
آراي نويسندگان مقالات، لزوماً ديدگاه مجله نيست.

نقل مطالب مجله با ذكر مأخذ بلامانع است.

نشانی‌: مشهدمقدس، حرم مطهر، ابتدای خیابان آیت‌الله شیرازی، 

مدرسه علمیه عالی نواب.

تلفن تماس: 051-32230370

دوفصلنامه علمی‌تخصصی رحیق
شماره پیاپی پانزدهم / پاییز و زمستان 1397

نشریه تخصصی دانش‌پژوهان رشته کلام اسلامی
صاحب‌امتیاز: مدرسه علمیه عالی نواب

*****
مدیر مسئول: علیرضا یعقوبی

سردبیر: علی حسینی سی‌سخت
دبیر اجرایی: رضا توکلی تولایی

ویراستار و صفحه‌آرا: احمد عدالتیان
هیئت تحریریه:

سیدحامد باقری، محسن پیمان، 
رضا توکلی تولایی، حسن خفاجه، 
صفدر رجب‌زاده، مجتبی مرادی، 
مرتضی وحیدی، علیرضا یعقوبی.



الف. شرایط عمومی

رعایت نکات زیر برای تنظیم مقاله الزامی است:
1. مقاله بایستی در سطح علمی‌پژوهشی، مستند و دارای نوآوری علمی باشد.

2. مقالات ارسالی نباید کپی‌برداری از آثار چاپ‌شده یا ترجمه آثار باشد و قبلا در نشریه دیگری 
چاپ یا برای نشریه دیگر یا همایش‌ها و... به‌طور همزمان ارسال شده باشد.

3. مقالات دریافتی، نخست توسط هیئت تحریریه بررسی شده و در صورت انطباق با معیارهای مجله، 
به‌منظور ارزیابی، به‌صورت بی‌نام برای دو تا سه نفر از داوران صاحب‌نظر ارسال می‌شوند.

ب. نحوه تنظیم مقالات

1. عنوان مقاله: مختصر و متناسب با محتوا )فارسی و انگلیسی(.
2. نام و نشانی نویسنده/نویسندگان: نام، نام‌خانوادگی، درجه علمی، آدرس محل کار، رایانامه و تلفن 

همراه )فارسی و انگلیسی(.
چکیده  خط(.   10 )تا  پاراگراف  یک  در  کلمه   190 حداکثر  و  کلمه   150 حداقل  چکیده:   .3

انعکاس‌دهنده محتوای کلی مقاله است؛ شامل هدف، روش، بدنه مقاله، یافته‌ها و نتیجه‌گیری.
4. واژه‌های کلیدی: متشکل از حداقل 4 کلمه تا حداکثر 7 واژه.

5. مقدمه: بیان مسئله، مبانی نظری و پیشینه پژوهش، اهداف، سؤال)ها( یا فرضیه)های( پژوهش و 
یافته‌ها )نتایج پژوهش و دستاوردها(.

6. نتیجه‌گیری: بررسی نتایج پژوهش و تبیین یافته‌ها، بیان پیشنهادها و محدودیت‌ها.
7. مقاله ارسالی از 7000 کلمه )25 صفحه 250کلمه‌ای( بیشتر نباشد.

8. تیترهای اصلی با شماره‌های 1-، 2-، 3- و... و زیرمجموعه آن‌ها با 1-1-، 1-2- و... مشخص 
شود.

9. ارجاعات در متن مقاله بین پرانتز به‌صورت نام‌خانوادگی، سال انتشار: شماره صفحه یا شماره جلد/
صفحه )طباطبائی، 1420ق: 186/2( نوشته شود.

10. در تمام ارجاعات، نام‌خانوادگی نویسنده ذکر شده و از بهک‌ارگیری کلماتی همچون »همان« و 
»همو« اجتناب شود.

راهنمای تدوین و ارسال مقالات



11. منابع لاتین به‌صورت لاتین و از سمت چپ در بین پرانتز )صفحه/جلد: سال انتشار، نام‌خانوادگی( 
و در ارجاع بعدی اگر بلافاصله باشد، )Ibid( نوشته شود.

12. نقل‌قول‌های مستقیم به‌صورت جدا از متن با تورفتگی )یک‌ونیم سانتی‌متر( از راست درجه شود.
13. شکل لاتینی نام‌های خاص، واژه‌های تخصصی و تریکبات خارجی در پاورقی درج شود.

14. یادداشت‌های توضیحی )توضیحاتی که به نظر مؤلف ضروری به‌نظر می‌رسد( در پاورقی درج 
شود.

15. ارجاع در یادداشت‌ها به همان ترتیب متن و مشخصات تفصیلی مأخذ درفهرست پایان مقاله بیاید.
16. منابع مورد استفاده در متن، در پایان مقاله و بر اساس ترتیب الفبایی نام‌خانوادگی یا نام مشهور 

نویسنده )نویسندگان( به شرح زیر آورده شود:
کتاب: نام‌خانوادگی، نام )نویسنده/نویسندگان(، نام کتاب )بلد و ایتالیک(، نام مترجم، محقق یا 
مصحح، نوبت چاپ )در صورتی که چاپ نخست باشد، نیازی نیست(، محل نشر، نام ناشر، تاریخ 

انتشار. )برای سال‌های قمری )ق( و میلادی )م( استفاده شود(
مقاله: نام‌خانوادگی، نام )نویسنده، نویسندگان(، »عنوان مقاله داخل گیومه«، نام نشریه )بلد و ایتالیک(، 

دوره/سال، شماره جلد، تاریخ انتشار.
پایگاه‌های اینترنتی: نام خانوادگی، نام نویسنده، »عنوان موضوع داخل گیومه«، نام و آدرس پایگاه 

اینترنتی، تاریخ نشر.
17. مقاله باید با توجه به آیین نگارش زبان فارسی نوشته شود و معادل لاتین اصطلاحات و اسامی 

مؤلفان در پایین هر صفحه پانویس شود.
 B 14 فونت ،A4 در صفحه )Word 97-2003 با فرمت 18. مقاله پس از تایپ )ذخیره‌سازی 
 Time New 12 برای کلمات عربی و Adobe Arabic Bold 15 ،برای کلمات فارسی Zar

Roman برای کلمات انگلیسی، حداکثر در 25 صفحه، در سی‌دی بارگذاری شود.

 B Zar 10 19. جدول‌ها و نمودارها باید دارای عنوان باشند. عنوان جدول در بالای جدول و با قلم
پررنگ و عنوان نمودار در پایین نمودار با B Zar 10 پررنگ قرار گیرد. مطالب و ارقام داخل جدول 

با قلم B Zar 11 تنظیم شوند.
20. در صورت امکان از امکانات هدینگ و استایل‌بندی در فضای Word استفاده شود.

یادآوری: حق رد یا قبول و نیز ویرایش مقالات برای مجله محفوظ است.
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بازخوانی انتقادی حجیت خبر واحد در امور اعتقادی از منظر سلفیه
مجتبی مرادی مکی

شواهدی بر ناصبی‌گری ابن‌تیمیه
ابوالفضل طاهری اطهر، حسن خفاجه

بررسی دیدگاه گروه‌های تکفیری پیرامون عملیات انتحاری
صفدر رجب‌زاده

بازخوانی دیدگاه حاکمیت عقل استقرایی در ملاک ختم نبوت
مصطفی فرقانی

بررسی انتقادی فلسفه ختم نبوّت از دیدگاه دکتر سروش
سیدمصطفی نسائی

شــبکه وجوه احسن‌بودن نظام هســتی در قرآن بر اساس لایه‌های 
ارتباطی انسان با جهان خلقت

محمدرضا شریفی

فهرست مطالب



5

یه
سلف

ظر 
 من

 از
ی

اد
عتق

ر ا
مو

ر ا
د د

اح
ر و

خب
ت 

جی
 ح

ی
اد

نتق
ی ا

وان
زخ

با

بازخوانی انتقادی حجیت خبر واحد
در امور اعتقادی از منظر سلفیه

مجتبی مرادی مکی1 

چکيده
نزد همه مذاهب و جریان‌های دینی، یکی از مهم‌ترین منابع جهت اثبات هر گزاره 
دینی، روایات است، که گاهی به سبب تواتر یا قرائن، مفید یقین است و گاهی مفید 
ظنّ. گرچه خبر واحد معتبر، جزء ظنون است ولی نزد بیشتر مذاهب و علما، در احکام 
فقهی قابل استناد است، اما سؤال این است که آیا در موضوعات اعتقادی که نیاز به 
یقین دارند هم می‌توان از خبر واحد بهره برد و به‌خصوص نظر سلفیه در این باب 
چیست؟ نویسنده با ذکر اقوال و آراء سلفیه، به نقد و بررسی دیدگاه آن‌ها، به روش 

کتابخانه‌ای، در راستای پاسخ به سؤال مذکور، می‌پردازد. 
سلفیه به کسانی گفته می‌شود که مدعی تبعیت از سلف هستند و از جمله یافته‌های 
این تحقیق این است که حجیت خبر واحد در اعتقادات فقط با دو فرض می‌تواند 
مطرح شود: یکی اینکه جایگاه خیلی رفیعی برای خبر واحد قائل باشیم و دیگری اینکه 
سطح اعتقادات را پایین بیاوریم و بگوییم، ظنّ کفایت میک‌ند؛ که سلفیه بر اساس این 

مبنای دوم قائل به حجیت هستند و اشکالاتی بر آن‌ها وارد است.
واژه‌های کلیدی: سلفیه، حجیت، روایات آحاد، مسائل اعتقادی.

.moradimaki1393@gmail.com ،1. فارغ‌التحصیل سطح 3 رشته کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه 
یکی از مسائلی که از زمان حیات رسول خدا همواره بین مسلمانان مطرح بوده، 
منابع احکام است. در عصر ایشان همه، دین و احکام خود را از قرآن و کلام رسول 
خدا دریافت میک‌ردند. پس از عصر حیات رسول خدا، مسلمانان جهت اخذ 
حکم در مسائل مختلف به دنبال وجود منبع موثقی بودند، که در بین همه مسلمانان 

قرآن و روایات از اهم این منابع است.
معمولا استدلال و تکیه‌گاه سلفی‌ها در اعتقادات به کتاب و سنت است و مسائل 
کلامی را بدعت در اسلام به‌شمار می‌آورند. تألیف کتابی مانند ذم الکلام و اهله 
توسط آنان نیز مؤید همین مطلب است و به همین سبب سلفی‌ها به مخالفت با کلام، 
از حیث سندی  به حدیث آحادی که  اعتقادات حتی  یافته‌اند. سلفی‌ها در  شهرت 
صحیح باشد تکیه میک‌نند، این در حالی است که جمهور اهل‌سنت معتقدند، تنها ادله 
قطعی می‌توانند در اعتقادات مبنا قرار گیرند. بنابراین ضروری به نظر می‌رسد که به 

مسئله جایگاه احادیث آحاد در اعتقادات پرداخته شود.
از سوی دیگر با توجه به اینکه سلفیه اهتمام خاصی به احادیث دارد، شناخت مبانی 

حدیثی، از جمله بحث مذکور، برای روبه‌رویی با سلفیه بسیار ضروری است. 
یکی از مسائلی که از گذشته مطرح شده این است که آیا بین قرآن و روایات 
در مسائل فقهی و اعتقادی فرقی وجود دارد؟ آیا حکم خبر واحد با خبر متواتر فرق 
دارد؟ چه ملاکی وجود دارد؟ سلفیه هم از این قانون استثنا نیست، زیرا قرآن و روایات 
نزد آن‌ها اعتبار زیادی دارد؛ آن‌ها نیز در مسائل اعتقادی علاوه بر استفاده از قرآن، از 

روایات استفاده میک‌نند.
هرچند قرآن و روایات تفاوت‌هایی با یکدیگر در هنگام استناد دارند، زیرا در 
قرآن فقط بحث دلالی مطرح است، به‌لحاظ صدور، قطعی‌الصدور است و جای بحث 
در اصل صدور آن نیست، اما در روایات علاوه بر بررسی دلالی، بررسی سندی نیز 
لازم است. روایات به لحاظ سند به دو دسته خبر واحد و متواتر تقسیم می‌شود. خبر 
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با متواتر یقین‌آور است و با اثبات تواتر از بررسی سندی بی‌نیاز می‌شویم و استفاده از 
آن‌ها در مسائل اعتقادی نیز اشکالی ندارد. همچنین خبر واحد در صورتی که محفوف 
به قرینه باشد در حکم خبر متواتر است اما در صورتی که مجرد از قرینه باشد بعد از 

اعتبارسنجی راویان و احراز وثاقت آنان، مفید ظنّ است. 
حال سؤال اینجاست؛ با توجه به اینکه حجم بسیاری از روایات، همین نوع )خبر 
واحد مجرد از قرینه( است، آیا از چنین خبر واحدی که مفید ظن است، می‌توان در 
مسائل اعتقادی که نیاز به یقین دارد استفاده کرد؟ آیا می‏توان از این دسته از روایات 
ظنی برای معتقدشدن به اصلی از اصول اعتقادات یا شاخه‏ای از فروع آن استفاده کرد 
یا خیر؟ برای مثال، آیا می‏توان در بحث‏هایی نظیر صفات و افعال باری تعالی، یکفیت 

و چگونگی برزخ، صراط و قیامت و مانند آن‌ها از این روایات بهره گرفت یا نه؟   
لازم به ذکر است که به نظر می‌رسد یکی از مهم‌ترین مبانی فکری که موجب 

پیدایش تفکر تکفیر شده، حجیت خبر واحد در اعتقادات است.
پاسخ‌های متفاوتی به این ‌سؤال داده شده است. رأی سلفیه این است که استناد به 
این روایات در مسائل اعتقادی ایرادی ندارد و اساسا این روایات حجت است. ولی نزد 
شیعه اگرچه اقوال مختلفی وجود دارد، اما نظر مشهور امامیه در نقطه مقابل سلفیه است، 

یعنی قول به اینکه این‌گونه روایات در مسائل اعتقادی حجت نیست.
هرچند گاهی پاسخ به این ‌سؤال در علم اصول فقه1 مطرح شده اما  خاستگاه اصلی 
این پرسش، علم کلام است و نتایج این مسئله در سایر علوم از جمله تفسیر اثرگذار 

است.
ما در این نوشتار درصدد بررسی این مسئله از دید کلامی هستیم و با توجه به آنچه 
گفته شد که مسائل اعتقادی نیاز به جزم دارد، خبر واحد مفید ظنّ است و در خیلی از 
مسائل اعتقادی با اینکه نیاز به جزم دارد فقط خبر واحد داریم، بنابراین برای رفع این 

1. اصولیان در بحث قطع و ظن و به هنگام بحث از ظنون معتبر، در حاشیه مباحث خود به بحث حجّیت اخبار 
آحاد در مسائل اعتقادی پرداخته‏اند.
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چالش بزرگ، ضرورت این مسئله توجیه می‌شود. همچنین نقد و بررسی نظریه سلفیه 
ما را با اشکالات این تئوری آشنا میک‌ند و ارائه راه حل جدید می‌تواند گره از کار 

مسلمانان در مسائل اعتقادی بگشاید.

1- مفاهیم اساسی تحقیق
اساسی تحقیق  مفاهیم  نظر درباره  تعریف مورد  ارائه  به  به تحقیق  از ورود  قبل 

می‌پردازیم:
سلف: سلف در لغت به معنی »پیشین« است؛ و »سَلفََ، یسَلفُِ، سَلفاً و سلوفاً« نیز 
صیغه‌های صرفی و مصدر »پیشی‌گرفتن« است. )ابن منظور، ؟: 330/16و331( به‌گفتة‌ 
»ابن‌فارس«، سلف، اصلی است که بر تقدم و سبقت دلالت دارد و سلف کسانی هستند 

که در گذشته بوده‌اند. )ابن فارس، ؟: 19/3(
بنابراین، سلف معنایی نسبی دارد؛ به این صورت که هر زمانی، سلف زمان آینده 
خود است و در مقابل آن، »خَلفَ« قرار دارد. به عبارت دیگر، ما نسبت به آیندگان، 

»سلف« هستیم و نسبت به گذشتگان »خلف« به شمار می‌آییم. )ابن فارس، ؟: 19/3( 
در تعریف اصطلاحی سلف، میان اهل‌سنت اختلاف است و چهار تفسیر در میان 

آنان معروف است:
برخی همچون قلشانی، سلف را به دوره صحابه محدود میک‌نند. )مقراوی، ؟: 18/1( 
برخی دیگر همانند غزالی، سلف را به صحابه و تابعین تفسیر میک‌نند. )غزالی، ؟: ۶۲( 
محمدعلی شوکانی، سلف را به صحابه و تابعین و تابع تابعین تعبیر کرده )شوکانی، ؟: 
7-8( و ابراهیم‌بن‌محمد بیجوری شافعی، دایره سلف را تا سال 500 هجری گسترش 
داده است. )شافعی بیجوری، ؟: 19( اما در این  بین، به نظر می‌رسد سلفی‌ها با استناد 
به حدیث خیرالقرون،1 سه نسل صحابه، تابعین و تابع تابعین را سلف خود، و نسل‌های 

1. »خیر الناس قرنی، ثم الذین یلونهم، ثم الذین یلونهم، ثم یجیء اقوام تسبق شهادة احدهم یمینه و یمینه شهادته« 
)بهترین مردم، )مردمان( قرن من هســتند؛ سپس کسانی که در پی ایشان می‌آیند و سپس دیگرانی که در پی 
آنان می‌آیند. پس از ایشان، مردمانی می‌آیند که گواهی هر یک، سوگندشان و سوگند هر کدام گواهی‌شان 
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با بعد را خلف می‌خوانند و معتقدند سلف به دلیل نزدیکی زمانی و مکانی، تلقی بهتری 
از وحی دارند. )الدمیجی، ؟: 40(

روایت یا خبر متواتر: حدیثی که راویان آن در هر طبقه به تعدادی فراوان 
هستند که به‌طور عادی تبانی آن‌ها بر دروغ‏گویی محال است و موجب زوال شک و 

تردید و حصول جزم قاطع برای انسان می‏شود.
روایت یا خبر واحد قطعی: حدیثی که راوی یا راویان آن، یک نفر یا چند 
نفر است، اما تعداد آن‌ها به حد تواتر نمی‏رسد ولی به‌دلیل وجود قرائن همراه، مفید 

علم قطعی است.
روایت یا خبر واحد ظنی: حدیثی که توسط یک یا چند نفر روایت شده ولی 

به حد تواتر نرسیده و همراه قرائن مفید علم نیست.
حجّیت: یقین‏آوری روایات آحاد و ایجاد علم قطعی، به‌گونه‏ای که با استناد 

موضوعی به خبر واحد ظنی، اعتقاد جازم به آن موضوع حاصل آید.
مسائل اعتقادی: مسائلی که مفاد آن‌ها از قبیل »هست و نیست« و »بود و نبود« 
است نه از قبیل »باید و نباید«. به عبارت دیگر، مسائلی که به‌طور مستقیم به فکر و 
اندیشه آدمیان مربوط است، نه به رفتار و عملکرد آنان. گرچه ممکن است آثار این 

اعتقاد در رفتار آنان نیز ظهور و بروز یابد.

2- نقل اقوال و دلایل حجیت خبر واحد در اعتقادات
در این بحث از قدیم بین مسلمانان اختلاف بوده و در مجموع می‌توان گفت در 

مسئله حجیت و عدم حجیت خبر واحد، چند قول مطرح است:
1. حجیت خبر واحد، مطلقا )مسائل فقهی و غیرفقهی(: این قول عالمان اهل‏‌سنتّ  
و سلفیه است، هرچند در بین امامیه هم طرفدارن معدودی دارد. این گروه بین خبر 
واحد فقهی و غیر آن فرقی نمی‌گذارند و نقل قول از افراد ثقه و مورد اطمینان را )که 

را نقش میک‌ند.( )بخاری، ؟: 171/3، ح2651(
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اصطلاحا »خبر صحیح« نامیده می‏شود( معتبر و حجّت می‏دانند و عمل و اندیشه خود 
را بر آن اساس تنظیم میک‏نند. )طباطبائى، 1380: 70(

2. عدم حجیت خبر واحد مطلقا: تعداد اندکی از اصولیان امامیه معتقدند که خبر 
واحد در مسائل فقهی و غیرفقهی حجت نیست و خبر واحد را تحت اصل کلی »عدم 

اعتبار ظنون« باقی می‏گذارند.1
3. قول به تفصیل: در مسائل فقهی حجت است  و در مسائل اعتقادی حجت نیست. 
این سه قول، کلیت آراء مطرح‌شده در این باره است. اما اگر بخواهیم با تفصیل 
بیشتری در این آراء ورود کنیم؛ بین اهل‌سنت و سلفیه در خصوص این مسئله، پنج 

قول مطرح است:
ثابت  با ظن، عقیده و احکام  1. معتزله و خوارج: خبر واحد مفید ظن است و 

نمی‌شود.
2. اصولیان متأخر و علمای قدیم کلام: خبر واحد مفید ظن است و در احکام، قبول 

می‌شود ولی در اعتقادات کاربرد ندارد. 
3. خبر واحد مفید ظن است و در عقاید کاربرد دارد. قائلان این قول دو دسته 

هستند:
الف. کسانی که در قول و عمل معترفند خبر واحد، عقاید را ثابت میک‌ند، مانند: 

ابن‌عبدالبر. 
ب. کسانی که در اقوال قبول ندارند ولی در عمل با خبر واحد، عقاید را ثابت 

میک‌نند، مانند: غزالی، سرخسی و نووی.
4. خبر واحد علم است و عقاید را ثابت میک‌ند، زمانی که محفوف به قرینه باشد: 

الف. برخی قائل به اشتراط قرینه‌اند.

1. این قول منسوب است به: شیخ مفید، سیدمرتضى، ابن ادریس، قاضى ابن براج و طبرسى. ر.ک. محمّدتقى 
بروجردى، نهایة الافکار تقریرات دروس آقاى ضیاء عراقى، ب‏ىتا، ج 1، ص 102 / ســید مرتضى علم‏الهدى، 

الذریعه الى اصول الشریعة، ب‏ىتا، )2 جلدى(، ج 1، ص 31 و ج 2، ص 554.
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با ب. برخی قائل به اشتراط قرینه معینه‌اند، که در تفسیر این قرینه سه دیدگاه به دست 
آمده است: برخی مانند ابن‌صلاح و سیوطی، خبری را که در صحیحین باشد مفید 
علم می‌دانند؛ برخی مانند ابن‌حجر، ابن‌قیم و ابواسحاق عارفی، تلقی به قبول را قرینه 

می‌دانند؛ جماعتی از حنفیه و جصاص، مراد از قرینه معینه را ؟ می‌دانند.
5. ابن‌حزم، داوود الظاهری، ابن‌طاهر مقدسی، امام احمد، البانی، صبحی صالح و 
احمد شاکر: خبر واحد مفید علم است و عقاید مطلقا به‌وسیله آن ثابت می‌شود و غیر 

از شروط عدالت راوی، چیز دیگری شرط نیست.
سلفيان وهابى با شدت از حجيت خبر واحد در مسائل اعتقادى دفاع م‌ىكنند. ايشان 
در اين زمينه، كتاب‌هايى نگاشته‌اند كه از ميان آن‌ها م‌ىتوان به الادلة والشواهد علي 
وجوب العمل بخبر الواحد في الاحكام و العقائد، نوشته سليم الهلالى، وجوب الأخذ 
بحديث الآحاد، نوشته البانى و اخبار الآحاد في الحديث النبوي، حجيتها، مفادها، العمل 
بموجبها، نوشته عبدالله‌بن‌عبدالرحمان الجبرين، اشاره كرد. البانى، مهم‌ترين محدث 

مورد اعتماد سلفيان، در كتاب خود م‌ىگويد:
از قديم‌الايام، ميان علماى كلام، فكرى اشتباه بروز پيدا كرده و آن، عدم حجيت 
خبر واحد در امور اعتقادى و حجيت آن در احكام شرعى است. در دوره متأخران، 
گروهى از علماى اصول و برخى از نويسندگان و مبلغان اسلامى نيز اين نظريه را 
پذيرفته و مبناى خود قرار داده‌اند. اين رأى، آن‌قدر شهرت يافت كه به حد امور بديهى 

رسيد؛ به‌گونه‌اى كه احتمال هيچ نقد و مناقشه‌اى در آن نم‌ىدهند.
روى  كتبى  نوشتن  به  بزرگ  علماى  قول،  اين  نقد  در  م‌ىگويد:  ادامه  در  وى 
آورده‌اند كه مهم‌ترين آن‌ها، رديه‌اى از ابن‌قيم در كتاب مختصر الصواعق المرسله و 

ابن‌حزم در كتاب الاحكام فى اصول الاحكام است. )آلبانى، ؟: ٣( 
متکلمان سلفی برای ادعای خود غیر از بحث ادعایی حصول علم از حجیت ظنون، 

بحث ادله نقلی را مطرح میک‌نند که در اینجا به ادله نقلی آن‌ها می‌پردازیم:
الف. آیات:
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1. آیه نفر )توبه/122(: بر اساس این آیه، تفقّه و انذار بر طایفه‌ای از مؤمنان که در 
دین تفقّه کرده‌اند واجب است. طایفه بر یک نفر هم صدق میک‌ند، چراکه همه آن 
گروه با هم به انذار نمی‌پردازند. بنابراین، عمل به خبر واحد و پروا از انذار او لازم 
ابوالحسین  است، وگرنه وجوب انذار فایده‌ای ندارد. )ابن‌حزم، بی‌تا: 103/1و104؛ 

بصری، بی‌تا: 110/2(
حسن سقاف می‌گوید: مفاد آیه نفر که بر حجیت خبر واحد بحث می‌شود ارتباطی 
به حجیت در مباحث اعتقادی ندارد، زیرا فرقه‌ای که نفر بر آن‌ها واجب است، اصول 
عقاید را می‌دانند و در تفقه باید مد نظر قرار دهند. خبر واحدی که با اصول عقاید موافق 
و با قطعیات تأیید شود، قبول می‌شود و اما خبری که با قواعد شرعی معارض باشد، در 
باب طهارت، قبول نمی‌شود، پس چطور می‌خواهد در باب اعتقادات معارض، قبول 

شود؟ )سقاف، ؟: 50( 
عمده‌ترین پاسخ سید مرتضی و شیخ طوسی این است که آیه، دلالتی بر حجیت 
خبر واحد ندارد، زیرا آیه، انذار را واجب کرده و انذار، ترساندن )تخویف( است 
و انذارکننده، کسی است که طرف مقابل را به نظر و تأمل وا می‌دارد و در اینجا 
فرموده:  دلیل خداوند  به همین  ندارد.  بدون حجت وجود  قبول  یا  تقلید  هیچ‌گونه 
لعََلَّهُمْ یحْذَرُونَ. اگر وجوب قبول مفاد خبر، مد نظر بود، حتماً در آیه به‌جای جمله 

مزبور، عبارت »لعلهّم یعملون« یا »یقبلون« می‌آمد. )شریف مرتضی، ؟: ؟( 
2. آیه نبأ )حجرات: 6(: بر اساس آیه نبأ، هنگامی که شخص فاسق )غیرعادل( 
خبری می‌آورد، باید توقف کرد. مفهوم آیه این است که اگر عادل خبری آورد نباید 

توقف کرد و باید به آن عمل کرد. )شریف مرتضی، ؟: ؟(
لازم به ذکر است که سلفیان غیر از این دو آیه به آیات دیگری نیز استناد میک‌نند.

مثلا آیه ما آتاكُمُ الرَّسُولُ فخَُذُوهُ وَ ما نهَاكُمْ عَنهُْ فاَنتْهَُوا، مطلق است. البانی 
می‌نویسد: اطلاق و عمومیت آیه، حجیت خبر واحد را ثابت میک‌ند و همان طور که 
اگر هر صحابی حرفی در امور اعتقادی را از صحابی دیگری بپذیرد، قبول می‌شود و 
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با حجت است، در مورد کسانی که بعد از صحابی نیز هستند، همین طور خواهد بود. ولی 
شایان ذکر است، ادله و آیاتی که البانی آورده در این بحث در صدد اثبات حجیت 
خبر واحد، حتی در احکام نیست، بلکه می‌گوید: اطاعت از آنچه از پیامبر صادر شد 

واجب است، در حالی که صدور چیزی از پیامبر در این بحث محل بحث است.
البانی می‌گوید: در نصوص، فرقی بین احکام و اعتقاد گذاشته نشده است:

»ان القائلین بان حدیث الاحاد لا تثبت به عقیده یقولون فی الوقت نفسه بان الاحکام 
الشرعیه تثبت بحدیث الاحاد و هم بهذا قد فرقوا بین العقاید و الاحکام فهل تجد هذا 
التفریق فی النصوص المتقدمه من الکتاب و السنه،کلاّ و الف کلاه بل هی بعمومها و 

اطلاقها تشمل العقاید ایضاً« )البانی، ؟: ؟(
سلفیان علاوه بر استدلال به آیات، به اخبار و اجماع نیز استناد میک‌نند.

3- اشکالات حجیت خبر واحد در مسائل اعتقادی
به نظر می‌رسد در مجموع، اقوال اهل‌سنت در این باره را می‌توان این‌طور جمع‌بندی 
کرد که نگاه آن‌ها به خبر واحد دو نوع است: برخی آن را مفید علم می‌دانند )برخی با 
قید محفوف به قرینه و برخی بدون قانون( و برخی مفید ظنّ می‌دانند )برخی می‌گویند 
در فقه و عقاید هر دو حجت است، برخی می‌گویند در احکام حجت است و در عقاید 

حجت نیست و برخی دیگر، خبر واحد را در احکام و عقاید قبول ندارند(.
ما در این مقاله درصدد نقد و بررسی تمام اقوال نیستیم و محل بحث ما در حقیقت 
با دو گروه از سلفیه است: اولا کسانی که خبر واحد را بدون قرینه مفید علم می‌دانند 
و ثانیا کسانی که خبر واحد را ابتدا مفید ظن می‌دانند، اما معتقدند این ظن در احکام و 

اعتقادات، حجت است. 

3-1- گروه اول
کسانی که می‌گویند خبر واحد مفید علم است، بیشتر استدلال‌های آن‌ها حول این 
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محور است، همان طور که البانی می‌نویسد: »برخی گفته‌اند عقاید جز با خبر قطعی 
ثابت نمی‌شود و اخبار آحاد مفید علم نیست و عقیده را ثابت نمیک‌ند« و بعد از این 
حرف، وجوهی را برای ابطال آن ذکر میک‌ند و اثبات میک‌ند که خبر واحد، مفید 

علم است و عقیده را ثابت میک‌ند. )البانی، ؟: 7(
اشکالات این نظریه:

1. خبر واحد، بالوجدان و بالتکوین، مفید ظن است، زیرا زمانی که مخبر، معصوم 
نیست، جایز است که سهو یا غفلت یا خطا و نسیان از وی سر بزند و با وجود این 
احتمال، یقین به صحت خبرش معنا ندارد. نفس هر کسی اقرار دارد به اینکه در خبر 

واحد این احتمالات وجود دارد، پس مفید علم نیست. 
سید  چنانک‌ه  نمی‌شود،  علم  موجب  واحد  خبر  که  است  این  دیگر  اشکال   .2
مرتضی بعد از نقل روایتی می‌گوید: اشکالش خبر واحد بودن آن است که موجب 
علم نمی‏گردد و نمی‏توان در موقعیت‏های علمی، به خبر واحد استدلال کرد. ایشان در 
عبارت دیگری، عدم امکان استفاده از خبر واحد در مسائل اصول دین را، در بین فقها 
و اندیشمندان اسلامی بدون مخالف می‏داند. )سید مرتضى، 1410: 55( شیخ طوسی، 
)انصارى، 1419: 556/1( شهید ثانی، )انصارى، 1419: 556/1( و علامه طباطبایی نیز 
بر این عقیده هستند. چنانک‌ه از علامه نقل شده، ایشان در ذیل آیه »ولایت« از سوره 

مائده، درباره خبر واحد منقولی، می‏فرماید:
این روایت از روایات آحاد است؛ نه از متواترات است و نه شواهد قطعی به همراه 
دارد و پیش از این دانستی که شیوه ما بر آن است که جز در احکام فرعی به آن استناد 
نمیک‏نیم و این خود، معیاری همگانی و عقلایی است که شیوه انسان‏ها بر آن است. 

)طباطبائى، ب‏ىتا: 262/12(
3. ادله حجیت خبر واحد مطلق نیست. این ادله یا بناء عقلاست و یا تعبد شرعی 
اشاره کرده و  به‌خوبی  اشکال  این  به  انصاری  نیستند، چنانک‌ه شیخ  این‌ها مطلق  و 

می‌فرماید: 
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با اولا با توجّه به روایات، قول بدون علم، حرام است و خبر واحد، علم‌آور نیست، 
بنابراین قول و سخنِ مستند به خبر واحد در مسائل اعتقادی، سخن بدون علم است.

ثانیا هیچی‌ک از ادله حجیت‌بخش به خبر واحد، شامل عمل به آن در مسائل اعتقادی 
نمی‌گردد )ادلهّ حجّیتّ خبر واحد فقط در فروعات فقهی مطرح است(. واضح است 
که وجوب تدینّ و التزام به مقتضای اعتقادی خبر واحد، فقط در صورتی است که 

برای شخص، علم و یقین به حقّانیت آن حاصل‌ شود.
از این رو شیخ انصاری می‌فرماید: ...اقوی عدم جواز عمل به غیر علم... می‌باشد. 

)انصاری، 1419: 569/4(
این به معنای ردِّ خبر واحد نیست، بلکه چه بسا لازم باشد توقف نماییم تا معنای 

حقیقی آن روشن شود. به‌عنوان مثال عبارت مرحوم مجلسی را ملاحظه کنید:
»خبر واحد اگرچه در اصول اعتقادی حجت نیست، لکن با تعاضد نصوص، مفید 

تأیید و تأیکد است.« )مجلسی، ؟: 371/8(
4. با توجه به پدیده جعل حدیث، تحریف حدیث و نشر اکاذیب که علت اصلی 
پیدایش علومی مانند رجال و حدیث و درایه بوده است، کار اعتماد به خبر واحد 
به‌عنوان معرفت یقینی را توجیه‌ناپذیر میک‌ند و در حقیقت خبر واحد، با وجود این، 

دیگر یقینی نخواهد بود.
5. وجود روایات صحیح متعارضی که حتی سلفیه هم قبول دارد، بهترین شاهد 
است بر اینکه خبر واحد مفید ظن است. زیرا مقتضای قول افاده یقین، این است که 
تناقض را به پیامبر نسبت دهیم نه به خطا و سهو و نسیان راوی. به عبارت دیگر، اگر 
اخبار آحاد، مفید علم بودند، دیگر ورود اخبار متعارضین ممکن نبود، زیرا هیچ زمانی 
بین دو خبر مفید علم تعارض نیست و اجتماع ضدین هم محال است؛ ولی می‌بینیم بین 

اخبار آحاد، تعارض وجود دارد.
6. این ادعا که خبر واحد، مفید علم و یقین است، مخالف سیره صحابه است، 
زیرا در موارد زیادی مشاهده می‌شود که صحابه با خبر واحد، معامله یقین و علم 
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نمیک‌رده‌اند. 
مثل ردّ عمر بر خبر فاطمه‌بنت‌قیس1 )نیشابوری، بی‌تا: 198/4( یا ردیه عایشه بر 
عمر در مورد روایت عذاب میت به‌واسطه گریه اطرافیانش.2 )بخاری، ؟: 81/2( وقتی 
صحابه با قرب زمانی و مکانی به پیامبر بعضی اخبار آحاد را رد میک‌ردند و برایشان 
یقین حاصل نشده است، چطور این روایات برای غیرصحابه که بعد زمانی و مکانی 

دارند یقین‌آور است؟
7. این قول، مخالف قول ائمه اربعه اهل‌سنت )الابانی، ؟: 70( و همچنین بسیاری 
علمای اهل‌سنت و سلفیه، از جمله ابن‌تیمیه، )ابن‌تیمیه، ؟: 59/4( ابن‌عبدالبر، )ابن‌عبدالبر، 
؟: 7/1( نووی در شرح صحیح مسلم، )نووی، ؟: 131/1( غزالی در المستصفی )غزالی، 

؟: 116( و خطیب بغدادی )بغدادی، ؟: 25( است. 
عبدالرحمن ابن‌جوزی، در کتاب خود تیتر می‌زند: »باب اثبات ان خبر الواحد یفید 
الظن و لا یفید العلم عند السلف و ائمه المحدثین و انه لا یبنی علیه اصول الاعتقاد« و 
در ذیل آن می‌نویسد: علمای حفاظ تصریح دارند بر اینکه خبر واحد مفید ظن است و 
اگر با خبر متواتر یا قرآن یا اجماع یا دلیل عقلی مبنی بر کتاب و سنت معارضت کند 
احتجاج به آن ساقط می‌شود. در ادامه سنت صحیح و مذهب صحابه را دلیل خود بر 
این ادعا قرار می‌دهد. )ابن‌جوزی، ؟: 27( در ادامه نیز می‌نویسد: خبر واحد نزد ابوبکر 

و عمر نیز مفید ظن بوده است. )ابن‌جوزی، ؟: 37و38( 
خبر واحد نزد شافعی، بخاری، ابن‌حجر عسقلانی و احمد حنبل مفید ظن بوده 
است. )ابن‌جوزی، ؟: 41( خطیب بغدادی نیز در کتاب کفایه فی علم الروایه )ص25( 
بابی می‌آورد با نام: »ذکر شبهة من زعم ان خبر الواحد یوجب العلم و ابطالها«. )ابن‌جوزی، 

؟: 43(
8. این قول، لوازم فاسدی دارد. به‌عنوان مثال اگر خبر واحد مفید یقین باشد باید 

1. »ردّ عمر خبر فاطمة بنت قیس عندما روت انّ النبیّ...«
2. »ردّ السیدة عائشة خبر عمر فی حدیث تعذیب المیتّ ببکاء اهله و قالت...«
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با خبر مدعی نبوت را هم پذیرفت و دیگر لازم نیست از او طلب معجزه شود، زیرا در 
حقیقت او معجزه را برای اثبات صدقش می‌آورد. )آمدی، ؟: 31/2(

3-2- گروه دوم
گروهی می‌گویند خبر واحد مفید ظن است، اما در امور اعتقادی، حجیت دارد.

در ادامه اشکالات این نظریه آمده؟
1. در صورتی که بگوییم خبر واحد مفید ظن است، نیاز به جعل حجیت دارد. 
جعل حجّیت در خبر واحد، از مسائل اعتباری و تعبدّی است؛ به‌معنای ترتیب اثر دادن 
واقعی بر حجّت و دلیل ظاهری. در حقیقت جعل حجّیت در موضوعات اعتقادی و 
تاریخی بی‏معناست؛ چراکه جعل حجّیت تنها در مسائل اعتباری، تعبدّی یا تشریعی 

ممکن است، اما در مسائل تکوینی، امری ممتنع و محال است.
2. مسائل اعتقادی به سه دسته تقسیم می‌شود:

الف. مسائلی که معرفتش عقلا واجب است، مانند معرفة الله. واضح است که در این 
مسائل، خبر واحد حجت نیست، بلکه متواتر نیز حجت نیست، چون صحبت در اصل 

ثبوت شریعت است و قبل از ثبوت شریعت، قبول خبر معنا ندارد.
ب. مسائلی که معرفتش شرعا واجب است، مانند معاد که خبر واحد در اثباتش 
کفایت نمیک‌ند، چون خبر واحد بنا بر اقرار طرف مقابل، مفید یقین نیست و معرفت 

تحقق نمیی‌ابد. 
ج. اموری که انقیاد و تسلیم در برابر آن لازم است، مانند تفاصیل برزخ و تفاصیل 
معاد و... از اموری که معرفتش واجب نیست. در این موارد اعتماد بر خبر واحد به اتفاق 

همه اشکالی ندارد چون با تعبد شرعی ثابت شده است. 
3. از طرفی در امور اعتقادی، محافظت و پرهیز از وقوع در گمراهی واجب است 

و اعتماد بر ظنون این تحفظ را تأمین نمیک‌ند. 
درباره  مسائلی  که  محتمل«، کسی  دفع ضرر  عقلی  »وجوب  دلیل  اساس  بر   .4
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اعتقادات و وظایف دینی شنیده باشد، این خوف برایش حاصل می‌شود که اگر چنین 
اموری حقیقت باشد، بی‌توجهی به آن موجب ضرر خواهد بود. بنابراین، عقل قطعاً 
حکم میک‌ند در این امور تحقیق کند و به باور اطمینان‌بخش در زمینه اثبات یا نفی 
چنین اموری برسد. روشن است که تنها طریق اعتمادپذیری که می‌تواند این حکم 
عقل را به‌طور قطع، تأمین کند، نظر و تأملات عقلانی است که یقین‌آور باشد. اما 
تأملات یا راه‌هایی که قطع‌آور نباشد و فقط ظن یا کمتر از آن را پدید آورد، از نظر 

عقلی مردود است؛ چراکه نمی‌تواند این خوف را کاملًا برطرف کند.
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با نتیجه‌گیری
سلفیان با مبنا قراردادن فهم سلف، در حقیقت درصدد تشریع حجیت برای فهم 
سلف می‌باشند و آن را به‌عنوان یکی از دلایل متقن خود جهت تشخیص حکم مسائل 

مختلف می‌شمارند.
آنان دیدگاه خود را به آیات، روایات و اجماع مستند می‌نمایند؛ در حالی که با 
تحقیق در منابع دینی، متوجه می‌شویم که اولا این برداشت مخالف با بسیاری از آیات 
و روایات است، ثانیا چنین اجماعی وجود ندارد و ثالثا با تحقیق بیشتر  در سیره سلف 

با ابهامات زیادی در این مبنا روبه‌رو می‌شویم. 
اینکه  یا  اینکه مراد از سلف روشن نیست و چند تفسیر از آن شده است،  مثلا 
می‌بینیم سلف در مسائل مختلف، مذهب واحد و اتفاق نظری نداشته‌اند تا بتوان به فهم 
آن‌ها به‌عنوان مبنا، استناد کرد، یا اینکه صرف تقدم زمانی یک گروه نمی‌تواند مرجّح 
برای تقدیم فهم آن‌ها باشد و اگر بر فرض، ملاک هم باشد، تکلیف مسائل مستحدثه 
چه می‌شود؟ و یا اینکه می‌بینیم سلفیان امروزی در مواردی با اجتهاد بی‌مبنا پا روی 

گفتار سلف گذاشته و بین باورها و عملکرد آن‌ها دوگانگی وجود  دارد. 
به همین دلیل همه مسلمانان در مقابل سلفیان مدعی هستند که فهم سلف نمی‌تواند 
به‌عنوان دلیل، مطرح باشد و تشریع آن به‌عنوان حجیت شرعی را قبول ندارند، هرچند 

برخی، از فهم سلف صالح به‌عنوان مؤیدّ و مرجّح یک دلیل بر دیگری بهره برده‌اند.
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4040 نیشابوری، مسلم بن حجّاج، صحیح مسلم،  تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي، دار 
إحياء التراث العربي، بيروت، بي تا، ج4، ص1962.

4141 نیشابوری، مسلم بن حجّاج، صحیح مسلم،  تحقيق: نووی.
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شواهدی بر ناصبی‌گری ابن‌تیمیه

ابوالفضل طاهری اطهر1 
حسن خفاجه2

چکیده
و  ابن‌تیمیه  از رکن‌های وحدت اسلامی هستند. ظهور  ائمه معصومین یکی 
رویکردی که در خصوص اهل‌بیت داشت، سبب نزاع بین مسلمانان شد. تحلیل 
دیدگاه‌های ابـن‌تیمیه نسبت بـه فضایل ائمه، به‌ویژه علی، ناصبی‌گری وی را 
نشان می‌دهد. روشن‌شدن حقیقت می‌تواند عاملی برای ایجاد وحدت در میان مسلمانان 

باشد. 
هدف از این پژوهش رسیدن به تحلیلی واقع‌بینانه از مواضع ابن‌تیمیه و رویکرد 
عالمان اهل‌سنت در برخورد با این نظریات است، که به نتایج زیر دست یافته است: 
بررسی  فریقین؛  علمای  اقوال  و  روایات  منظر  از  ناصبی‌گری  ملاک‌های  احصای 
جهت‌گیری‌های خاص ابن‌تیمیه نسبت به فضایل اهل‌بیت؛ تطبیق ملاک‌ها بر افکار 

و نظریات ابن‌تیمیه و دستی‌افتن به شواهدی بر مدعا.
واژه‌های کلیدی: ناصبی، ابن‌تیمیه، اهل‌بیت، فضائل.

1 . دانش‌پژوه رشته کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب، taheri6794@gmail.com. )نویسنده مسئول(
.khh1360@gmail.com  ،2 . دانش‌پژوه سطح چهار رشته کلام جدید مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه 
یکی از شخصیت‌های محترم برای وهابیت، ابن‌تیمیه حرانی )728-661ق( است. 
وی دارای تألیف‌های بسیار و دیدگاه‌هایی متفاوت است. او جزء پیشوایان اندیشه سلفی 
و پیرو مذهب حنبلی می‌باشد. شخصیت این عالم سلفی از جهاتی گوناگون قابل‌بررسی 

است، که در این نوشتار »شواهدی بر ناصبی‌گری ابن تیمیه« بررسی می‌شود.
ابن‌تیمیه  افکار  از  پیروی  و  ترویج  به  اسلام سلف،  به  بازگشت  بهانه  به  عده‌ای 
پرداخته‌اند؛ از این رو ضرورت پراختن به این مسئله روشن می‌شود. با توجه به مطالعات 
دشمنی  نقد،  بوته  در  ابن‌تیمیه  افکار  جمله:  از  کتاب‌هایی  زمینه  این  در  انجام‌شده 
ابن‌تیمیه با اهل‌بیت و... تدوین شده که در این کتاب‌ها فقط به نظریات ابن‌تیمیه 
در مورد اهل‌بیت اشاره شده است. ما در این مقاله با بیان ملاک‌های ناصبی‌گری و 
تطبیق آن بر آراء ابن‌تیمیه، موضوع را به‌گونه‌ای کاربردی بیان کرده‌ایم. مسئله اصلی 
این جستار آن است که چه شواهدی بر دشمنی ابن‌تیمیه با اهل‌بیت وجود دارد؟ که 

در این مقاله با روش توصیفی‌‌تحلیلی به بررسی و تحلیل این مسائل پرداخته‌ایم. 
با توجه به تحقیقات نویسنده به نظر می‌رسد در آراء ابن‌تیمیه رگه‌هایی از دشمنی 
وی با اهل‌بیت یافت می‌شود. بر این اساس بررسی نموده‌ایم: اساسا ناصبی‌گری 
چیست؟ ناصبی‌گری از کی آغاز شده؟ ملاک ناصبی‌گری چیست؟ آیا ملاک‌های 

ناصبی‌گری بر ابن‌تیمیه منطبق می‌شود؟ 
مسئله در محورهای مفهوم‌شناسی، تاریخچه ناصبی‌گری، ملاک‌های ناصبی‌گری، 
ابن‌تیمیه وتنقیص اهل‌بیت، ابن‌تیمیه و تنقیص علی ، ابن‌تیمیه و بغض نسبت به 

علی ، ابن‌تیمیه و اعتقاد به برحق‌نبودن علی در جنگ‌ها بررسی می‌شود.

1- مفهوم‌شناسی
1-1- نصب در لغت

فراهیدی در العین، نصب را این‌گونه تعریف میک‌ند: النصب: الاعیاء التعب؛ نصب 
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ش عبارت است از تعب و رنج، به زحمت انداختن، کوشش‌نمودن )فراهیدی، 1409: 

342( لازم به ذکر است که همین تعریف را راغب در مفردات، )راغب، 1420: 492( 
جوهری در صحاح اللغه )جوهری، 1420: 225/2( و ازهری در تهذیب اللغه )ازهری، 

2001: 148/12( آورده‌اند. 
ابن‌فارس در معجم مقاییس اللغه تعریفی از نصب ارائه میک‌ند که بسیار نزدیک به 
تعریف اصطلاحی نصب است. وی نصب را به قرینه کلمه بعد از آن این‌گونه تعریف 
میک‌ند: نصب به معنی آشکار‌نمودن بدی، جنگ، دشمنی و مانند آن، ضد کسی 

است. )ابن‌فارس، 1420: 434/5( 

1-2- نصب دراصطلاح
در بیان معنای اصطلاحی این واژه، در روایات و اقوال علمای شیعه و اهل‌سنت 

تعاریف متعددی آمده که در ادامه به بیان آن‌ها می‌پردازیم.
1-2-1- نصب در روایات

برای ناصبی در روایات، تعابیری از جمله: 1. دشمنی با  اهل‌بیت، 2. بدتر از 
شراب‌خوار و 3. بت‌پرست، مطرح شده است. برای اثبات مدعای خود روایاتی را 

به‌عنوان شاهد بیان میک‌نیم.
مرحوم حر عاملی در کتاب شریف وسایل الشیعه، روایتی را از ابی‌بصیر نقل میک‌ند 
 فرمود: شراب‌خوار مانند بت‌پرست است و دشمنی با آل‌محمد که امام صادق

بدتر از شراب‌خواری است. )حر عاملی، 1410:  559/18(
همچنین مرحوم مجلسی در کتاب شریف بحار الانوار، روایت صحیحه‌ای را آورده 
که آن روایت، ناصبی را این‌گونه تعریف میک‌ند: ناصبی کسی نیست که دشمنی با 
ما اهل‌بیت نماید، زیرا تو نمی‌توانی کسی را بیابی که بگوید من، پیامبر و خاندان او را 
دشمنی می‌ورزم، بلکه ناصبی کسی است که خود را در مقام دشمنی شما قرار دهد 
درحالی که می‌داند شما ولایت ما را داشته و شیعه ما هستید. )مجلسی، 1412: ۱۳۱/۷۲(
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در روایتی دیگر از امام باقر سؤال شد که آیا زن مؤمن شیعه می‌تواند با ناصبی 
ازدواج کند. فرمود: نه، چون ناصبی، کافر است. )حر عاملی، 1410: 558/18(

از امام صادق نقل شده که حضرت فرمودند: بر حذر باش که از غساله حمام 
غسل نکنی، زیرا غساله یهودی، نصرانی، مجوسی و دشمن ما اهل‌بیت که از همه آنان 
بدتر است، در آنجا جمع می‌شود و خداوند آفریده‌ای نجس‌تر از سگ خلق نکرده، 

  ولی دشمن ما اهل‌بیت، از سگ هم نجس‌تر است. )حر عاملی، 1410: 56/1(
1-2-2- نصب ازدیدگاه علمای شیعه

نصب در دیدگاه علمای شیعه در پنج محور، از جمله: تظاهر به دشمنی، دشمنی 
علنی، معروف در دشمنی، قدح و جنگ با ائمه مطرح شده است. شاهد مدعای ما 

بیان کلماتی از علمای شیعه است که در ادامه بیان می‌شود:
تعریف  در  بوده،   معصومین عصر  به  نزدیک  که  علمایی  از  کلینی  مرحوم 
ناصبی می‌‌فرماید: ناصبی به کسی می‌گویند که در ناصبی‌بودن معروف باشد. )کلینی، 

1313ق: 347/7(
شیخ مفید از علمای بزرگ قرن چهارم هجری در تعریف ناصبی می‌فرماید: ناصبی 

کسی است که تظاهر به دشمنی با آل‌رسول کند. )مفید، 1410: 500(
شیخ طوسی نیز در تعریف ناصبی می‌فرماید: ناصبی کسی هست که دشمنی با 

اهل‌بیت را علنی کند. )شیخ طوسی، بی‌تا: 52(
شیخ صدوق در کتاب شریف الرسائل التسع در تعریف ناصبی این‌گونه می‌نویسد: 

هرکس با اهل‌بیت جنگ کند ناصبی می‌باشد. )شیخ صدوق، بی‌تا: 408/3(
محقق حلی نیز می‌فرماید: هرکس تظاهر به دشمنی با یکی از ائمه بکند ناصبی 

است. )محقق حلی، 1413: 278(
 شیخ یوسف بحرانی در کتاب حدائق الناضره می‌نویسد: هرکس قدح بر علی

وارد کند و یا به آن حضرت دشمنی ورزد، ناصب است. )بحرانی، 1406: 323/12(
1-2-3- نصب از دیدگاه علمای اهل‌تسنن
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نسبت به علی مطرح شده است. شاهد مدعای ما بیان کلماتی از علمای اهل‌سنت 
است که در ادامه بیان می‌شود:

ابن‌تیمیه در جلد چهارم کتاب مجموعة الفتاوی برای ناصبی این تعریف را بیان 
میک‌ند: ناصبی کسی است که به علی بغض می‌ورزد، و معتقد به فسق یا کفر ایشان 

است. )ابن‌تیمیه، 1409: 447/4(
ذهبی نیز ناصبی را این‌گونه تعریف میک‌ند: کسی که برای امام علی نقصی 

قائل شود، ناصبی است. )ذهبی، 1413: 370/7(
ابن‌حجر که از محدثین و مورخین اهل‌سنت به‌شمار می‌رود بیان می‌دارد: ناصبی 
کسانی هستند که بغض علی را داشته باشند و غیرعلی را بر وی مقدم کنند. 

)عسقلانی، 1410: 459/1(
وی در جایی دیگر می‌گوید: کسانی که معتقدند علی قاتل عثمان است یا 
در قتل عثمان کمک کرده، پس بغض آن‌ها نسبت به علی از روی دیانت است. 

)عسقلانی، 1410: 458/8(
 محمد مناوی در کتاب فیض القدیر می‌نویسد: کسانی که معتقد باشند که علی

در جنگ‌هایش بحق نبوده است. )مناوی، 1415: 613/4(
بن‌عثیمین از علمای معاصر که در بین سلفیان، محترم است در تعریف ناصبی 
می‌نویسد: کسانی که اهل‌بیت را از روی دشمنی نصب میک‌نند و در آنان قدح 

وارد می‌سازند و ایشان را سب میک‌نند. )ابن‌عثیمین، 1424: 283/2(	

2- شخصیت ابن‌تیمیه
»ابن‌تیمیه«، دهم  به  تقی‌الدین احمدبن‌عبدالحلیم حرّانی دمشقی حنبلی، مشهور 
ربیع‌الاول سال 661ق در شهر »حرّان« و در‌ خانواده‌ای حنبلی‌مذهب زاده شد. )ابنک‌ثیر، 

)361/13 :1415
پدرش منصب تدریس و قضاوت داشت. به‌سبب هجوم مغول‌ها، در سنّ 6سالگی 
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با خانواده‌اش به دمشق گریخت‌. پدرش‌ در دمـشق -تـا سال 682 که از دنیا رفت- 
صاحب کرسی و منبر بود. پس از آن، ابن‌تیمیه سخنان جنجال‌انگیزی می‌گفت. به 
به زندان‌  او  به مخالفت برخاستند و حتی  او‌  با‌  بارها علمای اهل‌سنت‌  همین سبب، 
می‌افتاد‌. )حصنی دمشقی، 1312ق: 164( حتیّ‌ در سـفری کـه در 44سالگی به مصر 
داشت، این صحنه‌ها تکرار شد )ابنک‌ثیر، 1415: 343/13( و بالاخره در سنّ 67سالگی 
در آخرین زندان‌ خود‌، به‌‌دلیل بیماری درگذشت. )المنهل، 1367ق: 340( ابن‌تیمیه، 
نزد‌ پدر‌ خود، احمد مقدسی )متوفی 688(، سیف‌الدین حنبلی)م 669(، عـبدالرحمن 
حـنبلی )م 682(، ام‌العـرب، دختر ابن‌عساکـر مورّخ )م 683(، زینب‌‌بنت‌‌مکّی‌ )م 688( 
ابن‌قیمّ  چون  افـرادی   )137/14  :1415 )ابنک‌ثیر،  آموخت.  درس  دیگـر  جمعی  و 
جـوزی‌ )م 751(، ابن‌عبدالهادی )م 744( و ابنک‌ثیر دمشقی )م 774( را از شاگردان‌ 
او‌ دانسته‌اند‌. )ابنک‌ثیر، 1415: 2/1( علاوه بـر آثاری در فـقه و تفسیر و عقاید -به‌شیوه 
خاصّ خود‌- چند‌ رسـاله در ردّ مـنطقیینّ، فلاسفه، صوفیه و غیرآن‌ها نوشت. )ابنک‌ثیر، 

)30/14 :1415
از مشهورترین کتاب‌های او منهاج السنة النبویة‌ است‌ که‌ در ردّ منهاج الکرامة 

علامه حلیّ نگاشت. )ابنک‌ثیر، 1415: 37/14(	

3- تاریخچه ناصبی‌گری
هرچند عداوت و یکنه‌ورزی نسبت به امیر مؤمنان به‌واسطه فضائل لاتحصی و 
جایگاه ویژه‌ای که آن حضرت در بین مسلمانان و خصوصا رسول خدا داشت، از 
همان ابتدای اسلام و در زمان حیات پیامبر وجود داشت، اما می‌توان گفت اولین 
گروهی که دشمنی با امام علی را جزء مهم‌ترین راهبردهای خود قرار دادند و علنی 

ابراز کردند، فرقه‌ای به نام عثمانیه بود.
ابن‌حجر عسقلانی، فرقه عثمانیه را این‌گونه تعریف میک‌ند: عثمانیه کسانی هستند 
که به‌دلیل غلو در محبت عثمان به تنقیص علی روی آوردند. )عسقلانی، 1411: 
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عثمانیه بر این باور بودندکه عثمان، مظلومانه به قتل رسید و امیر مؤمنان قاتل 
عثمان بوده یا در قتل وی قاتلان را همراهی کرده است. )عسقلانی، 1411: ‌458/8(

شکی نیست که با قتل عثمان و به وجود آمـدن عـثمانیه، جـریان ناصبی‌گری نمود‌ 
پیدا‌ کرد، ولی‌ این نکته هم باید مورد نظر قرار گیرد که در زمان معاویة‌بن‌ابی‌سفیان و 

حکومت امویان بود که این جریان رسمیت یافت. 
طـبری در کتاب تاریخ خود این مدعا  را تأیید کرده و می‌نویسد:

وقتی مـعاویه در سال 41 هجری، مغیره را استاندارکوفه قرار داد، به‌ وی‌ دسـتور 
داد و گـفت: مطلبی را فراموش مکن و بر آن پافشاری کن و آن فحش و ناسزاگویی 
به علی است و در مـقابل، از عـثمان به عظمت یاد کن و هـمیشه بـرای او طلب‌ 
آمرزش‌ کن و از یـاران علی بدگویی‌ و آن‌ها‌ را‌ تـبعید کـن و به سخنانشان گوش 

فرا نده. )طبری، 1362: 253/5(

4- ملاک‌های ناصبی‌گری
مواجه  پنج ملاک  با  نصب،  درباره ملاک  اهل‌سنت  علمای  نظرات  در  تتبع  با 

می‌شویم که می‌توان آن نظرات را به شرح زیر ارائه کرد:
ملاک اول: تنقیص اهل‌بیت

طبق این ملاک، هرکس اهل‌بیت را تنقیص کند، ناصبی است. این ملاک از 
تعریفی که بن‌عثمین )ابن‌عثیمین، 1424: 283/2( برای ناصبی آورده استفاده می‌شود.

ملاک دوم: تنقیص علی
طبق این ملاک، هرکس تعرضی نسبت به علی داشته باشد و ایشان را تنقیص 

کند ناصبی است.
این ملاک از عبارات ذهبی )ذهبی، 1413: 37/7( و شیخ یوسف بحرانی )بحرانی، 

1228ق: 323/12( استفاده می‌شود.
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ملاک سوم: بغض نسبت به امیرالمؤمنین
بر اساس این ملاک، ناصبی به کسی می‌گویند که بغض نسبت به علی داشته 
باشد. آنچه این گفتار را اثبات میک‌ند، تعریفی است که ابن‌تیمیه )ابن‌تیمیه، 1409: 

447/4( و ابن‌حجر عسقلانی )عسقلانی، 1410: 459/1( از ناصبی ارائه داده‌اند.
ملاک چهارم: اعتقاد به بر حق نبودن علی در جنگ‌ها

 بر اساس این ملاک، ناصبی به کسی می‌گویند که اعتقادش این باشد که علی
در جنگ‌هایش بحق نبوده است. این ملاک مطابق تعریفی است که محمد مناوی در 

کتاب فیض القدیر آورده است. )مناوی، 1415: 613/4(

5- تطبیق ملاک‌های ناصبی‌گری بر ابن‌تیمیه
ابن‌تیمیه از جمله اشخاصی است دشمنی او با اهل‌بیت اثبات می‌شود و در ادامه 

قصد داریم ملاک‌های ناصبی‌گری را بر ابن‌تیمیه تطبیق نماییم.

5-1- ابن‌تیمیه و تنقیص اهل‌بیت
یکی از اموری که دشمنی ابن‌تیمیه با اهل‌بیت عصمت و طهارت را روشن 
ابن‌تیمیه در مورد درخواست فدک از جانب حضرت زهرا است.  میک‌ند، نظر 
ابن‌تیمیه حرانی، پیرامون درخواست فدک از جانب ایشان، وقاحت را به سرحد خود 

رسانده و برای تبرئه ابوبکر و جسارت به آن حضرت چنین می‌نویسد:
هر انسان عاقلی به‌خوبی می‌داند، اگر زنی از حاکم جامعه، مالی را درخواست کند 
و او به‌دلیل عدم‌استحقاق آن زن، مال را به او ندهد، بلکه آن را بین همه مسلمانان تقسیم 
کند و آن وقت، گفته شود این زن بر حاکم خشمگین شده، مشخص است که خشم 
او به‌دلیل ندادن مال به او بوده و حاکم هم می‌گوید: این مال از آن تو نیست. پس در 
چنین صورتی حتی اگر واقعا این زن مورد ظلم واقع شده باشد، آیا خشم او که تنها 

برای مال دنیا بوده، برای او امتیازی به‌شمار می‌رود؟...
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ش حال آیا کسی که موضوع خشم فاطمه را طرح کرده و آن را از مناقب وی 

به‌شمار می‌آورد، آیا می‌داند که خداوند در مذمت منافقان فرموده: »و در میان آن‌ها 
کسانی هستند که در تقسیم غنایم به تو خرده می‌گیرند، اگر از آن غنایم، سهمی 
به آن‌ها داده شود، راضی می‌شوند و اگر داده نشود، خشم می‌گیرند«. می‌بینیم که 
خداوند در این آیه از کسانی )منافقان( یاد کرده که چون مالی به آن‌ها داده شده 
خرسند و چون به آن‌ها داده نمی‌شود خشمگین می‌گردند و بدین شکل، خداوند این 

گروه )منافقان( را مذمت نموده است. )ابن‌تیمیه، 1406: 244/4(
تند و زننده، جسارت‌آمیز و قبیح بوده که علمای  ابن‌تیمیه به حدی  این سخن 

اهل‌سنت نیز به وی حمله‌ور شده و آن را دال بر ناصبی‌بودن وی دانسته‌اند. 
محمد زکی‌الدین ابراهیم، از علمای الازهر مصر، در این مورد می‌نویسد:

ابن‌تیمیه، حضرت فاطمه زهرا را متهم به نفاق کرده است، با اینکه وی انحرافات 
متعددی دارد. شاید یکی از وقیح‌ترین انحرافات ابن‌تیمیه، همین جسارت به حضرت 

فاطمه زهرا است. )زکی‌الدین، 1421: 546/2(

5-2- ابن‌تیمیه و تنقیص علی
ابن‌تیمیه در کتاب منهاج السنه آن‌قدر در توهین به علامه حلی مبالغه کرده که 
آنچه علامه در فضایل علی آورده، رد کرده و در برخی موارد منجر به تنقیص امیر 

مؤمنان شده است.
این گفته را ابن‌حجر عسقلانی تأیید میک‌ند. وی در کتاب لسان المیزان می‌نویسد: 
من کتابی که ابن‌تیمیه در رد علامه حلی نوشته را مطالعه کرده‌ام... ابن‌تیمیه با ردیه‌ای که 
نوشته، بسیاری از احادیثی که از لحاظ سندی درست است را رد کرده... . )عسقلانی، 

)551/8 :1410
ابن‌حجر، کلامش را در اعتراض به رفتار ابن‌تیمیه نسبت به احادیث صحیح، ادامه 
می‌دهد، تا اینکه می‌گوید: ...ابن‌تیمیه این مبالغه در توهین به کلام علامه حلی را به 
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جایی کشانده که منجر به تنقیص علی شده است. )عسقلانی، 1410: 552/8(

5-3- ابن‌تیمیه و بغض او نسبت به علی
یکی از ملاک‌های ناصبی‌بودن شخص، بغض او نسبت به امیر مؤمنان است. 
برخی علمای اهل‌سنت مدعای ما مبنی بر بغض ابن‌تیمیه نسبت به اهل‌بیت را اثبات 
میک‌نند که در اینجا به‌جهت اختصار، فقط به بیان نظر »غماری« از علمای اهل‌سنت 

می‌پردازیم.
غماری از علمای محدث اهل‌سنت است. )الغماری، 1413: 112( وی از‌ مخالفان 
سرسخت ديدگاه‌هاي ابـن‌‌تيميه‌ در‌ مسـائل تصوف، حـديث و اهـل‌بيت بـه شـمار 
مي‌آيد. احمـد غمـاري، با رويکردي اعـتقادي بـه مـنهاج السنه، ديدگـاه‌ ابـن‌‌تيميه 
راجـع بــه امــام علـي و انکـار فضايل آن حضرت را‌ ناشـي از بغـض و نفـاق 

مـي‌دانـد و او را در بـالاترين درجه دشمني معرفي ميک‌ند.
وی در کتاب بحر العمیق این‌گونه ابن‌تیمیه را توصیف میک‌ند:

و اما مثل ابن‌تیمیه، پس او دشمن خدا و پیامبرش بوده و شخصی مجرم و 
خبیث و گمراه و گمراه‌گر است. این دشمن خدا نه‌تنها در بغض نسبت به صوفیه بسنده 
نکرده، بلکه در قلب فاجر او، بغض نسبت به آل‌رسول بیشتر است و اولین کس 
که در قلبش نسبت به او بغض دارد، علی‌بن‌ابی‌طالب است. پس نفاق او به تصریح 
حدیث صحیح است که مسلم در صحیح خود آورده که دوست ندارد او را مگر مؤمن 
و دشمنی با او نمیک‌ند، مگر شخص منافق. پس اگر کسی بعد از این قضیه به ابن‌تیمیه 
بگوید شیخ‌الاسلام، آن فرد خودش مانند ابن‌تیمیه، منافق و گمراه بوده که خداوند او 

را قبیح گرداند. )الغماری، 1413: 324(

5-4- ابن‌تیمیه و اعتقاد به بر حق نبودن علی در جنگ‌ها
یکی دیگر از ملاک‌های ناصبی‌بودن شخص، اعتقاد به بر حق نبودن علی در 
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می‌گوید: او معتقد است، نه‌تنها علی در جنگ‌ها برحق نبوده، بلکه به‌دلیل سلطنت 
جنگیده و بر علی اعتراض میک‌ند.

در ادامه، کلام ابن‌حجر را در مورد ابن‌تیمیه بیان میک‌نیم:
ابن‌تیمیه کسی است که خدا او را خوار، گمراه، کور و کر گردانیده و به این امر، 
پیشوایان اهل‌سنت تصریح کرده‌اند. آنان فساد حال ابن‌تیمیه و کذب و دروغ‌بودن 
گفتارش را برای مردم تبیین کرده‌اند و اگر کسی می‌خواهد بدین امر اطلاع یابد پس 
بر او است که به کلام امام مجتهد که بر امامت و جلالت و رسیدن آن به مرتبه اجتهاد، 
اتفاق است، به نام ابوالحسن سبکی و فرزندش تاج‌الدین سبکی و شیخ و امام مذهب، 
عزّ‌بن‌جماعه و معاصرین آن و غیرمعاصرین از علمای شافعی و مالکی و حنفی، مراجعه 
کند. ابن‌تیمیه بر متأخّرین صوفیه اعتراض داشته و حتی اعتراضش به عمربن‌خطاب و 
علی‌بن‌ابی‌طالب کشانده شده است. حاصل اینکه سخنان ابن‌تیمیه فاقد ارزش بوده 
و گفتارش در هر جایی کنار گذاشته می‌شود. در مورد او اعتقاد می‌رود که شخصی 
بدعت‌گذار، گمراه و گمراهک‌ننده و جاهل و غالی می‌باشد که نامتعادل است. خداوند 
نماید.  نماید و ما را از شر عقیده و راه‌و‌رسم وی حفظ  به عدالت خود رفتار  او  با 

)هیثمی، 1412: 115(
او همچنین در ادامه م‌ىافزايد: برخى به ابن‌تيميهّ نسبت نفاق م‌ىدهند‌‌؛ زيرا م‌ىگفت 
كه على در هفده مورد اشتباه كرده و به هر سمتى كه رو م‌ىكرده است، خوار و 
زبون م‌ىگشته و او بارها خواست كه به خلافت برسد‌‌، اماّ نتوانست. او براى رياست 
و سلطنت م‌ىجنگيد، نه براى ديانت. او دوستدار رياست بود. ابوبكر در بزرگ‌سالى 
اسلام آورد و م‌ىفهميد كه چه م‌ىگويد، اما على در خردسالى مسلمان شد و 
اسلام كودك پذيرفته نيست. او در جريان خواستگارى دختر ابوجهل سخنى گفته كه 

تا هنگام مرگ آن را فراموش نكرده بود. 
ابن‌تيميهّ با اين سخنان به على جسارت نموده است‌‌. به همين جهت علما او را 
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منافق دانسته‌اند‌‌. زيرا رسول خدا درباره على فرمود: »لا يبغضك إلاّ منافق« 
)جز منافق كسى بغض و دشمنى تو را به دل ندارد(. )هیثمی، 1412: 155(

و  نصب  که  ابن‌تیمیه  به  دارد  جای  هم  باز  آیا  ابن‌حجر،  این سخن  به  توجه  با 
عداوت او با حضرت علی‌بن‌ابی‌طالب روشن است، القابی چون شیخ‌الاسلام، امام 

المحدثین و... داده شود؟
آیا شما نشنیده‌اید که امیر مؤمنان فرمودند: دوستدار من مؤمن و دشمن من 

منافق است؟ )عسقلانی، بی‌تا: 154/1(
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پس از بررسی معنای ناصبی، شخصیت ابن‌تیمیه، تاریخچه ناصبی‌گری، ملاک‌های 
ناصبی‌بودن و تطبیق ملاک‌ها به آراء ابن‌تیمیه، نتایج زیر به دست آمد:

1. ناصبی‌بودن ابن‌تیمیه به‌سبب تطبیق تنقیص اهل‌بیت؛
2. ناصبی‌بودن ابن‌تیمیه به‌سبب تطبیق تنقیص حضرت علی؛
3. ناصبی‌بودن ابن‌تیمیه به‌سبب داشتن بغض حضرت علی؛

4. ناصبی‌بودن ابن‌تیمیه به سبب اعتقاد به برحق‌نبودن حضرت علی در جنگ‌ها.
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بررسی دیدگاه گروه‌های تکفیری 
پیرامون عملیات انتحاری

صفدر رجب زاده1

چکیده
گروه‌های تکفیری با پشتوانه آرای فقهیک‌لامی، تنها خود را جریان اصیل اسلامی 
دانسته و عملکرد مسلمانان دیگر را به‌دلیل هم‌عقیده‌نبودن با خود، متهم به کفر و 
خروج از دین می‌دانند، بنابراین به کشتن آنان اقدام کرده و علیه آنان عملیات انتحاری 
انجام می‌دهند. از نظر شرع، عملیات استشهادی باید علیه کفار حربی باشد، غیرنظامیان 
و بی‌گناهان در این اقدامات کشته نشوند و به مصلحت اسلام و مسلمانان باشد، که 
هیچک‌دام از این موارد در اقدامات گروه‌های تکفیری دیده نمی‌شود. بنابراین، عملیات 
آن‌ها مشروع نبوده و در شرایط عملیات استشهادی، هم موضوعا )دشمن‌شناسی( و 
هم حکما )کشتن غیرنظامیان( به خطا رفته‌اند؛ در نتیجه، اقدامات آنان نوعی انتحار و 
خودکشی محسوب شده و از آن، به‌عنوان عملیات انتحاری یاد می‌شود که حرمت آن 

در اسلام ثابت شده است.
واژه‌های کلیدی: گروه‌های تکفیری، انتحار، استشهاد، تکفیر.

.s.rajabzadeh1370@gmail.com ،1 . دانش‌پژوه سطح چهار رشته کلام جدید مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه
امروزه در جهان اسلام گروه‌هايي به وجود آمده‌اند که به تکفير، قتل و خون‌ريزي 
در ميان جوامع اسلامي مي‌پردازند، به‌گونه‌اي که هر کسی مخالف عقیدۀ آنان باشد، 
کافر محسوب می‌شود و جان و مال و ناموس او حلال می‌باشد؛ همانند آنچه در عراق، 
سـوريه و... در جريان است. مسئله اصلي در اين ميان، آن است که چنين گروه‌هايي 
اعمال بسيار شنيع و جنايتکارانه خود را به اسلام نسبت مي‌دهند و از اسلام، چهره‌ای 
اصلی‌ترین  حاضر،  حال  در  مي‌نمايانند.  ضدانسانيت  و  ضدصلح  خون‌ريز،  خشن، 
النصره  جبهة  و  القاعده  داعش،  همانند  تکفیری  گروه‌های  اسلام‌هراسی،  بازیگران 
هستندکه به‌دلیلِ نداشتن فهم درست از استشهاد و عدم‌ رعایت ضوابط آن، به‌عنوان 
ابزاری هجومی در مقابل مخالفان خود، به هر قیمت و انگیزه‌ای از آن استفاده میک‌نند. 
آن‌ها با برداشت‌های خود از قرآن و سنت، چنین عملیاتی را مجاز دانسته و حتی راه 
ورود به بهشت را شرکت در این‌گونه عملیاتی می‌دانند و تمجیدهای بی‌حدومرزی 
برای کسی که دست به چنین عملیاتی بزند، بر زبان جاری میک‌نند. بنابراین تبیین 
عملیات‌ انتحاری و استشهادی و حدومرز آن برای رسیدن به نتیجه منطقی و عقلانی، 

ضروری است. 
اقدامات گروه‌های تکفیری که در ظاهر و بعضی اوصاف، شباهت به عملیات 
استشهادی دارد، اگر دارای ملاک جهاد دفاعی باشد، یعنی برای دفاع از اسلام و 
مسلمانان و دفع تجاوز از بلاد اسلامی و علیه متجاوزان و اشغالگران انجام شده و بقیه 
شرایط عملیات استشهادی را داشته باشد، عنوان استشهاد را به خود می‌گیرد. ولی 
اگر فاقد ملاک و شرایط مذکور باشد و علیه انسان‌های بی‌گناه و کسانی که نقشی 
در تجاوز و اشغالگری ندارند انجام شود، نوعی انتحار و خودکشی است و از نظر 
اسلام، گناه کبیره و حرام است و ادله حرمت قتل نفس، شامل آن می‌شود. استفادۀ 
گروه‌های تکفیری از عملیات انتحاری در قالب عملیات استشهادی، افکار عمومی را 
با این پرسش مواجه کرده که اگر اسلام، دین رحمت و عطوفت است، پس چطور در 
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شکل ممکن به خاک و خون کشیده می‌شوند؟ آیا اسلام این‌گونه عملیات را تأیید 
میک‌ند؟ ملاک تمایز استشهاد از انتحار چیست؟ با توجه به اینکه استشهاد و انتحار در 
ظاهر با هم شباهت دارند، تفاوت اصلی این دو با یکدیگر چیست؟ چه انگیزه‌ای در 
نهاد این افراد است که به چنین امری اقدام میک‌نند؟ آیا اقدامات آنان نسبت به خود 

و قتل دیگران استشهاد است یا انتحار؟ این‌ها پرسش‌هایی است که باید روشن شود.

مفهوم‌شناسی
در این بخش از نوشتار به بیان  مفاهیم اصلی مقاله می‌پردازیم:

- استشهاد و عملیات استشهادی
به‌شهادت‌طلبیدن،  را  از: گواهی‌خواستن، کسی  است  عبارت  لغت  در  استشهاد 

کشته‌شدن در راه خدا. )ابن‌منظور، ۱۹۹۷: ۲۲۳(
در اصطلاح عبارت از اعمال جهادی است که کسی به‌دلیل طلب شهادت و رسیدن 

به شهادت، به انجام آن مبادرت می‌ورزد. )هایل تکروری، ۱۹۹۷: ۳۵(
عملیات استشهادی به معنی خاص، روش جدیدی برای مقاومت و مقابله با دشمنان 
است که با وسایل و ابزار جدید کشنده که درگذشته معمول و معروف نبوده، انجام 
می‌شود و مجری این عملیات شهادت‌طلبانه، یقین یا گمان غالب دارد که خود او هم 

در این عملیات به فیض شهادت نائل می‌گردد. )هایل تکروری، ۱۹۹۷: ۳6(
- ماهیت عملیات استشهادی

عملیات استشهادي که امروزه در جهان اسلام مطرح است، روش جدیدي براي 
مقاومت و رویارويی با دشمن متجاوز است که ملت‌های مسلمان به‌ویژه ملت مظلوم 
ابزار  با وسایل و  از سرزمینشان  فلسطین، جهت دفع تجاوز و راندن دشمنان اسلام 
کشنده‌ای که درگذشته معمول و متعارف نبوده، انجام می‌دهند و عامل آن یقین دارد 

که خـودش نیز در این جریان به شهادت می‌رسد.
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ماهیت این‌گونه عملیات، بدین نحو است که مجاهد مسلمان با قصد قربت و علم 
به شهادت و برای ضربه‌زدن به دشمن، به انجام آن مبادرت می‌ورزد و در این راه نیز 
شهید می‌شود. عملیات استشهادی دارای اهداف اسلامی است و در شرایطی انجام 
می‌شود که تنها راه ممکن برای دفع تجاوز و اشغالگری است و خود شخص نیز در 

این عرصه، جام شهادت می‌نوشد. )هایل تکروری، ۱۹۹۷: ۳7(

پیشینه تاریخي
عملیات استشهادی روش جدیدی است که مسلمانان در سال‌های اخیر برای مبارزه 
با نظام سلطه و بیرون‌راندن دشمن متجاوز اتخاذ کرده‌اند. این روش برای نخستین‌بار 
در سال ۱۹۸۲ )۱۳۶۲( توسط جوانان مسلمان و حزب‌الله لبنان در بیروت، علیه سفارت 
و مقر تفنگ‌داران دریایی آمریکا و فرانسه و مقر فرماندهی نظامی اسرائیل انجام شد و 
جهنمی از آتش را علیه اشغالگران به وجود آورد و موجب فرار نظامیان آمریکایی از 
لبنان و عقب‌نشینی ارتش اسرائیل از مرزهاي جنوبی لبنان و تخلیه بیروت گردیـد. بعد 
از این تجربه موفق، جوانان مسلمان فلسطینی از این ‌روش دفاعی علیه رژیم غاصب و 
اشغالگر قدس استفاده کردند و تابه‌حال چندین مسلمان جوان شهادت‌طلب نظیر شهید 
احمد جعفر قصیر، شهید علی منیف اشمر، شهید مـریم صالح الریاشی و...، بـا انجام 
عملیات استشهادي علیه متجاوزان به کشورهاي لبنان و فلسطین، به شهادت رسیده و 

اکنون نیز این راه مقدس ادامه دارد. )داودآبادی، ۱۳۸۳: ۱۲۷(

1- ادله جواز عملیات استشهادی
را  استشهادی  عملیات  اهل‌سنت،  و  شیعه  علمای  از  اعم  اسلام  معاصر  علمای 
جایز دانسته و آن را به‌عنوان ابزاری دفاعی در برابر هجوم و اشغال دشمن متجاوز به 
سرزمین‌های اسلامی تأیید کرده‌اند. از جمله کسانی که این عملیات را مشروع دانسته 
البوطی، محمدسعید طنطاوی، یوسف قرضاوی،  از: محمدسعید رمضان  عبارت‌اند 
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بر شیخ احمد کفتارو، )طه، ۱۴۱۳: ۱۸۸( امام خمینی، )داودآبادی، ۱۳۸۳: ۱۲۷( آیت‌الله 

خامنه‌ای، آیت‌الله فاضل لنکرانی و بسیاری از علمای دیگر )ملامحمدعلی، ۱۳۸۵: 
۲۱۰( که این عملیات را جایز دانسته‌اند.

برای مشروعیت عملیات استشهادی به ادله مختلفی از آیات و روایات و قواعد 
فقهی استدلال شده است. از جمله آیاتی که بدان استدلال شده آۀی زیر است: وَ 
 ....ْکُم ة وَ منِْ رِباطِ الخَْیلِْ ترُْهِبوُنَ بهِِ عَدُوَّ الّلِ وَ عَدُوَّ وا لهَُمْ مَا اسْتطََعْتمُْ منِْ قوَُّ أعَِدُّ
)انفال، ۶۰( )در برابـر دشـمنان آنچه در توان دارید از نیرو آماده سازید و نیز اسب‌های 

ورزیده، تا به‌وسیله آن، دشمن خدا و دشمن خویش را بترسانید.( 
خداوند در این آیه شریفه بعد از اینکه دستور تهیه سلاح و افزایش قدرت و کسب 
آمادگی‌های دفاعی را به مسلمانان می‌دهد، علت و هدف از این آمادگی را بیان کرده 
و می‌فرماید: »تا بدین وسیله دشمن خدا و دشمن خویش را بترسانید«. غالب دشمنان 
گوششان بدهکار حرف حساب و منطق و اصول انسانی نیست و اگر مسلمانان، ضعیف 
باشند هر‌گونه تحمیلی بر آن‌ها صورت می‌گیرد، اما هنگامی که کسب قدرت کافی 

کنند، دشمنان حق و عدالت به وحشت می‌افتند و سر جای خود می‌نشینند.
بسیاری از مفسران، تصریح به علیت این بخش کرده‌اند. )طباطبایی، ۱۳۹۳: ۱۱۶/۹( 
کُمْ به‌منزله علت  میرزای قمی در این باره می‌گوید: جمله ترُْهِبوُنَ بهِِ عَدُوَّ الّلِ وَعَدُوَّ

است، پس هر چه به آن ترساندن، حاصل شود، خوب است. ) قمی، ۱۳۷۱: ۳۹۳/۱( 
بنابراین از علتی که فقها و مفسران برای کسب آمادگی دفاعی در این آیه ذکر 
کرده‌اند، می‌توان بر عملیات استشهادی استدلال نمود، چرا که هدف از انجام چنین 
عملیاتی ایجاد رعب و وحشت در دل دشمنان و سلب امنیت از آن‌ها است تا بدین 
یوسف  بردارند.  اسلامی دست  اشغال سرزمین‌های  از  مجبور شوند  ‌وسیله دشمنان 
قرضاوی در ذیل این آیه می‌نویسد: »عملیات استشـهادي از بزرگ‌ترین انـواع جهاد 
در راه خدا به‌شمار می‌آید و این عملیات از همان ارهاب و ترساندن مشروعی است که 

قرآن کریم در آیه موردبحث به آن اشاره کرده است«. )طه، ۱۴۱۳: ۱95(
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 اما متأسفانه امروز مشاهده میک‌نیم که گروه‌های تکفیری با اعمال خود، افکار 
عمومی را به سمت خود جلب کرده‌اند و به‌جای اینکه به سرزمین‌های اشغالی رفته و 
مردم مظلوم فلسطین را از چنگال رژیم اشغالگر نجات دهند و با انجام چنین عملیاتی 
ضدّصهیونیست‌ها، رعب وحشت در دل آن‌ها ایجاد کنند، با انجام عملیات انتحاری 
علیه مسلمانان بی‌گناه، موجب شده‌اند اسلام دین خشونت و بی‌منطق و تروریسم‌پرور 

معرفی شود.
این نکته باید یادآوری شود که گرچه این آیه اطلاق دارد، دستور به تهیه سلاح و 
افزایش قدرت و کسب آمادگی‌های دفاعی را به مسلمانان می‌دهد، علت و هدف از 
این آمادگی را هم ترساندن دشمن خدا می‌داند، اما باید در نظر داشت که این وسایل 
و روش باید مجوز شرعی داشته و شارع ترخیص داده باشد، همان طور که در آیات 
دیگر هم همین گونه است. پس در مواردی که شارع ممنوع کرده باشد مانند اینکه 
مسلمانان از سلاح شیمیایی برای ترساندن و غلبه بر دشمن استفاده کنند، جواز آن، 

برداشت نمی‌شود.

2- انتحار و عملیات انتحاری
انتحر  است:  آمده  و خودکشیک‌ردن  معنای خودکشی  به  لغت  در  انتحار  واژه 

الرجل؛ أی نحََر نفسَه؛ آن مرد خودکشی کرد. )جوهری، ۱۴۰۴: ۸۲۴/۲(
این واژه در اصطلاح فقها عبارت است از »به‌‌هلاکت‌انداختن جان به‌سبب علل و 

انگیزه‌های دنیوی و غیردینی«. )آقاباقری، ۱۳۹۳: ۱۳۵(
انسانی که دست به خودکشی و انتحار زده و خود را از این طریق نابود می‌سازد، 
نمی‌تواند انگیزه و قصد الهی داشته باشد. منتحِر در مقام دفاع از ایمان و اعتقاد دینی 
اقدام به این عمل نمیک‌ند. بلکه باید بگوییم عمل او نشانۀ بی‌ایمانی یا ضعف در ایمان 
است که با اقدام به خودکشی و انتحار، مرتکب گناه کبیره شده و گرفتار عذاب الهی 
می‌شود. تمام عقوبت‌هایی که بر قتل نفس مترتب می‌شود برای او هم حساب می‌شود. 
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و  شیعه  بین  تفرقه  باعث  و  است  محکوم  و  اسلام زشت  نظر  از  اعمال  اینگونه 
اهل‌سنت شده و موجب وهن اسلام و مسلمانان است و آثار منفی زیان‌باری برای 

جهان اسلام به‌دنبال دارد.
خودکشی و انتحار از نظر اسلام قدغن و حرام است و مرتکب آن در عالم برزخ و 
آخرت معذب خواهد بود؛ و در قتل نفس که از گناهان کبیره است، فرقی بین کشتن 

خود یا دیگری نیست.
بنابراین اگر انسانی به سببی از اسباب، خودش را هلاک می‌سازد، تمام عقوبت‌هایی 
که بر قتل نفس، مترتب است برای او هم حساب می‌شود. قرآن کریم، روایات و اقوال 
فقها، دلالت صریح بر حرمت اضرار به نفس و خودکشی دارد. از باب نمونه به یکی 
از آیاتی که بر نهی از خودکشی و حرمت آن دلالت دارد، اشاره میک‌نیم: خداوند 
َّذِينَ آمَنوُا لَ تأَكُْلوُا أمَوَْالكَُم بيَنْكَُم باِلبْاَطِلِ إلَِّ أنَ  در قرآن کریم می‌فرماید: ياَ أيَُّهَا ال
َ كَانَ بكُِمْ رَحِيماً و من يفعل  تكَُونَ تجَِارَةً عَن ترََاضٍ مِّنكُمْ وَلَ تقَْتلُوُا أنَفُسَكُمْ إنَِّ اللَّ
ذلك عدواناً و ظلماً فسوف نصليه ناراً و كان ذلك علي الله يسيراً. )نساء، ۳۰( )اي 
اهل ايمان، اموال يكديگر را به‌ناحق نخوريد، مگر آنكه تجارت همراه با رضايت شما 
باشد، و خودتان را نكشيد، كه خداوند بسیار به شما مهربان است و هر كس از روي 
دشمني و ستمگري چنين كند، پس او را به‌زودی در آتش دوزخ درآوریم و اين براي 

خدا، آسان است.(
این آیه بر حرمت انتحار و خودکشی دلالت دارد. قرطبی، مفسر نامدار اهل‌سنت 
درمورد این آیه می‌نویسد: »مراد از نهـی در آیـه، ایـن اسـت کـه انسـان را از خودکشی 
و انتحار به‌خاطر حرص دنیوي و طلب ثروت و نیز خودکشی به‌خاطر ضجر، درد و 
خشم و غضب منع کـرده است و همه مصادیق یادشده مشمول نهی بوده و این نهی 

دلالت بر حرمت دارد.« )قرطبی، 1965: ۱۱۰/۳(
 و لا تقتلوا أنفسکم همچنین فخر رازی هم در تفسیر این آیه می‌گوید: »آیه‌
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به‌معنای نهی از کشتن به‌ناحق دیگران و خود است.« )فخر رازی، بی‌تا: ۵۷/۱( مفسران 
دیگر اهل‌سنت مانند ابنک‌ثیر )ابنک‌ثیر، بی‌تا: ۴۸۱/۱( نیز در تفسیر خود همین معنا را 

اراده کرده  و در ذیل آیه به احادیث خودکشی اشاره کرده‌اند.

2-1- پیشینه عملیات انتحاری
عملیات انتحاری قبل از آنکه وارد کشورهای اسلامی شود، ریشه در کشورهایی 
به‌عنوان  آن  از  که  دارد  فرانسه  و  آلمان  ژاپن،  هند،  یونان،  ایتالیا،  اسپانیا،  همچون 
تاکتیک جنگی استفاده میک‌ردند. پس از کشورهای غیراسلامی، عملیات انتحاری از 
کشورهای اسلامی سر برآورد. با نگاهی به کارنامه جریان‌های تکفیری در چند دهه 
اخیر، مشاهده می‌شود که عملیات‌ انتحاری به‌شدت گسترش‌ یافته و دامنۀ آن به تمام 
نقاط جهان کشیده شده و متأسفانه بیشترین قربانی را از مردم غیرنظامی و در بسیاری 
از موارد، زنان، کودکان و کهن‌سالان گرفته است. آنچه اوضاع را آشفته‌تر از پیش 
میک‌ند، این است که بیشتر قربانیان عملیات انتحاری از کشورهای اسلامی هستند 
و بیشترین تعداد این عملیات در کشورهای اسلامی رخ می‌دهد. به عبارت‌ دیگر، 
مسلمانان به نام اسلام در کوچه و خیابان، بازار و معابر عمومی به خاک و خون کشیده 

می‌شوند.
در کشور عراق از سال 2003 تا 2009، حدود 1282 عملیات انتحاری گزارش‌ 
شده است. )رکابی، 2014( در کشور خودمان ایران هم عملیات انتحاری متعددی 
توسط سازمان مجاهدین خلق )منافقین( علیه شهروندان و شخصیت‌های مهم انجام 
شد. )محقق داماد، 1389: ۷/12( پس ‌از آن هم در دهۀ 1380، گروهک تروریستی 
»جندالله«، عملیات انتحاری فراوانی علیه شیعیان و اهل‌سنت انجام داد )لک‌زایی، ۱۳۹۳: 

۳۸۵/۱( که برای نمونه به مهم‌ترین حملۀ انتحاری آن‌ها اشاره میک‌نیم: 
در منطقۀ »پیشین« سیستان و بلوچستان در تاریخ ۱۳۸۸/۷/۲۶، فردی انتحاری از 
این گروه تکفیری به نام عبدالواحد سراوانی که از زندان مرخصی گرفته و برنگشته 
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بر بود، با بستن سه جلیقه انفجاری خود را میان جمعیت به هلاکت رساند و موجب به 

شهادت رساندن ۴۳ نفر و زخمی‌شدن ده‌ها نفر دیگر شد. در این حادثه تلخ، ۲۰ نفر از 
عزیزان پاسدار، نیروهای حراستی و خبرگزاری به شهادت رسیدند که سرداران اسلام، 

شوشتری و محمدزاده و فرماندهان دلیر سپاه، علویان و اسدی در میان شهدا بودند.
گفتنی است، در این حادثه ۲۳ نفر از اهل‌تسنن بلوچ هم به فیض شهادت نائل 
شدند. شاید این جنایت سبب ایجاد جرقه‌ای در ذهن جاهلان شد که این گروهک 
تکفیری دین و ایمان ندارند و اصلًا حامی بلوچ و اهل‌تسنن نیستند، چه بسا نوکر و 
مزدور دشمنان اسلام‌اند. اگر این‌طور نیست، پس چرا قوم خودشان را به خاک و خون 

کشیدند؟ )الهی، ۱۳۹۵: ۱۰۲(

3- تکفیر
واژۀ تكفیر، مصدر باب تفعيل، در لغت به‌معناي پوشاندن است كه دو مصدر ثلاثي 
مجـرد آن )كَفـر و كُفر( نيز به همين معنا مي‌آيد. )جوهری، بی‌تا: ۸۰۸/۲( به شب 
تاریک، کافر گفته می‌شود، چراکه با تاریکی خود همه‌چیز را می‌پوشاند. كشـاورز 
را نيـز كافر می‌گویند، زيرا دانه را در خاك پنهـان میک‌ند. همچنین به دریا، رودخانه 
به‌نحوی  تاریک، سرزمین وسیع و زره، کافر می‌گویند؛ چون هرکدام  ابر  بزرگ، 

چیزی را می‌پوشانند. )فیروزآبادی، 1426: ۴۷۱(
مراد از اصطلاح »تکفیر« در این نوشتار که در واقع دربردارنده‌ معنی کفر نیز است، 
یعنی كافرخواندن و نسبت‌دادن كفر بـه كسي كه اظهار اسلام نموده و بـه يگانگي خدا 
و رسالت پيامبر اقرار ميک‌ند. تکفیر و ارهاب، پدیده‌ای شوم و خطرناک است که 
همواره مصائب دردآوری را بر پیکرۀ اسلام و مسلمانان وارد ساخته و امروز و بیش از 
گذشته، امنیت جانی، مالی و آرامش خاطر مسلمانان و جامعه اسلامی را به یغما برده 

است.
مقصود از گروه‌های تکفیری، جریان‌هایی همچون داعش، القاعده و جبهة النصره 
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هستند که مسلمانان را به‌علت انجام امور مذهبی خود مانند توسل، زیارت قبور اولیاء 
خدا، نذر و... مشرک خوانده و جان و مال و ناموس آنان را بر خود حلال می‌دانند.

4- شرایط عملیات استشهادی
اگر تعریف دقیقی از عملیات استشهادی صورت نگیرد، شرایط و ویژگی‌های 
آن به‌دقت ترسیم نشود، به‌سادگی مرزهای آن با عملیات انتحاری و جنایت، در هم 
می‌آمیزد و هر فردی فداکردن جان خود را برای مقابله با مخالفان و دشمنان، عملیات 
استشهادی قلمداد میک‌ند. بیشتر کسانی که دست به عملیات انتحاری می‌زنند، جوانان 
کم‌سن‌و‌سالی هستند که تحت تأثیر هیجان و احساسات خود و آنچه رهبران جهادی 
از مدینه فاضله و بهشت و حوریان برای آن‌ها تصویر میک‌نند، آماده چنین اقداماتی 
می‌شوند. چنین وضعیتی در نوارهای ویدیویی که برخی پیش از اقدام به عملیات 
انتحاری ضبط کرده‌اند، به‌خوبی نمایان است. بسیاری از آنان که خود را در میان 
کوچه و بازار مسلمانان منفجر میک‌نند، معتقدند پس از کشته‌شدن در بهشت و در 
کنار پیامبر گرامی اسلام خواهند بود. عاملان انتحاری آن‌قدر شست‌وشوی مغزی 
شده‌اند که هنگام انجام عملیات با خود، قاشق و چنگال به‌همراه دارند، چراکه وعدۀ 
مفتیان آن‌ها این بوده که شام را با رسول‌الله، خواهند خورد. )غفاری هشجین، 
۱۳۹۳: ۱۰۵( چنین اعتقادها و نگرش‌هایی توسط عاملان این‌گونه عملیات، محصول 

آمیخته‌شدن مرزهای عملیات استشهادی و انتحاری است. 
بنابراین عملیات استشهادی باید دارای شرایطی باشد تا بتوان عنوان استشهاد را بر 
آن اطلاق کرد و هر عملی که  آن شرایط را نداشته باشد عنوان انتحار و خودکشی را 
به خود می‌گیرد. بنابراین استشهاد عنوانی است با شرایطی خاص؛ هر عملی که مطابق 
آن  شرایط بود تحت آن عنوان قرار گرفته و مرز خود را از انتحار و خودکشی جدا 
خواهد کرد. علمای اسلام اعم از فقهای شیعه و اهل‌سنت برای مشروعیت عملیات 
استشهادی شرایطی ذکر کردند که طبق آن شرایط چنین عملیاتی محدود می‌شود و 
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بر هر اقدام و عملی را نمی‌توان استشهاد نامید. عمدۀ شرایط عملیات استشهادي به شرح 

زیر است:
۱. عملیات شهادت‌طلبانه باید همراه با اخلاص و قصد قربت به خداوند، باشد. 

)ابن‌نحاس، بی‌تا: 287(
۲. مجري عملیات باید قطع و یا ظن غالب داشته باشد که انجام چنین عملیاتی 
موجب کشته و زخمی‌شدن متجاوزان شده و زمینه خروج آن‌ها را فراهم میک‌ند؛ 
در نتیجه به مسلمانان جرأت می‌دهد که علیه کفار دست به مبـارزه همگانی بزنند. 

)سرخسی، ۱۹۷۱: ۱۶۴/۱(
۳. این عملیات باید علیه کافران حربی و دشمن متجاوز به سرزمین‌های اسلامی 
باشد. بر این اساس مثلا رژیم غاصب اسرائیل که بخشی از خاك فلسطین را تصرف 
کـرده اشغالگر محسوب می‌شود و عملیات استشهادي علیه آن‌ها صورت می‌گیرد. شیخ 
احمد کفتارو در مورد این شرط می‌نویسد: »عملیات استشهادي باید مطابق مبانی جهاد 
دفاعی در اسلام باشد و از آن جمله اینکه مراد و منظور، دفاع و حمایـت از امت‌های 
اسلامی و متوجه جنایتکاران و محاربان و مدافعان آن‌ها در جامعـه صهیونیست‌ها بـوده 
و در دایره طرح جامع، مصالح و منافع امت اسلامی را تضمین نماید.« )باقری، ۱۳۸۱: 

)۲۱
۴. این‌گونه عملیات باید با اذن امیر و فرمانده و حاکم شرع انجام شود، بدین معنا 
که کسی به‌صورت خودسرانه و بدون اخذ مجوز شرعی حق ندارد دست به عملیات 

استشهادي بزند. )ملامحمدعلی، ۱۳۸۵: ۲۱۰( 
۵. این‌گونه عملیات باید به مصلحت اسلام و مسلمانان باشد. )غیبه، ۱۴۲۱: ۲۵(

شوند.  کشته  بی‌گناه  انسان‌های  و  نظامی  غیر  افراد  نباید  عملیات  این  در   .۶
)ملامحمدعلی، 1385: ۹۵(  

در صورتی که این شرایط برای انجام عمل استشهادی وجود نداشته باشد، این 
اقدام خودکشی و حرام است. )قرطبی، ۱۴۰۵: ۳۶۳/۲( 
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5- بررسی عملیات گروه‌های تکفیری
گروه‌های تکفیری که مدعی پیروی از سنت نبوی و سلف صالح هستند و دیگران 
را کافر می‌دانند، عملیات خود را استشهاد قلمداد کرده و پیروان خود را به انجام آن 
تشویق میک‌نند تا جایی که چنین عملیاتی را بهترین وسیله برای ترساندن دشمنان 
اسلام به حساب می‌آورند. آن‌ها برای جواز چنین عملیاتی به  ادله‌ای استناد میک‌نند که 
بیشتر، همان ادله‌ علمای شیعه و اهل‌سنت برای مشروع‌بودن عملیات استشهادی است. 
)البغدادی، بی‌تا: 4( اما نکته‌ای که در اینجا باید توجه داشت بحث تطبیق آن ادله بر 
کسانی است که چنین عملیاتی علیه آن‌ها انجام می‌شود و مهم‌تر از آن، وجود شرایط 
چنین عملیاتی است که اگر آن شرایط نباشد، چنین عملیاتی عنوان استشهادی را به 
خود نخواهد گرفت. پس می‌شود چنین استدلال کرد: هر عملیاتی که شرایط استشهاد 
را نداشته باشد، استشهادی نخواهد بود )صغری(؛ هر عملیاتی که استشهادی نباشد، 
محکوم به حرمت است )کبری(؛ پس عملیاتی که گروه‌های تکفیری انجام می‌دهند، 
چون شرایط استشهاد را ندارد، محکوم به حرمت است و حکم انتحار و خودکشی را 

دارد که آیات و روایات فراواني بر حرمت آن دلالت دارد. 
بنابراین گروهای تکفیری در تطبیق مصداق، اشتباه کرده و بی‌گناهان اعم از زن 
و مرد و کودک و پیر و غیرنظامیان را میک‌شند که آیات و روایات، بسیار از آن نهی 
کرده است. برای اثبات این مطلب که اقدامات گروه‌های تکفیری شرایط عملیات 

استشهادی را ندارد، به مهم‌ترین آن شرایط می‌پردازیم:

5-1- دشمن‌شناسی
یکی از مهم‌ترین و اصلی‌ترین شرایط عملیات استشهادی این است که این عملیات، 
باید علیه کافران حربی انجام شود؛ یعنی مستشهد نباید در تشخیص دشمنان اشتباه کند 
به  باشند که  باشند که حربی محسوب می‌شوند و از کسانی  و دشمنان از کافرانی 
سرزمین‌های اسلامی تجاوز کرده و جان و مال و ناموس مسلمانان را به یغما برده‌اند. 
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بر اکنون باید دید عملیاتی که گروه‌های تکفیری انجام می‌دهند علیه چه کسانی است. 

آن‌ها مسلمان‌اند یا کافر؟ امروز می‌بینیم عملیاتی که گروه‌های تکفیری انجام می‌دهند 
علیه مسلمانان است در حالی که گفتیم فقهای اسلام اعم از شیعه و اهل‌سنت معتقدند 
که این عملیات باید در شرایط خاص و علیه کافران حربی که سرزمین‌های اسلامی را 

اشغال کرده‌اند، صورت بگیرد.
گروه‌های تکفیری مسلمانانی را که عقایدی مخالف با باورهای آنان دارند، کافر 
می‌دانند و خون و مال و ناموس آن‌ها را اعم از شیعه و سنی حلال می‌شمارند، بنابراین 
از هر طریقی برای کشتن آن‌ها اقدام میک‌نند. حال در اینجا باید دید از دیدگاه قرآن 
هم چنین افرادی کافر محسوب می‌شوند یا نه. خدوند در قرآن می‌فرماید: یا أیَهَا 
ِ فتَبَیَنوُا وَ لا تقَُولوُا لمَِنْ ألَقْی إلِیَکمُ السلام لسَْتَ مؤُْمنِاً  َّذینَ آمَنوُا إذِا ضَرَبتْمُْ فی سَبیلِ اللَّ ال
ِ مَغانمُِ کثیرَة. )نساء، ۹۴( )ای اهل ایمان! هنگامیک‌ه  نیْا فعَِندَْ اللَّ تبَتْغَُونَ عَرَضَ الحَْیاةِ الدُّ
درراه خدا ]برای نبرد با دشمن[ سفر میک‌نید ]در مسیر سفر نسبت به شناخت مؤمن 
از کافر[ تحقیق و تفحّص کامل کنید؛ و به کسی که نزد شما اظهار اسلام میک‌ند، 
نگویید: مؤمن نیستی. ]تا[ برای به‌دست‌آوردن کالای بی‌ارزش و ناپایدار زندگی دنیا 
]او را بکشید، اگر خواهان غنیمت هستید،[ پس برای شما نزد خدا غنائم فراوانی است.(

در این آیه خداوند متعال مسلمانان را از نسبت‌دادن کفر به دیگران به بهانه‌های 
مختلف نهی کرده است. خداوند در این آیه به‌صورت واضح به گروه‌های تکفیری امر 
میک‌ند که اگر کسی نزد شما اظهار اسلام کرد، با آغوش باز سخن او را قبول کنید و 
حق ندارید که به او بدگمان شده و بدون دلیل، اسلام او را رد کنید. اگر یقین ندارید 
که شخصی مؤمن است یا کافر، وظیفه دارید که تحقیق و وارسی کنید و تا وقتی که 
کفر آن شخص روشن نشده، حق ندارید تنها با شبهه کفر و شرک، با او بجنگید و او 

را به قتل برسانید.
خداوند در این آیه به ما می‌فهماندکه از دیدگاه اسلام، گفتار و حال ظاهری افراد 
معتبر است. اگر کسی کوچک‌ترین نشانه‌ای از خود مبنی بر اینکه مسلمان است، نشان 
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دهد، ما باید حکم مسلمان بر او جاری کنیم. در نتیجه، خون و مال و ناموس او محفوظ 
است. در بین مسلمانان مرسوم و متعارف این است که وقتی به هم می‌رسند، سلام 
میک‌نند و سلامک‌ردن یکی از نشانه‌های مسلمان‌بودن است؛ یعنی برای اینکه حکم 
به اسلام کسی بکنیم، تنها نشانه‌ای ظاهری کافی است؛ بنابراین اگر کسی گفت: من 
موحد هستم، مسلمانان باید بپذیرند و حق ندارند از باطن او تفتیش کنند و به بهانه اینکه 
او در باطن مسلمان نیست خونش را بریزند، زیرا این تنها خداوند است که از دل‌ها و 

باطن افراد خبر دارد. 
حال، مسلمانان مخصوصا مردم عراق و سوریه آیا اظهار اسلام نمیک‌نند؟ آن‌ها 
که به سوی قبله پنج مرتبه در شبانه‌روز نماز می‌خوانند و شعارشان توحید است؛ پس 
چطور گروه‌های تکفیری بی‌محابا حکم به تکفیر داده و جان و مال و ناموس مردم 
بی‌گناه را حلال می‌شمارند؟ آن‌ها در کشتار مردم بی‌گناه آن‌قدر افراط کردند که 
حتی برخی از علمای سلفی خودشان چون ابومحمد مقدسی با آنان مخالفت کرده‌اند. 

)مقدسی، بی‌تا: ۱۰(
جمهور فقها و متکلمان اهل‌سنت هم  بر این باورند. کسی حق ندارد دیگري را که 
اهل‌قبله اسـت و به طرف آن نماز می‌خواند و به شهادتین اقرا میک‌ند، تکفیر نماید. از 
باب نمونه، قاضی ایجی می‌گوید: »جمهور متکلمین و فقیهان بر این امر اتفاق دارند که 

نمی‌توان احدي از اهل‌قبله را تکفیر نمود.« )ایجی، ۱۴۱۷: ۵۷۲/۳(
در روایات هم به مسئلۀ تکفیر و حکم قتال علیه مسلمانان، فراوان اشاره شده است، 
چنانک‌ه پیامبر فرمودند: »ریختن خون مسلمانی که شهادتین بر زبان جاری کرده 
باشد )به غیرحق( حلال نیست«. )بخاری، ۱۴۰۱: ۱۷۶/۲( همچنین شدیدترین تهدیدها 
دربارۀ کشتن مسلمان بی‌گناه به کار رفته و کشتن وی با کفر برابر شمرده شده است، 
همان طور که حضرت فرمودند: »سِباَبُ المُْسْلمِِ فسُُوقٌ، وَ قتِاَلهُُ کفْرٌ«. )ترمذی، بی‌تا: 

)۳۱۸/۴
بنابراین این‌ها دستورات اسلام نسبت به کسانی است که شهادتین را بر زبان جاری 
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بر میک‌نند و به‌سوی کعبه نماز می‌خوانند. پس آن‌هایی که برای مسلمان‌‌دانستن افراد، 

ندای »لا اله الا الله و محمد رسول الله« را کافی نمی‌دانند، بی‌پروا، اهل‌قبله را غیرمسلمان 
می‌خوانند و حکم به کفر آنان داده و فتوا به وجوب جهاد علیه آن‌ها می‌دهند، به 
با  نمیک‌نند، همان‌هایی که وارد مساجد شده‌ و  کوچک و بزرگ مسلمانان رحم 
عملیات انتحاری نمازگزاران را به قتل رسانده و آن‌ها را تکه‌تکه میک‌نند و بر طبل 
تفرقه میک‌وبند، چه توجیهی برای کار خود دارند و تابع کدام قرآن و کدام رسول‌اند؟ 
اگر کشتن فردی که صرفاً اظهار شهادتین میک‌ند حرام باشد، حکم کشتن آنک‌ه در 
صف نماز جماعت است و به دستورهای دین عمل میک‌ند، به‌طریق‌اولی روشن است. 
داً فجََزاؤُهُ  قرآن جزای قتل مؤمن، از سر عمد را جهنم می‌داند: وَ مَنْ یقْتلُْ مؤُْمنِاً متُعََمِّ
جَهَنَّمُ خالدِاً فیها. )نساء، ۹۳( قرآن، کشتن انسان مؤمن را به‌راحتی اجازه نمی‌دهد، 
نه‌فقط مؤمن بلکه کشتن هیچ انسانی را بدون دلیل اجازه نداده است: وَ لا تقَْتلُوُا 
ُ إلِاَّ باِلحَْق )اسراء، ۳۳( و کشتنِ انسانِ بی‌گناه مساوی با کشتن  مَ اللَّ َّتی حَرَّ النَّفْسَ ال
َّما  جمیع انسان‌ها شمرده شده است: مَنْ قتَلََ نفَْساً بغَِیرِ نفَْسٍ أوَْ فسَادٍ فیِ الْرَْضِ فکَأنَ
قتَلََ النَّاسَ جَمیعاً )مائده، ۳۲( )هرکس، انسانی را بدون ارتکاب قتل یا فساد در روی 
زمین بکشد، چنان است که گویی همه انسان‌ها را کشته است.( این منطقی است که 

قرآن درباره انسان‌ها، از جمله، مسلمانان دارد.
بنا براین طبق دستورات اسلام هیچ توجیهی که بتواند دستاویز گروه‌های تکفیری 
علیه  آنان  اقدامات  و  نمی‌ماند  باقی  باشد،  کفار  علیه  انتحاری  عملیات  انجام  برای 

مسلمانان بی‌گناه خواهد بود نه کافران حربی.

5-2- »فی سبیل الله الواقع« بودن   
ذکر  خداوند  به  قربت  قصد  را  استشهادی  عملیات  شرایط  از  یکی  فقها  اینکه 
کرده‌اند، منظور قصد قربت »فی الواقع« است. یعنی اگر نیت مستشهد، »قربة الی الله« 
است باید آن عمل، حسن فعلی هم داشته باشد. پس در کنار مسئله نیت، باید به حسن 
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و قبح فعلی توجه داشت، چراکه خداوند نیت خوب را در کنار عمل خوب می‌‌خواهد 
نه نیت خوب را در کنار عمل قبیح. بنابراین، رسیدن به هدف والا که عبارت باشد از 
خشنودی خدا، با استفاده از وسیله‌های نامشروعی همچون تفکیک‌نکردن غیرنظامیان 
از نظامیان، مجازشمردن قتل مسلمان و ارتکاب اعمال ضدّانسانی، امکان‌پذیر نیست، 
چراکه هیچ‌گاه حرام، وسیلۀ تقرب به خدا محسوب نمی‌شود. پس صرف داشتن نیت 
خدایی و کشتن انسان‌ها به انگیزه الهی و دفاع از دین، مصداق جهاد درست نمیک‌ند.

اینکه ما می‌بینیم گروه‌های تکفیری، هر عملیات خودشان را استشهادی می‌دانند، 
این ادعا نمی‌تواند به اقداماتشان مشروعیت بخشد، چراکه خوارج هم کارهای خود 
را مصداق جهاد می‌دانستند و با تمسک به آیات دال بر وجوب جهاد علیه کفار و 
مشرکان، مسلمانان را میک‌شتند ولی هیچ فقیهی از اعمال خوارج تعبیر به جهاد نکرده 

است.
طبق توضیحات پیشین، هرچند تکفیری‌ها در عملیات خود قصد رضای الهي را 
دارند، اما نکته مهم در نیت آ‌ن‌ها این است که آنچه فقها در شرط قصد خالص الهي 
برای عملیات استشهادی می‌گویند، قصد »في سبیل الله فی ‌الواقع« است، در حالی که 
گروه‌های تکفیری، توهم قصد »في سبیل الله« را دارند، مانند لشگریان یزید که توهم 
این قصد را داشتند. همان طور که مرحوم صدوق از امام سجاد نقل میک‌ند که امام 
فرمودند: »لا یوَْمَ کَیوَْمِ الحُْسَینِْ ازْدَلفََ عَلیَهِْ ثلََثوُنَ ألَفَْ رَجُلٍ یزَْعُمُونَ أنَهَُّمْ منِْ 
رُهُمْ فلََ یتَعَِّظُونَ حَتىَّ قتَلَوُهُ  ِ یذَُکِّ ِ عَزَّ وَ جَلَّ بدَِمهِِ وَ هُوَ باِلَلّ هَذِهِ الأمةِ کُلٌّ یتَقََرَّبُ إلِىَ الَلّ

بغَْیاً وَ ظُلمْاً وَ عُدْوَانا«. )صدوق، ۱۳۷۶: ۴۶۳(
چه توجیهی برای قصد قربت لشگر یزید وجود دارد؟ همان توجیه برای گروه‌های 
تکفیری امروز وجود دارد. بنابراین اگر گروه‌های تکفیری، دانسته یا جاهل مقصر 
بوده‌اند، قطعاً جهنمي هستند، اما اگر واقعاً توهم داشته و تا آخر عمر نفهمیدند، حکم 

مستضعف فکری دارند.
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گروه‌های تکفیری جنگ با هر کافری را واجب می‌دانند، اگرچه کافر غیرمحارب 
باشد. در اینجا باید از آنان پرسیدکه چرا با کافران می‌جنگید؟ آیا دلیل جنگیدن شما 
با کافران،کفر آن‌ها است یا تجاوز و تعدی کافران به سرزمین‌های اسلامی؟ خداوند 
در قرآن کریم می‌فرماید: وَ قاتلِوُا فيِ سَبیِلِ الّلِ الَذَِّینَ یقُاتلِوُنکَُمْ وَ لا تعَْتدَُوا إنَِّ الَّلَ 
لا یحُِبُّ الَمُْعْتدَِینَ. )بقره، ۱۹۱( این آیه شریفه، سه قید برای جنگ ذکر نموده که 

عبارت است از:
۱. مسلمانان در راه خدا بجنگند )نه برای دنیاطلبي و غنیمتی‌ابي(.

۲. مسلمانان با کسانی بجنگند که برای پیکار با ایشان آمده‌اند، نه کساني که سر 
جنگ با آن‌ها ندارند.

۳. مسلمانان به هیچک‌س تجاوز روا ندارند، یعني زنان و کودکان و پیران و کساني 
که اهل جنگ نیستند، همه را محترم شمرند. 

طبری ذیل این آیه از ابن‌عباّس نقل کرده که پیامبر اکرم فرمودند: »زنان و 
کودکان و پیرمردان و کسي که اظهار صلح به شما میک‌ند و دست از جنگ باز 
میک‌شد، هیچک‌دام را نکشید که اگر چنین کردید بی‌تردید تجاوز نموده‌اید.« )طبری، 

)۵۶۳/۳ :1368
بنابراین طبق دستور خداوند هرگز نباید به غیرنظامیان )مخصوصاً زنان و کودکان( 
حمله کرد، پس می‌توان گفت که گروه‌های تکفیری در حکم )کشتن غیرنظامیان(، 
هم به خطا رفته‌اند و طبق آن انسان‌های بی‌گناهی را به قتل رسانده‌اند که خداوند 
کشتن یک نفر از آن‌ها را معادل کشتن همۀ انسان‌ها به شمار آورده است. اگر نگاهی 
به کارنامۀ گروه‌های تکفیری بیندازیم، می‌بینیم که  بیشترین قربانی اقدامات و عملیات 
انتحاری آن‌ها، کودکان و غیرنظامیانی هستند که هیچ‌گونه مشارکتی نه به‌صورت 
جسمی و نه به‌صورت فکری، در جنگ نداشته‌اند وحتی خیلی از آن‌ها در حال عبادت 
در مساجد و مکان‌های زیارتی بوده‌اند. پس حمله و یورش گروه‌های تکفیری بر 
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غیرمسلمانان، انجام عملیات انتحاری و اسیرکردن و برده‌گرفتن آنان بدون آنکه آنان 
زیانی برای مسلمانان داشته باشند، رفتاری غیرشرعی و مخالف قرآن است: مَنْ قتَلََ 

َّما قتَلََ النَّاسَ جَمیعاً. )مائده، ۳۲( نفَْساً بغَِیرِ نفَْسٍ أوَْ فسَادٍ فیِ الْرَْضِ فکَأنَ
آنچه در عملیات استشهادی مشاهده میک‌نیم این است که این عملیات برای دفاع 
از اسلام و مسلمانان و دفع تجاوز از بلاد اسلامی و علیه متجاوزان و اشغالگران انجام 
می‌شود و در آن هیچ‌گاه مردم کوچه و بازار، هدف قرار نمی‌گیرند، به‌خلاف عملیات 
انتحاری گروه‌های تکفیری که با کشتن مردم بی‌گناه و ایجاد رعب وحشت در جامعه 
اذهان،  برای  این گروه‌ها  نام  با شنیدن  به‌طوری که  ایجاد میک‌نند،  ناامنی  اسلامی، 
وحشت و خون‌ریزی و انتحار تداعی می‌شود. حال آیا می‌توان عملیات استشهادی را 

با عملیات انتحاری تکفیری‌ها مقایسه کرد؟

5-4- مصلحت
همان طور که قبلا بیان شد، یکی دیگر از شرایط مشروعیت عملیات استشهادی 
این است که به مصلحت اسلام و مسلمانان باشد. اقداماتی که امروز گروه‌های تکفیری 
انجام می‌دهند، نه‌تنها هیچ مصلحتی برای اسلام و مسلمانان ندارد، بلکه مفاسد آن به 
میزانی است که دین اسلام را دینی ضدّانسانی معرفی میک‌ند. این گروه‌ها بدون توجه 
به شرایط وجوب جهاد و کسانی که می‌توان علیه آنان اقدام استشهادی انجام داد، با 
نگاه تنگ‌نظرانه خود، بسیاری از مسلمانان را از محدوده اسلام خارج کرده و خون آنان 
را مباح میک‌نند، سپس ازبین‌بردن آنان را با هر وسیله و ابزاری جایز می‌شمارند. آنان 
بدون توجه به انعکاس منفی اقدامات تروریستی، خود را نماینده اصلی اسلام معرفی 
کرده و چهره‌ای نامطلوب از اسلام برای جهانیان نمایان می‌سازند. چگونه می‌توان 
پذیرفت دینی که پیامبر آن رحمت برای عالمیان است، این‌گونه پیروان خود را از دم 
تیغ می‌گذراند و به هیچ کوچک و بزرگی رحم نمیک‌ند؟ اهتمام رسول‌ خدا به 
نمایان‌ساختن جنبه‌های رحمانی دین، به میزانی است که وقتی ایشان معاذ‌بن‌جبل را 
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بر برای تبلیغ دین به یمن گسیل داشتند، )طبری، ۱۳۶۸: ۱۰۰/۳( تأیکد کردند: »یسرا و لا 

تعسرا، و بشرا و لا تنفرا، وتطاوعا و لا تختلفا« )آسان بگیر و سخت نگیر، بشارت بده و 
باعث ایجاد تنفر نشو، با آنان ‌همراه شو و با آنان اختلاف نکن.( )بخاری، 1401: ۶۵/۴(

چرا جریان‌های تکفیری این سیره پیامبر اکرم را نادیده گرفته و با انجام بدترین 
نوع جنایت علیه مخالفان خود، امت پیامبر را بدنام میک‌نند؟ گروه‌های تکفیری با 
تحریف مفاهیم مقدسی مانند روحیه ایثار و شهادت‌طلبی، ضمن بدنامک‌ردن مسلمانان 
و خشونت‌طلب نشان‌دادن آنان، به گسسته‌شدن صف متحد مسلمانان کمک میک‌نند. 
در واقع هر انتحاری، با انجام عملیات خود زخمی بر پیکره اسلام وارد می‌سازد که آثار 

آن برای مدت‌ها در افکار عمومی باقی خواهد ماند.
اگر در آيات قرآن کريم و سخنان رسول گرامي اسلام، بادقت بررسي و تحليل 
کنیم، آشکار خواهد شد كه اسلام، دين رحمت است و پيامبر، مأمور گسترش رحمت 
در جهان است؛ از اين رو دعوت اسلام جز از راه خرد، منطق و گفتمان »احـسن« که 

قرآن و پيامبر بر آن تأکيد کرده، نبوده است.
قتل،  تکفير،  هيچ‌گاه  پس  است؛  عطوفت  و  رحمت  صلح،  دين  اسلام،  دين 
خون‌ريزي و مانند آن را برنمي‌تابد، اماّ متأسفانه امروز در برخي از کشورهاي اسلامي، 
گروه‌ها و فرقه‌هايي با نام »اسلام« و با برداشت‌هاي انحرافي از دين، به تکفير، قتل و 
ريختن خون مسلمانان و انسان‌هاي بي‌گناه مي‌پردازند و با عملیات انتحاری آن‌ها را 
تکه‌تکه میک‌نند؛ کسانی که در واقع از رحمت و رأفت اسلامي بويي نبرده‌اند و يا 
به عبارت بهتر، بويي از حقيقت دين اسلام نبرده‌اند و به‌دروغ رفتارهاي خود را به 
اسلام نسبت مي‌دهند. چنين اعمال بسيار زشتی، نه‌تنها بـا آموزه‌هاي انـساني مخالف 
است، بلکه در تضاد با آيـات صريح قرآن کريم و روايـات شـريف نبـوی است، زيرا 
قرآن، پیامبر را جز رحمت براي همه جهانيان نمي‌داند )انبیاء، ۱۰۷( و بـه او دستور 
مي‌دهد که براي مؤمنان، نرم‌خو و مهربان باشد. )حجر، ۸۸( از سوي ديگر خـدا، 
خود قرآن را نيز کتاب هدايت و رحمت براي مؤمنان معرفي ميک‌ند. )یونس، ۵۷( 
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حال چگونه مي‌توان اعمال چنين مدعيان دروغين اسلامي را به »دين رحمت«، »رسول 
رأفت« و »قرآن هدايت و رحمت« نسبت داد؟

با کمال تأسف، عملکرد گروه‌هاي تکفيري از قتل و خون‌ريزي و مانند آن از 
رسانه‌ها و شبکه‌هاي ماهواره‌اي ضدّاسلامي به‌صورت گسترده پخش مي‌شـود کـه 
هدفي جز نشان‌دادن چهره‌اي خشن و غيرانساني از اسلام ندارند و از اين راه مي‌خواهند 
از گسترش اسلام در جهان جلوگيري کنند. آنان ميک‌وشند ديني را که مبناي گسترش 
آن از ابتدا رحمت، رأفت و صلح بوده، با انتـساب چنـين رفتارهايي، ديـن شمشير 
معرفي کنند. گرچه اين‌ها در ظاهر دو گروه‌اند، ولي در واقع و حقيقت دو روي يک 

سکه هستند و از گسترش اسلام ناب جلوگيري ميک‌نند.
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در این نوشتار ثابت شد که گروه‌های تکفیری با برداشت‌های نادرست خود از 
آیات و روایات، همۀ مسلمانان را تکفیر کرده و بدون توجه به شرایط وجوب جهاد 
و کسانی که می‌توان علیه آنان اقدام استشهادی انجام داد، با نگاه تنگ‌نظرانه خود، 
بسیاری از مسلمانان را از محدوده اسلام خارج کرده و خون آنان را مباح میک‌نند، 
دلایل  رد  با  اما  می‌شمارند.  جایز  ابزاری  و  وسیله  هر  با  را  آنان  ازبین‌بردن  سپس 
نبرده‌اند،  جریان‌های تکفیری، مشخص شد که این گروه، هیچ بهره‌ای از حقیقت 
چنانک‌ه نه با شیعه سازش دارند و نه عقاید اهل‌سنت را برمی‌تابند و قرائتی کاملًا متضاد 
با آموزه‌های اسلامی در پیش گرفته‌اند. آنان بدون توجه به انعکاس منفی اقدامات 
تروریستی، خود را نماینده اصلی اسلام معرفی کرده و چهره‌ای نامطلوب از اسلام برای 
جهانیان نمایان می‌سازند. علمای اسلام مشروعیت عملیات استشهادی را مشروط به 
شرایطی می‌دانند، همانند اینکه این عملیات باید علیه کفار حربی باشد و چون اقدامات 
گروه‌های تکفیری شرایط عملیات استشهادی را ندارد، انتحار نامیده می‌شود که ادله 

بر حرمت آن قائم شده است.
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بازخوانی دیدگاه حاکمیت عقل استقرایی 
در ملاک ختم نبوت

مصطفی فرقانی1

چکیده
تبیین ملاک خاتمیت از دیرباز مورد توجه اندیشمندان اسلامی قرار گرفته و یکی 
از قرائت‌های مطرح‌شده، »بلوغ خرد استقرایی« است که از سوی اقبال لاهوری مطرح 
شده است. وی بر این باور است که با ظهور اسلام و رشد فکری مردم دیگر نیازی به 
وحی نداریم، از این رو ختم نبوت توجیه می‌شود. نسبت به این دیدگاه برداشت‌های 
متعددی از جمله نقدپذیری وحی و پایان دیانت شده است. در این جستار به نقد و 
بررسی این نظریه پرداخته شده و نتیجه گرفته شده که خرد استقرایی کارآمد نیست و 

می‌بایست در حوزه معرفت‌شناسی، طریق تکثرگرایی را پیمود.
بلوغ خرد استقرایی، تکثرگرایی معرفتی، ختم  خاتمیت،  واژه‌های کلیدی: 

دیانت، نقدپذیری وحی.

.@gmail.com? ،1 . دانش‌پژوه سطح سه رشته تخصصی کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه
با توجه به شرایط زندگی انسان و اینکه او نیاز به رشد و تکامل دارد، در نتیجه نیاز به 
برنامه‌ای مشخص و مدون دارد و در جهت نیل و حرکت به‌سوی مقصدش، برنامه‌ای 
توسط خداوند ارائه شده و در قالب دین رسانده شده که تفسیر و تبیین آن توسط انبیا 
 ،انجام می‌شود. وجود انبیا همواره وجود داشته تا اینکه در نهایت توسط پیامبر اکرم
این سلسله ختم شد. این مسئله تحت عنوان خاتمیت در دین اسلام مطرح است، از 
ضروریات دین اسلام است، همواره وجود داشته و مطرح بوده و هیچ جای شک و 

شبهه‌ای در آن نیست. 
اما در بحث ملاک و علت خاتمیت تئوری‌های فراوانی مطرح شده و این مطلب 
روشن است که مناط و ملاک خاتمیت را باید یا در مخاطبان دین خاتم و اعصار 
بعدی، یا در ویژگی‌های کتاب آسمانی، یا در سیره و سنت نبوی و یا در هر سه مورد 
جست‌وجو کرد. به بیان دیگر، یا در مخاطبان پیامبران تحولی رخ داده که بی‌نیاز از 
وحی جدید شده‌اند، یا وحی و کتاب آسمانی از چنان اکمال و تمامیتی برخوردار شده 
که می‌تواند همه نیازهای آتی بشر را پاسخ‌گو باشد و یا در سیره و سنت نبی روشی 

ارائه شده که پس از ایشان، مردمان سردرگم نباشند.
یکی از این تئوری‌ها نظر جناب اقبال لاهوری است که از پیشگامان در ارائه نظریه 
در این باب بوده‌ است. نواندیشان اسلامی از این نظریه متأثر بوده و در پی اثبات و 
شرح این نظریه بوده‌اند. ایشان معتقد است که ملاک ختم نبوت، تولد خرد استقرایی 
هم‌زمان با ظهور اسلام بوده که لازمه این دیدگاه، تعارض و نفی صریح نسبت به 
بحث امامت شیعه است. بدین جهت بحث و بررسی این مسئله ضروری و لازم به نظر 
می‌رسد. نویسنده در این پژوهش قصد ندارد عدم تعارض بین امامت و خاتمیت را 
اثبات کند بلکه درصدد اثبات این مطلب است که مسئله امامت و مسئله خاتمیت دو 
امر ملازم با یکدیگر است که حتی بدون امامت نمی‌توان از خاتمیت، تفسیر درستی 

ارائه داد.
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با 1- ارکان ختم نبوت

اتمام وکامل‌شدن وحی  نبوت وجود دارد،  اولین چیزی که در ملاک ختم   .1
است. یعنی تمام مسائل و اموری که انسان برای رشد و طی طریق لازم دارد به‌طور 

کامل و بدون هیچ‌گونه کم‌وکاستی برای او وحی شده و به دست او رسیده است.
2. مورد دوم اینکه عقول مخاطب‌های وحی به حدی دچار تعالی و رشد شده که 
دیگر قادر به تبیین و فهم دین و مسائلش هستند. در اینجا می‌توان برداشت کرد که اگر 
تا این مرحله برای مخاطبان، وحی صورت نگیرد بهره و استفاده‌ای از رکن اول ختم 

نبوت که همان وحی نهایی باشد نخواهند داشت.
اما این مسئله جای تأمل دارد که فهم و تبیین دین و بلوغ عقول بر چه اساس شکل 
می‌گیرد؛ آیا بر اساس وجود شخصی معصوم است یا به‌وسیله اجتهاد؟ از این منظر 
که آیا مخاطبان به چنین رشدی می‌رسند یا به‌دلیل وجود افرادی خاص مثل ائمه، 
چنین چیزی رخ می‌دهد. با بررسی این دو مورد به دست می‌آید که با تلقی اجتهاد 
در دین جایی برای باور به امام وجود ندارد، در حالی که در تفسیر دوم، امامت سبب 
خاتمیت به شمار می‌رود که قبول اجتهاد ملازم با بحث قبول بلوغ عقلی امت بعد از 
ختم نبوت است. اما راه حل دوم نیاز به فرض بلوغ همه انسان‌ها ندارد، بلکه فرض 
وجود برخی افراد کامل کافی است، افرادی که بشر در سایه وجود آن‌ها قابلیت حفظ 
کتاب، دریافت برنامه کامل، پیمودن مسیر تکامل و استنباط و ترویج دین را دارد. 

)جوارشکیان، 1394: 126تا128(

2- تولد خرد استقرایی 
آنچه در مسئله معرفتی اقبال لاهوری، اعتبار دارد، مسئله عقل استقرایی است، به 
معنی عقلی که مسائل خام را از تجربه و امور عینی و رفتارهای بیرونی کسب میک‌ند 
و در طرح منطقی ریخته و به‌صورت دلیل ارائه می‌دهد. )عارفی، 1386: 98/1( اقبال 
از باسابقه‌ترین افراد اصلاحک‌ننده اندیشه دینی در جهان اسلام به حساب می‌آید. وی 
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با  تأسی و تأثیر از فلسفه غرب از جمله کانت و برگسون بر عدم توانایی عقل نظری و 
محض، برای شناخت حقیقت تأیکد می‌نماید. اقبال درمورد مسئله شکست عقل‌گرایی 
در آلمان قرن هجده، معتقد است: )کتاب نقد عقل خالص( کانت محدودیت عقل 
بشری را آشکار کرد و تمام افکار پیروان عقل‌گرایی را زایل کرد و بحق باید وی را 

موهبتی خدایی برای کشورش خواند. 
او عقل یونانی )عقل محض( را قابل‌اعتماد برای رسیدن به واقعیت نمی‌دانست و 
پیروی از فلسفه یونان و امور نظری و غفلت از واقعیت‌های عینی را سبب شکست و 
عقب‌افتادگی مسلمان‌ها معرفی میک‌رد و بر این اعتقاد بود که با تدبر در قرآن این 
با  ارتباط  با قرآن است، زیرا قرآن در  مطلب روشن می‌شود. عقل محض مخالف 

طبیعت است و آفاق را از منابع معرفت می‌داند. 
در تفکر اقبال، مقصود از عقل در مسئله شناخت، عقل استقرایی است، عقلی که 
تجربه در درون او است و با استفاده از منابع معرفت تجربه درونی یعنی تاریخ و طبیعت، 
)بدون آنکه سر راهش قرار گیرند( نقش تحلیلگری خود را ایفا میک‌ند تا مردم را برای 
رفع نیازهایشان به نتایج جدید برساند. عقلی که سبب حرکت در تفکر دینی است، 
همان ملکه نقادی که در مسائل مربوط به زندگی ورود کرده و ابعاد مختلف آن را 
نقد و بررسی میک‌ند و نقش آن در زندگی مردمان اساسی است. اقبال لاهوری یکی 
از عملکردهای عقل استقرایی را اجتهاد و عمل به مسئله قیاس در رفع مشکلات دینی 

می‌داند. )لاهوری، بی‌تا: 148و262(

3- اقبال لاهوری و ملاک ختم نبوت
اقبال لاهوری مناط و ملاک خاتمیت را متولدشدن خرد استقرایی و کامل‌شدن 
عقول مردم معرفی میک‌ند. تولد خرد استقرایی هم‌زمان با ظاهرشدن اسلام مستلزم این 
است که زندگی نمی‌تواند همواره در دوران کودکی و راهنمایی از خارج بماند. انسان 
در ابتدا به فرمان شهوت و غریزه است، اما با تولد خرد نقاد دیگر زندگی از مرحله 
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با کودکی خارج شده و رهبری از طریق خودآگاهی پیامبرانه و پیروی از دستورها، 

داوری‌ها و راه‌های عملی آماده و به تعبیری، رهبری‌شدن آن‌گونه که در گذشته و 
دوران کودکی بشر جریان داشت متوقف می‌شود. وی معتقد است اندیشه خاتمیت 
را نباید به معنی جانشینی کامل عقل به‌جای عاطفه دانست. ارزش عقلانی این اندیشه 
در این است که در برابر تجربه باطنی، وضع مستقل نقادانه ایجاد کند. در نتیجه اعتبار 
ادعاهای افراد به‌دلیل پیوستگی با فراطبیعت در تاریخ بشری به پایان رسیده و از این به 
بعد تجربه باطنی را هرقدر هم که غیرطبیعی باشد، به نگاه تجربه‌ای کاملا طبیعی باید 
در نظر گرفت و شبیه سایر تجربه‌های بشر موردبررسی و نقد قرار داد. )لاهوری، بی‌تا: 

144تا147(
است که برداشت های مختلفی از آن شود 

برداشت‌های مختلفی از جمله:
 )410 ؟:  )سروش،  ممدوح،  استغنای   )35  :1380 )تهرانی،  دین،  از  نیاز  پایان 
نقدپذیری وحی، )شبستری، 1382: 60( پایان دیانت )مطهری، 1386: 51/3( و پایان  

نبوت. )قدردان قراملکی، 1387: 387(

3-1- نظریه موردانتخاب
به نظر می‌رسد که اقبال لاهوری مناط ختم نبوت را تولد خرد استقرایی و بلوغ 
عقلی بشریت می‌داند و بر این اعتقاد است که مردم در جهان قدیم در دوره کودکی 
و مقهور غریزه بوده و در نتیجه به هدایتی از نوع وحی و الهام نیاز داشته‌اند که وحی، 

حاکم بر زندگی مردم و رهبر و راهنما به سمت سعادت بوده است.
با ظهور اسلام خرد استقرایی به وجود آمده و مردم را از دستور غریزه رهایی داده 
است. در نتیجه دیگر نیاز به راهنمایی از خارج )وحی( نیست و مردم بدون نیاز به 
هیچ حجیتی با استفاده از خرد استقرایی توانایی حرکت در مسیر زندگی خود را پیدا 
میک‌نند و حاکم زندگی‌شان، خرد است. از این رو خاتمیت پایان پذیرفته و زندگی 

Rasool
Sticky Note
که این نظریه موجب برداشت های متفاوت زیر شده است

Rasool
Sticky Note
۱۳۷۶
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مردم به‌جای دین به عقلشان سپرده شده است و از این به‌بعد حجیت معصومانه پایان 
پذیرفته و کلام هر شخصی باید بررسی شود. 

از نظر اقبال یکی از اسباب به‌وجودآمدن بلوغ خرد، ظاهرشدن دین خاتم و فرهنگ 
تمدن اسلامی است. ولادت دینی که با توجه به آموزه‌هایش زمینه را برای خروج خرد 
از کودکی به بلوغ فراهم میک‌ند و آموزه‌هایی که انسان را به نگاه ملموس و عینی به 
هستی توجه داده و زمینه را برای رسیدن به بلوغ خرد فراهم میک‌ند. طبق این برداشت، 
وحی شبیه معلمی است که تا دانش‌آموزانش به حد خاصی از علم نرسیده‌اند باید آن‌ها 
را هدایت کند و آن‌ها با فارغ‌التحصیل‌شدن، بی‌نیاز از معلم راه درست را پیدا میک‌نند. 
مردمان عصر بعثت نیز با زحمت‌های فراوان پیامبران و اتمام این هدایت‌ها توسط پیامبر 
خاتم به حدی از توانایی رسیده‌اند که تا آخرالزمان بتوانند در موارد نیاز، تصمیم‌های 

صحیح و درست بگیرند و نیاز خود را برطرف کنند. 
در نتیجه وحی در دوران حکومت عقل فقط نقش منبع را دارا است که در کنار 
بقیه منابع مثل طبیعت و تاریخ در اختیار خرد  قرار می‌گیرد و در نهایت خرد است که 
با کمک منابع، تصمیم درست و نهایی را می‌گیرد و حتی اگر در جایی نظر وحی را 
متناسب با گذشته ببیند آن را نقد میک‌ند و به عدم کارایی حکم میک‌ند. از این رو 
اجتهاد از دیدگاه اقبال با اجتهاد اهل عامه متفاوت است؛ یعنی اقبال به اجتهادی باور 
دارد که خرد، نقش محوری در آن دارد و اگر معارف وحیانی را مطابق نیاز بشر در 
جهان جدید ببیند، می‌پذیرد، وگرنه حتی اگر از موضوعات وحیانی باشد قابل‌استفاده 

نیست و باید آن را طرد کرد. )لاهوری، فصل روح فرهنگ و تمدن اسلامی( 
نکته‌ای که از نظر اقبال استفاده می‌شود این است که خاتمیت از دیدگاه او به معنی 
اکمال دین نیست؛ یعنی دین به حدی از کمال نرسیده که دیگر به وحی نیاز نباشد، 
بلکه خاتمیت به معنای کامل‌شدن خرد بشری است و اگر این بلوغ عقلی بشریت تحقق 

نمیی‌افت، سلسله نبوت همواره ادامه میی‌افت تا این بلوغ رخ دهد.

Rasool
Sticky Note
فصل روح فرهنگ وتمدن اسلامی کتاب بازسازی اندیشه دینی در اسلام

Rasool
Sticky Note
وحیدی ،۱۳۹۷،ص۵۳تا۵۶
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با 3-2- ارزیابی نظریه بلوغ خرد استقرایی

با وجود اینکه نظریه بلوغ خرد عقلی نقش اساسی در ملاک خاتمیت دارد و در 
نظر دیگران در بحث خاتمیت تأثیر مستقیم داشته، اما خود با نقدهای فراوان روبه‌رو 

است:
3-2-1- ناکارآمدی خرد استقرایی

خرد استقرایی تنها قدرت درک و بررسی مسائل مادی و تجربی را دارد، در حالی 
که قسمت عمده مسائل بشریت مانند اعتقاد به خدا مسائل غیرمادی است، )جواشکیان، 
1394: 139( بنابراین نظریه اقبال در صورتی کاربرد دارد که انسان را در بعد مادی 
خلاصه کنیم و این در حالی است که ساحت اصلی انسان ساحت روحانی او است. 
پیشرفت‌های انسان که بر اساس عقل تجربی در تمدن و فرهنگ رخ داده، ناظر بر ابعاد 
مادی انسان است و تمام تلاش انسان صرف برطرفک‌ردن این نیاز شده است، به همین 
جهت ابعاد معنوی انسان‌ها رو به افول است تا اینکه منجر به جاهلیت مدرن شده و این 
بزرگ‌ترین مشکل انسان‌ها است، از این رو این ملاک را برای خاتمیت نمی‌توان در 

نظر گرفت.
زمانی که جهان جدید و با نیازهای متنوع و با پیشرفت‌های فراوان نمی‌تواند نیازهای 
متنوع بشریت را پاسخ دهد، وقتی خرد استقرایی پس از قرن‌ها توان پاسخ‌گویی به 
مسائل اساسی و بنیادی بشر را ندارد، چگونه می‌توان مردم امی صدر اسلام را به خرد 
آن‌ها سپرد و ادعای بی‌نیازی از وحی کرد و حتی اعتبار وحی را نیز در گروه عقل 

استقرایی دانست.
3-2-2- سکولاریسم

لازمه این قول حذف تأثیر رهبری و حاکمیت وحی است، نظریه‌ای که با جامعیت 
و جاودانگی و همیشگی‌بودن وحی در تعارض است و این از لوازم نظریه بلوغ خرد 

استقرایی است.
3-2-3- تکثرگرایی معرفتی
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یقینی  به‌صورت  دین  از  فهمی  هیچ  که  است  این  عقلی  خرد  بلوغ  قول  لازمه 
موردقبول قرار نمی‌گیرد و تعریف هیچک‌س از دین حجت نخواهد بود که در نتیجه 
موجب تکثرگرایی معرفت دینی خواهد شد. تعدد نظر عقلا در برداشت از دین نیز 

موجب پذیرش پلورالیسم می‌شود که منجر به نسبیت در معرفت است.
3-2-4- پایان حجیت الهی

لِازمه نظریه بلوغ خرد استقرایی اقبال، اتمام دوره حجیت الهی است؛ یعنی عقل، 
غیر از خودش را به‌صورت نقادانه می‌سنجد و آنچه عقل به نتیجه برسد، حجیت دارد و 
از این رو ادعای ارتباط اشخاص با عالم غیب در دوره خاتمیت دیگر حجیتی نخواهد 
داشت و به تعبیر اقبال، خاتمیت، یعنی حجیت حرف کسانی که مدعی ارتباط با فوق 

طبیعت هستند، در تاریخ بشری به پایان رسیده است. )لاهوری، بی‌تا: 146(
3-2-5- معارضه بارکن امامت

بحث امامت به‌معنای وجود حجت خداوند است، حجتی که با غیب در ارتباط 
است. از این رو اعتقاد به وجود خرد نقاد و اتمام ارتباط با فوق طبیعت، ناقض امامت 
است و این نفی، ریشه در دیدگاه کلامی اقبال دارد. در اندیشه اشعری چیزی به نام 
اعتقاد به امام معصوم پس از نبی وجود ندارد و او به جهت رفع خلأ نبوی دچار توجیه 
بلوغ خرد عقلی شده است. بنابراین اقبال لاهوری، ابن‌خلدون را تأیید میک‌ند که او 

روایات امام غایب را نقد میک‌ند. )لاهوری، 1388: 246(
3-2-6- معارضه با رکن نبوت 

مهم‌ترین مشکل مسئله خاتمیت اقبال لاهوری، پایان دیانت است، زیرا در دوران 
پس از پیامبر خاتم، مردم به بلوغ خرد کامل می‌رسند و رهبرشان عقلشان است، عقلی 
که به درجه‌ای از کمال رسیده که بتواند فارغ از هر حجتی راهش را ادامه دهد. بدین 
سبب وقتی معیار، عقل شد هرچه از فیلتر عقل بگذرد پذیرفتنی است، وگرنه توانایی 
رفع نیاز مسلمانان را نخواهد داشت و شکی نیست که باید در اصول اساسی اسلام 

تجدید نظر شود. )لاهوری، بی‌تا: 12( 
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با اگر مناط اقبال صحیح باشد نه‌تنها موجب نفی ائمه می‌شود، بلکه به نفی حجیت 

شخص پیامبر اسلام نیز می‌انجامد، زیرا مناط بلوغ خرد عقلی در هر دو مورد وجود 
دارد. انسانی که معتقد به بیش از حجیت بلوغ استقرایی نیست، باور به حجیت پیامبر 
نیز نخواهد داشت، بنابراین نگاه او به معارف دینی که توسط پیامبر آمده فقط در حد 
منبعی در کنار منابع دیگر است که خرد با نگاه نقد در آن‌ها نظر میک‌ند. البته عده‌ای 
با قبول قول اقبال، به استثناکردن حجیت پیامبر پرداخته‌اند. در نهایت باید یا به نفی 
حجیت پیامبر و یا به استثناکردن پیامبر قائل شد که موجب دستک‌شیدن از ادعای 
تعارض خاتمیت با امامت می‌شود، به‌خصوص اینکه امام مفسر و مبین  وحی نبی است 

و حجیت مستقلی ندارد.
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کتابنامه
11 اقبال لاهوری، محمد، بی‌تا، احیای فکر دینی در اسلام، ترجمه احمد آرام، .

تهران: رسالت قلم.
22 -------------، بی‌تا، بازسازی اندیشه دینی در اسلام، مترجم احمد آرام، .

تهران: رسالت قلم.
33 .1388 ،-------------
44 -------------، فصل روح فرهنگ و تمدن اسلامی.
55 جوارشکیان، عباس، 1394، امامت سر خاتمیت، قم: بوستان کتاب..
66 سروش، .
77 شبستری، محمد، 1382، ایمان وآزادی، چ4، تهران: طرح نو..
88 دانشگاه . مشهد:  خاتمیت و پرسش های نو،  اسحاق، 1386،  محمد  عارفی، 

رضوی.
99 آیین خاتم، چ3، تهران: پژوهشگاه . قدردان قرا ملکی، محمدحسن، 1387، 

فرهنگ و اندیشه اسلامی.
1010 مطهری، مرتضی، 1386، مقدمه‌ای بر جهان‌بینی اسلامی، چ24، ج3، تهران: 

صدرا.
1111 هادوی تهرانی، مهدی، 1380، باورها و پرسش‌ها، جستارهایی در کلام جدید، 

چ2، قم: مؤسسه خانه خرد.

Rasool
Sticky Note
اقبال لاهوری،محمد،۱۳۸۸احیای اندیشه دینی اسلام،مترجم محمد بقائی،تهران،فردوس

Rasool
Sticky Note
اقبال لاهوری،محمد،۱۳۸۸،احیای اندیشه اسلامی فصل روح فرهنگ و تمدن اسلامی،مترجم محمد بقائی،تهران ،فردوس

Rasool
Sticky Note
وحیدی،۱۳۹۷،بررسی دیدگاه بلوغ در ملاک خاتمیت ،چاپ نشده 
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بررسی انتقادی فلسفه ختم نبوّت
از دیدگاه دکتر سروش

سیدمصطفی نسائی1

 

چکیده
ختم نبوّت یکی از اصول دین اسلام است که مذاهب اسلامی با استناد به کتاب 
و سنتّ بر آن اتفّاق نظر دارند. به‌موجب این اصل حضرت محمد آخرین پیامبر 
الهی و قرآن نیز آخرین کتاب آسمانی است. نکته قابل‌تأمل اینکه هرچند خاتمیتّ 
از بدیهیات اسلام به شمار می‌رود، ولی با وجود این در تحلیل آن میان اندیشمندان 
مسلمان اختلاف‌نظر وجود دارد. از جمله قرائت‌های موجود در خاتمیت، نظریه بلوغ 
عقلی دکتر سروش است که با تکیه بر بلوغ عقلی انسان‌ها، ختم نبوت را نتیجه می‌گیرد.

در این جستار با رویکردی انتقادی‌تحلیلی، این دیدگاه مورد واکاوی علمی قرار 
می‌گیرد.

واژه‌های کلیدی: امامت، خاتمیتّ، ختم دیانت، بلوغ عقلی، استغنای ممدوح.

?@gmail.com ،1  . دانش‌پژوه رشته تخصصی تبلیغ مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه
اقبال لاهوری از پیشگامانی است که به خاتمیتّ و فلسفه آن نگاه جدیدی داشته 
و دیدگاه بلوغ عقلی وی به‌عنوان ملاک خاتمیتّ آبشخور طرح دیدگاه‌های موافق و 

مخالف شده است.
برخی از نواندیشان دینی همچون دکتر عبدالکریم سروش، متأثر از محمد اقبال 
لاهوری در ملاک ختم نبوّت نظریه‌ای ارائه داده‌اند که با اصل خاتمیتّ ناسازگاری 
دارد. در این دیدگاه با تکیه بر بلوغ عقل مردمان و با توجّه به اتمام آمدن وصی الهی 
حاکم بر زندگی مردمان، دوران خاتمیتّ حجّت بر آنان چیزی جز خروجی عقل 
نیست؛ ازاین‌رو نه‌تنها جایی برای حجیتّ امام معصوم باقی نمی‌ماند، بلکه این تقریر از 
مناط ختم نبوّت، ناسازگار با تفسیر قطعی و مشهور از خاتمیتّ و مستلزم ختم دیانت 

است.
نگارنده در این نوشتار با روش کتابخانه‌ای و توصیفی‌تحلیلی در پی نقد و بیان 
تناقض‌های نظریه بلوغ عقلی مردمان از دیدگاه دکتر سروش است و ناسازگاری آن 

را با اصل خاتمیتّ اثبات می‌کند.

۱- مفهوم‌شناسی خاتمیّت
1-1- معنای لغوی

واژه »ختم« در لغت به‌معنای به‌انتها‌رسیدن است. عرب می‌گوید: »ختمت العمل«، 
یعنی کار را به انتها رساندم. )ابن‌فارس، 1404: 245/2( برخی لغت‌دانان می‌گویند 
خاتمَ به‌معنای زینت انگشتری و خاتمِ به‌معنای پایان است )طریحی، 1416: 54/6( و 

پیامبر را خاتم‌الانبیا گویند چون آخرین پیامبر الهی است.
ابوالبقاء عبکری، در ذیل آیه »اما فرستاده خداوند و خاتم پیامبران است«1 )احزاب، 

1 . »وَ لکنْ رَسُولَ اللهِ وَ خاتمََ النَّبیینَ«.
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بر 40( می‌گوید: »خاتمَ یا فعل ماضی از باب مفاعله است یعنی محمد پیامبران الهی 

را ختم کرد و یا مصدر است که بنابراین »خاتم النبیین« به‌معنای ختمک‌ننده پیامبران 
خواهد بود، زیرا مصدر در این قبیل موارد به‌معنای اسم‌فاعل است«. )ابوالبقاء العکبری، 

1397ق: 97(

1-2- معنای اصطلاحی
بیان دانشمندان اسلام از مقوله خاتمیتّ این بوده که شریعت اسلام، آخرین شریعت 
آسمانی است و تا پایان جهان به‌عنوان آیین آسمانی باید مبنای عقیده و عمل انسان‌ها 
باشد. بر اساس مفاد احادیث معتبر، حلال و حرام اسلام تا روز قیامت باقی است و 
تغییرپذیر نیست، حضرت محمّد آخرین پیامبر الهی و قرآن آخرین کتاب آسمانی 
است و پس از رحلت پیامبر اکرم باب وحی نبوی بسته و نبوّت پایان یافته است. 

)سبحانی، 1369: 486(

2- دیدگاه دکتر سروش در فلسفه ختم نبوّت
دکتر سروش متأثر از نظریه اقبال لاهوری قائل به پایانی‌افتن وحی با پایانی‌افتن 

هرگونه حجّت می‌باشد و نظریه خود را با تقریرهای مختلف بیان می‌کند.

2-1- تقریر اول )تفسیرنشدنی‌بودن وحی خاتم(
در اولین تقریر، دکتر سروش با تکیه بر نظریه قبض و بسط، در بیان راز خاتمیت 
دین اسلام می‌گوید: »وحی پیامبر به‌نحو تفسیرنشده در اختیار مردم قرار گرفته است 
و تفسیرش با مردم است.« )سروش، 1376: 77( در جای دیگر بیان می‌کند: »پیامبر، 
خاتم  دین  گرچه  ما  و  است  نبوده  که  خاتم‌الشارحین  ولی  است  بوده  خاتم‌النبیینّ 
داریم، اما فهم خاتم نداریم و گرچه دین کامل داریم، اما معرفت دینی کامل نداریم.« 

)سروش، 1378: 147(
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دکتر سروش با این تقریر، همیشه وحی را زنده و انسان‌ها را نیازمند آن می‌بیند. 
سخن وی این است که ما با تجربه باطنی تفسیرنشده‌ای روبه‌رو هستیم و آن را پیاپی 
تفسیر میک‌نیم و پیوسته وحی در حال نزول است. در نتیجه باید گفت: »دوامی‌افتن 
وحی راز خاتمیت است؛ چون وحی پیامبر همچنان زنده است و پیامبر همچنان حاضر 

است، حاجت به پیامبر دیگر نیست.« )سروش، 1376: 78(
ازاین‌رو دکتر سروش، شارح و حاکم بر فهم دین پس از ختم نبوّت را عقل خود 
بشر می‌داند و طبق این تفسیر، نباید باوری به شارح و مفسّربودن روایات پیامبر و 

پس از ایشان ائمه معصومین برای کتاب خدا داشته باشد.
2-1-1- بررسی تقریر اول

دکتر سروش در تقریر اوّل، بر اساس نظریه قبض و بسط، بر این عقیده است که 
ما به‌وسیله پیشینه ذهنی خود به کلمات معنا می‌بخشیم، بنابراین واژه‌های قرآنی را 
تجربه‌ای از پیامبر دانسته و گویا هر فردی به‌تناسب فهم و درایت خود و با استعداد 

ذهنی این تجربه را به دست آورده و معنا می‌بخشد. 
اختیار  پیامبر در  تفسیرنشده  قرارگرفتن وحی  باید گفت:  این کلام  نقد  در 
مردم، بیانی ناصحیح است. قبول این مطلب که وحی همان تجربه درونی است، محتاج 
بسی تأمل و نظر است؛ چراکه وحی در دایره اسلام، محمولی بوده که توسط نزول 
فرشته وحی به رسول خدا ابلاغ گشته است. افزون بر این، نمی‌توان مردد شد که 
پیامبر به هنگام ارائه آن تجارب در قالب الفاظ و کلمات قرآنی، خود آن را تفسیر 
کرده و تفسیر و درک ایشان از تجربه درونی خود، ارجح و بهتر از هر تفسیر دیگری 
است. باید از ایشان پرسید که آیا تجربه بدون تفسیر اصولاً امکان دارد؟ چگونه ممکن 
است تجربه، مستقیم و بدون اینکه از شبکه زبانی و ساخت‌های منطقی گذشته باشد، به 
چهره کلمات درآید؟ اینکه دکتر سروش بر اساس کدام نظریه در باب ذهن و زبان به 

این‌گونه رأیی دست یافته، بسی جای تأمل دارد. )سبحانی، 1369: 162( 
تنها شخصی که تا حدودی به این نظریه نزدیک شده، شلایرماخر است. وی بر این 
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دخالت ذهن نبوده است. علاوه بر این، تقریباً تمام کسانی که پس از وی آمده‌اند، 
نظریه‌اش را به بوته نقد کشیده‌اند. )سبحانی، 1369: 167(

عبدالکریم سروش در تأیید این تقریر تأیکد می‌کند که با این تقریر، استمرار و 
تازگی وحی در دوره‌های مختلف تضمین می‌گردد. ما هم بر تازگی وحی و تداوم 
آن تأیکد داریم، اماّ مقبول نیست که وحی به شکل تفسیرنشده در اختیار بشریتّ قرار 
بگیرد و ما به‌وسیله عقل خود به تفسیر وحی پرداخته و از این طریق، وحی را پیوسته در 
حال باریدن و نزول بدانیم؛ بلکه بر این باوریم که آموزه‌های وحیانی بر فطرت انسانی 
بنا گشته و محتوای دین اسلام نسبت به همه شئون انسانی کامل و جامع است. بنابراین 
وحی هرگز منسوخ و کهنه نمی‌شود بلکه همیشه پویایی و تداوم آن پابرجاست و بر 

حوادث و مسائل زمانه تطبیق می‌شود.
اضافه بر این، تقریر اوّل وی با تقریر دوّم هیچ‌گونه سنخیتّ و تناسبی ندارد؛ زیرا در 
تقریر اوّل، دکتر سروش برعکس اقبال لاهوری، که ظهور اسلام را پایان دوره وحی 
و عصر غیبت امام را مقدمه و شروع عقلانیت بشر می‌داند، دوران وحی را مختوم 
نمی‌داند. در حالی که در تقریر دوّم، وی عیناً به عقیده اقبال لاهوری، یعنی استغنای 

بشر از آموزه‌های انبیا، استشهاد می‌کند.
2-2- تقریر دوم )استغنای ممدوح(

در این تقریر، دکتر سروش همانند نوشته‌ها و تألیفات خود به دفاع از اندیشه اقبال 
لاهوری برخاسته و آن را تقریری معقول و موجّه از آموزه خاتمیتّ می‌داند. او حتیّ 
به شهید مطهری، که منتقد عقیده اقبال بوده و آن را بایسته ختم دیانت می‌داند تاخته 
)مطهری، 1374: 189/4( و ایشان را در ادراک و نقد اندیشه اقبال لاهوری، ناکام 

می‌داند. )سروش، 1380: 127(
دکتر سروش در تبیین دیدگاه اقبال لاهوری، در وهله اول دو گونه استغنا را مطرح 
می‌کند: استغنای ممدوح و استغنای مذموم. استغنای شاگرد از استاد را از قسم اول 
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دانسته و عنوان میک‌ند که رابطه نبی و امتّ، هم‌طراز رابطه استاد و شاگرد و مربی 
و متربی است. )سروش، 1376: 409( وی برای دفاع از زعم اقبال می‌گوید: »کسانی 
از جمله مرحوم اقبال لاهوری در باب خاتمیتّ سخنانی گفته‌اند که از کلام آن‌ها 
چنین استشمام می‌گردد که رابطه نبی و امتّ را همچون رابطه طبیب و بیمار و معلم و 
شاگرد و مربیّ و متربیّ، از سنخ روابطی دیده‌اند که تحقّق و ادامه آن‌ها نفی خود را 
نتیجه می‌دهد، یعنی ایدئال آن است که مردم رفته‌رفته از تذکار نبی مستغنی گردند.« 

)سروش، 1380: 140(
دکتر سروش در دنباله متذکّر می‌شود که این استغنا احتمال دارد در برخی جوانب 
اتفاق افتاده ولی در جنبه‌های دیگر، همچنان محتاج بمانیم. وی به‌عنوان مثال به مسئله 
بت‌پرستی اشاره می‌کند که دیگر امروزه، قبح آن برای بشر غیرقابل‌انکار است و از این 
حیث آدمیان بی‌نیاز از تذکّر انبیا شده‌اند. در نهایت چنین می‌گوید: »به این معنا است 
که بشریت به‌تدریج تکامل می‌یابد و به تذکار انبیا بی‌التفات می‌گردد. این است معنا و 
سرّ خاتمیت در نظر امثال اقبال لاهوری؛ یعنی درونیک‌ردن تعلیمات انبیا به‌نحوی که 
آدمیان دانسته و ندانسته، دینی زندگی کنند و در تعالیم انبیا غوطه‌ور شوند، بی‌آنکه 

بدانند آن‌ها را از دست که می‌گیرند.« )سروش، 1376: 411(
وی در جای دیگر هم‌سو با اقبال، خاتمیت را با آزادی عقل گره زده و می‌گوید: 
یعنی آزادبودن عقل  پیدا می‌کند؛ آزادبودن  را  نهایت آزادی  نبوت، عقل  »با ختم 
با پیام‌ها  تا  به‌منزله امری مافوق عقل می‌آید  از عوامل مافوق و مادون عقل. نبوت 
و تکالیف خود آدمی را از عوامل پست و مادون عقل رها سازد. آنگاه با خاتمیت 
خویش، عامل مافوق را هم برمی‌دارد و طناب گهواره عقل را از دو سو می‌گشاید 
و طفل عقل را که اینک بالغ و چالاک شده آزاد می‌گذارد تا به پای خود برخیزد.« 

)سروش، 1380: 134(
 ،دکتر سروش همانند اقبال لاهوری بر این باور است که چون بعد از رسول خدا
عصر ولایت و حجیتّ سخن به اتمام رسیده، دیگر نباید کلام کسی را بدون عرضه 
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بر دلیل و برهان پذیرفت و به‌طور کلیّ، ظهور پیامبران، دیگر نه با روان‌شناسی مردم 

هم‌خوانی دارد و نه با عقلانیتّ آنان. )سروش، 1381: 189( وی تصریح می‌کند: »وقتی 
که اقبال می‌گفت با ورود عقلانیتّ، دوران نبوت خاتمه یافت، مقصودش ضدیت 
عقل با نبوت نبوده، مقصودش این بود که دوران ولایت شخصی به پایان رسیده است 
و از این پس عقل جمعی به صفت جمعی، حاکم و ولی و متکای آدمیان است.« 

)سروش، 1381: 138(
به عقیده دکتر سروش، دیگر چراغ وحی خاموش شده و این عقل است که جای 

وحی را گرفته و عهده‌دار تشخیص راه از چاه شده است. )یکان، 1372: 12(
2-2-1- بررسی تقریر دوم

این تقریر با چالش‌های زیادی مواجه است که به بیان آن‌ها می‌پردازیم:
1. چگونه می‌شود مدعی شد که وحی انبیا فقط برای زمان مشخص و محدودی 
ضرورت دارد، در حالی که روایات زیادی بر جاودانگی احکام اسلام تأیکد داشته 
و قرآن نیز، پیامبر را الگو معرفی نموده است؛ این‌ها به‌روشنی بر این مطلب اذعان 

دارند که رابطه میان امتّ با پیامبر هرگز نباید قطع شود.
وقتی بنا بر این است که پیامبر، درمانگر روح بشریتّ باشد1 و مردم پیوسته در 
معرض بیماری‌های اخلاقی قرار گیرند، دیگر گفت‌وگو از نفی رابطه بیمار با طبیب 
عقلانی نیست. آیا نسخه‌های اخلاقی، همانند داروست که فقط در زمان محدودی 
ولی  است  به کمال  برای دست‌یابی  انبیا، گرچه  آموزه‌های  باشد؟  داشته  ضرورت 
این‌چنین نیست که مردم پس از رسیدن به آن، دیگر حاجت و نیازی به وجود رسول 
خدا نداشته باشند. اگر صورت ظاهری برخی از رفتارهای انسان و جوامع بشری با 
آموزه‌های انبیا مشترک باشد، نمی‌توان به ایراد آنکه روح تعالیم انبیا در آن‌ها راه یافته، 
به این نتیجه رسید که دیگر وحی پیامبر، ضرورت نداشته و نیازی به آن نیست. 

)نصری، 1395: 485(

ارٌ بطِِبِّهِ«. )نهج البلاغه، خ 108( 1 . »طَبیِبٌ دَوَّ
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2. دیگر خطای دکتر سروش این است که بلوغ عقلی را به‌معنای استغنا از وحی 
دانسته، در حالی که بلوغ عقل به‌معنای تواناییی‌افتن عقل و پی‌بردن به حقیقت‌های 
وحیانی است. از کلام پیشوایان دین برداشت می‌شود که گرچه عقل، پیامبری است 
 درونی، اماّ پیوسته بشر به نورافشانی پیامبران بیرونی محتاج است.1 حضرت علی
یکی از مهم‌ترین اهداف انبیا را نمایانک‌ردن گنجینه‌های عقل برشمرده‌اند2 و این به 
آن معنا نیست که یک بار و برای همیشه پرده از روی گنجینه‌ها برداشته شده و پس از 
آن انسان از یادآوری پیامبران بی‌نیاز می‌شود، بلکه عقل آدمی هر اندازه راه کمال 
را طی کند، همچنان به رهنمودهای وحیانی نیازمند بوده و هرقدر تجربه‌های باطنی 
خود را بیشتر کند، بازهم در مقابل مکتب پیامبران، نظیر کودک دبستانی است. 
)شریفی، 1387: 72/3( پس به‌جای رشد عقل و شکوفایی دانش بشری باید سرّ اصلی 
خاتمیتّ را در محتوای این دین الهی و قابلیتّ پایان‌ناپذیری آن کاوش و جست‌وجو 
کرد. شهید مطهری دراین‌باره می‌گوید: »قابلیت عظیم و پایان‌ناپذیر منابع اسلامی برای 
تعمق و تأمل انسان‌ها سبب گردیده که تعالیم اسلامی به دوره و زمانی خاص محدود 

نگردد.« )مطهری، 1366: 175(
3. دکتر سروش در رابطه با بی‌نیازی از انبیا مسئله بت‌پرستی را مطرح کرده و 
اینکه امروزه بدی آن برای مردم مشخص بوده و از این جهت، مردمان بی‌نیاز از تذکّر 
انبیا می‌باشند؛ اما امروزه در برخی جوامع بشری، بت‌پرستی حتیّ به شکل ابتدایی و 
قدیمی آن یافت می‌شود. از سوی دیگر، صورت‌های مدرن بت‌پرستی، که معنای عام 
آن گرفتن غیر خدا در جایگاه معبود است، بسیار گمراهک‌ننده‌تر از صورت‌های آغازی 
و ابتدایی آن است. )ربانی گلپایگانی، 1379: 475( آیا اومانیسم یا بقیه مکتب‌های 
غیرخدامحور را نمی‌توان مصادیق بت‌پرستی مدرن دانست؟ پس ضرورت دین و نیاز 

به تذکّر پیامبران همچنان باقی است.

جی«. )نهج البلاغه، خ 144( 1 . »أینَ العقولُ المُستصَحَبه بمَِصابیحُ الدُّ
2 . »لیِثُیروا لهَُم دَفائنُِ العُقول«. )همان خطبه(
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بر 4. در پی این تقریر، کلام امامان شیعه نیز از اعتبار خارج شده و حجیتّ ندارند. 

پیامبر احساس و تجربه و قطع هیچک‌س برای  از  دکتر سروش می‌گوید: »پس 
دیگری از نظر دینی تکلیف‌آور و الزام‌آور و حجت‌آفرین نیست. هرکس بخواهد 
نسبت به دیگری حکمی دینی صادر کند باید حکم خود را بر دلیلی عقلی یا قانونی 
کلی یا قرینه‌ای عینی و امثال آن‌ها مستند و موجه کند، تفسیر کلمات خدا و پیامبر هم 
نمی‌تواند شخصی و متکّی به شخصیت‌ها باشد. آن هم باید جمعی و مستدل باشد.« 

)سروش، 1380: 135(
لذا هیچ  از دین و  تفسیر رسمی و واحد  در جای دیگر تصریح می‌کند: »هیچ 
مرجع و مفسّر رسمی از آن وجود ندارد. در معرفت دینی، همچون هر معرفت بشری 
دیگر، قول هیچک‌س حجت تعبدی برای کس دیگر نیست و هیچ فهمی مقدس و فوق 

چون‌وچرا نیست.« )سروش، 1376: 4(
پس چگونه می‌توان در تحلیل و واکاوی تعالیم خاتمیتّ، دیگر آموزه‌های دین را 
ندیده گرفته و بنابراین ولایت و رهبری امامان را ناقض خاتمیت دانست؟! با اینکه 
اسلام مجموعه‌ای از معرفت‌هایی است که متمم و پشتیبان یکدیگرند. حال سؤال این 
است که چگونه دکتر سروش تعبیری از خاتمیتّ تبیین می‌کند که با نصوص و آیاتی 
که بر معصوم‌بودن اهل‌بیت پیامبر و لزوم فرمان‌برداری حتمی از آنان تصریح دارند 

در تضاد باشد؟

2-3- تقریر سوم )بسط تجربه دینی(
تقریر دیگری که دکتر سروش در ملاک خاتمیتّ ارائه می‌دهد ارتباط مستقیم 
با دیدگاه بسط تجربه دینی دارد. دکتر سروش بر این باور است که دین پیرو بسط 
باور برخلاف تقریر  این  پیامبر، بسط پیدا می‌کند.  باطنی و خارجی  تجربه‌های 
دوّم، ختم نبوّت را سبب پایانی‌افتن حضور پیامبر در جایگاه دین‌داری ندانسته، 
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)سروش،1380: 7( فقط امکان این تجربه‌های درونی برای مردمان پیدا شده است، 
بنابراین نبوّت پایان یافته است. 

دکتر سروش در بیان این مطلب چنین می‌گوید: »اینک در غیبت پیامبر هم باید 
تجربه‌های درونی و برونی پیامبران بسط یابد و بر غنا و فربه دین بیفزاید، اگر »حسبنا 
نیست.«  درست  هم  النبی«  تجربة  و  النبی  معراج  »حسبنا  نیست،  درست  الله«  کتاب 

)سروش،1380: 25(
بنابراین باور وی بر این است که احیای دین در زمانه ما فقط از طریق تکرار و 
تجدید تجربه پیامبران است. در واقع، دکتر سروش خاتمیت را در این معنا، متعلقّ 
به نبوّت فردی ندانسته بلکه متعلقّ به مأموریتی می‌داند که پیامبر برای اجتماع پیدا 
می‌کند؛ یعنی نبوت فردی هنوز ختم نشده و ازاین‌رو، به تعبیر وی، نخبگان، دینِ 
فردی دارند و مطابق آنچه خودشان می‌فهمند و درک می‌کنند، عمل می‌کنند. ایشان 

این رویکرد را به عرفا نسبت داده است. )سروش، 1380: 44(
2-3-1- بررسی تقریر سوم

در این تقریر نیز اشکالاتی است که آن‌ها را بررسی می‌کنیم:
1. نظر عرفا در بیان فلسفه ختم نبوت در عبارت زیر به‌خوبی بیان شده است:

»تنها آن کس می‌تواند ادعای کامل‌بودن و خاتمیت دین خود را بنماید که از نشئه 
ناسوت و طبیعت گذر کرده و به قلمرو ملکوت و از آنجا به جبروت، بار یافته باشد و 
از لوح محفوظ و ام‌الکتاب و کتاب مبین بهره برده و به خزائن الهی وارد و دو قوس 
نزول و صعود وجود را طی کرده و به لقاءالله نائل گردیده باشد. او اسوه‌ای است که با 
عروج به جایگاه قدس ربوبی، اشراف شهودی بر عوالم وجودی پیدا کرده، و از این 
طریق کامل‌ترین قوانین را برای سلوک بندگان خدا به آن‌ها ابلاغ می‌نماید.« )جوادی 

آملی، 1372: 209(
از منظر عارفان تنها کسی می‌تواند پیامبر خاتم باشد که »خَتمََ المَراتب باسَرها« 
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بر باشد؛ یعنی تمام مراحل کمال را سپری کرده و نقطه کشف‌نشده و راه نرفته‌ای از نظر 

وحی به‌جا نگذاشته باشد. )مطهری، 1379: 193/2( پیوستگی و رابطه اتصّالی نبوّت 
پیامبران بیانک‌ننده این است که نبوّت دارای سیر مداوم و تدریجی در راستای تکامل 
بوده و آخرین حلقه رسالت، تکاملی‌افته‌ترین آن‌ها است. با کشف آخرین قوانین 
ربانی جایی برای کشف تازه و پیامبری جدید باقی نمی‌ماند. مبرهن و روشن است 
که هرگونه مکاشفه‌ای پس از آن مکاشفه، دیگر نوین و تازه نبوده و مطلب جدید به 
همراه نخواهد داشت. کلام آخر همان است که در آن مکاشفه رسیده است. )مطهری، 
1379: 195/3( حال با این توضیح، آشکار است که نمی‌توان از بسط تجربه نبوی و 
تکامل دین سخن به میان آورده و تجربه دینی انسان‌های عادی را برابر با وحی پیامبران 

الهی دانست و بدین سامان، قائل به فراگیری نبوّت شد.
2. تقریر سوم ایشان با تقریر دوّم ناسازگار است؛ بر اساس تقریر دوّم، هرچند با 
خاتمهی‌افتن نبوّت، مکاشفات، الهامات و کرامات اولیای الهی پایان نپذیرفته ولی اعتبار 
و منزلت گذشته آن‌ها به پایان رسیده است. برای انسانی که رشد یافته و در دوره 
خاتمیتّ به پختگی عقلانی رسیده، این امور دیگر سندیتّ و حجیتّ ندارد و نظیر هر 
پدیده و حادثه دیگر باید مورد آزمودگی عقلانی قرار گیرد. دوره خاتمیتّ، دوره 
عقل است؛ یعنی عقل تنها در صورتی که حقیقت و صحّت تجربه‌های باطنی و دینی را 
با شاخصه و معیارهای خود کشف کرده و بسنجد، به آن اهمیتّ داده و دارای ارزش 
می‌داند. حال با این تقریر چطور می‌توان در رویکردی متناقض بر تجربه‌های جدید 
دینی در دوران خاتمیتّ، تجدید و تکرار تجربه پیامبرانه و احیا و تکامل دین، از این 
گذرگاه، اعتماد و تصریح نمود؟ البته دکتر سروش هم خود این تجربه‌ها را ناممکن 
تقریر کرده است: »حصول تجربه‌های دینی پیامبرانه اصلًا ناممکن شده است و خاک 

تاریخ دیگر پیامبرپرور نیست.« )سروش،1380: 201(
3. دین هم جامع است و هم کامل و نمی‌توان میان جامعیتّ و کاملیتّ آن فاصله 
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انداخت. اگر دین جامع نباشد، پس دارای کمال و فراگیری هم نخواهد بود. مهم این 
است که ما استنباط درستی از جامع‌بودن و کامل‌بودن آن داشته باشیم. دکتر سروش 
جامعیتّ دین را با فراگیری حداکثری از دین، یکی می‌پندارد. یعنی دین تمامی مسائل 
را طرح و حل کرده است و حال آنکه، این معنا و آن تقریر، هر دو، خدشه‌دار است. 
ما بر این باوریم که دین، جامع و کامل است و در تمام زمینه‌هایی که از او توقعّ می‌رود 
راهبرد و خط‌مشی دارد؛ یعنی جمیع مقامات فردی و اجتماعی انسانی را در راستای 

سعادت و کمال نهایی او نشان داده است.
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دکتر سروش در فلسفه خاتمیت همچون اقبال لاهوری، بلوغ عقل مردمان را ملاک 
خاتمیتّ معرفی کرده و این ملاک را با تقریرهای مختلف ارائه کرده است. از جمله:

1. وحی پیامبر بدون تفسیر در اختیار مردم قرار گرفته و تفسیر آن به عهده مردم 
است.

2. انسان با گذشت زمان به‌تدریج در برخی جوانب از تذکار رسول خدا بی‌نیاز 
می‌شود.

3. احیای دین در زمانه ما فقط از طریق تکرار و تجدید تجربه پیامبران است.
در مقابل ثابت شد: اولاً، اینکه وحی پیامبر بدون تفسیر در اختیار مردم قرار 
گرفته، سخنی ناصحیح است؛ دوما این‌گونه نیست که وجود پیامبر تنها برای زمان 
محدودی ضرورت داشته باشد، در حالی که روایات زیادی بر جاودانگی احکام اسلام 
تأیکد دارد و اینکه تقریر دوم و سوم ایشان دارای تعارض و عدم تطابق با یکدیگر 

است. 
با توجّه به اشکالات متعدد و تعارضات درونی موجود، به این نتیجه دست یافتیم 
که نه‌تنها ملاک سروش برای خاتمیتّ فاقد دلیل معتبر بوده، بلکه ادلهّ و شواهد فراوانی 

بر ناتمامی آن وجود دارد.
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کتابنامه
* قرآن کریم.
* نهج البلاغه.

11 ابن عربی، محی الدین، بی‌تا، الفتوحات المکیه، ج3، بیروت: دار صادر..
22 -------------، 1407، الفتوحات المکیه، ج11، قاهره: المکتبه العربیه..
33 ابن‌فارس، ابوالحسین، ۱۴۰۴، معجم مقائیس اللغه، بی‌جا..
44 ابوالبقاء العکبری، عبدالله بن الحسین، 1397ق، شرح دیوان المتنبی، تحقیق .

مصطفی السّقا الابیاری، بیروت: دار المعرفه.
55 جوادی آملی، عبدالله، 1372، شریعت در آینه معرفت، تهران: رجا..
66 حر عاملی، محمد بن حسن، 1403، وسایل الشیعه، قم: آل‌البیت..
77 ربانی گلپایگانی، علی، 1379، جامعیت و کمال دین، تهران: مؤسسه فرهنگی .

دانش و اندیشه.
88 سبحانی، جعفر، 1369، خاتمیت از دیدگاه قرآن و حدیث و عقل، قم: مؤسسه .
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99 ..بی‌تا، مفاهیم قرآن، قم: مؤسسه امام صادق ،-------------
1010 مؤسسه  قم:  الشیعة الامامیة،  الاضواء علی عقائد   ،1379 ،-------------

.سیدّالشّهدا
1111 شریفی، 1387، ؟، ج3، ؟.
1212 طریحی، فخرالدین، ۱۴۱۶، مجمع البحرین، بیروت: دار المعرفه.
1313 سروش، عبدالکریم، 1370، »میزگرد دین در دورنمای فرهنگی جهان«، نامه 

فرهنگ، سال اول.
1414 -------------، 1376، فربه‌تر از ایدئولوژی، ج5، تهران: مؤسسه فرهنگی 

صراط.
1515 -------------، 1376، »صراط‌های مستقیم«، کیان، ش36.
1616 -------------، 1392، بسط تجربه نبوی، چ6، تهران: مؤسسه فرهنگی 

صراط.
1717 -------------، 1376، مدارا و مدیریت، تهران: مؤسسه فرهنگی صراط.
1818 -------------، 1380، ؟.
1919 -------------، 1381، ؟.
2020 قدردان قراملکی، محمدحسن، 1387، آیین خاتم، تهران: پژوهشگاه فرهنگ 

و اندیشه اسلامی.
2121 یکان، 1372، ؟.
2222 مطهری، مرتضی، 1372، ختم نبوت، مجموعه آثار، تهران: صدرا.
2323 -------------، 1366، ؟.
2424 -------------، 1379، مجموعه آثار، ج2، تهران: صدرا.
2525 -------------، 1379، خاتمیت، تهران: صدرا.
2626 -------------، 1374، وحی و نبوت، چ4، ج2، تهران: صدرا.
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2727 نصری، عبدالله، 1395، انکار قرآن، چ2، قم: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.
2828 دشتی، محمّد، 1396، ترجمه نهج البلاغه، چ16، قم: محمد امین.
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شبکه وجوه احسن‌بودن نظام هستی در قرآن
بر اساس لایه‌های ارتباطی انسان با جهان خلقت

محمدرضا شریفی1

 

چکیده
آیه شریفه الَذّی احَسنَ کُلّ شَیءٍ خَلقَه اشاره به احسن‌بودن نظام هستی دارد. 
اگر با نگاه انسانی به پدیده‌های عالم بنگریم جز درهم‌تنیدگی و شر، چیزی دیده 
نمی‌شود، بنابراین نظر قرآن با دیدگاه انسان در تعارض است. در این جستارمی‌خواهیم 
به قرآن، به‌دست‌آوردن وجوه احسن‌بودن نظام هستی و طراحی شبکه و  با رجوع 
سیستمی از نمونه‌های قرآنی احسن‌بودن نظام هستی، این تعارض را حل کنیم. تلاش 
میک‌نیم تا از ارتباط تنگاتنگ تمام موجودات و پدیده‌های عالم به‌عنوان اجزای جهان 
هستی پرده‌برداری کنیم. روش بحث در این مقاله کتابخانه‌ای و با ابزار توصیف و 

تحلیل داده‌ها است.
واژه‌های کلیدی: شبکه، وجوه احسن‌بودن نظام هستی، لایه‌های ارتباطی انسان 

در عالم هستی.

.mr.sharifqomi@gmail.com ،1. دانش‌پژوه سطح 3 رشته تخصصی کلام اسلامی مدرسه علمیه عالی نواب
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مقدمه
با توجه به آیه شریفه الَذّی احَسنَ کُلّ شَیءٍ خَلقَه که لازمه آن نه‌تنها نیکوبودن 
نظام هستی بلکه احسن‌بودن آن است، این سؤال پیش می‌آید که این دیدگاه قرآن از 
کدام حسن نظام هستی سرچشمه گرفته است؛ حال اینکه اگر با دید انسان به هستی نظر 

بیفکنیم جز شربودن و درهم‌تنیدگی و تزاحم نمی‌بینیم.
اکنون می‌خواهیم بدانیم این قرآن که از احسن‌بودن نظام سخن گفته، آیا از وجوه 

احسن‌بودن آن نیز حرفی به میان آورده است یا نه.
زمانی که انسان بتواند با به‌دست‌آوردن وجوه احسن‌بودن نظام هستی از قرآن، 
دیدگاه غلط خویش را نسبت به هستی و تمام اجزای آن عوض کند و آن را نیکوترین 
حالت موجود بپندارد، اثر عظیمی در نحوه حرکتش به‌سوی مبدأ لایتناهی دارد، چراکه 
بینش‌های انسان است که رفتار وی را می‌سازد و تغییر نگرش به جهان هستی برابر است 

با تغیر رفتار.
هدف مهم این تحقیق رسیدن به وجوه احسن‌بودن نظام هستی از زبان قرآن است 
و در پرتو این اکتشاف است که می‌خواهیم تعارض دیدگاه انسان با نظر قرآن را حل 

کنیم.
با جست‌وجویی که نگارنده مقاله انجام داده، مقاله‌ای پیدا نشد که به‌صورت مستقل 
موضوع این جستار را بررسی کرده باشد، اما مقالات زیادی وجود دارند که بحث 
شرور را پیگیری کرده‌اند. شاید بتوان از کتاب پیام قرآن )مکارم شیرازی، 1376: 2( 
که در آن اشاره‌ای به رابطه موجودات جهان با خداشناسی شده، به‌عنوان منبعی که 
هم‌سو با موضوع این تحقیق است، نام برد. روش تحقیق در این مقاله کتابخانه‌ای و با 

ابزار توصیف و تحلیل است.
در این مقاله موارد زیر بررسی شده است:

1( مفهوم‌شناسی؛
2( معرفی لایه‌های هستی؛
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ش 3( ملاک احسن‌بودن نظام هستی؛
4( آیات قرآنی مرتبط با هر لایه هستی؛

5( حل تعارض دیدگاه انسان با دیدگاه قرآن در مورد احسن‌بودن نظام هستی.

1- مفهوم‌شناسی
1-1- نظام یا شبکه )سیستم(

شبکه، مجموعه‌ای از عناصر است که با یکدیگر ارتباط برقرار میک‌نند و برای 
هدفی واحد در تلاش‌اند. در هر شبکه تغییر یک جز بر دیگر اجزا و بر کل، تأثیر 
می‌گذارد و هیچی‌ک از اجزا اثر مستقل و جدا از مجموعه ندارد. برای تصور شبکه به 

دو شکل زیر توجه کنید، این دو شکل با هم چه فرقی دارند؟ )واسطی، 1382: 40(

1-2- لایه‌های ارتباطی انسان در عالم هستی
انسان به‌عنوان جزئی از عالم هستی با اجزای دیگر از این عالم ارتباط دارد. از این 

ارتباط و پیوند انسان با موجودات دیگر به لایه ارتباطی انسان تعبیر می‌شود.

1-3- احسن
احسن صفت تفضیل از ریشه »حسن« است.

راغب می‌گوید: »حسن« عبارت است از هر چیزی که بهجت آورد و انسان به‌سوی 
آن رغبت کند و این حالت سه قسم است؛ یکی اینکه چیزی مستحسن از جهت عقل 
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باشد، یعنی عقل آن را نیکو بداند، دوم اینکه از نظر هوای نفس نیکو باشد، سوم از نظر 
حسی زیبا و نیکو باشد. )اصفهانی، 1412: ذیل کلمه حسن(

2- ملاک احسن‌بودن نظام هستی
المیزان می‌گوید: »حقیقت حسن آن است که همه اجزای یک چیز با هم و همه 
اجزا با هدفی که خارج از ذات و حقیقت شیء است سازگاری داشته باشند، پس 
حسن چهره به این است که تمام اجزای صورت اعم از چشم و بینی و ابرو و... با هم 
سازگار باشند و حسن عدالت سازگاری‌اش با غرضی است که از اجتماع مدنی منظور 
است و آن به این است که در جامعه هر صاحب حقی به حق خود برسد و همچنین 
است حسن هر چیز دیگر. دقت در اشیاء که دارای اجزای سازگاری با هم هستند و 
از طرفی تمام وسایل رسیدن به کمال در اختیارشان گذاشته شده به‌صورت تمام و 
کمال به این نتیجه می‌رساند که هر شیئی در خلقت خودش دارای حسنی است که از 
این بهتر نمی‌شود. اما اینکه می‌بینیم موجودی در خارج زشت و ناپسند است به‌خاطر 
یکی از دو دلیل است، یکی اینکه آن موجود دارای عنوان عدمی شده و ناپسندبودنش 
مستند به آن عدم است، مانند ظلم ظالم و زنای زناکار که ظلم از آن جهت که فعلی 
از افعال است زشت نیست، بلکه از آن جهت که حقی را معدوم میک‌ند زشت است 
و زنا از آن جهت که فعل است زشت نیست، چراکه با عمل نکاح و ازدواج یکی 
است و فقط از آن جهت که مورد نهی شارع قرار گرفته زشت شمرده می‌شود و دیگر 
آنکه قیاس اشیا با یکدیگر باعث شده که یک شیء ناپسند به نظر برسد. مثل یک بوته 
خار که در مقایسه با یک گل زشت به نظر می‌رسد. به هر حال اگر این فرمایش خدا 
الذی احسن کل شیء خلقه را بگذاریم کنار، از فرمایش دیگر ایشان الله خالق 
کل شیء )زمر 62( نتیجه‌ای که به دست می‌آید این است که اولاً خلقت ملازم با 
حسن است، پس هر مخلوقی بدان جهت که مخلوق است حسن و نیکو است و ثانیاً هر 

زشت و بدی که تصور کنیم مخلوق خدا نیست.« )طباطبایی، 1417: 249/16(
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ش 2-1- روش‌شناسی به‌دست‌آوردن نمونه‌های قرآنی احسن‌بودن نظام هستی
برای اینکه بتوانیم به‌راحتی با نظرکردن به موجودات و حوادث اطرافمان که جزئی 
از نظام عالم هستی‌اند، احسن‌بودن آن‌ها را به دست آورده و آن‌ها را در نیکوترین 
حالت موجود بپنداریم، راه سلبی بهترین راه است. روش سلبی این‌طور است که وقتی 
با پدیده‌ای مواجه شدیم که خود را به‌ظاهر شر نشان می‌داد، با خود بگوییم اگر این 
پدیده یا حادثه نبود، آیا باز هم عالم به حسنش باقی می‌ماند یا نه؟ مثلًا با دیدن دشت‌ها 
و دره‌ها این سؤال به ذهن می‌رسد که وجود دره‌ها خود نوعی از شرور عالم است، 
زیرا اگر نبودند شاید خیلی از مرگ‌ومیرهایی که ناشی از سقوط در دره‌ها است، 
نبود. حال اگر با دقت نگاه کنیم متوجه می‌شویم که اگر دره نباشد، لازمه نبود دره، 
نبود کوه‌ها است که در ادامه می‌گوییم یکی از وجوه احسن‌بودن نظام هستی خود 
وجود کوه است. ضمن اینکه وجود دشت‌ها و دره‌ها با ملاکی که از المیزان برای 
احسن‌بودن نظام هستی آورده شد، هیچ منافاتی نداشته بلکه با این ملاک تطبیق کامل 
دارد. پس شربودن این پدیده به‌دلیل یکی از همان دو دلیلی است که گفتیم؛ یا به این 

دلیل است که آن پدیده دارای عنوان عدمی است یا به‌دلیل قیاس است.
با دقت در آیات قرآن می‌توان به دست آورد که روش قرآن برای نشان‌دادن خیر 
و احسن‌بودن موجودات و پدیده‌های عالم هستی روش سلبی است. در بعضی آیات 
قرآن برای اینکه نعمت‌ها و داشته‌های انسان در چشم او بزرگ شده و به‌تبع، خالق این 
نعمت‌ها به چشم او بیاید، آن نعمت از او سلب شده تا وقتی متوجه این نقص شد به 
یاد آن نعمت افتاده و به‌تبع این سلب به یاد خالق آن نعمت بیفتد. روش مذکور نشانگر 
صحت این مدعا است، مثلًا در باب روزه هنگام شمارش علل وجوب آن می‌فرماید: 
»تا خدا را به‌دلیل اینکه شما را هدایت کرده بزرگ بشمارید، و شاید شکر نعمت‌های 

او را بگذارید«. وَ لتِکُبِّرُوا اللهَ عَلی ما هَداکمْ وَ لعََلَّکمْ تشَْکرُونَ )بقره 185(
در این آیه شریفه یکی از علل وجوب روزه بزرگ‌شدن خالق نعمت‌ها و رازق 
اصلی در چشم انسان‌ها شمرده شده، به این صورت که وقتی در هنگام روزه‌داری 
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انسان تشنه یا گرسنه می‌شود و می‌داند باید امساک کند، گویی این امساک او را به 
فکر فرو برده که اگر غذایی نبود تا گرسنگی‌ها برطرف شود و آبی نبود تا تشنگی‌ها را 
فرونشاند او چگونه می‌توانست این مشقت را تحمل کند. در همین هنگام به یاد خالق 
این نعمت افتاده و او به‌دلیل نعمت‌هایی که به‌رایگان در اختیار انسان گذاشته در چشم 

انسان بزرگ می‌شود.
همان طور که ملاحظه میک‌نید قرآن می‌خواهد با سلب نعمت‌ها انسان را به نشانه‌ها 

راهنمایی کند.
قابل‌توجه اینکه، مسئله شکرگزاری را با کلمه »لعل« آورده، ولی مسئله بزرگداشت 
پروردگار را به‌طور قاطع ذکر کرده است. این تفاوت تعبیر، ممکن است به‌دلیل این 
باشد که انجام این عبادت )روزه(، به هر حال، تعظیم مقام پروردگار است، اما شکر 
که همان صرفک‌ردن نعمت‌ها در جای خود و بهره‌گیری از آثار و فلسفه‌های عملی 
روزه است، شرایطی دارد که تا آن شرایط حاصل نشود انجام نمی‌گیرد و مهم‌ترین 
آن شرایط، اخلاص کامل و شناخت حقیقت روزه و آگاهی از فلسفه‌های آن است. 

)مکارم شیرازی، 1374: 328/1(
در جای دیگر، قرآن به سرنوشت یکی از اقوام گذشته اشاره کرده و می‌فرماید: 
َّذِینَ خَرَجُوا منِْ دِیارِهِمْ وَ هُمْ ألُوُفٌ حَذَرَ المَْوْت فقَالَ لهَُمُ اللهُ موُتوُا  أَ لمَْ ترََ إلِیَ ال

ثمَُّ أحَْیاهُم إنَِّ اللهَ لذَُو فضَْلٍ عَلیَ النَّاسِ وَ لکنَّ أکَثرََ النَّاسِ لا یشْکرُون. )بقره 243(
در این آیه شریفه جمله »ثم احیاهم« اشاره به زنده‌شدن مردم آن قوم است که 
به دعای حزقیل پیامبر صورت گرفت. از آنجا که بازگشت آنان به حیات، یکی از 
نعمت‌های روشن الهی بود، هم از نظر خودشان و هم از نظر عبرت مردم، در پایان 
آیه می‌فرماید: إنَِّ اللهَ لذَُو فضَْلٍ عَلیَ النَّاسِ وَ لکنَّ أکَثرََ النَّاسِ لا یشْکرُون. )مکارم 

شیرازی، 1374: 220/2(
همان طور که مشاهده می‌شود قرآن بعد از اینکه از راه سلبی استفاده کرده و اشاره 
به احیای بعد از مرگ آن‌ها کرد، بلافاصله با به‌میانک‌شیدن مسئله شکر می‌خواهد 
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ش یادآور فضل الهی باشد تا به آن‌ها نشان دهد که هر لحظه غرق نعمت‌های فراوان الهی 
بوده و هیچک‌دام از نعمت‌ها را نمی‌بینند. همین که یکی از نعمت‌ها از آن‌ها سلب شده 

تازه می‌فهمند چقدر غرق رحمت الهی بوده‌اند، ولی قدرشناس این نعمات نبودند.
در مورد احسن‌بودن نظام هستی هم همین طور در مواجهه با پدیده‌هایی که به‌ظاهر 
خود را شر نشان می‌دهند، می‌توان از ابزار سلب استفاده کرد و در مقام سلب پدیده، 
تصور نبود آن پدیده را داشت که اگر نبود چه اتفاقی می‌افتاد. آیا نبود این پدیده خللی 
به احسن‌بودن نظام وارد نمیک‌ند؟ و آیا با توجه به ملاک مذکور با نبود آن پدیده 
ارتباط بین اجزای عالم و یا ارتباط آن‌ها با هدف نهایی از بین نمی‌رود؟ در این صورت 

است که انسان پی به احسن‌بودن نظام هستی می‌برد.
برای این ادعا می‌توان به آیات دیگری نیز تمسک کرد، از جمله:

َّذِی تشَْرَبوُنَ؛ أنَتْمُْ أنَزَْلتْمُُوهُ منَِ المُْزْنِ أمَْ نحَْنُ المُْنزِْلوُن؛ لوَْ نشَاءُ   )1أَ فرََأیَتمُُ المْاءَ ال
جَعَلنْاهُ أجُاجاً فلَوَْ لا تشَْکرُون؛ )واقعه، 70-68(

 )2قلُْ أَ رَأیَتمُْ إنِْ جَعَلَ اللهُ عَلیَکمُ النَّهارَ سَرْمَداً إلِی یوْمِ القِیامةِ مَنْ إلِهٌ غَیرُ اللهِ 
یأتْیِکمْ بلِیَلٍ تسَْکنوُنَ فیِهِ أَ فلَا تبُصِْرُون. )قصص، 79(

3- معرفی لایه‌های ارتباطی انسان با عالم هستی
برای اینکه بتوانیم وجوه احسن‌بودن نظام هستی را به‌صورت طبقه‌بندی‌شده از قرآن 
کریم استخراج کنیم، نیاز به ابزاری داریم برای شناخت انواع ارتباط انسان که احیاناً 
از آن ارتباط، شربودن به نظر انسان می‌رسد. به این دلیل باید به دسته‌بندی لایه‌های 
ارتباطی انسان با عالم هستی مراجعه کرده تا بر اساس هر لایه ارتباطی و با رجوع به 
قرآن کریم، وجه احسن‌بودن آن لایه را که خود جزئی از عالم هستی است استخراج 

کنیم.
به نظر می‌رسد هر انسانی چهار نوع پیوند و ارتباط با عالم دارد:

1( ارتباط با ماورا؛
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2( ارتباط با خود؛
3( ارتباط با هم‌نوع؛
4( ارتباط با محیط.

به نظر می‌رسد پیوندهای نام برده شده انسان در عالم هستی از این چهار حالت 
خارج نباشد، چراکه حصر این پیوندها از نوع حصر عقلی بوده و از تقسیم ثنایی زیر به 

دست آمده:2،1 )واسطی، 1382: 42(

1. به‌عنوان شاهدی بر درستی این حصر می‌توان به روایتی نورانی از امام صادق در باب اول کتاب مصباح 
الشریعه تمسک کرد: »اصول المعاملات تقع علی اربعة اوجه: معاملة الله، معاملة النفس، معاملة الخلق، معاملة 

الدنیا و... .
2. توجه داشــته باشــید که این تقسیم، ابتدایی و کلی اســت که در ادامه هر کدام از اقسام، خودشان به اقسام 

دیگری تقسیم می‌شوند.
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4- آیات قرآنی مرتبط با هر لایه
همان طور که از پیش گفته بودیم در ابتدا باید هر لایه ارتباطی انسان با عالم هستی 
به‌صورت دقیق و طبقه‌بندی‌شده بررسی شود و انواع ارتباطات انسان در هر لایه به 

دست آید تا سیر به‌دست‌آوردن وجوه احسن‌بودن، به‌صورت منظم پیش رود.
در گام اول از ارتباط انسان با ماوراء شروع میک‌نیم. بنابراین باید پیش از هر کاری 

اقسام ارتباط انسان با ماورا را به دست آوریم.
در ارتباط انسان با ماورا چند قسم ارتباط تصور می‌شود:

1( ارتباط با واجب‌الوجود )الله(؛
2( ارتباط با ملائکه و فرشتگان؛

3( ارتباط با ابلیس.
در ارتباط با واجب‌الوجود چند قسم ارتباط تصور می‌شود:

1( صفات الهی؛
2( افعال الهی؛

3( کلام الهی )قرآن(.1

4-1- اسماء و صفات الهی
وَ لِِ الْسَْماءُ الحُْسْنی فاَدْعُوهُ بهِا. )اعراف، 180(

آیات مرتبط: اسراء، 110، طه، 8 و حشر، 24.

4-2- افعال الهی
4-2-1- خالقیت واجب‌الوجود

َّذِی أحَْسَنَ کلَّ شَی‌ءٍ خَلقََه. )سجده، 7( ال
آیات مرتبط: صافات، 125.

1. یکی از اقسام لایه ارتباطی ماورا، ارتباط با روح است که در لایه ارتباطی انسان با خود بررسی می‌شود.
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4-2-2- خلقت انسان
وَ منِْ آیاتهِِ أنَْ خَلقََکمْ منِْ ترُابٍ ثمَُّ إذِا أنَتْمُْ بشََرٌ تنَتْشَِرُونَ. )روم، 20(

آیات مرتبط: انسان، 2، مؤمنون، 12 و 13، سجده، 6 تا 9، جاثیه، 4، قیامت، 37 تا 
39، یس، 77، کهف، 37 و غافر، 67.

4-2-3- هدایت الهی )هدایت موجودات(
َّذِی أعَْطی کلَّ شَی‌ءٍ خَلقَْهُ ثمَُّ هَدی. )طه، 50( ُّناَ ال قالَ رَب

آیات مرتبط: بلد، 9، شمس، 8، انعام، 79، روم، 30، علق، 4 و 5، الرحمن، 1 تا 4 
و غاشیه، 21.

با توجه به ملاک احسن‌بودن عالم هستی که عبارت است از سازگاری اجزای 
مجموعه با یکدیگر و همه این اجزا با هدف نهایی، وجود هدایت الهی به‌عنوان جزئی 
راهبردی از اجزای عالم هستی ضرورت دارد، چراکه نبود هدایت موجودات از طرف 

خالق برابر است با نبود سازگاری بین اجزای عالم.
4-2-4- رازقیت خدا

ماءِ وَ  یا أیَهَا النَّاسُ اذْکرُوا نعِْمَتَ اللهِ عَلیَکمْ هَلْ منِْ خالقٍِ غَیرُ اللهِ یرْزُقکُمْ منَِ السَّ
َّی تؤُْفکَونَ. )فاطر، 3( الْرَْضِ لا إلِهَ إلَِّ هُوَ فأَنَ

آیات مرتبط: روم، 40، نمل، 64، ملک، 21، روم، 37، ذاریات، 58، هود، 6، سبأ، 
24، ق، 9 تا 11 و عبس، 24 تا 32.

4-2-5- تسخیر الهی
ماواتِ وَ ما فیِ الْرَْض.... )لقمان، 20( رَ لکَمْ ما فیِ السَّ أَ لمَْ تروا أنََّ اللهَ سَخَّ

آیات مرتبط: رعد، 2، ابراهیم، 32، ابراهیم، 33، نحل، 12، نحل، 14، حج، 65، 
عنکبوت، 61، لقمان، 29، فاطر، 13، زمر، 5، زخرف، 13 و جاثیه، 12 و 13.

4-3- کلام الهی )قرآن(
لَ أحَْسَنَ الحَْدِیث. )زمر، 23( اللهُ نزََّ

آیات مرتبط: زمر، 50 و یوسف، 3.



101

ت
خلق

ن 
جها

 با 
ان

انس
ی 

اط
رتب

ی ا
ها

یه‌
 لا

س
سا

ر ا
ن ب

رآ
ر ق

ی د
ست

م ه
ظا

ن ن
ود

ن‌ب
حس

ه ا
جو

ه و
بک

ش 4-4- ارتباط با ملائکه و فرشتگان
فالمدبرات امرا. )نازعات، 5(

آیات مرتبط: تحریم، 6، نازعات، 1 تا 4 و انعام، 56 تا 73.
با توجه به ملاک احسن‌بودن نظام هستی، وجود خدایی که خود دارای صفات و 
افعال و گفتاری )مجموعه‌ای از قوانین، اعتقادات و اخلاق( احسن باشد، از ضرورت 

ویژه‌ای برخوردار است.

4-5- شیطان
وَ اسْتفَْزِزْ مَنِ اسْتطََعْتَ منِهُْمْ بصَِوْتکِ وَ أجَْلبِْ عَلیَهِمْ بخَِیلکِ وَ رَجِلکِ وَ شارِکهُمْ 

یطانُ إلَِّ غُرُورا. )اسراء، 64( فیِ الْمَوْالِ وَ الْوَْلادِ وَ عِدْهُمْ وَ ما یعِدُهُمُ الشَّ
آیات مرتبط: اعراف، 16 و 17، یوسف، 5، اسراء، 53، فاطر، 6، یس، 60 و... .

اینکه شیطان تسلط تکوینی بر بشر داشته باشد، یعنی به شکل قدرت قاهره بر وجود 
بشر مسلط شود و بتواند او را بر کار بد اجبار و الزام نماید، از قدرت او خارج است.

فلسفه و حکمت این اندازه تسلط شیطان بر بشر، »اختیار« انسان است. مرتبه وجودی 
انسان ایجاب میک‌ند آزاد و مختار باشد. موجود مختار همواره باید بر سر دو راه و 
میان دو دعوت قرار گیرد تا کمال و فعلیت خویش را که منحصراً از راه »اختیار« و 

»انتخاب« به دست می‌آید تحصیل کند. )مطهری، 1374: 95 و 96(

4-6- ارتباط با غیرماورا
همان طور که در تقسیم ارتباطات انسان با لایه‌های هستی ذکر شد، اکنون به اولین 

لایه ارتباطی انسان با غیرماورا یعنی ارتباط با خود می‌پردازیم.
در لایه ارتباطی انسان با خود، چند لایه دیگر تصور می‌شود:

1( ارتباط انسان با روح؛
2( ارتباط انسان با بدن؛
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3( اراده انسان؛
4( مقام انسان.

4-7- ارتباط انسان با روح
اها؛ فأَلَهَْمَها فجُُورَها وَ تقَْواها. )شمس، 7 و 8(  )1وَ نفَْسٍ وَ ما سَوَّ

 .وحُ منِْ أمَرِْ رَبِّی وَ ما أوُتیِتمُْ منَِ العِْلمِْ إلَِّ قلَیِلا وحِ قلُِ الرُّ  )2وَ یسْئلَوُنکَ عَنِ الرُّ
)اسراء، 85(

3( آیات مرتبط: حجر، 28 و 29، مؤمنون، 14 و زمر، 42.
4-7-1- نفس لوامه

 ولا اقسم بالنفس اللوامة. )قیامت، 2(
4-7-2- نفس اماره

 .وءِإلَِّ ما رَحِمَ رَبِّی إنَِّ رَبِّی غَفُورٌ رَحِیم ئُ نفَْسِی إنَِّ النَّفْسَ لَمََّارَةٌ باِلسُّ  وَ ما أبُرَِّ
)یوسف، 53(

4-8- بدن انسان
مْعَ وَ الْبَصْارَ وَ  ُ أخَْرَجَکمْ منِْ بطُُونِ أمَُّهاتکِمْ لا تعَْلمَُونَ شَیئاً وَ جَعَلَ لکَمُ السَّ وَ اللَّ

الْفَئْدَِةَ لعََلَّکمْ تشَْکرُون. )نحل، 78(
آیات مرتبط: مؤمنون، 78، یونس، 31، بلد، 8 و 9، انعام، 46 و فصلت، 53.

4-9- اراده انسان
دسته اوّل: آیاتی که خداوند در آن، افعال و کارهای بندگان را به خود آن‌ها نسبت 

داده است:
فوََیلٌ للَِّذِینَ یکتبُوُنَ الکْتابَ بأِیَدِیهِمْ. )آل‌عمران، 74(

آیات مرتبط: انعام، 117، انفال، 56، یوسف، 19، مائده، 34، نساء، 133، مدثر، 23، 
نجم، 22 و ابراهیم، 22.
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ش دسته دوم: آیاتی که مؤمنان را به‌دلیل ایمانشان ستایش نموده و کافران را به‌دلیل 
کفرشان نکوهش نموده است:

الیْوْمَ تجُْزی کلُّ نفَْسٍ بمِا کسَبتَْ. )مؤمن، 17(
آیات مرتبط: احقاف، 28، نجم، 39، انعام، 165، طه، 17، یونس، 53، انعام، 162، 

طه، 124، بقره، 81 و آل‌عمران، 85.
دسته سوّم: آیاتی که می‌گوید: افعال خدا با افعال بندگان قابل‌مقایسه نیست:

حْمنِ منِْ تفَاوُتٍ. )ملک، 4( ما ترَی فیِ خَلقِْ الرَّ
آیات مرتبط: سجده، 7، نحل، 86 و 4، نساء، 45، شوری، 47، هود، 104، مؤمن، 

18 و نساء، 56.
دسته چهارم: آیاتی که بندگان را ملامت و سرزنش میک‌ند بر اینکه چرا کفر 

می‌ورزند یا معصیت خدا میک‌نند:
یکفَ تکَفُرُونَ باِللهِ. )بقره، 27(

آیات مرتبط: اسرا، 97، نساء، 44، زمر، 76، مدثر، 51، احزاب، 63 و آل‌عمران، 
.95

دسته پنجم: آیاتی که در مقام تهدید انسان است و نیز بر تخییر و بودن بشر بر سر 
دوراهی، دلالت دارد:

فمََنْ شاءَ فلَیْؤْمنِْ وَ مَنْ شاءَ فلَیْکفُرْ. )کهف، 29(
آیات مرتبط: سجده، 41 و 3، مدثر، 41 و 55، مزمل، 20، نباء، 39، انعام، 150 و 

زخرف، 20.
دسته ششم: آیاتی که فرمان می‌دهد و دعوت میک‌ند به اینکه بشتابید به‌سوی 

نیکی‌ها:
ِّکمْ. )انعام، 128( وَ سارِعُوا إلِی مَغْفِرَةٍ منِْ رَب

آیات مرتبط: احقاف، 31، انفال، 25، زمر، 57 و زمر، 56.
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دسته هفتم: آیاتی که خداوند در آن‌ها مردمان را تشویق و تحریص نموده به اینکه 
فقط از ما کمک بجویید:

إیِاک نعَْبدُُ وَ إیِاک نسَْتعَِینُ . )فاتحه الکتاب، 4(
توبه، 126، زخرف، 33، شوری، 27،  اعراف، 126،  نحل، 101،  مرتبط:  آیات 

آل‌عمران، 145 و عنکبوت، 45.
دسته هشتم: آیاتی که راجع به انبیا است و دلالت دارد بر اینکه انبیا برای ترک اولی 

استغفار می‌نموده‌اند:
َّنا ظَلمَْنا أنَفُْسَنا. )اعراف، 23( آدم و حوا گفتند: رَب

آیات مرتبط: انبیاء، 88، قصص، 18 و هود، 47.
دسته نهم: آیاتی که دلالت دارند بر اینکه در قیامت گناهکاران به گناهان خود 

اعتراف میک‌نند و کفار به کفرشان:
ِّهِمْ.... )انعام، 94( المُِونَ مَوْقوُفوُنَ عِندَْ رَب وَ لوَْ ترَی إذِِ الظَّ

آیات مرتبط: مدثر، 45 و ملک، 96.
دسته دهم: آیاتی که دلالت دارند بر اینکه کافران در روز قیامت حسرت می‌خورند 

و از کفرشان نادم می‌شوند:
َّنا أخَْرِجْنا. )فاطر، 35( )علامه حلی، حسن‌زاده عاملی،  وَ هُمْ یصْطَرِخُونَ فیها رَب

)311 :1407
آیات مرتبط: مؤمنون، 102 و 3، سجده، 13 و زمر، 60.

4-10- مقام انسان
ِّی جاعِلٌ فیِ الْرَْضِ خلِیفة قالوا أَ تجَْعَلُ فیها مَنْ یفْسِدُ  وَ إذِْ قالَ رَبُّک لِلملائِکةِ إنِ
 .ِّی أعَْلمَُ ما لا تعَْلمَُون سُ لکَ قال إنِ ماءَ ونحَْنُ نسَُبِّحُ بحَِمْدِک وَ نقَُدِّ فیها وَ یسْفِک الدِّ

)بقره، 30(
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4-11- ارتباط انسان با غیرخود
دومین لایه ارتباطی انسان که زیرمجموعه لایه ارتباطی انسان با غیرماورا است، 

ارتباط انسان با غیرخود است که موردبررسی قرار می‌گیرد.
این لایه خود از دو لایه تشکیل شده است:

1( ارتباط با هم‌نوع؛
2( ارتباط با غیرهم‌نوع.

4-12- ارتباط با هم‌نوع
این لایه هستی نیز خود از دو لایه ارتباطی تشکیل شده است:

1( ارتباط با پیامبران و ائمه اطهار؛
2( اجتماع انسانی.

ارتباط با پیامبران و ائمه اطهار -
4-12-1- نبوت

ِ لوَْ یطِیعُکمْ فیِ کثیِرٍ منَِ الْمَرِْ لعََنتُِّمْ وَ لکنَّ اللهَ حَبَّبَ  وَ اعْلمَُوا أنََّ فیِکمْ رَسُولَ اللَّ
هَ إلِیَکمُ الکْفْرَ وَ الفُْسُوقَ وَ العِْصْیانَ أوُلئکِ هُمُ  إلِیَکمُ الْیِمانَ وَ زَینهَُ فیِ قلُوُبکِمْ وَ کرَّ

اشِدُون. )حجرات، 7( الرَّ
آیات مرتبط: احزاب، 21، ممتحنه، 4 و 6 و حدید، 25.

4-12-2- امامت
لاةَ وَ یؤْتوُنَ الزَّکاةَ وَ هُمْ  َّذِینَ یقِیمُونَ الصَّ َّذِینَ آمَنوُا ال َّما وَلیِکمُ اللهُ وَ رَسُولهُُ وَ ال إنِ

راکعُون. )مائده، 55(
آیات مرتبط: مائده، 3 و مائده، 67.

4-13- اجتماع انسانی
ةً وَ  وَ منِْ آیاتهِِ أنَْ خَلقََ لکَمْ منِْ أنَفُْسِکمْ أزَْواجاً لتِسَْکنوُا إلِیَها وَ جَعَلَ بیَنکَمْ مَوَدَّ
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رَحمةً إنَِّ فیِ ذلکِ لَیاتٍ لقَِوْمٍ یتفََکرُونَ. )روم، 21(
آیات مرتبط: اعراف، 189، انسان، 2، حجرات، 13 و انفال، 62 و 63.

4-14- ارتباط با غیرهم‌نوع
این لایه ارتباطی انسان با عالم هستی نیز همچون لایه‌های اخیر از دو لایه تشکیل 

شده است:
1( ارتباط انسان با طبیعت و محیط؛

2( ارتباط انسان با موجودات و جانداران دیگر.
4-14-1- طبیعت

قرآن کریم درباره لایه ارتباطی انسان با طبیعت از چند قسم ارتباط حرف به میان 
آورده است:

1. آسمان‌ها و زمین
 .ماواتِ وَ الْرَْضِ وَ اخْتلِافِ اللَّیلِ وَ النَّهارِ لَیاتٍ لِوُلیِ الْلَبْاب إنَِّ فیِ خَلقِْ السَّ

)آل‌عمران، 190(
آیات مرتبط: بقره، 164، روم، 22، عنکبوت، 44، یونس، 3، عنکبوت، 61، غافر، 

64 و 57، زمر، 46، انبیاء، 32 و رعد، 2.
2. خورشید و ماه و ستارگان

نیِنَ وَ  رَهُ مَنازِلَ لتِعَْلمَُوا عَدَدَ السِّ مْسَ ضِیاءً وَ القَْمَرَ نوُراً وَ قدََّ َّذِی جَعَلَ الشَّ هُوَ ال
لُ الْیاتِ لقَِوْمٍ یعْلمَُونَ. )یونس، 5( الحِْسابَ ما خَلقََ اللهُ ذلکِ إلَِّ باِلحَْقِّ یفَصِّ

آیات مرتبط: نوح، 15 و 16، ابراهیم، 33، فاطر، 13، فصلت، 37، یس، 38 تا 40، 
انبیاء، 33، معارج، 40، مدثر، 32 تا 35 و انعام، 97.

3. شب و روز
مْسَ وَ القَْمَرَکلٌّ فیِ فلَکَ یسْبحَُون. )انبیاء،  َّذِی خَلقََ اللَّیلَ وَ النَّهارَ وَ الشَّ وَ هُوَ ال

)33
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ش آیات مرتبط: نور، 44، یونس، 67، فصلت، 37، اسراء، 12، نبأ، 10 و 11، فرقان، 
62، نحل، 12، یونس، 6، قصص، 71 تا 73، لیل، 102 و حج، 61.

4. کوه‌ها
 )1ا فلا ینظرون الی الابل یکف خلقت؛ و الی السماء یکف رفعت؛ و الی الجبال 

یکف نصبت. )غاشیه، 17 تا 19(
َّذِی مَدَّ الْرَْضَ وَ جَعَلَ فیِها رَواسِی وَ أنَهْاراً. )رعد، 3(  )2وَ هُوَ ال

آیات مرتبط: نبأ، 6 و 7، نحل، 15، انبیاء، 31، فصلت، 10، مرسلات، 27، نمل، 61 
و 81 و فاطر، 27.

5. ابر و باد و باران
راتٍ وَ لیِذِیقَکمْ منِْ رَحْمَتهِِ وَ لتِجَْرِی الفُْلکْ بأِمَرِْهِ  یاحَ مبُشَِّ وَ منِْ آیاتهِِ أنَْ یرْسِلَ الرِّ

وَ لتِبَتْغَُوا منِْ فضَْلهِِ وَ لعََلَّکمْ تشَْکرُونَ. )روم، 46(
آیات مرتبط: روم، 48، اعراف، 57، فاطر، 9، بقره، 164، نمل، 63، زمر، 21، نبأ، 

14 تا 16، فرقان، 48 و سجده، 27.
6. رعد و برق

ماءِ ماءً فیَحْیی بهِِ الْرَْضَ بعَْدَ  لُ منَِ السَّ وَ منِْ آیاتهِِ یرِیکمُ البْرَْقَ خَوْفاً وَ طَمَعاً وَ ینزَِّ
مَوْتهِا إنَِّ فیِ ذلکِ لَیاتٍ لقَِوْمٍ یعْقِلوُنَ. )روم، 24(

آیات مرتبط: رعد، 12 و 13.
7. دریاها

رَ البْحَْرَ لتِأَکْلوُا منِهُْ لحَْماً طَرِیا وَ تسَْتخَْرِجُوا منِهُْ حِلیةً تلَبْسَُونهَا وَ ترََی  َّذِی سَخَّ وَ هُوَ ال
الفُْلکْ مَواخِرَ فیِهِ وَ لتِبَتْغَُوا منِْ فضَْلهِِ وَ لعََلَّکمْ تشَْکرُونَ. )نحل، 14(

آیات مرتبط: فاطر، 12، جاثیه، 13، شوری، 32 و 33، لقمان، 31، بقره، 164 و 
اسراء، 66.

8. سایه‌ها
مْسَ عَلیَهِ دَللًی  لَّ وَ لوَْ شاءَ لجََعَلهَُ ساکناً ثمَُّ جَعَلنْاَ الشَّ أَ لمَْ ترََ إلِی رَبِّک یکفَ مَدَّ الظِّ
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ثمَُّ قبَضَْناهُ إلِیَنا قبَضْاً یسِیراً. )فرقان، 45 و 46(
آیات مرتبط: نحل، 81، نحل، 48 و رعد، 15.

9. گیاهان و میوه‌ها
ماءِ ماءً فأَنَبْتَنْا بهِِ حَدائقَِ ذاتَ  ماواتِ وَ الْرَْضَ وَ أنَزَْلَ لکَمْ منَِ السَّ أمََّنْ خَلقََ السَّ

بهَْجَــةٍ ما کانَ لکَمْ أنَْ تنُبْتِوُا شَجَرَها أَ إلِهٌ مَعَ اللهِ بلَْ هُمْ قوَْمٌ. )نمل، 60(
آیات مرتبط: شعرا، 7 و 8، لقمان، 10 و 11، یس، 33 تا 36، انعام، 99، رعد، 4، 
نحل، 10 و 11، انعام، 141، حجر، 19 و 20، انعام، 95، نبأ، 15، طه، 53، عبس، 27، ق، 

7، بقره، 261 و 22، ابراهیم، 32، اعراف، 57 و نحل، 67.
11. پرندگان

إنَِّ فیِ ذلکِ  ماءِ ما یمْسِکهُنَّ إلَِّ اللهُ  راتٍ فیِ جَوِّ السَّ یرِ مسَُخَّ لمَْ یرَوْا إلِیَ الطَّ أَ 
لَیاتٍ لقَِوْمٍ يؤُْمنِوُنَ. )نحل، 79(

آیات مرتبط: ملک، 19، نور، 41 و انعام، 38.
12. زنبورعسل

 .ا یعْرِشُون جَرِ وَ ممَِّ وَ أوَْحی رَبُّک إلِیَ النَّحْلِ أنَِ اتَّخِذِی منَِ الجِْبالِ بیُوتاً وَ منَِ الشَّ
)نحل، 68(

آیات مرتبط: نحل، 69.
13. حیوانات

ـةٍ وَ هُوَ عَلی جَمْعِهِمْ  ّـَ ماواتِ وَ الْرَْضِ وَ ما بثََّ فیِهِما منِْ داب وَ منِْ آیاتهِِ خَلقُْ السَّ
إذِا یشاءُ قدَِیر. )شوری، 29(

آیات مرتبط: جاثیه، 3 و 4، غاشیه، 17، مؤمنون، 21 و 22، نحل، 66، نحل، 80، 
فاطر، 28، یس، 71 تا 73، زخرف، 12 و 13 و غافر 79 و 80..1

1. لازم به ذکر اســت که برای به‌دســت‌آوردن بعضی از آیات قرآنی مرتبط با هر لایه ارتباطی انسان با عالم 
هستی از کتاب پیام قرآن، ج2، کمک گرفته شد.
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5- حل تعارض نظر قرآن با دیدگاه انسان
با توجه به آیاتی که در هر لایه از نظام هستی بررسی کردیم، اگر جهان هستی 
تمام اجزای آن  به‌صورت شبکه و منظومه‌ای فرض کنیم، مشاهده میک‌نیم که  را 
به‌صورت منظم و هماهنگ با هم در کنار یکدیگر قرار گرفته و از سازگاری تام و 
تمامی بین یکدیگر برخوردارند و همه آن‌ها برای رسیدن به مطلوبی خاص با یکدیگر 
در ارتباط‌اند. این ارتباط به‌گونه‌ای است که نبود یک جز برابر است با نابودی سازگاری 
اجزا. نمی‌توان گفت در این نظام موجودی وجود دارد که نباید می‌بود )وجودش شر 
محض است( یا موجودی وجود دارد که نیازی به بودنش نیست. چراکه قرآن از تمام 
لایه‌های هستی اعم از ماورا و غیرماورا حرفی به میان آورده و از ارتباط تنگاتنگ آنان 

با یکدیگر پرده‌برداری کرده است. 
به‌عنوان شاهدی بر این ادعا می‌توان به تعابیری همچون »و من آیاته«، »الم یروا«، 
»هوالذی«، »افلاینظرون« و... که در بعضی از آیات به کار رفته، تمسک کرد. یعنی ای 
انسان، چرا به آیات الهی نمی‌نگری که با یک نظر به این نظام و اجزای آن )اعم از 
محسوسات و غیرمحسوسات( درمیی‌ابی که در خلقت آن‌ها و چینششان کنار هم، چه 

دقتی به کار رفته و خلقت آن‌ها از چه حسنی برخوردار است.
توضیح بیشتر مطلب نیاز به مقدمات زیر دارد:

مقدمه اول: همان طور که از قبل گفتیم حقیقت و ملاک حسن عبارت است از: 
سازگاری اجزای یک سیستم نسبت به هم و همچنین سازگاری کل اجزا، با غرض و 

غایتی که خارج از ذات آن‌ها است.
مقدمه دوم: در گذشته ابزاری را با عنوان »سلب موجود« از آیات قرآن کشف 
معرفی کردیم که  نظام هستی  احسن‌بودن  قرآنی  نمونه‌های  به‌دست‌آوردن  برای  و 
سازوکار این ابزار به این صورت است: در هنگام مواجه با هر پدیده و جزئی از اجزای 
هستی آن را نادیده گرفته و بگوییم، اگر این جزء وجود نداشت، آیا این نظام باز هم 

به‌صورت نظامی با همان ملاک احسن‌بودن باقی می‌ماند یا خیر.



13
97

ن 
ستا

زم
 و 

یز
پای

م، 
ده

انز
ه پ

مار
، ش

ق
حی

ه ر
نام

صل
وف

د

110

مقدمه سوم: قرآن نسبت به هر لایه هستی حرفی را به میان کشیده و انسان‌ها را به 
نشانه‌ها راهنمایی کرده است. گویی که تمام این آیه‌ها به‌عنوان جزئی از اجزای این 

نظام در کنار یکدیگر جمع شده‌اند.
مقدمه چهارم: اساساً اینکه انسان‌ها احسن‌بودن نظام هستی را نمی‌بینند، لازمه‌اش 

نبود حسن در پدیده‌های نظام هستی نیست.
اکنون با توجه به تمام لایه‌های هستی، که در قرآن ذکر شده است، می‌توانیم برای 
هستی، شبکه و سیستمی را طراحی کنیم که اجزای آن با یکدیگر و همه اجزا با غرض 
و غایت خارج از ذات آن‌ها سازگاری داشته است. به‌طوری که اگر با روش و ابزار 

سلب وجود، یکی از اجزا را حذف کنیم، این سازگاری از بین می‌رود.
صحت این ادعا که جهان هستی به‌سان شبکه و سیستمی منظم و سازگار است را 
ماءَ رفعها وَ  می‌توان در خود آیات قرآن جست‌وجو کرد،1 آنجا که می‌فرماید: وَ السَّ
وَضَعَ المِْیزان. )الرحمن، 7( مقصود این است که در ساختمان جهان، رعایت تعادل 

شده است. )مطهری، 1374: 79(
مثلًا اگر اراده انسان به‌عنوان جزئی از هستی وجود نداشت، دیگر وجود شیطان و 
نفس اماره بیهوده بود و حتی با توجه به اصل تسخیر الهی که آن را به‌عنوان جزئی دیگر 
از اجزای نظام برشمردیم، وجود موجودات دیگر و ملائکه هم زیر سؤال می‌رفت، 

چون تمام این‌ها فرع بر اختیار انسان است.
وقتی قرآن از تسخیر الهی حرف به میان می‌آورد، این اصل در صورتی که انسان 
اختیار داشته باشد، معنا دارد، چراکه اگر انسان از خود هیچ اختیاری در انتخاب نداشت 
و در تصرفات خویش مجبور بود، دیگر معنا نداشت که موجودات عالم برای انسان 

مسخّر شده باشند.
اماره  نفس  به خوب‌بودن می‌بود دیگر وجود شیطان و حتی  انسان مجبور  اگر 

بیهوده به نظر می‌رسید.

1. در روایت نبوی هم بر این ادعا صحه گذاشــته شــده است: »وبالعدل قامت السماوات و الارض«. )هاشمی 
خویی، 1326ق: 342/18(
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نتیجه‌گیری
اگر به نظام هستی به‌صورت شبکه و سیستم نگاه کنیم، درمیی‌ابیم که تمام اجزای 
آن با یکدیگر ارتباط تنگاتنگ دارند، به‌طوری که نبود یک جزء برابر باشد با عدم 
تناسب و سازگاری بین اجزا، خواهیم یافت که وجود هر جزء از اجزای عالم هستی 
نه‌تنها زیاده نیست، بلکه ضرورت دارد. برای اینکه نگاهمان را به عالم هستی عوض 
کنیم و آن را خیر محض بپنداریم، لازم است که به‌صورت منظومه‌ای و شبکه‌ای به 
آن نظر کنیم، نه نگاهی به‌صورت جزئی و خرد، زیرا وقتی به اجزای عالم از این حیث 
که جزء هستند می‌نگریم، با توجه به خواص و آثاری که هر جزء دارد، شرور نسبی، 

نمود پیدا میک‌ند.
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