intercession, but an unbeliever or 
hypocrite will be deprived of this grace. This interpretation accords an 
important place to human agency and responsibility, portraying the 
relationship between divine justice (ʿadl) and mercy (raḥmah) in a balanced 
manner. 

Fakhr al‑Rāzī, by contrast, with a different approach, emphasizes the 
hopeful dimension of intercession rather than inner purity. He considers divine 
pleasure to arise primarily from God's gratuitous favor (tafaḍḍul) and will 
(irādah), and from this perspective, he delineates a broader scope for 
intercession. In his view, even some sinful Muslims who lack complete inner 
purity may, through divine grace and the intercession of the Prophet (peace be 
upon him), be included in forgiveness. Although Fakhr al‑Rāzī also considers 
faith as a necessary condition, his criteria are more flexible than those of 
ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī. 

Comparison of the two perspectives shows that ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī has 
paid greater attention to the epistemological, ethical, and educational 
dimensions of the criterion of divine pleasure. Fakhr al‑Rāzī, however, from 
the perspective of hope and divine grace, has considered more tolerant 
dimensions, which itself has opened the door of mercy in the minds of 
believers. At the same time, both thinkers agree on accepting the principle that 
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intercession is conditional upon divine pleasure, and this common point forms 
the general framework of theological discussions in this field. 

4. Conclusion 
The final synthesis of the research indicates that ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī's 
explanation possesses greater coherence and comprehensiveness due to its 
utilization of rational and transmitted foundations and its emphasis on human 
agency and purity of the soul. By drawing a boundary between the true 
believer and the immoral person (fāsiq), he presents an educational model that 
prevents laxity in religiosity and lays the groundwork for ethical and spiritual 
excellence. 

Fakhr al‑Rāzī, with a hope‑oriented approach, considers a broader 
inclusion for intercession and pays special attention to the aspects of divine 
grace and mercy. Although his perspective is less coherent, its positive impact 
in creating hope and reliance on divine mercy within the religious community 
cannot be overlooked. 

This research has answered five fundamental questions concerning the 
criteria of divine pleasure, the results of which provide a new horizon for 
future studies. The most important recommendation for future research is a 
comparative study of the perspectives of other theological schools, including 
the Muʿtazilah and Ashāʿirah, in relation to the Shīʿī tradition. Such studies 
can lead to a more precise understanding of the theoretical and practical 
dimensions of divine pleasure and the conditions for benefiting from 
intercession, and at a broader level, can pave the way for inter‑sectarian 
dialogue and interaction within the Muslim world. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 شفاعت، 
 ، یاله  تیملاک رضا

 ، ییطباطبا علاّمه
 ی راز  فخر

 

بر   بنا  آن،  تحقق  که  است  اسلام  اعتقادی  نظام  در  اصلی  باورهای  از  یکی  شفاعت 
ارْتَضَی»  تصریح قرآن کریم، مشروط به رضایت الهی است. آیۀ «وَلاَ یَشْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ  

) به این وابستگی اشاره دارد، اما ملاک رضایت خداوند در این آیه و دیگر  ۲۸(انبیاء:  
ساز مسئلۀ اصلی این پژوهش  طور صریح بیان نشده است. همین ابهام، زمینه آیات به 

با روشی توصیفی  به بررسی  تحلیلی و رویکردی مقایسه  ـشده است. مقالۀ حاضر  ای، 
های علامه طباطبایی و فخر رازی دربارۀ ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت  دیدگاه 

ها نشان  یافته   را مبنای تحلیل قرار داده است.   الغیب مفاتیح و    المیزان پردازد و تفاسیر  می 
دانند. علامه  دهد که هر دو اندیشمند، رضایت از دین فرد را ملاک رضایت الهی می می 

داند، اما فخر رازی با  طباطبایی، افزون بر ایمان، طهارت نفس را نیز شرط اصلی می 
هایی  استناد به روایات، بر باور قلبی به توحید تأکید دارد. همچنین، هر دو متفکر، ملاک 

های مکمل مطرح  عنوان ملاک چون عمل صالح، تقوا، صداقت، هجرت و جهاد را به 
شود، ولی  د. در نگاه علامه، شفاعت شامل مؤمنان گناهکار از اصحاب یمین می ان کرده 

مبانی اشعری برای مؤمنان فاسق نیز قابل تحقق    چارچوب فخر رازی شفاعت را در  
لحاظ سازگاری با عدل و حکمت الهی، انسجام  داند. در مجموع، دیدگاه علامه به می 

 بیشتری دارد. 
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).  الغیبمفاتیح و    المیزان  ریبر تفاس   هی(با تک   ی و فخر راز   ییعلاّمه طباطبا  دگاهیدر نظام شفاعت از د  ی اله  تیرضا
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 مقدمه 

رود که ریشه در نصوص میبه شمار    های اعتقادی مسلمانانشفاعت یکی از موضوعات اصلی کلامی و از آموزه
دارد. این آموزه که ناظر به وساطت پیامبران، اولیای الهی و فرشتگان در جهت آمرزش گناهان یا  قرآن کریم  

به شمار    ارتقای مرتبۀ بندگان در پیشگاه پروردگار است، نمودار رحمت گستردۀ الهی در نظام عقیدتی اسلام
آید. باوجود جایگاه بلند این آموزه، قرآن کریم تحقق آن را منوط به دو شرط اساسی دانسته است: اذن و  می

ذِی یَشْفَعُ عِندَهُ إِلاَّ بِإِذْنِهِ» (بقره:  رضایت خداوند متعال. همان ) و «وَلاَ ۲۵۵گونه که در آیاتی همچون «مَنْ ذَا الَّ
رآن حال، ملاک رضایت الهی در آیات ق) بر آن تأکید شده است. بااین۲۸یَشْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی» (انبیاء:  

های  گیری ابهاماتی در فهم این شرط و پیدایش دیدگاهطور دقیق و صریح تبیین نشده و این امر موجب شکلبه 
 گوناگون در میان مفسران و متکلمان اسلامی شده است. 

پژوهش حاضر بر آن است تا به این پرسش اساسی پاسخ دهد که ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت 
ای روشمند تبیین کرد؟ در این راستا، آرای تفسیری و کلامی دو اندیشمند  گونه توان آن را بهچیست و چگونه می

مفاتیح  و    المیزان شود. تفسیرهای  برجسته، یعنی علامه طباطبایی و فخر رازی، در قالب تحلیلی تطبیقی بررسی می 
آثاری    ، اند روند، مبنای اصلی این پژوهش قرار گرفته می به شمار    ترین آثار تفسیری جهان اسلام که از مهم   الغیب 

 ها هستند.های کلامی صاحبان آن گیریدهندۀ مبانی معرفتی و جهتکه بازتاب 
شود، اما در خصوص بر اساس فرضیۀ پژوهش، رضایت الهی از شروط اساسی تحقق شفاعت محسوب می

نظر وجود دارد. در همین راستا، این تحقیق ملاک این رضایت، میان علامه طباطبایی و فخر رازی اختلاف
 های آنان را بر مبنای مبانی نظری و ساختار نظام کلامی هر یک تحلیل و تبیین کند. کوشد تفاوت دیدگاهمی

تر شفاعت و  ارزیابی است: نخست، در سطح معرفتی، با تبیین دقیقاهمیت این تحقیق در دو سطح قابل
کند و دوم، در سطح عملی، با روشن  شرط رضایت الهی، به ارتقای فهم نظری از ملاک رضایت الهی کمک می

های دینی و تلاش برای نیل برای عمل به آموزه  هساز افزایش انگیزهای رضایت خداوند، زمینهساختن ملاک
بهره شایستگی  میبه  پژوهش  این  بنابراین،  شد.  خواهد  شفاعت  از  مباحث مندی  غنای  در  مؤثر  گامی  تواند 

 آید.به شمار  تر در حوزۀ شفاعت و رضایت الهی کلامی معاصر و بسترساز مطالعات گسترده
با روش توصیفی تا ملاک ـاین پژوهش  های رضایت الهی در تحلیلی و رویکرد تطبیقی انجام شده است 

نظام شفاعت از منظر علامه طباطبایی و فخر رازی بررسی شود. نخست، مفاهیم «شفاعت» و «رضایت الهی»  
، الغیبمفاتیح و    المیزانویژه تفاسیر  سنت، به از دیدگاه لغوی و اصطلاحی با رجوع به منابع کلامی شیعه و اهل

های آنان دربارۀ های این دو اندیشمند، دیدگاهاستخراج و تبیین و سپس با تمرکز بر مبانی فکری و استدلال
و    المیزانهای اصلی، از دو منبع محوری، یعنی تفسیر  اند. دادهشفاعت، رضایت الهی و ملاک آن تحلیل شده

 اند.، اخذ شدهالغیبمفاتیح 
های علمی  ای، آثار تفسیری و کلامی، پایگاهها، از منابع کتابخانه علاوه بر این، پژوهش برای تکمیل داده

 افزارهای پژوهشی بهره برده است.و نرم
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 پیشینۀ پژوهش و وجه امتیاز این اثر 

های متعددی در زمینۀ شفاعت انجام شده است، اما هرکدام با رویکردی خاص ـ فلسفی، کلامی،  پژوهش 
ای از این مطالعات بر تحلیل آیات قرآنی حال، بخش عمدهاند. بااینیا روایی ـ به این موضوع پرداخته   تفسیری 

بوده متمرکز  شفاعت  با  مرتبط  روایات  بییا  بهاند،  را  شفاعت  و  الهی  رضایت  میان  مستقیمی  پیوند  طور  آنکه 
صورتی  ساختاریافته و منسجم بررسی کرده باشند. در نتیجه، مسئلۀ ملاک رضایت الهی در فرایند شفاعت به 

 سطحی و پراکنده در آثار پیشین مطرح شده است. 
اند، عمدتاً رویکردی طور ویژه به مفهوم «رضایت الهی» پرداخته ها که به، شماری از پژوهشدیگرازسوی

اند. برای نمونه، در تحقیق «رضا در معناشناختی و مفهومی داشته و کمتر به نسبت آن با شفاعت توجه کرده
)، هرچند ابعاد مختلف رضای الهی در متون دینی تحلیل شده، اما تمرکز اصلی  ۱۳۹۴قرآن و حدیث» (سرشار،  

 های نظری و معنایی بوده است، نه بر پیوند این مفهوم با فرایند شفاعت.بر جنبه 
عنوان فضیلتی ) نیز «رضایت الهی» به ۱۳۹۵در پژوهش «تبیین مقام رضا در قرآن کریم» (انصارمحمدی،  

معنوی و اخلاقی بررسی شده، ولی نقش آن در نظام شفاعت در نظر گرفته نشده است. نویسنده بیشتر بر ساحت  
 فردی و معنوی این مفهوم تأکید داشته است.

های تربیتی آن» همچنین، در آثاری مانند «معناشناسی مفهوم رضا در قرآن و روایات و استخراج دلالت
)، باوجود ۱۳۹۸) و «تحلیل معناشناختی رضوان در قرآن کریم» (حسنی،  ۱۳۹۸(شیروانی شیری و همکاران،  

ها  های تربیتی و اخلاقی بوده است تا نسبت آن دقت در تحلیل واژگان «رضا» و «رضوان»، تمرکز بیشتر بر جنبه
 با مسئلۀ شفاعت در کلام اسلامی.

طور جداگانه  دهد که هرچند مفهوم رضایت الهی و شفاعت در آثار گذشته اغلب به بررسی پیشینه نشان می
های  ملاکدر این پژوهش،  اند، اما این پژوهش از چند جهت نو و متمایز است: نخست،  یا پراکنده بررسی شده

تر این موضوع تنها که پیش ای مستقل تحلیل شده است، درحالیعنوان مسئلهرضایت الهی در نظام شفاعت به 
صورت سطحی یا پراکنده در منابع کلامی و تفسیری مطرح بود. دوم، برخلاف مطالعات پیشین که بیشتر بر به 

طور  اند، این پژوهش بههای معناشناختی، مفهومی یا ابعاد اخلاقی و تربیتی رضایت الهی تمرکز داشتهجنبه 
در ساختار شفاعت پرداخته است. سوم، آرای علامه طباطبایی و فخر   های رضایت الهیخاص به بررسی ملاک

و ملاک الهی  دربارۀ شفاعت، رضایت  آنرازی  نوشتارها  های  این  است، به  در  مقایسه شده  تطبیقی  صورت 
اند. این ای گذرا ارائه دادهاند یا مقایسه که تحقیقات پیشین یا تنها به دیدگاه یکی از این دو مفسر پرداختهدرحالی

افق تطبیقی،  تازهرویکرد  نظام شفاعت میهای  در  الهی  برای درک جایگاه رضایت  گشاید، موضوعی که ای 
 صورت مستقل مورد توجه قرار نگرفته است.های کلامی بهتاکنون در پژوهش

 شناسیمفهوم

پیوستن، میانجیگری و همراهی یک  معنای  بهع» گرفته شده و    -ف  -«شفاعت» از نظر لغوی از ریشۀ «ش 
). این واژه با مفاهیم زوجیت و نزدیکی نیز پیوند دارد ۲۰۱ ص.  ،۳ ج.  ،۱۴۰۴فارس،  چیز با دیگری است (ابن
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). بنابراین، ۴۵۷ ص.  ،۱۴۱۲دهندۀ ایجاد رابطۀ مؤثر میان دو طرف است (راغب اصفهانی،  نوعی نشانو به
 ).۵۳۰ ص.  ،۱۳۷۵لغوی، یعنی وساطت برای رساندن نفع یا رفع ضرر از دیگری (بستانی، از نظر شفاعت 

درخواست بخشش یا ارتقای مقام معنوی فردی توسط شخصی موجّه معنای به شفاعت در اصطلاح دینی 
له از ارتباطی خاص میان شفیع و مشفوعٌ ). این تعریف حاکی۱۳۲ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۷۵نزد خداوند است (قرشی،  

شود است که در آن شفیع با تکیه بر منزلت خود، واسطۀ نزول رحمت الهی برای فرد مستحق یا نیازمند می
 ).۴۳۰ ص. ،۲ ج.  ،۱۳۷۸(عسکری، 

مرتبه در قرآن آمده است که شامل اسم، فعل و مصدر   ۳۰همچنین، واژۀ شفاعت و مشتقات آن در حدود 
). این میزان کاربرد، جایگاه برجستۀ این مفهوم را در نظام ۷۴ ص.  ،۱۳۹۷زاده و همکاران،  شود (حسن می

 دهد و بستری برای مباحث مهم کلامی فراهم کرده است.فکری اسلام نشان می
ی» در زبان عربی گرفته شده و معنای آن در واژگانی    - ض  -و» یا «ر  - ض  -واژۀ «رضایت» از ریشۀ «ر

). این واژه در نقطۀ ۶۳۷ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۱۴منظور،  شود (ابنچون خشنودی، تأیید و پسند کردن خلاصه می
).  ۱۱۲ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۹۰دهد (دهخدا،  مقابل «سخط» قرار دارد و حالتی از خشنودی درونی را بازتاب می 

اند؛ «ارتضاء» بیانگر رضایتی ژرف و عمیق  «ارتضاء» و «رضوان» نیز در قرآن بارها تکرار شدهمشتقاتی چون  
که «رضوان» به بالاترین مرتبه از رضایت الهی اشاره دارد. این واژه در آیات قرآن، نعمتی ممتاز است، درحالی

 ).۱۰۲ ص. ،۳ ج. ،۱۳۷۱شود (قرشی، برای مؤمنان شمرده می
تأیید و خشنودی خدا از ذات، صفات و کردار بندگان معنای  به از طرفی، رضایت الهی در اصطلاح کلامی،  

).  ۱۰۲ ، ص.۳ ، ج.۱۳۷۱قرشی، کند (حالتی که همراه با رحمت و پاداش الهی تجلی پیدا می ،شودتعبیر می 
خداوند    از سویتفاوت این معنا با «رضوان» در میزان عمق آن است. «رضوان» نوعی رضایت عمیق و ثابت  

 
َ
هِ أ عنوان برترین نعمت بهشتی معرفی شده است  ) به ۷۲بَرُ» (توبه:  کاست که در آیاتی مانند «و رِضْوَانٌ مِنَ اللَّ

 ).۱۵۲ ص. ،۴ ج. ،۱۳۷۸(مصطفوی، 
شیعه، اشاعره و معتزله با جمله  مفهوم شفاعت و رضایت الهی در مکاتب مختلف کلامی از  آنکه  با وجود  

های  ای ارزشمند برای پژوهشها زمینهها و تقریرات گوناگون مطرح شده است، همین تنوع دیدگاهبرداشت 
،  الغیب   مفاتیح و فخر رازی در    تفسیر المیزان های علامه طباطبایی در  سازد. در این میان، تبیین تطبیقی فراهم می 

اند. بررسی و تحلیل تطبیقی این دو دیدگاه ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت ارائه کرده  ازمتفاوتی    هایتبیین
ها، علل مبنایی این اختلافات را نیز آشکار سازد و نشان  تواند افزون بر شناسایی نقاط اشتراک و افتراق آنمی

ک رضایت الهی در  دهد هر یک از این دو مفسر و متکلم بزرگ، چگونه با تکیه بر مبانی عقلی و نقلیِ خود، ملا
 اند.نظام شفاعت را تبیین کرده

شفاعت در نگاه کلامی شیعه، نمادی از رحمت گستردۀ خداوند است؛ فرایندی که در قیامت ممکن است  
از مؤمنانی شود که گرچه مرتکب گناهان کبیره شده یا رفع عذاب  به توحید  اما    اند،موجب کاهش  همچنان 

ان بزرگی چون  متکلم ).  ۱۵۰ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۴۰۵پایبند مانده و از آلودگی به شرک دور هستند (سیّد مرتضی،  
  دانند شیخ مفید و شیخ صدوق، شفاعت را ویژۀ مؤمنان موحّد دانسته و مشرکان را خارج از شمول آن می 
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صدوق،  ۲۳۶ ص.  ،۱۳۷۲(مَکدرموت،   این  ۶۶ ص.  ،۱۴۱۴؛  در  پیامبر چارچوب).  چون  افرادی  شفیعان   ،
می (ع) بیتاهل،  (ص) اسلام شفاعت  خداوند،  اذن  به  تنها  که  هستند  فرشتگان  و  الهی  اولیای  کنند  ، 

 ).۲۰۲ ص. ،۱ ج. ،۱۴۱۵(طبرسی، 
دانند. آنان با تکیه بر وسعت رحمت  ، اشاعره شفاعت را بخشی از منظومۀ اعتقادی اسلام میدیگرازسوی

از   عذاب  رفع  یا  کاهش  برای  راهی  را  آن  کردهخداوند،  معرفی  مؤمن  (ایجی،  گناهکارانِ    ، ۸ ج.  ،۱۳۲۵اند 
نسبت به مرتکبان گناهان کبیره، حتمی است و   (ص) ). در نگاه این مکتب، شفاعت پیامبر اسلام۳۱۳ ص.

 ،۱۳۹۲این باور بر احادیث نبوی استوار است، گرچه تحقّق آن مشروط به اذن و رضایت الهی است (نَوَوی،  
ویژه۳۵ ص.  ،۳ ج. جایگاه  که  شیعه  برخلاف  اهل).  برای  نقش   (ع) بیتای  بر  بیشتر  اشاعره  است،  قائل 

 تمرکز دارند و نقش دیگر شفیعان کمتر موردتوجّه آنان قرار گرفته است. (ص) پیامبر
حال، معتزله با تأکید بر اصل عدالت الهی و با قرار دادن مرتکب گناه کبیره در موقعیتی میان ایمان بااین

دانند که در اند. آنان شفاعت را تنها برای ارتقای جایگاه مؤمنانی میو کفر، تفسیر خاصی از شفاعت ارائه داده
اند،  ها، گناهکارانی که بدون توبه از دنیا رفته ). از نگاه آن ۴۶۴ ص.   ، ۱۴۲۲اند (عبدالجبّار،  ایمان خود استوار مانده 

  شود. شفاعت در این دیدگاه، عدالت خداوند ناسازگار دانسته می شوند؛ چراکه چنین امری با  مشمول شفاعت نمی 
اگر گناهکاری   نیکوکاران است.  ارتقای درجۀ  برای  تنها راهی  بلکه  نیست،  برای بخشش گناهکاران  ابزاری 

شْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی»  یتر توبه کرده باشد، شفاعت دربارۀ او ممکن است. این تفسیر با آیاتی چون «لاَ  پیش
 کند.پذیرش توبه و اعمال صالح معنا پیدا می  چارچوبشود. در نگاه آنان، رضایت الهی در  ) تأیید می۲۸(انبیاء:  

دهد این دو مفهوم در تمامی مکاتب کلامی در مجموع، بررسی مفهومی شفاعت و رضایت الهی نشان می
به  دارند؛  و جدانشدنی  نزدیک  ارتباطی  به رضایت خداوند گونه اسلامی  منوط  تحقّق شفاعت، همواره  که  ای 

نظرهای قابل توجهی  حال، در تحلیل ملاک رضایت الهی، میان مکاتب کلامی اختلافدانسته شده است. بااین
عنوان ای را فراهم کرده است تا در پژوهش حاضر، آرای علامه طباطبایی بهها زمینهوجود دارد. این تفاوت

صورت تطبیقی مورد تحلیل و ارزیابی قرار گیرد؛ تحلیلی  نمایندۀ مکتب شیعه و فخر رازی از مکتب اشاعره، به
و مکتب کلامی برجسته و زوایای جدیدی از ملاک رضایت الهی در تواند ابعاد نظری این بحث را در دکه می

 نظام شفاعت را آشکار سازد. 
گری گیری از رویکردی عقلانی، شفاعت را نوعی واسطهعلامه طباطبایی با استناد به آیات و روایات و بهره

داند. وی گسترۀ شفیعان را شامل پیامبران، اولیای الهی و فرشتگان  در نظام اسباب و علل حاکم بر هستی می
  ). ۵۸۹ ص.   ، ۴ ج.   ، ۱۳۷۴طباطبایی،  کند ( هایی برای تحقّق آمرزش الهی معرفی می ها را واسطه دانسته است و آن 

خوانی ندارد؛ زیرا تربیت  علامه، تعیین مصادیق افراد مشمول شفاعت با روح تربیت دینی هماز نظر حال، بااین
 ).۲۵۶ ص. ،۱ ج.، ۱۳۷۴طباطبایی، نحو کلی و مبهم مطرح شود (کند که این موضوع بهدینی ایجاب می

می  یمین»  از «اصحاب  گناهکاران  تنها شامل  دیدگاه علامه، شفاعت  که هرچند در  یعنی کسانی  شود؛ 
طباطبایی،  سبب ایمان توحیدی و طهارت باطنی، مشمول رضایت الهی هستند ( اند، اما به مرتکب گناه کبیره شده 
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). چنین نگرشی بر هماهنگی شفاعت با عدل الهی تأکید دارد و گناهکاران  ۲۵۹-۲۵۷ صص.  ،۱ ج.  ،۱۳۷۴
 داند. فاقد ایمان را خارج از قلمروِ شفاعت می

داند. وی برای تأیید  ، علامه، تحقّق شفاعت را منوط به رضایت خداوند از فردِ موردشفاعت میدیگرازسوی
کنند، شْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی»؛ یعنی آنان شفاعت نمی یکند: «وَلاَ  سورۀ انبیاء استناد می  ۲۸این تحلیل، به آیۀ  

 ). ۳۸۹ ص. ،۱۴ ج. ،۱۳۷۴طباطبایی، مگر در حقّ کسی که موردرضایت خدا قرار گرفته باشد (
اند، تنها شامل مؤمنانی است که مرتکب گناه کبیره شده  (ص) فخر رازی نیز معتقد است شفاعت پیامبر
ندارند و کافران   نیازی  آن  به  نیکوکاران  از آن محرومبههم  زیرا  ایمان  (رازی،  دلیل فقدان    ، ۳ ج.  ،۱۴۲۰اند 

 ).۲۶۸ ص. ،۱ ج. ؛۵۰۴ ص.
طورکلی رد  در نظام شفاعتِ موردنظر فخر رازی برخلاف دیدگاه معتزله که شفاعت برای گناهان کبیره را به

رو،  إلاالله» استوار است. ازاینکنند، رضایت خداوند بر ایمان به توحید و اقرار به کلمۀ توحید، یعنی «لاإلهمی
باشد، امید به بخشش الهی    دارا که ایمان قلبی را  حتّی اگر انسانی مرتکب گناهانی بزرگ شده باشد، مادامی

 ).۵۶۷ ص. ،۱۴۱۱؛ ۱۳۵ ص. ،۲۲ ج. ،۱۴۲۰برای او وجود دارد (رازی، 
داند (رازی، سورۀ زمر، کفر و شرک را از دایرۀ رضایت الهی خارج می   ۷در ادامه، فخر رازی در تفسیر آیۀ  

مندی  سورۀ نجم بر آن است که شرط اصلی بهره  ۲۶). در کنار این تفسیر، او در تحلیل آیۀ  ۴۰۴ ص.  ،۱۳۹۶
تنها مانعی در مسیر شفاعت نیست، از شفاعت فرشتگان، تحقّق رضایت خداوند است. از منظر او، این شرط نه

 سوی عبودیت و شکرگزاری است. دهی بندگان به ای برای جهتبلکه وسیله
پیوند میان رضایت الهی و شفاعت در اندیشۀ فخر رازی بر پایۀ تفکیک میان مشیّت و رضایت الهی است.  

دیگر، بندگی و شکر عملی کند، و ازسویسو حاکمیت مطلق خداوند در پذیرش یا ردّ شفاعت را تأیید می یک  او از
دلیل ). در نگاه رازی، کافران و مشرکان به۲۵۷ ص.  ،۲۸ ج.  ، ۱۴۲۰داند (رازی،  را لازمۀ جلب رضایت الهی می

طورکلی، مسیر برخورداری از شفاعت در اندیشۀ فخر بهره خواهند ماند. بهالهی، از شفاعت بیفقدان رضایت  
 ).۱۰۶ ص.  ،۱۳۹۸رازی با رسیدن به رضایت الهی گره خورده است (شمخی و فایضی، 

 هاي رضایت الهی در نظام شفاعت از دیدگاه علامه طباطبایی و فخر رازي تبیین ملاك

سورۀ انبیاء و سایر آیات   ۲۸های رضایت الهی در ساختار شفاعت را ضمن تحلیل آیۀ  علامه طباطبایی ملاک
 آید.میبه شمار  مندی از شفاعتای بر شایستگی فرد برای بهرهها، نشانهکند. این ملاکمرتبط تبیین می

از دیدگاه علامه، رضایت الهی از دین افرادِ موردشفاعت، ملاک رضایت الهی در    رضایت از دین:.  ۱
کند: «ارتضاء»  ) تصریح می ۲۸شْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی» (انبیاء:  یساختار شفاعت است. وی در تفسیر آیۀ «وَلاَ  

آیۀ این از اطلاق  بنابراین  به عمل خاصی نشده است؛  آیه، مقیّد  این  از گونه برداشت میدر  کنند که مقصود 
 ).۲۵۹ ص. ،۱ ج. ،۱۳۷۴خداست، نه لزوماً اعمالشان (طباطبایی،  از سوی ارتضاء، پذیرش دین آنان 

پیامبر روایات  به  رجوع  با  را  معنا  این  اهل  (ص) وی  امام(ع) بیتو  احادیث  ازجملۀ  و    (ع) کاظم، 
کند. ایشان معتقد است که رضایت الهی بیش از آنکه به اعمال وابسته باشد، به مبانی  تأکید می  (ع) رضاامام
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و   جامع  نگاه  نشانۀ  است،  استوار  سنّت  و  عقل  قرآن،  برمبنای  که  تحلیل  این  است.  مربوط  فرد  اعتقادی 
 ).۲۷۵،  ۲۶۵ صص. ،۱ ج. ،۱۳۷۴وار علامه طباطبایی به مسائل کلامی است (طباطبایی، منظومه 

رضا امام  حضور  در  نخست،  روایت  اکرم(ع) برپایۀ  پیامبر  شفاعت  موضوع  مرتکبان   (ص) ،  به  نسبت 
گناهان کبیره مطرح شد. همین مسئله سبب شد تا حاضران با این پرسش مواجه شوند که چگونه ممکن است  

دربارۀ   (ع) خداوند از فردی که مرتکب گناه کبیره شده است، راضی باشد؟ در این میان، حسین بن خالد از امام
در پاسخ، ارتضاء را به رضایت الهی از دین فرد تفسیر    (ع) کند. امام رضامعنای «ارْتَضَی» در این آیه سؤال می

 ).۳۱۰ ص. ،۱۴۱۳؛ ۵۶ ص.  ،۱ ج.، ۱۴۱۷فرمایند (صدوق، می
نیز در پاسخ به پرسشی دربارۀ چگونگی رضایت خدا از مرتکبان گناه    (ع) کاظمبر اساس روایت دوم، امام

دهد که این رضایت ناظر به اعتقاد فرد به  توضیح می  (ع) کنند. امامکبیره، ارتضاء را به پذیرش دین تعبیر می
است. به باور ایشان، این ایمان به پاداش و کیفر برای فرد گناهکار حسّ ندامت در   در قیامت  جزا و کیفر اعمال

 ).۳۹۷-۳۹۶ صص.،  ۱۴۳۰تواند نشانۀ توبه و مقدمۀ رضایت الهی باشد (صدوق، پی دارد که می
رْضَی یهای رضایت الهی ایمان توحیدی است. علامه با استناد به آیۀ «وَلاَ  از ملاک  یکی دیگر  :ایمان.  ۲

).  ۱۷۶ ص.  ،۱۴ ج.  ،۱۳۷۴داند (طباطبایی،  )، کفر را مانعی در مسیر رضایت الهی می۷فْرَ» (زمر:  کلِعِبَادِهِ الْ 
 وی همچنین رضایت خدا را بزرگ

َ
هِ أ نَ اللَّ بَرُ» کترین نعمت برای مؤمنان معرفی کرده و بر اساس آیۀ «وَرِضْوَانٌ مِّ

 ).۴۵۶ ص.  ،۹ ج. ،۱۳۷۴)، معتقد است که بهشت بدون این رضایت کامل نیست (طباطبایی، ۷۲(توبه: 
سورۀ انبیاء مطلق آمده و به عمل خاصی   ۲۸علامه، چون «ارتضاء» در آیۀ  از نظر    :طهارت نفس.  ۳

مندی از  مقیّد نشده است، این واژه بر طهارت نفس دلالت دارد. این پاکی که ریشه در ایمان دارد، شرط بهره
اند که باطن پاکی دارند،  ). وی معتقد است کسانی شایستۀ شفاعت۱۷۶ ص.  ،۱۳۸۸(طباطبایی،  شفاعت است  

نهایت، آثار سوء اعمال بر این نفوس از بین خواهد رفت و طهارت ذاتی فرد    هرچند اعمالشان ناقص باشد. در
 ). ۲۷۹ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۷۴(طباطبایی،    هستند   یو قسر   یآثار برخلاف ذاتشان، عرض  نیا  رایز ،  آشکار خواهد شد

گانۀ لازم برای  سورۀ بیّنه، عمل صالح در کنار ایمان و خشیّت، سه ۸و  ۷در تفسیر آیات  :حعمل صال. ۴
اند. ایمان بدون عمل نیک و خشیّت، ناقص است و این سه عنصر تنها در  آمده به شمار    نیل به رضایت الهی

کنند. از دیدگاه علامه، انسجام عقیده، رفتار و اخلاق، رضایت الهی را در پی دارد  معنا پیدا میتعامل با یکدیگر  
 ).۵۷۸-۵۷۷ صص. ،۲۰ ج. ،۱۳۷۴(طباطبایی، 

اند.  سورۀ توبه، هجرت و جهاد از عوامل رضایت خدا معرفی شده  ۲۱و    ۲۰در آیات    :هجرت و جهاد.  ۵
مؤثر می در صورتی  را  دو  این  از سختیعلامه  باشند. کسانی که  ایمان و عمل صالح همراه  با  های داند که 
دار است. رضایت خداوند پاداش چنین ایثاری است  اند که ایمانشان ریشههجرت و جهاد عبور کرده، نشان داده 

 ).۲۷۴-۲۷۳ صص. ،۹ ج. ،۱۳۷۴که فراتر از دستاوردهای مادّی، بر ایمان عمیق دلالت دارد (طباطبایی، 
نصرت.  ۶ و  هجرت  در  یاری    :پیشگامی  و  مهاجرت  در  پیشگامان  که  است  باور  این  بر  علامه 
ایمان خالص همراه باشد (طباطبایی، تنها در صورتی مشمول رضایت الهی  (ص) پیامبر با  اند که اعمالشان 
 ).۵۰۴ ص. ،۹ ج. ،۱۳۷۴
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از دیدگاه علامه، صداقت در گفتار و کردار، نشانۀ بندگی خالص و ملاک رضایت خداوند   :صداقت .  ۷
  ، ۶ ج.  ،۱۳۷۴گیرند که با نیت صادقانه انجام شده باشند (طباطبایی،  است. تنها اعمالی در قیامت پاداش می

 ).۳۶۰-۳۵۹ صص.
تقوا بنیانی برای رشد معنوی و ملاک رضایت الهی معرفی شده است. کسانی که با شناخت و    :تقوا .  ۸

یابد. این کمال در رسند که فراتر از محدودۀ دنیا معنا می ای از کمال میکنند، به مرتبه نیت خالص بندگی می
ها توصیف کرد (طباطبایی، توان آن را با واژهدهد، آرامشی که نمیآرامش درونی نشان می  شکلبهآخرت خود را  

 ).۱۶۶-۱۶۵ صص. ،۳ ج. ،۱۳۷۴
کند  رضایت الهی معرفی می  را برای های اعتقادی، اخلاقی و عملی  ای از ملاکفخر رازی نیز، مجموعه

ها پیوند مستقیمی با ساختار  که همگی در حصول شایستگی فرد برای دریافت شفاعت نقش دارند. این ملاک
 ایمان دینی، اخلاق فردی و عملکرد وی دارند.

توحیدی.  ۱ آغاز   :ایمان  نقطۀ  و  الهی  رضایت  اساسی  محور  را  خداوند  یگانگی  به  ایمان  رازی  فخر 
) و روایات نبوی، ۲۸شْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی» (انبیاء:  یداند. وی با استناد به آیۀ «وَلاَ  شایستگی برای شفاعت می

إلاالله» است. چنین باوری، فرد  کند که رضایت الهی مشروط به پذیرش توحید و اقرار به کلمۀ «لاإلهتصریح می 
او را در دایرۀ کسانی قرار میداری استوار نگه میرا در مسیر دین دهد که شایستگی شفاعت را دارند  دارد و 

 ).۱۳۶- ۱۳۵ صص. ،۲۲ ج. ،۱۴۲۰(رازی، 
های اخروی  مندی از پاداشدر دیدگاه رازی، عمل صالح، ملاک رضایت الهی و بهره  :عمل صالح.  ۲

  ،۱۴۲۰داند (رازی،  سورۀ بیّنه، رضایت خداوند را نتیجۀ عبادتی خالصانه می  ۸و    ۷است. وی در تفسیر آیات  
کند که تقدّم ذکرِ رضایت الهی در آیات، نشان از پایداری و اهمیت  ). همچنین، تأکید می۲۵۲ ص.  ،۳۲ ج.

 جایگاه آن دارد.
های بارز رضایت  سورۀ توبه، هجرت و جهاد را از ملاک  ۲۱و    ۲۰رازی در تفسیر آیات    :هجرت و جهاد.  ۳

اند، سه پاداش در نظر گرفته شده است: رحمت، رضایت شمارد. برای کسانی که این مسیرها را پیمودهالهی می
هِم» را نشانهو باغ ای از نزدیکی با حقیقت و رسیدن به مقام قرب الهی  هایی سرشار از نعمت. او تعبیر «عِندَ رَبِّ

 ).۱۵-۱۴ صص. ،۱۶ ج. ،۱۴۲۰داند (رازی، می
آیۀ    :پیشگامی در هجرت و نصرت.  ۴ یعنی    ۱۰۰در تفسیر  توبه، گروه «السابقون الأولون»،  سورۀ 

اند. اند که رضایت خداوند را به دست آوردهای از افرادی، نمونه (ص) پیشگامان در ایمان، هجرت و یاری پیامبر
نتیجۀ طاعات فراوان و اخلاص بی آنان می چونفخر رازی رضایت الهی در این مورد را  داند (رازی، وچرای 

 ). ۱۳۰-۱۲۷ صص. ،۱۶ ج. ،۱۴۲۰
ساز پاداش ابدی  سورۀ مائده، صداقت منبع عزت نزد پروردگار و زمینه  ۱۱۹براساس مفاد آیۀ    :صداقت .  ۵

است. صداقت در دیدگاه فخر رازی پُلی میان ایمان و رضایت الهی است؛ فضیلتی بنیادین که هم در حیات  
ارزش بی دارد و هم در آخرت  با دیدگاه علامه طباطبایی دنیوی کارکرد راهبردی  از صداقت  تلقّی  این  نظیر. 

 ).۴۶۹-۴۶۸ صص. ،۱۲ ج. ،۱۴۲۰دانند (رازی، همخوانی دارد؛ هر دو آن را ملاک رضایت الهی می
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داند (رازی، عمران، تقوا را بستر پیدایش رضوان الهی میسورۀ آل  ۱۵فخر رازی در تفسیر آیۀ    :تقوا.  ۶
این  ۱۶۵-۱۶۴ صص.  ،۷ ج.  ،۱۴۲۰ در  پیدا چارچوب).  امیدبخش  و  معنایی روشن  برای مؤمنان  ، شفاعت 

عنوان واسطۀ الهی برای شفاعت معنا  به  (ص) که ایمان و تقوا در فرد جمع شود، نقش پیامبرکند. هنگامی می
 یابد.و تحقّق می 

ادامه دیدگاه آنان دربارۀ  های رضایت الهی در اندیشۀ علامه طباطبایی و فخر رازی، در  با توجه به ملاک
 شود.صورت تطبیقی مقایسه، تحلیل و ارزیابی میملاک رضایت الهی در نظام شفاعت به 

 هاي علامه طباطبایی و فخر رازيمقایسۀ دیدگاه

گرایی  های علامه طباطبایی و فخر رازی دربارۀ ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت، ضمن داشتن همدیدگاه
 سازد.تر این ملاک را میسّر میها فهم دقیقهای معناداری دارد که تحلیل آن نسبی، تفاوت 

 وجوه اشتراك 
دانند، هرچند در  شونده را ملاک اساسی رضایت الهی می هر دو متفکر، رضایت الهی از دین شفاعت  )۱(

، این رضایت  (ع)  انبیاء و روایات معصومان  ۲۸تبیین آن اختلاف دارند. علامه طباطبایی با استناد به آیۀ 
بیند؛ در مقابل، فخر رازی نیز با تأکید بر توحید و  ویژه ایمان به توحید و معاد می را در اعتقادات بنیادین، به 

 کند.  اقرار به «لا إله إلا الله»، ایمان توحیدی را ملاک اصلی رضایت الهی در نظام شفاعت معرفی می 
هر دو اندیشمند، در کنار ایمان توحیدی، نقش عوامل مکمّلی چون عمل صالح، هجرت، جهاد، صدق   )۲(

 نمایند. پذیرند، اما این عوامل را ذیل ایمان و تابع تحقق دین مرضیّ الهی ارزیابی می و تقوا را می 
دهد که با وجود تفاوت در تبیین، هر دو رضایت از دین فرد را ملاک بنیادین رضایت سویی نشان میاین هم

گردد که  ها به تفاوت در مبانی نقلی و عقلی آنان بازمی دانند؛ با این حال، اختلافشان در تفسیر ملاک الهی می
 شود.در ادامه بررسی می

 وجوه اختلاف 
نام طهارت  بیند و شرطی به فخر رازی رضایت الهی را صرفاً در ایمان توحیدی می :  ی اله   ت ی رضا   ط ی شرا  )۱(

علامه طباطبایی بر طهارت باطنی    که درحالی )؛  ۲۵۷ ص.   ، ۲۸ ج.   ، ۱۴۲۰پذیرد (رازی،  نفس را نمی 
 ). ۳۸۹ ص.   ، ۱۴ ج.   ، ۱۳۷۴داند (طباطبایی،  تأکید کرده و ایمان تنها را برای جلب رضایت الهی کافی نمی 

علامه طباطبایی ملاک رضایت الهی را مبتنی بر استدلال عقلی، تفسیر قرآن به قرآن  چارچوب تحلیلی:   )۲(
و روایات نبوی تکیه دارد  قرآنی  فخر رازی بیشتر بر آیات    که درحالی کند؛  تبیین می   (ع)  بیت و روایات اهل 

 طور جدی از نقد دیدگاه معتزله در باب شفاعت و رضایت الهی تأثیر پذیرفته است.  و دیدگاهش به 
هرچند هر دو اندیشمند رضایت الهی از دین فرد را ملاک رضایت الهی و شرط  :  یر رضایت از دین تفس  )۳(

دانند، اما در تبیین آن اختلاف دارند؛ علامه طباطبایی شفاعت را ویژۀ گناهکارانِ اصحاب  شفاعت می 
فخر رازی هر مؤمن گناهکار را صرفاً با    که درحالی شان مورد رضایت الهی است،  داند که دین یمین می 

 شمارد. اعتقاد به توحید، مشمول رضایت الهی و شایستۀ شفاعت می 
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این شباهت تفاوتدرمجموع،  و  باب ملاک ها  در  رازی  و فخر  آرای علامه طباطبایی  تنوّع  و  ها گستره 
سازد و هم  ای که هم عمق مباحث کلامی را آشکار میدهد؛ گستره رضایت الهی در نظام شفاعت را نشان می

 کند.ها را برجسته میتر مبانی این دیدگاهضرورت تحلیل روشمند برای تبیین علل اختلاف و فهم دقیق

 هاي علامه طباطبایی و فخر رازي دیدگاهو ارزیابی تحلیل 

های علامه طباطبایی و فخر رازی دربارۀ ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت برای تبیین علل اختلاف دیدگاه
صورت روشمند تحلیل و سپس ارزیابی علمی گردد. این رویکرد  ها، نخست باید آرای ایشان به و داوری میان آن

ضمن آشکار ساختن مبانی اختلاف، جایگاه هر دیدگاه را در منظومۀ کلامی و در نسبت با مبانی عقلی و نقلی  
ترین ملاک رضایت الهی است؛ بدین معنا  کند. از نظر علامه، رضایت از دین اصلیتر ترسیم میایشان دقیق 

تواند مشمول شفاعت شود. عوامل دیگری همچون عمل صالح، که حتی گناهکارِ دارای ایمان توحیدی می
، افزون بر المیزاننیز در تقویت این رضایت نقش دارند. وی در  هجرت، جهاد، طهارت نفس، صداقت و تقوا  

 ها را با استدلال عقلی تبیین کرده است. تحلیل آیات و استناد به روایات، برخی از این ملاک
روش تفسیریِ خاص خود، یعنی «تفسیر قرآن با قرآن»، با استناد به آیۀ «وَلاَ   چارچوبعلامه طباطبایی در  

رسد که ملاک رضایت الهی نه  به این نتیجه می  (ع) بیت) و روایات اهل۲۸شْفَعُونَ إِلاَّ لِمَنِ ارْتَضَی» (انبیاء:  ی
دیگر، شفاعت فقط شامل افرادی  عبارتصِرف رضایت از اعمال، بلکه پذیرش دین مورد رضایت خداوند است. به

تأیید الهی است و همین، ملاک رضایت  شود که اگرچه در عمل مرتکب خطا شدهمی اند، اما دینشان مورد 
 الهی و ورود آنان در دایرۀ شفاعت است.

های اساسی رضایت الهی در  با این حال، علامه طباطبایی در کنار ایمان، طهارت نفس را نیز از ملاک
داند. تحلیل او بر تقسیم نفوس به سعادتمند و شقاوتمند استوار است؛ تقسیمی که نه صرفاً بر افعال شفاعت می 

 ظاهری، بلکه بر طهارت ذاتی و باطنی نفس مبتنی است.
سبب گناهان ، برخی نفوس انسانی با آنکه از ذاتِ سعید و باورهای صحیح برخوردارند، به چارچوبدر این  

شوند. اما چون این هیئات نفسانی با طهارت هایی شقیّ متّصف میو نقایص رفتاری، در مقام فعل به هیئت
ذاتی و حقیقت وجودی ایشان ناسازگارند، حالاتی عرضی، قسری و غیرطبیعی تلقّی شده، و بر پایۀ قاعدۀ فلسفی 

ازاین  یافت.  نخواهند  استمرار  لایدوم»،  به «القسر  نفوسی  چنین  از  رو،  یکی  در  خود،  ذاتی  طهارت  واسطۀ 
شناختی، اعم از دنیا، برزخ یا قیامت، قابلیت بازگشت به حقیقت اصیل وجودی خود را خواهند  مراتب هستی 

عنوان ملاک رضایت الهی، مبتنی است  گاه علامه طباطبایی، به داشت. بر این اساس، طهارت نفس از دید 
انسان (طباطبایی،   انکشاف حقیقت وجودی  و  به فطرت پاک  بازگشت  برای  ذاتی نفس  قابلیت    ، ۱۳۷۴بر 

 ). ۲۷۹- ۲۷۸ صص.   ، ۱ ج. 
مصداقی میان «مَنِ ارتضی» و «اصحاب یمین» توان گفت: علامه طباطبایی به رابطۀ تساوی در نهایت می 

قائل است؛ بدین معنا که رضایت الهی از دینِ «مَنِ ارتضی» همان رضایت او از دینِ «اصحاب یمین» است و  
 اند.های این رضایت، در هر دو مورد، یکسان و مشترکملاک
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گفت  به  اشاره  با  مدّثّر  سورۀ  منظر،  همین  این  از  قرآنی  تبیین  زمینۀ  دوزخیان،  و  بهشتیان  میان  وگوی 
شان به دوزخ کنند که علت سقوطآورد. در این آیات، مجرمان به چهار ویژگی اشاره میها را فراهم میملاک

توجهی به نیازمندان، غرق شدن در باطل، و انکار روز جزا. این موارد، در  بوده است: ترک عبادت (نماز)، بی 
کنند و عملاً مؤید عنوان دارندگان دین مورد رضایت الهی ایجاد میواقع تقابل روشنی با صفات اصحاب یمین به

 اند. های رضایت الهی برای شفاعتدیدگاه علامه در مورد ملاک
توان نتیجه گرفت که «اصحاب یمین» دارای چهار ویژگی اساسی شامل عبادت خالصانه  بر این اساس، می

الناس)، پرهیز از غرق شدن در باطل، و ایمان  الله)، توجه عملی به نیازمندان (حقو ویژه نسبت به خداوند (حق
های رضایت الهی در نظام شفاعت دانست  توان ملاکبه روز جزا است. به بیان دیگر، این چهار ویژگی را می

 ).۱۵۳ ص. ،۲۰ ج. ،۱۳۷۴(طباطبایی، 
توان در سه محور  های رضایت الهی در نظام شفاعت را می، دیدگاه فخر رازی دربارۀ ملاکدیگرازسوی

 کلی مورد تحلیل قرار داد:
های اعتقادی نظیر ایمان توحیدی، اخلاقی مانند صداقت  ها؛ وی با تلفیق مؤلفه نخست، جامعیت ملاک

های رضایت  ای چندبُعدی برای تبیین ملاکو تقوا، و عملی همچون هجرت، جهاد و عمل صالح، منظومه 
های رضایت الهی در نظام شفاعت  دارد که بیانگر رویکردی معتدل و منسجم در فهم ملاکالهی عرضه می

محور را نیز  گیری از تفسیر ترتیبی، رویکردی موضوعتفسیری؛ فخر رازی ضمن بهره-است. دوم، روش تحلیلی
با ارجاع هماتخاذ می  های معنایی الفاظ، تسلط عمیق خود بر  زمان به آیات قرآن، روایات نبوی و لایهکند و 

و با علامه طباطبایی نیز، گواهی بر عقلانیت و انسجام سویی روش تفسیری ا دهد. هم منابع دینی را نشان می
به شمار می او  به  ساختار تفسیری  اقرار  بر  او  پررنگ  تأکید  رود. سوم، چالش کلامی موجود در دیدگاه رازی؛ 

عنوان شرط محوری برای رضایت الهی و شفاعت، در صورت اطلاق، ممکن است مرز میان مؤمن توحید به 
فاسق و صالح را مخدوش سازد. این پرسش همچنان باقی است که اگر صرف اقرار زبانی به «لا إله إلا الله»  

برای اعمال صالح و فضایل اخلاقی   آنگاه چه جایگاهی  باشد،  در ساختار  برای تحصیل رضایت الهی کافی 
دهد، اما  یپذیر ارائه مشفاعت باقی خواهد ماند؟ در مجموع، دیدگاه فخر رازی نگاهی تحلیلی، جامع و توسعه

در  نسبت  عمل  و  ایمان  میان  دقیق  عمیق  چارچوبسنجی  کلامی  تبیین  نیازمند  الهی،  رضایت  و ملاک  تر 
 مندتری است.نظام 

به شمار   ترین ملاک رضایت الهی و شرط بنیادین تحقق شفاعت از دیدگاه فخر رازی، رضایت از دین مهم
هایی چون هجرت، جهاد، صداقت، تقوا و عمل رود. ایمان توحیدی در مرکز این منظومه قرار دارد و با ملاکمی

های رضایت الهی  محور، ملاکبا رویکردی تحلیلی و موضوع  الغیبمفاتیح شود. وی در تفسیر  صالح تقویت می 
می  تبیین  نبوی  روایات  و  قرآن  آیات  به  استناد  با  میرا  فراتر  آیه  یک  به  محدود  تفسیر  از  و  اهمیت کند  رود. 

 اش قابل توجه است.های تفسیرینگری تحلیلمند بودن و جامع شناسی او در نظامروش
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هایی جدی در حوزۀ کلام  حال، گسترۀ قرائت فخر رازی از شفاعت نسبت به مؤمنان فاسق، پرسشبا این
سازد. اگر رضایت الهی صرفاً بر پایۀ تصدیق قلبی تعریف شود، ترسیم مرز میان رضایت  و تربیت دینی مطرح می

آیا می  بود؟  الهی چگونه ممکن خواهد  نارضایتی  بهو  که  را  و  توان کسانی  اخلاقی  معیارهای  از  طور مستمر 
، تفاوت میان مؤمن صالح چارچوباند، در دایرۀ رضایت الهی دانست؟ در این  الزامات عملی دین فاصله گرفته

 ماند.و فاسق مبهم می
که افزون بر این، پیامدهای تربیتی چنین رویکردی نیز قابل تأمل است. تلقّی موسّع از شفاعت، در صورتی

به اخلاق  و  عمل  با  آن  می نسبت  نشود،  تبیین  به روشنی  پایبندی  در  سستی  و  دینداری  در  تساهل  به  تواند 
های رضایت الهی از دیدگاه فخر رازی، همچنان های عملی منجر شود. به عبارت دیگر، تبیین ملاکآموزه

سو، از افراط و تفریط در امید به نیازمند بازنگری تحلیلی در نسبت میان ایمان، اخلاق و شفاعت است تا از یک
 های دینی حفظ گردد.، انسجام معنوی آموزهدیگرازسویشفاعت پرهیز شود و 

دهد که دیدگاه علامه با  های علامه طباطبایی و فخر رازی نشان میدر مجموع، بررسی تطبیقی دیدگاه
های رضایت الهی در تر از ملاکتکیه بر مبانی عقلی و نقلی، از انسجام بیشتری برخوردار بوده و تصویری جامع 

 کند.شفاعت ارائه می
رازی،   و فخر  از منظر علامه طباطبایی  نظام شفاعت  در  الهی  تحلیل ملاک رضایت  و  مقایسه  با وجود 

ها  ترین این پرسششود به مهم های اساسی در این زمینه قابل طرح است. در ادامه، تلاش میهمچنان پرسش 
 پاسخ داده شود. الغیبمفاتیحو   المیزانآمده از تفاسیر دست های بهبر پایۀ داده 

ن می تبیی چگونه  هی  ال ت  ی رضا م  نظا فاق در  ن و  رک  ش ر،  کف با  ن  یما ا بطۀ   شود؟ را
های دینی، مرز میان رضایت و عدم رضایت الهی، ایمان و اطاعت از خداوند ـ یعنی انجام  بر اساس آموزه

بارها مورد تأکید قرار گرفته است. بر   (ع) بیتواجبات و ترک محرمات ـ است؛ این اصل در قرآن و روایات اهل
های علامه طباطبایی و فخر رازی در مورد ملاک رضایت الهی در نظام شفاعت، ایمان  اساس تحلیل دیدگاه

عنوان کفر، شرک و نفاق به   کهدرحالیآید،  ترین ملاک رضایت خداوند در نظام شفاعت به شمار میمحوری
انکار و ردّ حقایق معنای  بهسورۀ زمر، کفر را    ۷شوند. قرآن کریم در آیۀ  های عدم رضایت الهی مطرح میملاک

الهی  دایرۀ رضایت  از  بیرون  ایمان  قرار می  الهی  مقابل،  در  و  یگانگی معنای  بهدهد  به  نسبت  قلبی  تصدیق 
، شرک که عبارت است از شریک قرار دادن برای خدا  چارچوبشود. در همین  خداوند، نبوت و معاد معرفی می

طور منطقی در تعارض کامل با ایمان قرار دارد و نفاق نیز که چیزی جز تظاهر به  در ذات، صفات یا افعال، به 
، رابطۀ ایمان با کفر، شرک و نفاق در قالب تضاد و تناقض روازاینایمان نیست، با حقیقت ایمان تعارض دارد.  

انجامد و تنها ایمان توحیدی، ملاک  ای که تحقّق هر یک به نفی دیگری میمنطقی قابل تبیین است؛ به گونه 
 شود.حقیقی رضایت الهی در نظام شفاعت قلمداد می
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ن ملاک  تبیی یا  رد؟ آ ش دا نق ر  سی ن م ی ا ز در  نی عقل  یا  ت  س ا ن  قل ممک ن یق  ر ز ط ا رفاً  ص هی  ال ت  ی رضا  های 
پذیر است و این دو  های رضایت الهی نه تنها از رهگذر نقل، بلکه از طریق عقل نیز امکانشناخت ملاک

های کلی رضایت خداوند را دارد؛ آیند. عقل توانایی درک برخی ملاک میبه شمار    منبع در کنار یکدیگر مکمّل
کند انسانی که به مقام ایمان دست یافته است، شایستۀ رضایت الهی است، زیرا چنین  به این معنا که حکم می

دهندۀ ثواب و پاداش ایمان است. در عین حال، نقل با ارائۀ جزئیات و مصادیق، این شناخت را رضایتی نشان
هایی همچون عمل صالح، تقوا، صداقت، هجرت و ملاک   (ع) بیتکند. قرآن کریم و روایات اهلتکمیل می 
به  را  رضاجهاد  عینی  معیارهای  کردهعنوان  معرفی  الهی  یکدیگر،  یت  کنار  در  نقل  و  عقل  ترتیب،  بدین  اند. 

 کنند.های رضایت الهی هدایت میهمچون دو بال، انسان را در مسیر دستیابی به درک جامع ملاک

یا می ت  س ا ن  بندگا حقاق  ست ا س  سا ا ر  ب رھ  هی هموا ال ت  ی رضا یا  شد؟ آ با ز  نی هی  ال ضّل  ف ت ب  با ز  ا ند  وا  ت
 رضایت الهی در نظام شفاعت از منظر علامه طباطبایی و فخر رازی در دو سطح قابل تحلیل است: 

الف: سطح استحقاقی، بر اساس عقل و نصوص دینی، رضایت خداوند را در نسبت با ایمان و عمل صالح 
هُ  بندگان تبیین می  اللَّ عَنْهُ» (مائده:  کند. آیات دارای عبارت «رَضِیَ  وَرَضُوا  بیّنه:  ۱۰۰؛ توبه:  ۱۱۹عَنْهُمْ  ؛ ۸؛ 

عنوان ملاک رضایت ) صداقت، ایمان، جهاد در راه خدا و پرهیز از دوستی با دشمنان خدا را به ۲۲مجادله:  
 نمایند.الهی معرفی می

واسطۀ اعمال خویش مستحق رضایت قطعی ب: سطح تفضّلی، آن سطح است که هیچ انسانی صرفاً به
 الهی نیست، زیرا تحقّق عمل صالح و پذیرش آن متکی بر فضل و رحمت الهی است.

بلکه روازاین الهی،  تفضّل  از  ناشی  نه صرفاً  و  است  متّکی  بندگان  استحقاق  بر  نه صرفاً  الهی  رضایت   ،
محصول تعامل این دو سطح است. به عبارت دیگر، استحقاق شرط لازم برای رضایت الهی است، اما تحقّق  

 باشد.رضایت الهی مستلزم تفضّل الهی می

ت اهل ولای و  ت  حب تم ع) بی رد؟  ( ی دا ه ال ت  ی رضا با  رتباطی  ا  چه 
ارتباط مستقیمی با رضایت الهی دارد و از منظر کلام شیعی، مسیر تحقق آن    (ع) بیتمحبت و ولایت اهل

و پذیرش ولایت آنان در امتداد   (ع) بیتهای قرآن و روایات، اطاعت از اهلشود. بر اساس آموزهمحسوب می 
طِ که خداوند میقرار دارد؛ چنان   (ص) اطاعت از خداوند و پیامبر

َ
طِ یفرماید: «أ

َ
هَ وَأ ولِ یعُوا اللَّ

ُ
سُولَ وَأ مْرِ   یعُوا الرَّ

َ
الأْ

شود که اطاعت از آنان اطلاق می  (ع) الامر» به امامان معصوم) و در دیدگاه علامه، «اولی ۵۹مْ» (نساء:  کمِنْ 
ترین الگو برای عصمت و کمالات الهی، کامل برخورداری از  دلیل  به   ،(ع)  بیتواجب شمرده شده است. اهل

کند و زمینۀ تبعیت از این الگوهای کامل هدایت میسمت  به انسان را    (ع) بیتاهل   ها هستند. محبت بهانسان
آورد که مورد رضایت خداوند است. علامه طباطبایی محبت و  تحقّق اعتقاد، اخلاق و رفتاری را فراهم می 

  که درحالی کند،  داند و آن را ادامۀ ولایت الهی معرفی می ناپذیرِ اطاعت از خداوند می ولایت آنان را جزء جدایی 
شمارد، هرچند بدون تأکید  ای برای تقرّب به خداوند می را وسیله  (ع)  بیت فخر رازی محبت و احترام به اهل 

 بر ولایت تکوینی و تشریعی. 
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ء:   نبیا ضی» (ا رْتَ نِ ا بطۀ «لِمَ م:  ۲۸را عا ن ء الله» (ا شا  ما
ّ

ر «إلا تی نظی یا ت؟ ۱۲۸) با آ س ت الهی چی ب رضای  ) در با
) در باب رضایت الهی،  ۱۲۸) و آیاتی نظیر «إلاّ ما شاء الله» (انعام:  ۲۸رابطۀ میان «لِمَنِ ارْتَضی» (انبیاء: 

تأکید دارد. بر اساس این  رابطه الله» بر قدرت و مشیّت مطلق خداوند  ای تکمیلی است. عبارت «إلاّ ما شاء 
پیروان شیطان دادن  نجات  بر  خداوند  قدرت  انعام،  در سورۀ  است، هرچند  عبارت  باقی  دلیل  بهها همچنان 

دهد. در مقابل، عبارت «لِمَنِ ارْتَضی» شرط تحقق شفاعت را بیان کرده  حکمت و مشیّت خود آنان را نجات نمی
شوند که مورد رضایت و خشنودی خداوند قرار گیرند. این دو مفهوم سازد که تنها کسانی شفاعت میو روشن می

کنند: نخست، اصل حاکمیت مطلق خداوند بر همۀ امور «إلاّ ما شاء  نسجم را ترسیم میدر کنار هم نظامی م
الله» و دوم، ملاک تحقق شفاعت که همان رضایت الهی است «لِمَنِ ارْتَضی». بر این اساس، شفاعت نه امری 

قاعده، بلکه لطفی الهی است که بر پایۀ عدالت، حکمت و رضایت خداوند به برخی بندگان خاص تصادفی یا بی
 مندی از شفاعت خواهد بود. شود و در نهایت، رضایت الهی ملاک قطعی و تغییرناپذیر در بهرهاعطا می

 گیري نتیجه

ارزیابی ملاک و  به تحلیل  تطبیقی  رویکردی  با  از دیدگاه  پژوهش حاضر  نظام شفاعت  الهی در  های رضایت 
علامه طباطبایی و فخر رازی پرداخته است. مقایسۀ دو دیدگاه نشان داد که هرچند هر دو اندیشمند در اصل  

  های این رضایت، تفاوت   های لاک اند، اما در تبیین م عقیده عنوان شرط تحقق شفاعت هم ضرورت رضایت الهی به 
 ها وجود دارد.اساسی و معناداری میان آن 

ترین ملاک  سورۀ انبیا، رضایت از دین فرد را اصلی   ۲۸ها، هر دو اندیشمند با استناد به آیۀ  بر اساس یافته 
اند. از نظر علامه طباطبایی، این رضایت ناظر به باورهای بنیادین دینی،  رضایت الهی در نظام شفاعت معرفی کرده 

فخر رازی با تأکید بر محوریت توحید و اقرار به لا إله إلا الله،    کهدرحالیویژه ایمان به توحید و معاد است؛  به 
  داند. افزون بر این، هر دو اندیشمند نقش عناصر ایمان توحیدی را ملاک اصلی رضایت الهی در نظام شفاعت می 

 اند.مکملی همچون ایمان، عمل صالح، هجرت و جهاد، صداقت و تقوا را در نیل به رضایت الهی برجسته کرده
شود. علامه طباطبایی طهارت نفس را شرطی اساسی برای  با این حال، اختلافات بنیادین نیز مشاهده می

کند. رضایت الهی دانسته و بر مبنای مبانی فلسفی خود، گناه را حالتی عارضی بر ذات پاک انسان معرفی می
منظر   از  است.  دانسته  کافی  شفاعت  دایرۀ  به  ورود  برای  را  توحید  به  ایمان  صرف  رازی  فخر  مقابل،  در 

های عقلی و روایات گیری از روش تفسیر قرآن به قرآن، استدلال شناختی نیز، علامه طباطبایی با بهرهروش
فخر رازی بیشتر بر منابع نقلی و    که درحالیای جامع و هماهنگ دست یافته است؛  به منظومه   (ع) بیتاهل

 ثیر مباحث کلامی وی با معتزله شکل گرفته است.تأروایات نبوی تکیه دارد و دیدگاه او تحت
دهد که دیدگاه علامه طباطبایی با اتکا بر مبانی عقلی و نقلی، انسجام بیشتری  نتایج این پژوهش نشان می

کند. وی ضمن اذعان به نقش  های رضایت الهی در نظام شفاعت ارائه میتر از ملاکدارد و تصویری جامع 
ای داشته و با تأکید بر طهارت نفس، مرز میان مؤمن حقیقی و مؤمن  تفضّل الهی، به اختیار انسان توجه ویژه

کاهد، بلکه پیامدهای تربیتی تنها از تساهل در دینداری مینماید. این رویکرد نهروشنی ترسیم میفاسق را به
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مثبتی نیز به همراه دارد. با این وجود، فخر رازی نیز با رویکرد امیدمحور خود سهم مهمی در تبیین این مسئله 
های کلامی آینده ایفا کرده است، و در مجموع، هر دو اندیشمند اسلامی، بستری غنی برای توسعۀ پژوهش 

 اند. فراهم آورده
ای  های رضایت الهی پاسخ داده شد، و نتایج آن زمینه در پایان مقاله، به پنج پرسش اساسی دربارۀ ملاک

های مکاتب  های آینده، دیدگاهشود در پژوهشتازه برای مطالعات آتی فراهم ساخت. بر این اساس، پیشنهاد می
طور های رضایت الهی در نظام شفاعت به مختلف کلامی همچون معتزله، اشاعره و شیعه دربارۀ تبیین ملاک

تواند مسیر شناخت بهتر شرایط دستیابی به رضایت الهی و شایستگی  تطبیقی بررسی گردد. چنین مطالعاتی می
 مذهبی بگشاید. وگوهای میانهای نوینی برای تعامل و گفتتر کرده و افقمندی از شفاعت را روشنبهره
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 . ۹۷- ۶۷)،  ۲( ۱۵،  علوم قرآن و حدیث دانشگاه الزهرا (س) 
 . قم: اسماعیلیان. تفسیر نور الثقلین ).  ۱۴۱۵حویزی، عبدعلی بن جمعه. ( 

 . تهران: مؤسسه انتشارات و چاپ دانشگاه تهران. نامه لغت ).  ۱۳۹۰اکبر. ( دهخدا، علی 
 . بیروت: دار إحیاء التراث العربی. مفاتیح الغیب ).  ۱۴۲۰رازی، محمد بن عمر. ( 
 . مصر: مکتبة الکلیات الأزهریة. شرح أسماء الله الحسنی ).  ۱۳۹۶رازی، محمد بن عمر. ( 

 . بیروت: دار الشامیة. مفردات ألفاظ القرآن ).  ۱۴۱۲راغب اصفهانی، حسین بن محمد. ( 
(ترجمه غلامرضا خسروی حسینی). تهران:    ترجمه و تحقیق مفردات الفاظ قرآن ).  ۱۳۷۴راغب اصفهانی، حسین بن محمد. ( 

 مرتضوی. 
 المعارف اسلامی. ). تهران: بنیاد دایره ۲۰(ج    دانشنامه جهان اسلام ). «رضا (در قرآن و حدیث)». در  ۱۳۹۴سرشار، مژگان. ( 

 . ۱۱۲- ۹۷)،  ۳( ۱،  پژوهش و مطالعات اسلامی ). بازپژوهی شفاعت از دیدگاه قرآن.  ۱۳۹۸شمخی، مینا و فایضی، طیبه. ( 
 ) و رمضانی، محدثه.  استخراج  ۱۳۹۸شیروانی شیری، علی؛ حیدری، فاطمه  و  روایات  و  قرآن  در  ). معناشناسی مفهوم رضا 

 . ۳۲- ۷)،  ۷، ( رهیافت فرهنگ دینی های تربیتی آن.  دلالت 
 ة. ی ر ی . قاهره: الهیئة العامة لشئون المطابع الأم کتاب الجیم ).  ۱۳۹۴شیبانی، اسحاق بن مرار. ( 
 . قم: المؤتمر العالمی للشیخ المفید. الاعتقادات ق).  ۱۴۱۴صدوق، محمد بن علی. ( 
 . (ع)  مشهد: المؤتمر العالمی للإمام الرضا .  (ع)  عیون اخبار الرضا ).  ۱۴۱۳صدوق، محمد بن علی. ( 
 . قم: مؤسسه بعثت. الأمالی ).  ۱۴۱۷صدوق، محمد بن علی. ( 
 (تحقیق سید هاشم حسینی طهرانی). قم: مؤسسه نشر اسلامی.   التوحید ق).  ۱۴۳۰صدوق، محمد بن علی. ( 

 . تهران: مرتضوی. مجمع البحرین ).  ۱۳۷۵طریحی، فخرالدین بن محمد. ( 
 (ترجمه محمدجواد کرمی). تهران: مجمع علمی اسلامی.   عقاید اسلام در قرآن کریم ).  ۱۳۷۸عسکری، سید مرتضی. ( 

 الدین مانکدیم). بیروت: دار إحیاء التراث العربی. (تحقیق قوام   شرح الأصول الخمسة ق).  ۱۴۲۲قاضی عبدالجبار بن احمد. ( 
 . تهران: دارالکتب الإسلامیة. قاموس قرآن ).  ۱۳۷۱اکبر. ( قرشی، علی 
 . تهران: بنیاد بعثت. تفسیر احسن الحدیث ).  ۱۳۷۵اکبر. ( قرشی، علی 
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 (ترجمه سید محمدباقر موسوی همدانی). قم: دفتر انتشارات اسلامی.   المیزان فی تفسیر القرآن ).  ۱۳۷۴طباطبایی، سید محمدحسین. ( 
 . قم: بوستان کتاب. انسان از آغاز تا انجام ).  ۱۳۸۸طباطبایی، سید محمدحسین. ( 
 . قم: بوستان کتاب. رسائل توحیدی ).  ۱۳۸۸طباطبایی، سید محمدحسین. ( 

 . بیروت: مؤسسة الأعلمی للمطبوعات. مجمع البیان فی تفسیر القرآن ).  ۱۴۱۵طبرسی، فضل بن حسن. ( 
 . بیروت: عالم الکتب. المحیط فی اللغة تا).  صاحب بن عباد، اسماعیل بن عباد. (بی 

 (تفسیر الماتریدی). بیروت: دار الکتب العلمیة.   تأویلات أهل السنة ).  ۱۴۲۶ماتریدی، ابومنصور محمد. ( 
 . قم: دار القرآن الکریم. رسائل الشریف المرتضی ق).  ۱۴۰۵الهدی، سید مرتضی. ( علم 

 . بیروت: دار الکتب العلمیة. التحقیق فی کلمات القرآن الکریم تا).  مصطفوی، حسن. (بی 
 (ترجمه احمد آرام). تهران: انتشارات دانشگاه تهران.   های کلامی شیخ مفید اندیشه ).  ۱۳۷۲مکدرموت، مارتین. ( 

 . بیروت: دار إحیاء التراث العربی. المنهاج شرح صحیح مسلم بن الحجاج ق).  ۱۳۹۲نووی، ابوزکریا یحیی بن شرف. ( 

References 
The Noble Qurʾān. (al-Qurʾān al-Karīm) 
Ibn Durayd, Muḥammad b. Ḥasan. (1987 CE). Jamharat al-Lughah [The Compendium of 

Language]. Beirut: Dār al-ʿIlm lil-Malāyīn. 
Ibn Fāris, Aḥmad. (1983/1984 [1404 AH]). Muʿjam Maqāyīs al-Lughah [Dictionary of 

Analogical Measures of Language]. Qom: Maktab al-Iʿlām al-Islāmī. 
Ibn Maʿrūf, Muḥammad b. ʿAbd al-Khāliq. (n.d. [bī-tā]). Farhang-i Kunz al-Lughāt [The 

Treasure of Languages]. Translated by Riḍā ʿAlawī Naṣr. Tehran: Maktabat 
al-Murtaḍawīyah. 

Ibn Manẓūr, Muḥammad b. Mukarram. (1993/1994 [1414 AH]). Lisān al-ʿArab [The 
Tongue of the Arabs]. Beirut: Dār Ṣādir. 

Anṣār Muḥammadī, Sayyid Jalīl. (2016 [1395 SH]). “Tabyīn-i Maqām-i Riḍā dar Qurʾān-i 
Karīm” [Elucidation of the Station of Divine Pleasure in the Noble Qurʾān]. Ḥusnā, 
8(29 & 30), pp. 166–191. 

Ījī, ʿAḍud al-Dīn. (1907/1908 [1325 AH]). Sharḥ al-Mawāqif [Commentary on the 
Stations], with glosses by Mīr Sayyid Sharīf Jurjānī. Qom: al-Sharīf al-Raḍī. 

Bustānī, Fuʾād Afrām. (1996 [1375 SH]). Farhang-i Abjadī [Alphabetical Dictionary]. 
Translated by Riḍā Mahyār. Tehran: Islāmī. 

Ḥasanī, Yūnus. (2019 [1398 SH]). “Taḥlīl-i Maʿnāshinākhtī-yi ‘Riḍwān’ dar Qurʾān-i 
Karīm” [A Semantic Analysis of ‘Riḍwān’ in the Noble Qurʾān]. Maʿrifat 
[Knowledge], No. 265, pp. 45–55. 

Ḥasanʹzādih, Mahdī; Shāmlī, Naṣr Allāh; and Ḥusaynī Shāhrūdī, Sayyid Murtaḍā. (2018 
[1397 SH]). “Lāyih-hā-yi Maʿnāʾī-yi ‘Shafāʿah’ dar Qurʾān” [The Semantic 
Layers of ‘Intercession’ in the Qurʾān]. Taḥqīqāt-i ʿUlūm-i Qurʾān wa Ḥadīth 
[Qurʾānic and Ḥadīth Sciences Research], 15(2), pp. 67–97. 

Ḥuwayzī, ʿAbd ʿAlī b. Jumʿah. (1994/1995 [1415 AH]). Tafsīr Nūr al-Thaqalayn [The 
Exegesis of the Light of the Two Weighty Things]. Qom: Ismāʿīlīyān. 

Dihkhudā, ʿAlī Akbar. (2011 [1390 SH]). Lughatnāmah [Dictionary]. Tehran: 
Muʾassasah-yi Intishārāt wa Chāp-i Dānishgāh-i Tehran. 

Rāzī, Fakhr al-Dīn Muḥammad b. ʿUmar. (1999/2000 [1420 AH]). Mafātīḥ al-Ghayb 
[Keys to the Unseen]. Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī. 



شنامۀ کلام   226  1404 پاییز و زمستان، 23 ، پیاپی2 ۀ، شمار12دورۀ  ،پژوه

 

Rāzī, Fakhr al-Dīn Muḥammad b. ʿ Umar. (2017 [1396 SH]). Sharḥ Asmāʾ Allāh al-Ḥusnā 
[Commentary on the Most Beautiful Names of God]. Egypt: Maktabat al-Kullīyāt 
al-Azhārīyah. 

Rāghib al-Iṣfahānī, Ḥusayn b. Muḥammad. (1991/1992 [1412 AH]). Mufradāt Alfāẓ 
al-Qurʾān [Glossary of Qurʾānic Terms]. Beirut: Dār al-Shāmīyah. 

Rāghib al-Iṣfahānī, Ḥusayn b. Muḥammad. (1995 [1374 SH]). Tarjumah wa Taḥqīq-i 
Mufradāt-i Alfāẓ-i Qurʾān [Translation and Research of the Glossary of Qurʾānic 
Terms]. Translated by Ghulām Riḍā Khusrawī Ḥusaynī. Tehran: Murtaḍawī. 

Sarshār, Muzhān. (2015 [1394 SH]). “Riḍā (dar Qurʾān wa Ḥadīth)” [Divine Pleasure (in 
the Qurʾān and Ḥadīth)]. In Dānishnāmah-yi Jahān-i Islām [Encyclopedia of the 
Islamic World], Vol. 20. Tehran: Bunyād-i Dāʾirat al-Maʿārif-i Islāmī. 

Shamkhī, Mīnā, and Fāyiẓī, Ṭayyibah. (2019 [1398 SH]). “Bāzpazhūhī-yi Shafāʿah az 
Dīdgāh-i Qurʾān” [A Re-examination of Intercession from the Qurʾānic 
Perspective]. Pazhūhish wa Muṭāliʿāt-i Islāmī [Islamic Research and Studies], 
1(3), pp. 97–112. 

Shīrwānī Shīrī, ʿAlī; Ḥaydarī, Fāṭimah; and Rāmaz̤ānī, Muḥaddithah. (2019 [1398 SH]). 
“Maʿnāshināsī-yi Mafhūm-i Riḍā dar Qurʾān wa Riwāyāt wa Istikhrāj-i 
Dalālat-hā-yi Tarbīyatī-yi Ān” [Semantics of the Concept of Divine Pleasure in the 
Qurʾān and Traditions and the Extraction of Its Educational Implications]. 
Rahyāft-i Farhang-i Dīnī [Approach to Religious Culture], No. 7, pp. 7–32. 

Shaybānī, Isḥāq b. Mirār. (2015 [1394 SH]). Kitāb al-Jīm [The Book of Jīm]. Cairo: 
al-Hayʾah al-ʿĀmmah li-Shuʾūn al-Maṭābiʿ al-Amīrīyah. 

Ṣadūq, Muḥammad b. ʿAlī [al-Shaykh al-Ṣadūq]. (1993/1994 [1414 AH]). al-Iʿtiqādāt 
[The Doctrines]. Qom: al-Muʾtamar al-ʿĀlamī lil-Shaykh al-Mufīd. 

Ṣadūq, Muḥammad b. ʿAlī [al-Shaykh al-Ṣadūq]. (1992/1993 [1413 AH]). ʿUyūn Akhbār 
al-Riḍā (ʿalayhi al-salām) [The Sources of the Traditions of al-Riḍā]. Mashhad: 
al-Muʾtamar al-ʿĀlamī lil-Imām al-Riḍā (ʿalayhi al-salām). 

Ṣadūq, Muḥammad b. ʿAlī [al-Shaykh al-Ṣadūq]. (1996/1997 [1417 AH]). al-Amālī [The 
Dictations]. Qom: Muʾassasat al-Biʿthah. 

Ṣadūq, Muḥammad b. ʿAlī [al-Shaykh al-Ṣadūq]. (2008/2009 [1430 AH]). al-Tawḥīd 
[The Doctrine of Divine Unity]. Edited by Sayyid Hāshim Ḥusaynī Ṭihrānī. Qom: 
Muʾassasat al-Nashr al-Islāmī. 

Ṭurayḥī, Fakhr al-Dīn b. Muḥammad. (1996 [1375 SH]). Majmaʿ al-Baḥrayn [The 
Confluence of the Two Seas]. Tehran: Murtaḍawī. 

ʿAskarī, Sayyid Murtaḍā. (1999 [1378 SH]). ʿ Aqāyid-i Islām dar Qurʾān-i Karīm [Islamic 
Beliefs in the Noble Qurʾān]. Translated by Muḥammad Jawād Karamī. Tehran: 
Majmaʿ-i ʿIlmī-yi Islāmī. 

Qāḍī ʿAbd al-Jabbār b. Aḥmad. (2001/2002 [1422 AH]). Sharḥ al-Uṣūl al-Khamsah 
[Commentary on the Five Principles]. Edited by Qiwām al-Dīn Mānkadīm. Beirut: 
Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī. 

Qurashī, ʿ Alī Akbar. (1992 [1371 SH]). Qāmūs-i Qurʾān [Qurʾānic Lexicon]. Tehran: Dār 
al-Kutub al-Islāmīyah. 

Qurashī, ʿAlī Akbar. (1996 [1375 SH]). Tafsīr Aḥsan al-Ḥadīth [The Best of Traditions 
Exegesis]. Tehran: Bunyād-i Biʿthat. 

Ṭabāṭabāʾī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn. (1995 [1374 SH]). al-Mīzān fī Tafsīr al-Qurʾān 
[The Balance in the Exegesis of the Qurʾān]. Translated by Sayyid Muḥammad 
Bāqir Mūsawī Hamadānī. Qom: Daftar-i Intishārāt-i Islāmī. 



  ) ب ی الغ   ح ی مفات   و   زان ی الم   ر ی تفاس   بر   ه ی تک   با (   ي راز   فخر   و   یی طباطبا   علّامه   دگاه ی د   از   شفاعت   نظام   در   ی اله   ت ی رضا   ملاك   ی ق ی تطب   ی بررس   227

 

Ṭabāṭabāʾī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn. (2009 [1388 SH]). Insān az Āghāz tā Anjām 
[Human Being from Beginning to End]. Qom: Būstān-i Kitāb. 

Ṭabāṭabāʾī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn. (2009 [1388 SH]). Rasāʾil-i Tawḥīdī [Treatises 
on Divine Unity]. Qom: Būstān-i Kitāb. 

Ṭabrisī, Faḍl b. Ḥasan. (1994/1995 [1415 AH]). Majmaʿ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurʾān [The 
Gathering of Elucidation in the Exegesis of the Qurʾān]. Beirut: Muʾassasat 
al-Aʿlamī lil-Maṭbūʿāt. 

Ṣāḥib b. ʿAbbād, Ismāʿīl b. ʿAbbād. (n.d. [bī-tā]). al-Muḥīṭ fī al-Lughah [The 
Comprehensive in Language]. Beirut: ʿĀlam al-Kutub. 

Māturīdī, Abū Manṣūr Muḥammad. (2005/2006 [1426 AH]). Taʾwīlāt Ahl al-Sunnah 
(Tafsīr al-Māturīdī) [The Interpretations of the Ahl al-Sunnah (al-Māturīdī’s 
Exegesis)]. Beirut: Dār al-Kutub al-ʿIlmīyah. 

ʿIlm al-Hudā, Sayyid Murtaḍā [Sharīf al-Murtaḍā]. (1984/1985 [1405 AH]). Rasāʾil 
al-Sharīf al-Murtaḍā [The Epistles of al-Sharīf al-Murtaḍā]. Qom: Dār al-Qurʾān 
al-Karīm. 

Muṣṭafawī, Ḥasan. (n.d. [bī-tā]). al-Taḥqīq fī Kalimāt al-Qurʾān al-Karīm [The 
Investigation into the Words of the Noble Qurʾān]. Beirut: Dār al-Kutub 
al-ʿIlmīyah. 

McDermott, Martin. (1993 [1372 SH]). Andīshih-hā-yi Kalāmī-yi Shaykh Mufīd [The 
Theological Thoughts of Shaykh al-Mufīd]. Translated by Aḥmad Ārām. Tehran: 
Intishārāt-i Dānishgāh-i Tehran. 

Nawawī, Abū Zakarīyā Yaḥyā b. Sharaf. (1971/1972 [1392 AH]). al-Minhāj Sharḥ Ṣaḥīḥ 
Muslim b. al-Ḥajjāj [The Method: Commentary on Ṣaḥīḥ Muslim b. al-Ḥajjāj]. 
Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī. 

 



 

 

An Analysis of the Efficacy of the Common Good Theory in 
Resolving the Environmental Crisis 

Sayyed Hadi Hasheminia1 , Muḥammad Taqi Ansaripur2 , 
and Sayyed Ḥasan Eslami Ardakani3   

 

1. Ph.D. student in Comparative Theology of Abrahamic Religions with a focus on Christian Theology, 
Department of Abrahamic Religions, Faculty of Religions, University of Religions and Denominations, 
Qom, Iran. E-mail: tahgig.2023@gmail.com 
2. Corresponding Author, Department of Abrahamic Religions, Faculty of Religions, University of Religions 
and Denominations, Qom, Iran. E-mail: m_ansaripour@urd.ac.ir 
3. Department of Religious Studies, Faculty of Religions and Mysticism, University of Religions and 
Denominations, Qom, Iran. E-mail: Eslami@urd.ac.ir 
 

Article Info ABSTRACT 
Article type:  
Research Article 
 
Article history:  
Received 

2 November 2025 
Received in revised form 

15 November 2025 
Accepted 

7 December 2025 
Available online 

22 December 2025 
 
Keywords:  
Common good, 
environmental ethics, 
Christian stewardship, 
Islamic vicegerency 

(khilāfah), 
intergenerational justice, 
sustainability 
 

This article examines the efficacy of the theory of the common 
good (khayr‑i ʿumūmī) in resolving environmental crises, focusing 
on Christian and Islamic perspectives. Rooted in Aristotelian and 
Thomistic philosophy, the theory of the common good emphasizes 
collective flourishing and intergenerational justice, aligning with 
Christian stewardship and Islamic vicegerency (khilāfah). Through 
comparative analysis, this study highlights the convergences 
between Christian and Islamic traditions in promoting 
environmental sustainability and collective responsibility for 
environmental protection, while also critiquing divergences such as 
anthropocentrism within these traditions. By integrating theological 
principles such as justice, community, and spiritual motivations, the 
theory of the common good offers a theoretical framework that 
links religious ethics with environmental governance. This 
framework promotes interfaith dialogue and practical applications 
in addressing environmental challenges. However, despite its 
capacity to enrich environmental policies, the theory has 
limitations, including oversimplification of theological doctrines 
and implementation challenges across diverse cultural contexts. 
The study underscores the necessity of future research to address 
these gaps and to strengthen collaboration between religious and 
secular worldviews in order to present an inclusive approach to 
global environmental sustainability. 
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1. Introduction 
This article examines the efficacy of the theory of the common good in 
resolving environmental crises, focusing on Christian and Islamic 
perspectives. Rooted in Aristotelian and Thomistic philosophy, the theory of 
the common good emphasizes collective flourishing and intergenerational 
justice, aligning with Christian stewardship and Islamic vicegerency (khilāfah). 

In an era marked by intensifying environmental crises—where climate 
change is projected to exacerbate the vulnerability of billions of people 
worldwide—the intersection of the common good theory with religious 
perspectives on the environment offers a compelling framework for ethical 
action. The link between religious environmental approaches and the common 
good theory is significant because religious affiliations play a fundamental 
role in shaping the environmental attitudes and behaviors of the vast majority 
of humanity, and can mobilize religious communities to protect the 
environment against challenges such as biodiversity loss and water stress. 

In a general definition, the common good theory is understood as the set of 
social conditions that enable individuals and groups within a community to 
realize their own flourishing and the community's movement toward 
transcendence (taʿālī) more fully and more easily. The importance of this 
theory lies in providing a normative foundation for addressing social gaps, as 
it promotes non‑excludable goods beneficial to all, thereby strengthening 
social cohesion and human flourishing. 

2. Methodology 
This study, through comparative analysis, highlights the convergences 
between Christian and Islamic traditions in promoting environmental 
sustainability and collective responsibility for environmental protection, while 
also critiquing divergences such as anthropocentrism within these traditions. 
The proposed model begins with the fundamental axis of societal well‑being 
(saʿādatmandī‑yi jāmiʿah) and employs Aristotelian‑Thomistic concepts of 
the common good as collective flourishing, adapted to religious contexts. 

The research is qualitative and library‑based, drawing on primary and 
secondary sources in Christian theology (including papal encyclicals such as 
Laudato Si'), Islamic theology (Qurʾān, ḥadīth, and works of Muslim 
scholars), and contemporary environmental ethics literature. 

3. Findings 
3.1. The Common Good Theory as an Integrative Framework 
The common good theory, through the integration of theological principles 
such as justice, community, and spiritual motivations, offers a theoretical 
framework that links religious ethics with environmental governance. This 
framework promotes interfaith dialogue and practical applications in 
addressing environmental challenges. 
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3.2. Christian Perspectives: From Stewardship to Agapic Ethics 
In Christian traditions, environmental innovations often extend beyond the 
stewardship model in its traditional sense toward an agapic ethics (akhlāq‑i 
āgāpihʾī), where love universalizes care for creation. This transformation 
reinterprets the concept of dominion over creation as an all‑encompassing love 
that reflects God's love for all creatures. As seen in the papal encyclical Laudato 
Si', this shift introduces the environment as a common good, linking social justice 
with environmental sustainability through ritual practices and political advocacy. 
3.3. Islamic Perspectives: Public Interest and Vicegerency (Khilāfah) 
In Islamic perspectives, the common good manifests through the application of 
the concepts of public interest (maṣlaḥat‑i ʿāmmih), vicegerency (khilāfah), and 
trust (amānah). These principles guide sustainable practices and policy 
frameworks that prioritize collective well‑being over individual gain. The 
elements of the common good theory align with these religious approaches, 
emphasizing sustainable resource use through a responsible view of human 
interaction with nature. 
3.4. Recognition of Intrinsic Value and Justice 
The findings indicate that the common good theory recognizes the intrinsic 
value of non‑human elements in creation and promotes a type of ethics of care 
that extends beyond anthropocentrism. Justice and participation constitute 
other principles of the common good theory, ensuring that environmental 
policies include marginalized communities and prioritize the vulnerable. 
3.5. Adaptive Convergence and Interfaith Dialogue 
Adaptive convergences of the common good across traditions render interfaith 
dialogues significant. Traditions that emphasize shared values such as justice 
and stewardship adapt the common good theory to promote global cooperation 
in environmental initiatives. 
3.6. Limitations and Unresolved Tensions 
Despite its capacity to enrich environmental policies, certain limitations have 
been identified, including the oversimplification of theological doctrines and 
implementation challenges across diverse cultural contexts. One overlooked 
aspect in Christian and Islamic environmental studies is the examination of 
the duality between society and its members and the relationship between 
them for the purpose of societal flourishing and the facilitation of its 
transcendence. Furthermore, debates surrounding anthropocentrism versus 
ecocentrism in both religions—through narratives of Christian stewardship 
and Islamic vicegerency—remain unresolved, as they are often criticized for 
prioritizing human needs over planetary health.  
3.7. Evolution of the Literature 
The findings reveal that the existing literature from the 1960s to the present has 
undergone significant evolution, moving from early critiques toward more 
inclusive frameworks. This global scholarly trajectory reflects a shift in the 
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perception of religions from enemies of the environment to active agents in 
environmental ethics, highlighting the emergence of the religious common good 
within this transformation. Contemporary case studies and theological texts, 
including papal encyclicals and interfaith declarations, demonstrate efforts to 
link religious ethics with environmental policy‑making and confirm the capacity 
of religious teachings to shape pro‑environmental behaviors and attitudes. 

4. Conclusion 
This study underscores the necessity of future research to address theoretical 
and practical gaps and to strengthen collaboration between religious and 
secular worldviews in order to present an inclusive approach to global 
environmental sustainability. 

The common good theory, by bridging secular and religious concepts, 
provides a foundation for supporting comprehensive environmental care. The 
synthesis of these principles—realized within the context of a purposeful 
society—not only critiques exploitative practices but also proposes a moral 
vision in which environmental ethics is promoted as an extension of religious 
duty toward societal transcendence. This framework can mobilize religious 
communities to protect the environment and promote interfaith dialogue and 
practical applications in addressing environmental challenges. 

However, for the full potential of the common good theory to be realized in 
resolving the environmental crisis, limitations such as the oversimplification of 
theological doctrines and implementation challenges across diverse cultural 
contexts must be addressed. Future research should fill these gaps and 
strengthen collaboration between religious traditions and secular approaches to 
shape an inclusive and effective approach to environmental sustainability. 

This study demonstrates that integrating principles such as justice, 
participation, trustworthiness (amāndārī), and public interest (maṣāliḥ‑i ʿāmmih) 
into environmental policy‑making can provide a practical and normative 
framework for the protection of creation, thereby establishing the common good 
as an ethical and practical foundation for responding to environmental crises. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 ، یعموم ریخ
 ،یط یمحست یز  اخلاق

 ،یح یمس یسرپرست
 ، یاسلام خلافت
 ، ینسلن یب عدالت

 ی دار یپا
 

محیطی با تمرکز بر  های زیست این مقاله کارآمدی نظریۀ خیر عمومی را در حل بحران 
دار در فلسفۀ  کند. نظریۀ خیر عمومی، ریشه های مسیحی و اسلامی بررسی می دیدگاه 

نسلی تأکید دارد و با مفاهیم  ارسطویی و تومیستی، بر شکوفایی جمعی و عدالت بین 
شود. این مطالعه از طریق تحلیل  می   راستا هم سرپرستی مسیحی و خلافت اسلامی  

همگرایی  سنت تطبیقی،  پایداری  های  ترویج  در  را  اسلامی  و  مسیحی  های 
از  زیست  کند و در  ، برجسته می زیست محیط محیطی و مسئولیت جمعی در حفاظت 

کند. نظریۀ خیر  ها را نقد می محوری در این سنت هایی مانند انسان عین حال واگرایی 
یکپارچه  طریق  از  انگیزه عمومی  و  جامعه  عدالت،  مانند  الهیاتی  اصول  های  سازی 

ارائه می چارچوب معنوی،   با حکمرانی زیست ی نظری  را  محیطی  کند که اخلاق دینی 
ادیانی و کاربردهای عملی را در مواجهه  وگوهای بین ، گفت چارچوب دهد. این  پیوند می 

چالش  زیست با  می های  ترویج  غنی محیطی  توانایی  وجود  با  البته  سازی  دهد؛ 
زیست سیاست  محدودیت های  نظریه،  این  در  ساده محیطی،  مانند  سازی  هایی 

نگی وجود دارد. این  های متنوع فره های اجرایی در زمینه های الهیاتی و چالش نظریه 
شکاف  این  رفع  برای  آینده  تحقیقات  ضرورت  بر  بین  مطالعه  همکاری  تقویت  و  ها 

می بینی جهان  تأکید  و سکولار  دینی  جهانی  های  پایداری  به  فراگیر  رویکردی  تا  کند 
 محیطی ارائه دهد. زیست 

در حل    ی عموم   ر ی خ   یۀ نظر   ی کارآمد   ل ی تحل ).  ۱۴۰۴(   اردکانی، سیدحسن. ؛ اسلامی  ی محمدتق   پور، ی انصار   ؛ ی دهاد ی س   ا، ی ن ی هاشم :  استناد 
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 مقدمه 

  پذیری شود تغییرات اقلیمی، آسیب بینی می محیطی همراه شده و پیش های زیست در عصری که با تشدید بحران 
،  زیستمحیطهای دینی دربارۀ  با دیدگاه  1عمومینظریۀ خیر  میلیاردها نفر را در سراسر جهان تشدید کند، تلاقی  

ارسطویی دارد و در    ۀعمومی، که ریشه در فلسفنظریۀ خیر  دهد.  ی جذاب برای کنش اخلاقی ارائه میچارچوب
انسان به بهزیستی جمعی، عدالت، و پیگیری  کند که سعادت واقعی  اخلاق مسیحی بسط یافته، بیان می 

عال   یِ همگان  دارد   یِ هدف  قرار  جامعه  اعضای  فردی  منافع  از  فراتر  که  هدفی  است،  وابسته    جامعه 
)Hollenbach, 2002, pp. 20-30 در سفر پیدایش کتاب مقدس، سخن از بخشش گیاهان و درختان .(

ان مسیحی با استناد به آیات دانالهیاست و  2و فرمانبری انسان بر طبیعت  )۲۹: ۱ پیدایش( دار به انسانمیوه
عنوان الزامی  ، فرمانبری بر طبیعت را برای «کشت و نگهداری» زمین، و به)۱۵:  ۲  شیدایپ(  دیگر کتاب مقدس

عنوان  ها را به انسان   3مفهوم خلافت   ، کنند. در اسلام مسئولانه» انسان بر طبیعت تفسیر می   ۀالهی برای «سلط
) و فساد  ۲۳ ص.   ، ۱۴۰۱کند (جوادی آملی،  دارانی مسئول در برابر خداوند برای حفظ طبیعت معرفی می امانت 
). عناصر  ۴۱  ،کند (روم شود، محکوم میرا، که مصداقی از مفهوم فساد در زمین شمرده می  محیطی زیست 

نگاه مسئولانه به   لحاظبهاست و بر استفاده پایدار از منابع    راستاهمعمومی با این رویکردهای دینی  نظریۀ خیر  
رو  عمومی، از آن نظریۀ خیر  محیطی دینی و  رفتار انسان با طبیعت تأکید دارد. پیوند میان رویکردهای زیست

وابستگی که  دارد  نگرشاهمیت  به  دادن  شکل  در  اساسی  نقش  دینی  زیستهای  رفتارهای  و  محیطی  ها 
ایفا می بشریت  اتفاق  به  قریب  و  اکثریت  از  میکند  حفاظت  برای  را  دینی  برابر   زیستمحیطتواند جوامع  در 

 ). Skirbekk et al., 2020, p. 264هایی مانند کاهش تنوع زیستی و تنش آبی، بسیج کند (چالش
شود که به ای از شرایط اجتماعی تعریف می عنوان مجموعهعمومی، به نظریۀ خیر  در یک تعریف کلی،  

تر و  طور کاملتعالی را بهسمت  بهدهد تا شکوفایی خود و حرکت جامعه  ها در یک جامعه امکان میافراد و گروه
). اهمیت این نظریه در ارائه مبنای هنجاری برای رسیدگی  Argandoña, 2012, p. 3تر محقق کنند (آسان 

و سودمند برای همه، انسجام اجتماعی و   4استثناهای اجتماعی است زیرا با ترویج کالاهایی غیرقابل به شکاف
 ).Jaede, 2017, p. 8کند (شکوفایی انسانی را تقویت می

 
 .شودمی ترجمه نیز مشترک معنای  به common  البته. است  common good معادل عمومی  خیر  .1
 پرندگان   بر  و   دریا  ماهیان  بر.  یابید  تسلط   آن  بر  و   پرسازید  را  زمین  و   شوید  کثیر  و   بارور  فرمود  بدیشان  خدا  و   داد  برکت  را  ایشان  خدا«   .2

 ) ۲۸-۱: پیدایش( »برانید فرمان کند،می حرکت زمین بر  که جانداری هر بر و  آسمان
  جایگاه   این.  است  عالم  این   در  خدا   از  انسان  جانشینی  به  اعتقاد  از  ناشی  موجودات،  سایر  از  بشر  فراتر  جایگاه   اسلامی  بینیجهان   در   .3

  انسان  خلافت  رسدمی   نظر  به  اما  است،  شده  تکرار  مجید  قرآن  آیات  در  دفعات  به  خلیفه  واژه.  است  شده  معرفی  خلیفه  واژه  با  قرآن  در
 .است آمده انعام ۱۶۵ و  ص ۲۶ و  بقره ۳۰  آیات در بحث، این در  نظر مورد  مفهوم  به
  و   نباشد   خاصی  گروه   یا   فرد   برای   اختصاصی  استفاده  امکان  که   شودمی   گفته   کالاهایی  به  اصطلاح   در   استثنا،غیرقابل   کالای    .4

 .پاک هوای مانند دارند دسترسی   آن به همگان
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با   ارتباط  در  پیشین  به زیستمحیطمطالعات  زیست،  اخلاق  بررسی  به  انتقادی  طریق طور  از  محیطی 
یا مفهوم «سلطه» بر جهان که    1اند، مانند تفسیر مسیحیت از سرپرستیهای مسیحی و اسلامی پرداختهدیدگاه

در سفر پیدایش کتاب مقدس آمده و به مراقبت مسئولانه از طبیعت تفسیر شده است. در اسلام نیز اصولی  
مراقبت از مثابۀ  به را    زیستمحیطداری و ممنوعیت فساد (فساد در زمین)، حفاظت از  مانند خلافت، امانت

مورد انتقاد قرار گرفته   2محورانه های انسانسوگیریدلیل  به کنند. اما این رویکردها اغلب  امانت الهی ترسیم می
هایی مانند تأکید هر محیطی، همگراییهای نظری زیست). این دیدگاهHollenbach, 2002, p. 114است (

نظریۀ  کنند. پیوند  های جهانی را برجسته میمحور برای رسیدگی به بحران دو سنت بر عدالت و اخلاق جامعه
رویکردی جهانی و تاثیرگذار در حل بحران مثابۀ  بهمحیطی، این نظریه را  های زیستعمومی با این دیدگاهخیر  

 ).Koehrsen, 2021, p. 5کند (نمایان می زیستمحیط

 محیطی و خیر عمومیاخلاق زیست

ابزار نظری    زیستمحیطشود. اخلاق  توجه می  زیستمحیط، به اخلاق  زیستمحیطاغلب در اولین گامِ بررسی  
با مسائل زیست به در حوزه اخلاق زیست  زیستمحیطمحیطی است.  مواجهه  عنوان جهان طبیعی  محیطی 

اکوسیستم گونه شامل  زیستی،  تنوع  می ها،  تعریف  غیرزنده  منابع  و  غیرانسانی،  به  های  که  هنگامی  و  شود 
ایم. اخلاق  محیطی وارد شدهنگریم، در واقع به محدوده اخلاق زیستاز دید دانش اخلاق می  زیستمحیط
محیطی، ارزش  پردازد. در اخلاق زیستکننده نوع مواجهه با محیط می به هنجارها و قواعد تعیین  زیستمحیط

شود که ای شناخته میها است و اغلب با ارزش ذاتیفراتر از صرف ابزارگرایی برای انسان  زیستمحیطاخلاقی  
هایی ). این رویکرد فلسفی شیوه۱۴ ص.  ،۱۳۸۲نیازمند توجه اخلاقی و تعامل مسئولانه انسانی است (بنسون،  

ای دربارۀ عدالت و برابری را تحت رشتهوگوهای بین گری و گفتگذاری، کنشدهد و سیاستپایدار را ترویج می 
محوری در ، شامل تمایز بین ارزش ذاتی و ابزاری، انسانزیستمحیطق  دهد. عناصر کلیدی اخلا تأثیر قرار می

محیطی تأکید دارند. های پایداری است که بر مراقبت و هماهنگی زیستچارچوبمحوری، و  برابر غیرانسان
های دینی برای  محیطی، ظرفیت آموزهمطالعات پیشین دربارۀ رویکردهای مسیحی و اسلامی به اخلاق زیست

اند. مدل سرپرستی مسیحیت که مفهوم  را نشان داده  زیستمحیط های حامی  دهی به رفتارها و نگرششکل
عنوان مراقبت مسئولانه تفسیر )، به۲۸-۲۶:  ۱تسلط انسان بر طبیعت را که در کتاب مقدس آمده (پیدایش  

 
  این   مورد   در.  دارد  اشاره  زیستمحیط   الهیات  در  دینی   رویکردهای  از  یکی  به   مسیحیت،  در)  Stewardship(   سرپرستی  اصطلاح .1

  نظر   در خداوند خلقت  در را  انسان  جایگاه  وقتی  گویند می   رویکرد  این   پیروان.  شودمی   استناد   مقدس   کتاب  از  متعددی   آیات   به  مفهوم
  » خدا  مخلوقات  بر  تسلط «  انسان،  دعوت  اولین.  اندشده   فراخوانده  خلقت   کل   سرپرست  عنوانبه   هاانسان   که  یابیمدرمی   گیریم،می

 ) ۲۸-۲۶:  ۱ پیدایش . (کندمی تأیید را بینش این انسان مورد در  مقدس  کتاب کلمات  اولین و  است
  ) nonanthropocentrism(   محوری ناانسان   برابر   در )  anthropocentrism(   محوری انسان   ۀ دوگان   به   زیست محیط   اخلاق   در   اغلب    . 2

  است   محورانه انسان  گراییزیستمحیط   اصلی  ریشه  مسیحیت  ویژه   به   ادیان  ،زیستمحیط   طرفداران   برخی  اعتقاد  به.  شودمی   اشاره
  دارد  ذاتی   ارزش   انسان   فقط   و   است  موجودات  سایر   از   فراتر  موجود  انسان   پیدایش،   سفر  در   ویژه   به   مقدس،  کتاب  تعالیم   اساس   بر  زیرا

 .است شده داده  انسان به طبیعت بر سلطه و  فرمانروایی لذا  و  اندشده  آفریده  انسان  توسط  کشیبهره برای موجودات سایر و 
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تأکید اسلام بر خلافت    کهدرحالیدهد،  کند و مدیریت هماهنگ منابع و نقد مصرف بیش از حد را ترویج میمی
های ها در دیدگاهکند. این رویکردهای نظری، همگراییعنوان فساد ممنوع میو اعتدال، اسراف و آلودگی را به

اقتدار ها را بهکنند، زیرا هر دو سنت، انسانانسان/خدامحور را برجسته می  عنوان سرپرستان مسئول تحت 
 ). Pojman, 2008, p. 16دهند (الهی قرار می

یک هویت مستقل، نباید غافل  مثابۀ  به ، از ارتباط تنگاتنگ آن با جامعه  زیستمحیطاما در مراقبت و حفظ  
فایق آمد، بدون اینکه به جامعه و تعالی آن توجه کافی شود. هرچند   زیستمحیطتوان بر چالش بحران  شد. نمی

در مسیحیت، توجه به تعالی و خیر جامعه که از آن تعبیر به خیر عمومی شده، مورد توجه بوده است، اما پیوند 
یکی از مصادیق    زیستمحیطتازگی در الهیات دینی وارد شده است و مراقبت از  به   زیستمحیطآن با بحران  

). توجه به این خیر از منظر هویت مستقل جامعه،  Francis, 2022, N. 23خیر عمومی عنوان شده است (
مند کند. در اخلاق ، رفتار اعضای جامعه و حکمرانی را نظامزیستمحیطتواند ذیل اخلاق  هنجاری است که می

را پر کند و آثار و پیامدهای  محیطی  تواند شکاف نظری در اخلاق زیستمحیطی توجه به این مهم میزیست
 محیطی فراوانی داشته باشد.دینی و زیست

 هاي نادیده گرفته شده خیر عمومی و جنبه

های  ویژه از طریق دیدگاهمحیطی، به عمومی در اخلاق زیستنظریۀ خیر های گسترده دربارۀ با وجود پژوهش
با عنوان   پاپ فرانسیس  تعالیم اجتماعی کاتولیک و در بخشنامه  از آن توست، ای  «مسیحی که در  ستایش 

من بین  1»پروردگار  جنبه  اهمیت  اغلب  شده،  بحث بیان  و  گرفته  نادیده  را  را  ادیانی  جهانی  کاربرد  دربارۀ  ها 
باقی میحل محیطی چندان محیطی، در چالش جهانی بحران زیستگذارد. متاسفانه مطالعات زیست نشده 

 ). Zagonari, 2020, p. 6چگونگی تطبیق اصول خیر عمومی، توجه کافی نشده است ( موفق نبوده است زیرا به 
کند.  ادیانی را فراهم میهای بینوگو گفتدهد و بستر  ها را به تمام ادیان توسعه میخیر عمومی گستره کاوش

جنبه  از  نادیده یکی  زیست گرفتههای  مطالعات  در  و شده  جامعه  دوگانه  بررسی  مسیحی/اسلامی،  محیطی 
اعضای جامعه و ارتباط میان این دو به هدف شکوفایی جامعه و تسهیل تعالی آن است. همچنین مناقشات  

های سرپرستی مسیحی و خلافت اسلامی،  محوری در برابر اکومحوری در هر دو دین، با روایتپیرامون انسان
نی بر سلامت سیاره مورد انتقاد قرار  اولویت دادن به نیازهای انسادلیل  بهنشده است زیرا اغلب  همچنان حل 

کند و بر تحقیقات بیشتر برای پر ناپذیر میادیانی را ضرورتی اجتنابهای بینوگوگفت اند. این مناقشات  گرفته
سازد. در بستر توجه به این  های قوی و فراگیر را ممکن میچارچوب   ۀها تاکید دارد، زیرا توسعکردن این شکاف 

 شود. هاست که اهمیت خیر عمومی برجسته میجنبه 
کارآمدی   تحلیل  دنبال  به  مطالعه  خیر  این  بحران نظریۀ  در حل  رویکردی مسیحی/اسلامی  با  عمومی 

ذیل توجه به هدف   زیستمحیطمحیط زیست است. ارزیابی توان این نظریه برای تقویت و ترویج محافظت از  
 کننده شامل این موارد است: چگونه مدل های پژوهشی هدایت عالی جامعه هدف این پژوهش است. پرسش

 
1 . “LAUDATO SI’, mi’ Signore  ” شد.   خواهد   استفاده   آن   لاتین   واژه   از   پس   این   از .  ۲۰۱۵  سال   در   فرانسیس   پاپ   بخشنامه 
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محیطی  های زیستسرپرستی مسیحی و مفهوم خلافت اسلامی با اصول خیر عمومی برای مقابله با بحران 
وجود دارد و    زیستمحیطادیانی اخلاق  های نظری و عملی در کاربردهای بینشوند؟ چه شکافمی  راستاهم

 ها را برای ارتقای بهزیستی محیطی پر کرد؟توان آنچگونه می 

 مرور ادبیات

المللی  ، از اواسط قرن بیستم در صحنه بین زیستمحیطعمومی در رابطه با دین و  نظریۀ خیر  کاوش علمی  
قابلبه  لین وایت در سال  طور  با مقاله محوری  بنیادی  یافته است. مطالعات  تکامل  در مجله   ۱۹۶۷توجهی 

انسان تفسیر  که  شد  آغاز  بهساینس  را  مقدس  کتاب  پیدایشِ  سفر  از  مسیحیت  برای  محورانه  عاملی  عنوان 
زیستبهره بهکشی  را  دین  و  کرد  نقد  بحرانمحیطی  اصلی  ریشه  زیستعنوان  نمود  های  معرفی  محیطی 

-۲۶: ۱گفت که در شرح آموزه آفرینش سفر پیدایش (خصوص می وایت به «). ۲۰۲ ص. ،۱۳۹۳زاده، (وهاب
انسان از منابع جهان استفاده شده   ۀستفادسوءامستمسکی برای توجیه    عنوانبه صورت خدا    ۀ)، از انگار ۲۷

بحث ۴۴۵ ص.  ،۱۳۹۲گراث،  (مک  »است دیدگاه  این  دهه ).  در  و  برانگیخت  را  جهانی  و    ۱۹۷۰های  های 
الهیاتی و دینی به مدل سرپرستی را بازتعریف کردند؛ برای مثال،  هایی منجر شد که رویکردهای  به پاسخ  ۱۹۸۰

) بر مسئولیت مسیحیت برای خیر John B. Cobbجان بی. کاب (   )Process Theology(  الهیات فرآیندی
الهی دانست. در میان اندیشمندان مسلمان، سید حسین   یرا الزام  زیستمحیطعمومی تأکید کرد و مراقبت از  

) پیش  ۱۹۹۸محیطی اسلامی را با رویکرد تقدس به طبیعت (نصر ترجمه احمدرضا جلیلی،  نصر، اخلاق زیست 
ادیانی بود، از جمله  شاهد ابتکارات بین  ۱۹۸۰ۀعنوان اصول معرفی کرد. دهبرد و توحید و خلافت انسان را به

آنجا نمایندگان    دهی شد. دروحش سازمانکه توسط صندوق جهانی حیات   ۱۹۸۶های آسیسی در سال  اعلامیه
عنوان یک الزام اخلاقی برای بهزیستی  به  زیستمحیطمسیحی و اسلامی تعهدات مشترکی را برای حفاظت از  

های علمی گسترش یافت و نتیجه آن از طریق کنفرانس  ۀ دانشی، این حوز ۱۹۹۰  ۀتا ده  1جمعی بیان کردند. 
)  Mary Evelyn Tuckerبه ویراستاری مری اولین تاکر (  2هایی مانند «ادیان جهان و اکولوژی»در مجموعه 

به شناخت نقش ادیان    زیستمحیطاین مسیر علمی جهانی، تغییر نگرش به ادیان از دشمنان    3گردآوری شد. 
 کند.در تقویت رویکردهای اخلاقی به حفاظت از سیاره زمین را منعکس می

 
1. Assisi Declarations 

  به (  ۱۹۸۶  سپتامبر  در  که  هستند  زیستمحیط   و   طبیعت  از  حفاظت  مورد  در   مذهبی  هایبیانیه   از  ایمجموعه   آسیسی   هایاعلامیه 
  این   توسط   ایتالیا،)  Assisi(  آسیسی  شهر  در)  WWF  یا  وحش  حیات   جهانی  صندوق  تأسیس  سالگرد  پنجمین  و   بیست  مناسبت
)  زمان  آن  در  WWF  افتخاری  رئیس(   ادینبورگ  دوک  فیلیپ،  شاهزاده  ابتکار  به  که  رویداد،  این.  شد  برگزار  المللی بین   سازمان
  نقش   مورد  در  تا  آورد  هم  گرد  را—اسلامی  و   یهودی  هندو،  مسیحی،  بودایی،—جهان  اصلی  دین  پنج  رهبران  گردید،  دهیسازمان 

 . کنند بحث طبیعی  جهان  نجات در  مذهبی هایایمان 
2. Religions of the World and Ecology 

  ها، آیین  باورها،  اکولوژیکی  تأثیرات  بررسی  به  است،  شده  منتشر  هاروارد  دانشگاه  سوی  از  جلد  ۱۰  در  که  پژوهشی  مجموعه  این   .3
  از   که  هاییکنفرانس   اساس   بر  سری  این.  پردازدمی )  یهود   اسلام،  مسیحیت،  جمله  از (  جهان  مختلف  ادیان  هاینگرش   و   هاآموزه 
 است  شده  تدوین) کنندهشرکت  ۸۰۰  از بیش با( شد برگزار ۱۹۹۸ تا  ۱۹۹۶ سال
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 محیطیظهور خیر عمومی دینی در اخلاق زیست

با نقدهای اولیه  ، ۱۹۶۰ ۀ، از دهزیستمحیطعمومی و رابطه بین دین و نظریۀ خیر شده دربارۀ ادبیات انباشته 
محیطی متمرکز بودند،  های دینی مسائل زیستشود. آثار اولیه بر شناسایی ریشهنقد لین وایت آغاز میویژه  به 

تدریج مفهوم خلافت اسلامی را  مانند نقدهای بنیادی به مفهوم مسیحی فرمانروایی انسان بر طبیعت، که به
های  تحلیل سمت  بهبعدی  های الهیاتی تکنیز شامل شد. با گذشت زمان، تعامل علمی شدت یافته و از کاوش

گذارند، سوق های مختلف به نمایش میمحیطی در مقیاسچندوجهی، که تأثیرات دینی را بر اخلاق زیست
نظریۀ  ها  چارچوب شود و در این  های فراگیر مشاهده می سمت چارچوب به فت  یافته است. در این روندها پیشر 

محیطی،  کند و با موضوعاتی از قبیل جامعه، عدالت، مراقبت زیست عمومی با رویکرد دینی ظهور می خیر  
زمینه  در  جامعه  دینی  سعادتمندی  زیست مثابۀ  به های  اخلاق  در  نوین  می رویکردی  پیوند   یابد محیطی 

)Abumoghli, 2023, p. 490 .( 

 نظري  چارچوب

های فلسفی و الهیاتی به نمایش  چارچوب محیطی دینی، همگرایی عمیقی از  عمومی در اخلاق زیست نظریۀ خیر  
عمومی عبارت است از شرایط اجتماعی لازم برای شکوفایی انسانی که در  نظریۀ خیر  گذارد. طبق یک تعریف،  می 

).  Wiley, 2012, N. 164کند (بستر جامعه متعالی و فراتر از منافع فردی به بهزیستی جمعی نیل پیدا می 
می بیان  و  کند  تسهیل  را  جامعه  سعادتمندی  تا  شده  مهیا  اجتماعی،  شرایط  بر  این  جامعه  سعادت  که  دارد 

های مختلف  تک افراد اولویت داشته و بر آن مقدم است. البته مفهوم «خیر عمومی» در دیدگاهسعادتمندی تک
های فلسفی و کلامی بوده است. در مذهبی و غیرمذهبی متفاوت است و از دوران یونان باستان موضوع بحث 

امعه معین مفید است و حس  یک معنای کلی و پرکاربرد، این مفهوم به آنچه برای همه یا اکثر اعضای یک ج
گستردگی دیدگاه در مورد مفهوم خیر عمومی، هالنباخ دلیل  به1دهد، اشاره دارد.ها را افزایش میانسجام آن

)Hollenbachتری از آن به دست  کند از طریق مقایسه این مفهوم با مفاهیم مشابه، تصویر دقیق) تلاش می
 ) Public goods(  » کالای عمومی « محیطی دینی، غالباً  توان گفت در زمینه اخلاق زیست طور اجمال می دهد. به 

است.    »خیر عمومی«ترین مفهوم به  نزدیک  »کالای عمومی«برند. مفهوم  را در مفهوم خیر عمومی به کار می
کالای عمومی چنان نیست که اگر کسی آن را    آنکه  توان اشاره کرد؛ نخستبه دو مشخصه کالای عمومی می

شود این باعث نمی  ،دیگران امکان مصرف آن را نداشته باشند. اگر کسانی از مناظر زیبا لذت ببرند  ،مصرف کرد
نمی که  است  چنان  عمومی  کالای  آنکه  دوم  شود.  سلب  دیگران  از  آن امکان  به  خاص  گروهی  فقط  شود 
ناپذیر  کالای عمومی تخصیص   ،دسترسی داشته باشند؛ اگر هوا پاک باشد در دسترس همه است. به بیان دیگر

است. اما تفاوتی که کالای عمومی با خیر عمومی دارد این است که کالای عمومی کاملاً مستقل از روابط افراد  

 
  در   توانیدمی  را   ادینبورگ  دانشگاه  از   جید  ماکسیمیلیان  توسط   عمومی  خیر  مفهوم  مورد  در  آموزنده  بسیار  مقاله  یک   .1

www.britac.ac.uk/sites/default/files/Jaede.pdf  بیابید. 
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اما    ،). گرچه هالنباخ تلاش کرده تصویر دقیقی از خیر عمومی ارائه کند۲۷ ص.  ،۱۴۰۰جامعه است (جوادی،  
همین ابهام معنایی، برخی آن را ابزاری در دست حکام برای دلیل  بهابهام این مفهوم همچنان باقی است و  

اند. این مطالعه به دنبال بررسی کارآمدی این نظریه در فضای دینی برای مدیریت رفتار زیردستان خود دانسته 
لذا از ورود بیشتر به تعریف و مفهوم خیر عمومی خودداری کرده و به همین   ؛است  زیستمحیط حل بحران  

توضیح مفهوم خیر عمومی بسنده می از  را  مقدار  آن  تا حدودی مفهوم  بعدی  اینکه توضیحات  کنیم؛ ضمن 
 تر خواهد کرد.روشن

محیط» در الهیات مسیحی و در معارف اسلامی از  عمومی، از اصولی مانند «سرپرستی زیستنظریۀ خیر  
  گیرد؛در راستای تعالی و سعادتمندی جامعه بهره می   » مصالح عامه « ویژه  به داری و  مفاهیمی چون خلافت، امانت 

).  Nourbakhsh & Kügler, 2025, pp. 1-27زنند ( این اصول، خیر عمومی را با سعادت جامعه پیوند می 
شناسد و نوعی اخلاق مراقبت  خیر عمومی همچنین ارزش ذاتی عناصر غیرانسانی در آفرینش را به رسمیت می

عمومی را  نظریۀ خیر  محوری است. عدالت و مشارکت، اصول دیگری از  دهد که فراتر از انسانرا ترویج می
نشین را در بر گیرند و به  محیطی، جوامع حاشیههای زیستدهند که سیاست دهند و اطمینان میتشکیل می 

). این اصول مفاهیم سکولار خیر عمومی Abdelzaher et al., 2016, p. 13دهند (پذیران اولویت میآسیب 
بخشند و زمینه حمایت از مراقبت جامع  ها غنای الهیاتی میکنند و به آنهای دینی سازگار می چارچوبرا با  

گردد، نه تنها  این اصول که در بستر یک جامعه هدفمند محقق می  کنند. ترکیبمحیطی را فراهم میزیست
بهرهشیوه می های  نقد  را  چشم کشانه  نوعی  بلکه  میکند،  پیشنهاد  را  اخلاقی  اخلاق انداز  آن  در  که  دهد 

به زیست ترویج میمحیطی  تعالی جامعه،  امتداد وظیفه دینی در راستای  این اصول  عنوان  نهایت،  شود و در 
واحد جامعه  در  یکپارچه  رویکردی  می   1محوری،  سنتایجاد  میکند،  متصل  هم  به  را  دینی  بر  های  و  کند 

 کند.محیطی تأکید میهای زیستگیریمسئولیت جمعی در تصمیم

 هاي خیر عمومیسازگاري

با سنتنظریۀ خیر  جامعیت   آن  در سازگاری  ریشه  در سنتعمومی  دارد.  دینی مختلف  های مسیحی،  های 
گاپهسمت  به محیطی، اغلب فراتر از مدل سرپرستی به مفهوم سنتی آن  های زیستنوآوری (عشق   2ایاخلاق آ

  کند و مفهوم سلطه بر آفرینش یابد، جایی که عشق، مراقبت از آفرینش را جهانی می چشمداشت) گسترش می بی 
 ,Onyezonwu & Josiahکند (داند که محبت خدا را به همه موجودات منعکس میرا عشقی فراگیر می

2024, p. 12 گونه که در بخشنامه پاپی «). این تغییر، همانLAUDATO SI’ زیست محیطشود،  » دیده می 
محیطی از ) و عدالت اجتماعی را با پایداری زیستFrancis, 2022, N. 23کند (را خیر عمومی معرفی می

 
 . هستند مشترک و  واحد هدف فاقد  آن  اعضای که  متشتت  جامعه مقابل مفهوم   .1
  عشق   یا  فرزند  به  مادر  و   پدر  عشق  مثل  است  چشمداشتبی  و   است  دگردوستی  منشأ  دارای  که  عشقی  مفهوم  به  یونانی  ایواژه    .2

  و   رمانتیک  عشق  به  اشاره  و   است  ورزانهطمع  عشق  نوعی  و   است  خوددوستی  منشأ  دارای   که  اِروس   برابر  در  مخلوقات،  به  خداوند
 )۱۴۰۴/ ۱۲/۷  تاریخ در حکمت،  و  فلسفه آزاد دانشنامه اینترنتی  پایگاه از  برگرفته. (دارد جنسی
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شیوه میطریق  همراه  سیاسی  حمایت  و  آیینی  حفاظت شکلبه کند  های  و  جمعی  مشارکت  آن  نتیجه  که  ی 
دیدگاه در  تخریب طبیعت است.  برابر  در  کاربرد مفهوم اعضای جامعه  از طریق  های اسلامی، خیر عمومی 

می ظاهر  امانت  و  خلافت  و  (عامه)  شیوهمصلحت  راهنمای  اصول  این  و  شود؛  پایدار  های  چارچوب های 
می اولویت  فردی  سود  بر  را  جمعی  بهزیستی  که  هستند  (سیاستی  ).  Zaman, 2004, p. 131دهد 

سنتسازگاری میان  در  عمومی  خیر  تطبیقی  گفت های  بینها،  میوگوهای  پراهمیت  را  مانند ادیانی  کنند؛ 
عمومی را برای  یۀ خیر  نظر کنند و  های مشترکی همچون عدالت و سرپرستی تأکید می هایی که بر ارزشسنت

ابتکارات زیست ارزشترویج همکاری جهانی در  با  از های خود سازگار میمحیطی  تکاملی،  این فرآیند  کنند. 
محور مبتنی بر سعادتمندی جامعه را خواهانه و عشقهای عدالتکند و پارادایمگسترش این نظریه حکایت می 

 کند.محیطی تقویت می کشی زیستبرای مقابله با بهره

 عدي خیر عمومینگاه چندبُ

محیطی،  عمومی، برای تحلیل رویکردهای مسیحی و اسلامی به اخلاق زیستنظریۀ خیر    چارچوب  ۀتوسع
ها تسهیل مند ابعاد الهیاتی، اخلاقی، و عملی را در میان سنتنیازمند مدلی ساختاریافته است که ارزیابی نظام 

 1تومیستیِ -شود و از مفاهیم ارسطوییپیشنهادی با محور بنیادی سعادتمندی جامعه آغاز می کند. این مدل  
های دینی سازگار شده است. در این نظریه، کند که با زمینهعنوان شکوفایی جمعی استفاده میخیر عمومی به

بر اساس آن سرپرستی زیست   زیستمحیط به خیری همگانی است که  برای  محیطی  الزامی اخلاقی  عنوان 
کند. بدین ترتیب مفهوم مسیحی سلطه بر طبیعت با محیطی عمل میمراقبت از طبیعت و هماهنگی زیست

عمومی در  نظریۀ خیر دهد. همچنین، شود و مراقبت از آفرینش را در اولویت قرار میمی راستاهم خیر عمومی 
ها را همچون  آورد و بر اساس آن انساناش مفاهیم محوری مصالح عامه و خلافت را به میان میزمینه اسلامی

بیعت هستند و موظف به حفظ میزان (تعادل) و دهد که نیازمند اذن الهی در تصرف طدارانی قرار میامانت 
  ). ۱۷۱ ص.  ، ۱۴۰۱عنوان امتدادی از خیر عمومی هستند (جوادی آملی، بخشیدن به مصلحت (عامه) به تحقق 

چندبُ  نگاهی  از  استفاده می این مدل  تطبیقی  و  که شامل هستی عدی  اخلاقی کند  الزامات  الهیاتی،  شناسی 
سیاسی است و در نهایت همگرایی مهمی مانند تأکید مشترک بر ارزش ذاتی  -دینی، و کاربردهای اجتماعی

رود  شناختی به سراغ تحلیل کیفی متون مقدس می رساند. این راهبرد از نظر روشآفرینش الهی را به ظهور می
را همسو می تفاسیر معاصر  و  تاریخی  تفاسیر  بر گفتنظریۀ خیر  کند.  و  را  پایه خود  بینعمومی  ادیانی وگوی 

دهد. بدین ترتیب محیطی متقابل را ترویج میسازی فرهنگ زیستنهد و غنیعنوان عنصری پویا بنیان میبه 
به پیشنهادی  مدلِ  داین  ابزاری  میعنوان  قرار  پژوهشگران  دست  مشارکتر  تا  پایداری  گیرد  در  دینی  های 

 
کوئیناس،  توماس    .1   با   و   درآمیخت   مسیحی  های  آموزه  با  را   عمومی  خیر  مورد   در  ارسطو  دیدگاه   وسطی  قرون  اواخر   دانالهی  آ

 . داشت تاکید  آن ضرورت بر عمومی،  خیر به دینی رویکردی
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 1رودهای دوگانه میدهد که فراتر از مقایسهمحیطی را تجزیه و تحلیل کنند و درکی دقیق را ترویج میزیست
)Tatay  &Devitt, 2017, p. 123 نوعی پیوستگی بین بشریت و طبیعت را نشان   چارچوب). همچنین این

دهد که تجلی آن را در بعضی از رویکردهای الهیاتی در جهان مسیحیت و عرفان صوفیانه در جهان اسلام  می
 توان مشاهده کرد.می

گاپه (عشق بی نظری واقعیتی را نشان می  چارچوبدر دیدگاه مسیحی، این   چشمداشت)  دهد که چگونه آ
می تسری  آفرینش  جهان  از  مراقبت  دستورالعملبه  در  که  آنگونه  مییابد.  دیده  پاپی  و  های  فضایل  شود 

شود و  کشانه از طبیعت پیشنهاد می داری برای مقابله با تفسیر سلطه بهرههایی مانند تواضع و خویشتنارزش
کند. همچنین، مفاهیم اسلامی سویی پیدا میمحیطی جمعی همبدین ترتیب اقدامات فردی با بهزیستی زیست 

کنند و مفهوم مصلحت عامه ای دینی ترسیم میعنوان فریضهرا به  زیستمحیط ناظر به امانت و عدالت، حفظ  
 دیگرازسویبخشاند.  ، جامه عمل می2های پایدار مانند حفاظت از آب که ریشه در احکام قرآنی داردرا در شیوه

آوری آن را در مواجهه  نهد، تا تاب ادیانی پیش رو میوگوهای بیناصلاحات مداوم را از طریق گفت   چارچوباین  
شناسی های انسانی تقویت کند. حاصل ترکیب منابع متنوع، دیدگاهی جامع خواهد بود که در آن بوم با چالش

شود و (پیروان این) دو دین را به اقدامی یکپارچه توحیدی اسلامی همراه میمقدس مسیحی با هماهنگی زیست
 ).Mashhadi, 2020, p. 85کند (ترغیب می 

 مفاهیم کلیدي 

انگیزه و  پایداری،  عدالت،  جامعه،  جمعی،  مسئولیت  مانند  کلیدی  ستونمفاهیم  معنوی،  بنیادی  های  های 
خیر   زیستنظریۀ  اخلاق  در  چالشعمومی  به  رسیدگی  برای  چندوجهی  رویکردی  و  دینی  های  محیطی 

کند.  تأکید می   زیستمحیطدهند. مسئولیت جمعی، بر تعهد جمعی برای حفاظت از  محیطی ارائه میزیست
به همان بیان شده است بشریت  تعالیم اسلامی دربارۀ خلافت  به گونه که در  عنوان جانشین خداوند موظف 

شود و بر اولویت پاسخگویی مشترک  می  راستاهمکند و با خیر عمومی  حفظ آفرینش برای منفعت همه عمل می
های مسیحی، این مفهوم از طریق کند. در دیدگاه کشی فردی از آن تأکید میدر باب طبیعت نسبت به بهره 

رسد و اخلاق مراقبتی جمعی را  راهبرد سرپرستی، که از سفر پیدایش کتاب مقدس گرفته شده، به ظهور می
اطمینان می ترویج می  ایجاد  و  زیستدهد  تصمیمات  که  نسلکند  بهزیستی  بهمحیطی  را،  آینده  عنوان های 

 
  محوری ناانسان   برابر   در )  anthropocentrism(   محوری انسان :  دارد   قرار   چندی   های دوگانگی   ۀ سیطر   تحت   زیست محیط   اخلاق .  1
 )nonanthropocentrism ( ،   فردگرایی   )individualism  ( گرایی کل   برابر   در   )wholism ( ،   محیطیزیست   اخلاق  
 )environmental ethics (  محیطیزیست  فلسفه  برابر  در  )environmental philosophy(،  برابر  در  سازمندنگرانه  استعاره  

  توجیه  برابر   در   تجربی  علم   بر   مبتنی  توجیه  کننده،   مصرف   بر  مبتنی  نظرگاه  برابر   در  شهروند  بر  مبتنی   نظرگاه  نگرانه،اجتماع   استعاره
  دوگانه   به  زیستمحیط   اخلاق   در  اغلب  اما ).  synergism(  معاضدت   برابر   در)  trade off(  معاملت  و   اجتماعی،  علم   بر   مبتنی

 . شودمی  اشاره محوری ناانسان  و  محوری،انسان  یعنی نخست
  یعنی   بحر  در  فساد  »؛الناس   ایدی  کسبت  بما  البحر  و   البر  فی  الفساد   ظهر«:  فرمایدمی  خداوند  روم  سوره  ۴۱  آیه  در  نمونه  عنوانبه    .2

 . آدمیان دست به کلان های آب کردن  آلوده
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). جامعه یکی دیگر از مفاهیم Enderle, 1997, p. 48دهند (بخشی از خیر عمومی جهانی، در اولویت قرار می
کلیدی خیر عمومی است. پیوند ناگسستنی خیر عمومی و جامعه از این جهت است که جامعه بستر تحقق خیر 

کوئیناس، زندگی چند نفر در کنار  عمومی است و خیر عمومی هویت  بخش جامعه. از نظر ارسطو و توماس آ
شود که اعضای آن هدف واحدی را  شود. جامعه زمانی محقق می تنهایی موجب تشکیل جامعه نمی یکدیگر به 

بخش جامعه، شاخص و راهنمای جامعه، هدف جامعه و اولویت فراتر از خیر دنبال کنند. خیر عمومی هویت 
اید از علاقه محدود به رضایت شخصی افراد فراتر رفت  تک افراد جامعه است زیرا برای تحقق خیر عمومی بتک

)Longwood, 1973, p. 314 عنوان لازمه بنیادین خیر عمومی مطرح است که ). همچنین عدالت نیز به
زند؛ در اسلام اصولی مانند عدل و مصلحت، توزیع عادلانه محیطی را به هم پیوند میابعاد اجتماعی و زیست

زیست تخریب  برابر  در  و حفاظت  را طلب میمنابع  بیمحیطی  و  آسیبعدالتیکنند  مانند  بر  هایی  وارد  های 
حاشیه میجوامع  مردود  را  بهنشین  همانشمارند.  مسیحی،  اجتماعی  تعالیم  مشابه،  در طور  که  گونه 

 ناپذیر از خیرعنوان بخشی جداییمحیطی را به شود، عدالت زیستهای کلیسای کاتولیک دیده میبخشنامه 
می ترسیم  آسیب   1کندعمومی  و  فقرا  به  معطوف  ترجیحات  از  میو  حمایت  تعادل  پذیران  ترتیب  بدین  و  کند 

با عدالت توزیعی پیوند میزیست پایداری، مفهوم کلیدی دیگر خیر عمومی، به محیطی را  عنوان تعهدی زند. 
مفهوم  بلندمدت  و  دیدگاهاخلاقی  با  و  است  شده  و سازی  دارند  (تعادل)  میزان  در  ریشه  که  اسلامی  های 

کنند، هایی که از اسراف و مصرف بیش از حد جلوگیری میهمزیستی هماهنگ با طبیعت را از طریق شیوه
تقویت می  راستاهمآور را  های تابدهند و اکوسیستمترویج می  به  با خیر عمومی  کنند. رویکردهای مسیحی 

تواند جدا از عدالت  نمی  زیستمحیطشناسی یکپارچه گرفته شده یعنی مراقبت از  محیطی، از بومپایداری زیست
توس بنابراین  باشد.  و معنویت  به مرحله عمل درمیاجتماعی، اخلاق  را  آورند که شکوفایی معنوی  عه جامعی 

های معنوی، نیروی متعالی برای تحقق این  اند. همچنین انگیزهمحیطی در آن پیوند خوردهانسانی و زیست
ای از  عنوان جلوهکند. در اسلام، توحید حس عمیقی از پیوستگی و احترام به آفرینش به مفاهیم را فراهم می

دهد و در مسیحیت، انگیزه می  زیستمحیطبخشد و به اقدامات اخلاقی برای حفظ  اراده الهی را الهام می
گاپه (عشق بیانگیزه شوند و مراقبت  های مقدس دربارۀ جهان ناشی میچشمداشت) و دیدگاههای معنوی از آ
بهزیست را  میمحیطی  اخلاقی  عمل  و  عبادت  از  شکلی  راعنوان  شخصی  معنویت  که  مسئولیت    بینند  با 
انگیزهمی   راستاهممحیطی جمعی  زیست این  گفت کند.  با  بینها  می وگوهای  تکمیل  الزامات  ادیانی  و  شوند 

برجسته می را  چندوجهی  عدالت  و  مانند حقوق طبیعت  مشترکی  و  معنوی  برای    چارچوبکنند  را  انگیزشی 
های دینی عمومی را با زمینهنظریۀ خیر  طور کلی، این مفاهیم در هم تنیده،  کنند. به رفتارهای پایدار تقویت می

را فراهم میسازگار می بنیان اخلاقی محکمی  و  بینشکنند  برای  آورند که  الزامات عملی  با  را  الهیاتی  های 
 دهد.محیطی جهانی پیوند میسرپرستی زیست 

 
 . کردیم اشاره فرانسیس پاپ " Laudato si"  پاپی بخشنامه به قبلاً  نمونه عنوانبه   .1
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 عمومینظریۀ خیر هاي ها و محدودیتفرضپیش

 : دهند آن را شکل می عمومی بر چندین فرض کلیدی استوار است که ساختار و کاربردپذیری  نظریۀ خیر  مدل    ۀ توسع 
های الهیاتی منسجم و قابل  چارچوبفرض اولیه این است که هر دو سنت دینی اسلام و مسیحیت دارای  

  راستاهممند با اصول خیر عمومی، مانند مسئولیت جمعی و عدالت،  طور نظامتوانند به ای هستند که میمقایسه 
محیطی در مسیحیت و توحید و خلافت در اسلام، این تصور شوند. این مدل، با نظر به مفهوم سرپرستی زیست

می مفروض  سنترا  که  زیستگیرد  مراقبت  مذکور  به های  را  قرار محیطی  اولویت  در  اخلاقی  الزامی  عنوان 
ها بین تفاسیر کاتولیک  ای، مانند تفاوتدهند. فرض دیگر این است که در هر دو سنت، با وجود تنوع فرقهمی

های ای از همگنی در تعالیم اخلاقی وجود دارد که امکان مقایسه ، درجه های سنی و شیعهو پروتستان یا دیدگاه
 کند.کلی را فراهم می

با   بیان می نظریۀ خیر  فرض دیگر، سازگاری اخلاق دینی  الهیاتی عمومی سکولار است، که  کند اصول 
توانند به مفاهیم جهانی قابل دسترس مانند پایداری و عدالت اجتماعی بدون از دست دادن جوهره معنوی  می

 خود ترجمه شوند. 
پیش این  حال،  این  محدودیت فرضبا  پیچیدگی ها  است  ممکن  مدل  این  زیرا  دارد،  همراه  به  را  هایی 

سادهنظریه  غالب،  تفاسیر  به  دادن  اولویت  با  را  دینی  دیدگاههای  و  کند  غیرارتدوکس  سازی  یا  اقلیتی  های 
های  اهمیت جلوه دادن واگرایی مسیحی و اسلامی را به حاشیه براند. علاوه بر این، فرض سازگاری، خطر کم

زمینه  در  فردگرایی  بر  متفاوت  تأکیدات  مانند  تاریخی،  و  جمع فرهنگی  مقابل  در  مسیحی  در های  گرایی 
های مستقیم را پیچیده کند. علاوه بر این، تمرکز این مدل های اسلامی را دارد که ممکن است مقایسه زمینه 

محیطی توسط جوامع دینی را  در نحوه اجرای اخلاق زیستهای عملی  بر متون الهیاتی ممکن است واگرایی 
های چارچوبهای جایگزین، مانند  های واقعی محدود کند. همچنین دیدگاهنادیده بگیرد و کاربرد آن را در طرح

به متون دینی سنتی را نقد کنند و    چارچوبمحیطی بومی، ممکن است وابستگی این  اکوفمینیستی یا زیست
معنویت  گذاشتن  کنار  خطر  که  کنند  معنویتاستدلال  دارد؛  را  غیرمتنی  یا  غیرابراهیمی  بر  های  که  هایی 

 کنند.تأکید می 1ایهای رابطهشناسیهستی
این  بر  نظری ،  علاوه  از سوی اخلاق زیست   ۀ یکپارچگی  با مقاومت  محیطی  خیر عمومی ممکن است 

دهند و کاربرد جهانی اصول  سکولار مواجه شود که رویکردهای تجربی یا سودگرایانه را در اولویت قرار می 
می  زیرسؤال  را  الهیات  بر  متعادل مبتنی  چالش  دیدگاه برند.  انسان کردن  در  های  اکومحورانه  و  محورانه 

 
  اشیاء،   هویت  و   وجود  که  است  استوار  باور  این  بر  که  است  فلسفی  دیدگاهی)  relational ontology(  ایرابطه   شناسیهستی  .1

  به .  شودمی   تعریف  هاآن   میان  پویا  و   متقابل  روابط   اساس   بر  بلکه  ثابت،  و   مستقل)  substance(  ”جوهر“  پایه  بر  نه  موجودات  یا  افراد
  محیط،   با  روابطش  و   هاوابستگی   تعاملات،  بلکه  اش،جداافتاده   و   ثابت   ذات  نه  کند،می  متمایز  دیگری  از  را  چیز  یک  آنچه  دیگر،  عبارت

  مستقل  جوهرهای  بر  که   گیرد می   قرار)  ارسطویی   دیدگاه  مانند(  سنتی   شناسیهستی   مقابل  در  دیدگاه  این.  است  هستی  کل   یا   دیگران
 ) Wildman, 2010. ( دارد تأکید
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دهد که عاملیت  گرایانه را نشان میهای پساانسانهمچنین نیاز به تعامل انتقادی با نظریه  های دینی چارچوب 
 گذارند.انسانی را کنار می

قابل  همگراییمحدودیت  بر  حد  از  بیش  تأکید  برای  آن  استعداد  در  مدل  این  بین توجه  الهیاتی  های 
سیاسی و فرهنگی ظریفی را که  ـرویکردهای مسیحی و اسلامی نهفته است، که بدین ترتیب عوامل اجتماعی

زیست این سنتاخلاق  شکل میمحیطی  را  نمایندگی میها  کمتر  فرض دهند،  مدل  این  مثال،  برای  کند. 
گفت می که  بینکند  میوگوهای  تفاوت ادیانی  بهتوانند  را  تنشها  اما  کنند،  پر  یکنواخت  و  طور  تاریخی  های 

پژوهش ماهیت غیرمتمرکز  مقابل  در  کاتولیسیسم  در  اقتدار متمرکز  مانند  متفاوت،  نهادی  های  ساختارهای 
، وابستگی این مدل به اصول اخلاقی جهانی  ینعلاوه بر ااسلامی، ممکن است مانع همکاری عملی شوند.  

پذیری در ای را در نظر نگیرد. فرض ترجمه های منطقه طور کامل تفاوتمانند عدالت و پایداری ممکن است به
کمچارچوب  خطر  سکولار،  و  دینی  انگیزهرنگهای  اخلاق  کردن  در  گاپه  آ نقش  مانند  خاص،  معنوی  های 

مسیحی یا امانت در عمل اسلامی، را دارد که ممکن است در برابر ادغام کامل در پارادایم خیر عمومی سکولار  
شود، تطبیقی این مدل با وابستگی به تحلیل متنی محدود می  چارچوبشناختی،  مقاومت کنند. از نظر روش

ای  ههای شفاهی یا شیوهویژه در تنظیمات غیرغربی که سنت جوامع دینی را، به  ۀکه ممکن است تجارب زیست
به  به چالشمحلی غالب هستند،  در رسیدگی  این مدل همچنین  نگیرد.  بر  در  مانند طور کامل  های معاصر 

زیست تغییرات سریع  که  جایی  اقلیمی،  پیشی  تغییرات  دینی سنتی  تعالیم  سازگاری  از  است  ممکن  محیطی 
های مسیحی و اسلامی ممکن است  ، تمرکز آن بر دیدگاهعلاوه بر اینهایی مواجه است.  بگیرد، با محدودیت 

محیطی  های دینی را کنار بگذارد و کاربرد جهانی آن را در گفتمان اخلاق زیستطور ناخواسته سایر سنت به 
از همه مهم ابهام مفهومی خیر عمومی رنج میچندگانه محدود کند.  از  نظریه همچنان  این  برد و همین  تر 

های شخصی  فداکاری ۀمنظور مطالبی اهداف سیاسی خود بهابهام، موجب شده سیاستمداران آن را در راستا
اعضای جامعه تبیین کنند؛ به همین جهت «محققانی که توجه بیشتری به مفهوم خیر عمومی دارند، اغلب  

 .)Jaede, 2017, p. 2کنند که این مفهوم مبهم، غیردقیق و مستعد دستکاری سیاسی است» (خاطرنشان می
کنند  های سکولار برجسته می کردن اخلاق دینی/خیر عمومی را با پارادایمراستاهم ها پیچیدگی  این محدودیت 

سازند. کاوش  های اخلاقی چندگانه و خاص را ضروری میو نیاز به اصلاح نظری بیشتر برای تطبیق گفتمان 
اندازهای فرهنگی و  را غنی کند و اطمینان دهد که با چشم  چارچوبتواند این  برای این اصلاحات نظری، می

 ماند.فکری متنوع سازگار باقی می

 پیامدها 

زیست  چارچوب اخلاق  تحلیل  برای  مطالعه  این  در  نظرینظری  از طریق  و اسلامی  خیر    ۀمحیطی مسیحی 
دهد. از طریق ترکیب اصول  محیطی ارائه میعمومی، رویکردی دقیق به درک تعامل بین دین و مراقبت زیست 

های دهد که مدل، رویکردی ساختاریافته ارائه میچارچوبالهیاتی با تأکید خیر عمومی بر سعادت جامعه، این  
ظرفیت   رویکرد  این  بگیرند.  نادیده  است  ممکن  غنیچارچوبسکولار  برای  را  دینی  حکمرانی  های  سازی 
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های  دهد که فراتر از دیدگاهکند و حس مسئولیت جمعی را ترویج میمحیطی با عمق اخلاقی برجسته میزیست
یا سودگرایان های  سازی انگیزههایی را برای بررسی چگونگی غنی راه  چارچوبسکولار است. این    ۀفردگرایانه 

کند. همچنین تمرکز این  محیطی باز می معنوی، مانند پاسخگویی الهی یا عشق به آفرینش، در مراقبت زیست 
های دینی  تری از چگونگی همگرایی سنتادیانی، درک عمیقوگوی بینبر الهیات تطبیقی و گفت   چارچوب

کند. با  ها را در جوامع چندگانه پر میطور بالقوه شکافکند و بهمتنوع بر اهداف اخلاقی مشترک را تسهیل می
کند تا نقش اخلاق مبتنی بر ایمان را  پژوهشگران را دعوت می  چارچوب  برجسته کردن عدالت اجتماعی، این

محیطی بازاندیشی کنند. این مشارکت نظری، توان اخلاق دینی را برای تقویت های زیستدر رسیدگی به چالش
محیطی را  ای را که الهیات، فلسفه، و مطالعات زیسترشتهوگوی بینکند و گفتکاربرد خیر عمومی تأکید می

وگوهای علمی را با تأکید بر الزامات اخلاقی نهفته تواند گفتدهد. چنین رویکردی میگیرد، ترویج میدر بر می
محیطی  های زیستها در مناظرههای دینی بازسازی کند و مسیری را برای کاوش اهمیت آنبینی در جهان

 معاصر ارائه دهد.
محیطی، و مطالعات سیاسی گسترش  زیست   ۀنظری در الهیات، فلسف  چارچوبای این  رشتهپیامدهای بین

به می و  بالقوه طیف گستردهیابد  از جهتطور  قرار گیریای  تأثیر  را تحت  کاربردهای عملی  و  پژوهشی  های 
کند پژوهشگران را دعوت می  چارچوبخیر عمومی، این    ۀکردن شکاف بین اخلاق دینی و نظریدهد. با پرمی

ویژه در مناطقی که نهادهای  محیطی را، بهتوانند سیاست زیستتا کاوش کنند که چگونه اصول الهیاتی می
چگونگی   ۀبخش تحقیقاتی دربار تواند الهامتوجهی دارند، طراحی کنند. این امر میدینی اقتدار فرهنگی قابل

بر عدالت و مسئولیت   چارچوبمحیطی باشد. تأکید این  ی زیستدهی جوامع مبتنی بر ایمان، به رفتارهاشکل
گفتمان  با  جامعه،  عالی  هدف  به  رسیدن  در  جهانی  جمعی  حکمرانی  کاربردهای می  راستاهمهای  و  شود 

توسعبالقوه  در  را  زیستسیاست   ۀای  می های  پیشنهاد  فراگیر  فلسفمحیطی  در  این زیست   ۀدهد.  محیطی، 
های معنوی  وگو با سنتانگیزد و گفتمحورانه در مقابل اکومحورانه را برمی، بازنگری اخلاق انسانچارچوب

همچنین  چارچوبکند. رویکرد تطبیقی این محیطی تشویق میاخلاق زیست ۀغیرغربی را برای گسترش دامن
در حمایت    چگونگی تقویت اتحادهای دینی  ۀدهد و تحقیقاتی را دربار ادیانی ارائه میمدلی برای همکاری بین

های آینده  خیز را برای پژوهشای حاصلدهد. این پیامدها زمینهمحیطی در مقیاس جهانی ترویج میزیست
 کنند.خیر عمومی را تقویت می ۀدهند و اهمیت نظری و عملی نظریپیشنهاد می

بالقو گفتمان  چارچوباین    ۀتوان  بازسازی  زیست برای  حکمرانی  برای های  آن  توانایی  در  محیطی، 
در  یکپارچه  اخلاقی  و  معنوی  ابعاد  به چارچوب سازی  است؛  نهفته  سیاسی  زمینه های  در  که ویژه  هایی 

چگونگی    ۀتواند تحقیقاتی را دربار باشند. این رویکرد میرویکردهای سکولار ممکن است فاقد طنین اخلاقی  
به دینی  نهادهای  کنشنقش  جنبشعنوان  برای  زیستیارهایی  کند.  های  تشویق  و  ارائه  مردمی  محیطی 

سایر   با  تطبیقی  میچارچوب مطالعات  سکولار  یا  دینی  اخلاقی  محدودیت های  و  قوت  نقاط  این  توانند  های 
غنی  چارچوب درک  و  کنند  روشن  بیشتر  زمینهرا  در  آن  کاربرد  از  این  تری  تأکید  دهند.  ارائه  فرهنگی  های 
بینبر گفت   چارچوب پیشنهاد میوگوی  ابتکارات سیاسی مشارکتی  برای  را  که  ادیانی همچنین فضایی  دهد 
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به چالشارزش برای رسیدگی  را  دینی مشترک  این  های  گیرند. کاوش  کار  به  آلودگی هوا  مانند  های جهانی 
پیامدها نیازمند توجه دقیق به چگونگی تکمیل حکمرانی سکولار توسط اخلاق دینی است و فراگیری را در  

 کند.جوامع متنوع تضمین می
محیطی مبتنی بر  راهبردهای زیست سمت  بهتواند تحقیقات را  بر مسئولیت جمعی می  چارچوب تمرکز این  

،  علاوه بر اینکنند.  جامعه هدایت کند، جایی که نهادهای دینی در بسیج اعضای جامعه نقش محوری ایفا می
دهد که بررسی  فرهنگی پیشنهاد میهایی را برای مطالعات بینیکپارچگی اصول الهیاتی و فلسفی آن، فرصت

کنند. این امر  محیطی تفسیر میهای زیستهای دینی متنوع، خیر عمومی را در زمینهکنند چگونه سنتمی
به توسعمی بر میهای اخلاقی جهانی منجر شود که بینشچارچوب   ۀتواند  را در  بنیان  های معنوی  گیرند و 

ای،  رشتهبا تحقیقات بین چارچوب. همچنین سازگاری این کنندمحیطی را تقویت میاخلاقی حکمرانی زیست
کند و رویکردهای  گذاران باز میمحیطی، و سیاستدانان، دانشمندان زیستهایی را برای همکاری بین الهیراه

محیطی  بازاندیشی حکمرانی زیست چارچوبدهد. با تأکید بر الزامات اخلاق دینی، این ای را ترویج مینوآورانه 
های  رسیدگی جوامع جهانی به بحران   ۀطور بالقوه نحوکند و بهعنوان تلاشی اخلاقی و مشترک تشویق می را به

 بخشد. محیطی را تحول میزیست

 گیري نتیجه

  ۀمحیطی مسیحی و اسلامی، درک علمی را با ارائکاوش نظری راهبرد خیر عمومی در رابطه با اخلاق زیست
پارادایمچارچوب با  را  الهیاتی  یکپارچه میی قوی که اصول  برد و گفتمان  کند، پیش میهای اخلاقی سکولار 

زیست  ۀدربار  حوز مراقبت  در  را  زیست گسترده  ۀمحیطی  اخلاق  میتر  غنی  خیر  محیطی  تأکید  ترکیب  کند. 
کند  داری، به دانش موجود کمک میعمومی بر سعادت و شکوفایی جامعه با مفاهیم دینی سرپرستی و امانت

زیست  مسئولیت  به  ایمان  بر  مبتنی  اخلاق  برای  نوین  رویکردی  میو  ارائه  کردن  محیطی  برجسته  با  دهد. 
ها را  های اخلاقی مشترک و واگرایینظریه اولویت   های تطبیقی رویکردهای مسیحی و اسلامی، اینتحلیل 

می عمیق روشن  درک  و  تکمیل  کند  چگونگی  از  زیستچارچوب تری  توسط  های  سکولار،  محیطی 
های معنوی،  بر عدالت، پایداری، جامعه و انگیزه  چارچوبدهد. تمرکز این  های دینی را ترویج میبینی جهان

چالش به  دینی  اخلاق  رسیدگی  چگونگی  کاوش  برای  را  زیستبنیانی  به های  جهانی،  در  محیطی  ویژه 
کند تا تعامل های آینده باز میهایی را برای پژوهشراه  چارچوبکند. این  های فرهنگی متنوع، ایجاد میزمینه 

زیست و  ترویج میمحیطایمان  را  اخلاقی  از حکمرانی  و درک جامعی  کنند  بررسی  را  از  گرایی  فراتر  که  دهد 
 های سکولار است. یت محدود

محیطی  دهی به حکمرانی و سیاست زیستآن در شکل  ۀنظری به کاربردهای بالقو  چارچوبپیامدهای این  
هایی را نیز  محدودیت  کهدرحالیتوجهی دارند؛  ویژه در مناطقی که نهادهای دینی نفوذ قابلیابد، به گسترش می
محیطی مسیحی و سازی اخلاق زیستتوانند تحقیقات آینده را هدایت کنند. با یکپارچه کند که میتصدیق می 

دهد که مبتنی  های فراگیر ارائه میسیاست   ۀمدلی را برای توسع  چارچوبخیر عمومی، این    ۀاسلامی با نظری
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گفت  بر  آن  تأکید  است.  ایمان  بر  مبتنی  جوامع  بینبر  فرصتوگوی  راهبردهای  ادیانی،  برای  را  هایی 
ها به کار گیرند. با این دهد که تعهدات اخلاقی مشترک را در میان سنت محیطی مشارکتی پیشنهاد می زیست

این   وابستگی  زمینه  چارچوبحال،  در  را  آن  کاربرد  است  ممکن  متنی  تحلیل  و  الهیاتی  انسجام  با به  هایی 
دهد. مطالعات آینده های مکمل را پیشنهاد می های دینی متنوع یا غیرمتنی محدود کند و نیاز به روششیوه

 ۀهای ترجمشود و چالش، چگونه با جوامع چندگانه یا سکولار سازگار میچارچوبتوانند کاوش کنند که این  می
بخشی  را برای الهام  چارچوبکند. این ملاحظات، توانایی این  طرف میاخلاق دینی به زبان سیاسی جهانی را بر 

هایی را برای اصلاح  کند و در عین حال، زمینه محیطی نوآورانه برجسته میبه تحقیقات و کاربردهای زیست
گیری از  های علمی مداوم را برای بهرههایی، این مطالعه تلاشبنیانی برای چنین کاوش  ۀکند. با ارائتأکید می 

نگر به حکمرانی  کند و رویکردی آیندهمحیطی فوری تشویق می های زیست اخلاق دینی در رسیدگی به بحران 
 دهد. محیطی را ترویج میزیست
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This article re-reads Aḥmad b. Ḥanbal's political thought and its relation 
to religious democracy (mardumsālārī-yi dīnī). Aḥmad b. Ḥanbal, a 
prominent Ahl al-Ḥadīth thinker, founded a specific Sunnī political 
theology emphasizing the legitimacy (mashrū īʿyat) of the caliphate, the 
necessity of obedience to the ruler, and the authoritative position of 
religious scholars (ʿulamāʾ). Religious democracy, in contrast, combines 
divine legitimacy with active popular participation in governance and the 
exercise of political power. Employing a descriptive-analytical method, 
this research examines the convergences and divergences between 
Aḥmad b. Ḥanbal's political thought and the theory of religious 
democracy, and seeks to demonstrate its efficacy in addressing 
contemporary Muslim societies' problems. The main question is whether 
his thought can serve as a complement to religious democracy and fill its 
potential gaps. Findings indicate that while other readings based on 
religious democracy have addressed political needs of Muslim societies 
to some extent, Aḥmad b. Ḥanbal's thought—emphasizing the close 
bond between sacred law (sharīʿ ah) and political power, the public 
interests (maṣāliḥ-i ʿāmmih) of the community (ummah), and critique of 
authoritarian powers—offers new capacities for reconceptualizing 
religious democracy. Within this framework, religious democracy is 
defined as compatibility between the general will of society and Islam's 
revelatory foundations—including divine sovereignty (ḥākimīyat-i ilāhī), 
popular participation in decision-making, social justice, and the 
protection of sacred law. Thus, a re-reading of Aḥmad b. Ḥanbal's 
thought is not only a complement to religious democracy, but also 
provides theoretical capacity for confronting contemporary Muslim 
world challenges—including the crisis of legitimacy, political 
authoritarianism, and the need for popular participation—and a platform 
for theoretical dialogue between Shīʿī and Sunnī traditions, contributing 
to the conceptual richness of Islamic political-scientific literature. 
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1. Introduction 
This article undertakes a re‑reading of the political thought of Aḥmad b. 
Ḥanbal—one of the most prominent thinkers of the Ahl al‑Ḥadīth school—
and examines its relationship with the theory of religious democracy 
(mardumsālārī‑yi dīnī). The main objective of this research is to analyze the 
capacity of Aḥmad b. Ḥanbal's political thought to engage with the 
foundations of religious democracy and to explore the possibility of utilizing 
his teachings as a complement or a theoretical guide for re‑reading this modern 
theory. 

Religious democracy, as a contemporary approach in Islamic political 
thought, seeks to combine the divine legitimacy of governance with the active 
participation of the people in the decision‑making process and the exercise of 
political power. It aims to realize social justice and accountability in 
governance while respecting religious values and teachings. 

This research seeks to answer three key questions: 
Can Aḥmad b. Ḥanbal's political thought fill the potential gaps in religious 

democracy? 
Can his teachings offer a theoretical model for enhancing legitimacy, 

justice, and social cohesion in Muslim societies? 
What points of convergence and divergence can be identified between the 

Sunnī intellectual tradition—particularly the Ḥanbalī school—and religious 
democracy? 

Answering these questions not only contributes to the development of the 
theoretical foundations of religious democracy but also makes possible 
dialogue and understanding between Shīʿī and Sunnī intellectual traditions. 

2. Methodology 
The method employed in this research is descriptive‑analytical 
(tawṣīfī‑taḥlīlī), based on the examination of primary and secondary sources 
in jurisprudence (fiqh), theology (kalām), and history. 

Data were gathered from: 
Books and treatises of the Ahl al‑Ḥadīth school; 
Ḥanbalī jurisprudential texts; 
Works of Muslim theologians; 
Contemporary analytical sources. 
The analysis of Aḥmad b. Ḥanbal's political thought focused on his three 

key components: the legitimacy of the caliphate (mashrūʿīyat‑i khilāfat), the 
necessity of obedience to the ruler (wujūb‑i iṭāʿat az ḥākim), and the 
authoritative position of religious scholars (jāygāh‑i marjaʿīyat‑i ʿulamāʾ). 

Alongside this, the fundamental components of religious democracy—
including the combination of divine legitimacy with popular participation, the 
role of the people in decision‑making processes, social justice, and public 
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oversight (naz̤ārat‑i ʿumūmī)—were examined. Points of convergence and 
divergence with the teachings of Aḥmad b. Ḥanbal were identified. 

A comparative and adaptive analysis (taḥlīl‑i muqāyisih‑ī wa taṭbīqī) was 
employed to extract the theoretical capacities of Aḥmad b. Ḥanbal's thought 
for completing or re‑reading the concepts of religious democracy. 
Furthermore, the historical context of the formation of Aḥmad b. Ḥanbal's 
political theory—including the developments of the ʿAbbāsid caliphate, the 
crisis of the creation of the Qurʾān (khalq al‑Qurʾān), and the peace of Imām 
Ḥasan (ʿalayhi al‑salām)—was considered in analyzing the role of his 
teachings in managing the crisis of legitimacy and social cohesion. 

3. Findings 
The research findings indicate that Aḥmad b. Ḥanbal's political thought 
possesses capacities that can be utilized in understanding and re‑reading 
religious democracy. 
3.1. Legitimacy of Governance 
In the domain of the legitimacy of governance, Aḥmad b. Ḥanbal considers 
the legitimacy of the caliphate as historical and contractual (qarārdādī), 
defining it on the basis of the consensus (ijmāʿ) of elites and allegiance 
(bayʿah) to the existing ruler. Although this approach limits direct popular 
participation, it provides a practical framework for maintaining security and 
social stability, demonstrating the importance of the ruler in preventing chaos 
and anarchy. 
3.2. Political Silence 
The doctrine of political silence (sukūt‑i siyāsī) in his thought—rather than 
advocating absolute silence—offers a model of religious and social prudence 
for preventing sedition (fitnah) and division, contributing to the preservation 
of the cohesion of the Islamic community (ummah). This model has parallels 
in certain Shīʿī currents, such as the doctrine of dissimulation (taqīyah). 
3.3. Authoritative Position of Religious Scholars 
The role of religious scholars as an authoritative reference in Aḥmad b. 
Ḥanbal's thought, despite limitations in exercising direct oversight, 
contributes to the consolidation of legitimate governance. It demonstrates that 
this authoritative reference, even in conditions of relative passivity, creates a 
bond between sacred law (sharīʿah) and political power. 
3.4. Points of Convergence and Divergence with Religious Democracy 
A comparison of these teachings with the principles of religious democracy 
reveals important points of convergence and divergence: 

Religious democracy conceives of the legitimacy of governance as a 
combination of God's will and the active participation of the people—
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participation that is a condition for the realization of justice and accountability 
in governance. 

Aḥmad b. Ḥanbal's thought, while focusing on preserving the unity and 
stability of society and limiting popular participation to implicit affirmation 
and allegiance, nonetheless emphasizes the consideration of public interests 
(maṣāliḥ‑i ʿāmmih), the critique of authoritarianism (istibdād), and the 
consolidation of security. These elements provide significant theoretical 
capacity for re‑reading religious democracy. 

From this perspective, his thought can contribute to redefining the role of 
the people within a religious framework—a framework that emphasizes not 
absolute participation but guided participation (mushārakat‑i hidāyat‑shudah) 
compatible with sacred law. 

4. Conclusion 
A re‑reading of Aḥmad b. Ḥanbal's political thought, in addition to providing 
a framework for integrating Islamic tradition with the requirements of 
democratic governance, can contribute to the development of Islamic‑political 
literature and offer guidance for managing the crisis of legitimacy, political 
authoritarianism, and the need for popular participation. 

The findings indicate that the teachings of Aḥmad b. Ḥanbal can be 
considered a complement to the theory of religious democracy—particularly 
in the reading of Imam Khomeini—and can fill the gaps in this theory 
concerning the interaction between Islamic tradition and popular participation. 

A contemporary re‑reading of Aḥmad b. Ḥanbal's thought, in addition to 
theoretical enrichment, makes possible constructive dialogue between Shīʿī 
and Sunnī intellectual traditions and aids the development of comparative 
analyses in Islamic political theology. Such dialogue can lead to the reduction 
of religious divisions and the strengthening of shared Islamic identity, as both 
traditions—despite historical differences—share common principles such as 
justice, public interest, the preservation of the unity of the community, and the 
struggle against authoritarianism. 

Ultimately, the research demonstrates that integrating the teachings of 
Aḥmad b. Ḥanbal with the principles of religious democracy can offer an 
intergenerational and comparative model for governance in Muslim 
societies—a model that both attends to the preservation of religious legitimacy 
and revelatory values and highlights the role of active popular participation in 
major political decisions. This model can help rebuild trust between 
government and people, increase the efficiency of political structures, and 
promote social justice. 

Such a re‑reading, beyond its theoretical and analytical dimensions, can 
contribute to a better understanding of contemporary challenges—including 
the crisis of legitimacy, the weakness of religious oversight, and the necessity 
of civic participation—and provide a suitable foundation for future research. 
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It can also inspire political and social reforms in Islamic countries facing 
problems such as authoritarianism and corruption. 

In general, this research shows that the comparative study of historical 
ideas with modern theories not only increases the scholarly richness of Islamic 
political literature but also provides a suitable tool for re‑reading concepts of 
legitimacy, justice, unity, and popular participation. The re‑reading of Aḥmad 
b. Ḥanbal's thought in the light of religious democracy is not a mere repetition 
of the past but a creative utilization of intellectual heritage to respond to the 
needs of the present—a heritage that can still inspire political and social 
transformation in the Muslim world in the current century. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 احمد بن حنبل،
 ،ین ید ی سالار مردم 

 ت،یمشروع
 ، یاسیس سکوت

 شورا 
 

سالاری دینی  این مقاله به بازخوانی اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل و بررسی نسبت آن با نظریۀ مردم 
ترین متفکران اهل حدیث، با تأکید بر سه مؤلفۀ مشروعیت  پردازد. احمد بن حنبل، از برجسته می 

خلافت، ضرورت اطاعت از حاکم و جایگاه مرجعیت عالمان دینی، الهیات سیاسی خاصی را در  
اهل  مقابل، مردم سنت  در  نهاد.  بنیان  دینی  سنت  با  معنای  به سالاری  الهی  ترکیب مشروعیت 

روش   با  پژوهش  این  است.  سیاسی  قدرت  اعمال  و  حکمرانی  فرآیند  در  مردم  فعال  مشارکت 
نظریۀ  - توصیفی  با  بن حنبل  احمد  اندیشۀ سیاسی  افتراق  و  اشتراک  بررسی وجوه  به  تحلیلی، 

کوشد کارآمدی آن را در حل مسائل جوامع اسلامی نشان دهد.  پرداخته و می سالاری دینی  مردم 
می  حنبل  بن  احمد  سیاسی  اندیشۀ  آیا  که  است  این  اصلی  نظریۀ  پرسش  برای  مکملی  تواند 

های پژوهش  آفرین گردد؟ یافته سالاری دینی باشد و در پر کردن خلأهای احتمالی آن نقش مردم 
سالاری دینی در پاسخ به نیازهای سیاسی  های مبتنی بر مردم حاکی است که هرچند سایر قرائت 

تأکید بر پیوند وثیق میان  دلیل  به اند، اندیشۀ احمد بن حنبل  جوامع اسلامی دستاوردهایی داشته 
هایی  های استبدادی، ظرفیت شریعت و قدرت سیاسی، رعایت مصالح عمومی امت و نقد قدرت 

سالاری دینی  ، مردم چارچوب دهد. در این  سالاری دینی ارائه می م تازه برای بازخوانی مفهومی از مرد 
ای که  شود؛ مبانی سازگاری میان ارادۀ عمومی جامعه و مبانی وحیانی اسلام تعریف می معنای  به 

گیری، عدالت اجتماعی و صیانت از شریعت است.  شامل حاکمیت الهی، مشارکت مردم در تصمیم 
سالاری دینی  تواند مکملی برای نظریۀ مردم تنها می سان، بازخوانی اندیشۀ احمد بن حنبل نه بدین 

از جمله    – های معاصر جهان اسلام  تلقی شود، بلکه ظرفیت نظری جدیدی برای مواجهه با چالش 
مردمی   مشارکت  به  نیاز  و  سیاسی  استبداد  مشروعیت،  می   – بحران  بازخوانی  فراهم  این  آورد. 

های فکری شیعه و سنی  وگوی نظری و تحلیلی میان سنت ت تواند بستری برای گف همچنین می 
 سیاسی اسلامی کمک کند. - فراهم آورد و به غنای مفهومی و توسعۀ ادبیات علمی 

حنبل و نسبت آن   احمد بن   ی اس ی س   ۀ ش ی اند   ی بازخوان ).  ۱۴۰۴. ( ز ی عبدالعز   ، ی ن ی زهرا؛ حس   ، یی ا ی نصراله؛ ض   ، ی لادان   ی سخاوت : استناد 
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 مقدمه 

سنت ها پیرو مذهب اهلکنند که اکثریت آن میلیارد مسلمان در جهان زندگی می  ۱.۶در حال حاضر، بیش از  
سیاسی،  -نظر در برخی مسائل فقهی، کلامی و مناسکی، در موضوعات کلان دینیهستند. با وجود اختلاف

سنت، اندیشۀ سیاسی احمد بن  ها شکل گرفته است. در میان مکاتب اهلنوعی همگرایی و اجماع میان آن 
ویژه در مواجهه  ای برخوردار است؛ چراکه مواضع او در دوران پرآشوب خلافت عباسی، به حنبل از جایگاه ویژه

سنت گذاشت. احمد بن  های رسمی اهلگیری آموزههای اعتقادی و سیاسی، تأثیر عمیقی بر شکلبا چالش
وجود حکومت مشروع اسلامی، اطاعت از حاکم و    حنبل با تأکید بر اصولی چون عدالت، مشورت، ضرورت 

اقتدار عالمان دینی، الگویی مشخص از تعامل با قدرت سیاسی ارائه داد که شامل سه مؤلفۀ اصلی است: اول، 
شود؛ دوم، ضرورت اطاعت از حاکم برای مشروعیت حکومت که از اجماع صحابه و رعایت شریعت ناشی می 

عنوان ناظر و حافظ اصول شرعی  حفظ وحدت امت و جلوگیری از فتنه؛ و سوم، نقش و جایگاه عالمان دینی به
ی برای فهم تعامل  چارچوبسنت تبدیل شد و  تدریج به بخشی از الهیات سیاسی اهلدر حاکمیت. این الگو به

 ). ۲۴- ۲۰ صص.   ، ۱۹۷۹،  خلال ؛  ۲۳۰ ص.   ، ۱ ج.   تا، ، بی حنبل بن ا دین و قدرت در تاریخ سیاسی اسلام فراهم آورد ( 
سالاری دینی، ضرورتی ویژه در نسبت با نظریۀ مردمهای او در عصر حاضر، بهبا این حال، بازخوانی اندیشه

سالاری دینی در این تحقیق، مفهومی است که در جمهوری اسلامی ایران پس  انکارناپذیر است. منظور از مردم
ای نوین در اندیشۀ سیاسی تحقق یافته است؛ نظریه   (ع) از پیروزی انقلاب اسلامی و در عصر غیبت معصوم

با بهرهاسلام که تلاش می های دینی و  های فقه سیاسی و کلام اسلامی، میان ارزشگیری از ظرفیتکند 
تعیین  در  مردم  فعال  نقش  بر  نظریه  این  کند.  برقرار  پیوند  مردم  و حاکمیت  مدرن مشارکت عمومی  مفاهیم 

 دهد.های دینی را نیز مدنظر قرار میحال، رعایت اصول و ارزشسرنوشت سیاسی خود تأکید دارد و در عین 
تواند ضمن تقویت فهم تاریخی از الهیات سیاسی از این منظر، تفسیر معاصر از اندیشۀ احمد بن حنبل می 

مردم اهل نظری  تبیین  به  میسنت،  بازخوانی  این  همچنین،  رساند.  یاری  نیز  دینی  زمینه سالاری  ساز تواند 
 های فکری شیعه و سنی و گامی در جهت غنای ادبیات سیاسی اسلامی باشد.وگوی سازنده میان سنت گفت 

 پیشینۀ پژوهش 

سالاری دینی» قابل بررسی است. در حوزۀ پیشینۀ این پژوهش در دو محور اصلی «احمد بن حنبل» و «مردم
) ۱۸۹۷(  احمد بن حنبل و محنهنخست، بیشتر مطالعات به آثار مستشرقین اختصاص دارد. والتر پاتون در کتاب  

ای دربارۀ  ترین قدیس ارتدکسی معرفی کرده است. ایگناتس گولدزیهر نیز در نقدی بر پاتون و مقاله او را بزرگ
پیوندهای اجتماعی به  و  را «کلیسای مبارز» خوانده  با دولت-جنبش حنبلی، حنابله  آنان  پرداخته  سیاسی  ها 

های  است. کریستوفر ملچرت با تمرکز بر حنبلیسم اولیه، آثار متعددی دربارۀ زندگی، اندیشۀ سیاسی، و جنبه
 شود تشکیل حنبلیسم: تقوا به قدرت تبدیل می عبادی احمد بن حنبل نگاشته است. نیمرد هرویتز نیز در کتاب  

ابعاد دینی۲۰۰۲( به تحلیل  آثار عربی، کتاب-)  پرداخته است. در میان  حنبل: ابن  سیاسی شخصیت احمد 
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ترین اثر عبدالله الترکی از مهم  اصول مذهب امام احمد بن حنبلنوشتۀ محمد ابوزهرة و    اشاش و زمانهزندگانی
 روند.میبه شمار  منابع 

اکبر  اند؛ از جمله آثار علیسالاری دینی نگاشته شدهدر محور دوم، آثار متعددی به زبان فارسی دربارۀ مردم
زاده، محمدحسن حائری و نصرالله سخاوتی که هر یک به  رشاد، بیژن حکمت، علی لاریجانی، کاظم قاضی

 اند.سالاری پرداخته بررسی ابعاد نظری، مشروعیت و نسبت دین و مردم
سالاری  های پیشین، نسبت میان اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل و نظریۀ مردمبا این حال، در پژوهش

این خلأ، تلاش می پر کردن  با هدف  پژوهش حاضر  نگرفته است.  قرار  توجه  مورد  رویکردی دینی  با  تا  کند 
 تطبیقی، پیوند میان این دو حوزه را تحلیل و تبیین کند.

 نظري  چارچوب

 دهندۀ اندیشۀ سیاسی او هاي تشکیل . احمد بن حنبل و مؤلفه 1
گاهی از بسترهای تاریخی نظریۀ سیاسی فقیهان مسلمان، اعم از اهل سنت و شیعه، بدون مطالعۀ دقیق آثار و آ
عنوان نقطۀ آغازین الهیات اند، قابل فهم نیست؛ بسترهایی که به که هر یک از متکلمین در آن زیست نموده

الهیات سیاسی شاخه سیاسی فقهی محسوب می بررسی  شوند.  به  از مطالعات فقهی و کلامی است که  ای 
پردازد. در این قسمت از  های دینی، مشروعیت حاکمیت و ساختار قدرت سیاسی میرابطۀ و تعامل میان آموزه

منظور تمرکز ویژه بر اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل، لازم است تا بسترهای تاریخی مؤثر در ایجاد  تحقیق و به
 یرد.های سیاسی او مورد بررسی قرار گنگرش

ت۱-۱ ف خلا ت  عی رو ش  . م
حکومت   ضرورت  بررسی  به  بغداد  در  مسلمان  متکلمان  هجری،  سوم  قرن  اوایل  و  دوم  قرن  اواخر  در 
پرداختند. برخی از معتزله، از جمله «الاعتصام» و «النظام»، در ضرورت خلیفه تردید داشتند و امکان انتخاب  

ا به دوران جنگ داخلی میان امین امام یا خلیفه توسط مردم را مورد بحث قرار دادند. وان اس منشأ این دیدگاه ر 
ای در میان معتزلیان شکل گرفت که بر  دهد و معتقد است که پس از قتل امین، نظریه و مأمون نسبت می

اساس آن، جامعه تنها در شرایط اضطراری مانند جنگ به خلیفه نیاز دارد و ضرورت حکومت بر ضرورت خلیفه 
رویکرد با دیدگاه صدر اسلام که بر ضرورت خلیفه و رهبری پس از  ). این  Va, Es, 2001, p. 160تقدم دارد (

 تأکید داشت، تفاوت دارد.  (ص) پیامبر
جای تمرکز بر ضرورت این تحول فکری، تأثیر قابل توجهی بر اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل گذاشت. او به

کرد و معتقد بود که همواره رهبری وجود داشته یا کسی خود را خلیفه  خلیفه، بر ضرورت وجود حکومت تأکید می
، دغدغۀ اصلی او نه اثبات ضرورت خلیفه، بلکه مشروعیت خلافت و الزامات آن بود.  روازایندانسته است.  می

إذا لم  باره می دانست و در این وی غیبت امام را عامل فتنه می  الناس» ی ن إمام  یک گوید: «الفتنة  بأمر    قوم 
 ).۲۴ ص.  ،۱۴۱۴، فراءابن(
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معنای ضرورت وجود ة» را نیز نه به یتة جاهلیعة مات می عنقه ب  یس فیاحمد بن حنبل حدیث «من مات ول
به  بلکه  میامام،  تفسیر  موجود  امام  با  بیعت  الزام  (عنوان  بی ابن  ؛۱۹ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابنکرد   تا، تیمیه، 

 )، ۵۰– ۴۵ صص.   ، ۱ ج.   تا، تیمیه، بی (ابن   ش تیمیه و شاگردان ابن   ). برخلاف حنبلیان متأخری همچون ۱۱– ۷ صص. 
کرد. به باور او، حکومت  او مشروعیت حکومت را نه از وحی، بلکه از ضرورت عقلانی و اجتماعی آن استنتاج می

 برای حفظ وحدت و امنیت جامعه ضروری است، نه برای انجام وظایف دینی.
نکتۀ مهم در نظریۀ احمد بن حنبل آن است که او بر یک شیوۀ معین برای تعیین خلیفه پایبند نبود و تمامی  

 ،۲ ج.  ،۱۹۸۰هانی،  (ابن دانست  تأیید صحابه مشروع می دلیل  به را    ،از انتخاب تا غصب،  های تاریخیشیوه
، مؤلفۀ مشروعیت خلافت یکی روازاین).  ۲۳ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابن؛  ۸۱ ص.   ،۱ ج.  ،۱۹۷۹،  خلال؛  ۱۸۵ ص.

 رود. میبه شمار  از ارکان اصلی اندیشۀ سیاسی او 

ت ۲-۱ سکو سی.   سیا
به شمار    ویژه در میان حنبلیان،سنت، بهسکوت سیاسی یکی از مفاهیم کلیدی در اندیشۀ سیاسی اهل

انفعال یا سکوت مطلق باشد، بیانگر راهبردی برای حفظ جماعت  معنای  بهآید. این مفهوم بیش از آنکه  می
توان در تحولات  بینجامد. ریشۀ این نگرش را میتواند به فتنه و تفرقه  ای است که میمسلمانان و پرهیز از منازعه

به امام حسنصدر اسلام،  به  هجری، جست  ۴۱با معاویه در سال    (ع) ویژه در صلح  وجو کرد؛ رخدادی که 
عنوان اصلی دینی  الجماعه» شهرت یافت. این واقعه، آموزۀ «جماعت» را بهوحدت مسلمانان انجامید و به «عام

). از این منظر، سکوت سیاسی در سنت ۲۷۸ ص.  ، ۴ ج.  تا،، بی حنبلبن ادر کنار نماز و ایمان تثبیت کرد (
گیری از سیاست باشد، الگویی از تدبیر اجتماعی و دینی برای پاسداشت انسجام امت حنبلی بیش از آنکه کناره

مچون رویکردهای های شیعی، هشود؛ الگویی که مشابه آن در برخی جریان و جلوگیری از بازتولید فتنه تلقی می 
 شود.مبتنی بر تقیه یا پرهیز از مواجهۀ مستقیم در شرایط بحران نیز دیده می 

احمد بن حنبل، متأثر از جریان اهل الحدیث، بر لزوم تبعیت از جماعت تأکید داشت و آن را ضامن وحدت  
می  جامعه  ثبات  مهم و  حتی  (دمشقی،  دانست؛  عدالت  تحقق  از  ابن۱۹۰ ص.  ،۱ ج.  ،۱۴۰۳تر  شیبه، ابی؛ 

دکترین «سکوت    شکلبه). این دیدگاه در اندیشۀ او  ۲۰۳ ص.  ،۱۴۱۵خیاط،  بن ا؛  ۳۵۵ ص.  ،۱۰ ج.  ،۱۳۸۸
 سیاسی» تجلی یافت؛ رویکردی که در واکنش به بحران خلق قرآن و فشارهای حکومت عباسی شکل گرفت.

و   امنیت  نخست، حفظ  داشت:  مهم  نتیجۀ  دو  دکترین  این  و شکنجه،  زندان  پیامدهایی چون  وجود  با 
از شورش پرهیز  از طریق  مسلمانان  جامعۀ  کاهش  انسجام  و  حاکمان  از  اطاعت  تقویت  دوم،  مذهبی؛  های 

، سکوت سیاسی روازاین).  ۴۷۶–۴۷۵ صص.  ،۱۹۷۹حساسیت سیاسی مردم نسبت به عملکرد دولت (شافعی،  
توان دومین ضلع بنیادین در منظومۀ فکری احمد بن حنبل دانست که بر اولویت وحدت و ثبات اجتماعی را می

 تأکید دارد.
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ت) ۳-۱ س سیا ز  ا ن  یی دی جدا ن دینی ( عالما ت  رجعی  . م
از ویژگی تاریخ اجتماعییکی  برجستۀ  از  ـهای  به حفظ فاصله  تمایل عالمان دینی  سیاسی صدر اسلام، 

می شیعی  تفکر  تأثیر  تحت  را  رویکرد  این  پژوهشگران  برخی  بود.  آنان  با  همکاری  از  پرهیز  و  دانند  حاکمان 
)Wensinck, 1922, pp. 491–95; Goitein, 1966, p. 210  ،(واکنشی    کهدرحالی را  آن  دیگر  برخی 

کنند. گلدزیهر منشأ این مقاومت را به دورۀ  طبیعی به فساد سیاسی و تلاش برای حفظ استقلال دینی تلقی می
یافت (خلافت اموی نسبت می ادامه  نیز  این رویکرد در عصر عباسی   ,Goldziherدهد و معتقد است که 

1967, Vol. 2, p. 47 .( 
کرد. های شاخص این جریان، همواره از نزدیکی به قدرت پرهیز میعنوان یکی از چهرهاحمد بن حنبل، به 

 ، ۱۹۷۹،  خلالاند (گیری را ثبت کردهمنابعی چون صالح بن احمد، حنبل بن اسحاق و ابوبکر مرذذی این موضع 
 ). رابطۀ او با دولت در دو محور قابل تحلیل است:۴۲–۳۴ صص.
های خلافت برای تحمیل مرجعیت دینی.  . پرهیز کامل از ارتباط با حاکمان و مقاومت در برابر تلاش۱

دانند، اما با توجه به باور احمد به ضرورت حکومت برای اگرچه برخی این دوری را نوعی اعتراض منفعلانه می 
 ).۱۳۳ ص.  ،۱۴ ج. ،۱۴۰۸کثیر، (ابنحفظ وحدت، این تحلیل چندان استوار نیست 

ویژه در جریان محنه، واکنشی مستقیم به سیاست مأمون در تمرکز مرجعیت مقاومت احمد بن حنبل، به 
هایی چون «خلق قرآن» و حمایت از معتزله، در پی سیاسی در نهاد خلافت بود. مأمون با تحمیل آموزه-دینی

تثبیت اقتدار مطلق خلیفه بود. احمد بن حنبل با دفاع از سنت و استقلال علمای دینی، در برابر این تمرکزگرایی  
عنوان مرجعیت مستقل و نیرویی مؤثر در توازن قدرت سیاسی تثبیت  سان، نقش عالمان دینی را بهایستاد و بدین 

 ).۱۳۹ ص.  ،۱۴۲۲؛ مروذی، ۱۱–۱۱۰ صص. ،۱۴۰۸کثیر، (ابنکرد 
کرد، طور کلی از ارتباط با حاکمان پرهیز می. عدم افراط در دوری از حاکمان: هرچند احمد بن حنبل به۲

کرد، اما رفت و هدایایی دریافت میشد. او گاه به دیدار حاکمان میاما در مواردی ناگزیر به تعامل با آنان می
گیری روانه موجب شکل). این رفتار میانه۲۸۴ ص.  ، ۱۲ ج.  ،۱۴۰۳بخشید (دمشقی،  این هدایا را به فقرا می

برخی دیگر به   کهدرحالی دو گرایش در میان پیروان او شد: گروهی همچنان بر دوری از دولت تأکید داشتند،  
 همکاری با حکومت روی آوردند. 

ساز تحولی تاریخی در جایگاه علمای دینی شد؛ با دوری  گیری محتاطانۀ احمد بن حنبل، زمینه این موضع 
نمایندگان مستقل شریعت شناخته شدند و اقتدار فقهی آنان  عنوان  تدریج به از قدرت سیاسی، عالمان دینی به 

 دهد. در برابر خلافت تقویت گردید. مرجعیت، سومین ضلع اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل را شکل می

 سالاري دینی و ارکان مهم آن . مفهوم مردم2

های گوناگونی صورت  بندی ها، اصول و الزامات، ساختار و اهداف و تقسیم سالاری دینی تعاریف، ویژگی برای مردم 
)؛  ۱۰- ۹ صص.   ، ۱۳۷۳؛ هانتینگتون،  ۱۵ ص.   ، ۱۳۷۶؛ پوپر،  ۱۷ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۳۷۹بیتهام و بویل،  رک:  ( گرفته است  

 پردازان قرار گرفته، دو برداشت کلی از این مفهوم است:سالاری دینی مورد توجه نظریه اما آنچه از مفهوم مردم
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 عنوان فلسفه و مبنای حکومت دینی (ارزشی)؛بهسالاری . مردم۱
 داری (روشی).عنوان شکل حکومت و روش حکومت سالاری دینی به. مردم۲

سالاری دینی دارای ارزش ذاتی و هدفی مستقل است که مبنای مشروعیت  بر اساس برداشت اول، مردم 
را شکل می فاقد مردمو حقانیت حکومت  دیدگاه، حکومت  این  در  نه  دهد.  و  نه مشروع است  دینی  سالاری 

 ،۱۳۸۵اند (اسماعیلی،  بینی» توصیف کردهمثابۀ یک جهانمطلوب، و برخی این برداشت اول را «دموکراسی به
مردم ۱۲۰-۹۳ صص.  ،۱ ج. اما،  دوم  برداشت  بقاء ).  و  تحقق  برای  ابزاری  بلکه  نه هدف،  را  دینی  سالاری 

). از این منظر، اگر ۷۹-۷۸ صص.  ،۱۴۰۳داند (مرندی،  حکومت، افزایش کارآمدی و مشروعیت خارجی می 
روش طریق  از  آن  مثبت  نیزپیامدهای  مصلح  دیکتاتوری  چون  حفظ   هایی  به  لزومی  باشد،  تحقق  قابل 

مثابۀ مبنای فلسفی حکومت است، نه سالاری بهسالاری دینی نیست. در نتیجه، تمرکز این مقاله بر مردم مردم 
 صرفاً یک شیوۀ حکمرانی.

ای خاص از نظام سیاسی دینی است که  سالاری دینی» گونهپردازان حکومت دینی، «مردم از منظر نظریه
در آن، علاوه بر اتکای به شریعت، نقش مشارکت و ارادۀ مردم نیز در ساختار و مشروعیت حکومت مورد توجه 

). این تلقی، پرسش بنیادینی را دربارۀ معیار مشروعیت در چنین نظامی  ۱۴ ص.  ، ۱۳۸۴گیرد (حاتمی،  قرار می
انگیزد: آیا این معیار صرفاً الهی است یا ترکیبی از ارادۀ الهی و خواست مردم؟ هرچند این بحث در ادبیات  برمی 

شود  منزلۀ بستری مفهومی طرح میای دارد، در این پژوهش تنها بهمعاصر اندیشۀ سیاسی اسلامی جایگاه ویژه
 بن حنبل روشن گردد.تا نسبت آن با دیدگاه احمد 

صورت مستقل،  حنبل، مشروعیت خلافت نه بر پایۀ سازوکار انتخاب یا مشارکت مردمی به در اندیشۀ ابن
از   _  های متفاوت برآمدن خلیفهبلکه بر تأیید و اجماع صحابه و تداوم سنت تاریخی سلف استوار است. او شیوه

  هانی، دانست (ابن پذیرش نسل نخست مسلمانان همراه باشد، مشروع می را مادامی که با  _    انتخاب گرفته تا تغلب 
برخلاف  رو ازاین ).  ۲۳ ص.   ، ۱۴۱۴،  فراء ابن ؛  ۸۱ ص.   ، ۱ ج.   ، ۱۹۷۹،  خلال ؛  ۱۸۵ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۹۸۰  ،
کنند، در اندیشۀ احمد بن حنبل، نقش مردم  های جدید که مشروعیت را ترکیبی از «خدا و مردم» تعریف می نظریه 

 بخش مستقل.مثابۀ بنیان مشروعیتشود و نه بهصرفاً در حد پذیرش یا تسلیم در برابر ساختار موجود فهم می

 سالاري دینی . بررسی ارتباط میان اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل با مردم3

 توان استنتاج کرد:با تحلیل مواضع و لوازم نظری اندیشمندان اسلامی، سه دیدگاه را تلویحاً می

 سالاري دینی وجوه افتراق اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل با مردم الف.  
م۱ حاک ن  عیی ت با  ن  آ بطۀ  را و  ت  حکوم ت  عی شرو  . مبنای م

ترین وجوه افتراق میان اندیشۀ اختلاف بنیادین در منشأ و معیار مشروعیت حاکم اسلامی، یکی از اصلی
تنها در  سالاری دینی است. این اختلاف نهالحدیث، و نظریۀ مردم سیاسی احمد بن حنبل، نمایندۀ تفکر اهل

 یابد. بخشی و تعیین حاکم تجلی میمنابع مشروعیت، بلکه در نقش و جایگاه مردم در فرآیند مشروعیت
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ویژه سیرۀ صحابه و  احمد بن حنبل مشروعیت خلافت را بر اساس تجربۀ تاریخی، اجماع و بیعت امت، به 
- ۱۷۶ صص.  ،۴ ج.  ،۱۹۸۲حزم،  ؛ ابن ۴۵۶-۴۵۵ صص.   ،۱۴۰۰کند (اشعری،  خلفای راشدین، تعریف می

). در این نگاه،  ۷ ص.  ،۱۳ ج.  ،۱۴۲۴حجر عسقلانی،  ؛ ابن۲۹-۲۶ صص.  ،۱۹۶۵حجر هیتمی،  ؛ ابن۱۷۹
سیاسی مبتنی -مشروعیت نه بر نص صریح الهی، بلکه بر بیعت پسینی اهل حل و عقد و اجماع نخبگان دینی

(ابوزهره،   شش۳۴۵ ص.  ،۱۹۷۹است  شورای  حتی  حنبل  بن  احمد  سنت ).  و  عمر  جانشین  تعیین  نفرۀ 
؛ اصفهانی، ۳۲۱-۳۲۰ صص. ،۲ ج. ،۱۹۷۹، خلالداند (های مشروع انتقال قدرت میعهدی را نمونهولایت 

). در عین حال، با وجود پایبندی به اصل «بیعت»، این مفهوم در نظر او بیشتر  ۹۰ ص.  ،۱۶ ج.  ،۱۹۲۷-۱۹۷۰
 ). Hallaq, 2005, pp. 116–118تأیید سیاسی است تا مشارکت فعال مردم در انتخاب یا نظارت بر حاکم ( معنای  به 

محافظه  رویکرد  این  مردمبرخلاف  همکارانه،  پیوند  بر  دینی  و  سالاری  رضایت  و  الهی  مشروعیت  زمان 
؛ مصباح  ۲۵۱ ص.  ،۲ ج.  ،۱۳۶۶؛ عمید زنجانی،  ۴۰۶ ص.  ،۱۴۰۹مشارکت فعال مردم تأکید دارد (منتظری،  

). در این دیدگاه، مشروعیت حاکم تنها هنگامی کامل است که مردم در فرآیند ۲۹۹ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۸۰یزدی،  
تعیین و نظارت بر حاکم حضور داشته باشند و رضایت آنان شرط لازم برای تحقق مشروعیت محسوب شود 

)Crone, 2004, pp. 98–103  برخلاف نظریۀ نصب خالص، که مشروعیت را صرفاً بر اساس انتصاب الهی .(
سالاری دینی تأکید دارد که مشروعیت حقیقی در تعامل مستمر  )، مردم۸۱ ص.  تا،کند (مفید، بیتعریف می 

 آید. میان ارادۀ الهی و ارادۀ عمومی پدید می
، در نگاه احمد بن حنبل، مشروعیت حکومت امری تاریخی و قراردادی بر پایۀ اجماع نخبگان و  روازاین

تأییدکننده محسوب می عنوان سالاری دینی، مردم به شود. اما در مردم بیعت است و نقش مردم صرفاً تابع و 
شوند و مشارکت فعال آنان شرط اصلی عدالت و پاسخگویی شریک و ناظر اصلی مشروعیت سیاسی شناخته می 

ارزشی  -تجربی و رویکرد فلسفی-در حکومت دینی است. این دو نگرش، نمایانگر تفاوت میان رویکرد تاریخی
ای که اولی بر حفظ وحدت و ثبات تأکید دارد و دومی خواهان گونه به موضوع مشروعیت و تعیین حاکم است، به 

 ). Madelung, 1997؛ Jackson, 2002, pp. 54–56خواهی و نظارت عمومی است (عدالت

ر۲ ئ جا م  ک حا ز  ا ت  ع اطا و  ج  رو خ  . 
کلامی  -الحدیث، از جملۀ مسائل بنیادین فقهیویژه در میان اهلسنت، بهمسئلۀ اطاعت از حاکم نزد اهل

شود. اغلب عالمان این نحله، حتی در صورت جور و  است که ناظر به نظم سیاسی و ثبات اجتماعی تلقی می
عنوان به ). احمد بن حنبل،  ۳۷۲ ص.  ،۲ ج.  ،۱۳۶۶زنجانی،  عمید  دانند (فساد حاکم، اطاعت از او را واجب می

های این جریان، تصریح دارد که اگر فردی با زور و شمشیر به قدرت برسد، باید ترین شخصیت یکی از برجسته 
). این دیدگاه ریشه ۲۰ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابنعنوان امیرالمؤمنین پذیرفته شود و مخالفت با او جایز نیست (به 

در نظریۀ سلطانی قرون نخست هجری دارد که در آن، اولویت با حفظ وحدت ظاهری امت اسلامی است؛ ولو  
 به قیمت سکوت در برابر ظلم و فسق حاکمان.

سوی تأیید ضمنی حکام فاسقی چون یزید سوق  سنت را بهکارانه، برخی از فقهای اهلاین نگاه محافظه
کند که اطاعت از حاکم را مشروط به عدم مخالفت داده است. با وجود این، احمد بن حنبل احادیثی نیز نقل می
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می شریعت  فبا  لمخلوق  طاعة  «لا  جمله  از  (بخاری،  یمعص  ی دانند،  الله»  مسلم،  ۱۴۱۰ة  همین  ۱۴۱۲؛   .(
سو، او فتنه و شورش را  گیری احمد شده است: از یک دوگانگی در روایات، موجب نوعی نوسان در موضع 

می  نظم  می مخلّ  نهی  حاکم  بر  از خروج  و  اما  داند  امام حسین دیگر ازسوی کند؛  قیام  را    (ع)  ،  یزید  علیه 
نمونه به  می  ای عنوان  قرار  حمایت  مورد  ظلم  با  مقابله  از  (مشروع   ؛۲۵۷ ص.  ،۶ ج.  تا،بی ،  حنبل بن ا دهد 

نیز، گروه نخست را «اهل بغی»   (ع) ). او در تعارض اهل شام با امام علی۸۴ ص.  ،۱ ج.  ، ۱۴۱۴عساکر،  ابن
ناحقمی بر  را شاهدی  یاسر  عمار  و شهادت  مینامد  آنان  (بودن  ابن۵۰ ص.  ،فضائل،  حنبل بن ا داند  کثیر، ؛ 

 ).۲۴۷ ص. ،۶ ج. ،۱۴۰۸
شود؛  بر این اساس، احمد بن حنبل میان عدالت فردی حاکم و مشروعیت قدرت سیاسی تمایز قائل می

داند، اما در صورت ظهور ظلم آشکار و انحراف از دین، مشروعیت مقاومت را  خروج بر حاکم عادل را ناروا می
همه، باید توجه داشت که نقطۀ ). با این۳۵۳،  ۳۳۶ صص.  ،۷ ج.  ،۱۴۰۸کثیر،  دهد (ابنمورد پذیرش قرار می

عزیمت احمد در اطاعت یا خروج، شریعت است نه ارادۀ مردم یا سازوکارهای انتخاباتی؛ و همین نکته، محل 
 سالاری دینی است.افتراق اساسی با نظریۀ مردم 

خاطر تسلط نظامی یا استقرار قدرت، بلکه مبتنی بر سالاری دینی، اطاعت از حاکم نه بهدر اندیشۀ مردم 
به  نظام،  این  در  مردم است. مشروعیت  و خواست عمومی  فردی،  الهی، عدالت  بودن مشروعیت  الهی  رغم 

عنوان جانشین معصوم، ، امام و ولی فقیه بهچارچوبمبنای ولایت، به تنفیذ عمومی نیز وابسته است. در این  
تنها در صورتی حق فرمانروایی دارد که واجد صفاتی چون علم به قانون، عدالت، و شایستگی اجرایی باشد. امام 

خاطر این  نویسد: «اگر فردی لایق باشد و دارای دو ویژگی علم به قانون و عدالت باشد، و بهخمینی (ره) می
در ادارۀ جامعه داشت، خواهد   (ص) ، همان ولایت را که رسول اکرمصفات، اقدام به تشکیل حکومت نماید

 ).۵۵–۵۴ صص.  ،۱۳۶۵داشت و لازم است که تمامی مردم از او اطاعت کنند…» (خمینی، 
سالاری دینی، اطاعت از حاکم مطلق نیست؛ بلکه مشروط به بقای صفات شرعی، عقلانی،  در نظام مردم 
شرط حفظ ظاهر  احمد بن حنبل، حتی حاکمی را که از راه زور به قدرت رسیده، به  کهدرحالیو مردمی اوست.  

واجب  مردم الاطاعه میدین،  آن، داند.  در  و  است  الهی  با هدایت  برآیند مشارکت عمومی  اما،  دینی  سالاری 
 شود.زمان با عدالت اخلاقی و رضایت مردمی تعریف میمشروعیت سیاسی هم

بر از این منظر، اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل، برخلاف مردم  سالاری دینی، خروج بر حاکم جائر را نه 
اساس اصل حق مردم بر تعیین سرنوشت سیاسی، بلکه فقط در شرایطی خاص مانند دعوت صریح به کفر یا 

  ). ۱۰۵ ص.   ، ۱۹۷۹؛ خلال،  ۳۸۹– ۳۸۸ صص.   ، ۱ ج.   تا، ، بی حنبل بن ا داند ( تجاوز آشکار به حدود شریعت جایز می 
مردم   کهدرحالی امت در  منافع  به  خیانت  یا  مالی،  فساد  استبداد،  مردمی،  مشروعیت  فقدان  دینی،  سالاری 

 زدایی از حکومت و نفی اطاعت تلقی شود.تواند دلیلی کافی برای مشروعیتمی
توان در نسبت عدالت و اطاعت خلاصه کرد: در اندیشۀ احمد در نهایت، تمایز میان این دو رویکرد را می

نظریۀ  در  اینکه،  دیگر  نکتۀ  دهد.  رخ  صریح  معصیت  اینکه  مگر  است،  اصل  حاکم  از  اطاعت  حنبل،  بن 
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ها، سالاری دینی، اطاعت، فرع بر عدالت، مشروعیت الهی و رضایت عمومی است؛ و در صورت فقدان آن مردم 
 تنها جایز، بلکه وظیفۀ دینی و اجتماعی است. مقاومت نه 

سیاسی و حفظ وحدت جامعۀ اسلامی تأکید دارد. او  -سو بر ضرورت نظم اجتماعیاحمد بن حنبل از یک
ترین کارکرد حکومت، جلوگیری از تفرقه و فروپاشی  داند و معتقد است اصلیخلافت را نماد وحدت امت می
خیاط، ابن ؛ ۳۵۵ ص. ،۱۰ ج. ،۱۳۸۸شیبه، ابیابن ؛۱۹۰ ص. ،۱ ج. ،۱۴۰۳جامعۀ اسلامی است (دمشقی، 

، اطاعت از خلیفه را حتی در صورت ظلم، تا  رو ازاین ).  ۱۲– ۱۰ صص.   ، ۱ ج.   ، ۱۴۱۲؛ مسلم،  ۲۰۳ ص.   ، ۱۴۱۵
داند. او برای تأکید بر مشروعیت سیاسی خلافت، به احادیثی که دعوت به بدعت صورت نگیرد، واجب میزمانی  

) و  ۲۰ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابن؛  ۹۷– ۹۴ صص.  ،۱ ج.  ،۱۹۷۹،  خلالکند (چون «الأئمة من قریش» استناد می
کند. این نگرش بیانگر نوعی عنوان نهادی نمادین برای تضمین انسجام سیاسی و دینی معرفی میقریش را به

پیوند ابزاری دین و سیاست در اندیشۀ اوست؛ سیاست ابزاری است برای تثبیت وحدت امت و نه الزاماً تجلی  
 مستقیمی از شریعت.

احمد بن حنبل در جریان «محنه» (آزمون خلق قرآن) رویکردی کاملاً متفاوت اما در تقابل با این نگرش، 
کند؛ او با مخالفت علنی با نظریۀ اعتقادی رسمی خلیفۀ عباسی، از استقلال نهاد دین در برابر قدرت اتخاذ می 

دهندۀ آن است که احمد، هرچند از سیاست برای حفظ ساختار کند. این واکنش آشکار نشانسیاسی دفاع می
که در  برد، اما در نهایت برای دین جایگاهی مستقل و متعالی از دولت قائل است؛ چنان امت اسلامی بهره می

ایستادگی می از سوی حکومت  دینی  باورهای  تحمیل  (برابر  ابن۷ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابنکند   ، ۱۴۰۸کثیر،  ؛ 
بیان  ).  ۳۶۶ ص.  ،۱۰ ج. تابع مصلحت امتبه  نزد احمد  ابزار سلطه  دیگر، سیاست  نباید  گری  است و دین 

سیاسی قرار گیرد؛ بلکه باید معیار و ناظر بر آن باشد. این نگاه دوگانه، در عمل گاه به همزیستی دین و دولت  
 انجامد و گاه به انفکاک کارکردی این دو نهاد.می

عنوان دو حوزۀ  سالاری دینی بر وحدت ذاتی دین و سیاست تأکید دارد و آن را نه بهدر مقابل، نظریۀ مردم 
به  بلکه  و مکمل میعنوان دو ساحت هممتمایز،  و  پوشان  اعتقادی  بعد  بر  افزون  دین  این اساس،  بر  نگرد. 

). ۸۹ ص.  ،۱۳۶۹آورد (بابایی،  ی کامل برای تنظیم مناسبات سیاسی و اجتماعی نیز فراهم میچارچوبعبادی،  
نمود یافته و در عصر غیبت، در قالب نظریۀ ولایت   (ع) و سیرۀ ائمۀ اطهار  (ص) این پیوند در سنت پیامبر اکرم

گوید: «دیانت اسلام… عبادی است و  فقیه ادامه یافته است. امام خمینی (ره) ضمن تبیین این پیوستگی می
). در نگاه او، سیاست نه ابزاری  ۴۴۷ ص.  ،۴ ج.  ،۱۳۶۵است» (خمینی،    سیاسی؛ سیاستش در عبادتش مدغم

ای از شریعت و توحید است و حکومت، تجلی بیرونی و عملی دین در عرصۀ اجتماع محسوب  ثانویه، بلکه جلوه
 ).۱۵۹ ص. ،۲۰ ج. تا،شود (خمینی، بیمی

پذیری بنا  سالاری دینی بر پایۀ حاکمیت الهی، مشارکت مردمی، عدالت اجتماعی، و نفی سلطهنظام مردم 
بنیان نهد    شروای معنوی، عادلانه و پیکوشد اصول الهی را با نیازهای انسانی تلفیق کند تا جامعهشده و می

مند و مبتنی بر نظریۀ امامت  ). در این نظام، پیوند دین و سیاست یکپارچه، نظام۳۳–۳۲ صص.  ،۱۳۹۴(زارعی،  
سالاری دینی، و ولایت است. بر خلاف احمد بن حنبل که با سیاست برخوردی تاکتیکی و متغیر دارد، مردم 
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داند و دولت را نه حافظ صرف وحدت اجتماعی، بلکه تجسم عینی شریعت سیاست را بخشی ذاتی از دین می 
 کند.اسلامی تلقی می

تعارض این دو نگرش در این نکتۀ اساسی نهفته است که احمد بن حنبل دین را نهادی مستقل از دولت 
میمی که  بگیرد،  داند  فاصله  سیاست  از  مردم  کهدرحالیتواند  هم  در  از  سیاست  و  دین  دینی،  سالاری 

، هرچند هر دو رویکرد روازاینرود.  میبه شمار    ناپذیرند و تشکیل حکومت بخشی از رسالت الهی دینانفکاک
بر حفظ وحدت امت تأکید دارند، اما ماهیت و هدف سیاست در اندیشۀ آنان کاملاً متفاوت است: نزد احمد،  

ای برای جلوگیری از فتنه و فروپاشی جامعه است و دین باید در برابر آن استقلال خود را حفظ سیاست وسیله
زمان ، ابزار تحقق شریعت و عدالت الهی است و دیانت، همسالاری دینی، سیاستدر مردم   کهدرحالیکند،  

 گیرد.فرمانروایی در زمین را نیز در برمی
دیگر،  به  است،   کهدرحالیتعبیر  مواجه  سیاست  و  دین  میان  کارکردی  تفکیک  نوعی  با  حنبل  بن  احمد 

ای، اساس دو الگوی متفاوت فشارد. این تفاوت ریشهسالاری دینی بر ادغام نهادین این دو ساحت پای میمردم 
بر  از سازمان سیاسی در اسلام را شکل می دهد: یکی مبتنی بر شریعت مستقل از قدرت، و دیگری مبتنی 

 قدرت مشروع برخاسته از شریعت. 

 سالاري دینی ب. وجوه قابل تطبیق اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل با مردم 
هایی است که اگرچه موضع صریح و مستقیمی نسبت به یکی از دو  های قابل تطبیق، دیدگاهمقصود از دیدگاه

یا  مقولۀ مردم  اما در بستر تحلیلی  ندارند،  اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل  یا  ها، لوازم نظری آن سالاری دینی 
ها قطعی است و نه افتراقشان، بلکه امکان  توان برخی عناصر یا مفاهیم مشترک یافت که نه اشتراک آنمی

 ها وجود دارد.نوعی تطبیق تحلیلی میان آن

ت۱ سلفی سی.  سیا یی  را  گ
ها و  گرایی سیاسی، نگاه به گذشته است، به این معنا که فهم ساختارهای موجود حکومت مراد از سلفیت

داری رسول  الخصوص نحوۀ حکومت ها معطوف به عملکرد مسلمانان صدر اسلام، علیبخشی به آن مشروعیت
بعد دینی و می  (ص) اکرم بر میراث علمی و دینی آن دارد. لازمۀ چنین رویکردی در  تأکید زیادی  باشد که 

 ،۱۳۸۰مانده از آنان اشاره دارد (سبحانی،  سیاسی به نوعی اعتقاد به اعلمیت و اقرب به واقع بودن سنت برجای
حنبل  ۱۲ ص. بن  احمد  سیاسی  اندیشۀ  در  رویکرد  این  سنت   لحاظبه ).  امام  اهلآنکه  شمار گرای  به  سنت 
تفسیر دلیل  به سالاری دینی  که در نظام مردم). همچنان ۳۷ ص.  ،۱۳۹۴رفت، وجود داشته است (فرمانیان،  می

داند، قطعاً می  (ع) دهندۀ راه پیامبر اکرم و ائمۀ معصومخاصی که از حاکمیت ولی فقیه ارائه شده و آن را ادامه
 سالاری دینی از دو زاویه قابل تطبیق است؛ های سیاسی احمد بن حنبل و مردمگرایی نظریه وجود دارد. سلفیت 

م ۱-۱ سلا ا فقیه در  ولی  و  خلیفه  جود  و رورت  ض تئوری   . 
احمد بن حنبل بر این باور است که خلافت در حقیقت باید بر مبنای اصول معین و بر اساس شواهد دینی 

آورده است، ضمن تأکید بر    (ص) و نصوص قرآن و سنت انجام شود (امر سلفی). او در نقل قولی که از پیامبر
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ای  ضرورت وجود خلیفه، بر انحصار خلافت بر اساس شرایط و شرایط لازم نیز اصرار دارد: «فتنه، اگر در ناحیه 
). وی همچنین بر این اعتقاد است ۲۱۲ ص.  ،۱ ج.  تا،، بی حنبل بن ا واقع شود، خلافت ادعایی نخواهد بود» (

، امام یا خلیفه باید روازاینکه ادارۀ امور مسلمین امری است که باید بر مبنای شایستگی و درایت انجام گیرد،  
بر مبنای خواست جمعی مسلمین و با رعایت اصول اسلامی انتخاب شود. سپس در توضیح فرآیند انتخاب و 

گوید: «امام کسی است که آشنا به امور دنیوی و نظامی است، و تمام کسانی که در  شرایط لازم برای خلافت می 
گاه باشند» (ماوردی،  این امر دخالت دارند، باید در حقایق و مسائل مربوط به آن به    ). ۲۹ ص.   ، ۱۴۰۴درستی آ

و اجتماع امت وجود روایات و فتاوای بسیار احمد بن حنبل در این زمینه مبتنی بر ایدۀ حفظ وحدت مسلمانان  
اندیشۀ سیاسی اهل در  ویژهاسلامی است که  از جایگاه  و  سنت  المسلمین  «تلزم جماعه  است؛  برخوردار  ای 

سالاری دینی نیز این نوع نگرش کاملاً مشهود است. امام ). در نظام مردم ۳۶۰۶،  ۱۴۱۰امامهم» (بخاری،  
و جانشینی فقها در مسائل    (ع) خمینی (ره) بر این باور بود که ولایت فقیه، مبنای سیاسی دورۀ غیبت ائمۀ 

عنوان امری ضروری  ). در این راستا، وجود ولی فقیه در رأس نظام به۱۰۱ ص.  ،۱۳۹۱حکومتی است (خمینی،  
گردد. این ایده در اصل پنجم  شود که بدون آن، حکومت طاغوت و غیرمشروع محسوب میو الزامی تلقی می

عهدۀ خبرگان منتخب  ان نیز تأکید شده و چگونگی انتخاب ولی فقیه بهقانون اساسی جمهوری اسلامی ایر 
سالاری دینی در این نظام مورد تأکید قرار گرفته  ترین رکن مردممردم واگذار شده است. لذا، ولی فقیه عالی

باتقوا محول   به فقیه عادل و  نیز رهبری در زمان غیبت  بر اساس اصل یکصد و هفتم قانون اساسی  است. 
شود، که مسئولیت هدایت جامعۀ اسلامی را بر عهده دارد. این سیستم نمایانگر ترکیبی از اصول دموکراتیک  می

نقش مردم در   کهدرحالیو اسلامی است که در تلاش است تا حاکمیتی بر مبنای عدالت و شریعت برقرار کند،  
پذیری رهبری در  انتخاب رهبری و نظارت بر آن تأکید شده است. این جنبه تأکیدی بر مشروعیت و مسئولیت 

 آید. میبه شمار  برابر جامعه

به۱-۲ فقیه  ولی  و  خلیفه  جود  و رورت  ض ر.  پیامب ز  ا شینی  ن جا ص)  معنای  ) 
هستند و از این جهت،   (ص) خلافت و ولایت فقیه، هر دو درصدد پر کردن خلأ سیاسی پس از پیامبر اکرم

سنت، و ولایت فقیه، شوند. خلافت، اساس اندیشۀ سیاسی اهلعنوان جانشینان آن حضرت تلقی میهر دو به
دهد که ولی فقیه  سالاری دینی در اندیشۀ شیعی است. بررسی تطبیقی این دو نشان میرکن بنیادین نظام مردم

در دوران غیبت است و متکلمان او را رهبر عمومی در امور    (ع) و امام  (ص) همچون خلیفه، جانشین پیامبر
). از این منظر، برخی این دو مفهوم را در عمل مترادف ۴ ص.  ،۱۳۹۳دانند (ربانی گلپایگانی،  دینی و دنیوی می

پیامبر). اح۳۴ ص.  ،۱۳۹۱دانند (زهری،  می نیز خلیفه را جانشین مشروع  معرفی کرده    (ص)  مد بن حنبل 
که ولی فقیه نیز در نظام ). چنان۷۶ ص.  ،۱۳۸۷؛ صبحی الصالح،  ۱۰۵–۱۰۳ صص.  ،۱۹۷۹،  خلالاست (

). بنابراین، نقطۀ  ۱۱۵ ص.  ،۱۳۷۰؛ صدر،  ۳۹ ص.  ،۱۳۷۴دارد (خمینی،    (ع) ردیف امامشیعی، وظایفی هم 
 است. (ص) اشتراک خلیفه و ولی فقیه، پر کردن خلأ جانشینی پیامبر اکرم

و دارای شئون حکومتی و رهبری    (ص) سنت، خلیفه جانشین پیامبر، در اندیشۀ سیاسی اهلدیگرازسوی
 است و دارای شئونات سیاسی و دینی است.  (ع) پیامبر است. ولی فقیه نیز جانشین امام معصوم
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م۲ تی. ه عملیا رحلۀ  م در م ک حا ط  ی را ش و  ف  صا او نی  شا  پو
سالاری دینی، اوصاف و  از جمله موضوعات قابل تطبیق میان اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل و نظام مردم 

اند. احمد بن حنبل ویژگی «قریشی بودن» را  شرایطی است که هر دو اندیشه برای خلیفه و ولی فقیه برشمرده
ای که اگر این ویژگی نباشد، حاکمیت غیراسلامی یا جور  گونه یکی از شرایط لازم برای خلیفه برشمرده بود، به

) رفت  خواهد  شمار  آموزۀ ۲۰ ص.  ،۱۴۱۴،  فراءابن؛  ۹۷-۹۴ صص.  ،۱ ج.  ،۱۹۷۹،  خلالبه  گرچه  وی   .(
ویژه  سنت، به قریشی بودن خلیفه را بر پایۀ سنت (احادیث) بیان کرده بود، اما این دیدگاه در منظومۀ فکری اهل

س مشروعیت  مبانی  تضعیف  با  مواجهه  خوددر  عصر  در  ناحیۀ    یاسی  از  بودکه  گرفته  شکل  معتزله    ،مکتب 
، احمد  روازاینکارکردی تأثیرگذار یافت و به تقویت مفهوم مشروعیت و حفظ وحدت جامعۀ مسلمین یاری رساند.  

را به تصویر   (ص) بن حنبل با طرح این نظریه، علاوه بر آنکه موضوع ارتباط میان حاکم با تاریخ و سیرۀ پیامبر
کشید، به تفسیر و تبیین حاکمیت مشروع نیز پرداخت. از این زاویه، دیدگاه احمد بن حنبل بیشترین قرابت و 

را می  نظام مردم نزدیکی  در  فقیه  نظریۀ ولایت  با  فقیه  تواند  بدین صورت که ولی  باشد.  داشته  دینی  سالاری 
معصوم به  امام  از  نایب  معصوم   (ع)  عنوان  امام  جانشین  واجد    (ع)  و  باید  مسلمین  جامعۀ  مدیریت  برای 

( ویژگی  کند  نزدیک  امام  به  را  او  که  باشد  آملی،  رک:  هایی  حائری،  ۸۰ ص.   ، ۱۳۸۸جوادی   ، ۱۳۸۳؛ 
واسطۀ حق شرعی و تفویضی که  ). از طرف دیگر نیز امت اسلامی به۴۱ ص.  ،۱۳۹۲؛ غفاری،  ۸۵-۸۱ صص.

هایی  احکام شرع و با توجه به شرایط و ویژگی چارچوبالناس)، در از سوی خداوند به آن اعطا شده است (حق 
الله) دارای  که شارع مقدس برای حکومت و حاکم اسلامی تعیین کرده، از جمله شرط فقاهت و عدالت (حق

 حق انتخاب و تعیین حاکم اسلامی است.

 سالاري دینی ج. وجوه اشتراك اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل با مردم 
سالاری  های مردم شود که با برخی اصول و مؤلفهدر تحلیل اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل، مواردی یافت می

طور ضمنی از لوازم نظری اندیشۀ او قابل  صورت مستقیم و گاه بهها گاه بهخوانی دارند. این اشتراکدینی هم
 چارچوبتوان در  سالاری دینی را میدهند که برخی مفاهیم مردم هایی نشان میگراییاند. چنین هماستنتاج

ها، های کهن، در برخی زمینه فکری احمد بن حنبل نیز بازشناسی کرد. این مسئله، بیانگر آن است که اندیشه
های معرفتی و نظریِ  مثابۀ ریشه توانند به سازی برای نظریات جدید را دارا هستند و میظرفیت تبیین یا زمینه
 در نظر گرفته شوند.تحولات نوین سیاسی 

ر۱ قتدا ا و  ت  کمی حا  . 
 چارچوباز منظر اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل، حاکمیت مطلق از آنِ خداوند است و انسان صرفاً در  

سالاری دینی که بر تقدم  ارادۀ و شریعت الهی، واجد صلاحیت اعمال قدرت سیاسی است. این دیدگاه با مردم 
خوانی دارد. در هر دو الگو، مشروعیت قدرت ای مردم در تحقق آن تأکید دارد، همحاکمیت الهی و نقش واسطه

گیرد. های الهی نشأت میسیاسی نه از قرارداد اجتماعی یا خواست اکثریت، بلکه از تطابق با شریعت و ارزش
احمد بن حنبل تصریح دارد که اطاعت از حاکم فقط در صورتی واجب است که او پایبند به احکام و قوانین  
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، خلال؛ ۲۳۰ ص. ،۱ ج. تا،، بی حنبل بن ا شرعی باشد و عدول از آن، موجب سلب مشروعیت وی خواهد شد (
 ).۲۴– ۲۰ صص. ،۱۹۷۹

های دینی و شود که قدرت سیاسی باید در خدمت ارزشسالاری دینی نیز بر این نکته تأکید می در مردم 
رعایت احکام الهی آزادند. در این میان، نقش مردم    چارچوباخلاقی باشد و مردم در انتخاب حاکمان، تنها در  

یابد. این امر  نه در تحدید شریعت، بلکه در تحقق ارادۀ الهی و ایفای مسئولیت خلافت انسان بر زمین معنا می
دهد؛ سالاری دینی را نشان میهای مدرن مردمگرایی میان دیدگاه سنتی احمد بن حنبل و نظریه نوعی هم

 هرچند ابزارها و ساختارهای تحقق آن ممکن است متفاوت باشند. 
هِ» (انعام:  کاز منظر شیعه نیز حاکمیت مطلق از آنِ خداوند است: «إِنِ الْحُ  مُ» ک) و «وَلَهُ الْحُ ۵۷مُ إِلاَّ لِلَّ

انبیاء و امامان واگذار شده  ۷۰(قصص:   )، اما این حاکمیت از طریق نصب الهی به جانشینان برحق، یعنی 
سالاری دینی در تلقی شیعی، است و مردم در اجرای این حاکمیت، مسئولیت دارند. در عین حال، نظریۀ مردم 

تأکید بر «خلافت انسان» و   ارادۀ مردم ارائه  با  تلفیقی از نص الهی و  مسئولیت عمومی در تعیین سرنوشت، 
زنجانی،  می (عمید  بن حنبل هم۱۵۹ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۷۳دهد  احمد  نگاه  با  نیز  نکته  این  که  ).  است  خوان 

 هرگونه حاکمیت باید منشأ الهی داشته باشد و مشروعیت آن، وابسته به التزام دینی است.
سالاری دینی) در پذیرش اولویت حاکمیت الهی،  در مجموع، هر دو منظومۀ فکری (احمد بن حنبل و مردم

می  نشان  مشترکات  این  دارند.  اشتراک  مردم  نظارتی  نقش  و  حکومت  مشروط  برخی مشروعیت  که  دهد 
 های کهن اسلامی نیز ریشه دارند. سالاری دینی نه صرفاً محصول مدرنیته، بلکه در سنت بنیادهای فکری مردم 

ع)۲ جما را (ا شو  . 
مردم و  اسلامی  نظام خلافت  و  در  است  برخوردار  بنیادینی  و  مهم  بسیار  جایگاه  از  دینی، شورا  سالاری 

کند که در مکتب  بیان میوضوح  بهشود. مقام معظم رهبری  عنوان اصل و اساس هر دو نظام شناخته می به 
مْرُهُمْ شُورَی بَ سیاسی امام، مردم 

َ
، ایخامنه نَهُمْ» برخاسته است (یسالاری دینی از متن دینی و بر اساس آیۀ «وَأ

ترین عنوان جامع دانست و از آن به). احمد بن حنبل نیز شورا را نه تنها مستحب بلکه واجب می۲۸ ص.،  ۱۳۸۳
سنت یاد کرده است. او بیعت عثمان را  ترین شیوه برای انتخاب خلیفه و حاکم اسلامی در نظر اهلو محکم

ها معرفی کرده است؛ به این دلیل که بیعت با عثمان پس از مشورت در شورا  م خلافتترین بیعت میان تمادقیق
عنوان خلیفه حاصل گشت. با وجود نحو اجماعی انجام شد و در نهایت توافق بر عثمان به و با دیگر صحابه به 

دانست، اما دربارۀ شکل و محتوای آن بحث آنکه احمد بن حنبل شورا را معتبرترین روش انتخاب خلیفه می 
چندانی نکرده است و حتی گزارشی دربارۀ شیوۀ کارکرد شورا و شرایط مورد نیاز برای نامزدها، مشابه آنچه در 

عنوان یک  متون سنی در قرن پنجم هجری و پس از آن آمده باشد، در دست نیست. به هر حال، اصل شورا به
 سالاری دینی لحاظ شده است.ر نظام مردم شده در اندیشۀ سیاسی احمد بن حنبل و هم داصل پذیرفته

اسلامی  سالاری دینی، مبنای تعیین و مشروعیت حاکم اسلامی و حکومت دینی، اجماع امت  در نظام مردم 
مبنای   آنان  خبرگان  یا  مردم  اساس،  این  بر  است.  اسلامی  امت  میان  از  (خبرگان)  عقد  و  حل  اهل  اجماع  یا 

طور شرعی حاکم اسلامی  مشروعیت حکومت اسلامی هستند و هرگاه بر حکمرانی یک فرد اجماع کنند، آن فرد به 
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اصلی حکومت   سالاری دینی، تحقق مصلحت عمومی و مشارکت سیاسی مردم از اهداف خواهد بود. در نظام مردم 
رود. شوراها نیز در قالب نهادهایی مانند مجلس شورای اسلامی، شوراهای شهر و روستا، و  می به شمار    دینی

 اند.سایر مجامع مشابه با هدف کشف مصلحت عمومی و اتخاذ تصمیمات عادلانه تجلی یافته 

 گیري نتیجه

توانسته  که  است  بوده  سیاسی  اندیشه  در  جذاب  نظری  مباحث  از  یکی  همیشه  سیاسی  الگوهای  سنجش 
معنای جانشینی پیامبر اکرم اسلامی، که به تجربیات تاریخی مختلف را مورد بازخوانی قرار دهد. تئوری خلافت  

الله علیه و آله) در امور دینی و دنیوی امت اسلامی است، نخستین بار توسط احمد بن حنبل در قرن  (صلی
سنت را رقم زد. او با تأکید بر مبانی دینی و سیاسی اهل-سوم هجری مطرح شد و در نهایت اندیشه الهیاتی

های او در زمینه خلافت، بیند. دیدگاهاصول شریعت، نظام سیاسی را فراسوی یک ساختار صرفاً اقتدارگرا می
حاکی از یک نوع درک دینی از قدرت است که در آن، حفظ امت اسلامی و وحدت آن اولویت دارد. این رویکرد  

با اصول مردم به  باید در خدمت منافع عمومیسالاری دینی در هموضوح  و    سویی است، جایی که حاکمیت 
با ارزش اندیشهتطابق  ارتباط  بنابراین، تحلیل  باشد.  با مردم های اسلامی  سالاری دینی های احمد بن حنبل 

مینه  کمک  اسلامی  سیاسی  اندیشه  تاریخ  بازخوانی  به  میتنها  بلکه  طراحی  کند،  برای  باشد  زیربنایی  تواند 
عنوان اصول  های سیاسی و اراده ملت بهها حقوق بشر، آزادیهای حکومتی مدرن اسلامی که در آننظام 

با مفاهیم اساسی در نظر گرفته شود. در نهایت، این پژوهش ابعاد جدیدی از گفت  وگو دربارۀ انطباق اسلام 
 گشای تحولات آینده در جوامع اسلامی باشد.تواند راهکند و میمدرن سیاسی را مطرح می 
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One of the most challenging concepts in the domain of religious beliefs 
is the "concept of the answering of prayer" (istijābat‑i duʿā )ʾ. Most 
religious believers understand answered prayer exclusively as the 
fulfillment of their request, equating non-fulfillment with non-answering. 
However, numerous rational and transmitted evidences indicate that the 
concept is broader than this common understanding. This research, 
employing a descriptive-analytical method and focusing on the views 
of Mullā Hādī Sabzawārī, presents a systematic theosophical 
explanation (tabīn-i ḥikmī-yi niẓāmmand) of the "answering of prayer." 
Close examination of Ḥakīm Sabzawārī's views yields three 
explanations: answering as the fulfillment of the servant's request (ḥāṣil 
shudan-i khwāstah-yi bandah); answering as the very success (tawfīq) 
to pray (nafs-i tawfīq-i duʿāʾ); and answering as the transformation of 
the prayer into a higher good (tabdīl-i duʿā  ʾbih khayr-i bartar). In the 
first, most common interpretation, "non-answering of prayer" becomes 
meaningful; according to the second and third, prayer is always 
answered. This distinctive reading, consistent with transmitted proofs, 
has valuable consequences: resolution of apparent contradictions in 
religious texts, effectiveness of all prayers, intrinsic desirability of 
prayer, re-examination of "importunate prayer" (duʿāʾ-i lahn), and 
prayer as existential wayfaring (sulūk-i wujūdī). This research clearly 
reveals the conformity of theosophical principles with revealed teachings, 
highlights the importance of rational foundations for explaining religious 
doctrines, and deepens understanding of the philosophy of acts of 
worship (falsafah-yi ʿ ibādāt) in Transcendent Theosophy. 

Cite this article: Jafari-Zadeh, M., Rastin Toroghi, A., & Fakhar Noghani, V. (2025). A 
Re‑reading of the Concept of the Answering of Prayer (Istijābat Duʿāʾ) (With a Close 
Examination of Ḥakīm Sabzawārī's Views). Theology Journal, 12(2), 277-298. 
https://doi.org/10.22034/pke.2025.22077.2036. 

 © Author(s) retain the copyright.       Publisher: Al-Mustafa International University. 
 DOI: 10.22034/pke.2025.22077.2036 

https://orcid.org/0009-0007-2995-1298
https://orcid.org/0000-0002-2823-8649
https://orcid.org/0000-0001-6713-5944
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/


278   Theology Journal, Vol. 12, No. 2, Issue 23, Fall & Winter 2025 

 

1. Introduction 
Prayer (duʿāʾ) has always held an important place in the religious beliefs of 
the faithful as one of the most significant religious rituals. One of the most 
challenging concepts in this domain is the "concept of the answering of 
prayer" (istijābat‑i duʿāʾ). In the conventional understanding, the "answering 
of prayer" means the concrete realization of the request for which the 
supplicant has prayed. The majority of religious believers, when this does not 
occur, consider their prayer "unanswered." The apparent meaning of verses 
such as "Call upon Me, I will answer you" (udʿūnī astajib lakum, Q. 40:60) 
and "I answer the call of the supplicant when he calls upon Me" (ujību daʿwat 
al‑dāʿi idhā daʿān, Q. 2:186)—coupled with the absolute nature of these verses 
and the certainty of divine promises—intensifies the aforementioned 
challenge, and an apparent contradiction seems to exist between these 
universal promises and "cases of non‑answering." 

Among those who have offered valuable content on this issue is the sage 
Mullā Hādī Sabzawārī (1212–1289 AH / 1797–1872 CE). Within his works, 
unique and valuable discussions on the "answering of prayer" are found that 
are well suited to resolve the aforementioned contradiction and to provide a 
comprehensive theosophical formulation (taqrīr‑i ḥikmī) of the concept of the 
answering of prayer. 

In light of the above, the present article seeks to present a classified 
compilation of the scattered views of Ḥakīm Sabzawārī on this issue and to 
offer a systematic, rationally sound (ʿaql‑pasand), and transmitted‑sound 
(naql‑pasand) explanation of the "concept of the answering of prayer." 

2. Methodology 
The present research was organized using a descriptive‑analytical method 
(rawish‑i tawṣīfī‑taḥlīlī) and employing library‑based sources. Three 
interpretations (tafsīr) of the concept of the answering of prayer were extracted 
from the scattered works of Ḥakīm Sabzawārī, systematically classified and 
formulated, and then the consequences and achievements of this reading were 
explained. 

The research is qualitative and theoretical, drawing on primary sources 
including Sabzawārī's philosophical and mystical writings, as well as Qurʾānic 
verses and ḥadīth traditions relevant to prayer and its answering. 

3. Findings 
The research findings indicate that through a close examination of the 
scattered views of Ḥakīm Sabzawārī, three theosophical interpretations 
(tafsīr‑i ḥikmī) of the "concept of the answering of prayer" can be explicated: 

Answering in the sense of the fulfillment of the servant's request; 
Answering in the sense of the very success (tawfīq) to pray; 
Answering in the sense of the transformation of the prayer into a higher good. 
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3.1. First Interpretation: Fulfillment of the Supplicant's Request 
The most obvious and tangible interpretation of the answering of prayer is the 
"realization of the content of the prayer" and the fulfillment of the servant's 
request. In common parlance, the answering of prayer means the realization 
of the supplicant's desire, such that what he prayed for occurs for him by virtue 
of the prayer. "Non‑answering" means that the supplicant's request is not 
granted by God in accordance with his petition. It is on the basis of this 
interpretation that "non‑answering of prayer" becomes meaningful, and the 
traditions (riwāyāt) concerning the conditions for the answering of prayer 
pertain to this interpretation. 
3.2. Second Interpretation: The Very Success to Pray 
Drawing on mystical and philosophical foundations, Ḥakīm Sabzawārī 
expands the concept of "answering" and posits a kind of general answering 
(istijābat‑i ʿāmm) for every prayer, meaning that the very success to pray 
(apart from the fulfillment of the prayer's content) is itself a type of answering. 
He presents three formulations for this type of answering: 

a) The timelessness of answering: God Almighty is the "Answerer" 
(mujīb). One who is truly deserving of the attribute "Answerer" is one whose 
response is not deferred to the future; the right of response is that it be 
immediate. Thus, there is no time interval between the servant's prayer and its 
answering—the time of prayer is the time of answering. However, "answering 
of prayer" is distinct from "granting of the request" (ijābat‑i ḥājat). The very 
act of prayer itself entails a type of answering, not in the sense of fulfilling the 
servant's request, but rather the light and grace that shines upon the human 
heart and grants him success to call upon God. Therefore, when the servant 
prays, God has already answered him by bestowing the success to pray. The 
servant's prayer is the manifestation, expression, and interpretation of that 
divine success. Hence, the very success to pray and the servant's very utterance 
of "Allāh" is a sign of God's response. The mystics (ahl‑i ʿirfān) refer to this 
general answering as "answering by response" (ijābat‑i labīkī). 

b) Prayer through divine power and might: That remembrance (dhikr), that 
invocation, and that prayer occurred through divine power and might (ḥawl 
wa quwwah‑yi ilāhī). Thus, the servant's prayer is by divine power and a sign 
of God's prior gracious regard. This formulation is based on the unity of divine 
action (tawḥīd‑i afʿālī), according to which every action in the universe occurs 
through divine power and might. 

c) The very capacity for prayer is from God: Generosity and beneficence 
are from God absolutely and by way of pure grace (tafaḍḍul) and favor 
(imtinān), without any prior deserving. God is the "Initiator of blessings before 
any deserving" (mubtadiʾ bi al‑niʿam qabla istiḥqāqihā). Thus, even the 
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capacity to pray and the aptitude to request from God are themselves among 
God's prior gifts. 

The conclusion is that the very success to pray (apart from the fulfillment 
of the prayer's content) is itself a sign of divine success and God's gracious 
regard for the servant. On the basis of this interpretation, prayer is always 
answered. 
3.3. Third Interpretation: Transformation of Prayer into a Higher Good 
The third interpretation of answering is the transformation of prayer into the 
better (tabdīl‑i duʿāʾ bih aḥsan). Ḥakīm Sabzawārī states: If you ask God for 
physical health but God does not see it as your benefit and your request is not 
granted, do not be sad, for your prayer has been transformed into a better 
benefit. According to the principle of the "union of the knower and the known" 
(ittiḥād‑i ʿālim wa maʿlūm), in every prayer, "inner soundness" (ṣiḥḥat‑i 
bāṭinī) is obtained for the human being, because the soul is like a "simple 
substance" (māddih‑yi sādih) that becomes characterized by any form to 
which it attends. This is higher than any desired thing—that the divine names 
and attributes become the very form of the human soul. Thus, prayer is a type 
of substantial motion (ḥarakah‑i jawharī) and existential intensification 
(ishtidād‑i wujūdī). In every prayer, depending on the intensity of the 
supplicant's connection and attention to God Almighty, an existential elevation 
and transcendence occurs for the soul. By turning toward the source of light, 
the human inner self becomes illuminated, and the heart takes on the form of 
the beautiful names of God. Therefore, even if the servant's request is not 
granted, a blessing greater than what he sought is bestowed upon him. 

4. Conclusion 
The most important results and achievements of this research are as follows: 

1. Resolution of apparent contradiction in transmitted texts: The 
aforementioned re‑reading of the concept of the "answering of prayer," in 
addition to being fully consistent with revealed teachings, resolves the 
apparent contradiction in transmitted texts. Those verses and traditions that 
absolutely promise answering in exchange for the servant's prayer are 
interpreted according to the second and third meanings. Those traditions that 
set forth various conditions for answering and consider only some prayers as 
answered are interpreted according to the first meaning of answering. 

2. The absolute efficacy of all prayers: One of the most important 
achievements of this re‑reading is that absolutely no prayer is without effect, 
and a type of answering is always inherent in every prayer. For, as a result of 
prayer: either the servant's request is granted (the first meaning of answering); 
or the success to remember and invoke God is bestowed upon the human 
being, which itself entails many other blessings (the second meaning of 
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answering); or the prayer is stored up and transformed into another good and 
blessing (the third meaning of answering). 

3. The intrinsic desirability of prayer: The aforementioned reading leads to 
the intrinsic desirability (maṭlūbīyat‑i dhātī) of prayer. It is not the case that 
prayer is merely a means to the servant's desired end and is devoid of value in 
itself. Rather, prayer has intrinsic desirability. Ḥakīm Sabzawārī explicitly 
states that prayer and remembrance have "absolute desirability" (maṭlūbīyat‑i 
muṭlaq), and needs and requests are desirable only insofar as they are means 
of remembrance. 

Finally, this article reveals the importance and rare capacity of the 
philosophical views of Mullā Hādī Sabzawārī in addressing religious issues 
and provides a better understanding of the philosophy of acts of worship 
(falsafah‑yi ʿibādāt) in Transcendent Theosophy. 
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ژھ    ها:کلیدوا

 دعا، 
 استجابت،

 مستجاب،  یدعا
 ه، یمتعال حکمت

 ی سبزوار  میحک 
 

چالش  از  دعا»  یکی  استجابت  «مفهوم  دینی،  باورهای  حوزۀ  در  مفاهیم  برانگیزترین 
معنای تحقق مطلوب مورد نظر  استجابت دعا را منحصراً به باوران،  باشد. عموم دین می 

کنند؛ این  منزلۀ عدم استجابت دعا تلقی می خود دانسته و برآورده نشدن خواستۀ خود را به 
دعای   مفهوم  که  است  آن  از  حاکی  متعددی  نقلی  و  عقلی  شواهد  که  است  حالی  در 

باشد. پژوهش حاضر با شیوۀ توصیفی تحلیلی و  تر از این تصور رایج می مستجاب، گسترده 
می  مسئله  این  واکاوی  به  سبزواری  ملاهادی  آرای  محوریت  حکمی  با  تبیین  تا  پردازد 

این  نظام  آرای حکیم سبزواری  در  با مداقه  ارائه دهد.  دعا»  استجابت  از «مفهوم  مندی 
  معنای شود که استجابت دعا به سه نحو قابل تبیین است: «استجابت به نتیجه حاصل می 

به  استجابت  بنده،  خواستۀ  به حاصل شدن  استجابت  و  دعا،  توفیق  نفس  معنای  معنای 
«عدم استجابت دعا»    - ترین تبیین است که متداول - تبدیل دعا به خیر برتر». در تفسیر اول  

که بر اساس تفسیر دوم و سوم دعا همواره مستجاب است. این  کند، درحالی معنا پیدا می 
خوانش ویژه از استجابت دعا علاوه بر سازگاری با دلایل نقلی، پیامدهای ارزشمندی را در  
پی دارد: «رفع تعارض ظاهری در متون دینی، اثربخش بودن همه دعاها، مطلوبیت ذاتی  

مثابۀ سلوک وجودی». این پژوهش، علاوه  دعا، بازنگری در مفهوم دعای لحن، و دعا به 
کند، اهمیت  روشنی آشکار می انی» را به های وحی بر آنکه «تطابق مبانی حکمی با آموزه 

آموزه  تبیین  برای  عقلی  مبانی  به  و  توجه  ساخته  نمایان  پیش  از  بیش  نیز  را  دینی  های 
 دهد. دست می تری از فلسفۀ عبادات در حکمت متعالیه به همچنین درک عمیق 

با مداقه در   ، مفهوم استجابت دعا  ی بازخوان ). ۱۴۰۴. ( ده ی وح   ، ی فخار نوغان   ر؛ ی ام  ، ی طرق  ن ی محمدجواد؛ راست  زاده، ی جعفر :  استناد 
 https://doi.org/10.22034/pke.2025.22077.2036.   ۲۹۸ ـ۲۷۷،  ) ۲( ۱۲پژوهشنامۀ کلام،  .  ی سبزوار   م ی حک   ی آرا 
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 مقدمه 

ترین مناسک دینی، همواره جایگاه مهمی در باورهای اعتقادی دینداران داشته است. عنوان یکی از مهمدعا به 
باشد. در نگاه متعارف، «استجابت  استجابت دعا» می برانگیزترین مفاهیم در این حوزه، «مفهوم  یکی از چالش

به  به دعا برداشته است، و عموم  معنای تحقق عینی خواستهدعا»  برای تحقق آن دست  ای است که داعی 
کنند. ظاهر آیاتی همچون «ادْعُونِی  نشده» تلقی میمتدینان در صورت عدم وقوع این امر، دعای خود را «اجابت

سْتَجِبْ لَکُمْ» (غافر:  
َ
اعِ إِذَا دَعَانِ» (بقره:  ۶۰أ جِیبُ دَعْوَةَ الدَّ

ُ
ضمیمۀ مطلق بودن این آیات و به -)  ۱۸۶) و «أ

های  رسد تناقضی ظاهری میان این وعدهافزاید و به نظر می بر چالش یادشده می  - های الهیقطعی بودن وعده
 عمومی و موارد عدم استجابت وجود دارد.

سبزواری  جمله  از   ملاهادی  حکیم  است،  نموده  عرضه  ارزشمندی  محتوای  مسئله  این  در  که  افرادی 
به ق) می۱۲۱۲-۱۲۸۹( برجستهباشد. وی  از  یکی  و  مبانی ملاصدرا  بزرگترین شارح  های  ترین چهرهعنوان 

در لابه  متعالیه  پراکنده،  حکمت  آرای  این  میان  در  است.  پرداخته  دعا  مبانی حکمی  تبیین  به  آثار خود  لای 
تواند تعارض یادشده را  شایستگی می خورد که به ای در زمینه «استجابت دعا» به چشم میمباحث ناب و ارزنده

 دست دهد.حل کرده و تقریری حکمی مبتنی بر مبانی حکمت متعالیه در مفهوم استجابت دعا به 
شده از  بندیبا عنایت به سخنان یادشده، نوشتار حاضر درصدد این مطلوب است که یک نگاشت طبقه 

پسند) در  پسند (و نیز نقل مند و عقلمیان آرای پراکنده حکیم سبزواری در این مسئله ارائه دهد و تبیینی نظام
 شناسی استجابت دعا» عرضه کند.«مفهوم 

باوران و حل تعارض ظاهری مذکور در متون دینی، و علاوه بر از این رهگذر، علاوه بر پاسخ به چالش دین 
های وحیانی با  ارائه یک تقریر حکمی منسجم از استجابت دعا، همچنین تطابق عقل و نقل و سازگاری آموزه

از پیش آشکار می بیش  بر آن مصرّند)  از فلسفه اسلامی  این شاخه  بزرگان  شود. مبانی حکمت متعالیه (که 
های متعدد در مفهوم استجابت دعا در فلسفه دین، این پژوهش  ها و دیدگاههمچنین با توجه به وجود چالش

ورزد و  شده در الهیات دعا تأکید می های مطرحهای غنی الهیات اسلامی در پاسخگویی به چالشبر ظرفیت 
 آورد.در این عرصه فراهم می های آتیای برای پژوهشمبانی نظری ارزنده

 پژوهش  ۀپیشین

هایی سابقه داشته است که های مربوط به استجابت دعا یا دعای مؤثر، تاکنون در پژوهشبررسی عقلی آموزه
 شود:به برخی از این تحقیقات اشاره می

   از منظر علامه بر طبیعت  با قوانین حاکم  تنافی آن  الهی در استجابت دعا و عدم  به علیت  اعتقاد 
 ). ۲۴- ۵ صص.   ، ۱۴۰۲طباطبایی (اخلاصی فرداد،  

  سینا، ملاصدرا و علامه طباطبایی (ساجدی و  تأثیر دعا در نظام آفرینش از منظر سه فیلسوف: ابن
 ). ۱۰۲- ۷۵ صص.   ، ۱۳۹۳زارع،  
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  ۹۶- ۸۲ صص.   ، ۱۴۰۰سینا (جمشیدی مهر،  ابن   اجابت دعا در اندیشۀ .( 
  شناختی استجابت دعا از منظر دیویسون و چوی (راستین طرقی و فخار نوغانی،  بررسی چالش معرفت

 ). ۲۳۲- ۲۰۳ صص.   ، ۱۴۰۱
 استجابت دعا دو رویکرد در مقالات پیشین وجود دارد:شود در بحث طور که مشاهده میهمان

الف) رویکرد محتوایی: بررسی یک مسئلۀ خاص در زمینه استجابت دعا (در مقاله اول و دوم و سوم به 
 شناختی استجابت دعا). چگونگی تأثیر دعا در هستی، و در مقاله چهارم به مقولۀ معرفت

محور: بررسی آرای یک شخص خاص (که در هرکدام از مقالات یادشده فیلسوفان  ب) رویکرد شخص
 اند).خاصی مد نظر بوده

 پژوهش حاضر در هر دو رویکرد دارای نوآوری است:
شناسی استجابت دعا» است تا  از جنبۀ اول، پژوهش حاضر درصدد ارائه یک نظریه منسجم در «مفهوم

دست دهد که قادر باشد چالش و تعارض یادشده در بیان مسئله را تقریری حکمی از معنای استجابت دعا به 
شود که چنین محتوایی تاکنون حل نماید. برای به نیل به این هدف، سه تفسیر برای استجابت دعا عرضه می

 های پیشین سابقه نداشته استدر پژوهش
مند آرای حکیم سبزواری در این باب  از جنبۀ دوم نیز این نوشتار، نخستین تحقیقِ متمرکز بر خوانش نظام

 است و تاکنون هیچ پژوهش مستقلی در تبیین آرای این حکیم بزرگ در باب دعا نگاشته نشده است.
بار، الگوی نظری جامعی در تقریر «مفهوم استجابت دعا» با محوریت  بنابراین نوشتار حاضر برای نخستین

 نماید. های ملاهادی سبزواری عرضه میاندیشه 
شناسی حکمی استجابت دعا با مداقه در آرای حکیم سبزواری  اکنون به غرض اصلی مقاله یعنی مفهوم

 . پردازیممی

 تبیین اول از استجابت دعا: تحقق خواستۀ عبد

ترین تفسیر از استجابت دعا همان «حصول مضمون دعا» و تحقق خواستۀ بنده است.  آشکارترین و ملموس
ای که آنچه برای گونه طور که گفته شد، در عرف عام، منظور از استجابت، تحقق مطلوب داعی است به همان

سبب دعا برایش حاصل شود؛ و منظور از «عدم استجابت» این است که حصول آن دست به دعا برداشته، به 
 مطلوب داعی مطابق با تقاضای وی از سوی خداوند برآورده نشود.

باشد. حکیم سبزواری در  های بنیادین در این حیطه، تبیین «علت عدم استجابت دعا» مییکی از مسئله
بینی جامع فلسفی و عرفانی، محتوای ارزشمندی در تبیین چگونگی مندی از یک جهانآثار مختلف خود با بهره

بندی های سبزواری و طبقهکند. با مداقه در دیدگاهاستجابت و چرایی مستجاب نشدن برخی دعاها عرضه می
 شود: آرای پراکنده وی، «دلایل عدم استجابت دعا» به شرح زیر بیان می
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. عدم حضور قلب هنگام دعا: اگر فرد تنها با زبان دعا کند، اما قلبش غافل و از توجه به خداوند دور ۱
). گویا تا زمانی که قلب به خدا رو نکند  ۷۶۲ ص.  ،۱۳۷۲باشد، این نوع دعا، مستجاب نخواهد شد (سبزواری،  

 دعایی انجام نشده است.
ها با نظام کلی جهان که بر اساس حکمت الهی آفریده شده  . تعارض با نظام کلان هستی: برخی خواسته ۲

 ). ۳۳۷ ص.   ، ۱۳۷۶در تعارض است، مانند اینکه در زمستان، گرمایی در حد فصل تابستان را درخواست کند (سبزواری،  
طلبد که محال است، اما فهم او به درک آن محالیت . درخواست امر محال: گاهی انسان چیزی را می۳

 ).۳۳۷ ص. ،۱۳۷۶رسد (سبزواری، نمی
شود (مانند درخواست «اکسیر»  . مضر بودن خواسته: گاهی تحقق خواستۀ بنده باعث ضرر یا هلاکت او می ۴

 ). ۳۳۷ ص.   ، ۱۳۷۶؛  ۷۶۲ ص.   ، ۱۳۷۲یا درخواست «گنج» توسط کسی که توانایی حفظ آن را ندارد) (سبزواری،  
. مصلحت نبودن خواسته: تحقق برخی دعاها به مصلحت بنده نیست و خداوندی که از پدر و مادر به  ۵

 ).۴۰۳ ص. ،۶ ج. ،۱۳۶۸کند (سبزواری، بنده مهربان است از این جهت خواستۀ عبد را برآورده نمی
است،  ۶ مختلف  استعدادهای  و  قوا  تعادل  هستی، عرصۀ  نظام  موجودات:  دیگر  استدعای  با  تعارض   .

آهو   اگر  مثلاً،  باشد.  تعارض  در  دیگری  موجود  وجودی  حق  و  استعداد  با  انسان  یک  خواستۀ  است  ممکن 
افتد از باب استدعا و تصادم اسباب هستی است و این لازمۀ عالم اش) به چنگال شیر می(برخلاف طلب درونی

 ).۳۳۸ ص.  ،۱۳۷۶کون و فساد است (سبزواری، 
های سبزواری  ترین تبیین . ناهمخوانی دعای زبانی با دعای حالی یا استعدادی: این دلیل، یکی از مهم۷

کند  است و بایسته است به تبیین مفصل آن پرداخته شود. حکیم سبزواری دعا را به سه سطح متمایز تقسیم می
 و فهم چرایی عدم استجابت برخی دعاها، مستلزم درک تعامل و گاه تعارض این سه سطح است:

   های صریح و شفاهی است. مانند  القال (دعای زبانی): این سطح، همان درخواست دعای لسان
 گوید: «اللّهمّ ارزقنی توفیق الطاعة و بعد المعصیة». زمانی که فرد به زبان می 

   دعای لسان الحال (دعای حالی): این سطح، بیانگر وضعیت درونی و ملکات نفسانی فرد است که
وجودی  حالات  و  اعمال  ملکات،  عادات،  به   مقتضای  سبزواری  ملاهادی  است.  صورت  فرد 

که  کند که ممکن است فردی به زبان، طلب طاعت کند، درحالی مشخص به این مثال اشاره می 
راسخه  ملکات  جوارحش،  وجودش،  ارکان  رذیله همه  اخلاق  و  می اش،  فریاد  همگی  و  اش  زنند 

گویند: خدایا، ما را با معصیت ذلیل کن. این «دعای حالی» در تعارض کامل با «دعای قال»  می 
 ). ۱۱۳ ص.   ، ۱۳۷۲شخص است (سبزواری،  

   دعای لسان الاستعداد (دعای استعدادی و فطری): این سطح، به عین ثابت و اقتضای ذاتی و فطری
هر موجود اشاره دارد. این دعا، اگرچه خاموش است و حتی شاید خود شخص از آن غافل، اما همواره  
در بطنان ذات شخص حاضر است. مثلاً، شخص در مقام ظاهری خواهان بقا در دنیاست (اللّهمّ  

سوی خداوند است و او نیز با ظاهر و باطن  أبقنی فی الدّنیا) اما غافل است که کل هستی در سیر به 
نْسَانُ إِنَّ   - متوجه رب خود است، لذا به حکم این دعای استعدادی   هَا الإِْ یُّ

َ
دْحًا  ک   ک ادِحٌ إِلَی رَبِّ ک   ک یَا أ
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).  ۱۱۳ ص.   ، ۱۳۷۲طلب بقای در دنیا هرگز مستجاب نخواهد شد (سبزواری،    -   ) ۶فَمُلاَقِیهِ (انشقاق:  
تر اینکه فردی طالب حبّ خداوند است و پیوسته با زبانِ «اللهم ارزقنی حبّک» محبت  و یا مثال ملموس 
 عشق الهی را ندارد. کند، اما اساساً وجودش استعداد و قابلیت درک  الهی را طلب می 

تقسیم به  توجه  میبا  زبانی  دعای  یادشده،  نشانبندی  حالی  دعای  باشد،  کاذب  یا  صادق  دهندۀ تواند 
وضعیت اکتسابی نفس است، و دعای استعدادی همان عین ثابت و استعداد و قابلیت فطری انسان است.  
حال اگر دعای زبان قال با دعای زبان حال یا استعدادی تعارض و ناسازگاری داشته باشد، داعی در طلب خود 

انی طالب محبت الهی است اما صادق نبوده و لذا دعای او مستجاب نخواهد شد. مانند کسی که در سطح زب 
معنای ناسازگاری دعای قال با دعای حال است) و یا استعداد ذاتی و قابلیت  دارای ملکات رذیله است (که این به 
دعایی که    روازاینباشد).  اری دعای قال با دعای استعداد می معنای ناسازگپذیرش عشق الهی را ندارد (که به

«تعارض  دلیل  بهتنها در مرتبه «دعای زبانی» باشد صرفاً «لغو لسان» و «خیال خام» است و بسیاری از دعاها  
شوند (سبزواری، معنای حصول خواستۀ عبد) ختم نمیمرتبه زبان با مرتبه حال یا استعداد» به استجابت (به 

 ).۳۳۹ ص.  ،۱۳۷۶؛  ۱۱۳-۱۱۲ صص. ،۱۳۷۲

 تبیین دوم از استجابت دعا: نفسِ توفیق دعا

صرف کردن  دعا  نفس  است  معتقد  سبزواری  استجابت» حکیم  «نوعی  خود  بنده،  خواستۀ  حصول  از  نظر 
 کند: شود. ایشان با نظر به مبانی فلسفی و عرفانی سه تقریر برای این نوع استجابت بیان میمحسوب می 

. حق متعال «مجیب» است و کسی حقیقتاً مستحق صفت «مجیب» است که جوابش موکول به آینده  ۱
)، پس بین دعای بنده و اجابت ۲۹۴ ص.  ،۱ ج.  ،۱۳۷۴نشود و حقِ جواب آن است که فعلی باشد (سبزواری،  

)، اما «اجابت ۱۸۶» (بقره:  زمانی نیست و زمان دعا همان زمان اجابت است: «اُجیبُ دَعوَة الّداعِ إِذا دَعانِ 
دعا» غیر از «اجابت حاجت» است؛ یعنی نفس عمل دعا خود نوعی استجابت را در پی دارد، اما نه استجابت  

دهد تا خدا  تابد و به وی توفیق میحصول خواستۀ بنده، بلکه همان نور و فیضی که در قلب انسان میمعنای  به 
تر با بخشیدن توفیق دعا، به عبد  کند، در واقع خدا پیشعبد دعا می را بخواند و به یادش باشد. بنابراین وقتی  

پاسخ داده است و دعای بنده، نمایش و تجلی و ترجمان آن توفیق و آن پاسخ اولیۀ خداوند است؛ لذا همان  
) و اهل عرفان از  ۷۶۱ ص. ،۱۳۷۲نفس توفیق دعا و همان الله گفتنِ بنده، نشانۀ لبیک خداست (سبزواری، 

که  )؛ بر این اساس همین۸۰ ص.  ،۱۳۸۵زاده آملی،  کنند (حسناین استجابت عام به «اجابت لبیکی» تعبیر می 
تر از سوی خداوند در  دهندۀ استجابتی است که پیشبنده به فکر دعا افتاده و زبان به درخواست گشوده، نشان

 قالب «توفیق دعا» به او رسیده است:
دعا برداشته  بهر  از  دست  دو   ام 

 به من إذن ذکر نامت از لطف  یداد
 

سو   یا  بنگر  عالم  دو   گدا   یشاه 
ب  ورنه من  و  کجا   کجا  رتبهیتو 

 ) ۶۱۸، ص.  ۱۳۷۲  ،ی(سبزوار          
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. آن یاد و آن ذکر و آن دعا به «حول و قوۀ الهی» بوده است، پس قبل از دعای بنده، خداوند به او نظر  ۲
اراده کرده که عبد ذاکرش باشد. پس دعای بنده به قدرت الهی و نشانۀ نظر لطف خداوند بوده و  کرده و این را 

). این تبیین مبتنی بر «توحید افعالی» است که  ۲۹۴ ص. ،۱ ج. ،۱۳۷۴این نوعی استجابت است (سبزواری، 
 شود. هر فعلی در عالم به حول و قوۀ الهی انجام می

صورت مطلق و از روی تفضل محض و  . قابلیت دعا نیز از جانب خداست، زیرا جود و احسان الهی به۳
امتنان اوست، بدون آنکه هیچ سؤال یا استحقاقی از پیش وجود داشته باشد. به عبارت دیگر، خداوند «مبتدأ 

 کند:ها را آغاز میبالنعم قبل استحقاقها» است؛ یعنی پیش از هرگونه استحقاقی، او نعمت
 

را   حق  نیست داد  شرط   قابلیت 
 

اوس  داد  قابلیت  شرط   ت ـبلکه 
 

کند، بدین بیان که تا زمانی حکیم سبزواری این مفهوم را با استدلال فلسفی «تقدّم فعل بر قوه» تبیین می
ها اگرچه برای اشیا  ای نخواهد داشت؛ بنابراین، قابلیت که فیض الهی در خارج به چیزی نرسد آن چیز هیچ قوه 

 ). ۲۲۸ ص.   ، ۱۳۷۲ها (خداوند) ممکن است (سبزواری،  ها تنها به نور سرچشمۀ فعلیت ذاتی هستند، اما ظهور آن 
این تقریر، حتی قابلیت دعا کردن و استعداد درخواست از خداوند، خود از مواهب پیشین الهی است    بر  بنا

 و همین توانایی دعا کردن را نیز به انسان عطا کرده است. 
با نظر به مبانی عرفانی و فلسفی، مفهوم «استجابت» را توسعه می   ، بنابراین  دهد و نوعی  حکیم سبزواری 

نظر از حصول مضمون دعا)  شود، بدین معنا که نفس توفیق دعا (صرف استجابت عام برای هر دعایی قائل می 
 1خود نشانۀ نظر لطف خداوند به بنده بوده (با سه تقریر یادشده)، و بر اساس این تفسیر دعا همواره مستجاب است. 

 تبیین سوم از استجابت دعا: تبدیل دعا به خیر برتر

گوید: اگر از خدا طلب صحت سومین تفسیر از استجابت، «تبدیل دعا به احسن» است. حکیم سبزواری می
دعای تو  جسمانی کردی اما خداوند مصلحت تو را در آن ندید و حاجت تو اعطاء نشد غمگین نباش، چرا که  

تبدیل به فایدۀ بهتری شده است؛ به این بیان که بر اساس قاعدۀ «اتحاد عالم و معلوم» در هر دعایی برای  
ای ساده» است که به هر صورتی که بدان  شود، زیرا نفس همچون «ماده انسان «صحت باطنی» حاصل می

شود و این از هر مطلوبی بالاتر است که «اسماء و صفات الهی» صورت نفس انسان شوند  توجه کند متصف می
 ).۴۰۳ ص. ،۶ ج. ،۱۳۶۸(سبزواری، 

ای برای قبول صور  تفصیل استدلال حکیم سبزواری بدین تقریر است که نفس ناطقۀ انسان همچون ماده
عقلیه است؛ و ماده بدون صورت هیچ قوامی ندارد؛ بنابراین قوام نفس به صورتی است که بدان متصف شده  
است؛ و بر اساس قاعدۀ «اتحاد عالم و معلوم» نفس به هرچه رو آورد به صورت آن شود. نتیجۀ مقدمات یاد  

 
شود (تفسیر  های بنده توسط خداوند مربوط میشود: وجهی از آن به تحقق خواسته گویا هدف از دعا در دو ساحت خلاصه می .  1

با اعطای   اول استجابت)؛ و وجهی از آن به تحقق اهداف خداوند در وجود بنده (تفسیر دوم استجابت)، بدین صورت که خداوند 
وَلْی لِی  فَلْیسْتَجِیبُوا  دَعَانِ،  إِذَا  اعِ  الدَّ دَعْوَةَ  جِیبُ 

ُ
«أ فراهم سازد:  را  و رشدش  تعالی  اسباب  او،  به  دعا  و  ذکر  هُمْ  ؤْمِنُوا  توفیق  لَعَلَّ بِی 

 ).۱۸۶یرْشُدُونَ» (بقره: 
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کند، عین مذکور  کند و او را یاد میشده این است که در هر دعایی، دعاکننده از آن جهت که رو به خدا می
گردد. و این مطلوب که در هر دعا حاصل شود و قلب او صورت اسماء حسنی و صفات علیای الهی میمی
شود از هر مطلوبی که داعی به دنبال آن است برتر است، چرا که اتصاف نفس به صور اسماء الهی از اتصاف  می

 ). ۳۵۰- ۳۴۹ صص.   ق، ۱۴۳۲) برتر و والاتر است (سبزواری،  … نفس به صور حاجات او (مال و فرزند و مَرکب و 
حرکت جوهری و اشتداد وجودی است و در هر دعایی، بنابراین بر اساس مبانی حکمت متعالیه، دعا نوعی  

شود و با  بسته به شدت اتصال و توجه داعی به خداوند متعال، ارتقاء و تعالی وجودی برای نفس حاصل می
 گردد.اقبال به منبع نور، باطن انسان نورانی شده و قلب انسان، صورت اسماء حسنی الهی می

شود، یعنی دعای او (که  تر از مطلوب او بدو اعطاء میپس حتی اگر خواستۀ عبد اعطاء نشد، برکتی عظیم
)  ۱۱۳ ص.  ،۱۳۸۷زاده آملی،  یعنی اصلاح جوهر نفس (حسن  ، وسیلۀ کسب حاجات او بود) تبدیل به خیر برتری 

شود که به شود (بلکه در ادامه مشخص میگردد؛ و این خود نوعی استجابت تلقی میمی  ،و صحت باطنی
 تصریح متون دینی، عینِ استجابت است).

 دستاوردها و پیامدهاي این خوانش 

پس از اینکه سه تفسیر از استجابت دعا تبیین شد، با مداقه در این بازخوانی، دستاوردها و پیامدهای ارزشمندی  
 کنیم: ها اشاره میشود که در ادامه به آن استنباط می

 نقلی   ۀ رفع تعارض بدوي در ادل   . 1
ترین پیامدهای این بازخوانی از مفهوم «استجابت دعا»، رفع تعارض بدوی در ادله نقلی و نیز «تحفظ یکی از مهم

شود؛ زیرا ظاهر بسیاری از  بر ظاهر آیات و روایات» است (که این خود امتیازی برای این خوانش محسوب می
برداشتن از ظاهر نیازمند دلیل است، و تا جایی متون نقلی بر «استجابت مطلق هر دعایی» دلالت دارد، و دست 

پسند دارد مردود ظاهر، محملی عقل   کهدرصورتیکه ممکن است باید به ظاهر اخذ نمود و ارادۀ خلاف ظاهر  
 شود.است). در پرتو خوانش یادشده از حکیم سبزواری این مهم حاصل می

این وعدۀ    . در ازای دعاکردن، وعدۀ استجابت داده شده است قرآن کریمتوضیح آنکه: در آیات فراوانی از 
) است (جوادی ۳۲) و گاهی به دلالت التزام (نساء: ۶۰غافر: ؛ ۱۸۶استجابت گاهی به دلالت مطابقی (بقره: 

) است و هرگز خلف  ۹خداوند «لاَ یُخْلِفُ الْمِیعَادَ» (آل عمران:    دیگرازسوی)، و  ۱۳۹ ص.  ،۶ ج.  ،۱۳۸۸آملی،  
مطلق» همواره نوعی   نحوبه طبق وعدۀ قطعی الهی در هر دعایی «  قرآن کریمپس به نص آیات    ؛کندوعده نمی

 از اجابت نهفته است.
  ق،۱۴۱۵نیز خداوند متعال در ادعیه با اوصافی ستوده شده، همچون: «یا مَن هُوَ لِمَن دَعاهُ مُجیب» (قمی،  

لَةٍ مِنْکَ سَمْعٌ حاضِرٌ وَ جَوابٌ عَتِیدٌ»  ۱۸۱ ص.   ق، ۱۴۱۵)؛ «یا مَنْ لا یُرَدُّ سائِلُهُ» (قمی،  ۱۵۶ ص. 
َ
)؛ «لِکُلِّ مَسْأ

 صورت مطلق دلالت دارد. ) و…؛ که ظاهر این فقرات بر اجابت هر دعایی به ۱۹۵ ص.   ق، ۱۴۱۵(قمی،  
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اما در مقابل، روایات فراوانی وجود دارد که استجابت دعا را به شرایط زمانی و مکانی و شخصیِ فراوانی  
از ذهن است و واضح است که در مقید می  نیز استجابتِ مطلقِ دعا امری دور  کند، و در ظاهر و عرفِ عام 

 شود.بسیاری از دعاها خواستۀ عبد اعطاء نمی
تعارض میان   رو ازاین یادشده در مفهوم «استجابت دعا» وجه جمع بسیار مناسبی در مقام رفع  بازخوانی 

های نقلی مذکور است و با این بازخوانی، تعارض و تخالف ظاهری میان روایات نیز از بین رفته و ضمن  آموزه
صورت مطلق استجابت را در ازای دعا  شود: آن دسته از آیات و روایاتی که به تحفظ بر ظاهر، توافق حاصل می 

بنده وعده داده، بر معنای دوم و سوم حمل شده و آن دسته از روایاتی که شروط مختلفی برای استجابت مطرح 
 شود.اول حمل میمعنای به داند بر استجابت کرده و تنها برخی از دعاها را مستجاب می

 سازگاري با آیات و روایات .  2
  ، ۱۳۶۸های وحیانی» (ملاصدرا،  حکیمان حکمت متعالیه بر «توافق و سازگاری مبانی حکمی با آموزهکه  ازآنجا

تفسیر از استجابت دعا را با ادلۀ نقلی تطبیق داد و سازگاری ) تصریح دارند، باید بتوان این سه ۳۰۳ ص. ،۸ ج.
پسند واقع افتد. ادعای ما این است  پسند و نقل شناسی یادشده» عقلبین این دو حوزه را تبیین نمود تا «مفهوم

 های وحیانی دارد:که هر سه تفسیر مذکور، سازگاری و توافق کاملی با آموزه
الف) انطباق تفسیر اول استجابت با متون نقلی: روایات فراوانی که بر «شرایط استجابت دعا» دلالت دارند 

باشند، نیز وجوهی که حکیم سبزواری در «علت عدم استجابت دعا» بیان  ناظر به این معنا از استجابت می 
عنوان نمونه در بسیاری از روایات عدم استجابت دعا به های وحیانی است، به نمود نیز کاملا منطبق بر آموزه 

عدم توافق با مصلحت و حکمت الهی معلل شده است: «إنَّ کَرَمَ اللّهِ سُبحانَهُ لا یَنقُضُ حِکمَتَهُ، فَلِذلِکَ لا یَقَعُ 
کند؛ ) یعنی «کرم خدای سبحان، حکمتش را نقض نمی ۲۲۶ ص.  ق،۱۴۱۰الإجابَةُ فی کُلِّ دَعوَةٍ» (آمدی،  

شود». و یا در روایات فراوانی به ضرورت حضور قلب در روایات اشاره  که هر دعایی مستجاب نمی  ست روازاین
  ):۳۲۱ ص.   ، ۹۰ ج.   ق، ۱۴۰۳شده است، مانند: «اِعلَموا أنّ اللّهَ لا یَستجیبُ دُعاءً مِن قلبٍ غافِلٍ لاهٍ» (مجلسی،  

«عدم استجابت که  ازآنجاکند». و  حضور باشد استجابت نمی«بدانید که خداوند دعایی را که از قلبی غافل و بی
کنند و  دعا» تنها به این تفسیر قابل فرض است، در واقع تمام احادیثی که عدم استجابت را معلل به دلیلی می

 کنند با همین تفسیر تطابق دارند.شرایط مختلفی برای استجابت ذکر می
آموزه اشاره شده که دعاکردن  ب) انطباق تفسیر دوم استجابت با متون نقلی: در متون نقلی بسیار به این  

خوانی دارد: در دعای باشد، و این معنا با تفسیر دوم حکیم سبزواری همبه اذن و خواست و توفیق الهی می 
لَتِکَ» (قمی،  

َ
ذِنْتَ لِی فِی دُعَائِکَ وَ مَسْأ

َ
هُمَّ أ )؛ خدایا تو در خواندنت و در  ۲۴۹ ص.  ق،۱۴۱۵افتتاح آمده: «اللَّ

دادی. « اجازه  به من  از حضرتت  نِ کدرخواست 
ْ
شَأ مِنْ  لِ   کانَ  ذِنْتَ 

َ
أ لَتِ   یما 

َ
مَسْأ مِنْ  (قمی،  کبِهِ   ق،۱۴۱۵» 

نْتَ دَلَلْتَنِ ۲۸۶ ص.
َ
  یک عَلَ   ی)؛ خداوندا این از شأن و ارادۀ تو بود، آنچه که به درخواستت به من اجازه دادی. «أ

خود راهنمایی کردی و مرا به درگاه خود    سوی بها  )؛ خدایا، تو مر ۲۵۷ ص.  ق،۱۴۱۵» (قمی،  یکإِلَ   یوَ دَعَوْتَنِ 
ا  نْتَ الذَّ

َ
ا کدعوت کردی. «أ بْلَ الذَّ نْتَ البادِ یرِ کرُ قَ

َ
هِ العابِدِ   ینَ وَأ بْلَ تَوَجُّ بْلَ یبِالإحْسانِ قَ نْتَ الجَوادُ بِالعَطاءِ قَ

َ
نَ وَأ
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الِبِ  ): خداوندا تویی که پیش از ذکر ذاکران آنان را در یاد خود آوری، ۳۵۸ ص.  ق،۱۴۱۵نَ» (قمی،  یطَلَبِ الطَّ
کنندگان توجهی نمایند، و تویی بخشنده به عطایا پیش از درخواست  و تویی آغازکنندۀ احسان پیش از آنکه عبادت 

کنندگان. این فراز نیز با سخنان یادشدۀ از حکیم سبزواری سازگاری دارد، با این توضیح که قبل از اینکه  طلب
داعی خدا را یاد کند و دست به دعا بردارد، قابلیت و توفیق ذکر از جانب خدا به بنده عطا شده است؛ پس در  

دارد، نشان آن است که خداوند او را یاد کرده  افتد و دست به دعا برمی حقیقت هر وقت آدمی یاد پروردگار می 
در دعای عرفه یکی از اسماء الهی را اسم    (ع) او قابلیت و توفیقِ ذکر و دعا داده است. امام حسین  است و به

ق» به کسر فاء (اسم فاعل)   قُ مَنْ عَمِلَ صَالِحاً دهنده» معرفی می«توفیقمعنای  به«مُوفِّ کنند: «وَ هُوَ الْمُوَفِّ
این معناست که هرگونه توفیقی برای انسان (از    مؤید)؛ که  ۳۵۱ ص.  ق،۱۴۱۵مِنْهُمْ بِمَعُونَتِهِ وَ رَحْمَتِهِ» (قمی،  

 جمله توفیق دعاکردن) از جانب خداوند است.
ج) انطباق تفسیر سوم استجابت با متون نقلی: «تبدیل دعا به احسن» با تبیینی که حکیم سبزواری بیان  
استَجَبتُ لَکَ  نمود، با آموزۀ وحیانی بسیار سازگار است: در روایات صراحتاً ذکر شده که «لا تَدعونی بِشَیءٍ إلاَّ

 
َ
لَ لَکَ ما تَسأ خِرَ لَکَ فِی الآخِرَةِ ما هُوَ أفضَلُ مِنهُ، وإمّا أن عَلی إحدی ثَلاثِ خِصالٍ: إمّا أن اعَجِّ لُنی، وإمّا أن أدَّ

داری  گاه دست به دعا برنمی). یعنی هیچ۴۲۰ ص.  ،۱۹۶۶،  (ع) أدفَعَ عَنکَ مِنَ البَلاءِ مِثلَ ذلِکَ» (زید بن علی
نحو د، یا برایت در آخرت به شورسد: یا خواستۀ تو اعطاء میمگر اینکه دعا به سه صورت برایت به استجابت می 

 گردد. اندازۀ دعا (یعنی به اندازۀ شدت وجودی دعا) بلایی از تو دفع میشود، و یا بهبرتری ذخیره می
کند: یا «ذخیره اخروی»  بر اساس روایت یادشده، اگر حاجت بنده اعطاء نشود، دعا به دو وجه دیگر اثر می

 و یا «دفع بلا». و هر دو وجه با تبیین حکیم سبزواری مبتنی بر «صحت باطنی نفس» منطبق است: 
برای نفس  وجه اول: چرا دعا ذخیره اخروی می باطنی نفس» یک سرمایه وجودی  شود؟ زیرا «صحت 

یابد. پس حتی اگر حاجت بنده اعطاء نشود، است که در عالم خود (عالم باطن = عالم آخرت) ظهور و بروز می
ه دعا و توجه به خداوند حاصل شده، در قیامت خود وسیلبهآن صحت باطنی و تعالی و ارتقای وجودی نفس که  

 دهد.صورت «درجات بهشت»، «نورانیت» یا «قرب بیشتر» نشان میرا به
شود «علتِ جذب بلا» از بین برود. شود؟ چون «صحت جوهر نفس» باعث می وجه دوم: چرا بلا دفع می

های نفسانی» هستند.  ها به تصریح آیات و روایات فراوانی، نتیجۀ «گناهان» و «حجاب بسیاری از بلایا و مصیبت 
یابد و عوامل جذب بلا از بین  لذا با دعا کردن «اصلاح جوهر نفس» صورت گرفته و نفس «صحت باطنی» می

تِی تُنْزِلُ الْبَلاَءَ» (قمی، می نُوبَ الَّ  ).۱۱۶ ص. ق،۱۴۱۵روند: «اَللّهُمَّ اغْفِرْ لِی الذُّ
مثابۀ بنابراین، این اصطلاح حکیم سبزواری (=صحت باطنی نفس)، برای مصادیق یادشده در روایات، به 

 وجه تعلیل و فلسفۀ عقلی خواهد بود.
»  خِصالٍ   ثَلاثِ   إحدی  عَلی  لَک  تعبیر روایت نیز بسیار شایان توجه است: «لا تَدعونی بِشَیءٍ إلاَّ استَجَبتُ 

علی بن  می۴۲۰ ص.  م،۱۹۶۶،  (ع)  (زید  صراحتاً  حدیث  به )؛  را  دعایت  مذکور،  نحو  سه  از  یکی  به  گوید 
رسانم، یعنی «عدم تحقق خواسته بنده» و «تبدیل دعا به شیء دیگر» نیز صراحتاً «استجابت»  «استجابت» می 

 باشد. متقنی بر توسعه در «مفهوم استجابت» می مؤیدنامیده شده است و  
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فرمایند: «چه بسا در دعا چیزی خواستی اما به تو داده نشده؛ ولی بهتر از  که می  (ع) حدیثی از امام علی 
).  ۳۸۶ ص.  ق،۱۴۱۰شود (آمدی،  ی برای تبدیل دعا به احسن تلقی میمؤید آن به تو اعطاء شده است» نیز  

 ).۲۵۳ ص. ،۲ ج. ق،۱۴۰۷روایات دیگری نیز در این مضمون وجود دارد (کلینی، 
ات نقلی  مؤید خلاصه آنکه، این بازخوانی از مفهوم استجابت دعا با نقل نیز هماهنگی و سازگاری فراوانی دارد.  

 شود.ها خودداری می هر سه تفسیر از استجابت وجود دارد که جهت اختصار از ذکر آن   تأیید فراوان دیگری نیز در  

 مطلوبیت ذاتی دعا   . 3
نظر از حصول خواستۀ عبد، باشد. یعنی دعا صرفاز دیگر دستاوردهای این خوانش، «مطلوبیت ذاتی دعا» می

مندتر است. این مطلوبیت دارای مطلوبیت است، بلکه نفس دعاکردن از حصول خواسته بالاتر و ارجنفسه  فی
 از چند جهت قابل تقریر است: 

) و از مصادیق یاد خدا است و همین توفیق یاد خدا  ۱۱۵ ص.   ، ۱۳۷۲دعا موجب تذکر انسان (سبزواری،   )۱(
کْبَرُ» (عنکبوت:  

َ
در هر دعایی «توسعۀ    ، ). به تعبیر حکیم سبزواری ۴۵برکات فراوانی در پی دارد «لَذِکْرُاللهِ أ

) و  ۳۹۹ ص.   ، ۳ ج.   ، ۱۳۷۴شود (سبزواری،  ذکر خدا» حاصل می سبب  به ارزاق عقلیه و صحّت روحانیه  
 نظر از حصول خواسته) دلالت دارد. این خود بر مطلوبیت دعا (صرف 

  ؛ ) ۳۹۹ ص.   ، ۳ ج.   ، ۱۳۷۴تر» (سبزواری،  تر است و مکالمه با او مطلوب سخن دوست خوش   ، «از هرچه خواهد  )۲(
 یعنی نفس نشستن با خدا و با او مناجات نمودن دارای مطلوبیت است. 

بر اساس «قاعده اتحاد عالم و معلوم» بر اثر دعا، انسان متوجه حق متعال شده    ، طور که گفته شد همان  )۳(
شود و چه سعادتی از این بالاتر که اسماء الهی صورت ذات  و نفس او با صفات و اسماء الهی متحد می 

 ). ۲۳۵ ص.   ، ۲ ج.   ، ۱۳۷۴؛   ۴۰۳ ص.   ، ۶ ج.   ، ۱۳۶۸انسان شوند (سبزواری،  
مطلب در هر دعا «توجه و تقرب به حق» است  ترین  ترین و شامخ به تصریح حکیم سبزواری، مهم  )۴(

و  ۳۳۹ ص.   ، ۱۳۷۶(سبزواری،   و مطلوب  این مطلب شامخ شاخصۀ اصلی است  لذا در هر دعا   ،(
شود. حکیم سبزواری تمثیلی در  در کنار این شاخصه اصلی محسوب می   خواستۀ عبد یک مزیت جزئی 

گویند  کند: مقصود اصلی از درس خواندنِ طفل، معرفت خداوند است، اما به او می این زمینه بیان می 
دهیم. اعطاء خواستۀ عبد در حکم این  درس بخوان و هر وقت درس بخوانی به تو گردو و کشمش می 

گردو و کشمش است، اما مقصود اصلی از دعا نه آن مطلوب جزئی، بلکه توجه و تقرب به خداوند متعال  
) و اگر دعا برای خواستۀ جزئی عبد مستجاب نشود، باز هم آن ذکر  ۳۴۰ ص.   ، ۱۳۷۶ست (سبزواری،  ا 

 تر ساخته است. و توجه، در نفس او اثر کرده و او را به خدا نزدیک 
خالی از ارزش باشد، بلکه  نفسه  فی گونه نیست که دعا تنها طریقیت به مطلوبِ عبد داشته باشد و  پس این

دعا مطلوبیت بالذات دارد و از آن جهت که موجب توجه به خداوند است مطلوب شارع بوده و حصول خواستۀ 
 شود.عبد یک فایدۀ جزیی از دعا تلقی می
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کند که دعا و ذکر «مطلوبیت مطلق» دارند و حاجات و مسئلات تنها از این  لذا حکیم سبزواری تصریح می 
مطلوبیت ذاتی برای )، پس  ۳۵۰ ص.  ق،۱۴۳۲اند (سبزواری،  شوند مطلوب جهت که وسائل ذکر محسوب می 

 دعاست و مطلوبیت حاجات، تبعی و ثانوی است. 

 اثربخش بودن همه دعاها   . 4
شود و هیچ دعایی از دیگر دستاوردهای این بازخوانی، این رهاورد است که مطلقاً هیچ دعایی در عالم گم نمی

شود (معنای اول استجابت)؛ یا توفیق ذکر و یاد خدا  تاثیر نیست، بلکه در اثر دعا یا خواستۀ عبد اعطاء میبی
شود و  شود که خود برکات فراوان دیگر در پی دارد (معنای دوم استجابت)، یا دعا ذخیره مینصیب انسان می

 شود (معنای سوم استجابت). به خیر و برکت دیگری تبدیل می
 شود.پس هر دعایی دارای اثری است و برکت و عوائدی از آن به انسان فایض می

 بازنگري در مفهوم دعاي ملحون   . 5
های نقلی تاکید شده است که باید دعا با الفاظ و اعراب صحیح خوانده شود و دعای ملحون (غلط) به در آموزه

  شود )؛ بنابراین، اصطلاح «دعای ملحون» به دعایی اطلاق می ۲۳ ص.   ق، ۱۴۰۷یابد (حلی،  درگاه خدا ارتقا نمی 
 ). ۶۶ ص. ،۱۳۸۷زاده آملی، درستی ادا نشود (حسنکه الفاظ و عبارات آن به 

گاهی می بلند آ به این رهاورد  یادشده  به مبانی  با نظر  به حکیم سبزواری  تنها  دهد که دعای «ملحون» 
«عدم تخلق و تحقق به مضمون دعا» یا «تخلق  معنای  به شود، بلکه  خطای در تلفظ یا اعراب کلمات محدود نمی 

کند اما  ای به زبان، چیزی را طلب می باشد. به عبارت دیگر، وقتی دعاکننده به صفات متضاد با مضمون دعا» می 
را می  آن  یا انجام می در عمل و حال درونی، خلاف  ارتقا  خواهد  به درگاه خدا  و  دهد، دعایش «ملحون» است 

اگر کسی در دعا می   یابد. نمی  اما در عمل  مثلاً  نافعاً»  اُرزُقنی علماً  را فراهم  گوید «یا علیم،  شرایط کسب علم 
  کند، چنین شخصی تنها با سازد و با اهل علم همنشینی نمی کند، شهوات را رها نمی کند، تفکر و تدبر نمی نمی 

زبانش دعا کرده، اما با تمام وجودش در حال انکار و فرار از علم است. بنابراین، دعای او «ملحون» است و  
 ).۷۵۴ ص.  ،۱۳۷۶خودش «مغبون» (سبزواری، 

امام  روایت  دارد، همانند  کاملی  نیز هماهنگی  روایات  با  ملحون  دعای  مفهوم  در  توسعه  و  بازنگری  این 
که فرمودند: «هر کس از خدا توفیقی بخواهد اما در پی آن تلاش نکند، خود را مسخره کرده است»    (ع) رضا

  ،۴ ج.  ،۱۳۶۲). و همانند حدیث «مَن دَعاهُ بِغَیرِ لَحنٍ أجابَه» (احسائی،  ۳۵۶ ص.  ،۷۵ ج.  ق،۱۴۰۳(مجلسی،  
دادن  کند»؛ بر اساس این توسعه ) «هر که خدا را بدون لحن بخواند خداوند دعایش را مستجاب می۱۱۶ ص.

شود که هر کس دعایی کند که زبان و حال و استعدادش  در مفهوم دعای ملحون، روایت بدین معنا تفسیر می
 ).۱۵۶ ص. ،۱۳۸۳ت (سبزواری، با آن مطابق باشد قطعاً دعایش مستجاب اس

 یابند. های نقلی چنین تقریر والایی می در پرتو این خوانش است که این آموزه
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 سلوك وجودي نوعی  مثابۀ  به دعا    . 6
نوایی با حالات و ملکات و افعال  طور که بر اساس مبانی پیشین واضح شد، دعای زبانی صرف بدون همهمان

شود. اول) منجر میمعنای  بهعدم تطابق زبان قال و زبان حال) به عدم استجابت دعا (انسان (و به تعبیر دیگر  
شود که علت عدم استجابت بسیاری از دعاها از «نفاق درونی انسان» ناشی بر اساس این تبیین، واضح می

طلبد ولی تمامی وجودش از عادات و اعمال گرفته تا ملکات نفسانی  شود؛ زمانی که زبان انسان چیزی را میمی
زنند، مطلوب داعی حاصل نخواهد شد و در واقع شرط اساسی اجابت دعا، هماهنگی چیزی دیگر را فریاد می 

 نوایی بین سطح زبانی و حالی است: صدایی و همو هم
 

 هرکه لسان قال او، وفق زبان حال او 
 

 

 حاجت خود ادا کند، حاجت او روا کند  
 )  ۱۱۰ ، ص. ۱۳۹۱زاده آملی،  (حسن      

 

برای رو ازاین  فرآیندی  به  و  رود  فراتر  الفاظ  سطح  از  باید  دعا  یعنی  است،  وجودی  سلوک  نوعی  دعا   ، 
از سطح   را  انسان  این همان تحول وجودی است که  و  تبدیل شود  با حالت درونی  خودشناسی و هماهنگی 

سازد. تا زمانی که انسان خود را در تمامی ابعاد ظاهری (لفظ) به باطن (حالات و ملکات و افعال) رهنمون می
وجودی آماده و «مستعد» دریافت آن فیض نکند، دعای زبانی او تأثیری نخواهد داشت و در حقیقت دعایی که 

 ).۳۹۹ ص. ،۳ ج. ،۱۳۷۴تنها در جنبه لفظ باشد اصلاً استدعا نیست (سبزواری، 
حکیم سبزواری معتقد است غرض اصلی    ،طور که (در بحث مطلوبیت ذاتی دعا) بیان شدهمان  ،همچنین

دهد که انسان باید هنگام ایشان به این نکته بلند تذکر می  روازاین  ؛از دعا توجه و تقرب به خداوند متعال است
ای برای یاد خداوند قرار دهد، نه اینکه خدا را مقدمه و دعا به حق متعال توجه نماید و دعا را وسیله و مقدمه 

 ).۳۵۰ ص. ق،۱۴۳۲لۀ قضای حاجت خود بداند (سبزواری، یوس
شود اسماء الهی صورت نفس انسان شوند که این  و نیز بر اساس تفسیر سوم آشکار شد که دعا سبب می

 نوعی حرکت جوهری و اصلاح نفس و ارتقای وجودی و تعالی نفس است.
های بلند، پیوند عمیق بین دعا، سلوک عملی و خودسازی را در نظام فکری ملاهادی سبزواری  این آموزه

 شود.تحولی درونی و ارتقاء و سلوک وجودی نظر میمثابۀ بهکند و لذا در این خوانش به دعا آشکار می

 گیري نتیجه

ها، در مجموع سه تفسیر بندی این دیدگاهدر این پژوهش، با مداقه در آرای پراکندۀ حکیم سبزواری و طبقه
حاصل شدن خواستۀ بنده، استجابت  معنای  به شناسی استجابت دعا» بیان شد: «استجابت  حکمی در «مفهوم 

 برتر». تبدیل دعا به خیر معنای بهنفس توفیق دعا، و استجابت معنای به 
ترین دستاوردهای این بازخوانی، این رهاورد است که «مطلقاً هیچ دعایی بدون تاثیر نیست» و  یکی از مهم

شود (معنای همواره نوعی از استجابت در هر دعایی نهفته است، چرا که در اثر دعا یا خواستۀ عبد اعطاء می
شود که خود برکات فراوان دیگر در پی دارد (معنای  اول استجابت)؛ یا توفیق ذکر و یاد خدا نصیب انسان می
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می  ذخیره  دعا  یا  استجابت)،  می دوم  تبدیل  دیگری  برکت  و  خیر  به  و  و شود  استجابت).  سوم  (معنای  شود 
تواند به هر سه وجه یادشده به استجابت برسد،  سه تفسیر یادشده در عرض هم نیستند، یک دعا میکه  ازآنجایی 

و گاهی نیز در صورت حاصل نشدن خواستۀ عبد به دو وجه اخیر مستجاب باشد. پس هیچ دعایی در عالم گم  
 شود.شود و همواره برکتی از دعا به عبد فائض مینمی

اول) معنای  به از دیگر دستاوردهای این پژوهش، تقریر «هفت وجه» در «علت عدم استجابت دعاها» (
یک سلوک وجودی، نیز  مثابۀ بهمطلوب ذاتی و  عنوانبهاست. همچنین خوانش یادشده، علاوه بر نظر به دعا 

های نقلی هماهنگی و سازگاری فراوانی دارد و به شایستگی  تعارض بدوی در آیات و روایات را رفع کرده و با آموزه
کوششی بارز در جهت تبیین ادعای حکیمان حکمت متعالیه در «تطابق عقل و نقل، و سازگاری مبانی حکمی  

 شود.های وحیانی» محسوب میبا آموزه
نظیر آرای فلسفیِ ملاهادی سبزواری در مواجهه با مسائل دینی کم  همچنین این نوشتار، اهمیت و ظرفیت

های فلسفۀ دهد و نیز ظرفیترا آشکار نموده و فهم بهتری از فلسفۀ عبادات در حکمت متعالیه به دست می
سازد، و از این رهگذر، درک ما را از عمق  مند مفاهیم دینی را بیش از پیش نمایان می اسلامی در تبیین نظام

 نماید. مثابۀ یک کنش فلسفی، دگرگون میعنوان یک عبادت بلکه به مواجهۀ حکمت متعالیه با دعا نه تنها به
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