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ابتدا قرار بود که تنها در یک شماره به موضوع دین در ایران قررن 
چهاردهم بپردازیم. اما موضوع چنان فررا  از کار در آمرد کره 

، که سنت شد سره «ی دومی را طلبید. و اما  شماره این سوم دفتر
ی سالگرد خیزش مرهرسرا مرنر رشرر  این شماره را در آستانه». بار 
های حرکرومرت  ای واکنش کنیم. گرچه در ابتدای خیزش، پاره می

مانند عفو برخی محکومان، امید خفیفری بررای درگ گررفرترن 
هرای  ها ایجاد کرده برود دسرترگریرری نسبی حکومت از اعتراض

ی بعدی و نیز اخراج وسیع استادان دانشرگاه نشران داد  گسترده
وکم فروکش  ها گرچه بیش که امیدها نقش بر آب است. اعتراض

کرده هیچ دلیلی وجود ندارد که دیرگرربرار  برالا نرگریررد؛ زیررا 
ترر از گرذشرتره بررقررار  ها پررنگ گیری اعتراض های شکل زمینه

است: مشکلات شدید اقتصادی، انسداد سیاسی، سرکوب ژرف و 

گسترده و واگرایی اجتماعی. تا جایی که به موضوع این مرجرلره، 
هرا  ی متدینان نه به اعرترراض گردد توده شناسی، بازمی یعنی دین

پیوستند و نه با آن چندان مخالفت کردند ررررر از برخی استثناهرا 
 که بگذریم.

آیا این بدان معنا است که دین در ایرران کرنرونری مروضروعریرتِ 
اجتماعی خود را از دست داده است؟ داوری فکرشده در این براب 

ی شواهد یک چریرز را  نیازمند پژوهش بیشتر است. اما مجموعه
دهند: دین در ایران کنونی بریرش از  به شکل محتمل نشان می

شران را از  ها هویت دیرنری پیش در حال فردی شدن است. آدم
سازند و بررای خرود  گیرند، برمی منابع مختلف و گاه متضاد برمی

دهند یا بیش از پیش مایل به برروز  دارند؛ آن را بروز نمی نگاه می
مدنی آن اند. حتی بخش مذهبی معترضان در خریرزش مرهرسرا 
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بروز دینی نداشتند، تنها معترض بودند مثل دیگر معترضان. نره 
ها دیده شد و نه حتی چندان اعرترراضری  نمادی دینی در اعتراض

ضد دینی. اگر این داوری درست باشد، حال پرسرش ایرن اسرت: 
ی دین در ایران قرن پانزدهم چگونه خواهد بود؟ ایزد اگرر  آینده

ی آتی را به همین موضوع اخترصراص خرواهریرم  مدد کند شماره
ای مرتبر  برا ایرن  ی این سطور هستید و مقاله داد. اگر خواننده

 کنیم. موضوع دارید، از نشر آن استقبال می

دین و جنبش زنان در «ای با عنوان  در این شماره قرار بود مقاله
نرگاری  داشته باشیم. اما خرانرم روزنرامره» ایران قرن چهاردهم

اش را داده بود، نتوانست  ساکن لندن که از سرِ لطف قول نوشتن
ای داشته باشریرم  چنین قرار بود مقاله مقاله را تحویل دهد. هم

اسرتراد ایررانری ». آیین زرتشت در ایران قرن چهاردهرم«در باب 

متخصص آیین زرتشت و ساکن آلمان کره از سررِ لرطرف قرول 
نوشتن مقاله را داده بود نتوانست مقاله را تحویل دهد. به جای 
این مقاله اما در این شماره جستار دیگری داریم در باب برهرایری 

. هم چنیرن قررار برود  شدن زرتشتیان ایران در اواخر عصر قاجار
روشنفکران سرکرولار ایررانری و «ای داشته باشیم در باب  مقاله
محققی در فرانسه که از سررِ ». ی دین در قرن چهاردهم مقوله

لطف قول نوشتن مقاله را داده بود نتوانست آن را تحویل دهرد. 
عرفان حوزوی در ایرران «ی دیگری که به این شماره نرسید  مقاله

بود، که محققی از تهران و متخصص هرمریرن » قرن چهاردهم
لطف قول آن را داده بود ولی فروت مادرش مانر    موضوع از سرِ 

چنان پیگیر آن هستیم که این مقرالات را بررای  نوشتن شد. هم
 ی آینده دریافت کنیم. شماره
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پس از جنگ نهاوند و شکست قطعی لشکریان یزدگرد سروم از 
م(، بیشتر ایرانیان در ۶۰۱هجری ) ۱۰های مسلمان در سال  عرب

تدری ج از دین زردشتی دست کشیدند و اسلام را  طول چند سده به
پذیرفتند. زردشتیان که اکنون در اقلیت بودند و اهرل ذمره بره 

شرد، دیرن  روز تعدادشان کمتر و کمتر می رفتند و روزبه شمار می
هرای فرراوان  های بسیار و تحمل دشرواری خود را با فرازونشیب

حفظ کردند. ولی در نیمه دوم سده سیزدهم هرجرری، رخردادی 
کار  جدید در ایران پیش آمد که تغییر بزرگی در این دین محافظه

و سنتی به وجود آورد، و آن چیزی نبود جز پیدایش دو آیین نو و 
 های بابیت و بهائیت. پیوسته به نام هم به

هجری، درست هزار سال قمری پس از غیبت کبرای  ۰۱۶۱در سال 
نرام سریرد  ای بره سرالره ۱۴امام دوازدهم شیعیان، طلبه جوان 

محمد شیرازی، دعوت تازه خود را از شیراز آغاز کررد. ادعای  علی
اولیه وی این بود که باب امام دوازدهم است؛ هر چرنرد برعردترر 

کررد  کس گمان نمی ادعاهای دیگری نیز مطرح کرد. در ابتدا هیچ
کسی پیرو تفکرات او گردد، ولی چیزی نگذشت که تعداد نسبرترا  

 .پُرشماری از ایرانیان به آیین جدید وی گرویدند

پس از کشته شدن باب، میرزا حسیرنرعرلری نروری، مرعرروف بره 
رفرت، جرانشریرن  بهاءالله که از نخستین یاران باب به شمار مری

های براب بره وجرود  باب شد. بهاءالله تغییرات بسیاری در آموزه
آورد. با این تغییرات، آیین تازه که ترا زمان براب و اوایرل دوره 

کرلری  رفت، بره بهاءالله تفسیری تازه از اسلام و تشیع به شمار می
راه خود را از اسلام و تشیع جدا کرد و دیرنری مسرترقرل بره نرام 

  .، به وجود آمد»دیانت بهائی«بهائیت، یا 

هر چند بابیت و بهائیت در بستر اسلام شیعی به وجود آمده بود 
و مسلمانان مخاطب اصلی براب و برهراءالله برودنرد. انردکری 

توجهی از زردشتیان ایرانی بره برهرائریرت  نگذشت که شمار قابل
مند شدند و از دین کهن زردشتی که آن را صدهرا سرال برا  علاقه

چنگ و دندان در مقابل نوکیشان مسلمان حفظ کررده برودنرد 
گری به برهرائریرت یرکری از  دست کشیدند. تغییر دین از زردشتی

رود.  ترین رخدادها در حوزه تحولات ادیان به شرمار مری شگفت
آسانی مسلمان شونرد و  توانستند به زردشتیان با وجود اینکه می

ها از این کار  به حقوق برابر با دیگر مسلمانان دست یابند، قرن
سر باز زدند و تحمل کردند و دین خود را نگه داشتند، اما حاضرر 
شدند بهائیت را که از دل اسلام و تشیع بیرون آمده بود بپذیررنرد. 

اختصار این تغییر دیرن را برررسری و  نگارنده در مقاله حاضر به

های فکری و سیاسی و اجتماعی آن را مطالعه و ترحرلریرل  زمینه
 کرده است.

درباره این موضوع تاکنون چند پژوهش انجام شده است: مایکل 
مریرلادی در  ۰۷۷۳فیشر در رساله دکتری خرود کره در سرال 

دانشگاه کالیفرنیا دفاع شده است، در یکی از فصول بره برهرائری 
شدن زردشتیان پرداخته و با استفاده از منابعِ در دستررگ، ایرن 

. همچرنریرن ۱اختصار گزارش و تحلیل کرده است تغییر دین را به
نامه کارشناسی ارشد خود برا  دکتر سوزان استایلز منک در پایان

کره در  »تغییر کیش زردشتیان به دیانت بهائی در یرزد«عنوان 
در دانشگاه آریزونا دفاع شده است، در پنج فصرل بره  ۰۷۷۳سال 

 ۳این موضوع پرداخته است.

، در چهار مقاله نیز بره ایرن مروضروع  علاوه بر دو رساله مذکور
پرداخته شده است: نخست مقاله دکتر موژان مؤمن برا عرنروان 

که در مجموعه مرقرالاتری دربراره دیرن زردشرت  »دین بهائی«
در این مقاله سعی شده است اطلاعات قبلری  ۰من شر شده است.

آوری و تحلیل شود. مقاله دوم  و گزارشات نویسندگان قبلی جم 
نام دارد و نوشته دکترر  »ایمان زردشتیان ایران به دیانت بهائی«

. این مقاله بسیار جام  و کامل در اصل به ۴فریدون وهمن است
انگلیسی نوشته شده است، ولی نویسنده روایتی فارسی نیز از آن 

۸ 

 
كه شمار قابل توجهى از  اندكى نگذشت 

ردشتيان ایرانى به بهائيت علاقه  مند شدند. ز
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ارائه کرده است. سومین مقاله از آنِ کریستروفرر بروس اسرت برا 
و آخریرن مرقرالره  ۶» عنوان منجی زردشتیان بهاءالله به«عنوان 

ترغریریرر کریرش «نوشته سوزان استایلز منک است برا عرنروان 
 ۷».های دینی به دیانت بهائی در ایران اقلیت

بسیاری از منابع استفاده شده در مقاله حاضر پرس از انرترشرار 
های فوق در دسترگ قرار گرفته است و برخی از دلایل و  پژوهش
ها کمترر  های تاریخی موردنظر نگارنده نیز در این پژوهش زمینه

مورد توجه قرار گرفته اسرت؛ 
ویژه آنکه توجه خاص بره  به

هررای بررهرراءالله و  نررامرره
عبدالبهاء بره زردشرتریران و 
تحلیل محتوای آن چرنردان 
مطمر  نرظرر نرویسرنردگان 

 گرامی بوده است.

ردشتيان به ديانت بهائى كيش ز  آغاز تغيير 

م ترعرداد مرعرترنرابرهری از ایررانریران ۰۷۱۰  تا ۰۷۷۷های  در سال
غیرمسلمان به بهائیت تغییر دین دادند. این اتفاق پریرشررفرتری 

عنوان آیینی مسرترقرل از اسرلام بره  شگرف در ظهور بهائیت به
آمد. این گرایش بیشتر از طرف زردشتیان و یهودیان بود  شمار می

و شامل مسیحیان که بزرگترین اقرلریرت دیرنری ایرران برودنرد 
بهاءالله برای اینکه غیرمسلمانان در جامعره برهرائری  ۷شد. نمی

عاشروا یا قوم م  الادیران «پذیرفته شوند این دستور را صادر کرد: 
مَرن یُرظرهررُهُ «تنها خود را  بهاءالله نه ۷. »کلها بالروح والریحان

دانست، بلکه خود را  که باب ظهور آن را وعده داده بود می »الله
دانست. به همین دلریرل، برهرائریران  موعود ادیان دیگر هم می

 ۰۱شناختند. دیگر ادیان را نیز به رسمیت می

های بهاءالله به غیرمسلمانان، مسیحیان بیش از همه  در نوشته
مورد خطاب قرار گرفتند، اما اقبال کمتری از سوی آنان بود. آنچه 

آوردن زردشتیان و یهودیان بود.  مایه تعجب و شگفتی بود ایمان
بهائیان برای این مسئله تلاش چندانی نکردند و برهرائری شردن 
این دو اقلیت با تبلیغ بهائیران نربرود؛ چرون برهرائریران تصرور 

 ۰۰کردند پذیرشی از جانب این دو دین وجود داشرتره براشرد. نمی
لازمه بهائی شدن زردشتیان و یهودیان و مسیحیان این برود کره 
پیامبرانی که بعرد از دیرن 
آنان بود را نیز بپذیرند کره 
پذیرش ایرن کار در نرگاه 
اول تقری با  ناممکرن برود، 
چرا که بررای مرثرال یرک 

گاه پریرامربرری  یهودی هیچ
حضرت عیسی را نخرواهرد 
پذیرفت. اگر عیسری مرورد 

آمرد. در  تأیید او بود، دیگر یهودی نبود و مسیحی به حساب می
اینجا زردشتی باید وثاقت همره انربریرای ادیران ابرراهریرمری را 

پذیرفت تا بتواند بهائی شود، در حالی که زردشتیان از هر چه  می
شد، تنفرر داشرترنرد. در برعرضری از  به اسلام و عرب مربوط می

خرطرا تصرور  های تغییر دین از طرف زردشتیان، آنرهرا بره روایت
انرد  کردند که بهائیان به این دلیل مورد آزار و اذیت قرار گرفته می

ورود زردشتریران و یرهرودیران بره  ۰۱که با اسلام مخالف هستند.
آمرد، چررا کره  بهائیت، امتیاز بزرگی برای بهائیت به حساب مری

توانستند ادعای استقلال از اسلام کنند و خود را دینی جردیرد  می
معرفی کنند که توانست پیروان ادیران دیرگرر را کره برا اسرلام 

سوی خود بکشاند. درواقر  برهرائریران ایرن را  ضدیت داشتند به
 پنداشتند. معجزه دین خود می

 آزار و اذيت دليلى بر حقانيت

ها در ایرران روابر  چرنردانری برا  یهودیان و زردشتیان طی قرن
کیشان خود در خارج از کشور نداشتند و بیشتر با مسلمانران  هم

، یهودیان و زردشتریرانری کره در  در ارتباط بودند. به همین دلیل

۹ 
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تعداد معتنابهى  ۱۹۲۱تا  ۱۸۱۱های  در سال
از ایرانيان غيرمسلمان به بهائيت تغيير 

 دین دادند.



کردند هویت خود را از طریق رابطه با مسلمانران  ایران زندگی می
کیشان آنها در خارج از ایران نقرشری  کردند و هم شیعه تعیین می

در تعیین هویت ایشان نداشتند. شیعیان دلیل برحق بودن خود 
دادند کره بره ایشران  هایی نسبت می ها و آزارها و ستم را به رنج

هایی بود که یهودیان و زردشتیران  شده بود، و این از جمله ارزش
هرایری را کره  از مسلمانان شیعه پذیرفته بودند. شریرعریران رنرج

خاندان پیامبر اسلام، حضرت محمد، و امامان شیعه از دسرت 
های ستمگر متحرمرل شردنرد، مرلان حرقرانریرت خرود  دولت
یهودیان و زردشتیان نیز همین تلقی را پرذیررفرتره  ۰۳دانستند. می

گفتند اگر رنج و آزار و شکنجه به یک دین مشروعیت  بودند و می
شرود. بره  بخشد، مشروعیت آنها نیز از همین راه اثربرات مری می

، بهائیان را می توان حرتری بریرش از یرهرودیران و  همین اعتبار
ای که  زردشتیان محق دانست. هیچ عاملی بیش از آزار و شکنجه

بهائیان از دست مسلمانان متحمل شدنرد، بررای کسرانری کره 
تغییر دین دادند تأثیرگذار نبود؛ همان پاسخ ملابهرام، یرکری از 

، به روحانی شیعه، ناظم اولین بهائیان زردشتی الرعرلرماء، در  تبار
 ۰۰»تو به چه دلیل بهائی شدی؟«برابر این سؤال: 

مهرمرترریرن عروامرلری کره 
یهودیان و زردشتریران را از 
مسرریررحرریرران ایررران جرردا 

کرد، ماهیت ارتباط آنرهرا  می
با اکثریت مسلمان و میزان 
درهم آمیختن هویت آنها با 
مسلمانان بود. این واقعیت 
که مسیحیان زبان متمایزی 
آموختند و صحربرت  ندرت فارسی می از ایرانیان دیگر داشتند و به

توانستند هرویرتری جردا از  کردند، به این معنا بود که آنها می می
مسلمانان داشته باشند و خود را از تأثیرات دیگر کنار برکرشرنرد. 

گرفت که از غررب  تأثیراتی مورد استقبال مسیحیان ایران قرار می
وارد ایران شده برود. یرهرودیران و زردشرتریران خرود را ایررانری 

گررفرترنرد و  های ایرانی می مایه دانستند و هویت خود را از بن می

عیار داشت. در مقابرل،  این مسئله درباره زردشتیان نمودی تمام
شدت با غررب  دانستند و به مسیحیان خود را ارمنی یا آشوری می

کردند. برای ایرانیان، آزار و شکنجه پیروان یرک  همزادپنداری می
برخرشریرد. مسریرحریران اوضراع  دین به آن دین حقرانریرت مری

کیشان غربی خود را دیدند و دین آن فررهرنرگ را  شکوهمند هم
که اکنون بر جهان مسل  است، فرهنرگری درسرت و صرحریر  

هرای  پنداشتند. یهودیان و زردشتیان تصویر خود را از نگررش می
ایرانیان مسلمان گرفته بودنرد. مسریرحریران تصرویرری بسریرار 

تر از خارج از ایران به دست آوردند. هنگامی که یرهرودیران  روشن
ایران از طریق یهودیان اروپا با غرب آَشنا شدند، و هویت خرود را 

تروجرهری  به آنان گره زدند، تغییر دین به بهائیت به میرزان قابرل
کاهش پیدا کرد. موقعیت ضعیف اقتصادی یهودیان و زردشتیان 
باعث تغییر دین آنها نشد. در عوض زمانی کره شررایر  بسریرار 
بهبود یافته بود، تغییر کیش اتفاق افتاد. پیشرفت اجرترماعری و 
اقتصادی این دو جامعه نیاز به ادران و تفرکرر دیرنری جردیردی 
داشت. هنگامی که دین قدیمی نتوانست با زمانه تغریریرر کرنرد، 

شان، یعنی زردشتیان، بهائیت را پذیرفتند که به  بسیاری از پیروان
آنها امکان پریرشررفرت در 

داد. با پیوسرترن  آینده را می
یهودیان و زردشرتریران بره 
بهائیت، این آیریرن مروفرق 
شد خود را از انحصار اسلام 
خارج کند، اما همچنان بره 
فرهنگ ایرانی تعلق داشت 
و مرحله عدم وابستگی بره 
فرهنگ ایرانی تنها در قرن 
بیستم به وقوع پیوست که دین بهائی سرزمریرن خرود، ایرران را 

 ۰۴ترس کرد و در غرب مقبولیت یافت.

کدفدکدر  انتظار منجى و نقش بهرام ورجاوندد: شدکدل ی  گديدر
ردشتيان  آخرالزمانى در بين ز

هرا،  ها علاوه بر نمایش قدرت برتر عررب دست عرب فت  ایران به

۱۱ 

های بهاءالله به غيرمسلمانان،  در نوشته
مسيحيان بيش از همه مورد خطاب قرار 

نان بود. ی از سوی آ كمتر  گرفتند، اما اقبال 
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رتشتيان، دوره قاجار  گردهم  آیى جمعى از ز





نشرررانررره بررررترررری خررردای 
مسلمانان برر اهرورامرزدای 
زردشتیان هم برود. برعرد از 
فت  ایران، زردشتیانْ دیرگرر 

تروانسرترنرد اسرتریرلای  نمری
خدای خود را برر کشرور و 
آسمان ببیرنرنرد؛ یرعرنری آن 

مزدای باشکوه و پرقدرت اکنون مغلوب خدای قادر مطرلرق  اهورا
مسلمانان شده بود و در واق  حق هم همین برود. در مرقرابرل، 

توانستند عظمت الله را در همه جا ببیرنرنرد.  مسلمانان اینک می
های دیگر غیر از ایران، این بزرگری چرنردیرن  پس از فت  سرزمین

برابر شد. در این دوران دو نوع ادبیات در مریران مسرلرمانران و 
 :زردشتیان به وجود آمد

های مسلمانان برود؛  الف: ادبیاتی پیشگویانه که ناشی از پیروزی
هایی که داده شده بود، اینک به وقروع  ادبیاتی که بیشترِ آن وعده

پیوست، از جمله آیات قرآن و همچنین روایاتی مانند آنرچره  می
ها مسلمانان  که پیامبر در جنگ خندق فرمودند. این پیشگویی

دانست. در واق  مسلمانان آنرچره کره هرمره ادیران  را فات  می
و به اهتزاز درآوردن  »کفار «دنبال آن هستند، یعنی پیروزی بر  به

پرچم دین را اینک در دست داشتند. پیروزی مسلمانران نشرانره 
کرنرد الله اسرت و  این بود که خدایی که در آسمان حکومت می

آنچه در زمین است اراده و دستورات او است و مسرلرمانران هرم 
اجراکننده آن احکام هستند. در این نوع نگرش، دیگر نیرازی بره 
منجی و مسائل آخرالزمانی نیست، زیرا که منجی قرار است بیاید 
و قدرت را به دینداران برساند و احکام خدا را در زمین اجرا نمایرد 
و اکنون این اتفاق افتاده بود. آنچه که آنها نیاز داشتنرد ترحرقرق 

هرای آنران  هایی بود که دربراره پریرروزی بخشیدن به پیشگویی
انجام شده بود و باعث ایجاد امریرد و انرگریرزه بررای گسرتررش 

 شد. فتوحات و حکومت کردن می

ب: اما زردشتیان مغلوب اوضراع دیرگرری داشرترنرد؛ از طررفری 
کرم  توانستند اهورامزدا را انکار کنرنرد و قردرت او را دسرت نمی

ای از جانب اهورامزدا که نشان  بگیرند و از طرفی هم هیچ نشانه
شود وجود نداشت. در ایرن دوران  دهد اوضاع و شرای  بهتر می

شدت نیاز به ادبیاتری داشرت کره برتروانرد  بود که این جامعه به
دینداران گرفتار در شک، و تماشاگران قدرت یافتن خدای دیرگرر 

را کمک کند و نجات دهد. 
در نررهررایررت چرریررزی کرره 

توانست آنها را نرجرات  می
دهرررد، ورود الاهررریرررات 
آخرالزمانی به بردنره ایرن 

تدری ج ادبیرات  دین بود. به
آخرالزمانی شکل گرفت و 

گیرری قردرتِ از دسرت رفرتره  باور به منجی و آمدن او و بازپس
تقویت شد و پس از آن خود را در متون دینی نمایرش داد. آنران 

ادبیاتری کره  ۰۶ها انتقام بگیرد؛ ای بودند که از عرب منتظر منجی
به آنها بگوید روزی انیران یعنی غیرایرانیان خواهند رفت و دوران 
شکوه قدرت اهورامزدا دوباره جهانگیر خواهد شد و در ادامره، 

ها را از آنها دور کند و عدل را بررپرا  شخصی پیدا شود و تمام ظلم
کند؛ در صورتی که قبل از آن توجه چرنردانری بره ایرن مسرئرلره 

شد و حتی بعد از آن هم بین زردشتیان ایرران و پرارسریران  نمی
هندوستان )=زردشتیان هندوستان( که در آرامش خوبی بودند و 

توان این مسئله را دیرد کره  از آزادی دینی برخوردار بودند نیز می
 ۰۷انتظار آمدن منجی را همانند زردشتیان ایران نداشتند.

کردند که روزی  جامعه مغلوب، یعنی زردشتیان، هرگز تصور نمی
ها شکست خورده و ناامید شوند. تنها چیزی کره  اینگونه از عرب

هرای  توانست آنها را در آن شرای  آرام کند اعتقاد به مکاشفره می
آخرالزمانی و ادبیاتی جدید بود که اینک بستر مناسبی برای پدید 
آمدن آنها بود. بنابراین این زبان و ادبیات ارتباط مستقریرمری برا 
پیروزی مسلمانان و شکست زردشتیان داشت. زردشتیان شرای  

گذاشتند و مروبردان و زردشرتریران  دینی سختی را پشت سر می
توانستند این شکست را ضعف اهرورامرزدا و بررترری  دیندار نمی

ها علت پیش آمردن  خدایی دیگر بدانند و از این رو در پیشگویی
 دانستند. این مسائل را نقض پیمان مردم با خدا می
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ردشتيان به بهائيت،  با پيوستن یهوديان و ز
این آیين موفق شد خود را از انحصار اسلام 

كند. ج   خار



ردشتى  منجيان در متون آخرالزمانى ز

ها در قررن هرفرترم  بنا بر آنچه که زردشتیان، پس از حمله عرب
میلادی و ترکان سلجوقی در قرن یازدهرم و مرغرولان در قررن 

ترنرهرا دیرن  سیزدهم و چهاردهم میلادی منتظرش برودنرد، نره
خورده ساسانی نیز بایرد احریرا  زردشتی بلکه امپراطوری شکست

ناپذیررنرد.  ، دین و پادشاهی جدایی های زردشتی شد. در آموزه می
دوران طلایی آیین زردشت با امپراتوری هخامنشیان آغاز شرد و 
در دوره ساسانیان به اوج عرظرمرت خرود رسریرد. ایرن مرترون 

کنند که موعود زردشتی روزی از هندوستان خواهرد  بینی می پیش
آمد تا با اعراب بجنگد و امپراطوری ایرانیان را احیا کند. نرام ایرن 
منجی/ پادشاه در فارسی جدید، شاه بهرام ورجاوند بود؛ کسی که 

سن زند وهمندر  و متون دیگر پهلوی و فارسی از او  بندهشو  یَ
مکاشفات آخرالزمانی معمولاً هم درباره گذشته و  .یاد شده است

گاهری دهرد؛  هرایری در اخرتریرار ما قررار مری هم درباره آینده آ
گاهی ای دارد،  هایی مربوط به گذشته، صورتی تاریخی یا اسطوره آ

گویند شکل پیشگویی بره خرود  ولی وقتی درباره آینده سخن می
 .گیرد می

عنوان مکرتروبرات دوره برحرران ثربرت  این متون آخرالزمانی به
محنت و غم اجتماعی است که برا واژگان کریرهرانری تروصریرف 

شناختری برا مشرارکرت نریرابرتری  های آخرت شود. کشمکش می
کرنرد. در  جماعت دیندار در نمایش آخرالزمانی تداوم پریردا مری

متون آخرالزمانی زردشتی، این نمایش با ظهور پادشاه موعود بره 
رسد؛ همان کسی که نبردی کریرهرانری در ابرعرادی  اوج خود می

اش دیرن  برد و پس از پیروزی شکوهمرنردانره جهانی را پیش می
عنوان سرنرت غالرب پرارسری  اش به زردشتی را به جایگاه حقیقی

یکی از متونی کره در آن از آمردن شراه برهررام  ۰۷گرداند. بازمی
 ۰۷ای کوچک به همین نام است. ورجاوند یاد شده است، رساله

 عنوان شاه بهرام  بهاءالله به

شدت منتظر آمدن برهررام ورجراونرد   زردشتیان در دوره قاجار به

عنوان منجری  هایی از زردشتیانی که بهاءالله را به بودند و داستان
دهد که انتظار منجی تا چه حد در این تغییر  پذیرفتند، نشان می

شاه بهرام ورجاوند چهره اصلی ادبیات  ۱۱کیش تأثیر داشته است.
آخرالزمانی پهلوی است و این در حالی اسرت کره ترعرداد قابرل 
توجهی از زردشتیان، شاه بهرام موعود را در شرخرص برهراءالله 

هایی نوشتره شرد؛  بعدها برای تثبیت این نگاه رساله ۱۰دیدند. می
از جمله رساله میرزا ابوالفضل گلپایگانی. گلپایگانی برای اثبرات 

استناد کررد. هرر چرنرد  دساتیر هایی از کتاب  این ادعا به بخش
را محققانی همرچرون ادوارد برراون سراخرترگری  دساتیر کتاب 
شد  دانستند، ولی این کتاب در بین زردشتیان معتبر تلقی می می

و استناد به متونی که وثاقت آن نزد زردشتیان پذیرفته شده برود، 
گری برهراءالله کرمرک زیرادی بره هردف  در تأیید ادعای منجی

 بهائیان کرد.

برانگیز بود: نرخرسرت  با این وصف، این ادعا به دو دلیل مناقشه
انگیزی که متون زردشتی  یک از صفات حیرت اینکه بهاءالله هیچ

اند نداشت. در ثرانری، او نره برر  برای بهرام ورجاوند لازم شمرده
مخالفان فائق آمد و نه دین زردشتی را احیرا کررد، برلرکره دیرن 
جدیدی آورد. بهاءالله زندانی امپراتوری عثمانی بود، نه قرهررمان 

ای را که همگان منتظرر آن برودنرد  های زردشتی جنگی. او وعده
 .هم محقق کرد

هرای سرنرتری  های بهراءالله برا آمروزه بدتر اینکه بعضی از آموزه
عرنروان دیرنری  زردشت تناسبی نداشت. برای نمونه، بهائیرت بره

سرمرت  های مختلرف را بره ها و سنت جهانی، همه افراد با دین
کند، در حالی که زردشتیان امروز مخالف تغریریرر  خود جذب می
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دانند. با وجرود  دین هستند و حتی ازدواج خارج دینی را زشت می
خواندند، برهراءالله  های زردشتی به جنگ فرامی اینکه پیشگویی

عنوان دیرن  طرفدار صل  بود. در حالی که قرار بود دین اسلام به
ناحق از دید زردشتیان، از ایران بیرون رانده شود، بهاءالله هر دو 

برایسرت  دین را تأیید کرد و در حالی که روحانیان زردشرتری مری
پایگاه دین را به داد و راسرتری «گرفتند تا  اقتدارشان را باز پس می

بهاءالله مدعی شد امروز روز فرمان و دسرتروری  ۱۱»استوار سازند
 ۱۳دستوران نیست.

های زردشتی اصولاً پیشگرویری  دلیل دوم این است که پیشگویی
بود؛ بدین معرنرا کره  »یشگویی پس از واقعه«اصیل نبود، بلکه 

ها تصاویری آرزومندانه بودند که چندین قرن پس  این پیشگویی
از شکست زردشتیان از مسلمانان و ناامیدی از اوضاع و احروال 
زردشتیان ساخته و پرداخته شده و به زردشت نسبت داده شرده 

بهرام در این مرترون  بودند. بنابراین عجیب نیست که ببینیم شاه
جو توصیف شود و چهره انترقرامرجروی گسرترا  از او بره  ستیزه

برهررام ورجراونرد  نمایش گذاشته شود. مطابق این مرترون، شراه
کند.  سوی سرزمین پارگ روانه می ارتشی بزرگ را از هندوستان به

البته اگر این تحلیل را از متون پیشگویانه بپذیریم که مکاشفات 
آخرالزمانی نشانگر نوعی از ادبریرات برحرران هسرترنرد، آنرگاه 

توان آنها را بر اساگ نقدهای تاریخی کنار گذاشت؛ زیرا ایرن  نمی
دهنده فضا و محنتی است که میان زردشرتریران  متون تنها نشان

ها وقایع گرذشرتره  آن دوران شایع بود. در واق ، در این پیشگویی
به وقایع فرجامین تبدیل شدند و عصر طلایی نوسرترالرژیرک در 

 ۱۰شود. آینده تصویر می

این نوع تناقضات باعث شد که بهاءالله و عبدالبهاء بارهرا مرورد 
هایی که آنها دادند و تفسیرهایی کره از  پرسش قرار گیرند. جواب

این متون کردند، در تثبیت این ادعا کارگر بود. بررای نرمرونره، از 

بایست انرجرام  عبدالبهاء درباره یکی از عجایبی که شاه بهرام می
 دهد سؤال کردند:

نوشته بودید که در متون مقدگ زردشتی نوشته 
شده است که در روزهای آخر در سه دوره زمانری 

ایسترد کره  مختلف خورشید در وس  آسمان می
در مرحله اول ده روز و در مرحله دوم بره مردت 

بریرنری شرده  بیست روز و مرحله سوم هم پیرش
است که یک ماه در آسرمان مرتروقرف خرواهرد 

 ۱۴شد.

کرنرد کره  تبار اعلام مری عبدالبهاء در پاسخ به این بهائی زردشتی
عنوان پیشگویی زردشت ارائه شد، کامر  دقریرق اسرت.  آنچه به

بهرام خورشید به مدت ده روز در وس   گفته شده که در زمان شاه
، و در زمان  ، و در زمان هوشیدرماه به آسمان مدت بریرسرت روز

مدت سی روز متوقف خواهرد شرد. ایرن عرجرایرب  سوشیانت به
شناختی در اعتبار بخشیدن به ادعای منجی بسریرار مرهرم  آخرت

بود. شاهکار معلق نگاه داشتن خورشید در وس  آسرمان، امرر 
لازمی بود که توس  دستوری زردشتی ساخته شد، تا مان  از ادعای 

 عبارت عبدالبهاء چنین است:  ۱۶منجیان خودگمارده شود.

در خصوص توقف آفتاب مرقوم نموده بودی کره 
در کتاب زردشتیان مرقوم است که در آخر دوره 
مقرر است که این توقف در سه ظهور واق  گردد؛ 
در ظهور اول ده روز آفرتراب در وسر  آسرمان 
، در ظرهرور  توقف نماید، در ظهور ثانی بیست روز
. بدان که ظهور اول در ایرن خربرر  ثالث سی روز
ظهور حضرت رسول است شمس حقیقت در آن 
برج ده روز استقرار داشت و هر روز عبارت از یک 
  قرن است و آن صد سال با این حساب هزار سال

شود و آن دور و کور محمدی بود که برعرد از  می
غروب نجوم ولایت تا ظهور حضررت اعرلا هرزار 
سال است و ظهور ثانی، ظهور نقطه اولی روحری 
له الفداست که شمرس حرقریرقرت در آن دور 
بیست سال در آن نقطره اسرترقررار داشرت کره 
بدایتش سنه شصت هجری و نرهرایرترش سرنره 
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هشتاد و در دور جمال مربرارس چرون شرمرس 
حقیقت در برج الهی که خرانره شرمرس اسرت 
طلوع و اشراق فرمود، مدت استقرارش عدد سری 
بود که آن نهایت مدت استقرار آفتاب اسرت در 
یک برج تمام، لهذا امتدادش بسیار اق  پرانصرد 

 ۱۷هزار سال.

هرای  اگر بهائیان در اثبات حقانیت برهراءالله بره پریرشرگرویری
هرا مرحرل  شدند که خود این پیرشرگرویری زردشتیان متوسل می

دلی بود یرا  تردید بودند، این کار دو صورت داشت: یا از روی ساده
از روی شور و حمیت در تبلیغ کیش خود، یرا هرر دوی ایرنرهرا. 

خواستند زردشتیان را متقاعد کنند که بهراءالله  ها فق  می بهائی
بهرام موعود است، اما همه چیز ایرنرقردر هرم سراده  همان شاه

ای مرحرقرق نشرد.  نبود؛ مطابق ظاهر جریان، آشکارا هیچ وعده
مث  بهاءالله خورشید را مرتروقرف نرکررد. ایرن یرکری از وقایرع 

برایسرت در  مری زند وهرمرن یسرنشناختی بود که طبق  قیامت
افرتراد. اگرر برهراءالله آنرچره در نرص  الرزمان اترفراق مری آخر 

حق پریرش  ها گفته شده را محقق نکرد، این پرسش به پیشگویی
آید که چگونه بهائیان موفق شدند کاری کنند که نروکریرشران  می

ایمان شوند تا پذیرای این  های دین خود بی زردشتی به پیشگویی
 احتمال شوند که بهاءالله منجی موعود است.

اگر بخواهیم درباره نوکیشان زردشتی جانرب انصراف را رعایرت 
کنیم باید بگوی یم که هر چند چنین نبود که بهائیت با کنار زدن 
اسلام دین زردشتی ساسانی را احیرا کرنرد، اما جرا پرای اسرلام 
گذاشت و در فهرست پیامبران بهائی برای زردشرت جرایرگاهری 
قائل شد. اما این گذار به بزرگی تغییرر کریرش از دیرن برودا بره 
بهائیت نبود. گرچه بهائیت به معنای دقیق کلمه دیرن پرارسری 

توانستنرد در قالرب دیرن جردیرد،  نیست، نوکیشان زردشتی می
لحاظ فرهنگی و دینی احساگِ بودن در کاشانه خود را داشتره  به

طرور چشرمرگریرری ترقرویرم  باشند. برای مثال تقویم بهائی، بره
زردشتی را در خود جم  کرده است؛ خصوصا  در پاسداری از سرال 
، و  ، که در اعتدال بهار یا اولین روز بهرار نوی ایران باستان، نوروز

هرا. ایرنرکره  همچنین استفاده از صفات الهی در نام روزها و ماه
علاوه هم تبار شاهانه و هم پیرامربررانره  بهاءالله ایرانی بود، و به

داشت، عامل دیگری در پذیرش او توس  زردشتیان ایرانری برود. 
شخصیت اخلاقی بنیاد بهائیت قویا  با اخرلاق زردشرتری دربراره 

صدا بود، و در ترقرابرل  هم «پندار نیک، گفتار نیک، کردار نیک»

مشخص با رفتارهای بعضی از پادشاهان و حاکمان مسلرمان و 
ترس و مغول در طول فت  و حرمرلره و حرکرومرت ایرران، کره 
زردشتیان را نتوانست به آرامش برساند، نیز بود. همچنین نظرام 
اجتماعی بهائی در تساوی بین زن و مرد برای زردشتیان مرزیرتری 
ممتاز بود و لغو کردن نظام ذمی اسلامی کره زردشرتریران را ترا 

ترین سط  اجتماعی تنزل داده بود، در این مسئله ترأثریرر  پایین
های ملی زردشتی را محقق نکرد اما  داشت. گرچه بهائیت آرمان

 جایگاهی جدید برای آنها ایجاد کرد.

های زردشتی توس  بهراءالله هررگرز از آزمرون  تحقق پیشگویی
بررسی دقیق متنی و هرمنوتیکی سربلند بیرون نیامد، ولی با این 

های کهن پلی شد بررای دوران برهرائری، یرعرنری  حال پیشگویی
شناخرتری. از نرگاه  باوری آخرت باوری جدید یا هزاره سرآغاز هزاره

بهائیان، زردشتی، متون کهن پیرشرگرویری هردف خرودشران را 
هرا فرقر   محقق کرده بودند. در تجربه پسانوکیشی، پیشگرویری

عنروان  ای داشتند. در آغاز که زردشتیان بهاءالله را به معنای اشاره
ها اعتبار یافت. پس از  بهرام موعود پذیرفتند، او با پیشگویی شاه

بهائی شدن عکس آن حقیقت پیداکرد؛ یعنی این برهراءالله برود 
بخشریرد. در واقر   بهرام اعتبار می ها درباره شاه که به پیشگویی

 ۱۷بهرام به دست داد. بهاءالله تعریفی نو از نقش شاه

 نسب ایرانى بهاءالله

بهاءالله پیامبری از سرزمین ایران بود. او برای جذب زردشرتریران 
نیاز به اثبات ادعای خود درباره ایرانی بودن و علاوه بر آن نیاز بره 
نسبی داشت که به زردشتیان نشان دهد اولاً او ایررانری اسرت و 
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ردشتيان، شاه بهرام  تعداد قابل توجهى از ز
 ديدند. موعود را در شخص بهاءالله مى



 ۱۷گرردد. ثانیا  نسب شاهنشاهی دارد و به شاهان ساسانی بررمری
نامه ایرانی بهاءالله به کار آمرد. ایرن  برای اثبات این مسئله نسب

نامه در زمان عبدالبهاء و به درخواست وی تروسر  مریررزا  شجره
ابوالفضل گلپایگانی نوشته شد. بهاءالله در لوحی مرعرروف بره 

در  ۳۱پرسش نظر ابوالفضل گلپایگانی را ترأیریرد کررد. لوح هفت
واق  میرزا ابوالفضل با بیان شواهدی تاریخی سعری در یرافرترن 
منبعی دقیق برای نسب بهاءالله کرد و در این راه نرقرش بسریرار 

 ۳۰پررنگی داشت.

ردشتيان نامه  های بهاءالله و عبدالبهاء به ز

رسد حسینعلی نوری از دوره تبعید در بغداد با بررخری  به نظر می
زردشتیان آشنا شده و بعد از استقرار در عکا نیز برا آنران ارتربراط 

 ۱۷این مکاتبات که مجمروعا  شرامرل  ۳۱ای داشته است. مکاتبه
گردآوری شده و بره  »یاران پارسی«نامه است، در کتابی با عنوان 

ها مخاطبان گوناگونی داشته اسرت کره  چاپ رسیده است. نامه
هرا  نام برخی از آنها معلوم است و برخی دیگر نه. بسیاری از نامه

در پاسخ به سؤالاتی است که زردشتیان علاقمند درباره آیین ترازه 
از حسرریررنررعررلرری نرروری 

اند. بهاءالله در ایرن  پرسیده
هررای  هررا برره شرریرروه نررامرره

گوناگون تلاش کرده اسرت 
که زردشتیان را به بهائریرت 

هرای  دعوت کند و کاسرتری
عملکرد موبدان و دستوران را یادآوری کند تا بتواند مرخراطربران 
زردشتی خود را از آیین کهن دور کند و به آیین خرود فرراخروانرد. 
هنگامی که آوازه آیین جدید در میان ایرانریران مرنر رشرر شرد و 

طور پنهانی به دعوت پرداختند، طبیعی بود کره  مبلغان بهائی به
این مسئله به گوش زردشتیان نیز برسد و آنرهرا را دربراره آیریرن 
جدید کنجکاو کند و بهترین راه بررای ایرن حرس کرنرجرکاوی، 

 پرسیدن از بنیانگذار آیین جدید بوده است.

بهاءالله علاوه بر مخاطبان زردشتی خود، گاه موبدان و دستوران 
رود و به آنران  و گاه فراتر می ۳۳خواند را نیز به دعوت خود فرامی

گوید که در واق  بهائیت همان چیزی است که متون زردشتری  می
گوید شررط  از این رو است که به آنان می ۳۰اند. به آن بشارت داده

و از آنران  ۳۴آنکه به خدا برسند آن است که بهائیت را قبول کنند
و اگر بهائیت را قبول  ۳۶خواهد که از خواب غفلت بیدار شوند می

و حتی آنران را ترهردیرد  ۳۷شان مقبول نیست نکنند دیگر اعمال
کند که اگر بهائیت را نپذیرند دیگر دستور ایزد نیستند و بلکه  می

وی حتی با استناد به خود متون مقدگ  ۳۷دستور دیوان هستند.
کند بگوید دستور واقعی کسی است کره امرروز  زردشتی سعی می

 ۳۷به بهائیت دعوت کند.

ادعای اصلی حسینعلی نوری بر دستوران این اسرت کره ایرنرهرا 
دستور راستین نیستند، و الا اگر دستور واقعی بودند حتما  دعروت 

پذیرفتند. به نظر حسینعلی نوری، دسرتروران برا آداب و  او را می
شران برر  اند که چشم و گروش رسوم دین کهنه آنچنان خو گرفته

ای که خداوند فرستاده، بسته شده است. با این تررفرنرد،  آیین تازه
مخاطب عام زردشتی که بدون دعوت نیز دل خوشی از دستروران 

کم راه خود را  کند و کم تری از دستوران پیدا می ندارد، تصور منفی
از مفسران رسرمری دیرن و 

کند. بره  تفسیرشان جدا می
رسرد از آنرجرا کره  نظر مری

تروانسرترنرد  زردشتیان نرمری
ناخشنودی خود از رفرترار و 
کردار دستوران را بره کسری 
اظهار کنند و از آنران نرزد 
کسی شکایت ببرند، سخنان حسیرنرعرلری نروری در نرکروهرش 

کردام از  دستوران برای زردشتیان خوشایند بود. شاید اینکه هیرچ
مخاطبان بهاءالله دستور نیستند، به این سبب باشد که بره هرر 
حال آنها عالم به دین زردشتی بودند و احتمالاً بهاءالله در مقابل 

دانسرت و مرمرکرن برود  آنها چیز زیادی از دین زردشتری نرمری
دستوران با استناد به متون مقدگ زردشتی و ترفرسریرر رسرمری 
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يم بهائى، به يم  کقو کقو طور چشمگيری 
كرده است. ردشتى را در خود جمع   ز



 دستوران از آن متون، بهاءالله را محکوم کنند.

شاید بتوان گفت که مهمترین کاری که حسینعرلری نروری بررای 
دعوت زردشتیان به بهائیت کرده است، استرفراده از نرمادهرا و 

های خود است. وی برا ایرن کار ایرن  مضامین زردشتی در نامه
تلقی را در میان مخاطبان زردشتی ایجاد کرده است که اولاً میان 
آیین او و دین زردشتی مسائل مشترس بسیاری وجود دارد، و ثانیا  
آیین بهائیت ادامه طبیعی دین زردشتی است و برهراءالله کسری 
است که متون مقدگ زردشتی از صدها سال پیش بره آمردنرش 

کات و ادعاهای نروری از  بشارت داده اند. برخی از مهمترین اشترا
. ۳  ۰۰. تجلریرل از آترش،۱  ۰۱بهرام ورجاوند، . شاه۰این قرار است: 
. ۴  ۰۳. سروش )یرکری از ایرزدان زردشرتری(،۰  ۰۱اهریمن و دیو،

،۶  ۰۰ایزدباد، . ۷  ۰۶. عردد سره،۷  ۰۴. مفاهیم ثنروی خریرر و شرر
،۷نامه،  نسب . و نریرز ۰۱  ۰۷. مینو و گریرتری،۰۰  ۰۷. بهمن،۰۱  ۰۷. آز

 ۴۱استفاده از دشمن مشترس بهائیان و زردشتیان، یعنی شیعه.

هرا،  های نوری به زردشتیان، همچون دیگر نرامره تعدادی از نامه
مآب است، ولی از یرک  مخلوطی از عربی و فارسی یا فارسی عربی

نویسد کره ترا حرد  هایی به پارسی سره می دوره نامعلوم وی نامه
رسرد  های عربی پیراسته شده است. بره نرظرر مری امکان از واژه

هایی که به پارسی سره نوشتره شرده، برعرد از درخرواسرت  نامه
مانکجی برای کنار گذاشتن زبان عربی در انتهای نامه دوازدهرم 

دهرد کره چررا برهراءالله و  روشنی نشان می این فقره به ۴۰باشد.
انرد. در واقر   کررده نویسی استفاده می سپس عبدالبهاء از پارسی

نویسی سیاستی تبلیغی برای جذب زردشرتریران بروده  این فارسی
نویسرد و  مآب می است. البته نوری در پاسخ خود همچنان عربی

ولی گویا گذشرت  ۴۱گوید که عربی بر فارسی ترجی  دارد، حتی می
کم درباره مرخراطرب ایررانری  کند که دست زمان او را متقاعد می

زردشتی بهتر است از فارسی سره استفاده کند ترا برهرترر برتروانرد 

 .ایشان را جذب آیین خود کند

نویسی را جایگزین شیوه نگارش سرابرق  تدری ج پارسی بهاءالله به
برد کره بررای مرخراطرب  کند و بعضا  تعابیری به کار می خود می

زردشتی بسیار جذاب است. برای مثال، او نامه نهم را برا عربرارت 
هرای  کند. در مقرایسره برا نرامره آغاز می »به نام گوینده پارسی«

مآب و مرخرلروط بره  دیگر که ک  یا عربی است و یا فارسی عربی
نویسی بسریرار  های جدید به زردشتیان، فارسی عربی، در این نامه
 رعایت شده است.

های خود به زردشتیان  کند در نامه طور کلی تلاش می بهاءالله به
تا حد امکان بر مضامین کلی و نیز مضرامریرن مرورد پرذیررش 
کید کند و وارد حوزه مسائل اسرلامری نشرود. بررای  زردشتیان تأ

بیت کره در  مثال استشهاد به قرآن کریم و سخنان پیامبر و اهل
ها کرمرترر وجرود  های او پربسامد است، در این نامه بیشتر نامه

دارد. با این حال، با توجه به اینکه اکثریت شیعریران را دشرمرن 
آورده، کوشش کرده اسرت ترا بره مرخراطربران  خود به شمار می

 است.» دشمن مشترس«زردشتی خود بقبولاند که شیعه 

های تبلیغی او آن است که زردشت را تأیید کرنرد.  یکی از سیاست
کند  ها، ابتدا برای زردشت مقامی والا ترسیم می او در یکی از نامه

گوید که اما ایرانیان مسلمان و شریرعره مرقرام او را  و سپس می
کند که چرا به زردشت احتررام  نشناختند. در واق  شیعه را نقد می

 ۴۳تر شود. نگذاشتند تا به این وسیله به زردشتیان نزدیک
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ردشتى خود،  بهاءالله علاوه بر مخاطبان ز
گاه موبدان و دستوران را نيز به دعوت خود 

 خواند. فرامى



مخالفت عامه زردشتیان با موبدان و دستوران در پیشبرد دعوت 
بهاءالله بسیار تأثیر داشرت. دسرتروران و مروبردان برالاترریرن 

های دینی زردشتیان هستند. علاوه بر آن روحرانریران  شخصیت
زردشتی همیشه بالاترین منزلت را در طبقات اجتماعی داشتنرد؛ 
چرا که آنها مسئول برگزاری مراسم دیرنری و تررب ریرت مرعرنروی 

بعد از اینکه زردشتیان حرمایرت حرکرومرتری  ۴۰زردشتیان بودند.
خود را در اواخر عصر ساسانی با ورود مسلمانان و قدرت گرفترن 
آنها از دست دادند، روحانیان دینی زعامت زردشتیان را در هرمره 

ها به دست گرفتند. وظیفه اصلی آنران در ایرن دوران دو  جنبه
ها خاموش نشرود و دیرگرری  چیز بود: اول اینکه آتش آتشکده

 .حفظ دین زردشتیان

مرور زمان و در طی حکمرانی پادشاهان مخرترلرف، بریرشرترر  به
جمعیت زردشتی ایران مسلمان شدند و زردشتیان بره اقرلریرتری 

جرمرعریرت  داشتن ایرن اقرلریرت کرم تأثیر تبدیل یافتند. نگه کم
اهمیت زیادی برای موبدان داشت؛ چون مرج  بریررونری عرلریره 
ارتداد زردشتیان وجود نداشت و تغییر دین زردشتری بره اسرلام 

شد و امرتریراز  تنها منجر به خروج از اجتماع دینی زردشتیان می
داد، بلکه در جامعه جردیرد  ای را از دست نمی چشمگیر زردشتی

همین دلیل، دستوران و مروبردان  کرد. به جایگاهی بهتر پیدا می
زردشتی تمام تلاش خود را برای جلروگریرری از ترغریریرر کریرش 

شدند و در مواردی  کردند که گاهی اوقات موفق می زردشتیان می
 .هم شکست خوردند

های تاریخی از برخورد موبدان با زردشتیانری کره برهرائری  روایت
شدند وجود دارد که برخی از این اتفاقات باعث جدایی کامل این 

طور رسمی بره برهرائریرت  نوکیشان از جامعه قبلی خود بود و به
شردنرد  پیوستند. موبدان در ابتدا با زردشتیانی کره برهرائری مری

هرا  این درگریرری ۴۴کردند. برخورد جدی داشتند و آنها را تنبیه می
صرورت جردی  ادامه پیدا کرد و تغییر دین در بین زردشتیران بره

مشهود بود؛ به حدی که دستوران و موبدان از اجرای برعرضری از 
تربرار خرودداری کرردنرد و  مراسم دینی برای بهائیران زردشرتری

زردشتیان از دستوران دیگر در مقابل دستوران یزد استفترائراتری 
کردند که یکی از آنها سؤال از دستور کرمان بود. در ایرن مریران، 
اتفاقی افتاد که روند گرایش به بهائیت را در مریران زردشرتریران 
تسری ع کرد و آن فتوای یرکری از دسرتروران کررمان و یرکری از 

تربرار فرتروا صرادر  نف  بهائیان زردشرتری دستوران هند بود که به
 ۴۶کردند. 

های خود بره  علاوه بر بهاءالله، جانشینش عبدالبهاء نیز در نامه
کرنرد کره  زردشتیان پس از سعایت دستوران، به آنها سفارش مری

تبار بعد از  بهائیان زردشتی ۴۷تحمل کنند و درگیری ایجاد نکنند.
تغییر دین دیگر جایگاه اجرترماعری خرودشران را در جرامرعره 

های مروبردان و  زردشتیان از دست دادند. از طرفی هم مخالفت
عدم همکاری با این جمعیت باعث جدایی زردشتیان برهرائری از 

هرای  شان شد. علاوه بر آنچه درباره فرعرالریرت کیشان سابق هم
های بزرگ دین زردشتی در تغییر دیرن  بهاءالله گفتیم، شخصیت

ترریرن ایرن  انرد. از بررجسرتره زردشتیان نقش تأثیرگذاری داشتره
توان به مانکرجری، اربراب جرمرشریرد و اربراب  ها می شخصیت

کیخسرو شاهرخ اشاره کرد. این اشخاص تغییر دین نردادنرد اما 
در تغییر دین زردشتیان به بهائیت مرخرالرفرت نرکرردنرد و در 

 جاهایی هم از ایشان حمایت کردند.

تروانسرترنرد از  نکته دیگر این است که موبدان زردشرتری نرمری
ماجرای گرایش زردشتیان به بهائیت، به حاکرم شررع مسرلرمان 
شکایت کنند، چون حاکمان شرع خود مروبردان را نریرز قربرول 

دانستند. برای نمونه، یکی از زردشتیران  نداشتند و آنها را کافر می
نام فیروز تیرانداز در عقد ازدواج خود با مخالفت موبدان  بابی به

مواجه شد. وی قبل از مراسم برای خاموش کردن فتنه مروبردان 
خندقی، یکی از علمای  الاسلام میرمحمدعلی لب به سراغ حجت
صورت کتبی از وی استفتا کرد که در صورتی که یک  یزد رفت و به

۱۹ 

——————————————————————— 
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ردشدتدى ایدران مسدلدمان  بيشتر جمعيت ز
كدم ردشتيان به اقدلديدتدى  یديدر  شدند و ز تدث

 تبدیل يافتند.



زردشتی قصد ازدواج داشته باشد و دستوران از انرجرام ایرن کار 
خودداری کنند چه حکمی دارد؟ او پراسرخ داد: یرک زردشرتری 

تواند با دو شاهد مراسم را انجام دهد. مراسم ازدواج خشرم  می
الاسرلام  موبدان را برانگیخت و تصمیرم گررفرترنرد نرزد حرجرت

خندقی بروند و از او بخواهنرد کره چرون  محمدعلی لب میرسید
اند دستور قتل آنها را صادر کند، ولی سریرد گرفرت  اینها بابی شده

 ۴۷اگر آنها کافر هستند شما هم کافرید و آنها را ناامید کرد.

های عبدالبهاء، باید گفت که بر اساگ آنچه  اما در خصوص نامه
های او به زردشتیان وجود دارد، وی افزون بر استفراده از  در نامه
های دیگری را نیرز در  های بهاءالله در دعوت زردشتیان، راه شیوه

پیش گرفت. بر خلاف بهاءالله که تعداد اندکی نامه بین ایشان و 
هرای عربردالربرهراء  نامه(، نامره ۱۷زردشتیان رد و بدل شده بود )

های برهراءالله برعرضرا   نامه(. در نامه ۷۳۴بسیار پرشمار است )
صرورت تصرادفری ذکرر شرده کره بررای  هایی بره مفاهیم و واژه

ها مفراهریرم و واژگان  زردشتیان بسیار آشنا بود، اما در این نامه
تری انتخاب شده است. از برررسری ایرن  زردشتی با شناخت کامل

توان دریافت که عبدالبهاء و زردشتیران بره مررحرلره  ها می نامه
جدیدی از دعوت و پذیرش رسیده برودنرد و حرتری در نرگارش 

های  ها به زردشتیان توجه خاصی شده است؛ بر خلاف نامه نامه
 بهاءالله که مخلوطی از فارسی و عربی است.

همچنین در این دوران عبدالبهاء مشاورانی زردشرتری در کرنرار 
انرد برهرائری  خود داشت و بیشتر افرادی که نامه دریرافرت کررده

هسترنرد؛ اما  »اشخاص«ها در این دوره  اند و مخاطب نامه شده
های بهاءالله بیشتر جامعه زردشتیان مورد خطراب قررار  در نامه
 ۲۱ها اثبات خود بهائیت مورد بحث نریرسرت،  اند. در این نامه گرفته

——————————————————————— 

نژاد در عهد  . تنی چند از پیشگامان پارسی۰۷۷۷خدا.  . سفیدوش، عنایت۴۷
گاهی بیشتر از ۰۷۰-۰۷۰رسولی، آنتاریو: مؤسسه معارف بهائی، صص . برای آ

های بهاءالله به زردشتیان، رجوع کنید به مقاله  محتوا و تحلیل نامه
های تبلیغی بنیانگذار بهائیت در میان زردشتیان: تحلیلی بر استفاده  روش«

، نوشته محمدهادی »از نمادها و مضامین زردشتی در الواح یاران پارسی
(. نجاتی گرانی، نشریه پژوهش  های ادیانی )در دست انتشار

كه بهائى  ردشتيانى  موبدان در ابتدا با ز
نها را تنبيه  مى شدند برخورد جدی داشتند و آ
 كردند. مى

كرمان |   رتشتيان در   | منبع: ایرنا ۱۱۱۱جشن سده ز



بلکه زردشتیان ایمان آورده و در پی دریافت تأیریردات دیرنری از 
 افزایی برای خود هستند. طرف عبدالبهاء و ایمان

کان زردشتی را هرمرواره  عبدالبهاء در این نامه ها گذشتگان و نیا
و پیشینیان را به ستاره هستی تشربریره  ۴۷دهد مورد تأیید قرار می

کرده که خاموش و پنهان شد و با ظهور بهائیت دوباره آشرکار و 
های پیامبران در این براره بره حرقریرقرت  روشن گشت و بشارت

خواست دوباره خریرمره و  خداوند با ظهور بهائیت می ۶۱پیوست.
پیشینیان آرزوی درس این دوران  ۶۰پرچم زردشتی برافراشته شود.

را داشتند و برای رسیدن به این مقام )= بهائیت( شب و روز نرالره 
انرد  کردند تا به این افتخاری که امروز زردشتیان به آن رسریرده می

هرا پریرش  دست پیدا کنند. او به زردشتی معتقد است کره قررن
زیست و بهائیت سبب آشکار شدن معارفی است که زردشرت  می

های زیادی از جملره  برای ایرانیان به ارمغان آورد و تا امروز علت
خودپرستی دستوران سبب مخفی ماندن آن گرنرجریرنره براارزش 

زمین را آشکار و  بهائیت آن گنج پنهان در دل ایران ۶۱بوده است.
هویدا کرد. آن دسته از زردشتیانی که بهائی شدند در واق  به راه و 

انرد و برهراءالله  روش زردشت عمل و از دستورات او پیروی کرده
از دیردگاه او  ۶۳دوباره آن راه و روش را برای زردشتیان آشکار کرد.

تأثیر افکار دستوران و مروبردان بره گرمرراهری  زردشتیان تحت
خواهد کره بره روش  اند. به همین دلیل او از زردشتیان می رفته

از نگاه او بندگان آزاده به روحانری دیرنری  ۶۰پیشینیان عمل کنند.
کان عرمرل  زردشتی ای معتقدند که به روش دستوران قبلی و نیرا

. می هرا و  عبدالبهاء از تشبیه ۶۴کنند، نه دستوران و موبدان امروز
شرده  زردشرتری کره  های متعددی برای بیان آیین منرحررف مثال
وسیله بهائیت دوباره به راه درست خود برگشته، استفاده کرده  به

کرنرد کره  است؛ از جمله اینکه همواره به زردشتیان یادآوری مری
ای از اوهام در مقابل شما بود که مان  رسیدن به حرقریرقرت  پرده

 ۶۶بود و با از بین رفتن آن آتش عشق پیدا شد.

کید می یکی دیگر از نکته کنرد،  هایی که عبدالبهاء بسیار بر آن تأ
مسائل مربوط به زنان است. در واق  یکری از اصرول برهرائریرت 
تساوی زن و مرد است. زنان زردشتی در متون بهائری اسرترقرلال 

، خواهر و یرا  پیدا کردند و در این متون آنها به ، دختر عنوان مادر
شدند، بلکه مستقر   تبار شناخته نمی همسر مرد بهائی زردشتی

انسانی از جنس مونث بودند. عبدالبهاء در متن دینی آنهرا را برا 
کرد. آنها شخرصریرتری جردیرد  ضمایر مردانه یا جم  خطاب نمی

ای «تبار بودند. اگر مرد بهائی برا لرقرب  نام زن بهائی زردشتی به
گررفرت، زن  مورد خطراب قررار مری »ای بنده بها«یا  »بنده خدا

ای کرنریرز عرزیرز «، »ای کنیز خدا«بهائی هم با اینگونه کلمات: 
یاد شده است. عبدالبهاء زن را با ضمیرری  »ای کنیز بها«و  »خدا

داد. در این دوره نام  که مخصوص زنان بود مورد خطاب قرار می
زنان زردشتی وارد متون دینی بهائی شد. زنان زردشتی این حق را 
داشتند که به عبدالبهاء نامه بنویسند و عربردالربرهراء بره ایشران 

های محترمانه داد، آنان را مورد خطاب قرار داد، برا آنرهرا  پاسخ
سخن گفت و از آنها تشکر و برای ایشان دعا کررد. عربردالربرهراء 
سعی کرد تا حد زیادی عواطف و احساسات و غرور زنانگری را در 
گاه تأثیر  ملاحظات خود در نظر بگیرد. این کار عبدالبهاء ناخودآ
شگرفی در تثبیت ایمان زنان زردشتی به بهائیت داشرتره اسرت. 

ردیف مردان قرار داده و در  عبدالبهاء در نگارش خود زنان را هم
خوبری نشران داده  ها، تساوی میان زن و مرد به خلال این نامه

ترر  یرا پرایریرن »جنس دوم«شده است. اینگونه نبوده که زنان را 
حساب کند؛ هر چند برای زنان وظایفی را که برای مردان در نظرر 

هرا برر  توان گفت جنبه عاطفی نرامره کرد. می داشت منظور نمی
ها پرسش و پاسرخ  ساحت عقلی آن برتری دارد. در واق  این نامه

ساده بود و سؤالات خاصی هم پرسیده نشده بود که پیرچریردگری 
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ردشتى مانند  شخصيت رگ ز های بز
خ با  و شاهر كيخسر مانکجى، جمشيد و 

ردشتيان به بهائيت مخالفت  تغيير دین ز
 نکردند.



ها احوالپرسری،  الاهیاتی یا اجتماعی داشته باشد. موضوعات نامه
عرض ارادت، درخواست دعا و طلب عفو و بخشش بود و پراسرخ 
عبدالبهاء هم متناسرب برا درخرواسرت ایشران برود و اظرهرار 

کرد و نرام ایشران را برا عرزت و احرتررام هرمرراه  همدردی می
ها تعصب  توان گفت که در این نامه ساخت. در یک کلام می می

جنسیتی وجود ندارد، یعنی اینگونه نیست کره مرردان در ایرن 
 متون فرادست و زنان فرودست به شمار بیایند.

برای نمونه، عبدالبهاء در پاسخ به نامه یکی از زنان چنین نوشته 
ای کنیز یزدان، نامت دولت ایران است، کامت خردمرت «است: 

ایران باد، یعنی روش سلوکی بجو و خلق و خوی بطلب و آداب و 
رفتاری بگزین که مانند شهد و شکر پرحلاوت و شیرین باشد ترا 

نشینان ایران اقتدا به تو نمایند و چنان عصمت و عرفرت و  پرده
پاکی و طهارت و آزادگی و نجابت و دانایی و معرفرت یرابرنرد کره 
سبب عزت ابدیه نساء عالرمریران گرردنرد و عرلریرک الرترحریر  

، عبدالبهاء زنان را   ۶۷»والثناء. ای یاران عرزیرز و  «در جای دیگر
خروانرد و در ادامره از آنران  مری »کنیزان با فرهنگ و ترمریرز 

اند خردا را شرکرر  خواهد که برای این مقامی که به آن رسیده می
پس شما هر دم سر به سجود نهید و به شکرانه رب ودود «کنند: 

پردازید و به مقام شهود رسید که درگاه احدیت را کنریرزان عرزیرز 
گشتید و با فرهنگ و تمیز شدیرد از جرام لربرریرز سررمسرت و 

 ۶۷.»تان خوش باد نشرانگیز گشتید. جان

ی نتيجه  گير

در دوره بهاءالله و عبدالبهاء، شمار زیادی از زردشتیان به دیانرت 
رسد مهمترین چیزی که بهائیت بررای  بهائی گرویدند. به نظر می

هرا از آن مرحرروم  زردشتیان به ارمغان آورد، برابری بود که قرن
بودند. شعار مهم بهائیت اتحاد و برابری بود. بهاءالله گفته برود: 

». زردشتیان با مسلمان  »همه بارِ یک دارید و برگ یک شاخسار
توانستند برابری را در جامعه اسلامی به دست آورند، اما  شدن می

ای کره  زدند. زردشتی های پیشین خود پشت پا می باید به اندیشه
کریرشران سرابرق خرود  شد دیگر جایی در بین هرم مسلمان می

نداشت، چرا که از تمام عقاید گذشته بازگشته بود و برای اثربرات 
داد کره بررای جرامرعره  آن به مسلمانان باید خدماتی را ارائه می

فرتوت زردشتی خطرنان بود، اما بهائیت دینی جردیرد برود کره 

های آخرالزمانی زردشتیان هماهنگ شرده  بنیانگذار آن با نشانه
هایی با متون زردشرتری  های بهاءالله در ظاهر تفاوت بود. نشانه

پوشی بود، چرا که زردشتیان  داشت اما برای زردشتیان قابل چشم
با گرویدن به دیانت بهائی نه به دین آبا و اجدادی خود خریرانرت 

شردنرد.  کیشان خویرش مری کردند و نه مایه رنجش و آزار هم می
تروان  بودن دیانت بهائی، مری »ایرانی«افزون بر مسئله برابری و 

هرا  گفت که مظلومیت بهائیان باعث شد زردشتیان کره از قررن
پیش از راه تعالیم شیرعری مرظرلرومریرت را نشرانره حرقرانریرت 

سمت بهائیت تمایل پیدا کنند و این گررایرش برا  دانستند، به می
هایری کره برهراءالله و  ارائه نسب ایرانی برای بهاءالله و نیز نامه
ها از نمادهای زردشرتری  عبدالبهاء به زردشتیان نوشتند و در نامه

استفاده کردند، حجت را بر زردشتیان کامل کرد و آنهرا بره دیرن 
مانده  های واپس جدید ایمان آوردند. در کنار این عوامل، ذهنیت

موبدان و دستوران و رفتارهای نادرست و سختگیررانره آنران برا 
عامه جامعه زردشتی باعث شده بود که زردشتیان بررای رهرایری 

 یافتن از دست آنها به بهائیت گرایش پیدا کنند.

۲۲ 
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 .۳۶۱، ص۰۷۴همان، لوح  . ۶۷
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ردشتيان  كه بهائيت برای ز ی  ین چيز مهمتر

ن كه قر ی بود  ها از آن  به ارمغان آورد، برابر
وم بودند.  محر



 مندائيان معاصر در ایران

 ۱آبادی حسين خندق

—————————————————— 
 عضو هیأت علمی بنیاد دایرةالمعارف اسلامی، تهران.. ۰  

 
 
 





 
 درآمد

با جستجویی ساده در اینترنت ذیل مندائیان با چهره مردانی برا 
شویم که با طنابی در  ریش بلند و لباسی سرتاسر سفید روبرو می

همراه زنان و  ها، این مردان را به میان مقید شده است. در عکس
ای، یرا  کودکانی در پوششی سرتاسر سفید معمولاً کنار رودخرانره

جا آوردن مراسرمری آیریرنری مشراهرده  حوضچه آبی، در حال به
خوانند و در زبان محلی، در  می »مَندائی«کنیم. اینان خود را  می

گویند، که به کاربررد  می »صُبّی«یا  »صُبّه«ایران و عراق، به آنها 
کریرشری -درباره آنان اشاره دارد. مندائی نام قوم»  صابئی« عنوان 

های  تعمیدی است که آب و غسل نقشی اساسی در اجرای مراسم
آیینی آن دارد. از این رو، مندائیان هرمرواره اجرترماعات خرود را 

انرد. در ایرران و عرراق کره  معمولاً در کنار رودخانه شکل داده

همواره مهمترین محل حضور مندائیان در جرهران بره شرمار 
هایی چون دجله، فررات، کارون،  آمده، شهرهای حوالی رودخانه

 است.   هاى اصلی زیست آنها بوده دز و کرخه از مکان
رغم سابقه کهن کیش صابئین مندائی، تحقیقات درباره آنها تا  به

سبب سوءتفاهم مبشران مسیحی از توجه محقرقران  ها به مدت
کادمیک دربراره صرابرئریرن  دور مانده بود. از این رو، تحقیقات آ

ای که در قررن  مندائی عمر چندان زیادی ندارد. مبشران مسیحی
سوی ایران و عرراق گسریرل شرده برودنرد،  شانزدهم میلادی به

سبب اهمیت غسل و تعمید نزد صابئین مندائی و همچرنریرن  به
ای  جایگاه مهم یحیای تعمیددهنرده نرزد آنران، آنرهرا را فررقره

هرا از آنران برا  مسیحی به شمار آورده بودند و از این رو تا مردت
تا اینکه  ۱کردند، یاد می »مسیحیان قدیس یوحنا/ یحیی«عنوان 

سرانجام تقری با  دو قرن بعد، محققان متون اصلی آنها را من شرر 
کردند، و در قرن نوزدهم، تئودور نولدکره قرواعرد خر  و زبران 
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گوناگون  محققان عناصر مختلفى از اديان 
كيش صابئين مندائى يافته  اند. را در 

منرد  مندائی را تدوین کرد. این اقدامات راه را برای مطالعات نظام
شناسی، مناسک و تاری خ صابئین مندائی  درباره الاهیات، اسطوره

ها درباره آنها فراهم کرد. گام مهم دیرگرر را  و عرضه انواع نظریه
( در قرن بیسترم برا تررجرمره  ۳اِتِل دراوِر  )معروف به لیدی دراور

، ۰متون آنها به زبان انگلیسی برداشت. پیش از او د.خرولسرون
هرا و  آوری همه مترن یک جلد از کتاب دوجلدی خود را به جم 

های مرتب  با صابئین در متون اسلامی اخترصراص داده  گزارش
بود. نظریه او که مندائیان را همان صابرئریرن مرذکرور در قررآن 

ها در بین پژوهشرگرران پرذیررش عرمرومری  دانست، تا مدت می
 ۴داشت.

 
 خاستگاه

محققان عناصر مختلفی از ادیان گوناگون را در کیش صابئریرن 
های گونراگرون در  واژه اند؛ از جمله اینکه خ  و وام مندائی یافته

خصروص آرامری  های اکدی، سرومرری و بره زبان آنها را به ریشه
شناسی و اخترشناسی آنان عناصری مشترس  اند. در کیهان رسانده

اند؛ برخی مفاهیم دینی، مانند دوگانرگری  با بابلیان باستان یافته
اند؛ در  های گنوسی دنبال کرده روشنایی و تاریکی را تا سرچشمه
های  های آیینی آنان ردّی از کیش گاهشماری دینی و برخی جشن

اند؛ برای برخی مناسک دینی، مانند تطهیر  زرتشتی و مانوی یافته
و تعمید، تعیین روز مرقردگ هرفرتره و بررخری مرعرجرزات و 

هایی با آنچه در  های مقدگ آنان شباهت های شخصیت داستان
اند؛ و نظایری میان برخی احرکام دیرنری  عهدین آمده است دیده

 ۶ اند. آنان با احکام اسلامی سراغ گرفته
دلیل تراری رخ طرولانری  این تأثیرپذیری از ادیان و اقوام مختلف به

های آنان در طول تاری رخ بروده  کیش صابئین مندائی و مهاجرت
ویثااست. با ترجمه شدن یگانه متن مندائی به نام  که در  حَران گَ

آن شواهدی تاریخی درباره خاستگاه مندائیان ثبت شرده اسرت، 
پرتوی بر تاری خ و مسیر مهاجرت این قوم کهن انداخته شرد. در 

——————————————————————— 
. سفرنامه، ترجمه محمود بهفروزی، تهران، ۰۳۷۱.  نک: دلاواله، پییترو. ۱

 .۰۴۷۶-۰۴۷۴، ۰۰۷۷-۰۰۷۷صص

——————————————————————— 
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۰.  D. Chowlswha. 
 برای گزارشی از تحقیقات درباره مندائیان، نک:.  ۴
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 »نواحری غرربری«این متن به سکنی گزیدن صابئین مندائی در 
الرمرقردگ  اشاره شده است که محققان منظرور از آن را بریرت

عرنروان یرکری از  اند؛ جایی که یحیای تعمیرددهرنرده بره دانسته
همچنین بره حران گویثا های مهم آنان ظهور کرد. در  شخصیت

دست یرهرودیران  المقدگ به آزار و اذیت صابئین مندائی در بیت
دسرت  المقدگ به اشاره شده، که تاری خ آن را پیش از ویرانی بیت

اند. این امر  میلادی تخمین زده ۷۱تیتوگ، امپراتور روم، در سال 
انجامیرد  »شرق«در نهایت به مهاجرت همه صابئین مندائی به 

که زیر سلطه پارتیان بود. در این متن از حمایت شراهری پرارتری 
نام اَردوان )اَردبان( قدردانی شده است. پژوهشگران او را بیش  به

انرد.  م( انرطربراق داده۳۷-۰۱از همه با آرتابانوگ سوم )حردود 
حَرران «مندائیان، نخست به سرزمینی کوهستانی، که از آن بره 

)حران داخلی( یاد شده است، مرهراجررت کرردنرد. ایرن  »گَویثا
مهاجرت احتمالاً در قرن نخست میرلادی رخ داده اسرت و برا 

هایی در این منطقه، برخی آن را با نرواحری  توجه به اشاره به کوه
النهرین، منطربرق  کوهستانی سرزمین ماد، در نواحی شمالی بین

ها، از ایرن  اند. پس از مدتی، مندائیان، در حفاظت پارت دانسته
الرنرهرریرن  هرای جرنروب بریرن سمت تالاب نواحی کوهستانی به

)معروف به بطائ ( مهاجرت کردند. دوره دوم تاری خ مندائیان برا 
شود. در اینجا آنرهرا  سکنی گزیدن آنها در این وطن جدید آغاز می

های محلی، عمدتا  بابلی، ایرانی و مسریرحریرت  در احاطه سنت
گفته منابع مندائی، آنان  ویژه نسطوری( قرار گرفتند. به شرقی )به

های فرراوانری در وطرن جردیردشران  در دوران پارتیان عبادتگاه
ساختند، اما زمانی که ساسانیان بر پارتیان غلبه کردند، بسریراری 

ویژه در قرن سروم مریرلادی،  شان ویران شد؛ به های از عبادتگاه
 ۷هنگامی که دین زردشتی دین رسمی پادشاهی ایران شد.

متون مندائی کنونی به خ  و زبان مندائی و بررگررفرتره از زبران 
 ۷گرردد. آرامی شرقی است که به پیش از قرن سوم میلادی بازمی

نزا رَباترین کتاب دینی مندائیان  مهمترین و اصلی گنج بزرگ(  گَ (
هریربِرل «واسرطره  است. مندائیان اعتقاد دارند که این کتاب بره

که در  »زیوا ]جبرئیل[ یاد شرده   »گبرائیل«از او با تعبیر  گنزا ربا)
است( به آدم وحی شد و سپس به نوح و سام رسید و سرانجام در 
زمان یحیی مدون گشت. مندائیران فرقر  بره نربروت هرمریرن 

بره دو  گرنرزا ربرابرنرد.  اشخاص اعتقاد دارند و از آنها فرمان می
ترر اسرت، و  که حرجریرم »گنزاى راست«شود:  بخش تقسیم می

. این دو بخش چینش خاصی دارند: بخش اول از »گنزاى چپ«
راست به چپ و بخش دوم از انتهای کتاب و از چرپ بره راسرت 

شواهدی در برخی از متون مندائی هست کره  ۷تنظیم شده است.
هایی از آنرهرا بره پرس از  کم تدوین بخش دهد دست نشان می

هرا در  هایی به حمله عررب گردد؛ مانند اشاره ظهور اسلام بازمی
کره  گنزا رباو ذکر فهرست شاهان پارتی و ساسانی در  حران گویثا

( خرترم مری شرود و در آن  به خسرو پسر هرمز )خسررورررویرز
پیشگویی شده است که پس از شاهران ایررانری شراهران عررب 

 ۰۱خواهند آمد.
امروزه شمار اندکی از مندائیان با خ  و زبان اصلی مرترون خرود 
آشنایند. یکی از شرای  بالاترین مقام روحانی در کیش مرنردائری 
خبرگی در خواندن و نوشتن زبان مندائی و تروانرایری در فرهرم 

و آمروزش آن اسرت. ایرن شرخرص  گنزا ربادرست متن کتاب 

شناسى صابئين مدنددائدى عدنداصدر  جهان
گنوسى را در خدود  مهمى از جهان شناسى 

 دارد.

——————————————————————— 
هایی سفالی متعلق به قرن ششم، به دست  در موزه آبگینه تهران کاسه.  ۷

، به نمایش گذاشته شده است که داخل آنها تماما  به خ   آمده از شوشتر
 مندائی است.
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( خوانده می »گِنزُورا«یا  »گِنزبِرا« گنجور شود. اجرای برخری از  )
ترر  شعائر مندائی بدون حضور او ممکن نیست. در مرتبه پاییرن

است که با زبان مندائی آشنایی دارد و  »تَرمیدا«یا  »تَرمیده«از او 
 ۰۰کار اجرای مناسک دینی است. کمک

 
 شناسى جهان
شرنراسری  شناسی صابئین مندائی عناصر مهمی از جرهران جهان

شناسی، هستی عرصه   مطابق این جهان ۰۱گنوسی را در خود دارد.
جهان روشنایی و جهان تاریکی است. در اوج جهران روشرنرایری 

ه«نام  وجودی متعالی به معنای حیات( قررار  )به»  هِیّی«یا  »هِیَّ
نرام  شرماری بره گرفته است. اطراف او را موجرودات نرورانری بری

انرد کره بره سرترایرش او  )مَلَک یا فرشته( در بر گرفتره »مَلکا«
ها پنج ملرک مرقررب در پرنرج روز  اند. نخستین آفریده مشغول

از مهمترین مروجرودات  »هِیّ  ر مندا اد«اند.  نخست آفرینش بوده
نورانی است. هیبِل زیوا نیز که وظیفه انتقال وحی را بره عرهرده 

باور مندائیان، جرهرانِ  دارد، یکی دیگر از این موجودات است. به
موجودات والا طی مراحلی مختلف که هر کدام چرنردیرن هرزار 

است. به همین شیوه،   سریان یافته»  هِیّی«سال طول کشیده، از 
های سیاه نشأت گرفته است. شاه جهران  جهان تاریکی نیز از آب
نرام  اسرت کره از مروجرودی بره»  اُور « تاریکی موجودی به نام 

پدید آمده است. از همخوابگی روها برا اور مروجرودات »  روها« 
شریر مختلفی، از جمله هفت سیاره و دوازده صرورت فرلرکری، 

اند. در میان این دو جهانِ روشنایی و تاریکری، کره از  متولد شده
شمال به جنوب کیهانی گسترش یافته است، جهان خراکسرترری 

ها است. بررای مرقرابرلره برا  قرار دارد، که محل سکونت انسان
موجودات جهان تاریکی، هیبل زیوا به جهانِ آنها، که در طبقات 
مختلف زیرِ زمین قرار دارد، فرستاده شد. در آنرجرا، برا دخرالرت 

شد  »پثاهیل«نام  روها، دخترش از هیبل زیوا صاحب فرزندی به
که موجودی با دو منشأ روشن و تاریک گردید. هیبل زیوا او را از 
جهان تاریکی بیرون آورد و در شمار لشرکرر روشرنرایری درآورد. 
پثاهیل در پدید آوردن جهران مادی و نریرز جسرم مادی آدم، 
نخستین انسان، به هیبل زیوا کمک کرد. اما نفس اصیل انسران 
)نَشَمتا( از جهان روشنایی به جسم مادی او هربروط کررده برود. 

اش رهرا  نفس انسان نامیرا است و پس از مرگ او از جسم مادی
گردد و بسته به اعمال نیک یا بدش به جهران روشرنرایری یرا  می

شود. از آدم، حوا پدید آمد و از آن دو، سره  تاریکی فرستاده می
و سه »  آنوش« )شیث( و »  شِتیل« )هابیل(،  »هیبِل«نام  پسر به

شران  همراه خانواده دختر متولد شد. شصت موجود غیرمادی به
از جهان روشنایی به زمین آمدند تا با ازدواج با فرزندان آدم و حوا 
نخستین جامعه انسانی را پدید آورند. این جرامرعره انسرانری در 
طول تاری خ مراحل مختلفی را گذرانده که هر کدام سرانجرام بره 

ای جهانی انجامیده و از هر فاجعه فق  یک زوج جان بره  فاجعه
در برده است. آخرین فاجعه طوفان نوح بوده است که از آن فق  

)سام( باقی ماندنرد  »شوم«)نوح( و همسرش و فرزندشان  »نو «
های مختلف پدید آمد. منردائریران  ها و دین و از آنها اقوام و زبان

 ۰۳دانند. خود را از نسل سام می
 

 مناسک
اعتقاد مندائیان، برای رستگاری، به اجرای مناسک و شرعرائرر  به

نیاز است. در کیش مندائی، آب جاری رمرزی از حریرات اعرظرم 
)هِیّی( است و تعمید برای رستگار شردن و صرعرود بره جرهران 
روشنایی، نقش کلیدی دارد. مناسک تعمید مندائی در مرحرلری 

گِرلری   شود. مندی کلبه برگزار می»  بیت مَندا« یا  »مَندی«نام  به
ای در مقابلش کره در آن آب جراری  کوچکی است با حوضچه

است. از آنجا که تعمید مندائی باید در آب جراری بررگرزار شرود، 
شود و در صورت نبرود  مندی همواره نزدیک رودخانه ساخته می ——————————————————————— 

. الصابئ : بحث اجتماعي تاریخي ۰۷۷۳. نک. رومی عکله الناشی، غضبان. ۰۰
 .۰۳۶-۰۳۰دیني عن الصابئ ، بغداد، صص

ای بره  تروانرد اشراره است که مری »معرفت«معنای  به »مندا«. خود لفظ ۰۱ 
اعتقاد مندائیان، برای رستگاری، در کنار اجررای  جنبه گنوستیک آن باشد. به

، به کسب معرفت )مندا( نیاز است.  مناسک و شعائر

اعتقاد مندائيان، برای رستگاری، به  به
 اجرای مناسک و شعائر نياز است.

——————————————————————— 

ای  . تعمیدیان غریب: مطالعه۰۳۷۷. نک: عربستانی، مهرداد. ۰۳
؛ ۷۱-۰۰، ۱۱-۰۶ورزی صابئین مندائی ایران، تهران، صص شناختی در دین مردم

. تحقیقی در دین صابئین مندائی با تکیه بر متون ۰۳۷۷فروزنده، مسعود. 
 .۱۱۷-۰۷۴مندائی، تهران، صص



مندی، مراسم کنار رودخانه یا نهر نزدیک به مرحرل سرکرونرت 
 ۰۰شود. مندائیان برگزار می

جراى نریراورد، پریررو دیرن  اگر کسی تعمید کامل )مَصبوتا( را به
آید. تعمید کامل هر یکشنبه همراه با تهریره  شمار نمی مندائی به

برا »  رَسرتِره« نرام  و در لباسی خاص بره»  پَهثا« نام  نانی آیینی به
شود و از ایرن رو، اجررای آن بردون  تشریفات فراوان برگزار می

حضور روحانی مندائی ممکرن نریرسرت. در تصراویرری کره از 
توان مشاهده کرد که یرک  مندائیان هنگام تعمید وجود دارد می

نفر در حالت ایستاده فرد دیگری را کره در آب نشرسرتره اسرت 
دهد. عالم روحانی ابتدا با خواندن عباراتری از مرترون  تعمید می

پاشد، سپرس او را  مقدگ مندائی سه بار بر تعمیدشونده آب می
خواند و با خواندن عباراتی دیگر از او پریرمان  به نزد خود فرامی

گیرد که راه راست را اخرتریرار کرنرد. پرس از خرروج از آب،  می
نشیرنرد و عالرم روحرانری  تعمیدشونده پشت بخوردانی گلی می

اش سه برار برا روغرن کرنرجرد  پیشانی او را با خواندن نام دینی
کند. مقصود از تعمید، علاوه بر طهارت از گنراهران و  تدهین می

خطاها، نوعی سهیم شردن در جرهران روشرنرایری اسرت، زیررا 
»اُردُن«هرای جراری از رود  مندائیان بر این باورند که همه آب

گیرد. در برعرضری ایرام،  )یَردنا( در جهان روشنایی سرچشمه می
گریررد.  جمعی صرورت مری صورت دسته مانند ایام عید، تعمید به

تعمیدهای دیگری هم هست؛ مانند تعمید روزانه و تعمیردهرای 
مربوط به ازدواج، تولد، لمس مررده، بریرماری، احرترلام، عادت 
ماهانه و سفر که آنها را بدون حضور روحانی و در روزهای دیگرر 

توان انجام داد. به این تعمیدها که تشرریرفرات کرمرترری  نیز می
 ۰۴گویند. می »طَماشِه«دارند، 

ای تمام اعیاد مندائیان اسرت. سرال  تعمید از جمله مراسم پایه
روز دارد. در  ۳۱ماه و هر ماه  ۰۱روز است و هر سال  ۳۶۱مندائیان 

شرود. پرنرجره نرزد  برگزار مری »پَنجه«روز کسرى سال، عید  پنج 
اى بررخروردار اسرت و یرکری از  مندائریران از اهرمریرت ویرژه

ترین و مهمترین اعیاد آنها است. آنها معتقدنرد در ایرن  باشکوه
پنج روز پنج ملک مقرب آفریده شدند و بنابراین در ایرن روزهرا 

دِهْروا « درهای جهان روشنایی گشوده است. عید دیگر آنها عیرد 
گرویرنرد. ایرن عریرد بره  نیز مری»  نوروز ربا« است که به آن »  ربا

یا  »دِهْوا حنینا«شود.  مناسبت آغاز سال جدید مندائی برگزار می
هراى  عید کوچک، مصادف با هجدهرم ماه ترورا )یرکری از ماه

شود. این روز زمانی است  مندائی برابر با پانزدهم آبان( برگزار می
های روشنایی رفرت.  های زیرین به جهان که هیبِل زیوا از جهان

نود روز پس از عید پنجه در پایان ماه دهم از  »مانا ر دِهوا اد«عید 
سال مندائی است. مطابق با باور مرنردائریران، در ایرن روز آدم 
تعمید یافته است. در چنین روزى مندائیان نیز در مراسم تعمیرد 

 ۰۶کنند. شرکت می

مندائیان نمازی دارند که پیش از اجرای آن عملی شبیه به وضرو 
شود که آن نیز باید در کرنرار آب جراری صرورت  جا آورده می به

گوینرد. آنرهرا هرر روز سره نروبرت،  می»  رشِامه« بگیرد و به آن 
همزمان با طلوع آفتاب، ظهر و کمی قبرل از غرروب آفرتراب رو 

ایستند و به زبان مندائی به نریرایرش پرروردگار  سوى شمال می به
مرنردائریران  ۰۷شرود. گفته مری »بَراخه«پردازند. به این عمل  می

معتقدند همه این مناسک را فرشته وحری بره آدم آمروخرت و 
دست پیامبران بعدی حفظ شد تا اینکه یحیای تعمیددهرنرده  به

 آنها را تدوین کرد.
 

 در منابع اسلامى
های گوناگونی در منابع اسلامی داشتره   مصداق»  صابئین« لفظ 

های این لفظ، آن را برگرفرتره  شناختی است. گاه بنابر برخی ریشه
معنای تمایل پیدا کردن به چیزی یا از ریشه  از ریشه صَبا یَصبوا به

معنای خروج از دینی و اختیرار کرردن دیرن دیرگرر  صَبأ یَصبَأ به
اند. از این رو، گاه به همه مشرکان در زمان همه پیامبران  دانسته

۲۸ 

——————————————————————— 

۰۰.   See Dwnoew, Mandaeans, pp.124-142. 

.۰۴ See Dwnoew, nbnd, pp.101-118. 

 .۰۱۳-۷۱، صصتعمیدیان غریبعربستانی، 

——————————————————————— 
؛ برنجی، ۰۰۱-۰۳۷، صص»یک عادت قدیمی ایرانی«زاده،  نک: تقی  .  ۰۶

، تهران، قوم از یاد رفته: کاوشی درباره قوم صابئین مندائی.  ۰۳۶۷سلیم. 
 ؛ برای انواع اعیاد مندائی، نک:۱۱۷-۱۱۱صص

Dwnoew, Mandaeans, pp.83-93. 

قوم از ؛ برنجی، ۱۷۷-۱۷۰صص تحقیقی در دین صابئین،نک: فروزنده، .  ۰۷
 .۱۶۷-۱۶۷، ۱۶۱-۱۰۶، صصیاد رفته

ای تمام اعياد  تعميد از جمله مراسم پايه
 مندائيان است.





شرده  های شناخته اند؛ گاه به کسانی که خارج از دین صابئی گفته
اند صابئی اطلاق شده است؛ گاه  یهودی، مسیحی و مجوگ بوده

انرد اما وجرود  اند که به خدا ایمان داشته کسانی را چنین خوانده
دانستند؛ و گاه حتی مصرداق صرابرئریرن را  پیامبر را ضروری نمی

هرایری در زمان یرونران  اند. این لفظ را درباره گرروه حنفا دانسته
سربرب  اند. بری باستان، ایران باستان و روم باستان نیز به کار برده

ترریرن ادیران دانسرتره  حزم صابئین را از قردیرمری نیست که ابن
صابئین مندائی معاصر نیز خود بر این باورند؛ چررا کره  ۰۷است.

ها از زمان آدم  شان آمده، تمام انسان طبق آنچه در متون مقدگ
اند و همه یک زبان، یک آیین و یک  تا نوح بر کیش مندائی بوده

انردس  اند، اما پرس از نروح، در زمان سرام انردس طریقه داشته
 ۰۷ها پدید آمد. ها و افتراق اختلاف

ترین اشارات در متون اسلامی که محققان آن را برا  یکی از کهن
ندیم درباره قومری بره  اند، سخن ابن صابئین مندائی تطبیق داده

ندیم به شمار فرراوان  کنندگان( است. ابن )غسل »مغتسله«نام 
» صابرئره برطرائر « کند و آنان را  آنان در نواحی بطائ  اشاره می

النرهرریرن بروده کره برر  های جنوب بین خواند. بطائ  تالاب می
ندیم  منطقه سواد عراق در نزدیکی شهر واس  منطبق است. ابن

نویسد آنان این نام را از آن رو گرفته برودنرد کره اهرل غسرل  می
گرفرتره او،  شستند. به های خود را می کردن بودند و همه خوراکی

 ۱۱بودنرد.  آنان در اعتقاد به وجود دو اصل ازلی با مانویان همرأی
، هنگام ذکر ماجرای مانی، از مرغرترسرلره یراد  ابن ندیم بار دیگر
نویسد پدر مانی پس از دریافت پیام هاتف غیبی، از  کند و می می

شد و به قومی معروف به مغتسلره در دشرت  ها خارج  معبد بت
نویسد برقرایرای آنرهرا در  ندیم می میسان )میشان( پیوست. ابن

همان ناحیه و نیز در بطائ  تا زمان خود او براقری بروده اسرت. 
توجه اینکه دشت میشان جایی در خوزستان کنونی است و  قابل

انرد. بره روایرت  مندائیان ایرانی از قدیم ساکن خوزسرتران بروده
ندیم، پدر مانی او را بر همین مسلک مغتسله بزرگ کررد ترا  ابن

 ۱۰اینکه وی بعدها آیین دیگری را بنیاد نهاد.
ندیم در جایی دیگر از کتاب الفهرست خود، این صرابرئریرن  ابن

آورد و آنران را از  ساکن در بطائ  را صابئین راستین به شمار می
، در مررز تررکریره و  صابئین حران )شهری کهن در آسیای صغیر

کند. این تفکیک که در آثرار دیرگرر در قررن  سوریه( متمایز می
چهارم هجری نیز نمود یافته است، بعدهرا مرعریراری مرهرم در 
شناخت و داوری درباره صابئین مندائی گردید. مربرنرای سرخرن 

ندیم حکایتی است که بر اساگ آن، مأمون به قصد حمله به  ابن
مردم مواجه شد و در   شهرهای روم، در نزدیکی حران با استقبال

میان آنها گروهی بودند که بالاپوش و موهرای برلرنرد داشرترنرد. 
اند؟ آنها فقر  گرفرترنرد  مأمون از آنها پرسید که آیا آنان اهل ذمه

شان پرسید، پاسخ روشنی ندادند. مأمون آنرهرا  اند. از کتاب حرانی
الررشریرد  پرستان زمان پردرش هرارون را از جمله زندیقان و بت

دهرنرد.  شان را حلال شمرد. آنها گفتند جزیه مری دانست و خون
مأمون جزیه را مخصوص اهل کتاب دانست و به آنرهرا ترا زمان 
بازگشت خود فرصت داد که یا مسلمان شوند یا به یکی از ادیران 
اهل کتاب درآیند و جزیه دهند. آنها ظاهر خود را تغییر دادنرد و 
بسیاری از آنان مسیحی شدند و گروهی هم مسلمان گشرترنرد و 
مابقی به حال خود ماندند. تا اینکه عالمی از اهل حران در برابرر 
دریافت مال بسیار به آنان پیشنهاد داد خود را صابئری مرعررفری 
کنند. مأمون در همین سفر درگذشت و این نام از آن زمان برر 
آنان ماند. با شنیدن خبر مرگ مأمون، بیشتر آنان که مسریرحری 
شده بودند به آیین خود و همان ظاهر پیشین بازگشتند، اما آنان 

سبب قوانین ارتداد نتوانستند از دیرن  که مسلمان شده بودند به
 ۱۱جدید برگردند، و از این رو ظاهر اسلام را حفظ کردند.

۳۱ 

———————————————————————

تا. الفصل فی الملل والاهواء والنحل، تحقیق محمد ابراهیم  حزم. بی .  ابن۰۷
برنردی و  . برای تاریخچه، دستره۷۷، ص۰نصر و عبدالرحمن عمیره، بیروت، ج

دانشنامه جهان  ،»صابئین«آبادی، حسین.  ها، نک: خندق سوابق این عنوان
 .۱۷اسلام، ج

: پورکاظم، حاج کاظم. ۰۷  . صابئین یرا ۰۳۷۷. نک: توضیحات آقای چحیلی در
 .۰۳۰یادگاران آدم، سوسنگرد، ص

، ۱/۰. کتاب الفهرست، تحقیق ایمن فؤاد سید، لرنردن، ج۰۰۳۱ندیم.  . ابن ۱۱
 .۰۰۰ص

——————————————————————— 

 .۳۷۱-۳۷۷، صص۱/۰ندیم، همان، ج  . ابن۱۰ 

. حرران در زمان خرلافرت ۳۶۰-۳۶۱، صرص۱/۰ندیم، الفهرست، ج ابن. ۱۱
عباسی به یکی از مراکز علمی تمدن اسلامی مبدل شد و شماری از حررانریران 

شان در طب و نجوم و سایر علوم به دربرار خرلرفرای  سبب دانش و مهارت به
عباسی راه یافتند و در نهضت ترجمه تأثیرگذار شدند. مشهورترریرن آنرهرا دو 

 ———بودند که در رأگ یکی ثابت بن قره و در رأگ دیگری   خاندان صابی

ین اديان  حزم صابئين را از قديمى ابن تر
 دانسته است.



نظر به همین تفکیک میان صابئین راستین )بطائ ( و صابئیرن 
اهرمریرت  »صرابرئری«شناسی دیگر لفظ  دروغین )حران(، ریشه

ای  نظر برخی از محققان، ریشه واژه صابئی به کرلرمره یابد. به می
مرورخران تروجره  ۱۳گرردد. معنای غسل و تعمید بررمری آرامی به

خرلاف  اند که هم بطائ  عراق و هم دشت میشان ایران، بره داده
اند و طربریرعرترا  مرحرل  های جاری بوده حران، هر دو در کنار آب

 اند. تری برای سکنای صابئین مندائی بوده مناسب
تفکیک میان صابئین بطائ  و صابئین حران در تفسیر آیاتی از 
قرآن که در آنها به صابئین اشاره شده است نریرز مرحرل تروجره 

؛ حج: ۶۷؛ مائده: ۶۱مفسران بوده است. در سه آیه از قرآن )بقره: 
صراحت به صابئین در کنار یهود و نصاری و مجوگ اشاره  ( به۰۷

شده است. مفسران بسته به اینکه مقصود از صابرئریرن در ایرن 
شران  آیات را ساکنان حران دانسته باشند یا ساکنان بطرائر ، رأی

سنت، برخری مانرنرد  درباره آنها مختلف شده است. در میان اهل
ابوالحسن کرخی و ابوحنیفه، آنها را در حکم مسیحیان و از اهل 

عباگ، مجاهد، حسن بصری و  اند. برخی مانند ابن کتاب دانسته
مالک بن انس، آنها را همچون زردشتریران از جرمرلره کسرانری 

اند که شبهه اهل کتاب بودن دربراره آنرهرا هسرت و از  دانسته
شود، اما ذبایر  آنرهرا را  اند از آنها جزیه گرفته می همین رو گفته

توان ازدواج کررد. اما بررخری  شان نمی توان خورد و با زنان نمی
برا  ۱۰اند. طور کلی از زمره اهل کتاب خارج دانسته دیگر آنها را به

این حال، آنچه در عمل اتفاق افتاده این است که در زمان خلفرا 

از صابئین در کنار یهودیان و مسیحیان و زردشتیان، جزیه گرفته 
 ۱۴شده است. می

جرنریرد کره جرزیره  در میان عالمان متقدم شیعه، گذشته از ابرن
شمارد، تقری با  همه عالمان مترقردم  گرفتن از صابئین را جایز می

مانند شیخ مفید و شیخ طوسی، دریافت جرزیره را شرامرل آنران 
اند، چرا که اعتقاد آنهرا را نره بره زردشرتریران نرزدیرک  ندانسته
در عریرن حرال،  ۱۶های مختلف مسیحی. اند و نه به فرقه دانسته

اند که اگر قومی خود را اهرل کرتراب  ای فقهی، گفته بنابر قاعده
معرفی کند و جزیه دهد، ادعای آنان تا وقتی دلیل نقض قطرعری 

 ۱۷پیدا نشده پذیرفته است.

 
 حضور اجتماعى در عراق

ای عراقی  از نویسندهالصابئ  قدیما  وحدیثا  در عراق، انتشار کتاب 
م( که در آن ریشره عرقرایرد ۰۷۱۴نام عبدالرزاق حسنی )قاهره:  به

پرستی صابئین حران دانسرتره برود، خشرم  مندائیان را در ستاره
صابئین مندائی عراقی را برانگیخت و سبب شد سکروت خرود را 

رهبرر وقرت  ۱۷در نهان نگاه داشتن عقاید و متون خود بشکنند.
استناد فقراتری  صابئین عراق از حسنی در دادگاه شکایت کرد و به

گرایش توحیدی آیریرن خرود را نشران داد. در  گنزا ربااز کتاب 
سود او حکم داد. البته حسنی برعردهرا کرتراب  نهایت، دادگاه به

من شرر  الصابئون فی حاضرهم وماضیهمخود را دوباره با عنوان 
 و از کلیت نظریه خود دفاع کرد.

به هر حال، در عراق، نهایتا  صابئین مندائی در قانون به رسمیت 
شناخته شدند و رهبر و اعیاد رسمی آنها محترم دانسته شرد. برا 
کوچ رهبر مندائیان در نیمه دوم قرن بیستم از ناصریه به بغرداد، 
جمعیت مندائیان بیش از همه در بغداد متمرکز شد. مندائریران 

۳۱ 

——————————————————————— 
بن زَهرون قرار داشت. برخی از آنان مانند ثابت بن قرره و ابروهرلال  ابراهیم

رغبت  اجبار یا به صابی همچنان بر مذهب خود باقی ماندند، و برخی دیگر به
 اسلام آوردند و در نهایت همه مسلمان شدند.

۱۳. See Jeffewy, Awthuw. 2007. The Fwwenwa Vwcnbulnwy 

wf the Quw’āa, Lendea nad Bwstwa, pp.191-192. 
۱۰ . . جام  البیان عن تأویل آی الرقررآن، ۰۳۷۳.  نک: طبری، محمد بن جریر

، ذیل بقره:  . کتاب الاحکام السلطانی  ۰۰۱۷؛ ماوردی، علی بن محمد. ۶۱مصر
قریرم  ؛ ابرن۰۷۱والولایات الدینی ، تحقیق احمد مبارس بغدادی، کرویرت، ص

. احکام اهل الذم ، تحقیق صبحی صال ، بریرروت، قسرم اول، ۰۷۷۳جوزیه. 
 .۷۷، ۷۰-۷۱صص

 

يه، مندائيان عراق به  در اواخر دوره صفو
كردند. چ  كو  خرمشهر 

——————————————————————— 
. کرتراب الرخرراج، ۰۳۷۷.  نک: ابویوسف القاضی، یعقوب بن ابرراهریرم. ۱۴

 .۰۱۰-۰۱۱بیروت، صص
؛ ۱۷۰-۱۷۱. الرمرقرنرعره، قرم، صرص۰۰۳۰.  نک: مفید، محمد بن محمد. ۱۶

تا. المبسوط فی فقه الامامی ، ترحرقریرق سریرد  طوسی، محمد بن حسن. بی
 .۳۶، ص۱محمدتقی کشفی، بیروت، ج

 .۱۷، ص۱.  نک: طوسی، همان، ج۱۷ 

قلم خود مندائیان عراقی به عربی نرگارشرتره شرده،  .  برخی از آثاری که به۱۷ 
: زهیری، عبدالفتاح. بی تا. الموجز فی تاری خ صابئ  المندائیین  عبارت است از

. الصابئ : بحث اجتماعی تاریرخری ۰۷۷۳جا؛ غضبان رومی.  العرب البائدة، بی
دینی عن الصابئ ، بغداد؛ ترجمه عربی کتاب مهم لریردی دراور برا عرنروان 

ای از نرعریرم بردوی و غضربران رومری  همراه مقدمه الصابئ  المندائیون، به
 (.۰۷۷۷)بغداد: 



انرد، از جرمرلره  عراق چندین نهاد اجتماعی رسمی تشکیل داده
که در حکم مجلس قانونرگرذاری مرنردائریران  »مجلس عموم«

مرجرلرس «برای اداره امرور رفاهری، و  »مجلس شئون«است، 
طربرق گرزارشری، گرنرزورای  ۱۷برای اجرای امور معنوی. »روحانی

م( شیخ عربردالله نرجرم بروده ۰۷۷۷ش )۰۳۷۶مندائیان عراق در 
گورستان مندائیان عراق در محرلری نرزدیرک بره نرهرر  ۳۱است.

 ابوغریب است.
 

 حضور اجتماعى در ایران
ق(، مندائیران ۷۰۰-۷۰۴:   در ایران، بعد از غلبه مشعشعیان )حک

سبب تعصب مذهبی مشعشعیان ناگزیر کانون دینی خود را از  به
هویزه به شوشتر در کنار کارون منتقل کرردنرد. در اواخرر دوره 

سبب آزار و اذیت حاکمان عثمانری در  صفویه، مندائیان عراق به
مقابل طرفداری آنها از حکومت صفویه، به خرمشهر )محرمرره( 
، مندائیان ایران نیز از شوشترر  کوچ کردند. بعدها با آبادانی اهواز
به اهواز رفتند و خررمشرهرر و اهرواز دو کانرون مرهرم حضرور 
مندائیان شد. در دوره مشروطه، در اثر غفلت حکام محلی و نیز 
اصرار پیشوایان مندائی به پنهان نگاه داشتن عرقرایرد و احرکام 
خود، مندائیان از حق تعییرن نرمایرنرده در مرجرلرس مرحرروم 

 ۳۰ماندند.
در مشروح مذاکرات بررسی نهایی قانون اسراسری، در نرهرایرت، 

ای از یهودیت یا مسریرحریرت در  عنوان شاخه صابئین مندائی به
 ۰۳صراحت نامی از آنها در اصرل  نظر گرفته شدند و از این رو، به

قانون اساسی در کنار ایرانیانِ زرتشرتری، کرلریرمری و مسریرحری 
الله  شرده بررده نشرد. آیرت های رسمی شناخرتره عنوان اقلیت به

منتظری معتقد بود اگر ثابت شود که صابرئریرن در اصرل اهرل 
اند، اعتقاد آنها به عقاید فاسدی که احتمال شررس در  کتاب بوده

شرود،  آنها هست سبب خروج آنها از اهرل کرتراب برودن نرمری
گانه سبب خروج آنرهرا از  چنانکه اعتقاد مسیحیان به اقانیم سه

شود. اگر هم ثابت نشود، احوط آن است که بررای  این حکم نمی

شان رجوع شود. منتظری  های تحقیق درباره آنها به علما و کتاب
نویسد که خود وی در پی صحبت با عالرمان صرابرئری اهرواز  می

برا ایرن حرال،  ۳۱عقاید توحیدی آنها را تصردیرق کررده اسرت.
افزاید که حتی اگر همچنان ترردیردی براقری براشرد، احروط  می

ای  الله خامنره آیت ۳۳پذیرش اقرار آنها و قبول جزیه از آنان است.
الله منتظری برشمرده، بره اهرل  ای شبیه به آنچه آیت نیز با ادله

تقریر مطالب  ۳۰کتاب دانستن صابئین مندائی حکم داده است.
بریرت  درگ خارج ایشان در این باره ابتدا در مرجرلره فرقره اهرل

( به فارسی، و سرپرس بره ۷، ش۰۳۷۶؛ بهار ۷، ش۰۳۷۴)زمستان 
الصرابرئر : حرکرمرهرم الشررعري عربی در قالب کتابی با عنوان 

الله  ( مرنر رشرر شرد. رأی آیرت۰۷۷۷)بیروت  وحقیقتهم الدینی 
ای در این زمینه، که هر دو  الله خامنه خصوص آیت منتظری و به

هنگامی که در منصب حکومتی بودند آن را ابرراز کرردنرد، در 
 ۳۴گشایش احوال اجتماعی مندائیان ایران مؤثر بوده است.

، اهواز به سبب حضور روحانریران مرنردائری، نرزد   در حال حاضر
مندائیان مرکزیت یافته است. عبدالجبار چُهریرلری )طراووسری(، 

سرالرگری در اهرواز  ۷۰ش در ۰۳۷۳گنزورای مندائیان ایران، در 
درگذشت. مندائیان ایران به زبران عرربری و فارسری صرحربرت 

۳۲ 

رسى نهایى قانون  ح مذاکرات بر و در مشر
ای از  عنوان شاخه اساسى، صابئين مندائى به

گرفته شدند.  یهوديت يا مسيحيت در نظر 

——————————————————————— 

. سرحرر الرفرضر  سرر الرماء: دراسر  ۱۱۰۰.  نک: شهید الطائی، صرادق. ۱۷ 
؛ فلی   حسن،  ۱۰۷-۱۰۷انثروبولوجی  لطائف  الصابئ  فی العراق، قاهره، صص

، مجل  الآداب، کلی  الآداب، جرامرعر  »الصابئ  دراس  جغرافی «.  ۰۷۷۷صال . 
 .۰۳۷-۰۳۳، صص۰۷۷۷، شباط ۱۴بغداد، ش

 .۷۱. تاری خ الصابئ  المندائیین، دمشق، ص۰۷۷۷. عمار حماده، محمد. ۳۱
، قوم از یاد رفتره، نروشرتره »درآمدی بر کتاب«. محی  طباطبایی، محمد. ۳۰ 

 . ۰۱سلیم برنجی، ص

———————————————————————

. مندائیان معاصر ساکن ایران و عراق خود را همان قوم مهاجر از مصرر و ۳۱
الرنرهرریرن و ایرران  دانند که به شمال سوریه و از آنجا بره بریرن  فلسطین می

ای در حران نیز سکونت گزیده بودند، اما خود را کامر   اند. اگرچه در دوره رفته
دانرنرد.  مستقل از حرانیان و معتقد به خدایی یگانه و دارای کتابی آسمانی می

دانند. نک: مرقردمره  از این رو، آنها خود را مصداق صابئین مذکور در قرآن می
نعیم بدوی و غضبان رومی بر ترجمه کتاب الصابئ  المندائیون، نوشته لیردی 

، )صص  (.۰۷، ۰۶-۰۴دراور
. دراسات فی ولای  الفقیه وفرقره الردولر  ۰۰۰۰. نک: منتظری، حسینعلی. ۳۳ 

 .۰۰۱-۳۷۱، صص۳الاسلامی ، قم، ج
 .۳۰۴، مسأله ۰. اجوب  الاستفتاءات، بیروت، ج۰۰۱۴. الخامنئی، سید علی. ۳۰ 
. البته از آرای تفسیری و فتاوای فقهی که بگذریم، بحث دربراره مرعرنرا و ۳۴ 

در قرآن و نسبت آن با مندائیان کنونی همچنان در میان » صابئین«مصداق 
 .» صابئین: مندائیان«آبادی،  محققان رواج دارد. نک: خندق

 
 
 



کنند. آنرهرا برراى دفرن  می
مررردگان خررود گررورسررترران 

گانه اى در اهواز دارنرد.  جدا
هرراى رسررمرری  از تشررکررل

صابئین مندائی در ایرران، 
انجمن صابئین است که از 

ش رسرما  فرعررالریررت ۰۳۰۷
مانرنرد  ای جُنگ مندائیان ایران ماهنامه ۳۶خود را آغاز کرده است.

مندا دارند که رویدادهای داخلی جامعه آنرهرا در آن  ر نام بیت به
 یابد.  بازتاب می

ترین ادیرانری کره  عنوان یکی از کهن حضور مندائیان در ایران به
همچنان خ  و زبان و متون خود را حفظ کرده اسرت، فررصرت 

خصروص  شرنراخرتری و بره مغتنرمری بررای ترحرقریرقرات دیرن
شناختی برای محققان دانشگاهی فراهم کررده اسرت. در  مردم
شناختی درباره مندائیان بره  های اخیر چندین بررسی مردم سال

زبان فارسی صورت گرفته و برخی از آنها بره ترأیریرد روحرانریران 
، بره زمیرن صابئین ایرانمندائی نیز رسیده است؛ از جمله کتاب 

فارسی و انگلیسی، از مسعود فرروزنرده و آلرن بررونره )ترهرران: 
دلیرل تصراویررش اهرمریرت دارد؛  خصوص به ش(، که به۰۳۷۷

ورزی صابئین  شناختی در دین ای مردم تعمیدیان غریب: مطالعه
صرابرئریرن ش(؛ ۰۳۷۷از مهرداد عربستانی )تهران:  مندائی ایران

ش( و مقاله وی در جرلرد ۰۳۷۷از عادل شیرالی )تهران:  راستین
(. همچنین مدتی اسرت ۰۳۷۳)تهران:  تاری خ جام  ایرانبیستم 

هرا  که خود مندائیان ایرانی، با توجه به وجود بررخری سروءفرهرم
شان، آثاری درباره کریرش خرود بره فارسری انرترشرار  درباره آیین

قوم از یادرفرتره: کاوشری دربراره قروم اند؛ از جمله  عمومی داده
آیا صابئیرن ش( و ۰۳۶۷، از سلیم برنجی )تهران: صابئین مندائی
از ساهی خمریرسری )زهررونری( )ترهرران:  شناسید؟ مندایی را می

۰۳۷۰.) 
 

 پراکندگى جمعيت
انرد  های قرومری همانطور که در آغاز اشاره شد، مندائیان از کیش

کریرشران خرود ازدواج  شان فقر  برا هرم رغم شمار اندس که به
کند از کریرش  کنند. اگر کسی از مندائیان با غیرمندائی ازدواج  می

های تبلیغی دینی بررای  از این رو، جنبه ۳۷شود. مندائی خارج می

دعوت دیگرران بره کریرش 
خود در آنها وجود نردارد و 
بنابراین رشرد جرمرعریرتری 

 زیادی ندارند.
از جمعیت منردائریران آمار 
دقیقی در دست نیست. برر 
اساگ آمار رسمی حکومت 

نرفرر  ۶۴۷۷م( جمعیت مندائیان عراق ۰۷۰۷ش )۰۳۱۶عراق در 
 ۰۱۱۱بوده است. جمعیت مندائیان ایران در همان سرال حردود 

نفر تخمین زده شده است. بنابر ترخرمریرنری مرربروط بره سرال 
م( کل جمعیت مندائیران مرترشرکرل از حردود ۰۷۷۷)  ش۰۳۴۶

طبق گزارشی، جمعیت مرنردائریران  ۳۷پانزده هزار نفر بوده است.
م )۱۱۱۳ساکن عراق از پنجاه تا هفتاد هزار نرفرر ترا پریرش از 

 ۳۷م رسیده اسرت.۱۱۰۳نفر در  ۴۱۱۱تا  ۳۴۱۱ش(، به حدود ۰۳۷۱
به دلایل مختلف، از جمله حاکمیت رژیم صدام، جنگ عراق برا 
ایران، حمله آمریکا به عراق و نیز فشار نیروهای داعش، بیرشرترر 
مندائیان امروزه به استرالیا، سروئرد، آلرمان، هرلرنرد، امرریرکا و 

، بریرشرترریرن  کشورهای دیگر مهاجرت کرده اند. در حال حاضرر
، در سوئد، ساکن ۰۱جمعیت مندائی، شامل حدود   اند. هزار نفر

های مندائی )اتحاد الجمعیات المندائریر  فری  اتحادیه جمعیت
) هرا و  های اخیر برای هماهنگی میران گرروه در سال ۰۱المهجر
های مختلف مندائی در سرتاسر جرهران شرکرل گررفرتره  تشکل
 است.

 

۳۳ 

منتظری، در پى صحبت با عالمان صابئى 
كرده  نها را تصدیق  اهواز عقايد توحيدی آ

 است.

———————————————————————

 .۱۱۶-۱۱۰. نک: عربستانی، تعمیدیان غریب، صص۳۶
۳۷.  Dwnoew, Mnadnenas, pp.1, 59-71. 

——————————————————————— 
۳۷. Güadüz, Knowledge of Life, p.1. 

۳۷. Zwwaea, Dnve vna; Wnwyn, Khwwnw. 2017. The 

Sabean-Mandaeans Perceptions of Reconciliation 
and Conflict, iwbnl, p.5. 

۰۱. The Mnadnena Asswcnntnwa Uanwa: 

ooo.anadnenauanwa.www/nw. 
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را  ۴۷های اثرگذار اسلامی در تعمیق و گسترش انقلاب  جریان
 توان در دو نحله خلاصه کرد:  می

 

وی و سنتى۱ يان اسلام راديکال حوز  . جر

توان گفت که اسلام شیعی امامی، و  در نگاهی عام و تاریخی می
ورسم  طور خاص پیشوایان مذهبی آن، از آغاز از راه به

کاری و اعتدالی در سیاست و در ارتباط با حاکمان و  محافظه
لحاظ نظری  اند. وفق آن، گرچه به گران پیروی کرده حکومت

سنت و  همواره نوعی مرزبندی بین اقلیت شیعه با اکثریت اهل
های حاکم مسلمان سنی و بعدتر شیعیان صفوی )خلافتی  نظام

و سلطنتی( وجود داشته، ولی در سیاست عملی، عالمان و 
تحت -شان  های زمانه طور مستمر با حکومت فقیهان شیعی به

اند. حتی پس از آنکه  با مدارا و اعتدال برخورد کرده -هر عنوان
۷۷۱در اوایل سلطنت صفوی، فقیه نامدار شیعی، محقق کرکی )

شمرد و آن را نیز »  امور حسبیه«ق( حکومت را از مقوله ۷۰۱-
حق انحصاری فقیهان در عصر غیبت دانست، در عین حال وی 
دعوی سلطنت نکرد و بلکه برای تثبیت سلطان عرفی و البته 
شیعه امامی تلاش فراوان کرد. پس از آن نیز تا حدود نیم قرن 
پیش، هر چند اغلب فقیهان از نظریه بدیع کرکی پیروی نکردند، 

لحاظ نظری معقول  ولی حتی عالمانی که دعوی کرکی را به
کردند، به هر تقدیر هر نوع تشکیل  دانسته و از آن پیروی می

حکومت شرعی در عصر غیبت را منتفی و حتی خلاف شرع 
ویژه در عصر  شمردند. با این همه، شماری از فقیهان شیعی، به

، در نهان و آشکار مدعی حکومت انحصاری فقیهان واجد  قاجار
این  تنبیه الأمهاند. حتی نائینی نیز در  شرای  در عصر غیبت بوده

پذیرد؛ هر چند در نهایت تحقق عملی آن را غیرمفید  قاعده را می
 گیرد. داند و جانب حکومت عرفی را می و حتی مضرّ می

هر چند با تغییر رژیم قاجار به پهلوی و حاکمیت یافتن 

گرای پهلوی اول و مبارزات او علیه استیلای  های عرفی اندیشه
سیاسی و اجتماعی عالمان مذهبی و حتی تضعیف نقش سیاسی 

های اقتداریابی فقهیان تا حدود زیادی منتفی شد،  مذهب، زمینه
یابی  های ذهنی و عینی قدرت اما پس از شهریور بیست، زمینه

اسلام و تشیع، اعم از فقاهتی و غیرفقاهتی فراهم آمد. شاید این 
ویژه آخوندستیزی  زدایی و به پدیده واکنش طبیعی نوعی مذهب

دوران پهلوی بوده که در نهایت به رویکردهای سیاسی شماری از 
علمای شیعی در دعوی اقتدار سیاسی انحصاری عالمان دین 
دامن زده است. هر چه بود، در دهه بیست و سی نیز همان روند 

و سقوط دولت  ۱۷گرایی گذشته طی شد، اما پس از مرداد  عرفی
ملی، روند سیاسی شدن اسلام و تشیع و طبعا  علمای مذهبی 
شدت گرفت. با آغاز اصلاحات شاهانه در اوایل دهه چهل و 

جانبه علمای شیعی  پدید آمدن نخستین نهضت عمومی و همه
سابقه  در ایران و عراق و در نهایت رخداد خونین و سرکوبی بی

های مناسب برای خیزش شماری از  ، زمینه۰۱رژیم در خرداد 
 عالمان دینی برای تسخیر قدرت سیاسی بیش از پیش آماده شد.

الله سید  نام آیت رهبری این خیزش البته با فقیهی شیعی به
الله خمینی بود. هر چند خمینی در آن زمان مجتهدی بنام  روح

شد، اما با رادیکالیسم او نطفه  دوم شمرده می ولی مرجعی درجه
نهضت انقلابی مهمی بسته شد که در روند خود به انقلاب 
اسلامیِ معطوف به اقتداریابی فقیهان و تحقق ایده حکومت 
اسلامی با خوانش فقهی منتهی شد؛ اقتداری که خود او نماد و 

شد. این  نماینده آن و در واق  مصداق اتم و اکمل آن شمرده می
در حالی بود که خمینی در آغاز نهضت، رسما  مدعی حکومت 

کشف «ها پیش در کتاب  فقیهان )ولایت فقیه( نبود و حتی سال
زاده، آن را تهمت به علما شمرده بود.  در رد دعوی حکمی »اسرار 

در هر حال، در دهه چهل، خمینی عمدتا  از موض  
شد،  نصیح الملوس و مصلحانه با شاه و حکومت مواجه می

های خارج فقه خود دعوی  ولی در اواخر این دهه در درگ
های  قدیمی ولایت فقیه را مطرح کرد و تلاش کرد با استدلال

عقلی و نقلی نشان دهد که: اولاً ولایت برای مجتهدان واجد 
نیابت از امام غایب ثابت و حتی بدیهی است،  شرای  شیعی به

ثانیا  بر این فقیهان واجب است که برای تحقق و عملی شدن 
منظور اجرای تام احکام فقهی بکوشند، ثالثا   سلطنت فقیهان به

این حکومت شرعی است، رابعا  حدود اختیارات فقیه حاکم در 
حد اختیارات معصومان است، و خامسا  اطاعت از چنین 
حکومت و حاکمی واجب شرعی است و مخالفت با آن خلاف 

يان  ۱۱های اسلامى ایرگذار در انقلاب  جر
وی و ۱دو دسته بودند:  . اسلام راديکال حوز

. اسلام نوگرای انقلابى ۲سنتى، 
وی.   غيرحوز
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شرع است و جرم. وی البته همواره از قانون سخن گفته و از آن 
دفاع کرده است، ولی روشن است که مرادش از قانون و ضرورت 
اطاعت از قانون نیز همان قوانین شرعی و فقهی است، یا 

وسیله فقیهان تدوین شده و حداقل به  حداکثر قوانینی که به
 ۱تأیید آنان رسیده باشد.

در هر حال، گزیده سخن آن است که حداقل از عصر صفویه به 
بعد، فقیهان شیعی دعوی ولایت )و نه البته وکالت( فقیهان را در 
نظر و عمل پذیرفته و در این چند قرن در هر کجا نیز که 

شان فراهم بوده است )البته با دعوی  ابزارهای اعمال قدرت برای
اند؛ از  اجرای شریعت( ولایت مطلقه سیاسی خود را اعمال کرده

ق( در ۰۰۱۱محقق کرکی و آقاجمال خوانساری )درگذشته به سال 
ق( و ۰۱۶۱-۰۰۷۱عصر صفویه بگیرید تا سید محمدباقر شفتی )

. با این حال باید اذعان ۰۱۷۳-۰۱۱۴آقانجفی ) ق( در عصر قاجار
کرد که این خمینی بود که )البته با هزار و یک دلیل غیرفقهی( 
در عمل توانست ولایت فقیه را در قالب جمهوری اسلامی 

 محقق کند.

توجهی از روحانیان  چندان کوتاه، شمار قابل البته در این مدتِ نه
و واعظان اهل منبر در سراسر کشور در اشکال مختلف و در 

الله خمینی حمایت  سطوح متنوع، از نهضت روحانیت و آیت
کردند و در گفتار و رفتار به تروی ج اسلام سیاسی و انقلابی در 
قالب طرح حکومت اسلامی با خوانش فقهی یاری رساندند. در 

ش( و نقش ۰۳۴۷-۰۱۷۷این میان لازم است به مرتضی مطهری )
او اشاره شود. گرچه مطهری از عالمان حوزوی است و در جریان 

شود، ولی تکاپوهای  گرایان رادیکال و انقلابی شمرده نمی اسلام
ویژه در دهه پنجاه و در مقط  رخداد  فکری و نظری او )به

انقلاب ایران( تأثیر مهمی در تعمیق اسلام سیاسی و انقلابی 
الله  ویژه دلبستگی دیرین او به استادش آیت داشته است؛ به

ای  ، نقش تعیین کننده۴۷خمینی و تبلیغ وی در آستانه انقلاب 
 در اسلام انقلابی داشته است.

، انتشار کتاب  اثر حاج  شهید جاویداما از همه مهمتر و اثرگذارتر
ش( بوده که ۰۳۷۴-۰۳۱۳آبادی ) الله صالحی نجف شیخ نعمت

ش در قم من شر شد. این کتاب که ظاهرا  وفق ۰۳۰۷در سال 
ادبیات سنتی حوزوی تحریر شده بود، در واق  تابوشکنی مهمی 

عنوان عالم و  به-شد؛ زیرا بنیاد نظر و تحلیل نویسنده  شمرده می
آن بوده است که امام حسین در پی  -متفکر سنتی و حوزوی

خواسته  سلطنت امویِ حاکم بوده و می-برانداختن خلافت
در  «حکومت اسلامی»است نظام امامت علوی را ذیل عنوان 

آن زمان و بالفعل با رهبری و زعامت سیاسی خودش بنیاد نهد. 
نویسنده هر نوع تفسیر دیگری از رخداد قیام امام حسین و 
داستان کربلا )از جمله فدا شدن امام برای رهایی امت پیامبر و 
شیعیان از آتش جهنم از طریق گریه و سوگواری و عزاداری( را 

شمارد. ادبیات به کار رفته در این  قبول می مردود و غیرقابل
کند که نویسنده پیرو نظریه  روز است و آشکار می کتاب، کام  به

الله خمینی است و بر آن است  حکومت اسلامیِ استادش آیت
جای سلطنت احیا و  که همان جنبش و همان نظریه بدیل را به

های سنتی و غیرسیاسی در  بازسازی کند. هر چند انگیزه
 شهید جاویدگرایان علیه  های گسترده سنت برانگیختن مخالفت

کتابی که مخالفان به طعن  خواندند(  ش می»شهید جدید«)
های سیاسی نهفته  بوده است، ولی واقعیت آن است که انگیزه

در لابلای تحلیل و تعابیر روشن کتاب در دفاع از اسلام انقلابی 
های گسترده در محافل  و تز حکومت اسلامی نیز در مخالفت

مذهبی علیه آن نقش مهمی داشته است. گفتنی است که در 
ها، هم علما و مداحان و  ها و حتی دشمنی این مخالفت

گران و  های معمول سهم داشتند، و هم حکومت خوان روضه
نهادهای فکری و سیاسی و امنیتی رژیم سلطنتی حاکم نقش 

اند. صالحی پس از انقلاب با دسترسی به اسناد ساوان  داشته
را من شر کرد.  توطئه ساوان بر ضد امام خمینیکتابی با عنوان 

های امنیتی و تبلیغاتی رژیم حاکم نقش  وفق آن اسناد، دستگاه
طور  اش، و به مهمی در ایجاد اختلاف، و بر ضد کتاب و نویسنده

 
، مدعى  برخى فقيهان، به ویژه در عصر قاجار

حکومت انحصاری فقيهان در عصر غيبت 
 شدند.

———————————————————————- 

. در این مورد بنگرید به کتاب ولایت فقیه ایشان. البته این کتاب از پیش از ۱
انقلاب تاکنون با عناوین مختلف از جمله ولایت فقیه چاپ و من رشرر شرده 

سیاسی خمینی لازم است به مجموعه -است. با این حال برای فهم آرای فقهی
ویژه در مقام زعیم بلامنازع جمرهروری ولایری  سیره گفتاری و رفتاری ایشان به

ویژه آنکه عدم انسجام نظری و حتی تناقضات در  اسلامی ارجاع داده شود؛ به
توان در مرجرمروعره مرفرصرل  توجه است. این آرا را می این دو نوع سیره قابل

 )یا صحیفه امام( یافت. »صحیفه نور «



 ۱۳۳۲سيد مجتبى نواب صفوی در جمع فدایيان اسلام، مشهد | 
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های سیاسی و انقلابی کتاب  کلی در راستای خنثی کردن دیدگاه
 اند. ایفا کرده شهید جاوید

توان به انبوه ادبیات تولید شده درباره رخداد  در همین زمینه می
کربلا با مضامین سیاسی و انقلابی و در دفاع مستقیم و 
غیرمستقیم از اندیشه حکومت اسلامی اشاره کرد که در دهه 

توان به آثاری چون  اند؛ از جمله می چهل و پنجاه من شر شده
ش( ۰۳۰۳-۰۱۷۰اثر محمدابراهیم آیتی ) بررسی تاری خ عاشورا

اثر  حسین بن علی را بهتر بشناسیم)ایراد شده در رادیو ایران( و 
ها  درسی که حسین به انسانش( و ۰۳۷۷-۰۳۰۱محمد یزدی )

ش( اشاره ۰۳۶۱-۰۳۰۰نژاد ) اثر سید عبدالکریم هاشمی آموخت
ش و سومی در سال ۰۳۰۳ش، دومی در ۰۳۰۰کرد؛ اولی در سال 

اثر  حماسه حسینیاند. کتاب سه جلدی  ش من شر شده۰۳۰۷
توجه است. مطهری از  مرتضی مطهری نیز در این شمار قابل

خیزش امام حسین بر ضد دستگاه خلافت اموی با عنوان 
 کند. )انقلاب( یاد می»ثوره«

 

وی۲  . اسلام نوگرای انقلابى غيرحوز

، نوگرایان عموما  دانشگاهی بودند که با  جریان مهم دیگر
مدرن و در عین حال سیاسی و  -تا حدودی-های تازه و  اندیشه

تدری ج روند انقلابی شدن اسلام سیاسی را شتاب  انقلابی خود به
توان روشنفکران مذهبی عرصه عمومی  بخشیدند. اینان را می

دانست که در دانشگاه و مسجد و دیگر مراکز معمول مذهبی به 
گفتند و نیز اهل اندیشه و  های مختلف سخن می مناسبت
شان در اقشار  های پردازی بوده و از طریق مقالات و کتاب نظریه

مختلف جامعه و بیشتر دانشجویان و جوانان و دانشگاهیان اثر 
های روحانیان سنتی و  نهادند. این جریان هر چند با دیدگاه می

وب یش فاصله داشتند و  اندیش کم حتی عالمان و واعظان سیاسی
حتی غالبا  منتقد بوده و با تصری   و تلوی   از نهاد روحانیت و 

های معمول و مراسم آنان حتی  هایی از دیدگاه بخش
کردند، اما  زدایی از مذهب انتقاد می عنوان خرافات و خرفه تحت

اندیشی و در گستراندن اسلام و تشیع سیاسی بر تمام  در سیاسی
های زندگی پیشگام بوده و از قضا اینان عمدتا  به عالمان  عرصه

گرفتند که اولاً چرا دیانت را محدود به احکام  دینی خرده می
های اجتماعی و سیاسی  اند، و ثانیا  چرا از فعالیت فردی کرده

اکراه دارند و در کنار مردم علیه استبداد و استعمار و استثمار 
کنند. مجموعه این جریان، پیوسته از عالمان دینی  مبارزه نمی

دلیل فضای  اجتماعی و سیاسی حمایت کرده و غالبا  هر چند به
اش  الله خمینی و پیروان سیاسی تلوی   از آیت اختناق حاکم، به

اند. البته اینان در پی آن بودند که  کرده طور ویژه حمایت می به
تجربه مثبت حمایت علمای مذهبی از جنبش مدرن 

ویژه باید توجه  خواهی را در آن زمان تکرار کنند و به مشروطه
های نامدار و اثرگذار این جریان، از دهه  داشت که شخصیت

بیست رویکرد اجتماعی و سیاسی به اسلام و تشیع را در ایران 
آغاز کرده بودند و از این رو برای خود حق تقدم بر خمینی و 
 روحانیان مبارزِ به عرصه آمده در دهه چهل به بعد قائل بودند.

های  فهرست این جریان بلند است و در واق  تمامی فعالیت
ها و یا  فکری و فرهنگی و آموزشی و دانشجویی و مبارزاتی چهره

نهادهای مرتب  این جریان از شهریور بیست تا انقلاب ایران را 
گیرد؛ نهادهایی چون کانون نشر حقایق اسلامی  در بر می

مشهد، خداپرستان سوسیالیست، نهضت آزادی ایران، حسینیه 
ارشاد در تهران، سازمان مجاهدین خلق ایران، جاما، جنبش 

های اسلامی  هایی چون انجمن مسلمانان مبارز و جریان
دانشجویان، معلمان، بانوان، مهندسین، پزشکان و گویندگان، و 
نویسندگانی چون محمدتقی شریعتی، مهندگ مهدی بازرگان، 

الله پیمان  ش(، دکتر حبیب۰۳۶۷-۰۳۰۳دکتر کاظم سامی )
اند. از  ش( و دکتر علی شریعتی از نامداران این نحله۰۳۰۰)زایش 

های آنان و بررسی میزان  آنجا که مجالی برای بیان افکار و آموزه
های  شان در جامعه ایران و حتی در روحانیت و حوزه اثرگذاری

دینی قم و مشهد و دیگر شهرها نبوده و نیست، ناگزیر به 
گزارش کوتاهی از سه شخصیتی که در این دوران بیشترین تأثیر 
را در طرح و تروی ج اسلام سیاسی و اجتماعی و در نهایت 

 کنیم. اند، بسنده می گیری انقلاب ایران داشته شکل

 :ش(۱۳۱۸-۱۲۹۸) الله سيد محمود طالقانى آيت

های فکری و  طالقانی در عصر رضاشاه درگ خوانده و فعالیت
شدت  سیاسی خود را در اواخر آن دوران آغاز کرده است. او به

های دینی و از جمله  تأثیر افکار و شخصیت و آموزه تحت

 
در دهه چهل، خمينى عمدتاً از موضع 

 شد. مصلحانه با شاه مواجه مى



گرایی اسدالله خرقانی بوده است. خرقانی کتابی دارد با  قرآن
، که در آن آرای سیاسی محو الموهوم وصحو المعلومعنوان 

ش نگاشته شده و ۰۳۰۰خود را باز گفته است. این کتاب در سال 
ش با همت طالقانی من شر شده است. در واق  ۰۳۳۷در سال 

طالقانی در جم  معاصرانش بیشترین تأثیر را از خرقانی گرفته 
شدت از اسلام  بود. خرقانی از اسلام فردگرا گریزان بوده و به

کرده و حتی گفته شده است که او نخستین  سیاسی دفاع می
استفاده کرده  »حکومت اسلامی«کسی بوده است که از عنوان 

و از ضرورت ایجاد آن سخن گفته است. نیز گفته شده است که 
اش دفاع »اسلامی«، آن هم از نوع »جمهوری«خرقانی از 

تأثیر اسلام  کرده است. هر چند طالقانی عمدتا  تحت می
اجتماعی و سیاسی خرقانی بوده، ولی در نهایت در باب حکومت 
اسلامی تحت هر نامی از او فاصله گرفت و بیشتر از عالم 

پرداز عصر مشروطه دوم، یعنی غروی نائینی، پیروی کرد  نظریه
که پیش از این از کتاب او و آرای مهم وی در باب دین و جامعه 

تنبیه الأم  و سیاست یاد شده است. طالقانی در اوایل دهه سی، 
نائینی را بازنویسی و من شر کرد. پس از آن بود که  وتنزیه المله

عموم جوانان و دانشجویانِ تأثیر پذیرفته از این جریان، از آن 
کتاب و آرای نائینی الهام گرفتند. بازرگان خود در دادگاه نظامی 

استبداد کفر یا شرس عملی «، این جمله نائینی که ۰۳در سال 
عنوان مستند دینی خود یاد کرد. سازمان مجاهدینِ  را به »است
عنوان متن  را به تنبیه الأمهش( نیز ۰۳۴۰-۰۳۰۷نژاد ) حنیف

آموزشی سازمان برگزید. شریعتی نیز بارها از اهمیت نقش 
نائینی )هر چند با رویکرد انتقادی( سخن گفته است. طالقانی 

ویژه در دوران انقلاب ایران و اندکی پس از آن نشان داد که در  به
عین ایجاد نوعی پیوند اسلام و سیاست و جامعه، در نهایت به 

 هیچ نوع حکومت دینی حتی با پیشوند جمهوری باور ندارد.

ای از مبارزه  طالقانی پس از شهریور بیست تا پایان عمر لحظه
ویژه در دهه چهل و پنجاه از  علیه استبداد غافل نبوده است؛ به

طریق تفسیر قرآن و گفتارها و نوشتارهایش بر نسلی از جوانان 
های علمیه اثر نهاد. مسجد هدایت  و دانشجویان و طلاب حوزه

در تهران پایگاه تعلیمی و تبلیغی او بوده است؛ مسجدی که 
های پیاپی و تبعیدهای  امامت آن را خود بر عهده داشت. زندان

افزوده  مستمر او پیوسته بر نفوذ کلام و تروی ج افکارش می
است. به همین دلیل در دوران انقلاب عم  وی رهبر انقلاب در 
داخل کشور بوده و مدتی ریاست شورای انقلاب را نیز بر عهده 

 داشته است.

رگان )   ش(:۱۳۱۳-۱۲۸۱مهندس مهدی باز

اش  العاده آفرینی فوق دلیل نقش توان بازرگان را، به گمان می بی
در تحولات دینی و اجتماعی و سیاسی قرن چهاردهم ایران، 

دانست. بازرگان عمری تقری با   »پدر نواندیشی دینی معاصر «
بلند داشت و در طول این دوران در تمامی مقاط  مستقیم و 
غیرمستقیم در تحولات فکری و علمی و دانشگاهی و اجتماعی 
و سیاسی و دینی نقش فائقه داشته است. بازرگان در دوران پیش 
از انقلاب و حتی پس از آن در دهه شصت، از اسلام سیاسی 

های سیاسی نگریسته  سخن گفته و از منظر دینی به فعالیت
گیرد که بسترهای  است، و در نهایت در شمار کسانی قرار می

ذهنی را برای رویکردهای اسلام سیاسی معطوف به اقتدار 
ویژه در جوانان و  باوران و حتی ارباب دیانت به دین
 های مذهبی جدید و متجدد آماده کرده است. خوانده درگ

تأثیر سنت فکری و سیاسی مشروطه بود و  بازرگان بسیار تحت
رغم فراز و فرودهای  پس از آن نیز تا پایان عمر خود، به

، بر همان سنت اندیشید و عمل کرد. مهمترین  گریزناپذیر
وقفه برای ایجاد سازگاری یا تعامل  ویژگی نظری وی کوشش بی

دین و علم بوده که البته آن نیز گفتمان قرن بیستمی در غرب و 
توان گفت بازرگان تأثیر  در جهان اسلام و ایران بوده است. می

سیاسی و دینی بر حداقل دو نسل -بسیاری در رویکرد علمی
 مذهبی و دانشگاهی ایران داشته است.

وارد سیاست و مبارزات سیاسی و  ۳۱او که پس از مرداد 
های  آزادیخواهانه شد، با تأسیس شمار زیادی از انجمن

طور  های اسلامی و به دانشجویان مسلمان و دیگر انجمن
خاص با تأسیس نخستین مسجد در دانشکده فنی دانشگاه 

های  ویژه با سخنرانی تهران )در زمان ریاست این دانشکده( و به
، توانست  پرشمار و انتشار مقالات و کتاب های متنوع و بسیار

گرایی معطوف به تغییرات اجتماعی و ایجاد تحولات مدنی  اسلام
و فرهنگی و سیاسی در جامعه ایران را در سطوح مختلف تروی ج 

خانه ش( نوشت و حج را ۰۳۰۰)  خدا در اجتماعو تبلیغ کند. او 
انتظارات مردم از «ش( دانست و فهرستی از ۰۳۳۷)  مردم

یير قرآن طالقانى به گرایى  شدت تحت تث
 اسدالله خرقانى بود.

۱۱ 
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بحثی درباره مرجعیت و )من شر شده در کتاب  »مراج 
 بعثت و ایدئولوژی            ش( ارائه داد و از پیوند ۰۳۰۰:  روحانیت

 اسلام مکتب مولد و مبارز ش( دفاع کرد و در هر حال از ۰۳۰۳)
ش( یاد کرد. مبارزات سیاسی پردوامش بر ضد استبداد نیز ۰۳۰۰)

کرد و در واق  پشتوانه عملی و تضمینی  این رویکرد را تقویت می
شد. در این میان، تأسیس نهاد  اش شمرده می برای اثرگذاری

، همزمان با آغاز نهضت »نهضت آزادی ایران«سیاسی -دینی
الله خمینی، نقطه  سیاسی روحانیان و به عرصه آمدن آیت

عطفی در جا افتادن اسلام سیاسی و مبارزات دینی مسلمانان 
ویژه که در مرامنامه نهضت آزادی، از  نوگرای ایران بوده است؛ به

توان گفت که هر چند  مثابه ایدئولوژی یاد شده بود. می اسلام به
شناسی مسبوق  احتمالاً استفاده از تعبیر ایدئولوژی در حوزه دین

ایدئولوژی «تردید در عمومی شدن عنوان  به سابقه بوده، ولی بی
 پیش از شریعتی مؤثر بوده است. »اسلامی

گفتنی است که بازرگان در آخرین سال عمرش به مناسبت 
را  »آخرت و خدا هدف رسالت انبیا«مبعث نبی اسلام، سخنرانی 

ای  گونه در انجمن اسلامی مهندسین ایراد کرد و این سخنرانی به
اش  بود که عموما  چنین برداشت کردند که وی در کارنامه

تجدیدنظر کرده و این بار از اسلام غیرسیاسی و غیراجتماعی و 
گرا دفاع کرده است، اما به گمانم او در  صرفا  فردمحور و آخرت

هایش در باب پیوند دین و سیاست و جامعه تجدیدنظر  اندیشه
، بُعد معنوی و  نکرده بود؛ هر چند به مقتضای نیاز روز

گرایی اسلام را بیش از پیش برجسته کرده بود. به گمانم  آخرت
بازرگان عمدتا  در واکنش به مدعیات گزاف مدیران جمهوری 
اسلامی و مبلغانش به چنین رویکردی متوسل شده بود. با این 
همه، ایراد اساسی آن بوده است که بازرگان در طرح 

هایش در این سخنرانی )و بعد کتاب( از انسجام لازم  اندیشه
گویی شده و گاه نیز  برخوردار نبود و در مواردی دچار تناقض

عباراتش مبهم و قابل تفسیر به انواع برداشت است. این ایرادها 
ام و آن نیز همراه اثر بازرگان چاپ  ای مطرح کرده را در نقدنوشته

 و من شر شده است.

واپسین سخن آنکه تمامی آثار قلمی بازرگان از آغاز تا پایان 
ویژه بخش عمده آنها در دو  اند؛ به عمرش چاپ و من شر شده

بندی موضوعی مناسب ذیل  دهه اخیر در شکل جدید و با طبقه
در تهران  »بنیاد مهندگ بازرگان«وسیله  به مجموعه آثار عنوان 

 انتشار یافته است.

يعتى )  ش(:۱۳۱۱-۱۳۱۲دكتر على شر

با استناد و مرور بر رخدادهای جاری در نیم قرن گذشته، 
توان گفت که اثرگذارترین گوینده و نویسنده در عرصه  می
ویژه در تروی ج اسلام سیاسی و  شناسی نظری و عملی و به دین

اجتماعی و انقلابی، دکتر علی شریعتی بوده است. گرچه بازرگان 
از نظر زمانی بر او مقدم است، ولی در تأثیرگذاری و گستره نفوذ 

مانند است.  باوران، شریعتی بی اجتماعی، حتی در میان غیردین
علی شریعتی در نوجوانی و جوانی عضو کانون نشر حقایق در 
مشهد بوده و همزمان عضو فعال خداپرستان سوسیالیست نیز 
بوده است. در جبهه ملیونِ حامی مصدق نیز فعالانه حضور 
داشته است. در اواخر دهه سی برای ادامه تحصیل با بورگ 
دولتی به فرانسه رفت و در سوربون درگ خواند. وی پس از 
پایان تحصیل در فرانسه و بازگشت به ایران، در دانشگاه 
فردوسی مشهد به تدریس مشغول شد. با این همه ستاره اقبال 
او زمانی درخشید که در اواخر دهه چهل پایش به تهران باز شد 

ویژه در حسینیه  ها به ایراد سخنرانی پرداخت و به و در دانشگاه
شناسی و  های اسلام ارشاد تهران متمرکز شد و سلسله درگ

 تاری خ ادیان را آغاز کرد.

پردازی بوده و هم اهل عمل و  شریعتی، هم اهل اندیشه و نظریه
مبارزات سیاسی. او از همان نوجوانی و جوانی در کنار مبارزات 

کرد. در اروپا نیز  کرد و معلمی می نوشت، ترجمه می سیاسی می
همین نوع کارها را ادامه داد. اما پس از بازگشت به ایران در 
اوایل دهه چهل، بر اساگ تحلیلی که از شرای  جهانی و 

طور کامل به کار نوشتن و گفتن و  ای و ایران داشت، به منطقه
تدریس پرداخت. او به این نتیجه رسیده بود که هر انقلابی پیش 
گاهی فاجعه است، و از این رو به تقدم کارهای فکری و  از آ

تعبیر خودش به تقدم انقلاب فرهنگی بر هر نوع  آموزشی و به
ویژه انقلاب سیاسی )انقلاب معطوف به تغییر  انقلاب دیگر به

رژیم( باور داشت و خود نیز همواره در این مسیر تلاش کرد. با 
این حال، رویکرد سیاسی و انقلابی با صبغه آشکار دینی و شیعی 
شریعتی، در آثارش عیان و پررنگ است. هر چند در فاصله 

یزان بود و  گر خرقانى از اسلام فردگرا 
 كرد. شدت از اسلام سياسى دفاع مى به
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، با تأثیرپذیری از فضای سیاسی آن ایام، از ۴۰تا  ۰۷های  سال
جمله اقدامات رادیکال انقلابی سازمان مجاهدین خلق و 

های مبارزان  ها و اعدام ها و شکنجه فدائیان خلق و زندان
سیاسی، غلظت انقلابی رادیکال با ادبیات نیرومند و پرشور 
شیعی در شریعتی بیشتر شد، اما پس از تعطیلی ارشاد و زندانی 
شدنش، گویا دچار تحول شد و از این رو پس از آزادی در سال 

اش یعنی آموزش و  ، آشکارا به همان مشی اصلی۴۳
گاهی ویژه رخداد مهم  بخشی و تقدم انقلاب فکری بازگشت. به آ

در این  ۴۰تغییر ایدئولوژی در سازمان مجاهدین خلق در سال 
چرخش مهم نقش داشته است. به همین دلیل است که در 

غلظت  ۴۶تا  ۴۰های  گفتارها و نوشتارهای شریعتی در سال
دینی و از جمله ارجاعات به قرآن و منابع مشهور اسلامی بیشتر 

 خورد. به چشم می

آنگونه که شریعتری خرود گرفرتره اسرت، مرهرمرترریرن رخرداد 
از  »پیکرسازی ایدئولوژیرک«روشنفکران مسلمان در این عصر 

اسلام شیعی است. خود او بیشترین نقش را در این پیرکررسرازی 
داشته است. تلاش وافر او این بوده است که بر بنیادهای عمدترا  
کلامی و عقیدتی مفروض و معمول اسلام شیعی، ترفرسریررهرای 
تازه و اجتماعی و انقلابی رادیکال ارائه دهرد و از ایرن طرریرق 
تحول فکری مهمی در نگرش به مقولات دینری و اجرترماعری و 

مسئولیت آموخت که  سیاسی و اخلاقی و هنری ایجاد کند. او می
اسرت.  انتظار مرذهرب اعرترراضزعم او  چیست. به شیعه بودن

اسلام او اسلام نبوی بود، نه اسلام اموی، و تشیع او نریرز تشریرع 
. اصولاً بنابر نظر او، دینی که به درد ۳علوی بود، نه تشیع صفوی

دنیای ما نخورد به درد آخرت نیرز نرخرواهرد خرورد. از مرنرظرر 
گرذرد. وی  شریعتی، آبادی آخرت لزوما  از معبر آبادانی دنریرا مری

، آبرادانری ایرن »الدنیا مزرعر  الاخرره«اقتفای حدیث مشهور  به
دانسرت. در  جهان را مقدمه ضروری سعادتمندی آن جهان مری

شناسی، شریعتی از آغاز تا پایان در جناح چرپ  نگاهی عام و سنخ
شردت  اسلامی سخن گفت و نوشت و فعالیرت کررد. او کره بره

تأثیر مرکرترب فرکرری خرداپررسرتران برود، از ترفرسریرر  تحت
کررد. وی برارهرا از  محورانه اسرلام و تشریرع دفاع مری عدالت

سخن گفته و ابوذر غرفراری، صرحرابری  »سوسیالیسم اسلامی«
مرعررفری  »خداپرست سوسیالیست«خواه عصر عثمان را  برابری

کرد. او اصولاً سوسیالیسم را صرفا  بر بنیراد تروحریرد و الرهریرات 
 ۰دانست.  یکتانگرانه، معقول و پذیرفتنی می

گفتنی است که طالقانی و بازرگان و تا حدودی شریعتی، از 
-هایی چون توحید شوند. دوگانه گرایان معاصر شمرده می قرآن

خرافات از مبانی دینی آنان در اصلاح دینی و از -شرس و عقل
شان بوده است؛ هر  جمله در گرایش به اسلام سیاسی و انقلابی

چند شرح و بس  و رویکردهای استدلالی هر یک متفاوت بوده 
مقتضای گرایش فکری  است. بیفزایم که طالقانی و شریعتی به

کید فراوانی نیز بر عدالت اجتماعی داشته  اند. خود، تأ

 

 بندی جمع

آنچه در این دو نوشتار گزارش شد، اشاراتی است برای بیان 
های ذهنی و عینی سیاسی و در نهایت انقلابی شدن دین  زمینه

این اشارات  ۴اسلام و تشیع امامی در قرن چهاردهم خورشیدی.
دینی متفاوت در یک رویکرد -دهد که دو جریان فکری نشان می

يعتى از  رگان و تا حدودی شر طالقانى، باز
 شوند. گرايان معاصر شمرده مى قرآن

———————————————————————- 

اند، و ایرن تسرنرن  زعم شریعتی، اسلام نبوی و تشیع علوی مکمل هم . به ۳
/ اموی است که با تشیع صفوی در جدال و دشمنی با هم اند. بنگرید به گفترار

نوشتار تشیع علوی و تشیع صفوی، اکنون در شرماره نرهرم مرجرمروعره آثرار 
 شریعتی.

——————————————————————— 
. عناوین آثار شریعتی و جملاتی که از او نقل شد، در مجلدات پرشمار ۰

مجموعه آثار او در دسترگ است. نیز گفتنی است که در سلسله گفتارها/
، به زندگی »مروری بر تاری خ اصلاح دینی در ایران معاصر «نوشتارهای 
های فکری و دینی معاصر ایران و نیز شماری از نهادها و  شخصیت
گانه پرداخته سازمان ام. این  های اسلامی مرتب  با این مجموعه، هر یک جدا

گفتارها در قالب نوشتارهایی تحت همین عنوان پیش از این در سایت 
اند. اخیر  ام من شر شده و در دسترگ و نیز در وبسایت شخصی «ندای آزادی»

و  PDFصورت ش( نیز در قالب کتابی با همان عنوان به۰۰۱۰)زمستان 
 در دسترگ است.» زیتون«و نیز در سایت  «های نو  اندیشه»سپس در سایت 

. البته قابل ذکر است که فعالیت رادیکال و انقلابی جریان عام چپ ۴
های فدائیان خلق  غیرمذهبی در دهه چهل و پنجاه )از جمله سازمان چریک

های  ایران در دهه پنجاه( نیز در رویکرد سیاسی و انقلابی به دین و جنبش
اسلامی آن دوران سهم مهمی داشته که در اینجا امکان طرح و بررسی آن 

 فراهم نیست.



نظر داشتند و آن  اشتران
تقویت و تعمیق اندیشه 
اسلام اجتماعی و انقلابی 
است. تلاش سخنگویان 
این دو جریان آن بوده 

است که هر چه بیشتر قلمرو نفوذ و اقتدار دیانت و دین 
تر شود. آنان اصرار داشتند دینداری سنتی و سنت دینی  گسترده

شیعی، از قالب انتزاعی با کارکردهای غالبا  فردی و مناسکی و 
گرا و سیاسی  گرا و جماعت ورزی کل آیینی خارج شده و به دین

متحول شود. در سنت رایج مذهبی، همواره در پاسخ پرسش از 
، نظرا  و عم  ایمان به خدا و »دین چه انتظاری از بشر دارد؟«

آخرت و التزام به مناسک و آداب فردی و اخلاقی محور قرار 
گرفت، ولی در اسلامی که از شهریور بیست از دو جریان  می

شان و نیز از سوی نوگرایان نسبتا   های روحانی و پیروان نوسنتی
ورزی اجتماعی  مدرن و دانشگاهی ارائه و تبلیغ شد، اندیشه دین

و کسب اقتدار سیاسی و در نهایت با رویکرد انقلابی و زیروزبر 
اسلام آیین کننده حاکم بوده است. در این روند ادعا شد که 

است و برای دین و دنیای دینداران برنامه دارد، ولو  زندگی
وسیله  ها نیز با اصل اجتهاد زنده و پویا به الجمله، و کاستی فی

گاه به زمان )فقه پویا( جبران خواهد شد. در  مجتهدان خلاق و آ
الجمله مرجعیت عالی مجتهدان شیعی ولو با  این رویکرد، فی

شروطی پذیرفته شده بود. در هر حال دین اسلام با گرایش 
شد که  شیعی امامی، پیکر منسجم ایدئولوژیک شمرده می

های متنوع زمان حال و آینده را  ظرفیت پاسخگویی به پرسش
 دارد.

کید گفت که مبانی و خاستگاه های نظری و عملی  البته باید به تأ
این دو نحله کلان در باب اسلام و انتظارات از آن و از جمله 

ها  نقش علمای دینی )فقیهان(، متفاوت و در برخی زمینه
محور بوده و  های سیاسی عمدتا  متن متعارض بود. دیدگاه سنتی
های فلسفی و  محور و بنابر اندیشه دیدگاه دومی عمدتا  عقل

شناختی و تاریخیِ برآمده از جهان مدرن و تجدد بوده  جامعه
رغم باور به استفاده  است. تفاوت دیگر این بود که نواندیشان به

ویژه اعتقاد به حمایت از علما و مراج  مذهبی  از نهاد علما و به
در تقویت جبهه مردم و چیرگی نهایی بر استبداد داخلی و 
استعمار خارجی و حتی استثمار طبقاتی، در فرجام، نه به 

محور باور  تأسیس حکومت مذهبی و اجرای شریعت فقه
ویژه از زعامت سیاسی فقیهان )ولایت مطلقه  داشتند و نه به

فقیه( حمایت و دفاع 
کردند. نقدهای تند و  می

رادیکال شریعتی به نهاد 
علمای مذهبی و طرح شعار 

)اسلام  »اسلام بدون ملا«
منهای روحانیت( گواه این مدعا است. شریعتی حتی در 

طور شفاف حکومت مذهبی  ( به۱۱)شماره  مجموعه آثار 
داند )در قسمت بعدی متن سخن  تئوکراتیک را عین استبداد می

او نقل خواهد شد(. حتی جریان علمای سیاسی و انقلابی شده 
کردند. با  نیز چنین باوری را حداقل در علن و شفاف اظهار نمی

الله خمینی کمتر از ده سال پیش از انقلاب در درگ  اینکه آیت
فقه خود به موضوع ولایت فقیهان و ضرورت تشکیل حکومت 
مذهبی با ریاست حکومتی فقیهان پرداخته بود، ولی در جریان 

ویژه در چند ماه  هرگز آن را ادامه نداد و بلکه به ۴۷-۴۶انقلاب 
از نوع جمهوری  -تعبیر خود به-آخر در فرانسه، از جمهوری 

 فرانسه حمایت کرد.

گرا  در هر حال گزاف نیست گفته شود که تلاقی دو جریان سنت
قرن نخست قرن گذشته، به ویژه در سال  و نه لزوما  سنتی در نیم

کات ۴۷ ، بیشتر سوءتفاهم بود و شاید هم بیشتر حاصل اشترا
های آن.  لفظی در باب فهم اسلام و متون و منابع و آموزه

نقدهای جدی به رویکردهای دین سیاسی و انقلابی جریان 
طور کلی ارتفاع دادن به انتظارات  نواندیشی مدرن دینی و به

حداکثری از دین وارد است که باید در جای دیگری بدان 
پرداخت )در فصل بعد در حد ممکن پرداخته خواهد شد(. 

توان ناگفته گذاشت که یکی از این نقدها نادیده گرفتن  نمی
زاده در مقط   خواهانی چون کسروی و حکمی هشدار مشروطه

پس از رضاشاه مبنی بر خیز برداشتن شماری از علمای دینی 
برای تسخیر حکومت است؛ هشداری که نه گروه روشنفکران 
اعم از مذهبی و غیرمذهبی چندان جدی گرفتند و نه طبعا  

 های مردم شنیدند. توده

، این رویکردهای حداکثری به دین و تحکیم اسلام  به هر تقدیر
و تشیع انقلابی در جریان انقلاب ایران و جمهوری اسلامی به 
محک امتحان و تجربه خورد و از این رو از همان لحظات 

الله خمینی  نخستین پیروزی )حتی پیش از آن در سخنرانی آیت
در بهشت زهرا( اختلاف دیدگاه و محدوده توق  و انتظار از دین و 

۱۳ 

يعتى حکومت مذهبى تئوكراتيک را  شر
 داند. عين استبداد مى



روحانیت و انقلاب آشکار شد؛ اختلافی 
تردید تا  که هنوز با شدت ادامه دارد و بی

بخش ادامه  رسیدن به مرحله فیصله
خواهد یافت. جان سخن آن است که 

شان  زود عیان شد که اسلام سیاسی
 بوده است. »یک بستر و دو رؤیا«

   



——————————————————————— 

ی مشهد در سط  اجتهاد، دکترای فلسفه تطبیقی از  ی علمیه ی حوزه آموخته دانش
 دانشگاه اکستر انگلستان، سرویراستار انتشارات اسموگ پرگ در لندن.

ی در  كمال حيدری، متفکر سيد 
 حصر 

  ۱طوسى  سيد خليل الرحمان



۱۱ 

ق( حردود یرک دهره در ۰۳۷۶سید کرمال حریردری )مرترولرد 
های حکومتی ایران در دفاع از عقایرد شریرعریران سرخرن  شبکه
هرایرش در مرنرابرع دسرت اول، عرقرایرد  گفت و با کنرکاش می
کشید. شیوه مباحث  ویژه وهابیت را به چالش می سنت و به اهل

ای برود  گرونره و محتوای مطالب حیدری برای سالیان متمادی به
شناختند که برا  که او را فقیهی مداف  نظام جمهوری اسلامی می

بیانی رسا به دفاع از مبانی شیعه با قرائت رسرمری رژیرم، دربراره 
گوید. اما رابطه حسرنره  موضوعات متنوع علوم اسلامی سخن می

تدری ج با تشرکریرک در بررخری  او با حکومت دوام نیافت. او به
های رسمی و عقاید سنتری  موضوعات اعتقادی و فقهی، از دیدگاه

ترین مرقراطر  حریرات  امامیه فاصله گرفت و در یکی از حساگ
دلیل عملکرد اسفربرار حرکرومرت  فکری و ایمانی ایرانیان که به

برند،  دینی با انبوهی از ابهامات و سردرگمی درباره دین به سر می
هرای ترئروریرک امامریره را برا  پا به میدان گرذاشرت و برنریران

های فلسفی، کلامی و فقهی به چالش کشید. همین  گری پرسش
ای  ویژگی، حیدری را برای نسلی که سالیانی است کمتر حرف تازه

های علمیه شنیده است، به شرخرصریرتری جرذاب  از درون حوزه
تبدیل نمود و بسیاری از جوانان نظریات او را مشتراقانره دنربرال 

 کردند. می

حرریرردری صررریررحررا  اعررلام نررمررود کرره بسرریرراری از مرربررانرری 
شده که توس  علمای امامیه عمدتا  در قرون اولیه  انگاشته مسلم

ضرروریرات «عرنروان  بعد از غیبت صغری بنیاد نهاده شرده و بره
در طول بیش از هزار سرال برر انردیشره رایرج تشریرع  »مذهب

گونه تقدسی ندارد و وقت آن رسیرده  حکمروایی کرده است، هیچ
، نظریات جردیردی در »عقلانیت قرآنی«است که با استمداد از 

هرای عرلرمریره را  اعتقادات و فقه شیعه تأسیس گردد. وی حوزه
نظری و عادت زشرت  کرد و آنان را از تنگ دعوت به سعه صدر می

داشت. با استفاده از شواهرد تراریرخری دربراره  تکفیر بر حذر می
فضای آزاد مباحثه میان علمای قرون اولیه برر سرر ضرروریرات 

ق( و شریرخ ۰۰۳دین، همچون نزاع میان شیخ مرفریرد )وفات 
ق( ۳۷۰یا  ۳۷۷جنید اسکافی )وفات  ق( با ابن۳۷۰صدوق )وفات 

دربارۀ حدود عصمت ائمه و یا حجیّت قریراگ و اسرترحرسران، 
خواهان احیای سنت حسنه رواداری در برابر آراء جدیرد گرردیرد؛ 

های وی که اغرلرب برا  گری تمنایی که هرگز اجابت نشد. پرسش
هایرش هرمرراه برود، خشرم بررخری از  پردازی ها و نظریه پاسخ

نظر و افراد بدخوی را برانگریرخرت. نرویسرنردگان  روحانیان تنگ
صورت ناقص و گزینشی، وی را در  حکومتی با طرح نظریاتش به

ها قرار دادند و در نهایرت او را هردف تریرر  معرض انواع تهمت
 تکفیر ساختند و در منزلش در قم محصور نمودند.

كمال حيدری وری بر سير تطور انديشه سيد   مر

تروان ماه رمضران  نقطه آغاز حرکت اصلاح دینی حیدری را مری
ای برر زبران آورد کره  ش دانست؛ زمانی که او جملره۰۳۷۱سال 

مرن ادعا «حساسیت محافل شیعی و حوزوی را بررانرگریرخرت: 
الاحربرارهرا و  کنم که بسیاری از میراث روایی شیعه از کرعرب می

 ۱»ها به ما رسیده است. ها و مجوگ یهودیان و نصرانی

هرای اجرترماعری سرنری  ها و شبرکره این جمله موجی در سایت
زبان علیه او به راه انداخت که یکی از علمای شیعه اعرترراف   عرب

کرده است که برخی عقاید شیعه ریشه یهودی و نصرانی دارد. برا 
دنبال نقد وهابریرت نربرود، برلرکره  این حرکت، دیگر حیدری به

گفت برای آنکه تقریب میان مذاهب اسلامی محرقرق شرود،  می
سنت نیز میرراث  باید ابتدا از نقد میراث شیعی شروع کنیم تا اهل

 خود را بازب ینی کنند.

-های صروتری  ش، فایل۰۰۱۰تا قبل از حصر در سال  ۰۳۷۱از سال 
تصویری متعددی از حیدری در موضوعات مختلف من شرر شرد. 
حجم ارائه نظریات جدید در این دوران کوتاه نشران از سررعرت 

توان مشراهرده  تحول اندیشه او بود که در کمتر اندیشمندی می
اش از نروع  نمود. حیدری ادعا کرد کره حررکرت اصرلاح دیرنری

است. مراد او از اصلاح دینی، البرتره اصرلاح  »اصلاحات لوتری«
کررد  فهم و قرائت از دین بود، نه خود دین. وی مکررا  گوشزد مری

که دین همانی است که از خداوند نازل شده و اصرلاح چرنریرن 
ش در گرفرترگرو برا ۰۳۷۷در برهرمرن  ۳معنا است. ای بی پدیده

حيدری اشکال مستشرقان بر احاديث نبوی 
وايات ائمه نيز سرايت مى  دهد. را به ر

——————————————————————— 

اسلام قرآن، نه اسلام  «. حیدری این مطلب را در سخنرانی با موضوع ۱
اسباب وض  الحدیث عند «بیان کرد. برای تفصیل بیشتر ببینید: » حدیث
 ۳۱، الموق  الرسمی لسماح  المرج  الدینی السید کمال الحیدری، »الشیع 
 م.۱۱۰۶نوامبر 

رسانی سید کمال  ، پایگاه اطلاع»اصلاحات دینی را چگونه شروع کنیم؟«. ۳ 
 م.۱۱۰۶فوریه  ۷حیدری، 



پیروان همه ادیان و مذاهب، اعم از الهی و «گفت:  »چهارسو «
بشری، بنا به شروطی، مُجاز بلکه واجرب اسرت کره برر هرمان 
اعتقادات خود باقی بمانند و در آخرت نریرز رسرترگار خرواهرنرد 

 ۰»بود.

و  »فهم مؤمنان از دیرن«ای، تفکیک میان  ریشه چنین نظریه
کریرد  بود که حیدری بر آن اصرار می »حقیقت دین« ورزیرد و ترأ

است و آنچه مرؤمرنران  »نیافتنی دست«کرد که حقیقت دین  می
در هر دینی از سر یقین بدان معتقدند، سربرب رسرترگاری آنران 
است؛ چه اعتقاد آنان مطابق حقیقت دین باشد و چره نربراشرد. 

العمل به چنین نظریاتی شدید و خصرمانره  طبیعی بود که عکس
شناختی را منسوب بره مرکرترب  باشد. برخی این نظریه معرفت

پوزیتیویسم دانستند که منکر وجود هر گونه حقایق فراحسری و 
زعم آنان، چنین باوری در معرفت دیرنری در  متافیزیکی است. به

نهایت منجر به نفی حقایق مسلم وحیانری و ترعرالریرم دیرنری 
کره خرودشران  خواهد شد؛ حقایقی که بر مؤمنان و واصرلان ]

 ۴باشند[ مکشوف و معلوم شده است.

یک سال بعد، حیدری در مصاحبه با شبکه اینترنتی الرعرراقریره، 
تکفیری معرفری کررد و مروجری  -سنت همانند اهل-شیعیان را 

 دیگر را در جامعه ایجاد نمود: 

گویم: هیچ عالرم شریرعری  من این را به ضرگ قاط  می
شود، مگر ایرنرکره بره کرفرر  ای یافت نمی عشری اثنی

باطنی کلیه مسلمانان ]غیرشیعه[ حکم کررده براشرد؛ 
البته علمای شیعه در اینکه دیگر مسلمانان محرکروم 

نظر دارند؛ بعضری از  به اسلام ظاهری هستند، اختلاف
قبیل ]شیخ یوسف بحرانی[ صاحب الحدائق ]الناضره[

دانند، اما مشهرور  ، غیرشیعه را ظاهرا  هم مسلمان نمی
شیعه از جمله سید ]ابوالقاسم[ خویی، غیررشریرعره را 

حسرب  دانرنرد، اما بره ظاهرا  مسلمان و باطنا  کافر مری
باطن و حشر اخروی و جنبه کلامی، علمای شیعره برر 

 ۶کفر دیگر مسلمانان اتفاق نظر دارند.

، حتی روحانیان اصلاح گری هرمرچرون مرحرسرن  این اظهارنظر
کدیور را وادار به واکنش ساخت. کدیور در نقدی محققانه اثبات 

تواند مورد پذیرش قررار  نمود که چنین سخنی بدین شمول نمی
 ۷گیرد و ادعای کمال حیدری از دقت کافی برخوردار نیست.

 

نى  حيدری و تئوری عقلانيت قرآ

های حیدری که بیشتر در حواشی درگ خارج فرقره  پردازی نظریه
ها و میان  خود بیان می شد، بسی فراتر از چیزی بود که در رسانه

الرعرمرل  شد و موجی از هیجان و عکرس مخاطب عام من شر می
هایرش  توان در تئوری ایجاد می نمود. مهمترین نظریات او را می

مربوط به ضرورت رجوع به قرآن و مبارزه با سرلرطره حردیرث در 
اسلام جستجو کرد. اگرچه بخش مهمی از آراء وی برا نرظرریرات 

در براره  ۷گرای اوایل قرن چهراردهرم هرجرری دانشمندان قرآن
مسائلی همچون عدم حجیت اخبار واحد و مستفیض در غیر از 
فقه )اعم از اصول اعتقادات، اخبار مربوط به خرلرقرت عالرم و 
علوم تجربی همچون نجوم و طب(، مساله خررافات و بررخری 
عقاید غلوآمیز در باره ائمه و مشکل نابسامانی در حروزه هرا و 

هرای او در  مرجعیت تشیع با یکدیگر همپوشانی دارند، اما ایرده
ترر و  بسیاری موارد بخصوص در علم الحدیث و فقه مرترهرورانره

 ۷تر است. بنیادین

حیدری دعوت به قرآن را همچرون سرلرفرش برا نرقرد انردیشره 
گری  طور عام، و مسلک اخباری گرایی در مذهب امامیه به حدیث

صراحت اعلام نرمرود کره در حرال  طور خاص آغاز کرد. او به به

۱۱ 

واياتِ تبعيض  از نظر حيدری تمام ر
 جنسيتى درباره زن از اسرائيليات است. 

——————————————————————— 

حوارالدین والعلمانی  م  سماح  المرج  الدینی السید کمال الحیدری: «.  ۶
، برنامج المراجع ، قناة العراقی  الفضائی ، الموق  الرسمی »الحلق  الخامس 

 م. ۱۱۱۱جولای  ۰۷لسماح  المرج  الدینی السید کمال الحیدری، 

 .۷ https://kndnvnw.cwa/18267/ 

رجوع کنید به دو مقاله نگارنده  در دو شماره پیشین فصلنامه نقد دینی  . ۷
 در باره قرآن گرایان شیعه. 

 ——.  عدم حجیت خبرواحد و خبر مستفیض در غیر ازعلم فقه در این۷

——————————————————————— 

۰.  https://nlhnydnwn.cwa/fn/  

 .  برای نمونه ببینید نقد حسین سوزنچی بر حیدری: ۴
 https://ooo.swuznachn.nw/wevneo-wf-snyed-knanl-
hendnwn-s-cwaaeats/  



تنها در روند اجتهاد میان اصرولریران،  گری نه حاضر روش اخباری
بره -گرری  بلکه در تمامی علوم دینی شایع و رایج است. اخربراری

ارمغان حکومت صفویه است؛ زمانری کره دامرنره  -باور حیدری
هرای  های سیاسی آنها با امپراطوری عثمانری بره درگریرری رقابت

ایدئولوژیک و منازعات کلامی کشیده شد و احرادیرث مرجرعرول 
ها دوباره نقل مرجرالرس  درباره فضائل غلوآمیز ائمه بعد از قرن

گردید و محدثان و وعاظ به جعل احرادیرث جردیرد تشرویرق و 
 ۰۱تحریص شدند.

محروریر  اسرلام «در نقد مرجعیت روایت در معارف دینی با نام 
، حیدری سلسله دروسی را آغاز نرمرود و شراگرردانرش »القرآن

الموروث الروایی بیرن الرنرشرأة تقریرات او را با عناوینی همچون 
، اسلام محوری  القرآن: میزان تصحی  الموروث الروایری،  والتأثیر

در مجلدات مرترعردد مرنر رشرر اسلام القرآن واسلام الحدیث، و 
مفاصل اصلاح الفکر آخرین اثر او در این راستا، کتاب  ۰۰نمودند.
قرلرم طرلال  م، بره۱۱۰۷ق/ ۰۳۰۷برای اولین بار در سال  الشیعي

هرای  حرل الحسن به چاپ رسید. در این اثر مرهرم، حریردری راه
از دیرد -کند که  گرایی را پیشنهاد می عملیِ خروج از سلطه روایت

او ایرن حررکرت را  ۰۱تبدیل به افیون ضدعقلانیت شده است. -او 
هرایری پریرشرنرهراد  حل احیای عقلانیت قرآن نامید و برای آن راه

صورت عام،  ها در دو مرحله اصلاح فکر اسلامی به حل نمود. راه
  صورت خاص، ارائه شده است. و اصلاح فکر شیعی به

الذکر این اسرت کره  های حیدری در آثار فوق حل از مهمترین راه
برای فهم درست از دین باید ابتدا به قرآن رجوع کنیم و روایات را 
به محک قرآن بسنجیم؛ نه برعکس، آنگونه کره سرنرت جراری 

شناسی رایج، علما تنها هنرگام  میان شیعیان است. در روش دین
کنند. اخباریان حتی ترا ایرن  تعارض دو روایت به قرآن رجوع می

حدّ نیز از رجوع به قرآن ابا دارند و هنگام ترعرارض روایرات، بره 
 شوند. قرائن و امارات دیگر همچون شهرت و اجماع متوسل می

راهکارهای جدیدی برای اسلام محوری  القرآن، حیدری در کتاب 
کند؛ از جمله  خلاصی از روش سنتی رجوع به روایت پیشنهاد می

باشرنرد، ولری در  »نقل به الفاظ«اینکه تنها روایاتی معتبرند که 
گاه به معیارهرای  »نقل به معنا«صورت  بودنِ روایت، راوی باید آ

صحّت نقل به معنا باشد. در صورت فقدان دو شرط فوق، روایت 
 ۰۳تقویت شود. »سایر قرائن«باید توس  

هایی یاری گرفت که  توان از مثال برای فهم آسان مبنای فوق، می
عنوان مثال، درباره اعتربرار  کند. به هایش بیان می او در سخنرانی

 گوید:  حدیث غدیر می

در کل روایات مربوط به واقعه غدیر که بنابرر مرلاکات 
تفاوت بریرن الرفراظ  ۱۰۴مشهور همه ثقه و معتبرند، 
خواهی ثابت کنی پیرغرمربرر  پیدا کردم. حال چطور می

چه گفته؟ اینکه پیامبر حتما  روز غدیر خطبه خروانرده 
خورد؟ اینکه چه فرموده مهم است.  به چه درد من می

راه فهم درست این است که از میران جرمرلات ترنرهرا 
الفاظ و جملاتی را برگزینیم که همه عیرن هرم نرقرل 

شویم این قسمرت قرطرعرا  از  اند و ما مطمئن می شده
من کنرت مرولاه «پیامبر صادر شده است. مثل جمله 

مرعرنرایرش ایرن اسرت کره برقریره  »فهذا علی مولاه.
نرقرل بره «ها اخترلاف اسرت،  ها که در آن ده قسمت

شده است. تمامی جملات نقل به معنا را طررد  »معنا
کنم، چون یقین ندارم که کلام پیامبر است یا نه. و  می

گوید اگر راوی ثقه برود، برایرد کرل  حال آنکه شیعه می
گرویرم کره ثرقره درو   روایتش را بپذیریم. مرن نرمری

۱۸ 

 
حيدری: ضمایر مذكر در قرآن منحصر به 

مردان نيست بلکه شامل همه موجودات  
 است.

——————————————————————— 

مباحث به معنای عدم وجوب تبعیت شرعی است. برای تفصیل مطلب و 
گزارشی در باره نظریات برجسته ترین علمای امامیه در باره قلمروی حجیت 

 اخبار واحد و مستفیض، رجوع کنید به اثر نویسنده تحت عنوان:
ipnsteanc vnlue wf twnasantted wepwwts (hndnths) na 
Shn'nsa https://ooo.syacscn.cwa/jwuwanl/IJAH/nwtncle/
vneo/IJAH.2021.01.004 

مرداد  ۱۱، سخنرانی، »گری و دولت صفویه ارتباط بین جریان اخباری«. ۰۱
 ش.۰۳۷۷

. عنوان این اثر احتمالاً ملهم از جورج طرابیشی در کتاب من اسلام القرآن ۰۰ 
 ( است.۱۱۰۱الی اسلام الحدیث )بیروت: دار الساقی، 

اصلاحات دینی را «؛ ۱۷۷-۷. الموروث الروایی بین النشأة والتأثیر، صص۰۱
 م.۱۱۰۶فوریه  ۷رسانی سید کمال حیدری،  ، پایگاه اطلاع»چگونه شروع کنیم؟

 
——————————————————————— 

 .۰۳ https://nlhnydnwn.cwa/fn/2018/06/6344/ 



گویم فهم و برداشتش درسرت نربروده یرا  گوید، می می
درست نفهمیده. بسیاری از راویان شیعیان مرخرلرصری 

انرد. برعرد از خرروج از  اند ولی سروادی نرداشرتره بوده
جلسات، این افراد برداشت خودشان را از امام نرقرل 

اند. میان ناقلان روایت از امام، هم زراره بروده و  کرده
قال «سوادی مثل جمّال ]شتربان[. زراره گفتره  هم بی
آنروقرت  .»قال الصرادق«و جمّال هم گفته  »الصادق

گویند تعارض بریرن اقروال امام. ایرنرجرا  علمای ما می
سرواد اسرت.  تعارض بین فهم زراره  عالم و جرمال بری

انرد  عمده سبب کسانی که از تشیع به تسرنرن گررویرده
گرویرنرد اگرر  هرا مری همین تعارض روایات است. سنّی

هرای  اند، چررا ایرن هرمره حررف امامان شما معصوم
اند، در حالی که نود درصد منقولات، نقرل  متعارض زده

سرواد و یرا  به معنا و برداشت غریرردقریرق راویران بری
 ۰۰سواد است که از نظر من حجت نیستند. کم

کند که دلیل اینکه راویان شریرعره بره خرود  حیدری یادآوری می
از  -انرد نه هر چره شرنریرده-اند  اند هر چه فهمیده داده اجازه می

اند  قول امام نقل کنند، باز روایاتی است که در آن ائمه اجازه داده
کنند؛ روایاتی که اعتبارشران مرورد  »نقل به معنا«مطالب آنها را 

در حالی که در مورد قرآن چنین  ۰۴خدشه و بحث و گفتگو است.
کید داشته  مجوزی نداشته اند که عیرن الرفراظ آیرات  و همواره تأ

الهی را حفظ و نقل کنند. بدیهی است که برا ایرن اوصراف، اگرر 
حدیثی با آیات قرآن تعارض کرد باید قرآن را مرقردم داشرت، در 

، حدیث و  حالی که متأسفانه در همه حوزه های ما و در سر منابر
 »قرول الرمرعرصروم«روایت مقدم است. در علم اصول روایات را 

دانند، حال آنکه بسیاری از آنها حقریرقرترا  قرول الرمرعرصروم  می
 ۰۶نیست، بلکه برداشت راوی است.

نقد روایی حیدری، ملان سنتی درباره عدالت راوی را نیز دگوگرون 
کررده  کند. به نظر او عادل به این معنا نیست که اشتباه نرمری می

اند و یا خطرا  فهمیده اند ولی بد می است. بسیار راویان عادل بوده
انرد. در  اند که بعدا  شیعه شده اند. خیلی از راویان سنی بوده کرده
شان صدها روایت بوده که از صحابره و ترابرعران شرنریرده  ذهن
 ۰۷اند. کردند از امام شنیده اند، ولی بعد از تشیع، گمان می بوده

های زیادی با نظرات مسرترشررقان  در نقد تاریخی فوق، مشابهت
وجود دارد، ولی معلوم نیسرت کره آیرا حریردری تررجرمره آثرار 

شناسانی همچون جوزف شاخت، جان ونزبرو، پاترریشریرا  اسلام
کرون و یا مایکل کوس را درباره نقد حدیث در اسلام، دیده اسرت 

های شفاهی حدیث که طی یک قرن منر  کرترابرت  یا نه. گزارش
منبع حدیث در اسلام است، از نرظرر  ۰۷حدیث نبوی توس  خلفا،

ترین مسشترقان فاقد اعتبرار اسرت. اولریرن  گروهی از سرشناگ
ق( گزارش ۰۴۰-۷۴اسحاق ) تاری خ مکتوب سنت نبوی توس  ابن

هشرام  نگارانی هرمرچرون ابرن نگاران و تاری خ شده است. حدیث
سریررة های خود از  ق( در سیره۱۱۷ق( و واقدی )وفات ۱۰۷)وفات 

۱۹ 

———————————————————————- 

آیا ادبیات «عنوان  های مهم حیدری تحت . رجوع کنید به سلسله سخنرانی۰۰
 »قرآن یک ادبیات ذکوری و مردانه است؟

رجوع کنید به: شهید ثانی.  »جواز نقل بالمعنی«. برای روایات مربوط به ۰۴
؛ عاملی،حسین ۰۰۰ق. الرعای  فی علم الدرای ، قم: مکتب  المرعشی، ص۰۰۰۳

، قم: مجم  الذخائر ۰۰۱۰بن عبدالصمد.  ق. وصول الاخیار إلی اصول الاخبار
 ———؛ شرح ملّا صال  مازندراني بر الکافي، با تعلیقات۰۴۱الاسلامی، ص

———————————————————————- 

؛ طباطبایی بروجردی، سید حسین. ۰  ، حاشیه۱۰۱، ص۱أبوالحسن الشعراني، ج
 ش. الأحادیث المقلوب  وجواباتها، قم: موسسه فرهنگی دارالحدیث.۰۳۷۴

ش. ۰۳۷۷فروردین  ۱۴، »مبانی فهم سلفی در مکتب تشیع«. سخنرانی ۰۶
گوید:  کردند می حیدری در این سخنرانی برای رف  اتهاماتی که به او وارد می

من منکر قول معصوم نیستم. بحث من صغروی است. عمر بن خطّاب که «
گفت حسبنا کتاب الله، کبری را ردّ کرد، یعنی قول معصوم را ردّ کرد. من که 

کرد، در حالی که آنچه  کنم. عمر از خود پیامبر شنید و ردّ می کبری را ردّ نمی
شنوم، فهم راویان از حدیث یا روایت است، نه خود قول  من از پیامبر می

معصوم. این نکته مفتاح المفاتی  مبانی من است. من که سنت امام را نفی 
ام. چگونه به من اتهام مخالف سنت  کنم. ده کتاب درباره امامت نوشته نمی

 »زنند؟ و ائمه را می

آیا ادبیات قرآن یک ادبیات ذکوری و مردانه «های  . سلسله سخنرانی۰۷
 »است؟

، سیاست من  کتابت ۷۷هجرت تا سال  ۰۰. از زمان وفات پیامبر در سال ۰۷ 
برقرار بود. رف  ممانعت کتابت حدیث را به عمر بن عبدالعزیز )دوران 

 اند. امیه نسبت داده ق(، خلیفه خوشنام بنی۰۱۰-۷۷خلافت 

 

ماندگى فقه  از نظر حيدری، علت عقب
شيعه ترس فقيهان از شکستن خطوط 

 قرمز علمای اوليه اماميه است.



سریرره انرد، در حرالری کره خرود  اسحاق نقل کررده ابن النبوی  
به دست ما نرسیده است. احادیث مرنرقرول تروسر   اسحاق ابن

ق(، نرعرمان برن ۰۴۱-۷۱محدثان و فقهایی همچون ابوحنیفه )
نگاران همچرون  ق( و نسل بعدی حدیث۱۰۱-۰۴۱ثابت شافعی )
ق(، از نظرر ۱۶۰-۱۱۶ق(، محمد مسلم )۱۴۶-۰۷۰محمد بخاری )

فاصله زمانی بین منبع صدور و ضبر  «مستشرقان دارای مشکل 
زعم این دسته از مستشرقان، مرحردثران در  هستند. به »حدیث

جای ضب  حدیث بر اساگ اصول و ضوابر   قرون دوم و سوم به
نگاری، احادیث در افواه تابعان و ناقلان قول پریرامربرر را  تاری خ

ها عمدتا  برر اسراگ فرهرم و  گری اند. روایت کرده »گری روایت«
هرای سریراسری و  ترأثریرر روابر  قردرت تفسیر روایان و ترحرث

باور مستشرقان، کرثررت  های عقیدتی رخ داده است. به پیشفرض
و تفاوت روایات که بسیار با یکدیرگرر در ترعرارض و تضرادنرد، 

 ۰۷ای در تاری خ حدیث مسلمانان است. معلول چنین پدیده

حیدری اشکال مستشرقان بر احادیث نبوی را به روایات ائمه نیز 
دهد و فاصله زمانی میان ثبت اولین مرجرامر  روایری  سرایت می

توان گرفرت  کشد. می شیعه با زمان صدور روایات را به چالش می
هرای خرود  ترین تئروری اش یکی از جدّی او در پروژه اصلاح دینی

عرنروان  درباره نقد میراث روایی شیعه را در سخنرانی خود ترحرت
ارائه نموده است. وی ابتدا »  مبانی فهم سلفی در مکتب تشیع«

شناسی شیعه امامیه با مرکرترب  با هدف بیان شباهت روش دین
 پردازد: گری در اسلام می سنت، به معرفی سلفی سلفیه در اهل

در مکتب سلفیه اگر من چیزی از قرآن برداشت کرنرم، 
ولی دیدم صحابه یا تابعین و یا تابعینِ تابعین پیامربرر 
چیز دیگری بیان کرده بودند، نباید تردید کنم که فرهرم 
آنان بر فهم و تفسیر من مقردم اسرت، زیررا آنرهرا یرا 
شخصا  پیامبر را ملاقات کرده و یا نزدیرکرترر بره زمان 

اند. محمد ناصرالدین البرانری در کرتراب  حضرت بوده
ما هری اصرول «پررسرد:  سوالی میالفتاوی المنهجیه 

گوید دعوت سلفریره برر  در جواب می »دعوة السلفیه؟
. سنت مرعرتربرره ۱. قرآن کریم، ۰سه اصل استوار است: 

که مشترس بین عموم علمای اسلام است(،  . روش ۳)
فهم قرآن و سنت. در روش آنها باید قررآن را آنرگرونره 

اند کره هرمانرا صرحرابره،  بفهمیم که سلف ما فهمیده
اند. این دستره از نراقرلریرن و  تابعین و تابعین تابعین

سرال را  ۱۱۱مفسرین قرآن و سنت نبوی تنها تا حدود 
شود. بعد از دو قرن هر آنچه از تفاسیر ارائره  شامل می

شده است، همگی بر اساگ اجتهادات شخصی اسرت. 
در تعارض میان قول صحابه با تابعین، قول صرحرابره 
مقدم است و در تعارض میان ترابرعریرن برا ترابرعریرنِ 
تابعین، قول تابعین مقدم است. بدین ترتیب، هر چره 
. شعار سلفیره برنرابرر  به زمان پیامبر نزدیکتر معتبرتر

کل خیر فی اتّباع من سَرلَرف «نقل البانی چنین است: 
 ۱۱»وکل شرّ فی اتّباع من خَلَف.

گوید که مشکل اعتبار روایات ما زمانری چرنرد  حیدری سپس می
شود که برداشت و فهم یک راوی با چند واسطره بره ما  برابر می

رسیده باشد و بدتر اینکه بین راوی با معصوم چند قررن فاصرلره 
افتاده است. هیچ حدیثی نداریم که در زمان خود پیامبر کترابرت 
شده و به دست ما رسیده باشد. در مورد ائمه هرم هرمریرنرطرور 
است؛ هیچ کتابتی از زمان ائمه به دسرت ما نررسریرده؛ کرتراب 

ق( دویسرت سرال برعرد از ۰۶۱شیخ طوسی ) استبصار و  تهذیب
شیخ صدوق  من لا یحضره الفقیهغیبت امام نوشته شده، ]فقیهُ[ 

ق( ۳۱۷سال از غیبت امام، و کافی کرلریرنری ) ۰۱۱ق( بعد از ۳۷۰) 
 هفتاد سال بعد از آغاز غیبت صغری.

 

نى كلامى حيدری در پارادايم عقلانيت قرآ  نظرات 

هرای کرلامری و  حیدری بر اساگ تئوری عقلانیت قررآنری، ایرده
منظور رعایرت  کند. در اینجا به شناختی متعددی ارائه می معرفت

بعد از بره چرالرش  ۱۰کنم. اختصار به یک نمونه از آنها اکتفا می

۱۱ 

———————————————————————- 
تا. الفتاوی المنهجی : اسئله حول  . ناصرالدین البانی، شیخ محمد. بی۱۱

 . ۰۱نا، ص جا: بی السلفی ، بی

. حیدری مباحث مفصلی در توحید، امامت، عرفان شیعی و نظام معرفتی ۱۰
بر اساگ مبانی قرآنی را در مجلدات متعدد ارائه کرده است. بررسی و تحلیل 

 طلبد. های او مجالی موس  می تمام ایده

———————————————————————- 

. مستشرقان اعتبار حدیث در اسلام را به پیدایی قرآن تعمیم داده و تلاش ۰۷ 
اند نشان دهند بخش اعظم میراث اسلامی ساخته و پرداخته یهود و  کرده

مسیحیت بیزانس در قرون سوم و چهارم ظهور اسلام است. رجوع کنید به 
 آثار مستشرقانی همچون:

Abwnhna Genwew (1810-1874), Thewdww Nöldeke 
(1836-1930), Iwaác Gwldznhew (1850-1921), Alphwas 
Mnawnan (1881-1937), Jwha Wnasbwwuwh (1928-
2002), Pntwncnn Cwwae (1945-2015), Mnchnel Allna 
Cwwk (1940-). 



الحدیث  کشیدن عقلانیت روایی که بر اساگ ملاکات سنتی علم
گذاری شده است، او معتقد است تمام روایاتِ دارای مضمون  پایه

تبعیض جنسیتی درباره زن، از اسرائیلیات است که یهودیان وارد 
آیرا «عرنروان  هرایری ترحرت اند. در سلسله سخنرانری اسلام کرده

باب جدیدی از  »ادبیات قرآن یک ادبیات ذکوری و مردانه است؟
سابقره اسرت.  گشاید که در تاری خ اندیشه حوزه بی مباحثی را می

حیدری بر این باور است که قواعد نحوی برای موجودات مذکر و 
مؤنث )اعم از انسان و غیرانسان( و ضمایر مختلرف هرمرچرون 

که در قررن دوم تروسر   »التی«و  »الذی«، یا »هی«و  »هو «
نحویانی همچون سیبویه تدوین شده است، نسبتی برا ادبریرات 
قرآن ندارد. متکلمان و مفرسرران، برر اسراگ ادبریرات ذکروری 
نحویان، یک نتیجه وجودشناختی درباره برتری جنسیتی گرفته و 

اند که مذکر از مؤنث برتر است. حیدری از انتشار اثری  حکم کرده
دهد که در آن اثبات نموده است ایرن نرتریرجره  مکتوب خبر می

انتولوژیک منشأ انحرافی بزرگی در فهم قرآن شده و نتایج بسیرار 
زیانباری در کلام و فقه به بار آورده است. نظریه حریردری یرادآور 

های طه حسین درباره شعر جاهلی است که آنها را مجرعرول  ایده
تر درباره زبان، دیرن و  داند و برای فهم بهتر و اطلاعات دقیق می

اعترقراد  کند. به فرهنگ عرب جاهلی، رجوع به قرآن را توصیه می
طه حسین، شعر جاهلی از نظرر حریرات دیرنری، فررهرنرگری و 

کشد کره قررآن  اقتصادی، عصر جاهلی را آنگونه به تصویر نمی
 ۱۱کند. معرفی می

نکته کلیدی در ایرده حریردری ایرن اسرت کره هرر گاه قررآن 
گوید، از ضمایر مؤنث استفراده  درباره زنان سخن می »منحصرا  «

شده، در غیر این صورت از ضمایر مذکر اسرترفراده شرده اسرت. 
ضمایر مذکر منحصر به مردان نیرسرت، برلرکره شرامرل هرمره 
موجودات اعم از جماد و نبات و انسان و خردا و غریرره اسرت. 
بنابراین درباره ضمایر غیرمؤنث، باید از قرائن بفهمیم که مرجر  
ضمیر مذکر است یا مؤنث. بهترین شاهد این مطلب اسرترفراده 

.  «هو » برای خدا است، زیرا خدا نه مرؤنرث اسرت و نره مرذکرر
آورد؛ از جمرلره  حیدری شواهد دیگری از قرآن بر مدعای خود می

نَّ لَهُرمْ «سوره بقره:  ۱۴آیه 
َ
الِحَاتِ أ ذِینَ آمَنُوا وَعَمِلُوا الصَّ

ّ
رِ الَ

وَبَشِّ
را   مَا رُزقُِوا مِنْهَرا مِرنْ ثَرمَررَةٍ رزِْق 

ّ
کُلَ نْهَارُ 

َ
اتٍ تَجْريِ مِنْ تَحْتِهَا الْأ جَنَّ

زْوَاج  
َ
ا وَلَهُمْ فِریرهَرا أ تُوا بِهِ مُتَشَابِه 

ُ
ذِي رُزقِْنَا مِنْ قَبْلُ وَأ

ّ
ذَا الَ قَالُوا هََٰ

رَة  وَهُمْ فِیهَا خَالِدُونَ.  »مُطَهَّ

در تفسیر سنتی این آیه، بردیرن مرعرنرا »  لهم فیها ازواج مطهره« 
است که برای مردان در بهشت، زنان مطهره اسرت، و زنران در 

اند. در تفسیر  بهشت هیچ نصیبی ندارند و اص  به حساب نیامده
معنرای  شامل زن و مرد است و ازواج جم  زوج به »لهم«حیدری 

همسر است، نه زن؛ در غیر این صورت اگر مراد مؤنث بود، جم  
نیز به باور حیدری مرؤنرث  «حور العین»شد زوجات. لفظ  آن می

جرمر   »حرور «آمرده، تراج الرعرروگ نیست و همچنانکه در 
، هر دو، است؛ نه فرقر  جرمر  حروراء کره  »احور «و  »حوراء«

 منحصر در مؤنث باشد.

حیدری در اینجا یک بار دیگر اشکالی نظیر اشکال مسرترشررقان 
درباره میراث غیرمکتوب )شفاهی( در قرون اولیه اسلام را مطرح 

ادبیات آن زمان عررب «گویند  کند. او در برابر مدافعان که می می
توانید ثابت کرنریرد ادبریرات  از کجا می«گوید:  ، می»مردانه بوده

عرب آن زمان مردانه بوده؟ هر چه درباره زبران عرربری قربرل از 
اسلام نوشته شده از قرن دوم و سوم است. حتی یرک جرزوه ده 

ای از عربی قبل از اسلام به ما نرسیده که ادعا کنیرد زبران  صفحه
 ۱۳»عربی قبل از اسلام مردانه بوده است.

 

 مسئله اجتهاد در فقه اماميه

ها و مستندات تاریخری  کند با ارائه نمونه کمال حیدری تلاش می
ثابت کند که علیرغم ادعای شیعه بر نقش اجتهاد در فهم دین و 

اخباری در قرون هشتم و نهم ترا عصرر -های طولانی اصولی نزاع
، سلوس علمی و روش فرهرم دیرنری عرلرمای امامریره در  حاضر

ها، در واق  همان روش سلفیه است، با این تفاوت که آنران  حوزه
اصحاب ائمه معصوم را جایگزین صحابه و ترابرعران پریرامربرر 

 اند:  کرده

البیرت  ممکن است کسی بگوید الحمدلله مکتب اهل
اینگونه نیست و باب اجتهاد بر ما باز است و از سرلرف 

کرنریرم، ولری  خود و فهم اصحاب ائمه تبعریرت نرمری
حقیقت این است که علمای شیعه از قرن سه و چرهرار 

۱۱ 

———————————————————————- 

 . طه حسین، فی الشعر الجاهلی.۱۱

———————————————————————- 

 »آیا ادبیات قرآن یک ادبیات ذکوری و مردانه است؟«.  ۱۳
 



اکنون همگی فتاوای متقدمریرن، اعرم از  به بعد تا هم
، عیاشی، مفید، سید مرتضری، طروسری و برقریره  صفّار
تبعیت کرده و همچون سلفیه، قول متقدمین خرود را 

 »نقل روایات سلف شیعره«اند. نه فق   حجّت دانسته
اند. این تبعیت  آنها را تبعیت کرده »فتاوای«بلکه حتی 

عنوان حجیت اجماع و شهرت در فقه ما ساری و  تحت
 ۱۰جاری است.

کمال حیدری برای اثبات مدعای خود به توضی  حقیقت اجرماع 
 پردازد:  و نقش آن در فقه امامیه می

خصوص اجماعری  اجماع در مکتب ما حجت است؛ به
که دلیلی برایش نداریم )اجماع غیرمدرکی(. اگر اجماع 

المدرس باشد، آنگاه باید مدرکش را بررسی کنیم؛  معلوم
کنریرم. برر خرلاف  اگر مدرکش معتبر نبود طردش می

عنوان یکی از مرنرابرع فرقرهری  اجماع غیرمدرکی که به
عرنروان اجرماع  بره-شیعه در تمامی کتب اصرولریرون 

 ۱۴در کنار کتاب و سنت قرار گرفته است. -فتوایی

به باور حیدری، این چیزی نیست جز تعبد بر نظر قدمای امامیره، 
کنرنرد.  نظیر آنچه سلفیه درباره صحابه و تابعان پیامبر عمل می

ترین فقهای معاصر شیرعره  وی برای اثبات ادعای فوق از برجسته
کند. در اینجا جهت رعایت اختصار ترنرهرا یرک  عبارتی را نقل می

کنم. استاد او شهید محمدباقر صدر  نمونه از شواهد او را ذکر می
های اجماعی که در فقه امامیه حجت است چنریرن  درباره ویژگی

 گوید: می

الفقهاء المعاصرین عصر الغیب  الصغری او بُرعریردهرا 
کالمفید والمرتضی والرطروسری والصردوق فانرهرم اذ 

لرم یرکرن یروجرد استقر فتواهم جمیعا علی حکرم و
بایدینا ما یقتضی تلک الفتوی، استکشفنا وجود ماخرذ 

.  ۱۶علی الحکم المذکور

الرمردرس  معنای کلام صدر این است که اجماع فتوایی که معلروم
نباشد، اگر در میان فقهای قرون اولریره حراصرل شرده براشرد، 

عنوان یکی از منابع معتبر فقهی حجّت است. مرراد از قررون  به

، فقهای زمان غیبرت صرغرری ) ترا  ۱۶۱اولیه، بنا به تصری   صدر
ق( و پس از آن تا اواخر نیمه اول قرن چهارم است. استدلال ۳۱۱

اسرت؛ بردیرن  »لرطرف«فقهیان بر این حجیت، قاعده کلامریِ 
ترتیب که محال است ]بر خلاف لطف و عنایت الهی است[ علما 
بر فتوایی اشتباه اتفاق کنند ولی امام زمان برای اصلاح آن دخات 

 -به برهران اِنّ -نکند. با تکیه بر چنین فرضی، اجماع غیرمدرکی 
 کاشف از تأیید )قول( امام است.

کند که ایرن روش فرقرهری امامریره  صراحت اعلام می حیدری به
تنها همان روش سلفیه درباره حجیت قول صرحرابره، برلرکره  نه

تر است، زیررا صرحرابره، ترابرعران و  بنیان حتی از آن هم سست
اند،  تابعانِ تابعان در نهایت دویست سال از پیامبر فاصله داشته

حال آنکه فقهای اولیه شیعه بیش از چرهرار قررن از پریرامربرر 
 ۱۷دورند.

توان این نکتره را افرزود کره ترمامری  به مورد اجماع فتوایی می
در  -الله خرویری استثنای برخی همچون آیرت به-فقیهان شیعه 

صورتی که قدما از روایتی معتبر اِعراض کرده باشند، دیگر فرقرهرا 
کنند، هر چند دلیرل اِعرراض آنران را نردانرنرد.  به آن عمل نمی

عنوان  را به -شهید صدر -حیدری یک بار دیگر عبارت استاد خود 
من مصادیقه المسئل  المعروف  براعرراض «کند:  شاهد بیان می

عن خبر صحی ، فانه یوجب سقوطه عن الحجی  الخبر اذا کانت 
الشهرة من قبل الاقدمین مرن عرلرمائرنرا الرقرری ربریرن لرعرصرر 

 ۱۷»النصوص.

۱۲ 

———————————————————————- 

برای تفصیل نقد  .»مبانی فهم سلفی در مکتب تشیع«. سخنرانی ۱۰ 
حیدری بر اصولیان رجوع کنید به کتابش با عنوان مفاصل اصلاح الفکر 

 .۱۰۰-۱۰۴الشیعی، صص

 .»مبانی فهم سلفی در مکتب تشیع«.  سخنرانی ۱۴

 
از نظر حيدری اجماع شيعى حتى از اجماع 
 ميان اهل سنت هم بدتر است.

———————————————————————- 

. هاشمی شاهرودی، سید محمود، بحوث فی علم الاصول )تقریرات ۱۶
،  درگ  .۳۰۱، ص۰جلد(، ج ۷های اصول شهید سید محمدباقر صدر

.  لازم به ذکر است که درباره شیعه اشکال در عدم قرب زمانی بنیانگذاران ۱۷
ق است. ۱۶۱فقه امامیه در قرن سوم و چهارم به امام معصوم، یعنی سال 

 خوبی توجه داشته است. حیدری در مواض  دیگر به این نکته به

 .۰۱۶، ص۰. هاشمی شاهرودی، بحوث فی علم الاصول، ج۱۷ 

 

 



عنوان مثال علمای قرن سوم و چرهرارم  بر اساگ مبنای فوق، به
به روایات طهارت کفّار عمل نکرده، ولری در عروض بره روایرت 

اند. از این رو تقری با  همه فقها در طرول  شان عمل کرده نجاست
اند و فهم قدما را بر فرهرم  اعتنا بوده زمان به روایات دسته اول بی

اند. حیدری این اصل روایی در فقه شیعه را  خویش مقدم ساخته
معنای مقدم داشتن غیرمنطقی فهم سلف بر فهم برقریره  نیز به

 داند که همانا مطابق با روش سلفیه است. علما می

اعتقاد حیدری، موارد دوگانه فوق از موان  اصلی برای هر گونره  به
تحول بنیادین در فقه شیعه است. اما بریرش از آن، ذهرنریرت 
فقهیان است که شجاعت کافی برای تأسیس فرقرهری جردیرد و 

اند. برای اثبات  مناسب با شرائ  و مقتضیات زمانه خود را نداشته
را از صاحرب  »یلزم منه فقه جدید«این مدعا، وی عبارت مشهور 

، سریرد  ۳۱میرزا حسن شیرازی صاحب فتروای ترنربراکرو، ۱۷جواهر
سریرد  ۳۱سیرد احرمرد خروانسراری، ۳۰محسن طباطبائی حکیم،

الله  سریرد روح  ۳۰سید ابوالرقراسرم خرویری، ۳۳حسین بروجردی،
کند که حاکی از واهمه آنان از  عنوان شاهد نقل می به ۳۴خمینی،

الرعرلرل  اعرترقراد حریردری، عرلرت تأسیس فقه جدید اسرت. بره
ماندگی فقه، ترگ فقیهان از شکستن خطوط قرمزی اسرت  عقب

 ۳۶اند. که علمای قرون اولیه برای امامیه ترسیم کرده

حیدری در راستای ایده تأسیس فقهی جدید، در کتابی با عرنروان 
)عنوان فارسی: تراریرخرمرنردی  تاریخی  منظوم  المعارف الدینی 

( تروسر  شراگرردانرش ۰۰۱۱هایِ فقهی( که اخیرا  )تابستان  گزاره
من شر شده است، با نگاهی هرمنوتیکی، نقش زمان را در فراینرد 

گرری دربراره  اجتهاد مورد کنکاش قرار داده است و برا پررسرش

های بره ترور انرداخرترن  های فقهی، روش اطلاق خطابات گزاره
کند. او در ایرن کرتراب، برا  های تاریخی در فقه را بیان می گزاره

ارجاع به ظروف فرهنگی، اجتماعی، سیاسی، اقتصادی و عادات 
گریررد  و سننی که در مردم عصر نزول وحی بوده است، نتیجه می

 که بسیاری از احکام و موضوعات فقهی تاریخمندند.

 

 سخن آخر 

پروژه اصلاح دینی با ایده عقلانیت قرآنی، از یک سو، حریردری را 
سرازد و از دیرگرر سرو،  گرایان پیش از خود نزدیک مری به قرآن

استنادهایش به نظرات محمدباقر بهبودی و مرحرسرن آصرفری 
نشان ازآن است که او به جریان تجدیردنرظررطرلرب در حردیرث 
شیعه توس  این دو دانشمند برجسته سنتی شیعره نریرز تروجره 
کافی داشته است. بنابر گفته خودش، وی تقری ربرا  ترمامری آثرار 

گران و روشنفکران جهان عرب را با دقت خروانرده اسرت.  اصلاح
اینکه آیا او ترجمه آثار لاتینی مستشرقان غربی را دیده اسرت یرا 
شخصا  به نظراتی شبیه به آنان تفطن یافته اسرت، برر نرگارنرده 
معلوم نیست. طررح اشرکالات روشرنرفرکرران جرهران عررب و 

نرظریرر  مستشرقان غربی با زبان حوزوی، از حیدری شخصیتی کم
های علمیه شیعه ساخته است. او اولریرن  در تاری خ حیات حوزه

مهرابرا اعرتربرار اصرول چرهرارصردگانره  عالم حوزوی است که بی
)اربعمائه( حدیث امامیه در قرن اول و دوم را به چالش کشیرد و 

 اظهار نمود: 

کننردگان مریرراث روایری امامریره،  بر چه اساسی جم 
همچون کلینی در قرن سوم، برخی روایات را از اصرول 

اند؟ چطور برر  اربعمائه نقل کرده و برخی را نقل نکرده
کلینی ثابت شده، بعد از یک قرن و نیم، فلان حردیرث 
در اصلی از اصول معتبر به دست او رسیده اسرت؟ اگرر 

۱۳ 

———————————————————————- 

اما وجود المان  فلان اخذ باطلاق الروایات «: ۴۳۱، ص۱مکتب  الداوری، ج 
 »مخالف لضرورة المذهب وتأسیس فقه جدید.

 ۳۴ ، وانت خبیر «: ۱۰۷، ص۰ش، ج۰۳۷۰. المکاسب المحرم ، قم: چاپ مهر
 »یلزم فقه جدید واختلال فی منظوم  الفقه.

، تقریرات حائری، جزء دوم، قسمت دوم، ص۳۶  انّ هنان «: ۷۰. شهید صدر
حال  نفسانی  ثابت  فی نفس الفقیه تمنعه عن مخالف  ما کان فی کلمات 
الاصحاب من المسلمات... و لذا تری انه کثیرا ما یذکر فی الفقه بالنسب  

.  »لامرما... یلزم تاسیس فقه جدید ویُجعل هذا دلیلا علی بطلان ذلک الامر
 

———————————————————————- 

فاثبت بها فقه جدید لم یکن معروفا فی «: ۰۷۷، ص۷. جواهر الکلام، ج۱۷
  »ازمان سابق .

والی لزوم الهَرَج والمَرَج فی الفقه واحداث فقه «: ۱۴۴، ص۰. تقریرات، ج۳۱ 
 »جدید.

لو بنی علی العمل بما اعرض عنه «: ۷۰، ص۴. مستمسک عروة الوثقی، ج۳۰
 »الاصحاب لحصل لنا فقه جدید.

( «. جام  المدارس فی شرح مختصر الناف : ۳۱ لو اخذ بعموم القاعدة )لا ضرر
 »یلزم فقه جدید.

ولو کان «: ۰۷۶ش، ص۰۳۶۱. تقریرات ایه الله حسینعلی منتظری، قم: ۳۳ 
.  »الامر کذلک للزم تاسیس فقه جدید فی باب صلاة المسافر

 —. مصباح الفقاه  )تقریرات شیخ محمدعلی توحیدی(، منشورات ۳۰



۱۱ 

بر فرض، قرب زمانی کلینی به این منابع روایری سربرب 
حصول یقین کلینی بوده است، اما یقین او بررای مرن 
حجت نیست. من باید بدانم بر چه اسراگ و مرلاکری 
کلینی آن بعض را انتخاب کرده است. او نه ملاکاتش را 
بیان کرده و نه مشایخش را معرفی کرده است. اصرول 

 ۳۷شان به ما نرسیده است. کدام نیز که تقری با  هیچ

بخشی از پروژه حیدری در زیر سؤال بردن قرائت رسمی و مرورد 
اجماع علمای شاخص امامیه از دین و نیز نرامرعرتربرر دانسرترن 
کید معنادار بر قررآن،  قسمت عمده ای از میراث روایی شیعه و تأ

شباهت به پروژه اصلاحات لوتر نباشد، اما نام برردن از  شاید بی
شرود،  گری حیدری می هایی از فرایند اصلاح لوتر موجب بدفهمی

زیرا علیرغم همه اشکالات بنیادینش، او هرنروز در اجرترهرادات 
الحدیث سنتی باقری  اش در چارچوب علم فقهی و مبانی عقیدتی

مانده است. حیدری در ارائه معیارهای جدیدش شرطی دشروار را 
برای معتبر دانستن روایات قائل شد و اعرلام نرمرود لازم اسرت 

گرونره  شده و راوی هریرچ »نقل به الفاظ«احراز کنیم که روایت 
تصرفی در مفاد و الفاظ روایت نداشته است. در صورت نقرل بره 
گاه به معیارهایِ صحّتِ نرقرل بره  معنا بودنِ روایت، راوی باید آ

رسد که او به دشواری این دو شرط پی  معنا بوده باشد. به نظر می
برده بود. از این رو تئوری خود را اینگونه تعردیرل نرمرود کره در 

 »سرایرر قررائرن«صورت فقدان دو شرط فوق، روایت باید توس  
تقویت شود. اما احتمالاً حیدری به این نکته توجه نداشته اسرت 

اش  گررایری تواند تئوری نقد حدیث و پروژه قرآن که معیار اخیر می
، وی را دوبراره بره »سایر قرائن«اثر سازد، زیرا نظریه  کلی بی را به

عنوان مرثرال، در  به ۳۷کند. جبهه جریان سنتی تشیع نزدیک می
صراحت از مبانری  سخنرانی خود درباره اثبات وجود امام زمان، به

گیرد و معرترقرد بره جرمر   الله خویی فاصله می استاد خود، آیت
 گوید: شود. او می ظنون می

گاهی از صحّت صدور  اولین اصلی که ما در مواجهه با روایات و آ
آنها از معصومین بدان قائلیم، مبنا قرار دادن نظریه جم  قرائن 

با مبانی سندی سید خویی و بدون قاعده جم  ظرنرون،  ۳۷است.
 ۰۱اثبات امام زمان و بسیاری از مبانی امامیه ممکن نیست.

———————————————————————- 

 »مبانی فهم سلفی در مکتب تشیع.«. سخنرانی ۳۷ 

 .۳۷ https://nlhnydnwn.cwa/fn/2018/06/6344/ 

———————————————————————- 

در تصحی  روایات دو روش وجود دارد: روش وثاقت سندی و روش  .۳۷
وثاقت صدوری. در روش اول، ملان صحت یا ضعف روایات، در درجه اوّل، 

سند آن است؛ یعنی اگر سند حدیث قوی بود، اخذ، و چنانچه سندش ضعیف 
شود و هیچ قرینه ای نمی تواند ضعف سند را جبران کند. اما در  بود، طرد می

ای از قرائن و شواهد دست به  روش صدوری یا همان جم  قرائن، مجموعه
بسا  دهند تا در نهایت، وثاقت و صحّت روایت را تأیید کنند. چه دست هم می

که حاکی از -دلیل وجود قرائن دیگر  روایتی که سند آن ضعیف باشد، اما به
:  -صحّت صدور آن است مورد قبول واق  شود. برخی از این قرائن عبارتند از

وثاقت راوی، متن حدیث، سند، کتابی که روایت در آن نقل شده است، زمان 
 نصّ، عمل علمای عصر صدور به روایت. 

 ش.۰۳۷۴اردیبهشت  ۱۳، »اثبات ولادت امام زمان«. سخنرانی ۰۱





۱۲ 

——————————————————————— 
 ی شرعیات دانشگاه کابل، افغانستان .   استاد دانشکده۰

يخچه ی نوانديشى دينى   تار
ن  در افغانستانِ قر
 چهاردهم 

 چکيده
مانند تاری خ سیاسی -اندیشه دینی در صد سال اخیر افغانستان 

راه پرفراز و فرودی را پیموده است. تنوع و گسست در تاری خ  -آن
بندی  فکر دینی در این کشور چندان برجسته است که گاه دسته

سازد. با این وجود، درس پیشینه  لحاظ تاریخی دشوار می آن را به
سیر اندیشه دینی در افغانستان و نشان دادن نسبت آن با 

بندی  اندیشه دینی در ایران طی یکصد سال گذشته، در گرو دسته
ای از تاری خ است که بایستی بر پایه عنصر فکری و فرهنگی  تازه

نوشت از سه مرحله پویایی فکر دینی  انجام شود. در این کوتاه
در افغانستان سخن خواهیم گفت: مرحله اول از عصر سلطنت 

گیرد و سپس با چند گسست تاریخی  خان مبدأ می امیر شیرعلی
رسد. مرحله دوم  خواهی و دهه دموکراسی می به دوره مشروطه

شود  خورشیدی آغاز می ۰۳۴۳با کودتای سفید داودخان در سال 
یابد. مرحله سوم  و تا دهه هشتاد خورشیدی همچنان ادامه می

از دهه هشتاد تا پایان دهه نود و فروپاشی نظام جمهوری در 

گیرد. هر یک از  خورشیدی( را در بر می ۰۰۱۱اسد  ۱۰افغانستان )
تر دیگری  های فرعی تواند خود به دوره گفته می های پیش دوره

ای است که با  تقسیم شود و هر کدام نیازمند بررسی تفصیلی
توجه به فرصت و فضای محدودی که در اختیار داریم، در این 

که بخشی از آن را -مختصر مطم  نظر ما نیست. در این جستار 
نحو کلی نشان  به -بایستی روایت شخصی نویسنده به شمار آورد

خواهیم داد که اندیشه دینی پس از سید جمال در افغانستان از 
چه مراحلی گذشته و چه سرنوشتی را تجربه کرده است. آنچه در 

خوانید، نه پژوهشی جام  است، و نه گزارشی  این مختصر می
؛ بل جستاری است عمدتا  توصیفی و موجز   جانبه مبسوط و همه

  منظور رصد کردن سیر نواندیشی دینی در افغانستان و نشان به
دادن نقاط مماگ آن با نواندیشی دینی در ایران. نواندیشی 

طلبی به کار رفته و از این رو،  دینی در این نوشته مترادف اصلاح
ای که عمدتا  در  گیرد و با معنای ویژه تری را در بر می گستره وسیع

شود، متفاوت است.  عصر ما از نواندیشی دینی به دست داده می
اضافه  منابع مرتب  با موضوع، به -بسا نبود و چه-کمبود 
های شخصی نویسنده، باعث شده است که این جستار  مشغله

بیش از این بس  پیدا نکند؛ ورنه موضوعی بدین اهمیت و 
گستردگی، درخور آن بود که طی پژوهشی مبسوط و مفصل به 

 آن پرداخته شود. 
 

 خان  درآمد: افغانستان؛ از امپراطوری درانى تا امارت شيرعلى
های  مستقل از امپراتوریعنوان قلمرو  گیری افغانستان به شکل

ای، به رویداد کشته شدن نادر افشار در اثر کودتای  بزرگ منطقه
،  خورشیدی برمی ۰۰۱۶نظامیان در سال  گردد. با مرگ نادر افشار
با سپاهی  -که یکی از فرماندهان مهم او بود-احمدشاه درانی 
، مشهد، هرات،  ده هزار نفری به سمت قندهار راه افتاد و قندهار

، بدخشان و دهلی را یکی پس از  بلخ، کابل، غزنه، کشمیر
دیگری تصرف کرد و امپراتوری بزرگی تشکیل داد که از قلمرو 
سه امپراتوری صفوی، مغولی و روسیه تزاری تشکیل شده بود. 

ترسایی( وفات کرد و پس از  ۰۷۷۱خورشیدی ) ۰۰۴۰درانی در سال 
تا  ۰۰۴۱وی، فرزندش تیمورشاه بر تخت شاهی نشست و از سال 

ترسایی( بر این قلمرو فرمانروایی  ۰۷۷۳-۰۷۷۱خورشیدی ) ۰۰۷۰
سختی توانست از سلطنتی که به میراث گرفته بود  بهکرد و 

 ۱۰که به -محافظت نماید. با مرگ تیمورشاه، فرزندان پرشمار او 
بر سر کسب میراث قدرت پدری به جان هم  -رسیدند تن می

 ۱۱های داخلی سبب شد جغرافیای امپراتوری  افتادند و درگیری

  ۱عبدالبشير فکرت



ای  شکل فزاینده یکان از دست برود و قلمرو آن به درانی یکان
 کوچکتر شود.

های داخلی  ها با اغتنام فرصت و با استفاده از اغتشاش انگلیسی
در امپراتوری درانی، توانستند از طریق کمپانی هند شرقی بر 
سرزمین پهناور هندوستان تسل  یابند و این تسل ، آنها را در 
مجاورت قلمرو امپراتوری درانی قرار داد و زمینه دخالت و حتی 

افغانستان فراهم ساخت. در جانب شمالی لشکرکشی آنان را بر 
شد و در رقابتی  افغانستان نیز روسیه قدرتی برتر شناخته می

گیر با بریتانیای کبیر قرار داشت. افغانستان در سده  نفس
نوزدهم میان دو قدرت بزرگ )بریتانیا و روسیه( قرار گرفت و 
رقابت سیاسی، نظامی و اقتصادی میان آنها نقش 

اوضاع داخلی در این کشور داشت. در سده ای بر  کننده تعیین
بیستم خورشیدی که آفتاب قدرت بریتانیا رو به زوال نهاد، جای 
خالی بریتانیا را ایالات متحده آمریکا پر ساخت و این بار آمریکا و 

شاید -روسیه رویاروی هم ایستادند و افغانستان بار دیگر 
های بزرگ  میدان رقابت قدرت -دلیل موقعیت ژئوپلتیک خود به

 ۱جهانی شد.
 

 مراحل انديشه دينى در افغانستان
چنانکه در ابتدا عرض کردیم، تحول اندیشه دینی در افغانستان 

جویانه به سه مرحله مهم  توان در تقسیمی مسامحه را می
خان تا  بندی کرد: مرحله اول از دور دوم سلطنت شیرعلی دسته

دهه دموکراسی )اواس  سده چهاردهم خورشیدی( را در بر 
ایم.  طلبی تعبیر کرده گیرد و ما از این دوره به عصر اصلاح می

۱۱ 

شود و تا دهه  مرحله دوم، از دهه پنجاه خورشیدی آغاز می
یابد. ویژگی مهم این دوره  تقری با  سی ساله را  هشتاد ادامه می

طلبی دینی نامید. مرحله سوم ناظر بر تحولات  توان هویت می
دو دهه اخیر در سده چهاردهم خورشیدی است و شاخصه مهم 

اختصار در مورد  گرایی دانست. اینک به آن را بایستی دموکراسی
 ۳هر یک از این مراحل تاریخی سخن خواهیم گفت:

 
 طلبى دينى  مرحله اول: عصر اصلاح
امپراتوری درانی تا دوران سلطنت دوم افغانستان، از تأسیس 

از نظر ترسایی(،  ۰۷۷۷خورشیدی ) ۰۱۴۷خان در  شیرعلی
ای بود و حتی شمّ  کشوری کام  سنتی و قبیله فرهنگی،

نیز به مشام  -سازی معنای نوسازی و عصری به-مدرنیسم 
و دولتمردان این سرزمین نرسیده بود. حضور   فرهنگی جامعه

گاهی بر آنچه که  استعماری بریتانیا در هند موجب شد امکان آ
گذرد، فراهم شود.  های آن سوی دریاها )اروپا( می در سرزمین

خان پس از سفر به هند متوجه اصلاحات در  امیر شیرعلی
الدین       افغانستان شد. وی با مشورت بیدارگر بزرگ، سید جمال

های  هایی برداشت که اولین جرقه خورشیدی(، گام ۰۱۰۷-۰۱۷۴)
شود. در این بازه زمانی، برای  سازی خوانده می نوسازی و عصری
در کابل چاپ شد؛ هر چند برخی  النهار  شمسبار نخست جریده 
، جریده النهار  شمساند که پیش از جریده  از مورخان مدعی
الدین به نشر  با سردبیری سید جمال کابلدیگری به نام 

های  پستی، تشکیل ارتش منظم، پروژهرسیده است. خدمات  می
عمرانی و مراودات اقتصادی و... محصول دوران سلطنت 

قول حافظ:  خان بود؛ سلطنتی که دیری نپایید و به شیرعلی
اصلاحات عصر  .»خوش درخشید ولی دولت مستعجل بود«

های اصلاحی دیگر در  خان مانند بسیاری از برنامه شیرعلی
افغانستان رویکردی عمودی )از بالا به پایین( داشت و سرانجام 

 طومار آن با تجاوز انگلیس بر این کشور درهم پیچیده شد. 
قاره هند، برخی از  بریتانیا بر شبهالقصه، همزمان با تسل  

 ۰۱۴۷-۰۱۰۱و از جمله محمد قاسم نانوتوی )-عالمان مسلمان 
های اسلامی جامعه را در معرض  که هویت و ارزش -خورشیدی(

تهدید دیدند، دارالعلوم دیوبند را در ایالت اوتار پرادش هند در 
بنیان نهادند. هدف اصلی این دارالعلوم   خورشیدی ۰۱۰۴سال 

ها مدرسه دیگر گسترش یافت، مبارزه فرهنگی و  به دهکه بعدها 
کارانه در برابر چالشی بود که استعمار  تا حدودی محافظه

ویژه در بُعد فرهنگی و هویتی  بریتانیایی در ابعاد مختلف و به

فکر دينى در افغانستان معاصر سه مرحله 
گذاشته است.   را پشت سر 

———————————————————————- 

اهمیت افغانستان تا حدود زیادی از موقعیت «سخن ظاهر طنین:  . به۱
گیرد. در واق  افغانستان نقطه تقاط  آسیای میانه،  جغرافیایی آن منشأ می

های  های خشکی و اقیانوسیه و آوردگاه قدرت غرب و جنوب آسیا، مرز قدرت
. ». تر از آن در منطقه بوده است مخالف قوی ش. ۰۳۷۰)طنین، ظاهر

افغانستان در قرن بیستم، تهران: محمدابراهیم شریعتی افغانستانی، صص 
۷-۷. 
، میر غلام محمد.  ۳ ش. افغانستان در مسیر تاری خ، ۰۳۶۷. بنگرید به: غبار

 .۷۰۶جمهوری، چاپ چهارم، ص-تهران: انقلاب



۱۸ 

كشته  شکل گيری افغانستان مستقل به 
خورشيدی  ۱۱۲۱شدن نادر شاه افشار در 

 گردد. برمى

رفته این مدارگ رونق بسیاری پیدا کرد و  هم پدید آورده بود. روی
دیری نگذشت که طلاب زیادی از افغانستان و جاهای دیگر 

های اسلامی رهسپار هند شدند. از نیمه دوم  برای فراگیری درگ
گذرد، مدارگ  سال می ۰۴۱سده نوزدهم تاکنون که بیش از 

ای بر چگونگی فکر دینی  دیوبند همچنان نقش قابل ملاحظه
بر جای گذاشته است. برای این منظور کافی است  در افغانستان 

اغلب-بدانیم که نصاب مدارگ دینی افغانستان تا همین اواخر 
های دیوبندی هند بوده و مدرسه  میانگینی از نصاب مدرسه -

اکنون بخشی از قدرت سیاسی و نظامی  که هم-حقانیه پاکستان 
یکی از  -التحصیلان این مدرسه در دست دارند افغانستان را فار 

 آید. های مدارگ دیوبند به حساب می زیرشاخه
عنوان یکی  های نوزدهم و اواس  سده بیستم به دیوبند در سده 

شد. در زمان  های اسلامی شناخته می از مراکز پراهمیت دانش
خورشیدی( رفتن به  ۰۳۱۷-۰۱۷۷خان ) الله حاکمیت شاه امان

منظور فراگیری علوم اسلامی ممنوع اعلام شد، اما این  دیوبند به
الله  روند پس از مدتی به مسیر اصلی خود بازگشت. امان

خواه و تجددطلب، اما مانند بسیاری از شاهان  ترقیپادشاهی 
ای  نحو گسترده نگر و عجول بود. او به دیگر افغانستان، سطحی

های حقوقی، نظامی، سیاسی،  دست به اصلاحات در عرصه
های اصلاحی او از جمله  اقتصادی و آموزشی زد. برخی از برنامه

تحصیل دختران، اعزام پسران و دختران به کشورهای خارجی 
برای آموزش، کشف حجاب و...، باعث برانگیخته شدن 

های دینی در  های مذهبی شد و در نتیجه، گروه حساسیت
ها و رؤسای قبایل، دست به  حمایت از مخالفان دولت، فئودال

خان در شرایطی که هنوز ثبات  الله اعتراض و آشوب زدند. امان
-کامل و مطمئنی در کشور استقرار نیافته بود، به سفری 

شش ماهه به کشورهای مختلف منطقه و جهان  -کمابیش
وی را  در تمام این سفرها همسرش ملکه ثریا،دست زد و 

در ایران که «تعبیر محمد صدیق فرهنگ:  . به کرد می همراهی
دست نبود، ظاهر شدن   هنوز برنامه رف  حجاب نسوان روی

ملکه افغانستان بدون حجاب رد عمل منفی تولید کرد و 
الله با رضاشاه رسمی و عاری از صمیمیت و  ملاقات شاه امان

اضافه مداخلات  چنین رفتارهایی به ۰.»گرمی احساسات بود
گان و... موجب شد  کنند های اقتصادی قیام خارجی و انگیزه

الله با شکست مواجه شود و از آن پس  برنامه اصلاحی شاه امان

شدت  افغانستان دوباره به وضعیت اصلی برگردد و نیروهای به
کار دینی و فرهنگی، عنان دستگاه سیاسی را در دست  محافظه

ای که بیش از همه  بگیرند. در نیمه اول سده بیستم، دو نویسنده
به اصلاح اندیشه دینی پرداختند، یکی محمود طرزی و دیگری 

اختصار درباره آنان سخن  الدین سلجوقی بود که اینک به صلاح
 خواهیم گفت:

 
زی  محمود طر

خورشیدی در شهر غزنه زاده شد.  ۰۱۰۰محمود طرزی در سال 
خورشیدی(  ۰۱۷۱-۰۱۴۷خان ) وی در زمان حاکمیت عبدالرحمن

به ترکیه عثمانی تبعید گردید و در همان جا با آرا و افکار سید 
خورشیدی دوباره به  ۰۱۷۱جمال آشنایی حاصل کرد. او در سال 

های تجددخواهانه  نگاری و فعالیت کابل برگشت و به روزنامه
یاد  »پدر ژورنالیسم افغانستان«عنوان  پرداخت. طرزی که به

خان  الله های اصلاحی امان شود، نقش مهمی در طرح می
، عالم دین و نویسنده ای برجسته  داشت. وی ژورنالیست، شاعر

را بر عهده  الاخبار  سراجبود و برای مدت درازی مدیریت جریده 
ناسیونالیسم مصطفی خوانده و از  . او که در ترکیه درگ گرفت

عنوان  کمال آتاتورس اثر پذیرفته بود، ایده ناسیونالیسم را به
حل بحران سیاسی، اقتصادی و فرهنگی افغانستان وارد این  راه

کشور کرد و آن را با هویت دینی مردمان این مرز و بوم 
عنوان تئوریسین  درآمیخت. بسیاری از پژوهشگران، طرزی را به

شناسند؛ شعاری که هنوز هم  می» افغانیت و اسلامیت«
یابند و  هایی است در افغانستان که قدرت می نامه دولت آیین

شود. نظریات طرزی در دوره  این شعار پیوسته بازتولید می
عنوان بخشی از استراتژی دولتی درآمد و  خان به الله امان
 »علم و اسلامیت«رفته عمومیت یافت. طرزی در رساله  هم روی

کوشید با دلایل مختلفی نشان دهد که فراگیری علوم عصری 

———————————————————————- 

، ص۰۳۶۷.  . فرهنگ، محمد صدیق. ۰  . ۳۴۶ش. افغانستان در پنج قرن اخیر
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تنها در تعارض با اسلام  نه
 -بالعکس-نیست، بلکه 

در اسلام به آن توصیه شده 
این تلاش در  ۴است.

شرایطی که فکر دینی بر 
پایه تعارض میان علم 
شرعی و علم دنیوی بنا 

شد. پیشتر از  یافته بود، بسیار ستوده و بااهمیت دانسته می
طرزی، سید جمال نیز بارها بر تقسیم علوم به دو دسته دینی و 
دنیوی خرده گرفته بود؛ ذهنیتی که یکی از عوامل اصلی 

گردید. در  اعتنایی جوام  اسلامی به علوم معاصر تلقی می بی
اندازی شد، یکی از  الله راه آخرین شورشی که علیه شاه امان

او از های معترضان اخراج محمود طرزی و خانواده  خواست
افغانستان بود. این خواست سبب شد محمود طرزی همراه با 

اش به هرات رفته و با اخذ ویزای ایران، وارد آن کشور  خانواده
شده، پس از مدتی درنگ در ایران، رهسپار استانبول در ترکیه 

 شود. 
رسد اولین جرقه روشنفکری در افغانستان به جریان  به نظر می
گردد. در این  خواهی در آغاز سده بیستم میلادی برمی مشروطه

دوره که دوره درخشانی در تاری خ معاصر افغانستان توصیف 
شود، نویسندگان و روشنفکران زیادی ظهور کردند و محمود  می

های مهم این بازه زمانی است. داعیه  طرزی نیز یکی از چهره
آموخته لیسه  که عمدتا  دانش-اصلی روشنفکران این دوره 

خان( و از فعالان  الله ای مسما به نام پدر امان حبیبیه )مدرسه
ماهیت سیاسی داشت و  -سیاسی، اجتماعی و فرهنگی بودند

مرکز ثقل آن را محدود کردن قانونی اختیارات مطلق شاه 
عنوان اهرم اصلی استبداد  داد. سلطنت مطلقه به تشکیل می

شد و بنابراین روشنفکران این دوره که اغلب  داخلی شناخته می
پنداشتند که تعدیل ساختار سیاسی  از اهالی دربار بودند، می

تواند گامی مهم در راستای رف  یا کاستن از استبداد داخلی و  می
سازی زمینه برای اعمال اصلاحات، تأمین حقوق و  فراهم
خواهان، هم در افغانستان و  های مدنی باشد. مشروطه آزادی

هم در ایران، با دو معضل بسیار مهم، یعنی استبداد داخلی و 
های طرزی که عمدتا  در  استعمار خارجی مواجه بودند. نگاشته

شده است، بالغ بر پانصد  من شر می الاخبار  سراججریده 
ای  یادداشت است و اخیرا  در یک مجلد بیش از هفتصد صفحه

تواند ما را در درس فضای  گردآوری شده و مراجعه به آن می

فکری، سیاسی و فرهنگی 
افغانستان، در اواخر سده 
دوازدهم و اوایل سده 

 سیزدهم، یاری رساند. 
 

 الدین سلجوقى صلاح
پس از محمود طرزی،  

الدین سلجوقی مهمترین کارگزار فکری و فرهنگی  صلاح
افغانستان در نیمه اول سده بیستم خورشیدی است و از نظر 

توان همپای اقبال  اندیشه، سلجوقی را میوسعت و ژرفای 
خورشیدی( به شمار آورد. سلجوقی در سال ۰۳۰۷-۰۱۴۶لاهوری )

ترسایی( در شهر هرات متولد شد و در  ۰۷۷۶خورشیدی ) ۰۱۷۰
بیست سالگی بر کرسی فتوای این ولایت )استان( تکیه زد. وی 

 ۰۳۴۷-۰۱۷۷همچون متفکرانی چون مرتضی مطهری )
خورشیدی( و عباگ محمود  ۰۳۰۰-۰۱۰۰خورشیدی(، رشید رضا )

خورشیدی( بود که از بستر مدرسه برخاست،  ۰۳۰۳-۰۱۶۷عقاد )
اما از آن فراتر رفت و با اشتغال به فلسفه و ادبیات، به خلق آثار 
مهمی در ادبیات، فلسفه، کلام و نواندیشی دینی دست زد. 

، مترجم، نویسنده، ادیب و اندیشمندی  سلجوقی روزنامه نگار
ای و آلمانی  های عربی، انگلیسی، فرانسه گرانمایه بود و به زبان

اشراف داشت. نامبرده در مدت مأموریتش در نمایندگی 
دیپلماتیک افغانستان در هند، مراودات فکری و گفتگوهای 

حتم این گفتگوها  ای با محمد اقبال لاهوری داشته و به سازنده
بر پروژه فکری این دو اندیشمند گرانمایه اثرگذار بوده است. 

مناسبت هزاره فردوسی در مشهد  سلجوقی، در کنفرانسی که به
از افغانستان اشتران ورزید، اما نمایندگی  برگزار گردیده بود، به

نویسنده این سطور جزئیات بیشتری از آن کنفرانس و احیانا  
 مراودات و گفتگوهای وی با اندیشمندان ایرانی در اختیار ندارد.

خورشیدی و در اولین سال دانشجویی  ۰۳۷۶اینجانب در سال 
خود در دانشکده شرعیات دانشگاه کابل با آثار علامه سلجوقی 
آشنایی حاصل کردم. کتاب سترگ و شاید مهمترین اثر علامه 

کابل:  تجلی خدا در آفاق و انفس،سلجوقی در باب خداشناسی )
رغم  خورشیدی( را در همان سال اول دانشگاه خواندم و به ۰۳۰۳

دهنده  یم جذاب و جهت های زبان و مضامین آن، برا دشواری
اندازهای  بود. سلجوقی در این کتاب ایمان دینی را از چشم

ای چون علم، فلسفه و دین مطرح کرده است تا این گوهر  تازه

۱۹ 

های نوزدهم و اواسط سده  دیوبند در سده 
عنوان يکى از مراکز پراهميت  بيستم به

 شد. های اسلامى شناخته مى دانش



خدایی که از شرق و  نفیس از تندبادهای سهمگین الحاد و بی
روایتی از دکتر  غرب جهان در حال وزیدن بود، گزند نبیند. به

 عبدالغفور آرزو:
ور بزرگ و متواض  جناب استاد عبدالکریم  سخن

کتاب[   تجلی خدا در آفاق و انفستمنا، ]
الدین سلجوقی را به روانشاد مهندگ مهدی  صلاح

پاگ محبت استاد،  کند. بازرگان به بازرگان اهدا می
دارد تا مراتب سپاسگزاری خود را  ای ارسال می نامه

ابراز نماید. در این نامه مهندگ مهدی بازرگان 
با آنکه سالیانی است در عرصه  ...«نوشته بود: 

نگارم،  خوانم و می پژوهی می معرفت دینی و قرآن
باید صادقانه بگویم تاکنون چنین اثر وزینی را ندیده 

 .»ام و نخوانده
دهد که تعاطی فکری و فرهنگی میان  این نکته نشان می

افغانستان و ایران طی سده بیستم همچنان برقرار بوده است و 
تاری خ،  فرهنگ و هم نویسندگان این دو کشور همزبان، هم

یمن زبان مشترس که  به-دیگر  های هم  پیوسته از تراوش اندیشه
اند.  شده برخوردار می -کرده است منزله حلقه وصل عمل می به

خوشبختانه اکثر آثار و تألیفات علامه سلجوقی از جمله کتاب 
چندین بار بازچاپ شده و تقری با  یک سال پیش  تجلی خدا...،

یکی از کارگزاران فرهنگی ایران در مشهد از چاپ تازه آن در 
چند سال پیش در مصر از  تجلی خدا...ایران سخن گفت. کتاب 

های چاپی آن در  فارسی به عربی برگردان و چاپ شد و نسخه
کابل:  نقد بیدلمدتی اندس نایاب گردید.  خورشیدی(  ۰۳۰۱)

دومین اثری بود که از علامه سلجوقی خواندم. سلجوقی در این 
اثر به شرح ابیات ابوالمعانی بیدل و تأمل در مفاهیم محوری 

کوشد آرای بیدل را با اندیشه  پردازد و می این شاعر بزرگ می
عارفان مسلمان و فیلسوفان غرب و بعضا  مکاتب ادبی در غرب 

 نقد بیدلمقایسه نماید. علیرضا قزوه، در نشست معرفی کتاب 
زبان ایران، افغانستان و  که با حضور جمعی از شاعران پارسی

 پاکستان برگزار شده بود، گفت: 
استاد سلجوقی واقعا  یک علامه است و بسیاری این 

کردند. ایشان در سال  شاعر را علامه خطاب می
)خورشیدی( چشم به دنیا گشود؛ این یعنی  ۰۱۷۰

دقیقا  همسن بودن با نیما، جمالزاده، علی دشتی و 
سعید نفیسی، اما تفکرات او از جهت کارهای 
فرهنگی، جهانشمول بودن و جامعیتی که دارد، 

 ۶بیشتر به سعید نفیسی نزدیک است.
کابل:  افکار شاعر  مقالات  خورشیدی( مجموعه ۰۳۳۰، ۰۳۱۶)

سلجوقی در پیوند با حافظ، خاقانی، بیدل، مولانا و شبستری 
  جبیرهاست که نشان از وسعت احاطه او بر ادبیات فارسی دارد. 

کابل:  خورشیدی(، اثر دیگری از علامه ماست که در آن  ۰۳۰۳)
وقفه انسان با هر چه از  جویانه بشر و ستیز بی از سرشت کمال

اضواء علی میادین راند.  جنس نقص و شر است، سخن می
:  الفلسف  والعلم واللغ  والفن والادب خورشیدی(  ۰۳۳۴)مصر

مقالات علامه سلجوقی به زبان عربی است که  مجموعه
های  اهتمام محمود ابورائه در مصر چاپ شده و اینک نسخه به

کابل:  نگاهی به زی باییآن نایاب است.  خورشیدی( و  ۰۳۰۳)
تأملات و تألیفات دیگر علامه سلجوقی است که  قواعد ادبیه،

کابل:  تقویم انسانقب  در کابل چاپ شده است.  (۰۳۴۱ 
و  -که نام آن مأخوذ از آیه چهارم سوره تین است-خورشیدی( 

شوکت ضمیمه ترجمه کتاب  که به ای از پیغام تو  گوشهرساله  
به نشر رسیده است، از آثار  گی محمد در شیرخوارهبا نام  التونی

رسد  مربوط به اواخر عمر علامه سلجوقی است. به نظر می
دنبال  به تقویم انسانویژه در  سلجوقی در این دو اثر و به

ای در مورد انسان است و در آن از آناتومی ماهیت  پروردن نظریه
، اراده و غریزه(، و هماهنگی و تنش  معنوی انسان )عقل، ضمیر

کوشد رفتار آدمیان را بر پایه  گوید و می میان آنها سخن می
 تبیین و ارزیابی کند. شناختی  فرمولی انسان

 به بیان خواجه بشیراحمد انصاری:
نویس شهیر مصر  استاد نجیب الکیلانی داستان

و در آن  آفاق الادب الاسلامینام  کتابی دارد به
را بار  »ادبیات اسلامی«نویسد که اصطلاح  می

الدین سلجوقی در تالار  نخست از زبان صلاح
۱۱ 

زی در رساله   »علم و اسلاميت«طر
ی در   ی علوم عصر كوشيد نشان دهد فراگير

 تعارض با اسلام نيست. 

———————————————————————- 

، پایگاه اینترنتی »الدین سلجوقی یک منتقد اجتماعی بود صلاح«. بنگرید به: ۶
:۰۰۱۱شهریور  ۳۰آنلاین،  جوان  ش، من شر شده در

http://ooo.jnvnaa.nw/004SYw  
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 ۴۱شنیده است. عباگ الناصرة در شماره  »الازهر «
او را دومین بنیانگذار  »الأدب الإسلامی«مجله 

داند.  ادبیات معاصر اسلامی در جهان اسلام می
را  الأم عمرو عبید حسنه که روزگاری مجله پرآوازه 

نمود و خود یکی از اندیشمندان شهیر  نشر می
مدخل نام  ای به جهان عرب است، در مقدمه  رساله

، سلجوقی را سومین شخصیت إلی الأدب الإسلامی
ادبی تأثیرگذار در جهان اسلام در قرن بیستم 

 ۷کند. معرفی می
او عالمی است دارای اطلاعات «دکتر منصور فهمی گفته بود: 

وسیع و فیلسوف عمیق و یکی از مدافعین بزرگ اصلاح 
هایی از علامه سلجوقی در  شاید چنین توصیف ۷.»اجتماعی

آمیز به نظر برسد، اما اگر بدانیم که علامه  بادی امر مبالغه
تنها عضو غیرعرب انجمن زبان عربی مصر بود و سلجوقی 

گشود، چنان  زبانان می های عرب مرجعی که گره از عقده
در نزد تنها  هایی به گزاف نخواهد بود. سلجوقی نه توصیف

مصریان گرامی است، بلکه در افغانستان نیز بزرگانی چون 
گاهی و  الله خلیلی، عنایت استاد خلیل الله ابلاغ و دیگران، آ

اند و در این مجال، پرداختن به  مندی سلجوقی را ستوده فضیلت
 اقوال و دیدگاه آنان مقدور نیست.

دستی  سلجوقی افزون بر اشتغال به تألیف و تأمل، مترجم چیره
کابل:  اخلاق نیکوماخوگنیز بود. ترجمه کتاب  (۰۳۳۰ 

خورشیدی( از انگلیسی، و مقابله آن با ترجمه عربی کتاب، یکی 
اعتنای اوست. سلجوقی پس از این ترجمه، کتاب  از کارهای قابل

———————————————————————- 

 الدین سلجوقی: . پروژه نشر افکار و آثار صلاح۷
 Bnshnwnasnwn.cwa 
گاهی از احوال و آثار علامه صلاح. ۷ الدین سلجوقی بنگرید به:  برای آ

 .pdfالدین سلجوقی، نسخه  وفا. علامه صلاح سلجوقی، حسین
 

کابل:  مقدمه علم الاخلاق خورشیدی( را تألیف و ترجمه  ۰۳۳۰)
اخلاق   های کتاب گشایی از دشواری کرد که تلاشی در جهت گره

ارسطو است. این کتاب اخیرا  در انتشارات عرفان نیکوماخوگ 
ترجمه  گی محمد در شیرخوارهدر تهران به چاپ رسیده است. 

 ای از پیغام تو  گوشهدیگری است از عربی به فارسی که با رساله 
)اثر مترجم( یکجا چاپ و من شر گردیده است. سلجوقی در 

کوشد به دوازده سوال مهم  می ای از پیغام تو  گوشهرساله 
فلسفی پاسخ بدهد. القصه، درنگ ما بر علامه سلجوقی از سر 
تفنن ویا سلیقه شخصی نیست، بل بر دلایلی استوار است که 

 شماریم: اختصار برمی اینک به
خواهان عصر خود به   بر خلاف مشروطه ۷یکم اینکه سلجوقی

اصلاح فکری و فرهنگی عنایت داشت، تا اصلاحات سیاسی. در 
اجتماعی و فرهنگی بسی های  رویکرد سلجوقی، اعتنا به قاعده

مهمتر از اصلاح ساختار سیاسی و یا رأگ نهاد قدرت است. 
کنیم که چگونه  درستی درس می به امروزه پس از تقری با  صد سال 

اصلاحات سیاسی محض، هم در عصر مشروطیت و هم در 
تنها نتوانست گرهی از کار فروبسته ما  های مابعد، نه دوره

های اجتماعی، سیاسی و  بگشاید، بلکه خود بر حجم گره
که در زمان ما بایستی محرز -فرهنگی ما افزود. درس این نکته 

تواند بیش از پیش نقش رویکرد سلجوقی به اصلاح  می -باشد
یافتگان  که از ترب یت-اجتماعی را برجسته نماید. روش سلجوقی 

گری، چیزی از جنس  در اصلاح -مکتب فکری سید جمال بود
خورشیدی( در مصر است. ۰۱۷۰-۰۱۱۷پروژه فکری محمد عبده )

هر دو متفکر به اصلاح اجتماعی و فرهنگی دل بسته بودند و 
تواند الگویی شایسته و کارآمد  گری می شیوه آنها در امر اصلاح

محور در روزگار ما قرار گیرد.  های اصلاحی جامعه برای پروژه
دوم، سلجوقی مهمترین و داناترین متفکر افغانستان در نیمه 
اول سده بیستم افغانستان است و از این بابت نیز درخور عنایتی 

بسا  ای عطف و چه الدین، نقطه ویژه است. وی پس از سید جمال
نقطه عزیمت در امر روشنگری و اصلاح است. او نظام 

ای طرح کرده که هم گسترده است و هم ذوابعاد، و  اندیشگی
کردن مسائل و هم در  تواند ما را هم در بومی اتکا بر آن می

رساند. نکته سوم اینکه  های جدید، یاری  پاسخگویی به چالش
سلجوقی با احتیاط بسیاری در مسیر روشنگری گام زده است. 

گاهی عمیق او از سنت اسلامی و آشنایی با علم و اندیشه های  آ
———————————————————————- 

 .  چنانکه دکتر عبدالغفور آرزو اشاره کرده است.۷

رفای انديشه، سلجوقى را  از نظر وسعت و ژ
توان همپای اقبال لاهوری به شمار  مى

 آورد. 



۱۱ 

———————————————————————- 

ش. اسلام سیاسی معاصر در کشاکش هویت و ۰۳۷۷. السید، رضوان. ۰۱
 .۷تجدد، ترجمه مجید مرادی رودپشتی، قم: دانشگاه مفید، ص

معاصر موجب شده است سلجوقی نه دچار گسست از گذشته 
پایه بیفتد؛ افزون بر این، چنین  گرایی بی شود و نه در دام اکنون

های سنتی مبهم  روشی موجب شد زبان و جهان او نیز برای گروه
فق  چیزی که «و نامتعارف جلوه نکند. به سخن سلجوقی: 

 ، بنده آرزو دارد این است که با فراگرفتن تهذیب دنیای امروز
کلتور باستانی خود را که بسیار قشنگ و بسیار عمیق است، 

فرزانگی او در برخورد با مسائل، و چندبُعدی  .»فراموش نکنیم
های مختلف  بودن تفکر او، عامل دیگری است که در نزد گروه

 فکری به او مقبولیت بخشیده است.
 

يت  طلبى دينى  مرحله دوم: عصر هو
خورشیدی به  ۰۳۰۷سلجوقی، شانزدهم جوزا )خرداد( سال 

ای که پژوهشگران آن را اوج  رحمت حق پیوست؛ دوره تاریخی
خورشیدی ۰۳۴۳اند. اندکی بعد، در سال  دهه دمکراسی نامیده

کودتای سفید توس  سردار داود اتفاق افتاد و با آن گلیم کهنه 
شاهی تماما  برچیده شد و جمهوریت خام بر مسند نظام 
سلطنت نشست. دیری نپایید که کا  نظام جمهوری داودخان 

ثور  ۷های چپ کمونیستی در  نیز در اثر کودتای خونین گروه
خورشیدی فرو ریخت و افغانستان وارد  ۰۳۴۷)اردیبهشت( سال 

ثباتی شد. در همین سال، نظام  مرحله خونینی از بحران و بی
شاهی در ایران فرو پاشید و جایش را به نظام جمهوری اسلامی 

گرایان اسلامی  های چپی، راست واگذار کرد. پس از کودتای گروه
شدند و با دخالت نیروهای شوروی در   بیش از گذشته فعال

منظور حمایت از احزاب چپ سوسیالیستی، عم   افغانستان به
های جنگ بیش از پیش از  شیپور جهاد نواخته شد و شعله

 روستاها و مناطق دوردست کشور زبانه کشید. 
پژوهشگران از جمله رضوان نیمه دوم سده بیستم را برخی از 

در این برهه  ۰۱اند. طلبی اسلامی نامیده السید، دوران هویت
دنبال تعامل با  گرایانه پیشین که به های اصلاح تاریخی، اندیشه

طلب  های هویت ها و جریان جایش را به حرکتغرب بود، 
های اسلامی، چه در ایران و چه در  اسلامی داد. جریان

هایی  دنبال برجسته کردن تفاوت افغانستان و جاهای دیگر به
بودند که خ  آنها را از شرق سوسیالیستی و غرب لیبرال جدا 

خورشیدی، احزاب و  ۰۳۴۷سازد. انقلاب اسلامی ایران در 
اند.  های اسلامی در افغانستان، شاهد زنده این گرایش حرکت
از طلبی به یک معنا گرایشی ایدئولوژیک بود که بیش  هویت

، بر عنصر  تعامل با نیروهای فکری، فرهنگی و سیاسی دیگر

کید می  ۰۳۴۷-۰۱۷۱ورزید. ابوالاعلی مودودی ) تمایز از آنها تأ
خورشیدی(  ۰۳۰۴-۰۱۷۴خورشیدی( و مرحوم سید قطب )

طلبی اسلامی در اواس  سده بیستم  قراولان اصلی هویت پیش
و مصر بودند؛ در حالی که سید مجتبی نواب صفوی   قاره در شبه

 ۰۳۴۶-۰۳۰۱خورشیدی( و دکتر علی شریعتی ) ۰۳۱۳-۰۳۳۰)
البته با تفاوت -توان نمایندگان این گرایش  خورشیدی( را می

 در ایران تعریف کرد.  -سط  
گرایان  القصه، پس از انقلاب کمونیستی در افغانستان، راست

اسلامی در مبارزه با دولت خلق و پرچم، نیازمند پایگاهی 
ایدئولوژیک بودند و بالمآل گمشده خود را که حیثیت پشتوانه 

المسلمین )حسن البنا و  فکری آنها را داشت، در تفکر اخوان
سید قطب( و جماعت اسلامی پاکستان )ابوالاعلی مودودی( 

جانی که از عربستان  پیدا کردند و بعضا  به سلفیت سخت
شد نیز اقبال نشان  سعودی و برخی کشورهای خلیج تکثیر می

دادند. تحصیل شماری از رهبران نهضت اسلامی در مصر و 
اضافه قرابت فکری و مذهبی آنان با این  عربستان سعودی، به

، موجب شده بود که نهضت اسلامی افغانستان بیش از  دو کشور
قاره هند و سلفیت  گرایان شبه ، اسلام ایران، از اندیشه اخوان

عربی متأثر شود. با این وجود، برای مبارزان مسلمان، اسلام 
انقلابی دکتر علی شریعتی نیز جذابیت خاصی داشت و از این 
رو، آثار شریعتی در حلقات باسواد و کتابخوان احزاب اسلامی 

.  گرفت شد و کانون بحث و گفتگو قرار می همواره خوانده می
گرایان اسلامی، بلکه در میان شماری  تنها برای راست شریعتی نه

هواخواه نبود؛ زیرا وی اسلام را در  نیز بی  گرایان معتدل از چپ
ریخت و تفسیری مارکسیستی از  قالب ایدئولوژی مارکسیستی می

توانست به توجیه دینی  کرد؛ تفسیری که می اسلام عرضه می

 
ی دينى با  طلبانه ی اصلاح ی انديشه رشته

 آغاز جهاد در افغانستان عملاً منقطع شد.



های احزاب چپ در افغانستان یاری رساند. معهذا، تأثیر  برنامه
های اسلامگرا ژرفتر و مشهودتر  شریعتی بر صلابت فکری گروه

های دکتر شریعتی مانند  حتم، از همین رو، کتاب بود. به
های ابوالاعلی مودودی و سید قطب در فهرست آثار  نوشته

شد،  ممنوعه قرار گرفت و هر گاه کتابی از آنها نزد کسی پیدا می
رفت و  شمار می های مخالفت فکری با دولت به یکی از نشانه

 شد.  عنوان دلیل کافی برای اثبات اتهام فرد نیز تلقی می گاهی به
خلاصه اینکه دوران جهاد باعث شد پروژه اصلاح دینی در 

های سید جمال در عصر  افغانستان که تبار آن به اندیشه
رسید و از خ  فکری طرزی و علامه سلجوقی  خان می شیرعلی

های دینی  جای آن، اندیشه گذشت، متوقف شود و به می
طلبانه بر کرسی آمریت اجتماعی و سیاسی افغانستان  هویت

تکیه زند. تخاصم ایدئولوژیک میان شرق و غرب که با تهاجم 
شوروی بر افغانستان عم  به اوج خود رسید، فضای فکر دینی 
در افغانستان را ایدئولوژیک ساخت و جهاد را بیش از گذشته به 

که ما از -مفهوم مرکزی اندیشه دینی تبدیل کرد. در این گفتمان 
 «خود»نه امکان فهم  -ایم طلبی دینی تعبیر کرده آن به هویت

کمااینکه  .»دیگری«وجود داشت و نه امکان فهم بیطرفانه 
 -اعم از چپ و راست-های ایدئولوژیک  تفکر آزاد در حرکت

آور نیست اگر بگوی یم رشته  وجود ندارد و بنابراین شگفتی
طلبانه دینی با آغاز جهاد در افغانستان عم   اندیشه اصلاح

تا دهه هشتاد  ۰۳۴۷رغم این، از کودتای  منقط  شد. به
طلبی کام  خالی نماند. در این  خورشیدی، بیشه اندیشه اصلاح
خورشیدی( از اساتید و  ۰۰۱۱-۰۳۰۴خلال، استاد سمندر غوریانی )

طلب و  نویسندگانی است که نگذاشت درفش تفکر اصلاح
خود از بستر مدرسه فلسفی کام  به زمین بخورد. غوریانی که 

عنوان مفتی در  برخاسته بود و مانند علامه سلجوقی چندی به

کرد، بعدا  به مقام استادی در دانشکده  محکمه هرات کار می
شرعیات دانشگاه کابل رسید. او خودش را در رکاب سید اسماعیل 

الدین آشتیانی             خورشیدی( و سید جلال ۰۳۴۷-۰۳۰۴مبلغ )
واسطه سید  دید. غوریانی به خورشیدی( می ۰۳۱۰-۰۳۷۰)

الدین آشتیانی آشنایی حاصل کرد و از آن  اسماعیل مبلغ با جلال
 -مادامی که غوریانی در مشهد مقیم بود-پس مصاحبت آنها 

غوریانی احتمالاً اولین کسی است که به  ۰۰همچنان ادامه داشت.
فلسفه صدرا عنایت ویژه نشان داد. او کوشید در برابر 

های چپ و راست که عم  جامعه را به دو قطب   اندیشه
بود، راهی میانه باز کند و بنابراین وی،  ایدئولوژیک مبدل کرده

هم به مطالعه روشمند اندیشه چپ همت گماشت، و هم از 
فلسفه و علوم اسلامی برخوردار شد. نگاه او به هر دو جانبِ 

گاهی کامل صورت می  گرفت. قضیه انتقادی بود و از سر آ
  

 گرایى مرحله سوم: عصر دموكراسى
دهه هشتاد سده چهاردهم خورشیدی، از جهات بسیاری حایز 

لحاظ  که به-های مهم این دوره  گی اهمیّت است. یکی از ویژ 
رویارویی مستقیم  -شود فکری و فرهنگی پراهمیت خوانده می

دلیل  شاید به-با واقعیت مدرن است. افغانستان در گذشته 
هرگز با واقعیت مدرن، به  -موقعیت جغرافیایی و عوامل دیگر 

این صورت مستقیم، مواجه نشده بود. در این بازه زمانی )از دهه 
هشتاد تا نود خورشیدی( اما، افغانستان یکباره با واقعیت دنیای 
جدید رویارو شد؛ آن هم پس از خروج از یک دوره  قرون وسطایی 

در لحظه تاریخی که مدرنیته بسیار نیرومند شده   و بسیار تاریک.
و به درختی تنومند مبدل گردیده بود، رویارویی ما با آن با نوعی 

گرفت و آنچه را کشورهای دیگر و  تأخر تاریخی صورت می
ویژه، کشورهای حاشیه مدیترانه کمابیش نیم سده قبل تجربه  به

نمودند، افغانستان در رب ع آخر سده چهاردهم خورشیدی تجربه 
، حضور  می کرد. سرازیر شدن تکنولوژی به این کشور

چندصدهزار نیروی خارجی، مواجهه با مفاهیمی چون برابری 
، انتخابات، مشارکت سیاسی، آزادی  زنان و مردان، حقوق بشر
رسانه، تفکیک قوا، اینترنت و...، مشاعر نهفته جامعه را با 

نحوی که تفکر سنتی  ای گلاویز کرد، به موضوعات تازه مسائل و 
کننده دهد. شرای   نست بدان پاسخ قان  توا گذشته به آسانی نمی

ها در  جدید، اعم از مراودات افغانستان با جهان، تحصیل افغان
اضافه آزادی بیان، رسانه،  های کشورهای خارجی، به  دانشگاه

۱۱ 

يانى احتمالاً اولين متفکر  سمندر غور
كه به فلسفه صدرا عنايت  افغانستانى است 

 ویژه نشان داد.

———————————————————————- 

۰۰.  . ش. مجموعه تأملات فلسفی، مقدمه و ۰۳۷۷ غوریانی، عبدالله سمندر
 تصحی  سید حسن اخلاق، کابل: انتشارات امیری، مقدمه ج.



ای خلق کرد که رویارویی  های تازه ورود فناوری جدید و... پرسش
با آن بعضا  برای طبقه سنتی جامعه غافلگیرکننده بود. اندیشه 

دید که عمدتا   دینی رایجْ خود را در برابر دنیای متفاوتی می
محصول تغییرات ناشی از حضور غرب و ناتو در افغانستان بود. 
در این دوره، آثار دکتر شریعتی بار دیگر کانون توجه قرار گرفت 
و بسیاری از جوانان ما در اوایل دهه هشتاد خورشیدی به 

های انقلابی اندیشه  شریعتی روی آوردند و بیش از آنکه به سویه
ای تمایل داشتند که شریعتی به  انداز تازه او خیره شوند، به چشم

درست -خورشیدی ۰۳۷۶اسلام گشوده بود. اینجانب نیز در سال 
با افکار علی شریعتی آشنایی یافتم و تأثیر  -در سال اول دانشگاه

خویش را به سه  عقل و ایماناو بر من چنان بود که کتاب 
گذاشته بودند تقدیم   متفکری که بیش از همه در من مایه

: محمد اقبال لاهوری،  نمایم، و آن سه تن عبارت بودند از
 الدین سلجوقی و دکتر علی شریعتی. صلاح

ای آفریده   های تازه شرای  جدید دهه هشتاد، الزامات و ضرورت
بود که تعامل با آن جز با توسل به نظریات اصلاحی میسر 

های فقهی دکتر یوسف  نمود. از اینجا بود که اندیشه نمی
دلیل اتکا بر اصل توس  و  خورشیدی( به ۰۰۱۰-۰۳۱۴قرضاوی )

توانست  گیری، کانون توجه قرار گرفت؛ زیرا این نظریات می آسان
و در پاسخگویی به نوازل   کارآیی فقه اسلامی را در شرای  جدید

عنوان  رفته، قرضاوی به هم فقهی به نمایش بگذارد. روی
د خورشیدی  ترین فقیه معاصر در دهه هشتاد و نو  شده شناخته

درآمد. با این وجود، اجتهادات قرضاوی که بیش از هر چیز 
گرفت، جوانانی را که  سنت مایه می دیگری از سنت فقهی اهل

دغدغه فلسفی، معرفتی و الهیاتی داشتند و به بنیادهای نظری 
کرد و از این ناحیه، فقدانی  نگریستند، سیراب نمی مسائل می

حل  رفته شماری از جوانان کتابخوان راه هم وجود داشت که روی
های دکتر عبدالکریم سروش دیدند.  آن را در گرو اعتنا به اندیشه
ترین روشنفکر ایران است که  شده دکتر سروش امروزه شناخته

موافقان و مخالفان بسیاری در افغانستان دارد؛ با این وجود، 
اند و  چه آنهایی که با وی موافق-های او  همه از خوان اندیشه

توان تعیین  به میزانی که نمی -اند چه آنهایی که با وی مخالف
اند. پس از دکتر سروش، مصطفی ملکیان،  کرد، برخوردار شده

محمد مجتهد شبستری، دکتر سروش دباغ، آرش نراقی، ابراهیم 
دینانی، محسن کدیور و نویسندگان دیگری از این دست، برای 

های آشنایند. از جانب  نسل پسادهه هشتاد افغانستان نام
، برخی از متفکران عرب نیز نظیر نصر حامد ابوزید، محمد  دیگر

عابد الجابری، محمد ارکون، محمد عماره، حسن حنفی و...، 
 صداهای آشنا در حلقات فکری این دوره بودند.

نواندیشی دینی افغانستان در این مقط  به دو سرچشمه 
شد: یکم ایران، و دیگری میراث فکری  متفاوت وصل می

اینک برخی از کارگزاران اصلاح اندیشه  روشنفکران عرب. هم
اند و از این رو، ردپای  آموخته ایران دینی در افغانستان دانش

توان در جغرافیای اندیشه  های آنها را می ای از اندیشه پاره
، نواندیشان اهل سنت در  متفکران ایرانی بازنشانی کرد. در برابر

اند و  زبان نظر دوخته افغانستان عمدتا  به متفکران عرب
گری  کوشند برای رهایی از وض  موجود و رویارویی با افراطی می

، از  دینی و دشواره های نظری و عملی دیانت در روزگار معاصر
های معاصر عربی برخوردار شوند. با این  تجرب یات و اندیشه

خواه به -وجود، کارگزاران اندیشه دینی در بیست سال اخیر 
از  -گرایان عرب اند و خواه به عقل سنت فکری ایران نظر داشته

های فکری در ایران غافل نیستند و شاید هیچ نویسنده ویا  جریان
را در افغانستان نتوان یافت که کمابیش با جریان   گری اندیشه

نواندیشی دینی و بسیاری از متفکران معاصر ایران آشنایی 
 نداشته باشد.

ای از مهاجرت به  اخیرا  با فروپاشی نظام جمهوری، موج تازه
گواهی نهادهای  ایران و کشورهای دیگر آغاز شد که به

، مهاجرت مهاجرت های اخیر  پژوهی در ایران و کشورهای دیگر
های مهاجرت در گذشته بسیار متفاوت بوده است. این  با موج

بار ایران میزبان متخصصان، شاعران، نویسندگان، اساتید 
به آنجا پناه  »از بد حادثه...«دانشگاه و پژوهشگرانی بود که 

لحاظ فرهنگی، زمینه  بودند و این رخداد نامیمون، به  برده
آشنایی بیشتر نخبگان ایران و افغانستان را فراهم آورده است. 

اضافه این، زبان مشترس فارسی و فناوری مدرن، دو امکان  به
ویژه  تواند نخبگان و به ای است که توانسته و می برجسته

اندرکاران اندیشه دینی در ایران و افغانستان را  نواندیشان و دست
 ۱۱ با هم وصل نماید. -در هر کجای دنیا-

 
بسياری از جوانان افغانستان در اوایل 

وی  دهه يعتى ر ی هشتاد خورشيدی به شر
 آوردند. 



که در واق  -در دهه نود خورشیدی، نویسندگان افغانستان 
عمدتا  در  -همان نواندیشان دینی و روشنفکران این کشور بودند

آمدند و به   گرد هم می »جمعیت فکر «و  »کانون اصلاحات«
که با  »کانون اصلاحات«پرداختند.  ایراد سخن و گفتگو می

ایجاد شده بود، تلاشی دولتی برای   حمایت نهاد ریاست اجرائیه
اصلاحگری و از جمله اصلاحگری دینی بود و از این رو، عمدتا  

ای داشت و افزون بر این، میراث  رفتار سیاسی و سلیقه
توجهی نیز از خود بر جای نگذاشت؛ در حالی که  قابل

نهادی غیروابسته بود و بیشتر به تری بونی  »جمعیت فکر «
  های مختلف و حتی سنتی جامعه ماند که در اختیار طیف می

نام  درری به هایی پی ، نشست گرفت. افزون بر این قرار می
شد که متأسفانه  در دانشگاه کابل برگزار می »تساهل و مدارا«

مانند هر تلاش دیگری در این کشور به ثمر ننشست. تأسیس و 
های خصوصی در دهه هشتاد و نود خورشیدی  توسعه دانشگاه

گاهی و برگزاری  زمینه های بیشتری برای فراگیری دانش، رشد آ
 محافل علمی و ادبی فراهم آورده بود.

 
ی نتيجه  گير

دهد که اندیشه دینی در  نوشت نشان می مرور این کوتاه
افغانستان پیوسته در قبض و بس  به سر برده و این قبض و 

ای و جهانی  بس  عمدتا  به شرای  داخلی و معادلات منطقه
های نواندیشی دینی در  وابسته بوده است. ظاهرا  اولین بارقه

با بیدارگر  -مثل بسیاری از کشورهای دیگر اسلامی-افغانستان 
بزرگ، سید جمال، رقم خورده و سپس با محمود طرزی و علامه 

و سپس  ۰۳۴۳سلجوقی ادامه یافته است. انقلاب داودخان در 
خورشیدی، حرکت  ۰۳۴۷های چپ کمونیستی در  انقلاب گروه

فکری در افغانستان را از مسیر اصلی آن منحرف ساخت و 
طلبی دینی سوق داد؛ تحولی که تا آغاز  سمت نوعی هویت به

دهه هشتاد خورشیدی همچنان ادامه داشت. در دهه هشتاد، 
ها، فرهنگ و  ای از تاری خ شد. ارزش افغانستان وارد مرحله تازه

های دیرپای این کشور یکباره در برابر تهاجم واقعیت  سنت
مدرن قرار گرفت. در این بازه زمانی که تقری با  بیست سال طول 

زد؛  وپا می کشید، اندیشه دینی در برزخ گذشته و حال دست
طلبانه دینی )نواندیشی  های اصلاح موقعیتی که اعتنا به اندیشه

کرد. از اینجا بود که ارتباط فکری میان  دینی( را الزامی می
اصلاحگران افغانستان و نواندیشان دینی ایران در این لحظه 
تاریخی بیش از هر زمان دیگری توسعه پیدا کرد و این توسعه 
رواب  به یمن اقتضائات جدید، زبان و فرهنگ مشترس، پدیده 

 ، رشد فناوری ارتباطی و... صورت گرفت. مهاجرت
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م( ۰۷۷۳-۰۷۱۶اند. هانا آرنت ) رحمانه صادق برخی فیلسوفان بی
یکی از آنان بود. در مصاحبه تلویرزیرونری مشرهرورش در سرال 

از «کند:  ،  مجری آلمانی، چنین اعتراف می۳م با گانتر گاگ۰۷۶۰
گاهم.  تنبلی قرطراران او خرجرالرت  اما بسریراری از هرم »خود آ
 کشند به چنین چیزی اعتراف کنند. می

 

گذار دموکراسی آتن باستان، چرنریرن  ،  پایه۰نقل است که سولون
این باور همواره در  »تنبلی مادر تمامی شرور است.«گفته است: 

ویژه روحانیان، محربروب بروده  گرایان، به میان بسیاری از اخلاق
فیلسوف توانایی بود )و ما بایرد او را   ۴است. اسقف جورج برکلی

خداونرد خرود را از «پنداشت:  سختکوش بدانیم( که چنین می
 ۶»سازد. نگاه تنبلان پنهان می

 

کویناگ تنبلی یا کاهلی را گرنراه حراصرل از غرفرلرت   ۷توماگ آ
تنبلی از دو مرنرظرر شرر «گوید:  خواند و در نهایت چنین می می

جالب اسرت  ۷»خود و هم با نگاه به آثارش. خودی است؛ هم به
گانه بره نرترایرج مشرابرهری  های مختلف به که فرهنگ طور جدا

ق.م(، فریرلرسروف چریرنری،  ۴۴۰-۰۷۷رسند؛ کنفوسیروگ ) می
مطالعره بردون «مضمونی شبیه روحانیان کاتولیک گفته است: 

 .»انجامد تفکر به سردرگمی، و تفکر بدون مطالعه به تنبلی می

 

برتراند راسل چندان درباره فلسفه شرق ننوشت، اما از درافترادن 
برد. او کتابی مشهور در سرترایرش  با متفکران مسیحی لذت می

 بطالت دارد که داستان زیر را در آن آورده است: »رذیلت«

 

دانند که به ناپل سرفرر کررد و  همگان داستان جهانگردی را می

انرد )قربرل از دوران  دوازده گدا را دید که زیر آفتاب دراز کشریرده
ترین آنها گرفت. یرازده نرفرر  سمت تنبل موسولینی( و سکه را به

دیگر خیز برداشتند تا سکه را صاحب شونرد، اما او پرول را بره 
شان داد. این جهانگرد کار درستری کررد. امریردوارم  دوازدهمین

پرس از خروانردن ایرن   ۷رهبران انجمن مسیحی مردان جوان،
ها، پویشی راه بیندازند و در آن مرردان جروان خروب ]و  صفحه

 ۰۱بسا زنان و دیگران[ را تشویق به کار نکردن کنند. چه

 

ایرن  ۰۰»فراغت ضرورت تمردن اسرت.«چرا؟ چون به باور راسل 
باور در میان یونانیان باستان نیز رواج داشت؛ چنانکره ارسرطرو 

رسد فراغت با خود لرذت و شرادمانری و  نظر می  به«نویسد:  می
آورد، و این سه، نه در دسرت آنران کره  خوشبختی در زندگی می

 ۰۱»اند. اند، بلکه بهره کسانی است که فار  پرمشغله

 

فیلسوف رمانرتریرک آلرمانری، برارهرا   ۰۳از فردریش فون شلگل،
تنبلی تنها عنصر الرهری براقریرمانرده از «چنین نقل شده است: 

وجودی خداگونه است که از بهشت برای بشرر فررسرتراده شرده 
جای شک و تردید است که شلگل واقعا  این حرف را زده  »است.

باشد، اما چنین دریافتی برای دیگر فیلسوفان غریب نبود. میشل 
ترریرن آثرار  دو مونتنی، گرچه مشغول نوشتن یرکری از طرولانری

بزرگتریرن لرطرفری کره «فلسفه غرب بود، اما بر این باور بود که 
توانستم در حق ذهنم بکنم، این بود که آن را در فراغت تمام  می

به حال خود واگذارم تا خود را تیمار کند و فق  نگران خود باشد 
من هم به مرونرترنری اقرتردا  ۰۰»و با آرامش به خودش فکر کند.

 کنم. جا این نوشته را تمام می کنم و همین می
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بخش پیشین آغاز برحرث دوبروی ریرسرون در براب 
برود؛ » دیرن«بره مرفرهروم » غرب«شیفتگی فکری 

سان روایتی که سرشت و سرگذشت خود غررب در  به
آن منطوی است. او به این نکته پرداخت کره غررب، 

 »دین«روشنی  ای به چون سیمای خود را در هیچ آینه
یابد، هرمریرن الرگرو را در نرگرریسرترن بره  بازنمی
را » دیرن«برنردد و  های دیگر نیز به کار مری فرهنگ

هرای  جاحاضر در فررهرنرگ همچون مفهومی همه
جوید. در این بخش، وی دو نرکرتره عرمرده  دیگر می
کند؛ پس از آن که در برخرش پریرشریرن، در  طرح می

عنوان مفهوم  به» دین«حرکتی سلبی، کارآیی مفهوم 
روا را نفی کرد، در اینجا در مقام ایرجراب  کلی و جهان
  هرای برنردی کرنرد کره مرفرهروم صرورت پیشنهاد می

 )formations cosmographiques(نگاشتی  کیهان

—————————————————————— 

  Daniel Dubuisson . پژوهشگر بازنشسته مرکز ملی پژوهش علمی ۰
در فرانسه. ۳در دانشگاه لیل   

. دکترایِ مطالعاتِ دین از دانشگاهِ وندرب یلت، آمریکا، مدرگ و ۱
 پژوهشگر عرفان اسلامی.

غرب و دین، مفهومى 
هایى  جهان -محوری 

 منفرد

يسنده: دنيل دوبوی يسون    ۱نو
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جای آن بنشانیم. در گام بعد، با پرسش از مفاهیمی کره فرهرم مرترعرارف  را به
شرمارد، ایرده  روا مری ، طبیعی و جهان»دینی«عنوان مفاهیمی  غربی آنها را به

شرتری در تراری رخ بشرر  نرگا های کیهران بندی غربی دین را در تراز سایر صورت
غرب مسیحی نباید فکرت غربی   نهد تا به خواننده یادآوری کند که هژمونی می

از رشرد مرعرنروی بشرر در بررابرر »  یافتره تکامل«ای  دین را همچون مرحله
 قرار دهد. » بدوی«های  یا صورت» تر  ناسخته«های  صورت

 هایى منفرد جهان

پیش از آنکه این پرسش سهمگین درباره مربوط یرا 
نامربوط بودن فکرت دین )البته از منظر علمری( را 
، پی بگیریم، جرا دارد در  از نو، اما با جزئیاتی بیشتر

هرای انسرانری، از  اینجا به یاد بیاوریم که فررهرنرگ
هرای  های عظیم چنردهرزارسرالره ترا قربریرلره تمدن

انداختره در جرنرگرل اسرتروایری،  بضاعت چنگ کم
-خصائص سازنده مشترکی دارند که از وجودشان و 

شان جداکردنی نیسرت.  از سرنوشت -به همان اندازه
ها یرا براورهرایری کره  ها، ورزه اما خصائص به جهان

خوانیم، هم به همان انردازه مرربروط  عادتا  دینی می
خواندن عادتی است کره سرود  »دینی«است، و این 

مان از دردسرر ترلاش بررای  اش خلاص کردن اصلی
روا از این الفاظ )دین یرا  ارائه تعریفی استوار و جهان

های کاهرلانره،  دینی( است. البته که بدون این عادت
 شد، و زندگی نیز هم. دانش ناممکن می

به همین دلیل است )و به دلایلی دیگر که بعدا  شرح 
دهیم در اینجا همه  ایرن  خواهیم داد( که ترجی  می

خروانرنرد، برا امروری دیرگرر  اموری را که دینری مری
های نرمادیرن،  های جمعی، ساخت ها و ورزه )ادران

هرای گرفرترمانری و  فنون جسمی و ذهرنری، نرظرام
های خیالین، و غریرره(  ها یا هستی نشانگانی، جهان

هرای  برنردی تر و فراگیرتر صورت ذیل مقوله متناسب
 )formations cosmographiques(نگاشتی  کیهان

ای است کره  به نظر ما، این تنها مقوله  ۳جم  کنیم.
امروز راه را برای فائق آمدن برر تضرادهرای سرتررون 

کنرد و  شان در فکرت دین است باز می کهنی که اوج
هایی را که فقر   دهد تا اهمیت همه بحث اجازه می

شرونرد،  در نسبت با این معیارهای درونی تعریف مری
در نسبت درخورشان ببینیم؛ دقیقا  به این دلیل کره 
——————————————————— 

، برای اشاره به ۳  . برای پرهیز از یکنواختی حاصل از تکرار
زند تا در  هایی که انسان یکجا در ضمیر خود نقش می  جهان

ها را بنگارد و از همین راه شخص  قالب آنها طرح آن جهان
، »ها نظام«خود و وجودش را معنا ببخشد، جا تا جا از 

نگاشتی سخن خواهیم  ی کیهان»ها آفرینش«، یا »تولیدها«
 گفت.
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های جهانی و فراگیر عالرم  این مقوله می تواند مجموعه دریافت
شران  نرظرر از سروگریرری فرلرسرفری خود جم  کند؛ صرف را ذیل

، مادی ، دادارباور ، کلبی، بری )خداناباور ترفراوت یرا  گرا، تقدیرباور
(، گوناگونی عناصری کره وجرودشران را برپرذیررنرد  ۰انگار  ندانم

های فراطبیعی، قوانین کیهانی، طبیعی یا تاریخی، اصول  )هستی
هرای مرترعرالری،  های حیاتی، مرفرهروم روا، نیروها یا انرژی جهان
هرا، قرواعرد  های اخلاقی یا سیاسی، و غیره( و سرشت ورزه آرمان

 دنبال دارند. زیستی و تجویزهایی که به

 ، لوکرگ، ترعرلریرم برودا یرا » اندر طبیعت«با این مفهوم فراگیر
اوپانیشادها، تلقی کنفوسیروسری از کریرهران، طرریرقرت دائرو، 

زاد تیمائوگ، اخلاق رواقی، انضباط یوگا، اعلامیه جهرانری  کیهان
، مانیفست مارکس، مرراترب عررشری دیرونروزیروگ  ۴حقوق بشر
خواهانه، رسرالرت  مجعول، یا حتی فلان برنامه سیاسی تمامیت

  کرنرنرد: شان را آشکار می نگاشتی مشترس شناختی و کیهان انسان
اگر نه بره -اینکه جهان را توصیف کنند و به این یا آن گروه مردم 

بگویند که چطور باید در ایرن جرهران  -عالم بشری  صدر تا ذیل
چرنریرن «نگاشتی تا تکلریرف، از  زیست )چون از توصیف کیهان

 ۶معمولاً راه چندانی نیست(. »چنین باید کرد«تا  »است

های انسانری را در  نگاشتی فرهنگ وقتی فق  کارکردهای کیهان
هرای آنرهرا، اگررچره  انگیزتریرن ویرژگری گیریم، تشویش نظر می
زنریرم،  شران را مری هایی نباشند که بیش از برقریره حررف ویژگی

 کم سه مورد است، و هر یک درخور اندکی درنگ.  دست

عرنردی   هر فرهنگی همان اندازه که ملموگ و واقعی است، مرن
هرا،  است؛ چه در ظهور و بروزهای قابرل دیردن )نرهرادهرا، ورزه

های فنی و از این دسرت(، و چره در عریرنریرت روابر   آفرینش
ساختاری گوناگونی که همکاری عناصر مختلرفرش را ترعریریرن 

ای نراضررور اسرت کره  کنند. هر فرهنرگ در واقر  آفرریرده می
توانست نباشد یا جور دیگری باشد، هر چند هرگرز در نرظرر  می

دهند چنین ننماید؛ چرا که آن  افرادی که آن فرهنگ را شکل می
واقرعریرتری کره   فرهنگ برای آنان بازنماینرده واقرعریرت اسرت؛

وجودشان از هزار راه ترنرگ یرا فررا ، روزمرره یرا اسرترثرنرایری، 
، با آن مرتب  است. پیش  پاافتاده یا خطیر

هرا،  ها از انبوهی ناشمردنری از انرترخراب هر یک از این فرهنگ
هرای پریراپری و هرمرزمان، از  ها و اقتباگ ها، وضعیت تصادف

هایی متمایز ناشی شده است. اگر سیمای خاص هر کدام را  اراده
شان در فلان یا بهمان حالت، یقریرنرا   در نظر بگیریم، یعنی وض 

تواند ادعا کند که خاستگاهش ضرورتی است  شان نمی هیچ کدام
سرنوشت بنامیمش یا مشیرت یرا   موجود، قیدوشرط و ازر یش بی

ذات، خارج از جهان، در حال تغریریرری  -از آن هم بدتر -تاری خ یا 
ور است. ضررورت برقرا کره  که در واق  هر فرهنگی در آن غوطه

ترریرن( ویرژگری  پراافرتراده ترین )اما پریرش توان آن را عمومی می
شران مرربروط  داده  صررف ها دانست، فق  به وجود رخ فرهنگ

است )صرف واقعیت وجود متمکّن( و نه مرجرمروعره مرفرردی 
انرد.  ناپذیر بروده بینی هایی که پیش یافته از کل خصوصیت شکل

درست همین فاصله را پرر » نگاشتی بندی کیهان صورت«مفهوم 
صرورت را  داده  صرف و در اصل بی ای که وجود رخ کند؛ فاصله می

کرنرد. ایرن مرفرهروم بره واقرعریرتِ  از آن سیمای مفرد جدا مری
ای  تغییر که مثل هر آن چیزی که هست در معرض آنتروری به دَم

درسرت -بخش خراصری را، و  کوبنده است، نیروی سازمان درهم
کند. فق  همیرن  غایتمندی خاصی را وارد می -است اگر بگوی یم

هرا و  سان ظررفریرت ذاتری فررهرنرگ آخری، تا جایی که آن را به
های انسان در نظر بیاوریم، هیچگونه قردرت رازآمریرز یرا  آرمان
کند. برای فهمیدن آن همین برس  ناپذیری وارد عرصه نمی وصف

های گوناگون انسانی را به هر چشمی که آنها را صررفا   که فرهنگ
ای از چیزهای پراکنده نبیند مشاهده کرنریرم. از سروی  مجموعه

، این غایتمندی حتی اگر بتواند فرایندهایی چنردشرکرلره را  دیگر
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———————————————————————- 
گاه هستیم که این سیاهه ۰  که در اینجا برای اشاره به مجموعه -. طبیعتا  آ

احتمالُا فق  برای غرب مسیحی  -های فلسفی ممکن استفاده شده نگرش
های  معنا دارد. اما چه راهی هست که سیاهه جام  واقعی از همه نگرش

فلسفی در دایره امکان انسان را به دست دهیم؟ و تازه در آن صورت کلمه 
 تواند باشد؟ به چه معنا می »فلسفی«

۴. hnéwnwchne celeste. 

 Aathwwpwlwwne pwétniue (isiunssesهمچنان که ما در  . ۶

pwuw uae nathwwpwlwwne du texte), Lwuvnna, Peetews, 

1996, pp.119-127 ایم. نشان داده 

ای  غرب، سيمای خود را در هيچ آينه
وشنى  به  يابد. بازنمى» دین«ر
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جهت دهد، در بنیاد خود تابع اصلی ساده است؛ اصلی کره لروی 
 اش حق سخن را چنین ادا کرده است: استراوگ درباره

ای است که ما  این اقتضای نظم در بیخ و بن آن اندیشه
ولی البته درست به هرمان   گذاریم؛ اسمش را بدوی می

 ۷ای هست. اندازه که در بیخ و بن هر اندیشه

م ۰۷۳۱در اوایرل دهره   خصلت دوم که آن هم تضادآمیز است،
پررسرد  را به خود جلب کرده بود. ماوگ می  ۷توجه مارسل ماوگ

هایی متشکرل از عرنراصرری مرترفراوت  چگونه است که هستی
زمان مربروط بره  ها، باورها، بازنمودها، قواعد، علایقی هم )ورزه
هایی متنوع مانند اقتصاد، لذت، خطوط متکثر وابسترگری،  زمینه

گریرری  جماعت یا تدبریرر مرنرزل( مرنرجرر بره شرکرل اداره امور 
ای انکارناپذیر شوند؟ پاسخ  مند از یکپارچگی هایی بهره مجموعه

هرای چرنردکارکررده و  ماوگ این بود که دقیقرا  هرمریرن کرلاف
افتد و بر پا نرگره داشرتره  ای که هر روز از نو به کار می چندشکله

شود، همان چیزی است که این یکپارچگی و این مرقراومرت  می
کند و برر کار  بافت اجتماع در برابر ویرانگری زمان را تضمین می

شود  ای که در اثر تکرار خودش می نظمی در همان بی«دارد:  می
 ) . ل. بورخس(. ۷»واحد و مسل [ -نوعی نظم: نظم ]

ها دوام و حفظ این نظم قابرل  بافته پیچیدگی و غنای این درهم
کرره جررانشرریررن واقررعرریررت -انرردیشرریرردن و نررمادپررردازی را 

کرنرد. هرمریرن  شرود، تضرمریرن مری وصوت مری وگفت حرف بی
ها هم هستند که رواب  مرترعردد و  ها و همین کلاف بافته درهم

انرد،  متقابلی را که حافظ جریان عرصه فردی و زندگی اجترماعری
دارند. اگر چیزی برتروان بره ایرن نرکات  در حالتی سیال نگه می

اضافه کرد، شاید این باشد: نوعی عادت و نفرتی شدید، با روحری 
بسیار افلاطونی، به هر آنچه به جهان ملموگ و روزمره مربروط 

کشد کره از  های فاضلانه را به آن سمت می است، اغلب پژوهش
ها و باورهای آنها )ایدئولوژی،  ها به چیزی جز نظام فکرت تمدن

های عقرلری،  های ارزشی، نمودگارها و چارچوب ها، نظام ذهنیت
های هنری و از این دست( نپردازند و حتی چیزی جز آنهرا  فراورده

یافته  آنها را، آنگرونره کره  های تن را نگه ندارند و در ازایش حالت
شود، از دسرت  دار افراد زیسته می روزاروز در وجود گوشت و خون

هرا را  ای که بخش اعظم نیرو و تأثیر ایرن نرظرام بنهند. اما نکته
هرای  ها هرگز به ساخرت کند این است که این نظام فهم می قابل
هرا در  گرانه خالص تعلق ندارند. برعکس، اینکه این نرظرام فهم

هرای فرردی، در قالرب قرطرعرات  عین دگردیساندن این هستی
هرا نرقرش  نگاشتی، در یکپارچگی و دیرپایی این فرهنرگ کیهان

ها )و در اینجا باز باید اندیشره  دارند، به این دلیل است که انسان
شران بره  ترین اشکال هسرتری ماوگ را در ذهن داشت( در عادی

اند. برا  معنای واقعی کلمه آنها را ]تجسد بخشیده[ و در بر گرفته
کنند بیش از تعلق یرافرترن  ها می چنین دیدی، کاری که این نظام

شکلری ذهرن و  ها است؛ چرا که خود به به زندگی و ذهن انسان
 شوند. ها می زیست واقعی انسان

شرتری،  نرگا های کریرهران سرانجام جای توجه است که این جهان
هایی  ها، نشانه ها، مشیت شان سرنوشت چون در وجدان اعضای

هایی نمادین، قواعد یا قوانیرنری فرراطربریرعری،  از همه نوع، نظم
، معناهرایری پرنرهران،  هایی بی افسانه ، سازوکارهایی رازآمیز شمار
 ۱۱هایی  هایی ناشناختنی، شرح و توضی  هایی شگرف، قدرت صورت

———————————————————————- 

۷. Ln peasée snuvnwe, Pnwns, Plwa, 1962, p.17. 

 Bnwuch Spnawzn, L'éthniue, Textes chwnsns etنیز نک: 

pwéseatés pnw Fewdnanad Aliuné, Pnwns, PUF, 1961, 

p. 42:  
مان  تر است به کام مان سهل همچنان، چون چیزهایی که تصورشان برای«

دهند؛ تو  ها نظم را بر سردرگمی ترجی  می آید، انسان دلپذیرتر از همه می
 »گویی که نظم، مستقل از تصور ما، چیزی در طبیعت باشد.

 ۷ .  "Ln pwlnwnté welnwneuse et ln dnvnsnwa du 

ancwwcwsae", "Les cnvnlnsntnwas, éléaeats et fwwaes", 

"Ln cwhésnwa swcnnle dnas les swcnétés pwlysewaea-

tnnwes", na Oiuvwes, vwl. 2, pp.143-153 et pp.456-479; 

vwl. 3, pp.11-27, Pnwns, éd. de Mnaunt, 1968-1969. 

ای پیچیده است؛ یعنی در درون  هر یک پدیده واقعیت اجتماعی پدیده«
 »تنیده واق  شده است. نهایت درهم بافتی از رواب  علّی تا بی شبکه یا درهم

Jena-Pnewwe Gwwssena, Swcnwlwwne des welnwnwas pnw 

Mnx Webew, Pnwns, Gnllnanwd, 1996, p.56, cntnat Mnx 

Webew. 

  ۷. L’Owdwe 

 
وا نمى كه بگوی يم  هيچ معياری ر دارد 

تر  كمال خدایى مسيحى نمودگار چيزی به تک
 از چندخدایى یونانى است.
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کنند، از همره  فراگیر و ساده و چیزهایی از این دست را تداعی می
اند. تعداد حقریرقرترا  نراشرمرردنری  هایی تخیلی این نظرها جهان

ها، اشربراح،  های خیالین )خدایان، فرشتگان، ارواح، جان هستی
  اوهام، اجنّه، حیوانات هیولاآسا و از این دست( که بشر از انربران

ها و از روشمندترین تأملاتش بررآورده،  ها، هذیان رؤیاها، کابوگ
تردید مایل  کند. حتی اگر هم بی تر هم می ها را تخیلی این جهان

های خریرالریرن  شناختی آفریده باشیم بپذیریم که فضای معرفت
)در چشم مؤمن( یکدست نیرسرت، بررای آنران کره از بریررون 

بینندش، همچنان یکسره تخیلی است. چیز دیگری که ایرن  می
هایی اسرت کره در آنرهرا  کند، غرابتِ ورزه ها را تخیلی می جهان

، تسخیر و تصرف،  تجویز یا توصیف می شود )انواع و اقسام اسرار
هرای  ، وجرد، هرذیران قط  عضو، خلسه، گفتگو با ماورا، تروهرم

هررای  پررردازی گررویرری، ریرراضررت، مررنرراسررک تررأویررلرری، پررریشرران
گونه، خرافات، سحر و جادو، زهدورزی، امسان، و از این  وسواگ

ها نقش عمرده امرر  دست(. نهایتا ، مایه تخیلی بودن این جهان
انرد  ها همواره کشف کرده ای است که انسان ناواقعی یا فراطبیعی

 اند. و در زندگی خودشان آمیخته

شنراسری امرر  ای که کارش را با انسان شناختی هر پژوهش انسان
تخیلی آغاز کنرد، راه گرزاف نرپریرمروده اسرت، چرون الربراقری 

شناسی اجتماعی، فرهنگی، یا دینی( اغلب صرفا  نسرخره  )انسان
کرنرنرد بررآمرده از کاری  ای را عرضه مری شده شده و عقلانی عرفی

تحلیلی که اقتضای ذاتش در پرانتز گذاشتن امر تخیرلری اسرت. 
انگار که واقعیت را، واقعیت حقیقی، واقعیت جدی، واقعیرتری را 

شرود از ترفرریرقری سراده  دارد تصور کند، مری که علم خوش می
واقعیت تخیلری = واقرعریرت عریرنری  -کل   واقعیت حاصل کرد: 

های عقلانی(. برر خرلاف  )واقعیت قوانین و رواب  علّی و تبیین
کرنرنرد،  ای نیندیشیده را در بوق مری دم عقیده به هایی که دم تلقی

ها پس از وقوع در  های تخیل چیزهایی نیستند که انسان ساخته
جهان واقعی قرار دهند تا از دشمنایگی و دردناکری   جبهه مقابل

اند کره  جهان واقعی بکاهند، بلکه خود از عناصر سازنده پیوندی
، کره  ها با جهان برقرار می همین انسان کنند. به عبارتری دیرگرر

وی هيچ مرجع آرمانى ای  جهان ما به هيچ ر
ین را بشود بر اساس آن  كه سایر ندارد 

كرد. يابى  ز  ار

ها، بازنمرودهرا یرا  ای داشت، روساخت روزگاری برای خود طنطنه
هرای  ها برای پنهان کردن اجزای ناخوشایند یا جرنربره ایدئولوژی

شوند. ایرن   های مادی به آنها اضافه نمی ساخت انگیز ژرف نفرت
گرویرد واقرعریرت  نگرانه کره مری های ساده ها و این تلقی تبیین

داده و برازنرمرودهرای  های رخ تر واقعیت کوچک انسانی به اجزای
هرای  شرونرد، از آن تربریریرن ها تقسریرم مری تخیلی آن واقعیت

ای است که علم مدرن به خدمت تلقی خودش از دانش  ناپرورده
 گرفته است.

توانست ما را بر این براور  باوری و نوعی خردگرایی می نوعی انسان
بدارد که انسان مدرن به جایی رسیده که برنامه لوکرتیوگ را بره 
فرجام برساند و بالاخره خودش را از بند خرافاتی کره تسرمره از 

کشید، و از دست اوهام جرهرنرمری آنرهرا، بررهرانَرد.  اش می گرده
فرراطربریرعری، در  مشکل کار فق  این است که امر ناواقعی و امر 

شرود.  ویژه مسیحی، خلاصه نمی باورهای دینی از گونه غربی، به
های عشق، شرادمانری،  ها )اسطوره این امور همانقدر به اسطوره

براره و نراعرقرلانری  های ترخریرل شناسی ثروت، سلامتی(، نشانه
هرای  بینی(، تلقی بینی، طلسمات و طال  )اخترب ینی، تاروت، غیب

باورانه )عصر دلو(، باورهای جردیرد  آخرالزمانی، انتظارات منجی
(، ایدئولوژی ها، پدیده )فرازمینی های رادیرکال یرا  های آسرارآمیز

های خرافی یا جادویی. در  آرمانشهری رب  دارند که به همه ورزه
جهان عقلانی و فناورانه ما، چه تعداد و چه حضور باورهرایری از 
همه نوع از فلان یا برهرمان ترمردن سرنرتری کرمرترر نریرسرت. 

نگاشتی در اینجا به همان اندازه ناگرزیرر  های کیهان بندی صورت
 است که در هر جای دیگری.

هرا، و لاجررم  ی فرهنگ ی همه پس این ملاحظات موجز درباره
کرنرد. در  ی فرهنرگ خرودمان، صردق مری پیش از همه درباره

ای  مرحروری نتیجه، مراقب این پندار رایج خواهیم برود کره قروم
جو آن را برقرار نگه داشته است؛ این پندار که فق  دیگری  ستیزه

آور دارد.  است که باورها یا رفتارهایی عجیب، نامعقول یا خرنرده
ما هم همانقدر چنین است، چون در این مورد، مثل  باور و رفتار 

، جهان هیچ هنجار مطلق و هریرچ الرگروی  بسیاری موارد دیگر
روا  دهد. از جرهران ناپذیری، نه در خود دارد، نه نشان می تخطی

روا حساب  هایی که فق  غرب اختراع کرده و جهان شمردن ارزش
شران  ها، چرون دامرنره کند هم خواهیم پرهیخت. این ارزش می

روا  شکل واقعی جهان همیشه میدان مناقشه است، هیچوقت به
های دیگر ترخرریرب و حرذف  نخواهد شد، مگر زمانی که ارزش
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 شده باشند و این هم رخ نخواهد داد مگر به دست ما. 

برخرواهری،  هرایری دل کیشانه همگی نظرام وقتی باورهای راست
فروبسته در حدودی که خودشان تعریف -اند  دوری و خودفرجام

اند. الاهریرات  ، همگی هم به یک اندازه برحق-اند کرده و ساخته
شناسی، ترگ از شریراطریرن و  مسیحی، پرستش قدیسان، فرشته

های وودو و  اندازه جهان هایی راه دارند که به جادوگری، به جهان
اند. در هر حال، کمتر تخیلی نیستنرد و فرقر   شمنیسم تخیلی

تواند ما را بره ایرن براور برکرشرانرد کره  تعصبی سهمگین می
کنرد.  های خودِ ما را معنویت یا اخلاقیت برتری متمایز می آفریده

کرم  کنند هم دست ها بر اساگ آن زندگی می آنچه دیگر فرهنگ
به همان اندازه درخور احترام است. از همین رو، هیرچ مرعریراری 

دارد کره  )اگر معیاری منحصر به نروع خرود نربراشرد( روا نرمری
ترر یرا  کرمال خدایی مسیحی نرمرودگار چریرزی بره بگوی یم تک

 تر از چندخدایی یونانی یا زهد یوگی است. کارافتاده

گراتر از مراتب عرشی دیونوزیوگ مجعرول  شود متنی فراواق  می
هایی که  تصور کرد؟ باورهایی که این اثر برانگیخته و سرسپردگی

شان در قبایلی کره از  اندازه معادل پدید آورده است، در نهایت به
ای دور و دراز دارند نامعمول اسرت. جرهران  مسیحیت ما فاصله

اش،  هرای مرحررمانره هرایرش، برایرگانری بسته واتیکان، با راهبه
وجرلایرش،  شناسانش، مرردان عرزبرش، مرراسرم پررجرلروه شرع
شرنراسران  هایش، آنقدرها برای قروم گیری های عرفی و جن آیین
توجه نیست و دریغا که نیست، چون به همان اندازه ترک  جالب

و نادیده است که فلان جماعت دراویش ترس یا فرلان صرومرعره 
تبتی. لقمه فطیری که پاپ تقدیسش کرده، در غرابت چیزی کرم 

کرنرد. وزن برار  از پیوتی ندارد که شمن مکزیرکری مصررف مری
نمادین در اینجا یکی است. جهان ما به هیچ روی هریرچ مررجر  

ای ندارد که سایرین را بشود بر اساگ آن ارزیابی کرد. تنهرا  آرمانی
توانیم آنها را با هم مقایسه کنیرم ترا برلرکره سرازوکارهرایری  می

یکسان در آنها کشف کنیم. تمدن مسیرحری هرمانرقردر ترک و 
 همان قدر غریب است که هر تمدن دیگری.

ای در  در نتیجه هیچ تاری خ ادیانی و صد البته هیچ تأمل انتقادی
باب آن ممکن نیست، مگر اینکه از پیش ایرن اعرترقراد بسریرار 

برده از قررن  دار در ذهنیت میراث هگلی و در نتیجه سخت ریشه
معنای برتری ما است کنار برگرذارد  مان را که تفاوت ما به نوزدهم

وارگی مورد غرب را نسربری  و در آغاز کار اهمیت و بالاخص نمونه
و دلا فرانچسکا کند. ، ایر پير  رستاخيز



———————————————————————— 

آموخته علم اصول، پژوهشگر  . دکترای مهندسی هیدرولیک، دانش۰
 شناسان انگلیس. شناسی دین، عضو انجمن جامعه جامعه

يه خودی )  (۲اقبال فيلسوف نظر
 حسن حنفى

وزی    ۱ترجمه محمد مسعود نور
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اما از نرظرر  ۰های خرارجری نریرز وجرود دارد. اصطلاح در زبان
اثربرات «نقیض و مرخرالرف » فناء خود«محتوای متن )نص(، 

نیست، بلکه تغییر از فرد به جم ، از خرودیِ فرردی بره  »خود
تعبیر هوسرل، خرودیِ مشرتررس یرا  خودیِ جمعی یا امت، یا به

و شراعرر اصرطرلاح   ۴کند. رواب  بین خودها )افراد( را نمایان می
کره اثرر خرودپسرنردی و -آن   را از مرعرنرای مرنرفری» خودی«

تغییر داده و به معنای مثبت )ایجابری( آن،  -خودخواهی داشت
هایی که در آن وجرود  یعنی تمرکز و تقویت نفس، و بیان ظرفیت

 ۶دارد، منتقل کرده است.

ای راج  به انکار و نرفری  در نسخه چاپ اول دیوان، اقبال مقدمه
شماری آن و علل عمومیرت ایرن وضر  بریرن  و کوچک» خود«

شران، و  مسلمانان، علت عدم پایبندی مسلرمانران بره اهرداف
ارائره کررد، اما ایرن » خود«همچنین تفسیری برای مفهوم واژه 

مقدمه در نسخه چاپ دوم حذف شد، زیرا نرثرر قادر بره بریران 
های هنری و گوهر شعر  احساسات شاعر نیست و از تصویرسازی

خالی است. عقل با قواعد احتمالی خود برای درست و غل ، برر 
، نوشته را کنترل می  کند. خلاف صداقت شعر

وحردتِ » خرودی«تفراوت دارد. » شعور «با واژه » خودی«واژه 
برر -وجدانی و نقطه نوردهنده در شعور انسانی است، اما وجدان 

حتی در کودس قبل از رسیدن به درجه بلو  وجرود  -خلاف شعور 
نقطه روشنایی است، و در خان خودی، راز » خودی«دارد. تأیید 

نرزدیرکرترر اسرت. » فطرتِ انسرانری«حیات نهفته است. این به 
شبیه کتابی است که صفرحراترش » خودی«های  احوال و حالت

اند. این به معنای معمول در فرهنگِ عامره نریرسرت،  جم  شده
بلکه به احساگِ نفس یا تعیینِ خود اشاره دارد. خود استعدادی 

اش  ذهنی است که به طبیعت و کوه نزدیکتر است. جهرترگریرری
——————————————————————— 

، Self-Newntnwaنفی و انکار خود: ، Self-Affnwantnwaاثبات خود: . ۰
 .Self-Aaanhnlntnwaولی فنا:  !Self-Affnwantnwaو همچنین بقا: 

 .Intersubjectivitéالذاتی  المشترک  والعلاقات بین الذوات: . ۴
 .۰۰-۰۱الاسرار والرموز، صص . ۶

از فلسفه هندو به ميان » من«انکار و نفى 
 مسلمانان وارد شده است.

توضی : متن ذیل، قسمت دوم ترجمه کرتراب مرحرمرد اقربرال  
فیلسوف ذاتیه، اثر حسن حنفی، روشنفکر مصرری، اسرت. ایرن 
کتاب در هفت فصل تألیف شده که هر فصل دارای دو مربرحرث 

ای از مرجرمروع  )زیرفصل( است؛ معرفی جام  و مروشرکافانره
خوبی احساگ  های اقبال که کمبود آن در زبان فارسی به اندیشه

شد. قسمت اول )مقدمه کتاب(، در شماره هفتم مجله نرقرد  می
( من شر شد. اکنرون در ایرن شرماره ۰۰۱۱دینی )پاییز و زمستان 

قسمت دیگری از آن، شامل اسرار خودی، خودی حقیقی: وجود 
اولیه، بیداری خودی، امکانپذیری خودی، و وحردانریرت خرودی، 

های آتی نیرز  شود، و به امید خدا، در شماره تان تقدیم می خدمت
 ادامه خواهد یافت.

 

 مبحث اول: خود

 . مقدمه: اسرار خودی۱

اقبال فلسفه خود )فلسفه ذات( را در اسرار خودی )اسرار نفس( 
ش( برای اولریرن ۰۳۳۳م )۰۷۰۴کند. این کتاب در سال  عرضه می

منظور انتخاب برهرترریرن عرنروان بررای  بار من شر شد. اقبال به
را » اسرار زنردگری«کتاب، با برخی از دوستانش مشورت کرد. آنها 

)اسررار » اسررار خرودی«پیشنهاد کردند، اما اقبال ترجریر  داد 
معرنرای مروردنرظرر او  به» خودی«الذات( را برگزیند، زیرا کلمه 

کرد، با اینکه در بین مردم زیاد مفهوم نبوده اسرت؛ برر  اشاره می
هرای  خلاف الشرکروی وجرواب الشرکروی کره درد و دغردغره

 ۱دهد. مسلمانان را نشان می

و در حرقریرقرت   ۳ای یکپارچه است دیوان اسرار خودی مجموعه
» اسررار خرودی«شود: اولری  دیوان او به دو قسمت تقسیم می

رمروز «)اسرار النفس( برای اثبات وجود خود )ذات(، و دومری 
)رازهای روح برای انکار خود(. ایرن تضراد نشرانرگرر » خودی بی

ای است؛ اثبات خود در مقابل انکار خود اسرت و مرعرادل  نکته
است. همچنین معادل هرمریرن دو » از فناء تا بقاء«تقابل بین 

———————————————————————- 

، مقدمه مترجم )سمیر عبدالحمید ابراهیم(، ص ۱  .1. الاسرار والرموز
 . نیکسون فق  قسمت اول را ترجمه کرد:  

۳. Dw Snw Muhnaand Iibnl: The Secwets wf Self; 

twnaslnted fwwa the wwnwnanl Pewsnna onth natwwductnwa 
nad awtes by Reawlds A. Nwchwlswa, Lntt. D. LL. D. 
SH. Muhnaand Ashwnf, Knshanwn Bnznwn, Lnhwwe, 1 
iD. Mnchnllna, 1929, 7th i. 1969. 
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قدم و پرابررجرا مانرنرد کروه. ایرن،  سوی حقیقت است؛ ثابت به
اش را  مهمترین دیوان فلسفی است که اقبال در آن فرلرسرفره

در مراتب مختلف عرضه کررده اسرت، و اثرر او  »خود«درباره 
 ۷ای شعری. عملی فلسفی بوده، نه منظومه

در مقدمه مختصری که اقبال بر کتاب اسرار خودی نوشته است، 
است و » خودی«یا » من«کند: این چیست که نامش  سؤال می

شود، ولی حقیقتش مخفی است؟ آن چیرز  در اعمالش آشکار می
کرنرد، اما خرودش قابرل  ها و مشاهدات را خلق می همه تجربه

رؤیت نیست. واقعیتی در زندگی است و فریب یا توهرم نریرسرت. 
شرود. اسراگ  کند و با اهدافش ظاهر می مقاصدش را آشکار می

های شرقی که آن  وجود فرد و جامعه است؛ علیرغم تمایل ملت
خواهند از آن خرلاص شرونرد. در  دانند و می را خیالی صِرف می

های غربی تمایل به اثبات آن دارنرد. بره هرمریرن  حالی که ملت
، و غرب فعال و پرررونرق شرده  دلیل است که شرق تنبل و بیکار

منشأ عمل است. افراد و جوام  برا اثربرات » خودی«است، زیرا 
 شوند و با نفی آن منفعل. خودی فعال می

از فلسفه هندو به میان مسلمانان وارد شرده » من«انکار و نفی 
هرا و  ها و اصل مصریربرت اساگ بلا» من«کند  است که ادعا می
کند و نیز نتیجه عمل است.  عمل می» خودی«دردها است؛ زیرا 

این عمل و ضرورتش تجلی شهوات، احساسات و امیرالری اسرت 
شود، و در نتیجره  که باید از بین بروند. این است راهی که طی می

 میرد. نیز می» خودی«

بررای » ترلاش«اسلام، برعکس، دعوت بره عرمرل اسرت و برا 
ای جز  رسد. هیچ جاودانگی جاودانگی )خلود( به جاودانگی می

با عمل وجود ندارد، و عمل راه جاودانگری اسرت. فررقری بریرن 
الدیرن  عربی پس از اوحد نزد ابن» وحدت وجود«گیتای هندی و 

کرمانی و فخرالدین عراقی نیست. تفاوت در روش )منهج( است؛ 
فیلسوفان هندی راه عقل را پیمودند و شاعرران از روش دل یرا 

ترین آنها است؛ زیرا در عروام  کردند که خطرنان ذوق پیروی می
نفوذ بیشتری دارند، در حالی که عقل فق  نخبگان و خرواص را 

دهد. پس مردم تنبل شدند و عمرل را رهرا  مورد خطاب قرار می
برهان فلرسرفری را برا ترخریرل » خود«کردند. اقبال برای اثبات 

شاعرانه ترکیب کرد، زیرا شعر وسیله ارتباط با مردم و تأثیرگرذاری 
 ۷بر آنها است.

ای برای اقبال است. او بیش از  روشن است که مولانا شاعرِ نمونه
همه در اسرار خودی ذکر شده است، و بعد از او، از پریرامربرران، 
موسی و مصطفی، یاد شده است؛ سپس بقیه صوفیان مسلرمان 

شوند، و از میان فقها، نام  مانند جامی و عطار و تبریزی ظاهر می
 ۷آمده است،  »زمانْ شمشیر است«اش  شافعی در مقاله معروف

و پهلوانان ایران با پهلوانان اسلام، رسترم و حریردر عرلری برن 
ابیطالب، تداخل و همپوشانی دارند؛ چنانکه قهررمانران ایررانری 

شوند. فررهرنرگ ایررانری برا  مانند شیرین و فرهاد تنها ظاهر می
شرود. آن  ها و قهرمانانش در پیش از اسلام ظراهرر مری اسطوره

ها زنده است و فررهرنرگ اسرلامری برا  فرهنگ هنوز در وجدان
و هند با ایران ترداخرل دارد. پرس  ۰۱فرهنگ جدید تداخل دارد،
نویسد. در کتاب او از شهررهرای هرنرد  اقبالِ هندی به فارسی می

مانند لاهور و شهرهای فارگ مانند تبریز یراد شرده اسرت، و از 
 یونان، افلاطون و فلسفه مشایی ارسطو آمده است.

 

 .  خودی حقيقى، وجود اوليه۲

این واقعیتی بدیهی است که ادران انسران از خرود برا دنریرا و 
است که فیلرسروفان » قانونِ هویت«دیگران متفاوت است. این 

اند؛ من با من برابر است، قبرل  همیشه در مورد آن صحبت کرده
 »آ=آ «از اینکه من با غیر خودش برابر نباشد. به زیران ریراضری 

برهان فلسفى » خود«اقبال برای ایبات 
كرد.  را با تخيل شاعرانه تركيب 

——————————————————————— 
 .۰۷، ۰۳-۰۱. همان، مقدمه، صص۷

——————————————————————— 

 .۰۴-۰۳. همان، مقدمه اقبال، صص۷

،  . جلال۷  الدین رومی، موسی، مصطفی، نظیری نیشابوری، جامی، عطار
، شیرین، فرهاد، رستم، افلاطون، مشاء، روم، هذی،  تبریزی، شافعی، حیدر

. ، هند، تبریز  فارگ، فهلوی، لاهور

 .»تر از جام جم است / محرم از نازادهای عالم است خان من روشن«. ۰۱ 
ای نزد پادشاه جمشید بوده که  جام یا کاسه جمشید. در اساطیر ایرانی، کاسه

عنوان تصویری از رؤیت غیب  دید. اقبال از آن به گانه را می در آن اقالیم هفت
 (.۴استفاده کرد )الاسرار والرموز، ص
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قانون هویت بر قانون اختلاف مقدم است، .»ب≠ آ «قبل از اینکه 
 ۰۰و این همان قانون موردنظر فیشته است. 

خواهد؛ نه برای خود، بلکه برای دیگری، و  با این حال، دلیل می
کند. بر همین اساگ است کره اقربرال  برای هر که آن را پیدا نمی

الدین رومری مرنر رشرر  ای از مولانا جلال اسرار خودی را با قطعه
کند که یادآور دیوجانس، فیلسوف یونانی، است که چراغی را  می

گشرت.  دنبرال انسران مری گرفت و به در روز روشن در دست می
کرنرد  ای تلاش می ها در هر گوشه شیخ پس از ملول شدن از زنده

 ۰۱انسان را حتی اگر محال باشد با چراغ بیابد.

دم خویش را  نه با برهان عقلی، بلکه با اشک در سپیده »خود«
از ترگ دریا بدون امنیت، و در آرامرش  »خود«   ۰۳کند. ثابت می

و نرنرگ برر آن   ۰۰کنرد، صوفی نهفته است و خویش را حفظ می
دریایی که مروارید باارزشی از آن بیررون نریرامرد. خرودشرنراسری 

 ۰۴کرنرد. النفس( سنگِ کهنه را مانند سنگِ چخرماق مری )معرف 
کاه و خار در مرت  نیست، بلکه قلب و گوهر عالم اسرت.  »خود«

خریرزد. بره  خود از خرودش بررمری  ۰۶با تحقیر به او نگاه نکنید.
بندد.  ها دل نمی فلسفه غرب، به فلسفه شرق، به عبادتگاه و بت

تواند بدون ترگ از صحرا عبور کرنرد.  خود با تمرکز بر خویش می
با دیگران باشد در  »خود«اگر   ۰۷تمام جهان از آن و در آن است.

شود. او با آنها است و نه از آنها. هم با آنها آشرنرا و  آنها ذوب نمی
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 ۰۷هم با آنها بیگانه است.

خودشناسی بدیهی است. تبعیت از دیگران نیازمرنرد پررسرش و 
حیرت است. بدیهی بودن خودی، علیرغم گذشته  پر از اضطرراب 

اش، واض  است. بدیهی است که خود از گِرل اسرت.  و سردرگمی
قدر خودی را بدان. چیزی جز خودی و مالکی ش بر آن نیسرت و 
غیر آن نیست. داشتن خود مان  از ترعردی بره آبررو و کررامرت 

کند؟ اگر در طرراحری آن  شود. چرا خودْ خویشتن را بیان نمی می
توان آن را اصرلاح کررد. ارزش  اشتباهی وجود داشته باشد، می

( بیرون می ترا حرد امرکان در   ۰۷آید. انسان از گِل سفال )فخّار
غرق شوید. زنردگریِ انسران در دریرای خرود اسرت، و  »خود«

این دانش ]خرودی[ اسرت   ۱۱اش وابستگی به خود است.  رابطه
خورد، زیرا او آن را از لروح مرحرفروظ  که جبرئیل به آن غبطه می

 ۱۰نیاورده است، بلکه نبوغی از قلب است.

و هر کره خرود را   ۱۱فرق بین ایمان و کفر در تصدیق خود است،
دیردنِ خرودی  ۱۳تصدیق کند سزاوار رستگاری و اشتیراق اسرت.

شرود، و  شادی انسان است. با اراده و عصیان، انسان تصدیق می
 ۱۰نفی آن عاقبت بدی دارد.

را درس کرنرد. روانشرنراسری » خرودی«تروانرد  روانشناسی نرمری
های مختلف دریاهای مملو  هایی است که از درس قسمت نظریه

قاصرر اسرت.  -که هیچ ملوانی هنوز به آنها نرسیده-از جزر و مدّ 
تواند به اعماق آن برسد، وگرنه در  تنها عصای موسی است که می

 ۱۴مقابل هر طوفانی سکوت و درماندگی حاکم است.

 

. بيداری خود  آ

در دیر و محراب نریرسرت، و دلریرل » خود«بیداری یا هوشیاری 
زمین همین زهر است؛ غریربرت خرود یرا  خوابِ مردمان مشرق

حبس آن در محل عبادت. خرودْ مربرارزه در جرهران اسرت، و 
مسیرش بالای ابرها است. از مرگ نترسید، زیرا خود پس از خران 

 ای برای اقبال است. مولانا شاعرِ نمونه
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شدنِ بدنْ جاودانه است. زمان ممکن است اسرارش را پرنرهران 
کند، اما قلب قادر به برداشتن حجاب و آشرکار کرردن چریرزهرا 

قادر است کاه آسیاب را به آترش بردل کرنرد و از  «خود»است. 
خشخاش و تریان و انواع مواد مخدر رهایی یرابرد و در طرلرب 

 «خرود»جای شکستن برال و ذلریرل شردن،  تعالی باشد، و به
 ۱۶تواند به وسعت فضا پرواز کند. می

 »خرود«عنوان افشاگریِ  که اقبال به» وصیت سلطان تیپو «در 
عنوان مبارزه و  به» خود«اش را در  انجام داده است، از نو فلسفه

کاری بیان می دنبال محمل  کند، حتی اگر قیس )=مجنون( به فدا
کجاوه( لیلی رهسپار شود و خودش را قربانی کند. پس او بدون  (

دهد. نهرر آب  وقفه به راه خود ادامه می بی  توقف در مسافرخانه
کند تا به رودخانه برسد. در راه رفتن بدون انرترخراب  پیشروی می

مسیر نیازی به سرردرگرمری و حریررت نریرسرت. نرور مرعرنروی 
دهد. حق حق است و باطل باطل  سوزاند، بلکه روشنایی می نمی

 ۱۷است و میان آنها خل  نیست.

 » غنی کشمیری«بالاترین چیز در هستی است، و اقبال » خود«
زند، که دارای ثروت و اراضی و قصرها است. غنی خانه  را مثال می

کند. هنگامی که دوستانش از او علرت را  را بدون نگهبان رها می
خاطر  گوید: من در خانه هستم. خانه غنی است به پرسند می می

 » خرود«است. و وقرتری » خود«در آن است، و او » خود«آنکه 
شود. از این رو، او نریرازی بره  کند، خانه فقیر می خانه را ترس می
 ۱۷محافظ ندارد.

گاهی را بیدار می» خود« گاهی مانند شمشیری درخشران  آ کند. آ
کند. اعرماق دریرا را  درخشد. آفاق را درس می است. مانند اتم می

خود وجود را روشرن  ۱۷نشیند. کند و روی خشکی نمی کاوش می
کند. مبارزه برای زندگی و شادی در آن است. موقعیت او بالای  می

بره  -جز به خودش-دهد. وجودش  ثریا است. صفات را بروز می
شود؛  کسی وابسته نیست. وقتی بمیرد تبدیل به بت لات و عزّا می

قرول  کند و از کسی نقل بتی که حیات ندارد. او از کسی تقلید نمی
کند. ]یک[ مرگ پس از زندگی برای انسان کافی است، نه دو  نمی

 ۳۱بار مرگ.

آتشِ خود و نور آن برای اسلام، روحی روشن است. اقتباگ از آن 
در زندگیِ مردم، نور و برداشتن حجاب است. اسراگ هسرتری و 

 ۳۰مبدأ تجلی آن از ورای پرده است.

غیر او را صدا نزن، و به زندگی دیگر نرو، حتی اگر زندگی در قربرر 
کند، نفس دارد، ولری  زیر خان باشد. کسی که بدون او زندگی می

چرخاند، همانطور  خودْ نگاه را از بیرون به درون می  ۳۱روح ندارد.
که در پدیدارشناسی هوسرل چنین است. با وجرود ایرن ظراهرر 

( برهنه، قرمرری شررقری در درون وجرود دارد. در   ۳۳)پدیدارِ
شرود کره  ، انگیزه حیاتی از خود شروع مری»نامه قصیده ساقی«

مفهوم اثیر )=محرس حیاتی( برگسون است. بیچاره کشمیرری از 
خبر است و خجولانه به خویش اعرترماد  بی »خود«های  توانایی
 ۳۰ندارد.

 

 ب. امکانپذیری خود

امرکان  ۳۴شرود. هرا براز مری خود، مانند گل سرخ، در پشت پرده
تحقق، و قدرت حرکت است و چیزی نیست که داده یرا گررفرتره 
شود. غواصی در خود، مانند غواصی در دریرا اسرت، زیررا بردون 

نظر از جرنرسریر رش. از  ساحل امن است؛ سفرش در فضا، صرف
نرهرایرت در عالرم زنردگری  زمین آمده و از آن آفریده شده و تا بی

کند کره گرویری  کند. او چنان به هزارتوی خودش برخورد می می
هرا را بریردار  کند و ترمام شرب خارجی است. با خودش دعوا می

شود که کتاب را  گر می ذات وقتی در سایه نبوت جلوه  ۳۶ماند. می
قاب قروسریرن یرا «با قوت بگیرد و به جایی نزدیک بره مرقرام 

كفر در تصدیق خود  ق بين ايمان و  فر
 است.
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(، بدون عرش و کرسی. همه ایرنرهرا را ۷برسد )نجم:  »تر  نزدیک
 ۳۷کند. اش احساگ می خود در تعیین سرنوشت

ریرزنرد،  ای است که نیل و فرات به آن می خودِ زنده دریای بیکرانه
و خودِ مرده، مانند کاه در برابر نسیم است. خودِ زنرده سرلرطران 
موجودات است، و مقام مؤمن حرمِ خود است و قبر تراریرک یرا 

های خورشیرد  مکان تجلی صفات نیست. شناختِ خودی طلسم
برد. چگونه گوهر ادران از  و ستارگان و چرخِ گردون را از بین می

رسد؟ او جانشریرن  رود؟ چرا خودی به جگر ستارگان نمی بین می
ای خامروش نریرسرت.  ظاهر و باطن است و گیاه خشک و شعله

ها در بررابرر  شوند و آسمان خورشید و ماه در برابر آن تسلیم می
ها جریان دارد، اما از شرور انردیشره و  لرزند. خون در رگ آن می

جسارت خالی است. چشم اگر از بیناییِ پان تهی باشرد دنریرا را 
  ۳۷بیند. اگرصفای وجدان نباشد، مثل سلطان و ملا و شریرخ نمی
گرذرد و خرودی مسرلرمان  شود. چرا طوفان در خودی نرمری می

خیزد و گاه به قعرر دریرا  است؟ گاه خودی مانند موج از دریا برمی
  ۳۷گذرد. جایگاه خودی کجاست؟ رود و گاه از ساحل می فرو می

دریایی است که ساحلی برای شیرجه زدن تررسرو نردارد. » خود«
نهر اُنس و محل اجتماع اهل ذلت و خواری نریرسرت. مرمرکرن 
است انسان بتواند با تبر آسمان را بشکرنرد. آسرمان از شریرشره 

اند. به همین دلیل است کره  ساخته شده است. اما دریاها آشفته
تواند آشفتگی یک فرد را تحمل کرنرد، در حرالری کره  ترسو نمی

شود. شجاعت مب نی برر  زند و شناور می شجاع در آن شیرجه می
( است، یرعرنری اراده و  دانش نیست، بلکه مب نی بر لطف )مهر

شناسی که همیرشره بره  ها. این کاری است که ستاره درس توانایی
های عالری بره  تواند انجام دهد. دانش کند نمی ها نگاه می ستاره

این معنا نادرست است. در حالی که انسان از گِل است. ماهیرت 
آیرد.  او راز است. او بهشتی در زمین است که جبرئیل بره آن مری

اگرر پررنرده  ۰۱انسان چشم نافذ او است. سنگش آب و نور دارد.
میرد، و اگر بالش شرکرسرتره شرود پررواز  پرواز را متوقف کند می

 ۰۰کند. نمی

رود انسران را برالا  مثل موج دریا است که وقتی بالا مری» خود«
شرود،  برد یا ماهیتی است زیر صخره. خود آشکارا داده نرمری می

و کمالش برلرو   »خود«شرف انسان به   ۰۱شود. بلکه کشف می
شود. خود کالایی نیرسرت کره  خود است، وگرنه به عبد تبدیل می

بتوان خرید و فروشش کرد. او ماهیت خفته در دریا است که اگرر 
خطر برای ترکیه ایرن اسرت   ۰۳شود. غروب کند انسان هلان می

که این روزنه را مسدود کرده است و برای مصرر ایرن اسرت کره 
سراخرتره اسرت. » خرود«ساختمانی با احتمال فراموش کرردن 

آید، عطر  راه نجات است. هنگامی که بهار می» خود«پایبندی به 
شود. خرود  زودی پژمرده می آید. اگر گل رشد کند به به پرواز درمی

کند با فعلِ لا اله تا از خان زنده شود. مسیر خود برا آب  قیام می
ور  خود به نقره و طلا یا درخشرش شرعرلره  ۰۰شود. دریا پخته می

 ۰۴شود. آنها فروخته نمی

شود. کمالش از نقرصرش شرروع  با نور کبریا مشتعل می» خود«
های وصالش فراق است، و فراقش وصرال اسرت.  شود. مقام می

رسد که در میان مجادلاتْ تیرزی و  خود شمشیری تیز به نظر می
رنگ و باد دارد. او گوهری در اعماق دریا اسرت. او گِرل و روح، 

خود نرور و آترش اسرت،  ۰۶جسم و قلب، خواب و بیداری است.
خود برا وجرود عرظرمرتْ بسریرار   ۰۷سوزاند. کند و می روشن می

، زیررا «متواض  است:  و بر زمین با نخوت و سرمستی گام برمردار
هایت[ زمریرن  توانی ]با گام تو ]هر قدر هم قوی باشی[ هرگز نمی

(. ۳۷)الاسراء: »توانی برسی ها نمی را بشکافی، و در بلندی به کوه
کند که از رودِ کوهستان  اقبال، یخ ادعا می» کبر و ناز «در قصیده 

و استوار و رنگش سفید است، و اصرل   برتراست. جایگاهش بلند
دهرد کره  و منشأ وجود رودِ کوهستان است. رود به یخ پاسخ مری

۸۱ 

ون مى ون به در  چرخاند. خود، نگاه را از بير
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زندگی حرکت و تغییر است، اگر بایستد و دمایرش کاهرش یرابرد 
شوند و به رودخانه  ها آب می شود. در نهایت، یخ تبدیل به یخ می

 ۰۷ریزند. می

 

 ج. وحدانيت خود

دنیایی است تنها، دنیای ادران و وجدان است. خشوع و » خود«
طلبی اسرت. فرکررش براغ  حرمت او عذاب است و جهش او جاه

است و روحش آینه. نبردها در قلبش از رنج او اسرت. برا نرالره 
 ۰۷رود. ممزوج است، و نسل به نسل پیش می

طواف آزادی است. طواف به دور ترخرت و » خود«طواف به دور 
خرورد ترا در  ایوان واجب نیست. خود از جایگاهش تکان نرمری

مانرنرد » خرود«سوی مرکز دیگری نیفتد.  سختیِ رنج و کشش به
کنرد،  پرنده ضعیف و ذلیلی که بین دیوارها گیر کرده، حرکت نمی

های پست.  کند و نه در دره ها پرواز می بلکه مانند شاهین در قله
، بدون آشیانه رقابت می کنرد. هردفرش  او، مانند پرندگان در پرواز

تغییر جهانِ قدیم و نوسازی آن اسرت. او در مسریرر رضرایرتِ 
خواند. او توانایی تحقق و دسرتریرابری بره  رحمان به جهاد فرامی

گروهرر  ۴۱کرنرد. حقیقت را دارد و امکان را به واقعیت تبدیل مری
آید تا دیده شود و از ساختارِ آب و  ها بیرون می ارزشمند از صدف

یابد. فطرت او را راهرنرمایری  عدالتی و تحقیر رهایی  خاکی و از بی
سوی افلان اسرت و از  کند. مقصود خود حرکت از مادیت به می

 رود. مکان و زمان فراتر می
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 .  مدرگ و پژوهشگر فلسفه۰

 
 

ی گرانه؛   تکميل چرخش اشعر
يم  نقدی بر آراء عبدالکر

وش در باب دعا و اختيار   سر
ی   ۱عليرضا معز



بندد و اجازه اجابت  کند، دست خداوند را می را بر اختیار تنگ می
 گفته او: چرا؟ به ۰»دهد. دعا و تصرف در عالم را به او نمی

الرخرصروص صردرای  های فیلسوفان ما و علی در بحث
چیزش را  شیرازی... معلول از شئون علت است و همه

کند و کمترین اسرترقرلالری از  از علت اخذ و کسب می
خود ندارد... وقتی که کسی، معلولی، هریرچ چریرزی از 
خودش ندارد... و همه، صددرصد افاضه از علت است، 

تواند در علت خودش اثر  وقت... چگونه معلول می آن
خرواه،  بگذارد؟ چون نهایتا  از ناحیه دعاخوان و حاجت

باید تأثیری در علت رخ بدهد... و پس از شرنریردن دعا 
لابد دست به تصرفی برگرشرایرد و آنرگاه حراجرت آن 

خواه را برآورد... خردایری کره بسراطرت دارد و  حاجت
مرکب نیست و تغییرپذیر نیست، و این از اوصاف ذاتی 

بینید کره  کنید می اوست... به همه اینها وقتی نگاه می
گویی دست خداوند بسته است. پس دعا چیست؟ ایرن 

اش بسته است و  ؛ که دست«یدالله مغلوله»خدایی که 
محبوگ زندان وجوب وجود است، چگونه دعای ما را 

 ۴کند؟ شنود و چگونه دعای ما را اجابت می می

:  و نیز

مطابق اشکالاتی که اشاعره... برر مرعرترزلریران یرا برر 
الوجود و علرت  گرفتند... اگر خداوند واجب فلاسفه می

تامه است، در این زندان وجوب وجود خودش چرنران 
شرود کره  محبوگ است، و چنان اثر از او ظراهرر مری

ای برود کره  تواند بکند. این شبرهره داری نمی خویشتن
کردند، و به همین دلیل هم خداونرد  اشاعره مطرح می
خواندند، بلرکره او را فاعرل  العلل نمی را علت و علت

ان شراء فَرعَرل »خواندند... آن هم فاعل مختار که  می
کرنرد و اگرر  ؛ اگر بخواهرد کاری را مری«وان شاء تَرَس

کند؛ در حالی که در مورد علت تامره،  نخواهد هم نمی
نرداریرم... »  ان شراءَ «   ]اصر [بنا به نظر فیلسوفان... 

اراده نداریم... و ثانیا  خداوندی که ترکب در ذات نردارد، 
ر هم نمی پذیرد، و هیچ تضرعی و هیرچ الرترمارسری  تغیُّ

ما در چنربرره  ]در نتیجه[تواند اراده او را برگرداند...  نمی

دفرترر مقدمه استاد ارجمند دکتر عبدالکریم سروش بر کرتراب 
هراوگ در ایرن مرورد،  و سخنرانری او در کرلاب پارسی نیایش

، ابرتردا  موضوع نوشتار حاضر است. در بخش اول ایرن نروشرترار
محورهای اصلی دیدگاه سروش را گردآوری خرواهرم کررد، و در 

 بخش دوم ملاحظاتی انتقادی را در میان خواهم نهاد.

، از دفتر پرارسری نریرایرشدر ادامه برای ارجاع به مقدمه کتاب 
، و بررای ارجراع بره سرخرنررانری سرروش در «مقدمه»عبارت 
 »سرخرنررانری«، از عنروان ۰۰۱۱تیرماه  ۳۰هاوگ در تاری خ  کلاب

استفاده خواهم کرد و ابرتردا و انرترهرای زمان بریران جرمرلات 
 سخنرانی را نیز در پاورقی خواهم آورد.

 

 . بيان مسئله۱

ناپذیرری اسرت  ایده مرکزی سروش معطوف به حل مشکله  چاره
گمان او فلسفه اسلامی در هر سه صورت مشائی، اشرراقری  که به

در نرظرام  ]هست که[دو چیز « و صدرایی خود با آن روبروست: 
طور کلی فلسفه اسلامی... جای درستری  ارسطویی، یا به-مشائی

ای هستند کره اگرر آن سریرسرترم  های ناخوانده ندارند و مهمان
بتواند، مایل است آنها را بیرون کند و روی خوشی به آنرهرا نشران 

. خواستار و «لذا او  ۱»ندهد؛ یکی از آنها دعاست و دیگری اختیار
جرا... برر «شده ترا  »خواهان متافیزیک یا نظام الهیاتی دیگری

ادعای اصرلری سرروش در  ۳گشوده شرود. »این دو مهمان فربه
شود و مابقی مقدمه و سخنرانی او در  همین عبارات خلاصه می

خدمت توضی  و تشری   همین ایده مررکرزی اسرت. در ادامره، 
فهرستی از مهمترین آنها خواهد آمد تا جوانب و ابرعراد رأی او 

 آشکار شود.

 

 . اصل عليت۱-۱

ترریررن  اصرل عرلریررت در ایرنرجررا مسرئرول«از نرظرر سرروش، 
هاست، چون همین اصل علیت یا دترمینیسرمِ سرخرت  مسئول

آیرد، خرداونرد  است که از دلش واجب و مرمرکرن بریررون مری
شود، وجوب و ضرورت جا  الوجود می شود، واجب العلل می علت

———————————————————————- 
 ش،۰۰۱۱تیر  ۳۰، »معمای نیایش«. سخنرانی ۱ 
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افتیم کره اجرابرت دعا را امرری  معضلات دشواری می
 ۶کند. معنی و ناممکن می کام  بی

 كنندگان دعا های فيض و اجابت . واسطه۲-۱

بزرگانی از فیلسوفان مسلمان، نظیر ملاصدرا، حکیم سربرزواری، 
عبدالرزاق لاهیجی و علامه طباطبایی، رابطه خردا برا انسران و 

دانرنرد  هایی مری نحو غیرمستقیم و با وساطت واسطه جهان را به
که در کار تمشیت امور جهان، و از جمله شنودن دعا و بررآوردن 

اند. چنین باوری نکته دیگری است کره  حاجات و دعوات دخیل
کید می پرردازد؛  نهد و به ایراد اشکال مری سروش بر آن انگشت تأ

ای  مث  درباره دیدگاه ملاصدرا، و قول او به وجود نفوگ جرزئریره
انرد،  پذیرند و در اجرابرت آن دخریرل که از دعای آدمیان اثر می

 گوید: می

شود، نقش  های فیلسوفانه آنچه دیده نمی در این گفته
خداوند مجیب است. گویی او کار را به نفوگ جزئیه و 
فلکیه تفویض کرده و از آنها خرواسرتره اسرت صردای 

شان را برآورند. و چرون خرود  مردم را بشنوند و حاجات
در صدر علل قرار دارد، این اجابت به او هم مسترنرد و 

 ۷گردد. من سب می

آورد آن است  سر برمی -زعم سروش به-از این رو، ایراد دیگری که 
خواه  که چنین دریافتی از دعا با آنچه که مؤمنان دعاگو و حاجت

 پندارند متفاوت است: خود را مشغول بدان می

کنند... باید  که بر آستان خدا ابتهال و تضرع می  مردمی
کره  بدانند که اینها اگر مقبول آن نفوگ جزئیه فلکیه )
انفعال و تأثرر در آنرهرا رواسرت نره در خردا( افرترد، 

دانرم  دعاهاشان مستجاب اسرت، و الا نره. ... نرمری
مؤمنان وقتی دعاهای صحیفه سجادیه یرا نرمازهرای 

 ایّان نعبد وایّان نستعریرن«خوانند و مث   روزانه را می
دانرنرد  گویند، آیا می می »المستقیم  اهدنا الصّراط«و »

که نفوگ فلکی یا عقول قاهره باید آنها را بشنونرد... و 
شان کنند یا  شان را پاسخ مثبت دهند و هدایت التماگ

 ۷نه؟

هرا  فروشی ها و واسطه تراشی همه این فرشته«گیرد:  و نتیجه می
متافیزیک یونانی با دعا بیگانه است و این مهمان  برای آن است که 
گنجد، و زنجیر علریرت  شان نمی شناسی جهان فربه در خانه تنگ 

کند و فرراخرنرایری از اخرتریرار و آزادی  و قاعده الواحد را پاره می
 ۷»نهد. طلبد که آن متافیزیک در اختیارش نمی می

 

 . ارتباط طبيعت و ماورای طبيعت۳-۱

، وابسته به تبریریرنری  مسئله مکانیسم تأثیر دعا، در افقی کلان تر
درباره ارتباط طبیعت با ماورای آن است. سروش از ایرن نرکرتره 
غافل نیست. از دید او، تأثیر ماورای طبیعت در طبیعت الرزاماتری 

نحو مطلق روان و روا نیست و گاه با مشکلاتی    همیشه و به «دارد و 
روست. طبیعت برای خود قوانینی دارد و شکستن آنها )بر وفرق    روبه 

، و لرذا  ۰۱ »آورد   همان قاعده علیت( ناکامی و سرشرکرسرترگری مری 
دخالت ماورای طبیعت، تنها با احتررام بره قروانریرن طربریرعرت و  

آنها میسر است. علاوه بر این، سروش گامی فراتر   «نشدن   شکسته »
کند که دلالت بر این دارد کره    هایی مطرح می   دارد و پرسش   نیز برمی 

 طلبد:    او برای ماورای طبیعت نیز تبیینی طبیعی می 

موجرب صرحرت و مررض در    فرض،   مبادی عالیه که به 
های    توانند بدون شکستن قانون   اند، چگونه می   اشخاص 

فراگیر بقای انرژی و ماده و قانون ازدیاد آنتروری، بیرمار را  
 ۰۰  ]؟ [شفا بخشند 

 گوید: و نیز می

فرض کنید آن انوار مدبره صدای شما را شنیدند و عزم بره  
خرواهرنرد در    اجابت دعای شما کردند؛ اینها چگونه مری 

۸۹ 

وش دو چيز در فلسفه اسلامى  از نظر سر
.  جای درستى ندارند: دعا و اختيار

——————————————————————— 
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  ]طربریرعرت [قول فیلسروفان ما،    جهان تصرف کنند... به 
طبایع دارد، و ماهیاتی دارد که لوازم ضروری ذات دارنرد و  

خرواهرد در    تغییرند. یک مَلِک وقتی که می   اینها غیرقابل 
خرواهرد    خواهد بکرنرد؟ مری   این عالم تصرف کند چه می 
 ۰۱ قوانین این عالم را برهم بزند؟ 

نشدن قوانین طبیعت یک چیز است و تبیین طربریرعری از    شکسته 
، و این دو لزوما  مترادف یا مسراوق   امور ماورای طبیعی چیزی دیگر

خواهد، و احترام بره    بیند و می   نیستند. سروش اما این دو را یکی می 
داند که ماورای طبیعت نه فق  در    قوانین طبیعت را مستلزم آن می 

 تغایر و تخالف با طبیعت نباشد، که کام  طبیعی رفتار کند! 

۹۱ 

 . خدای مختار و انسان مختار ۱-۱

نظر سروش، علاوه برر دعا،  محور از خدا و جهان، به تلقی علیت
موجب این، او از دسرترگاه  ساز است و به درباره اختیار نیز مسئله
مرحربروگ و «گیررد کره در آن خردا  فلسفی جدیدی سراغ می

... در علم سابق ازلی و وجوب بی اختیار ذاتی و ترنرزیره  محصور
مطلق و فرض اعیان ثابته و صور جبروتیه و قضرای قرطرعری و 

 نباشد، لذا: ۰۳»جبری و لایتغیّر الهی

خواهیم متافیزیکی بسازیم یا الهریرات نرویرنری  اگر می
بسازیم، باید الهیاتی را بسازیم که اختیار در او مرحرور 

محور باشد و اختیار در حراشریره  باشد، نه اینکه علیت

———————————————————————- 
 .۱۴:۰۰تا  ۱۰:۰۷.  سخنرانی، از ۰۱
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ولی ابعاد متعددی از آراء او حاکی از قرابت، و بلکه انرطربراق برا 
 دیدگاه اشاعره است که در ادامه به برخی از آنها خواهم پرداخت.

 . عليت؛ زنجير يا نظم؟۱-۱-۲

ای هرمرراه  پردازی ویرژه زبان سروش در بحث از علیت، با عبارت
طور طبیرعری، خرنرثری نریرسرت و  پردازی، به است که این عبارت

سازد. او عرلریرت را  اش را عیان می های فلسفی پس پشت سویه
همره  «کند که  معرفی می ۱۱»زنجیر پولادین«و بلکه  ۱۰»زنجیر «

دستان باز خداونرد را « و    ۱۳ »چیز را... دست بسته و پا شکسته بود 
محربروگ زنردان «و   ۱۴»محصور «، و او را ۱۰»هم شکسته است

شرده؛  ۱۷» عرجرز الروهریرت« کرده و مروجرب  ۱۶»وجوب وجود
 ۱۷»!یدالله مغلوله« چنانکه گویی

پرسش این است که چرا علیت با چنین تعابیری، که برار مرنرفری 
، چرا علیرت  شود. به الهیاتی دارد، معرفی می-فلسفی تعبیر دیگر

شود. رف  این حصر  خدا تصویر می »حبس«و  »حصر «منزله  به
و گشودن باب این محبس قرار است چه قدرتی به خدا عطا کند؟ 

 گیرد؟ ای قرار می و این انگاره از قدرت در چه دستگاه فکری

توضی  سروش درباره اشکال اشاعره بر اعتزالریرون و فرلارسرفره 
 جهتی او با اشعریان است: زبانی و هم روشنی نشانگر هم به

الوجود است و علت تامه است، در این زنردان  اگر خداوند واجب
وجوب وجود خودش چنان محبوگ است، و چرنران اثرر از او 

ای  تواند بکند. این شربرهره داری نمی شود، که خویشتن ظاهر می
کردند، و به همین دلیل هم خداونرد را  بود که اشاعره مطرح می

خوانردنرد...  خواندند، بلکه او را فاعل می العلل نمی علت و علت
، که ان  لذا فاعلیت را به خدا نسبت می دادند، آن هم فاعل مختار

کند و اگر نخواهد  شاء فَعَل وان شاء تَرَس؛ اگر بخواهد کاری را می
کند. در حالی که در مورد عرلرت ترامره، برنرا بره نرظرر  هم نمی

۹۱ 

نحو مضطرب و لرزان. اختریرار را  قرار بگیرد، آن هم به
مرنرزلره  را بره ]اختریرار [ما حاجت به اثباتش نداریم... 

pwnantnve   اصررل اولرریرره( بررایررد پررذیرررفررت. بررقرریرره(
مان را ما باید با اختیار تنظیم کنیم؛ یک خردای  سیستم

، یک انسان مختار.  ۰۰مختار

علیتی، از نظر او، نره مرترنراقرض، برلرکره  از آنجا که علیت و بی
مقوله سومی را بیاوریم؛ ایرن «خواستار آن است که   ۰۴متضادند،

 ۰۶»مقوله اختیار است.

يابى انتقادی۲ ز  . ار

در این بخش، و پس از بیان مختصر رئوگ و امّهات نرکاتری کره 
سروش برای تقویم و تثبیت ادعای اصلری خرود )سررگرردانری و 
غربت و غرابت دعا و اختیار در مرنرظرومره فرکرری فریرلرسروفان 

 نهم. مسلمان( مطرح کرده، برخی نکات انتقادی را در میان می

ی۱-۲ ن و با پا پيش بکش! . اشعر ی؛ با دست پس بز  گر

در فقراتی از مقدمه و سخنرانی، سروش راه اشاعره را نامقبول، و 
متافیزیک و الهیات نوین مطلوب خود را متفاوت از آنها معرفری 

پاره کردن زنجیر علیت بره شریروه «کند. در مقدمه آورده که  می
هرا... مرعرضرل را اگرر  ها و پوزیتیویست اشعریان و نومینالیست

اش نیز ضمن  در سخنرانی ۰۷»تر نکند فروتر نخواهد کاست. فربه
اشاعره معررفری  »گری لاابالی«اینکه اختیار مدنظر خود را غیر از 

من اینجا دنبال این نربرودم کره آن نرظرام « گوید  می ۰۷کند، می
، ۱۱»را جانشین و آلترناتیو نظام فیلسوفان کرنرم ۰۷نظم عارفان بی

وش احترام به قوانين طبيعت را  سر
كه ماورای طبيعت  مستلزم آن مى داند 

كند.  کاملاً طبيعى رفتار 
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؟ است یا انسان  سوز

نه هر قیدی بر ضعف و فقدان قدرت و اراده دلالت دارد و نه هرر 
ای حاکی از قدرت است و مقبول و نریرکرو. و ایرن  دستی گشاده

مرنردی  یکسان صادق اسرت. قاعرده قاعده درباره خدا و انسان به
تنها مخل قدرت او نیست کره  خدا در تراب  با انسان و جهان، نه

برآمده از کمال ذاتی او و مقتضی آن است؛ مث  اینرکره خرداونرد 
تواند به بندگانش ظلم کند، نه ناشری  تواند خلف کند، یا نمی نمی

عنوان نقرص( کره مرحرصرول  از محبوگ و محدود بودن او )به
 کمال اوست.

بینیم که با تغییر دسرترگاه فرلرسرفری، هرمره آن  در نتیجه، می
بازد و به قامت کمال  ها رنگ می»عجز «و  »حبس«و  »زنجیر «

کید کرد که آنرچره از آن  و سامان و انتظام درمی آید. البته باید تأ
یاد شد، انتخابی دلربرخرواهری  »تغییر دستگاه فلسفی«مثابه  به

نیست که بسته به میل یا سلیقه صورت گیرد، بلکه چنانکه ذکرر 
که فاقد نظم علّی اسرت( و از  آن رفت، تلقی اشعری، از جهان )

کرنرد و هرم  قدرت و اراده الهی، هم زیر پای معرفت را جارو مری
حقوق و اخلاق را منتفی. اگر بخواهیم به ترمینرولروژی سرروش 

اش ترنرهرا در  گونه گفت که انسان و اراده وفادار بمانیم، باید این
 صورتی محترم است که دستان خدای اشعری بسته باشد!

طور که سرروش گرفرتره، مرراد از  ممکن است گفته شود همان
علیتی را نه متناقرض  علیتی نیست، بلکه او علیت و بی اختیار بی

نشرانرد. اجرمال  داند و اختیار را بین ایرن دو مری که متضاد می
سخنان سروش در این مورد، و وعده او برای توضیحات تفصیلری 

شود که ادعای عدم تناقض میان عرلریرت و  در آینده، موجب می
علیتی را فع  در پرانتز بگذاریم. اما عطف نرظرر بره ترعرابریرر  بی

آورد و  ای که او در مورد تبعیت خداوند از اصل علیرت مری منفی
دهرد کره او در پری  شمرد، نشان می آن را مجبور بودن خدا می

ان «نشاندن خدا در ورای علیت، و گشودن دست و پای اوست تا 

 
نظر  محور از خدا و جهان، به تلقى عليت

وش، علاوه بر دعا، درباره اختيار نيز  سر
 ساز است. مسئله

ان «نرداریرم. اصر     »ان شاء فَعَل وان شراء تَررَس«فیلسوفان، 
 ۱۷نداریم، مشیت نداریم، اراده نداریم. »شاءَ 

در تاری خ فلسفه و الهیات، نرقرش اصرل عرلریرت آن بروده کره 
داده،  دست مری قاعده از خدا و جهان به مند و به تصویری سامان

آلود. وجود یا عدم  نان و صُدفه قاعده، آشوب در برابر تصویری بی
وجود نظم و سامان، هم واجد اهمیتِ شناخرتری اسرت و هرم 
واجد اهمیتِ عملی؛ اگر کسب معرفت از جرهران مرتروقرف برر 

برنردی امرور و رخردادهرا براشرد، وجرود  بندی و دسرتره مقوله
شرطی لازم است برای کسب معرفرت،  مندی در جهانْ پیش نظام

، رابطه اخلاق با  که در نبود آن تا دره شکاکیت راهی نیست. و نیز
مسئولیت منوط به آن است که قاعده و نظامی بر خدا و جرهران 

برای اجرر و »  گشوده« هایی  حاکم باشد. وگرنه خدایی که دست
و »  اراده« عذاب داشته باشد، و ثواب و عقاب را تنها برر مربرنرای 

خود نصیب آدمیان کند، بیش و پیش از هرر چریرزی »  اختیار « 
برد. جالب است کره در ترقرابرل  اخلاق را به محاق و مسلخ می

ترر  شرده تر و شناخرتره اشاعره و معتزله در سنت ما، وجه برجسته
ای است که یک سوی آن عردالرت و اخرلاق  منازعه، آن دوراهه

نشسته، و در سویی دیگر قدرت و اختیار و اراده مطلقره. انرگاره 
گاه استوار است که قدرت مطرلرقره  اشعری از خداوند بر این تکیه

او را هیچ بند و بستی نشاید، و اطلاق قدرت و اختیار او، و تعرالری 
او از جهان نظر و عمل، اقتضای آن دارد که بررترر براشرد از هرر 

کند، زیرا قرواعرد مرنرطرق و  آنچه که منطق و اخلاق ایجاب می
و  »قادر «اند. چنین خردای »بیرونی«اخلاق، نسبت به خداوند 

بریرنرد و  البته اصل عدم تناقض را نیز در برابر خود نمری «مرید»
تواند کوهی بیافریند فاقد دَرّه، و همین خداست که لرطرف او  می

گرانه انسان را ترابرع نریرسرت  دارد و عمل تلاش ای برنمی ضابطه
مندی نقصی برای اوست و مرنرافری برا  )چرا که تابعیت و ضابطه

اش(. بقا و دوام نسبت مریران وسرایرل و  قدرت و اختیار مطلق
اهداف، فرع بر وجود قاعده در جهان است، و در فرقردان قاعرده، 

رسد، چون راه و مرقرصرد  هیچ راهی لزوما  به مقصد متناسب نمی
نیستند. حاصلِ از دست رفتن پیونرد مریران  »ضروری«در پیوند 

وسیله و هدف آن است که از هر فعلی هر پیامدی حاصل شرود. 
زده  رفتن خیر و شر محصول طبیعری ایرن جرهران آشروب درهم

نرواز  از خردا، انسران »مقتدر «رمند و »قدرتر«است. این تصویر 
———————————————————————- 
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، بدون هیچ مان  و رادع مرنرطرقری یرا »شاءَ فَعَل وان شاءَ تَرَس
اختیار دسرت تصررف در  اخلاقی. اگر خدا ورای علیت باشد و به

قاعده اغلبی و اکثری نباشد؟ یا  جهان بگشاید، چرا این تصرف بی
خردا  «عادت»زبران اشراعرره،  در بهترین حالت، چرا علیت، بره

کند آن را ترس کند؟ و دیگر چره جرای » اختیار «نباشد که هر گاه 
علیرت؟ بره حراشریره برردن »  اصل« و »  قاعده« سخن گفتن از 

 علیت همان و برکشیدن خدای بوالهوگ اشعری همان!

کرنرد بره  ناگفته نماند که سروش در جایی از سخنرانی اشاره مری
 اینکه:

گوید فلسفه از جایری شرروع شرد کره ما  ارسطو... می
کانره هرای هروگ خدایان را با خرواسرت شران کرنرار  نرا

به  ]و [گذاشتیم؛ یعنی در واق  خواستیم نظمی به عقل 
جهان ببخشیم و... قید و مهاری هم بر دست و رفرترار 

خواهد نرکرنرد و ایرن  خدا بگذاریم که هر کاری که می
ای کره  بعدا  هم ادامه پیدا کرد و خلاصه، نظم عقلانی

فیلسوفان به جهان دادند بر خداوند هم غلبه و تسل  
العنان و لاابرالری را  یافت و آن خدای خودکامه و مطلق

آن  -برالاخرره-دانیم که اشاعره  ما  به کنار زد. البته می
 ۳۱خدا را دوباره به میدان آوردند.

گیری کلی مقدمه و سخنرانی او، خواهیم دید  اما با نظر به جهت
ای است و هرگز از حاشیه وارد  که این اشاره  استطرادی و حاشیه

شود، و آنچه در کلام او بازیگرر اصرلری اسرت، هرمان  متن نمی
 تصور اشعری از خداوند است.

 در جهان »مستقيم«. دستانى باز برای مداخله ۲-۱-۲

ذکر آن رفت، ایراد دیگر سرروش بره قاطربره  ۰-۱چنانکه در بند 
فلاسفه مسلمان آن است که چرا در رابطه خدا و جرهران، و از 

هرایری قائرل  جمله در فرایند شنیدن و استجابت دعا، به واسطره
انرد.  در جهان دور داشرتره»  مستقیم« اند و خدا را از دخالت  شده

———————————————————————- 
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وش حداکدى از  ابعاد متدعدددی از آراء سدر
قرابت، و بلکه انطباق ديدگاه او با اشداعدره 

 است.

خدای موردنظر سروش خدایی است که بدین معنرا نریرز دسرت 
واسطه در آن دخالت کرده و اوضاع  ای در جهان دارد و بی گشوده

زند. این تلقی از خردا عروارضری  و امور را وفق اراده خود رقم می
 توان کرد: ورجوع نمی آورد که رف  پدید می

، و مشخصا  فلسرفره  های علیت : نقد سروش به فلسفهاول محور
معلول از شرئرون عرلرت اسرت... و «صدرایی، آن است که اولاً 

کند، ]و[ کمترین چریرزی،  چیزش را از علت اخذ و کسب می همه
بسراطرت دارد و «، ثانیا  خدا ۳۰» هویتی، استقلالی از خود ندارد

مرکب نیست و تغییرپذیر نیست... گویی دست خرداونرد بسرتره 
فاعرلریرت «، ثالثا  در این فلسفه، بر خلاف نگاه اشاعره، ۳۱»است
اراده ندارد، و اخرتریرار هرم «و خدا   ۳۳خدا جایی نداشته »مختار 

ندارد، و عرلرت ترامره اسرت و افرعرال از او برالضرروره صرادر 
 ۳۰»شود. می

خاطر اصل علیرت، در  دست خدا به »بودن بسته«درباره معنای 
پرهیزم. در اینجا بره  سخن گفته شد که از تکرار آن می ۰-۰-۱بند 

پرردازم کره  خداوند، مطابق رأی سرروش مری»  فاعلیت مختار « 
تصری   خود او همان معنای اشرعرری اسرت و مرطرابرق آن،  به

علیت باز باشد تا او قادر براشرد  »زنجیر «دستان خداوند باید از 
)نه بر حسب ضرورت علّی( مرداخرلره  »مختارانه«که در جهان 

 .»مستقیم«ها، که  واسطه واسطه کند، آن هم نه به

لحاظ  دفاع از خداوند، چه به گفته شد که تصور قابل ۰-۰-۱در بند 
لحاظ عملی، آن است که هم او مطابرق نرظرم و  نظری و چه به

مند براشرد. در ایرن صرورت،  قاعده عمل کند و هم جهان نظام
مراتب رُتبی بوده و فهم آن نیازمند پایبرنردی  جهان واجد سلسله

یرا  »الروجرود واجرب«بندی خواهد بود: خدا در مقرام  به مقوله
لرحراظ  ای، یرعرنری بره لحاظ رُتبی و مرقرولره به ۳۴» العلل علت« 
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)بر وفق همان قاعده علیت(    شکستن آنها قوانینی دارد و  
 فرض،   آورد. مبادی عالیه که به   ناکامی و سرشکستگی می 

توانند    اند، چگونه می   موجب صحت و مرض در اشخاص 
های فراگیر بقرای انررژی و ماده و    قانون   شکستن بدون  

قانون ازدیاد آنتروری، بیمار را شفا برخرشرنرد. هرر گرونره  
جا کردنی در بدن بیرمار مرقرترضری ایرراد    تصرفی و جابه 

ای یرا    نیرویی و ایجاد جنبشی و نقرصران و زیرادت ماده 
شکستن مولکرولری یرا پریروسرترن ذراتری یرا جسرترن  

ای یا ترش  هورمونی، یا تغیریرر غرلرظرتری و    الکتریسیته 
سوزنرد.    خواه و انرژی   قلیائیتی یا... است و همه اینها انرژی 
و از هرمریرن    اسرت     انرژی هم موجودی مادی و طبیعری 

مربرادی عالریره آن  طبیعت باید برآید و در آن فرو نشیند.  
کنند، بردون    و خرج بدن بیمار می   آورند   می انرژی را از کجا  

 ۰۱ آنکه انرژی کل طبیعت فزونی یا کاستی گیرد؟ 

تر و جاندارتر شکافتن کره ماه است. اینکه  مثال جالب
مرردی یرا تصررف  اعجازی رخ دهد و بره دعای نریرک

( به پارسایی ماه به دو نیم شود )شق خرود  خودی القمر
شرط اینکه علتی موافق قوانین علمی  محال نیست؛ به

 ۰۰.عمل کند

دهرد کره ایرن دو امرر    تعارض و تزاحم میان دو امر آنگاه رخ مری 
باشند. اگر مدیری بالادست، مطابق قانونی بالادسرت،    »عرض   هم «

  »شرکرسرترن «دستورات قانونی مدیر میانی را لغو کند، کسی مدعی  
شود. بر همین منوال، ماورای طبیعت )اراده الهی( آنرگاه    قانون نمی 

که در    »شکند   می «گیرد و قوانینش را    در تعارض با طبیعت قرار می 
با طبیعت نشسته باشد. و برر هرمریرن قریراگ،    »رتبه   هم «مقامی  

در    »رتربره   هرم «و    »عررض   هرم «آن است که دو عنصر    »محال «
جا کشانده    تناقض قرار گیرند. چنین فرضی است که سروش را بدین 

  »شرکرسرترن «تا خواستار تبیینی از ماورای طبیعت شود که موجب  
مآب ترردیرد و    قوانین طبیعت نشود. در بالا، در همین فرض اشعری 

تشکیک کردم و خطاها و تبعات نهفته در آن را بررشرمرردم. اگرر  
ای طولی قرار گیرند، دخرالرت ماورای    طبیعت و ماورای آن در رابطه 
شود، و    قوانین طبیعت نمی   »شکستن «طبیعت در طبیعت موجب  

 البته به تبیینی طبیعی از ماورای طبیعت نیز حاجت نیست. 

کلام سروش، در تشری   مسأله ارتباط طبیعت با ماورای طربریرعرت  

الوجودها و عرلرل نراقصره(  منطقی، از سایر موجودات )ممکن
خردا در جرهران بردان  »مستقیرم«متفاوت است. لذا دخالت 

العلل تا سط  علل ناقصه تنزل کند و رابرطره  معناست که علت
علل ناقصه شود؛ یرکری  »عرض هم«طولیِ قیومیت را واگذارد و 

رفتن مرقرولاتری کره رابرطره  از آنها و یکی در کنار آنها! این درهم
و منطقی  ۳۶زبان فلسفه تحلیلی، خطای مقولاتی طولی دارند، به

است، و در اثر آن، خدا در عِداد علل طبیعی قرار گرفته، تعالی او 
خردای «تمامی، از میان برداشته شده، و بره هرمان  از جهان، به

 ۳۷گردد که سروش از آن احتراز دارد. مبدل می »پوش رخنه

موجب فرض وسائر  « ایراد سروش به قاعده الواحد آن است که 
شود و... بریرن خرالرق و مرخرلروق فاصرلره بریرشرترر  بسیار می

دست خردا »  گشودن« فاصله )و  »این«برداشتن  ۳۷. »افکند می
در جهان( همان و تنزل خدا تا سرطر  »  مستقیم« برای دخالت 

هرا چره  جدای از اینکه مصداق این واسرطره علل طبیعی همان.
ای درباره چیستی آنهرا و چرگرونرگری  باشد و چه توضی  فلسفی

جهان داده شرود، اصرل وجرود ایرن  »نظام«عملکردشان در 
که به قواعدی همچون قاعده الواحد اسرتروار اسرت(  واسطه ها )

خردا و  ۳۷»ای مرقرولره«شود تا ضمن حفظ فاصلره  موجب می
جهان، هم التزام منطقی به نظام رُتبی جهران مرراعات شرود و 
تعالی او پاگ داشته شود، هم خداوند به ابتدای زمانی جهان، یرا 

های فع  رفونشده در جهان تبعید نشده، و مرهرمرترر از  به رخنه
 کارانه نباشد. همه، فعل او دلبخواهی و گزاف

بندی سروش از رابطه طربریرعرت و ماورای  : نظری به صورتدوم
طبیعت، آشکار خواهد ساخت که او این دو را در یک سط  قررار 

 کند. به این جملات او دقت کنید:  عرض می دهد و هم می

نحو مطلق روان و روا    در طبیعت همیشه و به   ]دعا تأثیر  [
روست. طبیعت بررای خرود    نیست و گاه با مشکلاتی روبه 

———————————————————————- 
امکان تأثیرگذاری بر یکدیگر ندارند. این بدان معنا نیست که هیچ فیلسوف 

مشائی از علیت سخن نگفته، بلکه مراد آن است که در فلسفه مشائی، 
جا و آواره است. این را بیفزایم که ذکر این نکته، برای  عندالتحلیل، علیت بی

گیری به سروش نیست، چرا که او در مقام توصیف و تشری   آراء  خرده
مشائیان بوده، نه اینکه بخواهد اعتبار استفاده آنها از اصل علیت را ارزیابی 

 کند.
 .۳۶ Cntewwwy Mnstnke 

 .۱۳. سروش، دفتر پارسی نیایش، ص۳۷
 .۱۰. همان، ص۳۷
 »ای مقوله«پردازی سروش، مگر فاصله   . بر خلاف لحن و شیوه عبارت۳۷

 شود؟! منجر به دوری یا جدایی خدا از انسان و جهان می

———————————————————————- 
کید از من است.۱۱. همان، ص۰۱  . تأ

 ۹۱ .۱۱. همان، ص۰۰ 
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خالی از تهافت نیست؛ گرچه او در جایی طبیعت و ماورای طبیرعرت  
که تبیین تأثیرر و ترأثررشران    ۰۱ خواند   می   »دو امر غیرمتجانس «را  
مرترافریرزیرک  «، ولی در عین حال در جستجوی  ۰۳ »لاینحل است «

 نشدنی را حل کند!   و حل   »لاینحل «است تا همین مسئله    »دیگر 

سراکرن و «اگرچه سروش آرامش و آسایش جسم و جران را در 
جرویرد،  مری ۰۰»مقیم طبیعتی روحانی یا روحانیتی طبیعی شدن

او، نره  »متافیزیک دیرگرر «شده، نتیجه  اما مطابق تحلیل گفته
شردن امرر  شدن طبیعت( که شِقّ دوم )طبیعی شِقّ اول )روحانی

چقدر فاصله اسرت؟ و  ۰۴گرایی روحانی( است. از اینجا تا طبیعی
 آیا او برای پذیرش پیامدهای آن آماده است؟

 »زنجیر پولادیرن«: ناگفته پیداست که چنین خدایی، رها از سوم
 »مستقیم«در جهان مداخله  »اراده و اختیار «علیت، بر حسب 

کند، و محکوم است به دلبخواهی و گزافی رفترار کرردن، بره  می
، و  گری اشعری قاعدگی و لاابالی بی ، و در نتیجه مسرئرلره شرر وار

وجه و گزاف در اکیدترین صورت خرود ظرهرور  مشخصا  شرور بی
 خواهد کرد و لاینحل خواهد بود.

از سروش نقل شرد، یرکری از  ۱-۰: مطابق قولی که در بند چهارم
هرا در  های او برای زیرر سرؤال برردن حضرور واسرطره استدلال

تمشیت جهان و برآوردن حاجات دعاکنندگان، بر اساگ اصالتی 
دهد. از دید او، اگر کار استجابت دعا  است که او به فهم عرفی می

ها تفویض شود، این با تصور مؤمنان از دعا مرنرطربرق  به واسطه
برند  خوانند و حاجت به درگاه او می نیست، چرا که آنها خدا را می
 های فیض: کنند، نه از واسطه و برآوردنش را از او طلب می

دانم مؤمنان وقتی دعاهای صحیفه سرجرادیره یرا  نمی

——————————————————————— 
 .۱۰:۳۱. سخنرانی، ۰۱
 .۱۰:۰۶. همان، ۰۳
 .۱۶، صدفتر پارسی نیایش. سروش، ۰۰

.۰۴ Nntuwnlnsa 

ی  نددقددش اصددل عددلدديددت ارائدده ی تصددویددر
قاعده از خدا و جهان بدوده  مند و به سامان

 است. 

ایّان نرعربرد وایّران «خوانند و مث   نمازهای روزانه می
گویند، آیرا  می »المستقیم  اهدنا الصراط«و  »نستعین

دانند که نفوگ فلکی یا عقول قاهره برایرد آنرهرا را  می
شان بسوزد و از اعلا  شان بجنبد و دل بشنوند تا شفقت

شان را پاسخ مثبت دهنرد  به اسفل نظر کنند و التماگ
 ۰۶شان کنند یا نه؟ و هدایت

ای بیاورنرد کره  در حالی که الزامی بر فیلسوفان نیست که نظریه
کنرد  بالنعل هر آنچه که عقل و فهم عرفی ایجاب می النعل طابق

های فلسفری کره در کار  بسا نظریه را تصویب و تأیید کند؛ و چه
اند. اگر تبیین فیلسوفانه دعا چنان براشرد کره  اصلاح فهم عرفی

سره از او مستقل باشد، حق  ارتباطی با خدا نداشته و یک »هیچ«
با سروش است، اما در دستگاه فلاسفه مسلمانی که سرروش از 

طور خاص ملاصدرا، نظام جهان و مرنرظرومره  آنها یاد کرده، و به
اداره آن، تماما  متکی و منضم به خداوند است و هرمروسرت کره 
چنین سامانی را اراده کرده و در کار آورده است. سروش وابستگی 

شرمررد، چرون ترنرهرا دخرالرت  کم مری گونه به خدا را دست این
 سازد. خداوند است که او را راضی می »مستقیم«

کوتاهی بیفزایرم کره حرکرم  در انتهای این قسمت، این را نیز به
مدار و اقرتردارگررای اشرعرری پروشریرده  تاری خ درباره خدای قدرت

ها در فلسفه سیاسی )نظیر آنچه کارل اشرمریرت  نیست. بسا ایده
العنران و جرهران  عرضه کرد( ظهور کردند که در آنها خدا مطلق

وضرعریرت «آغوش خدایی شدند که در  رازآمیز معرفی شد، و هم
کند و امور و اوضراع جرهران را دفرعرترا  و  معجزه می »استثنایی

حراکرم «زند. همین ایده مبنرایری شرد بررای  قاعده برهم می بی
وضرعریرت « زمینی که او نیز در سایه چنان خدایری، در  »مقتدر 

رأسا  تصمیم بگیرد که امور بر چه منوال بایرد براشرد. »  استثنایی
 کند! الباب می گری دق استبداد پشت درِ اشعری

 ها و تعارضات . دوگانگى۲-۲

پرردازم کره در  ای مری در این بخش به برخی از تعارضات درونی
 آید. چشم می مقدمه و سخنرانی سروش به

های مشائری و صردرایری مروردقربرول  . ذکر آن رفت که فلسفه۰
سروش نبوده و او آنها را از متافیزیک و الهیات مطلوب خود دور 

هرا را  بیند. ولی در عین حال، عنداللزوم مفاهیم این فلسفره می

——————————————————————— 
  .۱۰. همان، ص۰۶



يافت جایزه  كنار فاطمه مرنيسى و صادق العظم پيش از در وش در  يم سر   Laureate Erasmus ،۲۱۱۱عبدالکر



ای، که مفاهیم اصلی و  گیرد؛ آن هم نه مفاهیم حاشیه کار می به
گوید ایرن مرفرهروم  انسان، می «آزاد»بنیادین؛ مث  در نقد اراده 

ری دارد که برر »شخصیتر«و  »خود«پذیرفتنی نیست، زیرا انسان 
هرای  اندازد. همچنین، در نرقرد بررخری دیردگاه اراده او سایه می

 گوید: مجبورانگارانه درباره انسان می

این آقایانی که در علوم شناختی و نوروساینس و غریرره 
قائل نیسترنرد و  »خود«کنند، ظاهرا  برای آدمی  کار می

گویند  ؛ نمی]دانند می[همه چیز را معلول عوامل دیگر 
برر یرک  ]بالاخرره[گذارد؛  که این عوامل بر چه اثر می

گذارند، و آن فاعل  ری اثر می»فاعلر«ی، بر یک »خود«
، اگر به خودش باشد، فعلی خرواهرد »لَو خُلّی وطبعه«

 ۰۷داشت.

را  »طربرع«و  »شخصیت«، »خود«در حالی که مفاهیمی مثل 
توان بدون توسل به اصالت ماهیت یا اصالت وجود توضیر   نمی

، سروش در مقدمه و در سخنرانی، مؤلفه هرای  داد. از سوی دیگر
تروانرد  ها را نقد و رد کرده است و طبیعتا  نرمری اصلی این فلسفه

 ها متوسل شود. بدان

، او در سخنرانی، در تروضریر  رابرطره  عنوان نمونه یا به ای دیگر
 گوید: طبیعت و ماورای طبیعت، و نیز مفهوم تعالی الهی، می

جرور  کردن طبیرعرت داریرم؛ یرک ما چند جور روحانی
مهمش ایرن اسرت کره  -در عین حال-خیلی ساده و 

ای  اند، دوگانه طبیعت و ماورای طبیعت، در واق ، سَرهِم
که... ذاتا  با هم متفاوت باشند نیستند. اگر بخواهیم از 

 ]هرمان[اصطلاحات فلسفه خودمان کمک بگیریرم، 
مسئله اشتداد وجود است. طبیعتْ بخش تنگ وجرود 

جاهایی که وجود ضعف دارد، و فرراترر  است، یعنی آن

———————————————————————- 
 .۳:۰۳:۰۷تا  ۳:۰۱:۴۳. سخنرانی، از ۰۷

 ۰۷کند. روید این وجود بس  بیشتری پیدا می که می

چرنریرنری، هرمان  خداوند، در منطق این وقت تعالی آن
شود که سرحلقه وجود و سرچشمه وجرود اسرت؛  می

اند و فق  درباره حضرت حق  یعنی بقیه همه ممکنات
 ]معرنرای[است که واجب است، واجب بالذات است، و 

 ۰۷اش این است. تعالی

فق  در چارچوب اصالت وجود، و  »اشتداد«در حالی که مفهوم 
رابطه مشکک میان خدا و سایر مخلوقات، و رب  علی آنرهرا بره 
یکدیگر )دقیقا  با همان تبیینی از علت و معلول که ذکر آن رفت 

بندی است. اگرر ایرن  و سروش اکیدا  مخالف آن بود( قابل صورت
تلقی از رابطه طبیعت و ماورای طبیعت مبنا قررار گریررد، اکرثرر 

های اسلامی دربراره ایرن رابرطره، از  انتقادات سروش به فلسفه
برنردی خرواهرد برود؛  درجه اعتبار سراقر  و غریررقابرل صرورت

دانستن طبیعت و ماورای طبیعرت را  »نامتجانس«که  همچنان
ترجرانسری  نیز باید رها کند، زیرا در رابطه اشتدادی، چنریرن عردم

 برقرار نیست.

کند که اعتبار و احتررام  دفعات این نکته را تکرار می . سروش به۱
علم نباید مخدوش شود و رابطه ماورای طبیعت با طبیعت برایرد 

نحوی تبیین شود که با قوانین علمی در تعارض نیفرترد. ولری  به
بریرنرد کره بررای  چشم مزاحمری مری همزمان، اصل علیت را به

گشودن دست خدا باید مهارش کرد. لازم به یادآوری نیرسرت کره 
 پاشد. بدون اصل علیت، قوام و شیرازه علم فرومی

. سخنان سروش درباره معنای اختیار نیز دوگانه و مرترعرارض ۳
ترعرریرف  رازآلود... که... واقعا  غیررقابرل«است: در جایی آن را امر 

منزله یک مفهوم اولی، یک تصرور  به«دانسته، و از آن  ۴۱»است
، و  ]: تحویل[ reductionبدیهی و غیرقابل  به مفراهریرم دیرگرر

، اخرتریرار را چرنریرن  یاد می ۴۰»مستقل کند، ولی در جایی دیگر
موجود مختار موجودی است که فعل او، یعنری «کند:  تعریف می

شخصیت او، مقهور یک قاهر بیرونی نباشد... به همیرن دلریرل 
خداوند مختار است، چون که شخصی ش مقهور قاهر بیررون از 

اگرر اخرتریرار  ۴۱»الوجود است. خودش نیست، ولو اینکه واجب

 
 

 
 

———————————————————————- 
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ای طولى  اگر طبيعت و ماورای آن در رابطه
گيرند، دخالت ماورای طبيعت در  قرار 

قوانين  »شکستن«طبيعت موجب 
 شود. طبيعت نمى

۹۱ 



کرنرد کره  اما در مقدمه، به ابیاتی از مولانا استشهاد تأییدآمیز می
 کام  منطبق بر همین رابطه میان خدا و بنده است:

این دعا هم بخشش و تعلیم توست/ ور نه در گرلرخرن 
 ۴۰گلستان از چه رسُت؟

 ۴۴هم بگو تو هم تو بشنو هم تو باش

آن دعای بیخودان خود دیگرست/ آن دعا زو نریرسرت 
 ۴۶گفت داورست

ها گذشته است از گفتارهایی که سرروش  سخن پایانی اینکه دهه
ترجردیرد «خواند و برر ضررورت  می »نومعتزلی«در آنها خود را 
گذاشت. علیرغم اینکره آثرار و آراء او  صحه می »تجربه اعتزال

گری نبوده، اما نظرریره  گری و اعتزالی خالی از نوسان میان اشعری
، آغازی است برر چررخشری ۰۳۷۷ی او در سال »پیامبر اقتدارگرا«

گری، و مباحث اخریرر او دربراره دعا و  سوی اشعری عیار به تمام
نیایش، قدم دیگری است برای تکمیل این پازل. اگر وجه اصرلری 

گرری در  شردن بره اشرعرری نرزدیرک »پیامبر اقتدارگررا«نظریه 
سروی  حکمت عملی بود، انگاره او دربراره دعا گامری اسرت بره

ترجردیرد ترجرربره «گری در حکمت نظری. آیا سروش از  اشعری
 انصراف داده است؟! »اعتزال

 

تعریف است، چرا او به تعریف آن مبرادرت  امری رازآلود و غیرقابل
 ورزیده است؟!

 نظر سروش، آن است که: . یکی از اشکالات فلسفه صدرایی، به۰

چیزش را از علرت  معلول از شئون علت است... و همه
کند... وقتی... معلولی هیچ چریرزی از  اخذ و کسب می

خودش ندارد، هیچ جنبشی، حرکتی، فرکرری، نریرتری، 
تقاضایی، حاجتی ندارد و همه، صرددرصرد، افاضره از 

کرنرد.  علت است... معلول حتی خودش هم دعا نرمری
این دعا هم معلول آن علت است، یعنی آن علرت ایرن 
دعا را در دل و در جران مرعرلرول یرا برنرده خرودش 

افکند. در این صورت نه اجابت دعا مرعرنری پریردا  می
 ۴۳کند. کند، نه خود دعا معنا پیدا می می

———————————————————————- 
 .۰۴:۳۶تا  ۰۳:۰۱. همان، از ۴۳

 

———————————————————————-  
 .۱۶. سروش، دفتر پارسی نیایش، ص۴۰

 .۱۷. همان، ص۴۴ 
 .۱۷. همان، ص۴۶



مولا و عبد عربى يا خدا و 
 انسان قانونى؟

دو ديدگاه متفاوت از صدر و 
 سيستانى 

——————————————————————— 

ی مشهد، دکترای الهیات، استاد حوزه و  ی علمیه ی حوزه آموخته .   دانش۰
 دانشگاه. 

 

 ۱ماهان بيداد 



 قم، یعنی سید محمد داماد!

های اصولی پردر خرویرش  سید علی محقق داماد، درباره نوآوری
 گوید:  اینگونه می

در بحث قب  عقابِ بلا بیان، نظرشان این بود که ایرن 
قاعده درست نیست و در برائت به ایرن قاعرده ترکریره 

نرامِ شرهریرد سریرد  کرد؛ که این بخش بیشرترر بره نمی
محمدباقر صدر مشهور شد. همین چریرزى کره بریرن 

الطاعه و امثرال آن مرعرروف  نام مبناى حق ها به طلبه
است. اصل مبنا گویا از ایشان براشرد. حرال ]ایرنرکره[ 
چطور شده که شهید صدر از ایشان گرفته، قضیه شایرد 

هاى آقا سید جرلال طراهررى،  از این قرار باشد: نوشته
آقا موسی صدر بوده است. ایشان وقتری کره  پیش حاج

به نجف رفته است، با شهید سید مرحرمردبراقرر صردر 
هاى ویژه والد ما  مباحثه داشته و در این مباحثه دیدگاه

به ایشان رسیده است. آقاى سید محمدباقرر صردر در 
اوائل انقلاب، در عتبات، به اخوى، آقا سید مصرطرفری 

من اگر درگ والرد شرما را «محقق داماد، گفته بود: 
الواسطره ایشران هسرترم.  درس نکردم، ولی شاگرد م 

چون حاج آقا موسی، مطالب ایشان را داشت و ما برا 
هم مباحثه می کردیم و از این طریق با نظریرات والرد 

 ۱»شما آشنا شدم.

الطاعه با بیان شهید سیدمحمدباقر صردر  اما توضی  نظریه حق
 بدین شرح است:

 

 انواع حق اطاعت

ابتدا باید دانست که اطاعت کردن، بر اساگ حقی است کره در 

سید محمدباقر صدر را در دانش اصول فقه معمولاً برا نرظرریره 
شناسند؛ حق اطراعرت مرولا برر برنردگانرش؛  می »الطاعه حق«

ای که تاکنون مورد بحث و مناقشه بوده است. شاگردان و  نظریه
ستایند و برخی استادان دانش اصرول،  او را می  طرفدارانش نظریه
های آن در یک جلد  اند. بیشتر نقدها و پاسخ آن را به نقد نشسته

الطاعره، نروشرتره رضرا اسرلامری،  نام نظریه حق کتاب فارسی به
 من شر شده است. 

الله خویی که خرود مرجرترهردانری  آموختگان مکتب آیت دانش
زبردست بودند، همچون شیخ حسین وحید خرراسرانری، مریررزا 
جواد تبریزی و شیخ علی فلسفی، وقتی وارد حوزه علمیره قرم و 

الطاعه و طرح تفصیلی آن در دروگ  مشهد شدند، با نظریه حق
خویش با سردی برخورد کردند. آنها سید مرحرمردبراقرر صردر را 

الله خویری دیرده  همواره در درگ خارج استاد بزرگ خویش آیت
بودند و با صدر جوان نشست و بررخراسرت نریرز داشرترنرد، اما 

خواستند به او بهای زیادی بدهند. گویرا از ایرنرکره  هیچگاه نمی
الله خویی اعلام مرجعیت کرد  صدر جوان در زمان مرجعیت آیت

الله  گله داشتند. آنها به یاد دارند که صدر خود مبلغ اعلمیت آیت
خویی در بصره بود. این نکته نیز همرواره در ذهرن شراگرردان 

الله خویی و بیت ایشان وجود داشت که سید مرحرمردبراقرر  آیت
الدعوه بود و آنها رویکرد انقلابی و حزبری  صدر از مؤسسان حزب

 پسندیدند. این گروه را نمی

تدری ج و با رونق گرفتن کتابی که شهید صدر بررای آمروزش  اما به
دانش اصول فقه در سه سط  )حلقات( نوشت، یعنی دروگ فی 
علم الاصول، و تدریس این کتاب در مدارگ علمیه قم و مشهرد، 
و نیز فعالیت علمی شاگردان شهید صدر در معرفی و توضی  آراء 

الطاعه جلوه بیشرترری یرافرت.  اصولی استاد خویش، نظریه حق
شد در درگ خارج اصول فقه به بحث برائرت عرقرلری  دیگر نمی

سادگی عبرور کررد؛ ترا آنرجرا کره  الطاعه به رسید و از نظریه حق
الطاعه، یکی از  توانمندی در نقد و به چالش کشیدن نظریه حق

های چیرگی در دانش اصول فقه شد! از جمله مخالفان  شاخص
 الطاعه، صادق آملی لاریجانی است. سرسخت نظریه حق

های شهید صردر در  الطاعه از نوآوری شکی نیست که نظریه حق
برنردی و تربریریرن  رود و صرورت شرمار مری دانش اصول فقه به

ای در تاری خ اصول فقه نداشتره اسرت،  استدلالی نوین او پیشینه
کند ریشه اصلی این نظرریره در  اما روایتی وجود دارد که بیان می

مکتب قم بوده و آن هم در درگ دامادِ مؤسس حوزه عرلرمریره 

يه  »حق الطاعه«ی  شاگردان خویى با نظر
كردند.  به سردی برخورد 

———————————————————————- 
 ، دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.۰۳۷۳، ۰۶۱. مجله حوزه، ش۱
 ۱۱۱ 



بینیم. ما هنگامی که در برابر دسترور و فررمانری  شخص آمر می
( نگاه مری قرار می کرنریرم؛ اگرر  گیریم، ابتدا به دستوردهنده )آمِر

نهیم. مثرال  دریابیم که او حقی بر ما دارد، فرمان وی را گردن می
و   روشن آن درباره پدر است؛ از آنجا که پدر حق والایی بر ما دارد، 

او برر ما  »سرررررسرتری«، این حق   کنیم وضوح آن را درس می به
درنگ انجام دهریرم، اما اگرر  شود که دستورات او را بی باعث می

شناسیم به ما دسرتروری دهرد، بررای  شخصی که اص  او را نمی
کنیم و ابتدا از او سرؤال خرواهریرم  انجام امر او هیچ تلاشی نمی

دهی. برنرابررایرن،  کرد که تو چه حقی بر من داری که دستور می
را به اطاعت فرامریرن خرویرش درآورد کره   تواند انسان  کسی می

ولایت و حق سرررستی بر او داشته باشرد و آمِرر )مرولا( برنرابرر 
محدوده ولایت خویش، حق اطاعت شدن توس  زیردستان خود 

 را دارد. 

 

 ۳گونه است: مولویت )سرررستی( و حق اطاعت داشتن، بر سه

. مولویتی که ذاتی و بدون جعل و اعتبار است و امری واقعی ۰
شود. این مولویت تنها به خداوند متعال اختصاص  محسوب می

دارد؛ چرا که او خالق ماست و بر ما نریرز مالرکریرت دارد. ایرن 
مولویت محال است که جعلی باشد؛ زیرا نفوذ جعل متوقف برر 
آن است که مولویت جاعل در مرتبه قبل ثابرت شرده براشرد. از 
آنجا که مولویت ذاتی در غیرخداوند فررض نردارد و فاقرد شء 

تواند معطی آن باشد، لذا اعتباری بودن این نحو از مولویرت  نمی
محال است و بنای عقلا بر این مولویت، بدین معنی نیسرت کره 
آنان چنین مولویتی را جعل کرده باشند، بلکه یعنی آنان چنریرن 

۱۱۱ 

يه را از  »حق الطاعه«ی  شهيد صدر نظر
گرفته است.   سيد محمد داماد 

 ——————————————————————— 
الله شهید  . بحوث فی علم الاصول: مباحث الحجج والاصول العملیه، آیت۳

، تقریر سید محمود هاشمی، المجم  العلمی، ج  .۱۷، ص۰صدر

 سيد محمدباقر و سيد موسى صدر 



 کنند؛ همانند ادران دیگر قضایای واقعی. چیزی را درس می

. مولویتی که از طرف مولای حقیقی )خداوند( جرعرل شرده ۱
برای نبی یا ولی؛ البته گسترره و    شده باشد، همانند مولویت جعل

 حدود این مولویت، به مقدار جعل آن بستگی دارد.

ای کره  گرونره . مولویتی که از جانب عقلا جرعرل شرده، بره۳
اند؛ مانند موالی عرفی و مردیرران  خودشان برای خود توافق کرده

جامعه. محدوده این مولویت بستگی به مقدار جعرل و اترفراق 
 عقلایی دارد.

 

پرستى( خداوند يت )سر  دامنه حق مولو

دامنه و محدوده مولویت مولای حقیقی )خداوند متعال( و حق 
 اطاعت او تا چه مقدار است؟ 

باید گفت مطلق انکشاف، موضوع حق اطاعت است؛ چه مرتبره 
که بالاترین مرتبه انکشاف است و مرخرالرف برا آن -قط  باشد 

و چه مررتربره ظرن یرا احرترمال؛  -بیشترین عقاب را در پی دارد
بنابراین مولویت مولا دامنه وسیعی دارد که شامل تمامی مراتب 

تکلیف هرم  »احتمال«شود. طبق این فرض، حتی  انکشاف می
ز است.  منجِّ

اگر گفته شود که عقلا در جامعه فرقر  بره دسرتروراتری عرمرل 
گوی یم صحی  نیسرت  کنند که به آنها قط  دارند، در پاسخ می می

که حق اطاعتی که برای مولای حقیقی )جل و علا( ثابت است، با 
مقایسره  -که مختص موارد قط  است-حق اطاعت موالی عرفی 

 شود. 

حق اطاعتی که مولای عرفی در جامعه دارد، از اعتربرار و تروافرق 
عقلایی ناشی شده و دامنه این حق، محدود به مرقردار اعرتربرار 
عقلایی است. از آنجا که اعتبار عقلایی بر اساگ ثبروت حرق در 
محدوده اوامر مقطوع است، لذا این حقِ اعتربراری مرحردود بره 

شود که نزد عقلا معتبر است، اما حق اطراعرت بررای  مقداری می
هریرچ  -که از لوازم ذاتی مرولرویرت مرولا اسرت-مولای حقیقی 

 . ای به اعتبار عقلایی ندارد وابستگی

کند که حق اطاعت مولا )جل و علا( محدود بره  عقل ما درس می
تکالیف مقطوع نبوده، شمولیت آن بسیار وسیع است و مررتربره 

توان مرولرویرت ذاتری  گیرد و نمی ظن و حتی احتمال را در بر می
اش قید زده و آن را محدود ساخرت. ایرن  مولا را بر ملک حقیقی

مولویت ذاتی اقتضای آن را دارد که بدون علم به رضرایرت مرولا، 
و بایستی جانب احتیاط را در  ۰تصرف در ملکیت او جایز نباشد

الطاعه است که امرری  پیش گرفت. این ادران، اساگ نظریه حق
وجدانی و از مدرکات عقل عملی سلیم است و باید گفت که ایرن 

 ۴نظریه بر پایه عقل نظری و برهان تنظیم نشده است.

از  »حجیت قرطر «الطاعه،  بنا برآنچه بیان شد، طبق نظریه حق
کاشف تام( نیست  کره مشرهرور  آنچنان-لوازم قط  بما هو قط  )

، بلکه حجیت از شئون مولویت مولا هنگام انکشاف -اند پیموده
 ۶صورت مطلق )چه کاشفیت تام و چه ناقص( است. تکلیف به

الطاعه و با حکم عرقرل عرمرلری، احرترمال  بر اساگ نظریه حق
تکلیف مولا از سوی مکلف حجیت دارد، حتی اگر احتمال بسیار 
پایینی باشد، و مکلف باید احتیاط کند، مگر آنکه خود مرولا در 
ترس چنین احتیاطی ترخیص و اجازه داده باشد. برنرابرر نرظرریره 

الطاعه، استحقاق عقاب و مجازات در صورت مخالفت عربرد  حق
دلیل هتک حرمت مولا و طغیان و ظرلرم برر  با تکلیف مولا، به

اوست. حتی اگر عبد به اشتباه به تکلیفی قط  داشته باشد که در 
واق  نیست و بعدا  پی به اشتباه خود ببرد، باز هم باید عرقراب و 
مجازات گردد؛ چرا که این عبدِ مُتجرّی حررمرت مرولا را رعایرت 

 ۷نکرده است.

از سوی عربرد اسرت.  »شخصیت مولا «بدین ترتیب، مهم رعایت 
عبد در مواجهه با احکام صادره از شارع نباید هیچ تروجرهری بره 
مناسبات عقلایی جامعه داشته باشد و ترنرهرا برایرد جرایرگاه و 

۱۱۲ 

 
انديشى  سيستانى ساختار عبد و مولا در فقه

 كند.  را ردّ مى

———————————————————————- 
الله شهید  .  بحوث فی علم الاصول: مباحث الحجج والاصول العملیه، آیت۰

، قم، ج ، مکتب  الصدر ، تقریر شیخ حسن عبدالساتر  .۰۷، ص۷صدر
های اصولی، شماره اول، مقاله حدیث الساع  حول نظری  حق  . پژوهش۴

 . ۱۷-۱۷اکبر حائری، صص الطاع ، سید علی
اکبر حائری، مجم   . دروگ فی علم الاصول: الحلق  الثالثه، تعلیق سید علی۶

 .۰۱۷الفکر الاسلامی، قم، ص
، ۳۷، صص۰؛ بحوث فی علم الاصول، ج۰۷۳، ص۰.  مباحث الاصول، ج۷

۴۳. 



شخصیت مولا و کمال احترام به او را در نظر بگیرد. ترسیم صردر 
گونه است که وجود و اعضای بدن عبرد،  از رابطه عبد و مولا بدین

امتداد مولا است، در نتیجه نباید از مولا تخلفری داشرتره براشرد؛ 
همانطور که عضلات مولا از خود مرولا ترخرلرفری نردارد. وی از 

گوید که زبانی منطبق بر مولای حرقریرقری  تنگنای زبان بشری می
 ۷نیست.

 سيستانى و ردّ ساختار عبد و مولا

الله خویی، برای اولریرن برار سریرد عرلری  از میان شاگردان آیت
تنها فقیهی که هر سه مکتب مشهد، قم و نرجرف را -سیستانی 

بر ساختار عبد و مولا در دانش اصول فقه خر   -درس کرده است
بطلان کشید و ریشه آن را در خاستگاه زبانی و اجرترماعری زبران 

 عربی و فرهنگ قبیلگی معرفی کرد:

در جوام  گذشته، هر آنچه سلطان و پادشاه تشخیص 
شرد  داد باید توس  مردم رعایت می داد و دستور می می

گرفت و تمام مملکت معطروف بره نرظرم  و انجام می
سلطانی بود. آنچه که سبب پیروی از فرامیرن پرادشراه 

پادشاه بوده و از ایرن رو  »شخصیت«رفت  شمار می به
سرر یچی از پادشاه در حقیقت زیرپاگذاشتن شخصیت 

ترین نهاد  مثابه عالی احترامی به شخصیت او به او و بی
در  »اقرتردار شراهری«شرد.  حاکمیتی محرسروب مری

شراه و  »توسعه اعتباری شخصیرت «حقیقت ناشی از 
سلطان بود که خود را در فرامین و دستورهای ملوکانه 

، در اوامرر مرولروی کره از  داد. به نشان می بیان دیگر
پادشاهان مستبد و رؤسای قبائل و اربابان زمین صادر 

جهت اینکره  شد مولویتی در این اوامر نبود، مگر به می
بره ربر  مری داد،  آمرْ شخصیت خود را به فعل مأمرور 

داد،  ای که کسی که ایرن امرر را انرجرام نرمری گونه به
 ۷ رفت. شمار می کننده شخصیت آمر به هتک

 »نهاد سرلرطرنرت«اما در پی تکامل جوام  و رشد تفکر عقلایی، 
داد و این قانون بود که دوگانه  »حکومت قانون«جای خود را به 

کرد و اینگونه قدرت معطوف به قانرون  دولت را تنظیم می-مردم
 ۰۱ گردید.

گریررد و  سیستانی در تحلیل خود از رویکرد اجرترماعری وام مری
ساختار عبد و مولا در شریعت را به زمینه اجتماعی زبران عرربری 

گرداند. در کرتراب نرظرریره اعرتربرار قانرونری در گرذار از  برمی
گرایی، دیدگاه سیستانی و شاگرد او سید احرمرد مرددی  شخصیت

 اینگونه آمده است:

شرمار  زبان عربی زبانی برای انتقال مفاهیم قانونی بره
رود. کسی که دامنه و کاربردهرای زبران عرربری را  نمی

مورد دقت قرار دهد، کاربرد وسیع این زبان نسبرت بره 
یرابرد.  مفاهیم مورد نیاز یک جامعه ابتدایری را درمری

های زیادی بیانگر معنای  طور مثال، در این زبان واژه به
زبران بررای اسرترعراره و  شیر )اسد( است، چرا که عرب

ها نیاز دارد. یا برای شرترر )ابرل(  مجازگویی به این واژه
هرا و سرنریرن  های فراوانی وجود دارد کره حرالرت واژه

ها و ماننرد آن در  کند. این واژه مختلف شتر را بیان می
زبان عربی دارای ارزش قانونی نیسترنرد و ایرن بردیرن 

زبران، از فضرای  خاطر است که جامعره بردوی عررب
 فرهنگی و تمدنیِ پیشرفته دور بوده است.

شریعت اسلامی، بر اساگ دیدگاه کلامی، شرریرعرتری ترمردنری، 
های مترقی اسرت، اما برا واقرعریرتری  جهانشمول و دارای دیدگاه

ناسازگار با جغرافیا، زمان و زبان صدور خود مواجه شرد. الربرتره 
های عمیق خویش مفاهیم قانرونری را در برر  زبان عربی در لایه

بره  در شریعت اسلامی، »اختصاص«طور مثال، ماهیت  دارد؛ به
اعرتربرار مالرک، بره  شود. ملکیت بره ملکیت و حق تقسیم می
اعتبار مملوس کلی، به کلریِ  شود، و به شخصی و کلی تقسیم می

گرردد.  در معین و کسر مشاع و شرکت در مالیرت ترقرسریرم مری

۱۱۳ 

———————————————————————- 
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شود به ملکیت مطلقه و غیرر  همچنین خود ملکیت تقسیم می
اسقاط و غریرر آن  نقل، و قابل نقل و غیرقابل آن. حق نیز به قابل

شود. بنابراین چگونه در زبان عربی که ظرفیت شبکه  تقسیم می
ممکرن  مفاهیم قانونی را ندارد، جعل قانون برای چنین احکامی 

خواهد بود؟ آیا با وض  اصطلاحات جدید که حقیرقرت شررعریره 
شود، قانونگذاری میسر خواهد شد؟ البته چنین فررضری  گفته می

با توجه به داشتن زمانی کوتاه برای قانرونرگرذاری، در شرریرعرت 
غیرممکن بود، زیرا با ذهنریرت بردوی اعرراب بررخرورد  اسلامی 

تردری رج و برر اسراگ  خاطر نیز قوانین اسلامی به کرد. بدین می
 های زیستی اعراب صادر شد. ذهنیت و تجربه

گذاری در جامعه عرب، با زبران ابرتردایریِ مرولروی )زبران  قانون
کرنرد کره در ایرن صرورت،  عبد و مولا( جریان پیدا مری  تفاهمی

هنگام استنباط قوانین، تشابه معانی با یکدیگر و اخرترلاف در 
فهم پیش خواهد آمد، و این دور بودن از زبان تمدنی و قانرونری، 
چیزی است که حتی اکنون در جامعه عربی وجود دارد. حتی بعد 
از طلوع اسلام، تغییری در دوری زبان عربی از فرهرنرگ قانرونری 

خرلردون در مرقردمره کرتراب   ایجاد نشد. بر همین اساگ، ابن
اند کره رویرکررد  گفته»  ضحی الاسلام« خویش و احمد امین در 

ها بیشتر بروز و  جویی و تفقه در دین، در موالی و غیرعرب دانش
تجلی یافت تا آنکه در اعراب جریان یابد. اعراب حرتری پرس از 

دیدنرد،  و لشگرکشی می اسلام شخصیت خود را در برتری نظامی 
 ۰۰و توسعه فرهنگی بیندیشند. نه آنکه به غلبه علمی 

نتیجه آنکه با وجود فقر زبان عرربری از اصرطرلاحرات قانرونری، 
ناچار گشت برای تفهریرم و ترفراهرم، از زبران  شریعت اسلامی 

مولوی برای بیان احکام خویش استفاده کند و از صیرغره امرر و 

۱۱۱ 

ای و طربرقراتری وجرود  نهی که در ارتباط عبد و مولا و نظام قبیله
 دارد، پیروی کند. 

از امر مولا به عبد )افرعرال(، چره  »وجوب«در عرف عربی، فهم 
رابطه عبد و مولا درست باشد و چه نباشد، نوعی فهم زبانی و برر 
اساگ ادبیات است. در چنین جوامعی، در امر پدر بره پسررش: 

به بازار برو!(، نوعی سیرطرره پردر برر پسرر ») اخرج الی السوق« 
وجود دارد که مظهری از سیطره مولا و عربرد اسرت. از ایرن رو، 
لفظی که عرف این جوام  برای امر وض  کرده، در حقیقت بررای 

 ۰۱ حکایت این رابطه است.

برنردی  ، صورت»اعتبار قانونی«سید علی سیستانی با طرح نظریه 
شناسی و نیز احتمال تکلریرف و حرتری  جدیدی از مباحث حکم

 ساختار دانشی اصول فقه ارائه داد. 

طور اجرمالری  الطاعه به الله سیستانی به نظریه حق نقدهای آیت
 بدین ترتیب است:

با توجه به عظمت خداوند، هتک حرمت خدا و ظلم برر او 
معنایی ندارد. در حقیقت مخالفت با خدا هتک خرود 
شخص است که کاشف از ضعف عقل و ابرراز مرلرکات 

 رذیله اوست.

کند که مخالفت انسران برا  بسیاری از آیات قرآن تصری   می
احکام خداوند، ظلم به او نیست، بلرکره شرخرص بره 

من یتعدّ حدود الله فقرد «خود ظلم کرده است؛ مانند: 
 (۰)طلاق، »ظلم نفسه.

الطاعه، عدم تفاوت در مجازات است و باید ترمام  لازمه حق
ها به یک میزان باشد، زیررا هرمرواره عرنروان  مجازات

دانیم که معاصی کبیره  کند. اما می هتک خدا صدق می
 ۰۳و صغیره وجود دارد و عاصی و مطیع درجاتی دارند.

الله خویی مرراوده خراصری  سید علی سیستانی که نه با بیت آیت
ترابریرد، از  داشت و نه تفکر حزبی و انقلابی شهید صدر را بررمری

جای توجه به شخرصریرت مرولا،  گفت که به ای سخن می جامعه

رابطه بين خدا و انسان مانند رابطه 
پادشاهان با رعيت خود يا مولا با عبد 

يش نيست.  خو

—————————————————————— 
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قانون در آن محور و حاکم باشد؛ قانونی که به مصلرحرت عامره 
 زده به شخصیت ارباب بداند! نظر دارد، نه آنکه کشور را گره

، رابطه بین خدا و انسان مانند رابطه پادشاهان برا  به بیان دیگر
رعیت خود یا مولا با عبد خویش در رواب  بشری نریرسرت و ایرن 

شود، مرترأثرر از نرظرم  نگری که در اصول فقه دیده می همسان
 ۰۰اجتماعی گذشته است.

توان گفت که آنران در امرر کرردنِ  درباره عبد و مولای عرفی می
دنبال مصلحت و مفسده نیستند، برلرکره قصرد اثربرات  خود به

شخصیت خود را دارند و بین عمل و شخصیت خود رب  اعتباری 
کنند، اما مولایی حقیقی وجود دارد که مسرائرل مرولای  برقرار می

عرفی در او راه ندارد و تنها ملان امر او مصال  و مفاسد اسرت و 
کند این مصال  و مفاسد را  مهم آن است که قانونی که جعل می

 ۰۴تضمین نماید، نه آنکه شخصیت او ملان امر قرار گیرد.

در جامعه عقلایی، عمل به قانون بر اساگ پاسداشت شخصیت 
گیرد و نباید انتظار داشرت ترمام افرراد در  قانونگذار انجام نمی

جامعه اسلامی با وجود درجات ناهمگون کمالی و بررخرورداری 
از رشد، بر اساگ مولویت ذاتی و حقیقیِ قانونگذار و رعایت حق 
اطاعت او و کمال بندگی، قوانین را رعایت کنند. البته قانرونرگرذار 
باید حق جعل مجازات را داشته باشد که خداوند متعرال برنرابرر 

 خالقیت و مالکیت ذاتی چنین حقی را دارد. 

الطاعه فراتر از دانش اصول فقه نررفرت و  مهم آنکه نظریه حق
هرای دیرگرر دانشری و  شهید صدر خود از این نظریه در ساحت

الرطراعره در  معرفتی سود نجسته است. خوانشی از نظریره حرق
خارج از مرزهای اصول فقه، مانند اندیشه سیاسی، توس  مرحوم 
دکتر داود فیرحی شکل گرفته است. او نشران داده اسرت کره 

ای  نظرریره ۰۶رسد؛ نظریه این شهید انقلابی، به دولت اقتدارگرا می
بیند و شخص هرمرواره هرمرچرون  که جایی برای آزادی فرد نمی

ای در دست ارباب خود، باید اوامر او را اجررا کرنرد و هریرچ  برده
مصلحتی نیست جز رعایت حال و احترام مولا! نه پرسشی در کار 
است و نه اعتراضی! و عبد هیچ حقی ندارد و تنرهرا حرق مرولا را 

تواند نظارتری  بیند که بر گردن او حق اطاعت دارد؛ عبد نه می می
کند و نه محدودیتی قائل شود؛ هر چه هست تشخیرص مرولا و 

های جرهرانری،  دستورات اوست؛ دولت، پارلمان، شورا، و سازمان
همه و همه به مقداری اعتبار دارند کره در راسرترای اراده مرولا 
باشند و تنها ابزاری هستند برای بس  شخصریرت و حرمایرت از 

 اراده مولا!

خروانرش «نرویسرد:  رحیم نوب هار نیز در پاورقی کتاب خود مری
ترر  گرایی از نظریه ولایت فقیه بخشی از یک نظریه کرلان شخص
گرایی از حکم و فرمان در پارادایم مسل  در اصول فرقره  شخص

رایج است که مصدر و مرنربرع احرکام و فررامریرن را شرخرص 
سپس نویسنده به دیدگاه سیستانی در کتاب نظرریره  ۰۷»داند. می

 گرایی، ارجاع داده است.  اعتبار قانونی در گذار از شخصیت

باری! سید علی سیستانی در عملگرایی سیاسری خرود در عرراق 
نشان داد که به تفکر قانونی پایبرنرد اسرت و خرواهران دولرت 
اقتدارگرا و انقلابی نیست. او در کنشگری خود، هم به فررهرنرگ 
-عربی عراق تن داد و هم به عرف زمانه خود؛ در چارچوب ملرت

امت؛ مصال  عامه را دیرد و -دولت عمل کرد نه در مقیاگ امام
دنبال حکومت قانون رفت، نه بس  اراده خویش؛ حقوق ملت را 

های جهانی را احترام گذاشت و توافرقرات  محور قرار داد و پیمان
ای و فراتراریرخری،  قانونی و عقلایی را اعتبار بخشید؛ نگاه اسطوره

چررون شرراهرران، برررای خررود نرردیررد کرره از رهررگررذر اطرراعررت 
گذرد، بلکه به مسئولیت عقلایری خرود  وچرای مردم می چون بی

 در پاسداشت حقوق مردم توجه کرد.
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يه كه نظر حق «ی  فيرحى نشان داد 
 انجامد. به دولت اقتدارگرا مى »الطاعه
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 بازخوانى انتقادی آراء حجاب در ادوار فقه:
رسى حکم حجاب موی سر زنان  بر
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 ۱محمد موسوی عقيقى 

 | عکس از عباس عطار  ۱۳۱۸تظاهراتى در تهران، بهار 



 سرآغاز 

از جمله مروضروعاتری اسرت کره »  فقهِ حجاب« یا »  الستر  فقه« 
برخلاف باور جامعۀ مذهبی و حتی روحانیون، بره شردت دارای 
، صرفا   اختلاف نظر است. موضوع مورد بررسی من در این نوشتار
موی زنان است. درست خواندید، حتی در فقه، پوشرانردن مروی 

تریرن ترفراوت آراء هرم، در  سر هم اختلافی بوده و اساسا  مهم
همین موضوع شکل گرفته است. حسینعلی منتظری، فقیه طراز 

، به این اختلاف نظر اذعان کرده است.  ۱اول معاصر

ام نشان دهم مطابق برا نرظررات  من در این نوشتار تلاش کرده
، نمی تروانرد  فقیهان و البته ضواب  فقه سنتی، پوشاندن موی سر

 »جسرد زن«را  »عرورت«واجب باشد، زیرا از یک سو فقیهران 
کنند، و از سروی  را جزء جسد محسوب نمی »موی«دانند، و  می

هایی چون سیرۀ متشرعه و ملازمۀ عرفی ترمرسرک  دیگر به ادله
انرد کره  اند که دلالت وجوبی ندارند یا به روایاتی ارجاع داده کرده

 اش وجود دارد.  متعارض

 ام: من مباحث خود را در دو بخش توضی  داده

 —————————————————————— بخش اول: آراء فقیهان در خصوص پوشش موی سر 
 .۳۴۰، ص۱، ج۰۳۷۴. منتظری، حسینعلی، رسالۀ استفتائات، نشر سایه، ۱



 بخش دوم: ادلۀ عدم وجوب پوشش موی سر در فقه سنتی

اما قبل از شروع مباحث باید یادآور شوم که فقیهان اهل سنت و 
 »کتاب الصلاة«شیعه عمدۀ مباحث حجاب و پوشش زنان را در 

اند، اما این نباید  مطرح کرده »کتاب النکاح«و مباحث نگاه را در 
مورد سوءاستفادۀ برخی قرار گیرد که انگار مباحث حرجراب در 
نماز مربوط به صرف نماز است، زیرا اکثر فقهای شیرعره و اهرل 
سنت قائل به تلازم میان سترصلاتی و سترناظری هستند. این را 

اند. به عنوان مثال، عبدالکریم حائری  فقیهان زیادی اذعان کرده
یزدی نیز به صراحت بیان کرده، آن چیزی که در نرماز برایرد از 

پوشیده شود، همان باید در مقابل فرد نرامرحررم هرم  »عورت«
نیز به تصری   محقق بحرانی، فقریرهران شریرعره  ۳پوشیده باشد.

این نکرتره را  ۰قائل به ملازمۀ میان سترصلاتی و ناظری هستند.
بحث مفصل سترصرلاتری  ۴مرتضی مطهری نیز تأیید کرده است.

 »فقه سنتی و حجراب جردیرد«تر در کتاب  و ناظری را من پیش
ام کره در اسرتردلال فرقره  ام، همچنین در این کتاب آورده آورده

شرونرد،  سنتی، آیات قرآنی که مشهورا  به حجاب زنان شناخته می
 مورد استناد فقیهان نبوده است.

 

 بخش اول: آراء فقيهان در خصوص پوشش موی سر 

 ی اول: ابهامِ فقيهان دوره
ی ابهام، به صراحت از اینکه پوشرانردن مروی سرر  فقیهان دوره

جرنریرد إسرکافری در  انرد. إبرن واجب است یا نه، سخنی نگفرتره
مباحث مربوط به نماز دو فتروا دارد، اول براور دارد زنِ آزاد و 

توانند بدون هیچ پوششی بر روی سر )سربرهنه( نرماز  غیرآزاد می
بخوانند، و دوم اینکه در نگاه او آن قسمتی کره از بردن واجرب 

گاه  بوده که در مرد و زن شامل شرم »عورت«است پوشانده شود، 

جنید فتوای صریرحری نردارد،  با اینکه إبن ۶شود. جلو و باسن می
، و فتوای دوم به صورت عام و  اما ظاهرا  فتوای اول مربوط به نماز

براج طرابلسی باور دارد که پوشانردن  سو، إبن از آن  ۷فراگیر است.
براج دلریرلری بررای  موی سر در میان فقیهان اختلافی است. إبن

لرذا بررخری  ۷اینکه پوشاندن موی سر واجب است، ارائه نکررده،
 ۷اند او به پوشاندن موی سر باور نداشته است. فقیهان گفته

 ی دوم: فقيهانِ ساکت دوره
ای از فقیهان، در خصوص اینکره بررای زن واجرب  بخش عمده

، سکوت کرده اند. در مریران  است موی سر خود را بپوشاند یا خیر
قُدما، إبن أبی عقیل اساسا  در خصوص پروشرش زنران سرخرنری 

انرد،  ندارد. برخی با بیان روایات فتوای خرود را مشرخرص کررده
قاضی نُعمان به سه روایت استناد کرده که همرگری مرربروط بره 

 –، و از آن سو شیخ صدوق در کتاب فتروایری ۰۱پوششِ نماز است
تنهرا بره یرک روایرت  »من لا یحضره الفقیه«روایی خود به نام 

مربوط به پوشش نماز استناد کرده که دلالتی بر پوشاندن موی و 
، فرتروا  ۰۰گوش ندارد. شیخ مفید نیز در مباحث پوشش نرمازگرزار

دهد که زن باید سر خود را بپوشانرد ولری سرخرنری از مروی  می
ی  شوند از رویه مابقی فقیهانی که جزء قدما محسوب می ۰۱ندارد.

را  »رأگ : سر «اند؛ یعنی پوشاندن  فتوایی شیخ مفید تبعیت کرده
سرخرنری  »شرعرر : مروی«واجب دانسته ولری از پروشرانردن 

اگر به صورت خلاصه بگویم، فقیهان بعد از شریرخ  ۰۳اند. نگفته
تروان از  اند و مری طوسی، مُقلدوارانه همین نگاه را  پیش گرفته

آنان نام برد: إبن حمزه طوسی در الوسیل ، إبن زهره حرلربری در 
، مرحرقرق حرلری در  غنی  النزوع، فاضل آبی در کشرف الررمروز
المختصر الناف ، علامه حلی در قواعد الأحرکام، عرمریردالردیرن 
عمیدی در کنزالفوائد، إبن حسن حلی در إیضاح الفوائد، زهردری 

۱۱۹ 

مطابق ضوابط فقه سنتى، پوشاندن موی 
 تواند واجب باشد. سر نمى

———————————————————————- 

پناه، مجموع  فتاوى ابن جنید، مؤسسۀ نشر اسلامی،  . اشتهاردی، علی۶
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حلی در إیضاح ترددات، حسن صیمری در غای  المررام و... . در 
این میان فقیهانی همچون قطب الدین راوندی در فقه الرقررآن، 
فاضل مقداد در التنقی  الرائ ، قطان حلی در مرعرالرم الردیرن، 
اسدی حلی در المهذب البارع، عاملی فقعانی در الدرمنضود و... 

 »رأگ : سرر «بردگان قبل، حتی سخنی از پوشاندن  برخلاف نام
 هم ندارد.

 ی سوم: نخستين فقيهان دوره

ی فقهی از زمان شیخ مفید تا قرن سیزدهم هجری، عرمردترا   رویه
بوده اسرت. اما  »پوشاندن موی سر «سکوت فقیهان برای حکم 
اند که انفرادی، پوشش موی سر را لازم  در این میان فقیهانی بوده

اند. نخستین فقیهی که رسما  پوشاندن موی سر را واجرب  دانسته
دانست، شهید ثانی است. او در طول عمر خود نُه کتاب فرقرهری 

اش الروض  الربرهریر   نوشت، نخستین آن روض الجنان و آخرین
ای به مروی  های نخست خود هیچ اشاره بود. شهید ثانی در کتاب

سر ندارد، ولی اندس اندس به فتوای بهتر بودن وجوب و سپس به 
البرتره پریرش از او،  ۰۰رسد. وجوب قطعی پوشاندن موی سر می

محقق کرکی پوشش موی سر را واجب دانسته بود، ولی برا ایرن 
چون سر واجب است پوشیده شود، موی «تفاوت که باور داشت 
به عبارتی فتوای کرکری بره دلریرل ادلرۀ  .»هم باید پوشیده شود

ای بوده که میان پوشش سر  مستقل نبود، بلکه به خاطر ملازمه
، برا قربرول هرمریرن  ۰۴کند. و موی برقرار می وحید بهبهانی نریرز

ملازمه، فتوای قطعی نداده و باور دارد زنان باید احتیراطرا  مروی 
ل ۰۶سر را بپوشانند. عصفور بحرانی با اینکه باور دارد عرورت  نیز آ

اش اسرت، ولری  پروشرانردن »أفضرل«زن تمام بدن او است اما 
 ۰۷دانرد. مشخص نیست چطور پوشاندن موی سر را واجرب مری

البته فقیهان دیگری همچون محرقرق برحررانری در الرحردائرق 
الناظرة و محقق طباطبایی در ریاض المسائل، پوشش موی سرر 

 اند. را واجب دانسته

ونده ی چهارم: فقيهانِ پيش دوره  رَ

تر بیان شد که عمدۀ فقیرهران در ایرن خصروص سراکرت  پیش
اند که پوشش موی سرر را واجرب  اند. اما فقیهانی هم بوده بوده

انرد.  اند یا به نوعی در کل یا جزئیات آن مرنراقشره کررده ندانسته
رأگ: «شهید اول شش کتاب فقهی دارد، در سه کتاب صررفا  از 

نام برده و در سه کتاب دیگر برحرث مروی را هرم افرزوده  »سر 
اش تغریریرر  است. رویۀ شهید اول مشخص است که مدام نظرات

، نظر قرطرعری می ای  کرده و در خصوص وجوب پوشش موی سر
نداشته است؛ به عنوان مثال اولین کتاب فقهی او غای  المراد در 

گرذارد، اما در  ق است که بحث را صرفا  روی سرر مری۷۴۷سال 
ق بحث پوشش مروی ۷۷۱کتاب دوم خود به نام الألفی  در سال 

سر را آورده، اما پنج سال بعد که کتاب ذکری الشیعره را نروشرت، 
دوباره بحث موی سر را حذف کرده است. این عدم اطمینان را در 

هایی که پوشش موی سر را عنوان کرده نیز مشخص است.  کتاب
و در الألفریر   »الظاهر «های الدروگ الشرعی  از لفظ  او در کتاب

هر دو عربرارت   ۰۷استفاده کرده است. »الأولی«و النفلی  از لفظ 
دلالتی بر اینکه پوشاندن موی سر واجرب اسرت، نردارد. اما در 

ترغریریرر  »الأقررب«کتاب ذکری الشیعه نیز فتوای خرود را بره 
ولی با این حال، چنین لفظی هرچند دلالت بر وجوب  ۰۷دهد، می

شود. ولی یک نکته وجرود  دارد اما رأی قطعی هم محسوب نمی
ق نوشته و در ۷۷۴دارد، شهید اول کتاب ذکری الشیعه را در سال 

را بیان کرده و کتاب الدروگ الشرعیر  را در سرال »  الأقرب« آن 
استفاده کرده، طبیعتا  بره ایرن »  الظاهر « ق نوشته و از لفظ ۷۷۶

صورت، کتاب الدروگ الشرعی  تقدم بر ذکری الشیرعره دارد لرذا 
 توان حامی وجوب پوشاندن موی سر دانست. شهید اول را نمی

، مقدگ اردبیلی است. در نگاه اردبیلری فرراز  إلا ما «فقیه دیگر
، دلالت بر اندامی دارد که زنان عادت به  ۳۰در آیۀ  »ظهر منها نور
اند. اردبیلی این اندام را عمدتا  برخرشری از  شان نداشته پوشاندن

با این حال او نه مستند بره  ۱۱داند. بالاتنه، بازوها، ساقِ پا و... می

۱۱۱ 

 
دانند و  مى  »جسد زن«را  »عورت«فقيهان 

 كنند. را جزء جسد محسوب نمى »موی«

—————————————————————— 
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اجماع، بلکه از ترگِ اجماع )لو لا خوف الإجرماع( مسرترثرنریرات 
 ۱۰داند. می »رأگ : سر «حجاب را، تنها 

محقق عاملی تصری   کرده در بیان اکثر فقیهان شیعه، سخرنری 
ترر  از پوشاندن موی سر نیست. او دلیل این سکوت را کره پریرش

دانرد، زیررا  مری »جسرد«نشان دادم، عدم جزئیت موی سر در 
زنران عرورت  »جسرد«اند که تنرهرا  همان فقیهان تصری   کرده

است. شهید اول، در کتاب ذکری الشیعه بررای اثربرات احرترمال 
، به روایت فُضیل بن یَسار استناد می کند  وجوب پوشش موی سر

ی زهررا برا آن  خِماری که فاطمره«اش چنین است:  که مضمون
هرا و مروی سررش را  قدر بزرگ نبود کره گروش نماز خواند، آن

محقق عاملی نخست سند این روایرت را ضرعریرف و  .»بپوشاند
کرنرد کره ایرن روایرت  دارای اشکال دانسته و سپس تصری   مری
محقق سبرزواری نریرز  ۱۱دلالتی بر وجوب پوشش موی سر ندارد.

کند که اکرثرر  همین رویۀ عاملی را پیش گرفته است. او اشاره می
اند. سبزواری  ای نکرده فقیهان به وجوب پوشاندن موی سر اشاره

داند که چون فقریرهران مروی را  این سکوت را، دلالتی بر این می
انرد.  دانستند لذا پوشاندن آن را واجرب نشرمارده جزء جسد نمی

، باور نردارد، و  خود او جزء کسانی است که به پوشاندن موی سر
ق ۰۱۴۱ضمن آن سبزواری در کتاب ذخیرة المعاد کره در سرال 

نوشته بیان کرده که گردن باید پوشیده باشد، اما در کتاب کفایر  
ق یا بعدتر نوشته شده وجوب پوشانردن ۰۱۶۱الأحکام که در سال 

نریرز فریرض کاشرانری روایرات  ۱۳داند. گردن را قابل مناقشه می
متعددی که در آن به لزوم استفاده از خِمار تصری   شده را دلالت 

۱۱۱ 

گاه جلو و  جنيد زن بايد تنها شرم از نظر إبن
 باسن خود را از نامحرم بپوشاند. 

يد بارنت  از مجموعه عکس  DAVID BURNiTTهای انقلاب ایران، تهران | دیو
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داند، و براور بره  بر واجب بودن پوشاندن موی سر و گردن نمی
دهرد. او حرتری بررای  عدم وجوب را به اکثر فقیهان نسبت مری

، به روایت فُضیل بن یَسار استرنراد  واجب نبودن پوشش موی سر
این انتساب عدم وجوب پوشش موی سر را، حرتری  ۱۰کرده است.

آقا جمال خروانسراری، فرتروای   ۱۴فقیهی چون مجلسی هم دارد.
قطعی شهید ثانی را نقد کرده است و باور دارد برخلاف براور او، 

کند که اگرر  شود. او سپس بیان می موی جزء جسد محسوب نمی
روایت فُضیل بن یَسار مبنای ما باشد، پوشاندن موی سر واجرب 
نخواهد بود، و اکثر فقیهان شیعه نیز پوشش موی سر را واجرب 

 ۱۶اند. ندانسته

همچنین فاضل هندی نخست رأی شهید اول را نرقرل کررده و 
کند. فاضل هندی براور دارد  سپس دو نقد اساسی به آن وارد می

، به معنای عدم وجود دلیل مرترقرن در »اصل برائت«بر اساگ 
، و  ، به معنای شررط »عدم اشتراط موی«وجوب پوشش موی سر

نشدن پوشاندن موی سر در مستندات حجاب، پوشرانردن مروی 
یوسف بحرانی که خود از حرامریران وجروب  ۱۷سر واجب نیست.

پوشش موی سر است، تصری   کرده که اکثر فرقریرهران شریرعره 
ی پوشاندن موی )نره در نرفری و نره در اثربرات(  سخنی درباره

حسینی عاملی در تمامی مستندات وجوب پوشش موی  ۱۷ندارند.
سر مناقشه کرده و در آخر روی این موضوع توقف نموده و نظری 

ها جزء صرورت  دهد گوش نداده است. با این حال او احتمال می
 ۱۷گیرند. باشند، که در این صورت جزء مستثنیات پوشش قرار می

همچنین محقق قمی بیان کرده نظر إبن جنریرد برا تروجره بره 
روایاتی مردود است، اما از روایات، وجوب پوشاندن موی سرر برر 

آید. قمی رأی قطعی خود را بیان نکرده اسرت، ولری نرکرترۀ  نمی
قابل تأمل اینجاست که او تنها مستندات وجوب پروشرش مروی 
سر را نقد نکرده و نقد مستندات رأی مرقرابرل، دسرت شرسرتره 

 »مُرهرمرل«البته او در جای دیگری نظر شهریرد اول را  ۳۱است.
، محرول بره  خوانده و نقد کرده و در آخر بیان نموده که این امور

 ۳۰عرف شده است.

نیز محقق نراقی باور دارد که عورت بودن ترمام بردن زنران، از 
مستندات قابل برداشت نریرسرت. هرمرچرنریرن روایراتری کره از 

های خاصی مانند درع، ملحفه و خمار نام برده دلالتی برر  پوشش
ها مشخص نیست. او  شان ندارند زیرا بلندی آن وجوب پوشاندن

کند، و  از همین طریق، محدودۀ پوشش موی سر را مشخص می
، گرردن و گروش هرا واجرب  تصری   کرده که پوشاندن موی سر

داند که از کاسۀ سرر فرراترر رفرتره  نیست. او این مو را، مویی می
 ۳۱است.

بیان اینکه اکثر فقیهان شیعه به بحث وجوب پوشش موی سرر 
اند را فقیهان معاصری چون تقی طباطبرائری قرمری و  وارد نشده

ابروالرقراسرم خروئری، از  ۳۳اند. صادق حسینی روحانی نیز گفته
ترین فقیهان مکتب نجف و حسریرنرعرلری مرنرترظرری از  بزرگ
اند که پوشاندن  ترین فقیهان مکتب قم، هر دو اشاره کرده بزرگ

 ۳۰موی سر در فقه شیعه اختلافی است.

 ی پنجم: بازخوانىِ فقيهان دوره

حسینعلی منتظری باور دارد که زنران برایرد مروی سرر خرود را 
را از ضرروریرات فرقره  »اصل وجوب حرجراب«او  ۳۴بپوشانند.

تروانرد جرزء  کند که حجاب هم می اسلامی دانسته ولی تأیید می
شاگرد او، احمد قابل پا را فراترر  ۳۶احکام موسمی و موقتی باشد.

۱۱۲ 

ی فقيهان در خصوص اينکه زن واجب  عمده
است موی سر خود را بپوشاند يا خير سکوت 

 اند. كرده
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گذاشت. قابل نخستین فقیه شیعه است که به صراحت فتوا داده 
پوشاندن موی سر و گردن توس  زنان، مستحب بوده و واجرب 

محمدباقر بهربرودی حرجراب اسرلامری و خصروصرا   ۳۷نیست.
پوشاندن موی سر را یک حکم تشریفاتی اسلامری دانسرتره کره 

احمد عابدینی نیز در فتوای نخسرت  ۳۷عفتی ندارد. ارتباطی با بی
ای  اما او در بازنگرری ۳۷دانست، خود، پوشاندن موی را واجب می

، اگر خرلاف مصرالر   که داشته بیان کرده که پوشاندن موی سر
همچنین بیات زنجانی در سرایرت  ۰۱عرفی نباشد، واجب نیست.

استفتائات خود توضی  داده که اگر کسری بره دلایرل شررایرطری 
تواند در مواق  ضررورت  اش مقدور نبود، می داشتن حجاب برای

 ۰۰که تشخیص آن هم بر عهدۀ مکلف است، حرجراب را برردارد.
نریرز  ۰۱همین باور را ناصر مکارم شیرازی نیز بیان کررده اسرت.

کمال حیدری، در رأی غیر رسمی خود، بیان کررده کره هررچرنرد 
حجاب بر اساگ آیات و روایرات اسرت اما مرطرابرق برا برافرت 
فرهنگی و اطلاعات آن زمان تشری ع شده و بر اسراگ فررهرنرگ 
شکل گرفته است. لذا احکامی کره مرطرابرق فررهرنرگ شرکرل 

 ۰۳اند قابلیت نقرض شردن در جروامر  دیرگرر را دارنرد. گرفته
همچنین محسن کدیور فتوایی همچون عابردیرنری ارائره کررده 

معصومی تهرانی نیز آیات حجاب را آمررانره و وجروبری  ۰۰است.
مربروط بره »  لا یبدین زینتهن« نور  ۳۰ندانسته و باور دارد در آیۀ 

در خصوص اندامی چرون »  إلا ما ظهر منها« اندام جنسی بوده و 
، دستان، صورت و پاها می هرمرچرنریرن رضرا  ۰۴شود. موی و سر

نسب، باور دارد اسلام حجاب را آورده تا میان زنان آزاد و  حسینی
زنان کنیز تفاوت بگذارد، و حالا که احکام کنیز منرسروخ شرده و 

اش نقرض  کاربردی ندارد، بحث حجاب هم از آن جهت که علت
 ۰۶اش هم نقض شود، دیگر واجب نیست. شده و باید معلول

 

 بخش دوم: ادلۀ عدم وجوب پوشش موی سر در فقه سنتى

وم پوشش عورت  لز

، مرردان و  ۳۰و  ۳۱مطابق آیات متعددی در قرآن از جمله  نرور
زنان باید عورت خود را بپوشانند و محفوظ نگه دارند. این نگاه را 

و همچنیرن فرتراوای آنران ترأیریرد  ۰۷روایات شیعه و اهل سنت
 ۰۷کند. می

 عورت بودگى جسدِ زنان

تر از سخن قبل، اینجاست که فقیهان مطابرق برا روایراتری  مهم
اند جسد / بدن زنان تماما  عورت است. در آیات قرآن، هیرچ  گفته
داشته باشد، وجود ندارد.  »عورت بودن زنان«ای که دلالت بر  آیه

، دو فراز وجود دارد:  ۳۰اما در آیۀ  . ۱»  وَیَحفَظنَ فُروجَهُرنَّ «.  ۰نور
سَاءِ «   »عورات الرنرسراء«شاید بتوان ».  لَمْ یَظْهَرُوا عَلَیَٰ عَوْرَاتِ النِّ

 »عورت بودن زنران«به معنای  »و یحفظن فروجهن«در مقابل 
 ای نداشته است. است. البته هیچ مفسری چنین تلقی

انرد:  تر بیان شده است. اهل سنت نقل کرده در روایات نیز صری  
یْطَانُ «

َ
، فَإِذَا خَرَجَتْ اسْتَشْرَفَهَا الشّ ةُ عَوْرَة 

َ
انرد،  زنان عرورت  –المَرْأ

پس زمانی که از خانه خارج شوند، شیطان بر آنان إشرراف پریردا 
همین مضمون در منابع شریرعره هرم وجرود دارد:  ۰۷»کند. می

سَاءُ عَوْرَة  فَاحْبِسُوهُنَّ فِي اَلْبُیُوتِ وَ اِسْتَعِینُوا عَلَیْهِنَّ بِالْعَرْيِ «  -اَلنِّ
لباگ در خانه حبس کنید ]تا بیرون نروند[، چرون  زنان را باید بی

سَاءُ عَيّ  وَ عَوْرَة  فَاسْتُررُوا الْرعَروْرَاتِ «و همچنین:  ۴۱». اند عورت النِّ
کُوتِ  زنان در سخن گفترن نراتروان  -بِالْبُیُوتِ وَ اسْتُرُوا الْعِيَّ بِالسُّ

شران را سراکرت نرمایریرد و  اند، پس سخرنران گاه هستند و شرم
 ۴۰».ها پنهان کنید خودشان را در خانه

وجه استدلال به روایات یاد شده اینطور است کره عرورت برودن 
سَاءُ عَيّ  وَ عَوْرَة  « زنان صریحا  دستور دارد. نسبت  رسَراءُ « و »  النِّ اَلنِّ

فَراحْربِرسُروهُرنَّ فِري «و  »اسْتُرُوا عَوْرَاتِهِنَّ بِرالْربُریُروتِ « با »  عَوْرَة  
اسرت. بره عربرارتری، زنران چرون  »مستوری«، نسبتی »اَلْبُیُوتِ 

۱۱۳ 
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، دی  كشور ج محمدرضا پهلوی از  و | تهران ۱۳۱۱چند زن در حال شادی بعد از اعلام خبر خر  



اند باید در خانه حبس شوند، و این عورت بودن برای جسد  عورت
 است.

در موضوع پوشش و حرجراب، از نرظرریرات  »عورت بودگی زن« 
ی مورد بحث تأثیرگذارترریرن  اصلی فقیهان مسلمان است. گزاره

عبارتی است که از فقیهان پیرامون حجاب زنان وجود دارد. اگرر 
مباحث فقهی را دنبال کنید و آن را در پوشش زنان پی برگریرریرد، 

خواهید دیرد  »قدمین : دو پا از مُچ به پایین«در موضوع پوشش 
فقیهان برای پوشاندن یا نپوشاندن همین یک عضو کوچک، به 

اند. همچنین فقریرهران  استناد جُسته »عورت بودگی زن«روایات 
اند در این خصوص علمای مسلمان، به اتفاق، اجرماع برر  گفته

أما المرأة الحرة فجسردهرا عرورة خرلا «عورت بودن زنان دارند: 
 دو فتوا را ببینید: ۴۱.»الوجه بإجماع علماء الإسلام

وللمرأة ما یستر عورترهرا وهري « الدین زرکشی مصری:  ( شمس۰) 
 ۴۳».جمیع بدنها ما عدا وجهها وکفیها علی إحدى الروایتین

و عورة الرجل قبله و دبره ... و جسد «( حسن بن یوسف حلی: ۱) 
 ۴۰.»المرأة کلّه عورة، عدا الوجه و الکفّین و القدمین

 ۴۴اند. این فتوا را فقیهان معاصر شیعه نیز تأیید کرده

و  »جسرد«ها، فقیهان به اترفراق براور دارنرد  مطابق این گفته
شود. خاصیت نظرات یاد شده  محسوب می »عورت«زن  »بدن«

دارنرد،  »اجماع«این است که نشان دادم فقیهان در این موضوع 
و تنها میان مصادیق عورت، آن هم در حد یک عضرو کروچرک 

اند و  )پا از مُچ به پایین(، اختلاف نظر پیدا کرده »قدمین«مانند 
 ی فقاهتی دارد. استدلال من، پیشینه

 نسبت مو و جسد/ بدن

ترین عبارتی که فقیهان دربارۀ حردود عرورت برودن زنران  مهم
و »  باطن و ظاهر «، »کُل«، »بدن«، »جسد«دارند، این است که 

 اند. تعریف کرده» عورت«زن را » تمام اعضاء«

 پنج عبارت را دوباره بخوانید:

أما المرأة الحرة فجسدها عورة ]و[ جسد الرمررأة کرلّره 
 عورة.

المرأة الحرة فإن جمیع بدنها عورة ]و[ و بردن الرمررأة 
 کلّه عورة.

 المرأة کلها عورة ]و[ والمرأة الحرة عورة کلها.
 المرأة عورة ظاهرها و باطنها.

مَانِیَُ . ةِ هَذِهِ الثَّ عْضَاءُ عَوْرَةِ ... وَفِي الْحُرَّ
َ
 أ

جسد المراة الحرة کرلره عرورة یرجرب «اند  : فقیهان گفتهمسأله
یعنی بدن زن آزاد، از آن جهرت کره عرورت اسرت، برایرد  »ستره

 پوشیده شود.

براشرد، برا  »جسد / بردن«جزء  »شعر : موی«: اگر استدلال اول
 ، پوشاندن موی بر زن واجب خواهد شد.»مسأله«توجه به 

نبراشرد، برا  »جسد / بدن«جزء  »شعر : موی«: اگر استدلال دوم
 ، پوشاندن موی بر زن واجب نخواهد بود.»مسأله«توجه به 

 دلایلِ عدم جزئيت مو به جسد

بیان شد که فقیهان یک ادعا دارند و از آن دو استدلال مرترفراوت 
شود. حال در اینجا چهار دلیرل خرواهرم آورد، کره  برداشت می

 »جسد / بردن«جزء  »شعر : موی«مطابق با ضواب  فقه سنتی، 
 نیست:

 . اعضای غسل و وضوء۰

مطابق روایاتی، آنچه باید در غسرل یرا وضروء شرسرتره شرود، 
نصر بزنطی از امام  است. احمد بن محمد بن أبی »جسد / بدن«

کند که دربارۀ غسل جنابرت بره او  علی بن موسی الرضا نقل می
سِكَ وَ جَسَدِكَ « گفته است: 

ْ
فِضْ عَلَی رَأ

َ
، یعنی آب را بر سرر و » أ
. مضمون این روایت را سماع  بن مهران از امام  ۴۶بدن خود بریز

جعفرصادق نقل کرده که در غسل جنابت، باید آب بر روی کرل 
همین موارد باعث شرده کره فرقریرهران   ۴۷ریخته شود. »جسد«

———————————————————————- 

 .۱۳۱، ص۱، ج۰۰۱۷البیت،  . حرعاملی، وسائل الشیعه، آل ۴۶
 .۱۰۱، ص۰. همان، ج۴۷ 

——————————————————————— 
، مؤسس  سیدالشهداء، ۴۱ ، ۰۰۱۷. محقق حلی، المعتبر فی شرح المختصر
 .۰۱۰، ص۱ج

، ۷، ج۰۰۰۳. زرکشی، شرح الزرکشی علی مختصر الخرقی، دارالعبیکان، ۴۳
 .۰۳۴ص
 .۱۰۷، ص۰، ج۰۰۰۱. علامه حلی، إرشاد الأذهان، انتشارات اسلامی، ۴۰

، ۰، ج۰۰۰۷له،  . ر.س به: سیستانی، علی، منهاج الصالحین، دفتر معظم  ۴۴ 
: موسوی عقیقی، محمد، فقه سنتی و حجاب ۰۷۰ص ؛ برای مطالعۀ بیشتر

 .۷۷، ص۰۰۱۱جدید، نشر مجازی، 

ی  ابوالقاسم خوئى و حسينعلى منتظر
كرده كه پوشاندن موی سر در فقه  اشاره  اند 

 شيعه اختلافى است.

۱۱۱ 



واجرب  »شرعرر : مروی«زیادی فتوا بدهند که در غسل، شستن 
در خصروص   ۴۷».ولا یجب غسل الشعر مثل الرلرحریر « نیست: 

تروانرد اسرترفراده  وضوء روایتی وجود دارد که برای غسل هم مری
گوید به امام محرمردبراقرر گرفرترم: آن  زرارة بن أعین می« شود: 

بخشی بدن که زیر موی قرار دارد چه حکمی دارد؟ امام گرفرت: 
آن قسمتی که در زیر مو پنهان است، شستن و مسر  کشریردن 
ندارد و نیاز نیست به دنبال پوست بگردد، تنها کافی اسرت روی 

 ۴۷».موی آب بریزد

مطابق این روایت، آن چیزی که باید در غسل و وضروء شرسرتره 
قرار دارد، اما  »جسد / بدن«است که روی  «بشره : پوست»شود 

حَاطَ «حالت  »شعر : موی«به دلیل اینکه 
َ
 مَا أ

ُ
همه چیز را   –کُلّ

دارد، شستن پوست واجب نشده است. در ترأیریرد  »احاطه کرده
گرویرد آن  این برداشت، ابوالقاسم خوئی در ایرن خصروص مری

 »شرعرر : مروی«شرود  چیزی که از برخی روایات فهرمریرده مری
است، نه اینکه آب بره مروی بردون  »جسد / بدن«چسبیده به 

غریرر از  »شرعرر : مروی«پوست برسد. خوئی تصری   کرده که 
بوده و جزئیتی در بدن ندارد، نیز مروی از تروابرع  »جسد / بدن«

محسن طباطبائی حکریرم در   ۶۱جسد است نه اینکه جسد باشد.
 ۶۰این خصوص ادعای اجماع کرده است.

کنم که صراحتا  به شستن جسرد اشراره  در آخر روایتی را بیان می
آوراسلام وقتی  کند که زنان پیام امام جعفرصادق بیان می« دارد: 

شان باقی بود، از ایرن  کردند زردی عطر بر بدن غسل جنابت می
ها دستور داده بود آب را برر جسرد خرود  جهت که محمد، به آن

 ۶۱»بریزند.

و « فتوای شهید اول خیلی صری   بره ادعای مرن، اشراره دارد: 
الشعر لا یسمی بشرة و لا یجب علیها ایصال الماء ... لأن الواجرب 

موی جزء پوست )جسد(   –في الغسلین متعلق بالبشرة لا بالشعر 
نیست، پس رساندن آب به آن، واجب نخواهد بود ... آن چریرزی 

 ۶۳.»که باید در غسل شسته شود، متعلق به پوست است نه موی

 . احکام دیه۱

 »شعر : مروی« تواند مستند عدم جزئیت  از جمله مواردی که می
ی موی است. برا تروجره بره  باشد، احکام دیه »جسد / بدن«در 

 ۶۰اینکه احکام دیه همراه با جزئیات، به عنوان مثرال دیرۀ مُرژه،
بیان شده است؛ هیچ فقیهی مدعی نشده کره اگرر مررد یرا زنری 

ی دیگری، موی خود را کوتاه نمرود  شخصا  یا با رضایت به وسیله
اش هم این اسرت کره، مروی  دارد. دلیل »دیه«یا آن را تراشید، 

محسوب شرود، از هرمریرن رو » عضو بدن«نیست که  »جسد«
و  »جرراحرت«نیرسرت ترا  »نقص عضو «اصلاح موی، مصداق 

 باشد. »جنایت«

اند اگر کسری کاری کرنرد کره  با این حال، فقیهان مسلمان گفته
اساسا  به همیرن دلریرل   ۶۴شود. دیگر موی نروید، دیه تعیین می

اند تا خاطر نشان کرنرنرد  نام گذاشته »الجنای  علی الشعر «آن را 
 »اصلاح و کوتاهیِ خودخواستۀ مروی«با  »جنایت بر موی«که 

( از ۰تفاوت دارد؛ و در آن دو مؤلفره هرم بریران شرده اسرت: )
( ۱جایی که جنایت نام دارد، غیرارادی و توس  دیگری است ) آن

إن « این دو عبارت صریحا  آمرده اسرت:   ۶۶روید. موی دیگر نمی
الجنای  علی اللحی  وشعر الرأگ إذا حلقت ولم تنبت تجب فري 

 –إن لم ینربرت «اساسا  اجماع فقها بر روی   ۶۷».کل منهما الدی 
 ۶۷شکل گرفته است. »دیگر نروی یدن

 . غسل مس میت3

 »شعر : مروی«تواند نشان دهد  ترین مواردی که می یکی از مهم

—————————————————————— 
، ۰۰۰۷. یزدی، محمدکاظم، العروة الوثقی)المحشی(، انتشارات اسلامی، ۴۷
 .۴۱۱، ص۰ج
 .۰۷۶، ص۰، ج۰۰۱۷البیت،  . حرعاملی، وسائل الشیعه، آل۴۷
. خوئی، ابوالقاسم، التنقی  في شرح العروة الوثقی، مؤسس  الإمام الخوئی، ۶۱

 .۳۶۱، ص۶، ج۰۰۰۷
 ۶۰ ،  .۷۶، ص۳، ج۰۰۰۶. حکیم، محسن، مستمسک العروةالوثقی، دارالتفسیر

 .۰۷۴، ص۰، ج۰۰۱۷البیت،  . حرعاملی، وسائل الشیعه، آل۶۱

———————————————————————- 
 .۱۳۷، ص۱، ج۰۰۰۷البیت،  . شهید اول، ذکری الشیعه، آل  ۶۳
 .۶۷۱، ص۳، ج۰۰۰۳. علامه حلی، قواعد الأحکام، انتشارات اسلامی، ۶۰
 .۰۷۷، ص۴، ج۰۰۱۷. شیخ طوسی، الخلاف، انتشارات اسلامی، ۶۴
. انصاری، أبوالعباگ، کفای  النبیه فی شرح التنبیه، دارالکتب العلمی ، ۶۶

 .۳۷۶، ص۰۴، ج۱۱۱۷
 .۳۱۰، ص۴، ج۰۰۱۰. الجزیری، عبدالرحمن، دارالکتب العلمی ، ۶۷
إحیاءالتراث، ۶۷ ، ۰۳، ج۰۰۱۰. نجفی، محمدحسن، جواهرالکلام، دار
 .۰۶۷ص

 
كه به  احمد قابل نخستين فقيه شيعه است 
گردن  صراحت فتوا داده پوشاندن موی سر و 

 توسط زنان، مستحب بوده و واجب نيست.

۱۱۱ 



اسرت. »  غسلِ مرس مریرت« نیست، بحث  »جسد / بدن«جزء 
اند که اگر کسی به موی سر یرا صرورت  فقیهان زیادی بحث کرده

واجرب  »غسرل مرس مریرت«یک شخص فوت شده دست زد، 
را جرزء  »شعر : مروی«شود یا اینکه واجب نیست. فقیهان  می

دانرنرد.  شرود نرمری مواردی که باعث واجب شدن غسل میت می
]متون[ این است که لمس کرردن « گوید:  محقق نراقی می ظاهر

شود، مگر آنکه رطوبرت  مویِ مُرده باعث واجب شدن غسل نمی
بدن به آن باشد یا به پوست نزدیک گردد، در این صرورت غسرل 

 ۶۷».احتیاطا  واجب است

به طور کلی آنچه واجب است در لمس انسانِ مُرده شسته شرود، 
غیر از ایرن فرقریرهران  ۷۱دارد؛ »حیات«است که  »جسد / بدن«

، »  عظم : استخوان« ی اینکه  درباره موجب غسل است یرا خریرر
شران  نرظررات»  شرعرر : مروی« ی   اختلاف نظر دارند اما دربراره

 ۷۰یکسان است.

اند. دلیل آن را هم بررخری  این فتوا را فقیهان معاصر هم پذیرفته
اند:  نداشتن حس لامسه )و طبیعتا  عدم جزئیت به جسد( دانسته

اگر عضوی حس لامسه در آن وجود ندارد، مث  با مویش بردن « 
این فتوا به حردی   ۷۱».میتی را مس کند، غسل بر او واجب نیست

قابل پذیرش است که فقیهانی چون کاظرم طربراطربرائری یرزدی 
نگاران کتاب او نیز عرمردترا  آن را  اش فتوا داده و حاشیه مطابق
مستند این سخنان، روایات است. به عربرارتری در   ۷۳اند. پذیرفته

 »شعرر : مروی«روایاتی به صراحت یا به مضمون بیان شده که 
 ۷۰شود. باعث واجب شدن غسل نمی

 »لا تحله الحیاه«. ۰

کسانی که با فقه آشنایی نسبتا  بالایی دارنرد، حرترما  شرنریرده یرا 
هرر چریرزی   –لا تحله الحیاة «اند  اند که فقیهان بارها گفته دیده

اساسا  بر همین مبنا است که فرقریرهران بررای  »که حیات ندارد.
انرد یرا غسرل آن را واجرب  اصلاح موی بدن، دیه تعیین نکرده

نیستند. انتخراب  »زنده«و  »دار  حیات«اند، زیرا از اجزاء  ندانسته

را  ۷۴»سرردی و گررمری«و  »درد«این اجزاء چنین بروده کره 
نردارنرد. شرایرد در ایرن مریران،  ۷۶»روح«کنند و  احساگ نمی

اشتباه کررده  »عظم : استخوان«هایی چون  فقیهانی در مصداق
بره  »ما لا ترحرلره الرحریراة«باشند ولی اصل ادعا عدم جزئیت 

دار  فقیهان در شُمار مواردی که حیات  ۷۷است. »مسمی الجسد«
 ۷۷اند. را ذکر کرده »شعر : موی«نیستند، به اتفاق 

 

 عدم وجوبِ پوشاندنِ موی

نسبت به مباحثی که تا الان گذشت، باید مشخص کرد که آیرا برا 
واجرب  »شعر : مروی«توجه به استدلال فقه سنتی، آیا پوشاندن 

؟! من در اینجا دو نسبت برقرار می کنم، اول ایرنرکره  است یا خیر
 »شرعرر : مروی«باشد، حکرم  »عورت«زن  »جسد / بدن«اگر 

 »جسد / بردن«متعلق به  »شعر : موی«چیست، دوم اینکه اگر 
 اش چه خواهد بود. نباشد، حکم

 الف( نسبتِ عورت بودنِ جسد و پوشاندن موی

که خواندید و شاید تأمل کرردیرد، در نرگاه فرقریرهران  همچنان
است. اگرر ایرن »  عورت« زن  »جسد / بدن«مسلمان، به اتفاق، 

فرضیه را من و شما مطابق فقه سنتی بپذیریم، باید اعتراف کنیم 
منتفی است. زیرا فقه  »جسد / بدن«به  »شعر : موی«که تعلق 
 داند: را دارای چهار قابلیت می »جسد / بدن«سنتی، 

 ( قابلیت نجس بودنِ ذاتی را دارد.۰)

 کند. ( روح دارد و احساگ می۱)

 ( موض  شستشوهای عبادی )مثل غسل و وضوء( است.۳)

پذیر بوده، و در نتیجه دیه برای آن مشرخرص شرده  ( جراحت۰) 
 است.

 داند، یعنی: را دارای این چهار مورد نمی» شعر : موی«اما 

 ( قابلیت نجس بودن ذاتی را ندارد.۰)

 کند. ( روح ندارد و در نتیجه، احساگ نمی۱)

———————————————————————- 
. درگ خارج فقه، حسین مظاهری، کتاب الطهارة، غسل مس میت، ۷۶

 .۰۳۷۷/۱۷/۱۴تاری خ: 
یاسین، تاری خ:  ۷۳تا  ۷۷. درگ تفسیر قرآن، عبدالله جوادی آملی، آیات ۷۷

۰۳۷۱/۰۰/۱۷. 
؛ یزدی، ۰۴، ص۳، ج۰۰۰۷. شهید اول، الدروگ الشرعی ، انتشارات اسلامی، ۷۷

 .۴۱، ص۰، ج۰۰۱۷محمدکاظم، العروةالوثقی، مؤسس  الأعلمی، 

——————————————————————— 
 .۶۷، ص۳، ج۰۰۰۴البیت،  . نراقی، مستند الشیعه، آل۶۷
 .۱۶۷، ص۰، ج۰۰۱۱طوق، رسائل آل طوق القطیفی، دارالمصطفی،  . آل۷۱
 .۴۰۳، ص۱، ج۰۰۰۱. روحانی، صادق، فقه الصادق، دارالکتاب، ۷۰
 .۱۴۷، ص۰۳۷۴جا،  . فیاض، اسحاق، توضی  المسائل، بی۷۱
، ۰۰۰۷. یزدی، محمدکاظم، العروة الوثقی)المحشی(، انتشارات اسلامی، ۷۳
 .۰، ص۱ج
 .۳۱۱، ص۳۱، ج۰۰۱۷البیت،  . حرعاملی، وسائل الشیعه، آل۷۰
ائی ، مطبع  الخیام، ۷۴  ۱۱۱ .۰۱۶، ص۰۰۱۰. علامه حلی، أجوب  المسائل المُهَنَّٰ



 ( موضوع شستشوی عبادی )مثل غسل و وضوء( نیست.۳)

پذیر نبوده و در نتیجه دیه برای آن مشخرص نشرده  ( جراحت۰) 
 است.

شود که لروازم جسرد  چیزی تعریف می »جسد / بدن«در نتیجه 
بودن را داشته باشد، و این لوازم با اشرترران ترعرلرقرات شرکرل 

جسرد / «را  »شعر : مروی«توان  گیرد؛ به عبارتی زمانی می می
نام نهاد، که این لوازم چهارگانه را داشته باشد، در غیر ایرن  »بدن

صورت، زمانی که هیچ اشتراکی چه منطقی، چه عرلرمری و چره 
» جسد / بردن« توان آن را  عرفی میان موی و جسد نیست، نمی

قدر واض  است که حتری فرقریرهرانِ  نام گذاشت. این موضوع آن
جرزئریرت مروی فررد »  نرجراسرت ذاتری کافرر « ی  حامی نظریه

اند موی اقترضرای  اند و صرفا  گفته نامسلمان در جسد را نپذیرفته
 ۷۷کند. نجاست ندارد ولی دربارۀ کافر از جسد تبعیت می

، اگر در روایاتری بریران شرده کره زنران   »عرورت«از سوی دیگر
هستند، به این معنا که عورت اسم برای زن اسرت، پرس روایرات 

 »خرودِ زن«و در نرتریرجره  »خودِ زن عورت است«گویند که  می
خواهد بود. برر ایرن اسراگ  »مکلف به انجام احکام«است که 

زن جزئریرتری »  شعر : موی« تر خواندید،  مطابق روایاتی که پیش
اسرت. »  جسد / بردن« اش در  ندارد بلکه جزئیت»  خودِ زن« در 

ی  توان گفت مقدمه ترین احکامی که می به همین دلیل در مهم
مکلف نشده »  شعر : موی« اند،  های شرعی ورود به دیگر تکلیف

 اند. و فقیهان آن را معاف دانسته

 

 ب( توضيح تحليلى

 در نماز واجب نیرسرت: «رأگ : سر »مطابق دو روایت، پوشاندن 
سِرهَرا «(  ۰) 

ْ
ةُ اَلْمُسْلِرمَرُ  وَ لَریْرسَ عَرلَری رَأ

َ
يَ اَلْمَرْأ نْ تُصَلِّ

َ
گَ أ

ْ
لَا بَأ

ريَ وَ هِريَ «(  ۱)   ۷۱»قِنَاع   نْ تُصَرلِّ
َ
ةِ أ ةِ اَلْمُسْلِمَِ  اَلْحُرَّ

َ
گَ بِالْمَرْأ

ْ
لَا بَأ
گِ.

ْ
أ از نظر فقیرهرانری کره در مربراحرث رجرال  ۷۰»مَکْشُوفَُ  اَلرَّ

تخصص دارند، به لحاظ سندی، روایت اول ضعیف و روایت دوم 
اگر فرض بگیریم بر اساگ نظر اکرثرر فرقریرهران  ۷۱موثقه است.

ملازمۀ عینی یا ضمنی دارد، ایرن »  سترناظری« با »  سترصلاتی« 

روایات دلالتی بر واجب بودن پوشاندن موی ندارند. همچنین در 
متون فقهی و البته روایی، سه یا دو چیز مستثنری از پروشرانردن 

و  »کفین : دو دست از مُچ به پاییرن«، »وجه : صورت«اند:  شده
عضرو  »رأگ : سرر «در اینجا  »قدمین : دو پا از مُچ به پایین.«

ترعرریرف »  کاسۀ سر « شود که محدودۀ آن  مستقلی محسوب می
ای بره دور خرود  گردد. مطابق برخی روایات زن باید ملحفه می

پیچانده و باقی مانردۀ آن را روی سرر انردازد و سرپرس نرماز 
 »شرعرر : مروی«از آنجایی که محدودۀ سرر شرامرل  ۷۳بخواند.

تروانرد  اش زیاد بروده و مری شود )زیرا موی پریشان و گستره نمی
بلند باشد(، پس تنها پوشاندن موهایی واجب خواهد بود که در 

 حدود کاسۀ سر است.

، چرنرد  اساسا  استدلال فقیهان در اثبات وجوب پوشش موی سرر
 مورد است:

 ۷۰( به اقتضای سیرۀ خارجیه از این جهت که سیرۀ مرترشررعره،۰) 
 ۷۴داند. نپوشاندن موی را منکر می

؛ بره »شعرر : مروی«با پوشش  »رأگ : سر «( ملازمۀ پوشش ۱) 
عبارتی زمانی که پوشاندن سر واجرب براشرد، بره تربرعریرت آن 

 ۷۶پوشاندن موی هم واجب خواهد شد.

که به باور فقیهان پوشاندن سر را واجب  ۷۷( استناد به روایاتی۳) 
 ۷۷داند. می

 اما این دلایل قان  کننده نیست، زیرا:

چندان قوی نیست؛ زیرا این سیره  »سیرۀ متشرعه«( استناد به ۰) 
کره سریررۀ  حکایت کرنرد. هرمرچرنران»  عمل عرفی« تواند از  می

متشرعان این بوده دختر از سنین پایین ازدواج کند، ولری ازدواج 
 »شرعرر : مروی«در این سن، واجب نیست. لذا اگر پروشرانردن 

 »ی مرترشررعره سریرره«واجب باشد باید دلیل بیشتری نسبت به 
 مورد استفاده قرار گیرد.

است را برای پروشرانردن  »عورت«( ثابت شد فقیهان آنچه که ۱) 

—————————————————————— 
 .۴۰۷، ص۳، ج۰۰۱۶. قمی، تقی، مبانی منهاج الصالحین، قلم الشرق، ۷۷
، مؤسس  الأعلمی، بی۷۱  .۳۷۷، ص۰تا، ج . شیخ طوسی، الأستبصار
 .۱۰۷، ص۱، ج۰۰۱۷. همو، تهذیب الأحکام، دارالکتب الإسلامی ، ۷۰

، کتابخانۀ آی الله مرعشی، ۷۱  ، ملاذالأخیار ، ۰، ج۰۰۱۶. مجلسی، محمدباقر
 .۱۰۰ص

———————————————————————- 
 .۰۱۴، ص۰، ج۰۰۱۷البیت،  . حرعاملی، وسائل الشیعه، آل۷۳
. درگ خارج فقه، احمد عابدی، کتاب القضاء، بررسی فقهی قانون تجارت، ۷۰

 .۰۰۱۰/۱۷/۰۷تاری خ: 
؛ قمی، ۴۴۰، ص۰۱، ج۰۰۰۷پناه، مدارس العروة، دارالأسوة،  . اشتهاردی، علی۷۴

 .۰۱۰، ص۱، ج۰۰۱۳تقی، الدلائل في شرح منتخب المسائل، نشر محلاتی، 
۷۶ ،  .۱۰۶، ص۴، ج۰۰۰۳. سبزواری، عبدالأعلی، مهذب الأحکام، مؤسس المنار
 .۳۷۱، ص۰، ج۰۰۰۳. شیخ صدوق، من لا یحضره الفقیه، انتشارات اسلامی، ۷۷
 ۱۱۸ .۱۰، ص۷، ج۰۰۱۴. بحرانی، الحدائق الناظرة، انتشارات اسلامی، ۷۷



 »جسد / بردن«اند که عورت  دانند، و تصری   کرده می »واجب«
را خرارج از  »شعرر : مروی«ها،  زنان است؛ نیز ثابت شد که آن

اند. بر همین اسراگ، بررای اثربرات  عنوان کرده »جسد / بدن«
واجب بودن پوشاندن موی، باید بریرش از روایرات مرربروط بره 

در دسرت براشرد؛ غریرر از ایرن فرقریرهران دچرار  »رأگ : سر «

 اند. گویی شده تناقض

ساز  ( ملازمۀ عرفی اساسا  فاقد معناست، نخست اینکه وجوب۳) 
نیست دوم آنچه باید پوشیده باشد، به وسریرلرۀ مروی پروشریرده 

به عبارتی غرض شارع در اینجا تحقق یافته، لذا در تحقق  ۷۷شده؛
 غرض که پوشاندن سر بوده، ملازمۀ عرفی جای ندارد.

ها، اگر بپذیریم که مطابق استدلال سنتری و الربرتره  جدای از این
واجرب  »شرعرر : مروی«ی فقیهان، پوشانردن  دلانه نظرات هم

اسرت،  »رأگ : سرر «نیست و آنچه که لازم است پوشیده باشرد 
انرجرام  »شرعرر : مروی«ی  به وسیله »سترالرأگ : پوششِ سر «

، ملحفه، مقنعه و...، نهایتا  مسترحرب  پذیرفته و استفاده از خمار
ایم که پروشرانردن گرردن نریرز واجرب  است؛ در نتیجه پذیرفته

کرنرد.  نخواهد بود. این نکته را روایت فُضیل بن یَسار تأییرد مری
)و  »عنق : گرردن«طبیعتا   »خمارِ کوچکی که موی را نپوشاند«

لذا از اساسا  گرردن  ۷۱پوشاند، حتی شاید بخشی از گری بان( را نمی
 ی حکم خارج است. از حیطه

واجرب براشرد،  »شعر : موی«مطابق رأی فقیهان، اگر پوشاندن 
ایرن ترلازم صرورت  ۷۰لازم خواهد برود؛ »عنق : گردن«پوشاندن 

واجرب  »شرعرر : مروی«دیگری هم دارد، اینکه اگر پوشانردن 
نیز واجب نیست. این نکرتره را  »عنق : گردن«نباشد، پوشاندن 

از همین رو، برخی فقیهان کرنرونری اثربرات   ۷۱اند. فقیهانی گفته

 ۷۳دانند. اشکال نمی واجب بودن پوشش موی و گردن را بی

 سرانجام

 توان در چند بند توضی  داد: محصول نظری این مقاله را می

( ما در ادوار فقه سنتی، چندین دوره داریم که فقیهان مباحث ۰) 
اند. دورۀ نخست، مربوط بره ابرهرام  حجاب را متفاوت ارائه داده

ها وجوب پوشش موی سرر  فقیهان بود که بیان شد از بیانات آن
اند. دورۀ دوم فرقریرهرانری  آید، اما نظر صریحی هم نداده در نمی

هستند که نخستین بار بحث وجوب پوشش موی سرر را بریران 
، شهید ثانی است. دورۀ بعردی،  کرده اند. از نگاه من نخستین نفر

گیرد، که هیچ سخن و تعرضری نسربرت  فقیهان ساکت را دربرمی
رَونرده ماجررا را  اند. دورۀ فقیهان پیش به حکم موی سر نداشته

اند اکثریت فقیهان شیعه قائرل بره  کند. هم ادعا کرده سخت می
اند هرم خرودشران در وجروب  وجوب پوشاندن موی سر نبوده

ها بره  دانند. تعداد این پوشش موی سر تردید دارند یا واجب نمی
تر از فقیهانی است که پوشش موی سرر را ترا قررن  مراتب بیش

، فرقریرهران  سیزدهم هجری واجب دانسته اند. اما در دورۀ آخرر
متعدد، معاصر و در قید حیاتی هستند که اساسرا  مروی سرر یرا 

 دانند. هایی را فاقد وجوب برای پوشاندن می اندام

( فقیهان شیعه، دو دیدگاه دارند، اول اینکه میان پروشرش در ۱) 
، و پوشش در مقابل مرد نامحرم، ملازمه ای عریرنری وجرود  نماز

دارد؛ یعنی هر آنچه که در نماز باید پوشیده باشرد، در غریررنرماز 
جسرد / «هم باید پوشیده شود. دوم اینکه مطابق روایاتی تمام 

 دانند. می »عورت«زن را  »بدن

( به تصری   فقیهان، مطابق الگوهای مختلرفری هرمرچرون: ۳) 
واجب نبودن شستن موی در غسل و وضوء، دیه نداشترن مروی، 

 –لا ترحرلره الرحریراة «عدم نجاست موی در غسل مس میت و 
شود. لذا وقتری  ، موی جزء جسد محسوب نمی»غیرجاندار بودن

اند کره مروی  گویند عورت زن، جسد او است، پذیرفته فقیهان می
 گیرد. بدن خارج از این مبنا قرار می

، سریررۀ ۰)  ( عمدۀ دلیل فقیهان برای وجوب پوشاندن موی سرر
متشرعه یا ملازمۀ عرفی میان پوشاندن سر و پروشرانردن مروی 
است. توضی  داده شد که سیره اساسا  فاقد اعتبار وجوبی اسرت، 

۱۱۹ 

وايت، پوشاندن   »رأس : سر «مطابق دو ر
 در نماز بر زنان واجب نيست.

———————————————————————- 

، دروگ تمهیدی  في الفقه الاستدلالي، مؤسس  الفقه، ۷۳ ، ۰۰۱۷. ایروانی، باقر
.۱۱۱، ص۰ج  

——————————————————————— 

. خوئی، ابوالقاسم، المستند فی شرح العروةالوثقی، مؤسس  الإمام الخوئی، ۷۷
.۷۷، ص۱، ج۰۰۳۱  
.۳۷۳، ص۰۱، ج۰۰۰۶. همدانی، مصباح الفقیه، مؤسس  الجعفری ، ۷۱  
.۱۱۴، ص۰، ج۰۰۰۱. روحانی، صادق، فقه الصادق، دارالکتاب، ۷۰  
.۰۱۱، ص۱، ج۰۳۷۱. شهید ثانی، روض الجنان، بوستان کتاب، ۷۱  



زیرا الزام متشرعین لزوما  به معنای وجوب نیست؛ علاوه برر ایرن 
 پوشاند. ملازمۀ عرفی پذیرفتنی نیست، زیرا خود موی، سر را می

انردازد،  بری »خرمار «( روایاتی هم که در آن بیان شده زن باید ۴) 
لزوما  دلالتی بر وجوب ندارد. علاوه بر این از روایت فُضریرل برن 

 شود که پوشاندن موی و گردن لزومی ندارد. یَسار برداشت می

 





ود اسلام به ایران  |   كتاب ور وری انتقادی بر   مر
يه و کارل ميچام |  های الهياتى و اخلاقى تکنولوژی ر کفکر در مورد تکنولوژی ایر  كتاب   های مدرن، نگاهى به 

 
 



كتاب  وری انتقادی بر  مر
ود اسلام به ایران«  »ور

 

——————————————————————— 

 . دکترای تاری خ اسلام از دانشگاه تهران. ۰

 

رضى   ۱كویر مير



، نروشرتره  ورود اسلام به ایران و تأثیراتش در قررون برعردکتاب 
ش( از سروی ۰۰۱۰ترازگری )زمسرتران  محمدمسعود نوروزی، بره

انتشارات گام نو به چاپ رسیده است. کتابْ موضوع بسیار مهرم، 
وجهی فت  ایران را دستمایه تحقریرق قررار  برانگیز و چند مناقشه

مریران   هرایری جرنرگ داده است. در نیمه قرن اول هجری، رشتره
مسلمان و سپاه ساسانی منجر به شکست ساسانیران  اعراب تازه

 و تسل  مسلمانان بر قلمرو ایران شد. 

 

درباره موضوع فت  ایران دو مسئله اسراسری وجرود دارد: ابرتردا 
ای چنین موضوعی را برای تحقیق انرترخراب  اینکه وقتی نویسنده

طرور خراص  بره-کند لازم است هم به منابع ایران براسرتران  می
نرگاری  مسل  باشد و هم بره مرنرابرع تراری رخ -دوران ساسانیان

اسلامی؛ که اطلاعات مربوط به فتوحات در آنها درج شده اسرت. 
شرده  در ضمن، لازم است اشراف کامل بر تحقیقات بعدیِ انجرام

باشد. مسئله دوم اینکه موضوعِ فت  ایران  در این دو حوزه داشته 
جویرانره اسرت. ایرن  بسیار مستعد قرار گرفتن در فضای مدافعه

شود که موضوع فت  ایران بسریرار مرورد  مسئله از آنجا ناشی می
توجه قشر غیردانشگاهی قرار دارد. اصولاً هر کسی با مرطرالرعره 

کوب، و یا حتی بدون مرطرالرعره آن،  زرین دو قرن سکوتکتاب 
کند؛ در نتیجه شایعرات و  پردازی می درباره تاری خ این دوره نظریه

شود. افتادن این  دست می به های مختلفی درباره آن دست گمان
حوزه تحقیقی به محافل عامه سبب شده تا افراد علاقمند به آن 

ای کره   آرایری کرنرنرد؛ دسرتره در دو دسته  مقابل یکدیگرر صرف
معتقدند ایران شکوه و جلال باستانی خود را با حمله اعرراب از 

برخرش مرردمان  دست داده، و گروه مقابل که اسرلام را رهرایری
دانرنرد. نرگارش اثرر  زمین از زیر یو  حاکمان ساسانی مری ایران

تاریخی در چنین فضایی برای حمایت از آن موضوع و یرا رد آن، 
طرفی و ورود آنها به  سبب خروج پژوهشگران از مدار عینیت و بی

 شود.  می ۱جویی وادی مدافعه

شدن آن با این دو مسئلره  درباره کتاب حاضر و چگونگی مواجه
باید گفت که نویسنده تلاش نکرده از فضای جدلی مروجرود در 

آمروخرتره مرهرنردسری  موضوع فاصله بگیرد. نگارنده ابتدا دانرش
شناسی است، و در کارنرامره عرلرمری او  عمران و سپس جامعه
و دو تررجرمره از  ۳الدیرن اسردآبرادی، کتابی درباره سید جمال

خرورد.  به چشرم مری ۴های او  و اندیشه ۰های اقبال لاهوری نامه
دهد که او با اصول اولیه روش تحرقریرق  محتوای کتاب نشان می

ای که به آن خواهیم پرداخت.  در تاری خ ناآشنا بوده است؛ مسئله
جویی( باید گفت کره  درباره مسئله دوم )افتادن به وادی مدافعه

تنها تلاش نکرده از این وادی فاصله بگریررد، برلرکره  نویسنده نه
گاهانه و عامدانه کتاب خود را در هرمان فضرا نرگارشرتره و از  آ

ای که در  ادبیات جدلی برای اثر خود استفاده کرده است؛ مسئله
کرنرد؛ در  بسیاری از موارد خواننده  جویای حقیقت را دلرزده مری

حالی که نویسنده در مقدمه کتابْ وعده بررسی انتقادی مرنرابرع 
 گوید:  دهد، و می را می »غرض و مرض«بدون 

زاویه دید نویسنده این کتاب یک راه سوم است. بردون 
اول در هرمان قررون  پیشفرض به سراغ مطالب دست

تأثیر رخدادهای کنرونری،  روم و آنها را نه تحت اولیه می
سنرجرم... مرتردولروژی  های آن موق  می که با شاخص

، بر مبنای روش تحلیل انتقادی مرترون تراریرخری من
 .دار بوده است بدون غرض و مرض جهت

زند اثبات  اما در عمل چیزی که در بیشتر صفحات کتاب موج می
ایدئولوژی خود، یعنی دفاع از اسلام و مسلرمانران، بروده اسرت؛ 
باوری که نویسنده نتوانسته آن را پنهان کند. اما پیش از صحبرت 
درباره لحن جدلی کتاب، بره سرراغ پررسرش اصرلری و نرحروه 

 رویم. دهی به آن می پاسخ

کتاب ورود اسلام به ایران پرسش اصلی و یرا ادعای مشرخرصری 
جای آن نویسنده در مقدمه کرتراب هردف خرود را از  ندارد و به

کرنرد: ایررانریران  نگارش این اثر پاسخ به این سؤالات معرفی مری
چگونه مسلمان شدند؟ آداب و رسوم ایرانیان پریرش از جرنرگ 
نهاوند و فت  ایران چه بوده است؟ آیا مردم از آن آداب و رسروم 
رضایت داشتند؟ علت آغاز جنگ قادسیه چه بوده است؟ آیا امام 

ها شرکت داشتند؟ از زمان فت  ایرران  علی و فرزندانش در جنگ
ایرانیان برا چره زبرانری  -طاهریان-تا نخستین حکومت ایرانی 

کردند؟ ایرانیان در این بازه زمانی چه خطی داشتنرد؟  صحبت می
برخوردها با اسرای جنگی چگونه بود؟ آیا تمام زنان ایران را بره 
کنیزی بردند؟ آیا این واقعه جنگی تجاوزکارانه و ظالمانره برود و 

——————————————————————— 
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هایی است کره  اینها پرسش ۶مهاجمان در پی کسب ثروت بودند؟
 نویسنده قصد پاسخگویی به آنها را داشته است. 

هرا ترفراوت بسریراری برا  همانطور که روشن است، این پررسرش
برنردی کررد:  توان آنها را در چهار دسته طبقه یکدیگر دارند و می

آداب و رسوم ایرانیان، زبان وخ  مردم ایرران، عرلرل مسرلرمان 
شدن ایرانیان، و فتوحات اسلامی. پرسش مرربروط بره چررایری 
مسلمان شدن ایرانیان با پرسش مربوط به چگونگی فرتروحرات 

کرنرد.  متفاوت است و مسیر پژوهشی دیگری را نریرز طرلرب مری
های مربوط به زبان و خر  ایررانریران از دوره  همچنین پرسش

هخامنشیان تا بعد از ورود اسلام، نیاز بره پرژوهشری عرمریرق و 
گسترده دارد که طبعا  با تحقیقات مربوط به فتوحات مرترفراوت 

بتواند در یرک  -هر چقدر هم توانمند-است. اینکه پژوهشگری 
ها پاسخ دهد، امری نشدنی است و البته  اثر به تمامی این پرسش

 کنند. پژوهشگران بزرگ نیز هرگز چنین ادعایی را نمی

حال باید دید نویسنده چگرونره از پرس پراسرخ دادن بره ایرن 
ها برآمده است. نویسنده مطالب خود را در سره مرقرطر   پرسش

تاریخی و هشت فصل سامان داده است؛ از دو فصل اول، یرکری 
درباره ورود اقوام آریایی بره ایرران ترا زمان هرخرامرنرشریران و 
اشکانیان، و دیگری درباره تاری خ ساسانیان است، و پرنرج فصرل 
انتهایی کتاب نیز به اوضاع ایران در قررن اول ترا قررن هرفرترم 
پرداخته است. همانطور که از چینش مطالرب کرتراب مرعرلروم 

های مطرح شده در مقردمره،  است، نویسنده به هر یک از پرسش
در فصلی جدا نپرداخته و مطالب خود را در بر اسراگ ترقردم و 
تأخر زمانی مرتب کرده است. در نتیجه، مرجربرور شرده در هرر 

ای را کنار یکدیگر بیاورد؛ همیرن مروضروع  فصل مطالب پراکنده
سبب شده متن فاقد خ  روایت منسجم باشرد و خروانرنرده در 

شود. از این رو، در بسیاری  برقراری ارتباط میان آنها دچار مشکل 

توان خ  بحث نویسنده و هدف او را از  های کتاب نمی از بخش
کنار هم آوردن این مطالب دنبال کرد. برای نرمرونره، در فصرل 

خورد: چهار سرده  مربوط به ساسانیان، این عناوین به چشم می
فرمانروایی ساسانیان، پندار و گفتار مزدیسنایی علیه مخالرفران، 
فقهای قدرتمند دربار ساسانی، کردارهای خانوادگی ساسانریران، 
کردار حکومت ساسانی درباره سایر ادیان، جامعه طربرقراتری و 
بافت شهری، محرومیت اقتصادی توده ایرانی و مرحررومریرت از 
تحصیل. همانطور که مشخص است، بخشی از عناوین مرربروط 

های مذهبی و  به تاری خ سیاسی است، بخشی از آن تاری خ اندیشه
بخشی تاری خ اجتماعی. نویسنده از هر بخشی عنوانی را انترخراب 
کرده و در فصل گنجانده است، بدون اینکه ارتباط منطقی میران 

ها برقرار کند. از این رو، در بخرش فرتروحرات، مریران  این بخش
سلمان، حمراء و «روایت جنگ تیسفون و جلولاء، عنوانی با نام 

دانیم چه ارتباطی با مطالب قبل و  داریم که اص  نمی ۷»اساوره
زمین در قررن  اوضاع ایران«بعد دارد، و یا در بخشی که عنوان آن 

برخی از اصول کرلری «است، شاهد زیرعنوانی با نام  »اول هجری
 هستیم. »در دین اسلام

شرود، سربرب  همین پراکندگی روایت که در تمام فصول دیده می
هایی که در ابتدا وعده داده بود  شده که نویسنده نتواند به پرسش
ای در جای نرامرنراسرب خرود  پاسخ دهد، و تنها اطلاعات پراکنده

منزله پاسخ آن پرسش نیست. دربراره نرحروه  ارائه دهد که ابدا  به
هرایری از  آداب و رسوم ایرانیان پیش از اسلام، نویسنرده برخرش

نقل کرده و این موضروع را  -درباره ازدواج محارم-کتاب اوستا را 
عنوان تمام آداب و رسوم ایرانیان پیش از اسرلام طررح کررده  به

است. درباره آداب و رسوم ایرانیان برعرد از اسرلام نریرز برحرث 
مستقلی وجود ندارد. با توجه به اینکه نویسنده به ایرن پررسرش 
پاسخی نداده، طبعا  ادبیات پیشین بحث را نیرز دنربرال نرکررده 

 است.

هایی که نویسنده قول پاسخگویی آنها را  بخش دیگری از پرسش
طور خاص فتوحات  گیری فتوحات اسلامی، و به داده، علل شکل

مربوط به شهرهای ایران و جزئیات وقوع آنرهرا اسرت. مسرئرلره 
توجهی به ادبیرات  خورد، بی مهمی که در این بخش به چشم می

گرفتن آن از سوی نویسنرده اسرت. دربراره  پیشین بحث و نادیده
فتوحات اسلامی و علل وقوع آنها آثار زیادی نگاشته شده است و 

اند؛ برخی  پژوهشگران متعدد از زوایای مختلف آن را بررسی کرده
———————————————————————- 
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ی، رشته  ن اول هجر   هایى جنگ در نيمه قر
مسلمان و سپاه ساسانى  ميان اعراب تازه

منجر به شکست ساسانيان و تسلط 
و ایران شد.  مسلمانان بر قلمر

۱۲۱ 



گیری فتوحات را علل اقتصادی، مانند  از پژوهشگران علت شکل
اند، برخی آن را با هدف بسر  و  آوری غنائم و خراج دانسته جم 

اشاعه باورهای مؤمنانه دانسته، و گروهی نیز آن را ناشی از دلایل 
ای  اند. با این حال، تلاش برای یافتن اشراره گرایانه دانسته آخرت

، پراترریشریرا ۷حتی کوتاه و گذرا به آثار کسانی مانند والتر کرگری
استریرون  ۰۰لارنس کنراد، ۰۱سباستین بروس، ۷کرونه و مایکل کوس،

، ، ۰۱شومیکر در سررتراسرر کرتراب  ۰۰و رابرت هویلرنرد ۰۳فرد دانر
کید شده و  بیهوده می نماید. در تمام این آثار بر یک اصل مهم تأ

هرای  آن استفاده از منابع معاصر واقعه در مقایسه با منابع دوره
گفته این بوده کره بره  بعد است. در واق  تلاش نویسندگان پیش

شده گوش دهند تا آنرکره برر روایرت  صدای افراد در مناطق فت 
گرفته  مسلمانان از فتوحات که از قرن سوم به بعد نوشرتره  شکل

شده، تمرکز نمایند. چنین رویکردی به مسئلره فرتروحرات بررای 
چندین دهه در میان محققان غربی جا افتاده و برای محقرقران 

گاه براشرنرد ترا  تاری خ صدر اسلام لازم است که به این روش هرا آ
بتوانند روایت جام  و کامل از مسئله فتوحات ارائه دهند؛ مدلری 

بره  ۰۴افول و سقوط ساسانیانکه پروانه پورشریعتی نیز در کتاب 

کار گرفته است. او سعی کرده فتوحات مربوط به ایران را با منابع 
مرقرایسره کرنرد. پرروانره  تاری رخ سربرئروگبیرونی، مانند کتاب 

کرنرد: ابرتردا  پورشریعتی در این اثر سه نظریه مهم را دنبرال مری
دودمانری  کشیدن نظریه غالب درباره مرکزگرایی و ترک چالش به

کره تروسر  کرریسرترنرسرن مرطررح -بودن حکومت ساسانیان 
، دوم آنکه تاری خ نخستین حملات عرب بره قرلرمررو -۰۶بود شده

گرداند؛ زمانی که هرنروز  م برمی۶۳۱-۶۱۷های  ساسانی را به سال
محمد)ص( در قید حیات بود، و سوم آنکره عرلرت فرتر  ایرران 

رودان از طرریرق ایرران  توس  اعراب را دستیابی به منطقه میان
کند. با توجه به اینکه کرتراب پرورشرریرعرتری تراری رخ  معرفی می

ساسانیان و بخشی از فتوحات را پوشش داده، یرکری از مرنرابرع 
ورود اسرلام بره کلیدی برای کتاب حاضر است. نویسنده کتاب 

یک از این آثار و رویرکرردشران بره مسرئرلره  تنها به هیچ نه ایران
آید از وجرود آنرهرا نریرز  فتوحات اشاره نکرده، بلکه به نظر می

 اطلاع است.  بی

اعتنا بوده  جز آنکه نویسنده به ادبیات پیشین تحقیق کام  بی به
و اثر خود را در انزوای پژوهشی کامل نگاشته، دقت اثر در بریران 
مواد تاریخی نیز بسیار ضعیف است. نویسنده بسیراری از اوقات 

یک از آثار تاریخری نریرامرده و  کند که در هیچ مطالبی را ارائه می
است. برای نمونه نویسنرده در  معلوم نیست آنها را از کجا گرفته 

کرنرد کره مسریرلرمره بره  های ردّه ادعا مری جریان روایت جنگ
پشتگرمی دولت ساسانیان و امید کسب قدرت سیاسی و مالری، 

نرویسرد:  او در بخشی از کرتراب مری ۰۷ادعای نبوتش را تکرار کرد.
های داخلی اعرراب پررداخرت.  یزدگرد سوم به تحریک شورش«

عجیب است که ساسانیان زرتشتی دعوت صرادقانره پریرامربرر را 
نپذیرفتند، اما از ادعاهای کاذبانره پریرامربرران بردنرام حرمایرت 
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.۰۶ Chwnsteasea, Awthuw, L’ Iwna swus les Snssnandes, 

Cwpeahnwea, 1944. 

 .۰۱۷. نوروزی، همان، ص۰۷

 
های مربوط به زبان و خط ایرانيان از  پرسش

ود اسلام، نياز  دوره هخامنشيان تا بعد از ور
گسترده دارد. وهشى عميق و   به پژ

۱۲۱ 



در حالی که این موضوع، یعنی حمایت دولت ساسانی  ۰۷»کردند.
از دعوی نبوت مسیلمه در هیچ منبع تاریخی نیامده اسرت. اگرر 

شد. نویسنده در این برخرش  بود به هر حال باید منبعی ارائه می
کوب ارجراع داده کره در  زرین تاری خ ایران بعد از اسلامبه کتاب 

 ۰۷ای نشده است. آنجا نیز به این موضوع اشاره

، وقتی صحربرت از آغاز جرنرگ ذات السرلارسرل  در نمونه دیگر
شرمار بسریرار انردس «نرویسرد:  شود، نویسنده ایرنرطرور مری می

دهنده آن است که مسلمانان قصد جنگری  همراهان خالد نشان

تجاوزکارانه را نداشتند و فق  برای دف  تعرضات و تعیین حاکمی 
در حالی که در منابع تاریرخری  ۱۱؛»مسلمان به لشکر او پیوستند

دانریرم  هیچ کجا به تعرضات ساسانیان اشاره نشده است و نرمری
منظور نویسنده از این تعرضات چیرسرت. نرویسرنرده در حرالری 

یراران  -نقل طبری به-کند که  همراهان خالد را اندس توصیف می
همچنین نگارنده تعداد  ۱۰او در این جنگ هجده هزار نفر بودند.

را انربروه مرعررفری  -مرزدار ساسانی در شهر حریرره-یاران هرمز 
ای به ترعرداد لشرکرر او نشرده اسرت.  کند که در منابع اشاره می 

معلوم نیست چطور نویسنده محترم شمار لشرکرر او را انربروه 
 دانسته است.

در بخش دیگری از کتاب، زمانی که نویسنده درباره آزار مانرویران 
گرویرد برعرد از ورود  کند، می توس  موبدان زردشتی صحبت می

مدت دویست سال مانویان در آسایش زیستند تا آنرکره  اسلام به
در دوران عباسیان مورد آزار و اذیت قرار گرفتند. او این روایرت را 

 کند: اینطور نقل می

بهرام یکم سرانجام مانری را تسرلریرم دادگاهری بره «
ریاست کرتیر کرد. قاضی و شاکی همه یرکری؛ دادگرری 
حکومت ساسانی را بنگرید! سرانجام مانری مرحرکروم 
شد و در زندان تحت شکنجه درگذشت. عجربرا کره برا 
ورود اسلام و غروب مزدیسنانی، کشرترار مانرویران ترا 
حدود دویست سال متوقف شد؛ هر چند برعردهرا، برا 

گیری عباسیان، آزار مانویان از سر گررفرتره شرد.  قدرت
شاید یکی از علل این بود که موبدان مسلمان شدند و 

های گذشته ایرن  به جامعه مفتی خلیفه درآمدند؛ کینه
 ۱۱»بار در لباگ مشاوران خلیفه نمایان شد.

از این موضوع بگذریم که نویسنده برای نشان دادن ازسررگریرری 
آزار مانویان در دوره عباسی به مقاله امید بهبهانی دربراره مانری 
ارجاع داده و زحمت بازب ینی منابع دوره عباسی را به خود نرداده، 

تر ادعای عجیب او درباره حضور موبدان زردشتری  اما مسئله مهم
در مقام مشاوران خلفای عباسی است. ای کاش نویسنده محترم 
به ما بگوید این اطلاعات را از کدام کتاب تاریخی اخذ کرده است. 
وجود چنین ادعاهای عجیبی کره در سررتراسرر اثرر بره چشرم 

 خورد، آن را فاقد ارزش تاریخی کرده است. می

ای بسیار مهم که در قسرمرت اول هرم  جز این موارد، مسئله به
جویانه نویسنده است که  بدان اشاره شد، ادبیات جدلی و مدافعه

خرورد. نرویسرنرده، ایرن ترقرابرل مریران  در کل اثر به چشم می
های اسلام و سبک زندگی جاری در ایران قبل از اسلام را به  آموزه

کشد و ایرن کار را نریرز  های مختلف به رخ خواننده می مناسبت
نراکررده از دیرد  دهرد کره خردای درشتی انجام مری شکل گل به

خواننده پنهان نماند. برای نمونه در بخرشری کره قصرد روایرت 
مشاغل مردم ایرران در دوران سراسرانریران را داشرتره اسرت، 

 نویسد: می

زبران  در ایران دوران ساسانی، شغل مسیحیان فارگ«
زبان که معمولاً در جرنروب  و برخی از یهودیان سریانی

وری برود؛ ولری  غربی ایران سکنی داشتند، عمدتا  پیشه
در دین زرتشتیان کاسبی و کارهای فنی و عملی مذموم 

ها مورد تحقیر  بوده است، و لذا صاحبان اینگونه شغل
گرفتند. در اسلام کاسبی و برقرالری و هرر نروع  قرار می

———————————————————————- 
 .۷۷. نوروزی، همان، ص ۱۱
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 .۰۱۶پیشین، ص. ۰۷
، تاری خ ایران بعد از اسلام عبدالحسین،کوب،  زرین. ۰۷ ، تهران: امیرکبیر

 .۱۷۱ش، ص۰۳۷۳
 .۰۳۰نوروزی، همان، ص .۱۱
، تاری خ، تحقیق میخائیل یان دخویه، لایدن: ۱۰ .   الطبری، محمد بن جریر

 .۱۱۱۰، ص۰م، ج۰۷۱۰-۰۷۷۷بریل، 

يسنده بخش كتاب اوستا را  نو -هایى از 
كرده و این  -درباره ازدواج محارم نقل 

ع را به عنوان تمام آداب و رسوم  موضو
كرده است. ح   ایرانيان پيش از اسلام طر

۱۲۱ 



فعالیتی که منجر به کسب روزی حلال گردد مرمردوح 
 ۱۳.»است

نویسنده با بیان ایده اسلام درباره کسب روزی حلال در کنار نگاه 
دین زردشت، در جایی که اص  بحث مشاغل در اسرلام نربروده، 
سعی در اثبات این موضوع دارد که چقدر شرای  مردم ایرران ترا 
پیش از اسلام سخت و دشوار بوده و برا ورود اسرلام چرگرونره 
اوضاع رو به بهبود گذاشته است. فار  از اینکه نگاه دین اسلام یرا 

هایری، بره ایرن  زردشت به مشاغل چگونه است، چنین مقایسه
شکل، از سبک نوشتن تاریخی فاصله زیادی دارد. ایرن ادبریرات 

های شفاهی جدلی میان دو نفر است کره هرر  مخصوص بحث
یک سعی در اثبات برتری دین خود دارند. این نگاه در بسیاری از 

زمریرن در دوران  های فصل دوم که درباره اوضراع ایرران قسمت
خورد. ایرن در حرالری اسرت کره  ساسانیان است، به چشم می

وظیفه مورخ نقل وقایع تاریخی و بررسی انترقرادی آن و ایرجراد 

روایتی منسجم از وقایعی است که در هر برهه تراریرخری اترفراق 
 افتاده است، نه اثبات برتری اسلام.

کند، گفرترگروی  نویسنده در بخشی که جنگ قادسیه را روایت می
میان رستم، فرمانده ایرانی، و نمایندگان مسلمانان را ایرنرگرونره 

 دهد: شرح می

صرراحرت، مرقرصرودشران از  نمایندگان مسلمانان، به
جنگ را دعوت به یگانگی خداوند و رسالت محرمرد و 

کرردنرد و  هرا مرعررفری مری نوعی برابری بریرن انسران
گفتند که در طلب مال و منال دنیا نیستند. آنان بره  می

رستم گفتند که یا با گفتن شهادتین مسلرمان شرود و 
مانند همه مسلمانان زکات دهد، و یرا برر دیرن خرود 
باشد و با ما صل  کند و جرزیره پررداخرت نرمایرد. از 

تروان  سخنانی که بین دو طرف رد و بدل شده است مری
بینی فرماندهان سراسرانری، و در  به تکبر و خودبزرگ

—————————————————————— 

 .۷۷. نوروزی، همان، ص۱۳
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مقابل، فروتنی و افتادگی مسلمانان، نراشری از قروت 
 ۱۰ایمان و فقدان وابستگی به مال دنیا پی برد.

 گوید: یا در جای دیگری می

هرای ایرن مسرلرمان، نروعری  دقت کنید که در پراسرخ

و  -ناشی از توحید خرالرص-مناعت طبع و عزت نفس 
تروجرهری بره مال و ثرروت و  همچنریرن نروعری بری

خورد. گویی او این آیه  های دنیوی به چشم می غنیمت
وقاتلوا فری سربریرل الله الرذیرن «را در نظر داشته که 

انرد  یقاتلونکم ولا تعتدوا؛ با آنان که به جنگ شما آمده
برای خدا و در راه خدا )نه برای طلب دنیا( برجرنرگریرد، 

 ۱۴»روی و تجاوز نکنید. ولی زیاده

چنین اظهارنظرهایی ریشه در دو چیز دارد: ابتدا اثبات ایدئولوژی 
نویسنده و دیگری روش برخورد غیرانتقادی با منرابرع. در مرترن 

مناسبت چراپ کرتراب انرجرام داده،  ای که نویسنده به مصاحبه
اسرلام برا چره رویرکرردی «کند:  پرسشگر از نویسنده سؤال می

زمین استقرار یابد و استقربرال تروده مرردم در  توانست در ایران
نویسنده در پاسخ به این سرؤال  »آستانه ورود اسلام چگونه بود؟

کند که به سراغ کتاب بروند و نترایرج  از خوانندگان درخواست می
حدود پانصد صفحه سند و تحلیل را برخروانرنرد و در نرهرایرت 
خودشان در این مورد قضاوت نمایند. در این مورد باید گفت کره 
بر خلاف ادعای نویسنده، ما در این کتاب ابدا با پانصد صرفرحره 

طرفه بر مبرنرای مرنرابرع  جز روایتی یک سند مواجه نیستیم، و به
قرون اولیه مسلمانان تا قرن چهارم که به روایرت فرتروحرات و 

بینیم. در  اند، چیز دیگری نمی رویدادهای مربوط به آن پرداخته
ای زمانری از مرنرابرع  بندی حقیقت کاری که نویسنده کرده، طبقه

اسلامی در نقل روایات مربوط به فتوحات است؛ بدین شکل کره 
هر خلیفه صاحب یک عنوان در کرتراب اسرت و رویردادهرای 
مربوط به فتوحات سرزمین ایران در دوران آن خلیفه بیان شرده 
است. در واق  ما داریم رویدادهای قرون اول را از دیرد طربرری، 

بینیم. نویسنرده ادعا کررده کره   یعقوبی، بلاذری و مسعودی می
قصدش بررسی انتقادی روایات است، در حالی که ابردا  چرنریرن 

ای انجام نداده است. بررسری انرترقرادی وقرتری صرورت  برررسی
گیرد که شما منبعی را احیانا  با منابع موازی و شواهد بیررونری  می

طرفه از مورخان اسلامی چنین مقصرودی  بسنجید، و روایتی یک
 کند. را میسر نمی

علاوه بر اشکالات محتوایی که به برخی از آنها در بالا اشاره شرد، 
شرود؛  اشکالات شکلی نیز در تعداد زیاد در سراسر کتاب دیده می

توان به ارائه اطلاعات تاریخی بردون ارجراع  از مهمترین آنها می
و یا ارجاع به مآخذ، در حالی که  ۱۶به هیچ منبع خاصی اشاره کرد

اول وجود داشته است. برای نرمرونره دربراره  منبع تاریخی دست
، نویسنده از طبری نقل کررده و بره مردخرل  روایت فت  بهرسیر

همچنین مطلربری از  ۱۷دانشنامه جهان اسلام ارجاع داده است.
وقایع دوران عباسیان نقل کرده و به یک مقاله ارجاع داده است. 

خرورد و سربرب  از این دست موارد در کل اثر بسیار به چشم می
کاهش ارزش تاریخی آن شده است. همچنریرن در اسرترفراده از 

های انتقادی آثار استفاده نکررده،  تنها از چاپ اول نه منابع دست
بلکه هر جا صلاح دیده به چاپ عربی کتاب ارجراع داده و در 
جای دیگر نیز به چاپ فارسی آن. دست آخر باید گفت که شکل 
ارجاعات کتاب نیز بسیار نامنظم است؛ نویسنده نه از یک سبک 
خاص ارجاع استفاده کرده و نه حتی در بسیاری مروارد اطرلاعات 
کامل کتاب را آورده است. در هر بخش به هر شکلی که سلیرقره 
خودش بوده ارجاع داده، و هر جا صلاح دیده اسم کتاب را آورده 
و در جای دیگر اسم کتاب را حذف کرده است. همره ایرنرهرا در 

های سجاوندی که در بسیاری از موارد در جای درست  کنار نشانه
اند، اثر را از نظر شکلی نیز بسیار نرامرنرترظرم  خود استفاده نشده

 است. کرده

 

يعتى در افول و سقوط ساسانيان  پورشر
فتوحات مربوط به ایران را با منابع 

ی خ سبئوس  كتاب تار ونى، مانند  بير
كرده است.  مقايسه 

———————————————————————- 
 . ۰۳۶، ۰۳۰، ۷۱. برای نمونه بنگرید: نوروزی، همان، صص۱۶ 
 .۰۴۷. همان، ص۱۷ 
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 .۰۰۷. همان، ص۱۰
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يه و  های الهياتى و  ر
ی  های اخلاقى تکنولوژ

كتاب  مدرن | نگاهى به 
کارل ميچام ی ایر   کفکر در مورد تکنولوژ

کاجى   ۱حسين 

—————————————————— 
، مدرّگ و پژوهشگر فلسفه.   روان . ۰    درمانگر
 

 



ی (۱) يان در فلسفه تکنولوژ  دو جر

م ۰۷۱۷کره هرر دو در سرال  فلسفه تکنریرکو  هستی و زمان
اند، دو طیف مختلف را در گستره فلسفه تکنولروژی  نگاشته شده

اند؛ اثر اول تألریرف مارتریرن هرایردگرر اسرت کره  به وجود آورده
کارهایش بیش از هر فیلسوف دیگری در قرن بیستم مورد توجه 

را اما فردریک دساوئر تألیف کرده کره  فلسفه تکنیکبوده است. 
دهنرده  نه تأثیرگذاری و نه شهرت هایدگر را ندارد، اما اثرش نشان

شنراسری فرلرسرفری اسرت. هرایردگرر  راهی متمایز در تکنولوژی
های انسانی آلرمان رشرد  پدیدارشناسی بود که از دل سنت دانش

کرده بود. در نقطه مقابرل، دسراوئرر فریرزیرکردان و مرجرذوب 
های علوم طبیعی در دوران جدید بود. هایدگرر در کرتراب  کشف

دنبال پدیدارشناسی و فهم وجود انسانی در جهان اسرت،  خود به
عنوان اموری تروجره نشران  و بدین جهت به ابزار و تکنولوژی به

کرنرنرد.  دهد که نسبت خاصی میان انسان و جهان برقرار می می
دنبال فهم عمل تکنولوژیرک و ماهریرت درونری آن  دساوئر به

های طبیعی و انسرانری را کره  است. از این رو، تمایز میان دانش
ورزان بروده اسرت،  ها مورد توجه فریرلرسروفان و انردیشره مدت
توان سرآغاز دو نگاه به تکنولوژی دانست. از یک سو، رویکررد  می

مب نی بر دانش انسانی به تکنولوژی وجود دارد که تکنرولروژی را 
اش مرورد تروجره قررار  در بستر فرهنگی و اجتماعی و سیراسری

، رهیافت علوم طبیعی بره ترکرنرولروژی  می دهد، و از سوی دیگر
های درونی تکنولوژی و نسبت آن برا  حضور دارد که به مکانیسم

 پردازد. علم می

ترریرن و  بنای یکی از مرعرروف تمایز میان این دو رویکرد، سنگ
ترین آثار در حوزه فلسفه ترکرنرولروژی اسرت کره کارل  پرارجاع

المللی دانشگاه کلرادو نگاشرتره، و  میچام، استاد مطالعات بین
م( ۰۷۷۰)   تفکر در مورد تکنولوژی: راه میان مهندسی و فلرسرفره

عرنروان گررایشری  نام دارد. در این کتاب، فلسفه تکرنرولروژی بره
هرای انسرانری و  شود که در نطفه، دو رویکرد دانرش معرفی می

طبیعی را که با هم رقیب هستند، با خود همراه دارد. این دو نگاه 
های انسرانری؛  دارد و دیگری رویکرد دانش  یکی رویکرد مهندسی

شرود و  نامیده مری »فلسفه تکنولوژی متکی بر مهندسی«یکی 
؛ اولری »های انسانری فلسفه تکنولوژی متکی بر دانش«دیگری 

تحلیلی است و دیگری تفسیری. رویکرد اول بریرشرترر از سروی 
شرود و رویرکررد دوم  شناسان پیگیری مری مهندسان و تکنیک

وسیله عالمان علوم انسانی؛ کسانی کره درصردد فرهرم  بیشتر به

های هرمنوتیکی و ترفرسریرری هسرترنرد.  تکنولوژی با چارچوب
گرا، افرادی چون ارنست کپ، پریرترر  نمایندگان رویکرد مهندسی

، فردریک دساوئر و ماریو بونخه هستند، و نرمایرنردگان  انگلمایر
های انسانی، متفکرانری چرون لروئریرس  رویکرد مب نی بر دانش

 مامفورد، خوزه ارتگا گاست، مارتین هایدگر و ژان الول.

نگاه دوم اگر در همه جا به نتایج تکنولوژی بدبین نباشد، خود را 
کند و بدان ایمان و  تمامی تسلیم دستاوردهای تکنولوژی نمی به

وب ریرش ترکرنرولروژی،  که نگاه اول کرم اعتقاد تام ندارد؛ در حالی
گررا بره  پذیرد. رویرکررد مرهرنردسری دستاوردها و نتایج آن را می

کند و رویرکررد  های درونی اجزای تکنولوژی توجه می همبستگی
نسبت تکنولوژی و جهان. رویکرد  های انسانی به مب نی بر دانش

نگران پیشرفت تکنولوژی است، و رویکرد اول دغردغره  دوم دل
پیشرفت انسان را دارد. با محور ترکیرب فرلرسرفره ترکرنرولروژی، 

های انسانی بیشتر بر فلسفه تکیه دارد و  رویکرد مب نی بر دانش
گررا برر  دهد، و رویکرد مرهرنردسری تکنولوژی را در پرانتز قرار می

کید دارد و فلسفه را در پرانتز قررار مری دهرد.  تکنولوژی تکیه و تأ
رویکرد اول از درون به تکنولوژی نرظرر دارد و رویرکررد دوم از 

های انسانی به هنر و دین و شعرر  بیرون. رویکرد مب نی بر دانش
 گرا به علوم طبیعی. و فلسفه توجه دارد، و رویکرد مهندسی

های انسانی به ترفرسریرر  گوی یم رویکرد متکی بر دانش وقتی می
کند و رویکرد مهندسی به تحلیل، اولی نگاهی از بیرون  توجه می

است و دومی نگاهی از درون، بدان معنا اسرت کره در رویرکررد 
های انسانی، تفسیر بر تحلیل و نگاه از بیرون برر  متکی بر دانش

نگاه از درون مرج  است. این اص  بدان معنا نیست کره مرثر  
گرا به مباحث اخلاقی و سیاسری و اجرترماعری  رویکرد مهندسی

عنروان  المثل دساوئر به تکنولوژی توجهی ندارد، همانطور که فی
گرا، در کتاب خود در مرورد  مهندسی  های جریان یکی از سرمشق

الزامات اخلاقی تکنولوژی کم سخن نگفته است. سخن برر سرر 
تکیه بر یک محور در یک جریان در مقایسه با جرریران دیرگرر 

ای مشخص، یعرنری  این تمایز در نظر گرفته شده تا نکته«است. 
مرحروری در  محوری در یک رویکرد، نسبت به تکنولروژی فلسفه

 »رویکرد دیگر را تذکار دهد.

مکالمه میان این دو نگاه درباره تکنولوژی هم شنیردنری اسرت؛ 
گرا رقیبان خود را متهم به نشسترن در بررج  فیلسوفان مهندسی

کنند. به همین جرهرت،  عاج و دوری گزیدن از کارهای تجربی می
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گرا در زبرانری بسرتره و  گرایان، فیلسوفان انسان به نظر مهندسی
زنند که نسبتی با واقعیت امرر  هایی می مبنا اسیرند؛ آنها حرف بی

، فریرلرسروفان انسران گررا تصرری ر   تکنیکی ندارد. از سوی دیگر
تواند درکری عرمریرق از   کنند که فهم متکی بر عقل سلیم می می

گررایران چرنران و چرنردان  تکنولوژی به دست دهد و مهندسری
های مختلرف هسرترنرد کره  سرگرم جزئیات مربوط به تکنولوژی

توانند از بستر تکنولوژی که همان زنردگری انسرانری براشرد  نمی
 توجه فراچنگ آرند. فهمی قابل

گررا، بره  گرا و انسان مکالمه میان نمایندگان دو رویکرد مهندسی
هایی برای جم  آنها منجر شده است. انجمن مهرنردسران  تلاش

هرای  آلمان، جریان پراگماتیسم تکنولوژیک و بررخری جرنربرش
هایی هستند که درصددند این دو رویکرد را به  مارکسیستی، نحله

یکدیگر نزدیک کنند؛ اولی از دل مهندسان برخاسته برود و بره 
مضامینی چون مسئولیت اخلاقی مهندسان، تغییرر انسران برا 

شرنراسری و  تکنولوژی، نسبت دین و تکنولوژی و نسبت جامرعره
داد. نمایندگان و سرخرنرگرویران ایرن  تکنولوژی توجه نشان می

، فردریش  انجمن افرادی چون آلویس هونینگ، ارنست اولدمایر
رپ، کریستوف زیمرلی و هانس لنک بودند. ایرن پرژوهشرگرران 

های مبتلابه جامعه و مهندسان را برجسته  درصدد بودند چالش
های متفاوت تمررکرز کرنرنرد،  ای تکنولوژی کنند، بر اخلاق حرفه

آموزش تکنولوژی را بس  دهرنرد، برر نسربرت ترکرنرولروژی برا 
های معرفتی دیگر توجه کنند و عاقبت نتایج اقترصرادی و  شاخه

های تکنولوژیک را مروضروع پرژوهرش قررار  اجتماعی پیشرفت
شود آنها بتوانند  ها سبب نمی زعم میچام، این تلاش دهند. اما به

گررایری  قضیه را درنروردنرد و پرا بره وادی انسران  رویه مهندسی
 بگذارند.

اند این دو نگاه را به هم نزدیرک کرنرنرد  گروه دوم که تلاش کرده
هایی که بره  ها هستند. به نظر میچام، پراگماتیست پراگماتیست

اند دیوئی، آیردی، هریرکرمرن و دورب ریرن  تکنولوژی توجه کرده
هستند. بر خلاف جریان اول که بیشتر مهندسان هسترنرد، ایرن 

های علوم انسانی پا به حوزه تفکر درباره تکنرولروژی  افراد از گروه
ترین فرد این گروه هم دیوئی اسرت؛ او هرر  اند. برجسته گذاشته

هرا تروجره دارد،  های متکثر موجود در تکنولروژی چند به ارزش
گریررد،  مهمترین شاخص فرهنگ را علم و تکنولوژی در نظر می

گررا بررود. گرویری  تواند فراتر از رویکرد مهندسری و بنابراین نمی
فلسفه هم با وی به تفکر تکنولوژیک، یعنی تفکر مربر رنری برر 

شرود. در ایرن راسرترا،  وسیله و حل مسئله فروکاسته می-هدف
ها بر نقش فیلسوفان تکنولوژی برای مرواجرهره برا  پراگماتیست

کریرد  مشکلات مبتلابه بشر که با تکنولوژی به وجود آمده انرد ترأ
هرا، از جرمرلره  کنند. میچام بر آن است که همه این ترلاش می

ماننرد و   تلاش آیدی برای نزدیک کردن این دو رویکرد، عقیم می
 گرا خارج شوند. توانند از گستره رویکرد مهندسی آنها نمی

هایی برای نزدیک کردن ایرن  های مارکسیستی هم تلاش جریان
دهند. رویکرد مارکسریرسرتری بره دو شرق  رویکردها صورت می

شود. جرنربرش سریراسریِ آن  سیاسی و نئومارکسیسم تقسیم می
هرای آنرهرا  جریانی است که در شوروی سابرق نرزد ترکرنروکررات

گررا هسرترنرد. دوم  دیدیم که عموما  فیلرسروفان مرهرنردسری می
ها از آدورنو و هورکهایمرر گررفرتره ترا مارکروزه و  نئومارکسیست

گررا  هابرماگ و خلف آنها فینبرگ هستند. این نگاه دوم مهندسی
 برد.  نیست، اما غیرواقعی و انتزاعی است و ره به جایی نمی

تر از رویره دیرگرر  تر و متقن گرا را موجه میچام خود گزینه انسان
تروانرد  داند؛ یعنی از آنجا که رویکرد متکی بر مهندسی نرمری می

نسبت میان فرهنگ و تکنولوژی را مشخص کند، باید به رویکرد 
راه مریران «های انسانی نرزدیرک شرد. یرعرنری  متکی بر دانش

که در عنروان کرتراب مریرچرام هرم آمرده،  »مهندسی و فلسفه
یکطرفه و از مهندسی به فلسفه است. او در میانه گزینش میران 

پذیررد، و مرعرترقرد  های انسانی را می این دو نگاه، رویکرد دانش
-انرداز فرلرسرفری است نگاه مهندسی باید خود را به ایرن چشرم

 انسانی نزدیک کند. علوم

بندی میچام از فیلسوفان تکنولوژی و جدا کردن آنهرا بره  تقسیم
گرا، مانند  انسانی گرا و فیلسوفان علوم دو نوع فیلسوفان مهندسی

انردازد.  های بسیاری را از قلم مری کاری بندی دیگر ریزه هر تقسیم
های اصرلری  دهنده شاخص تواند نشان با این همه، این نگاه می

بسیاری از کارهایی باشد که در منظومه فلسفه تکنولوژی انرجرام 

 
يکرد متکى بر دانش و های انسانى به  ر

يکرد مهندسى به  کفسير توجه مى و كند و ر
 تحليل.
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 گرفته است.

ی (۲) کفکر در باب تکنولوژ ی در   دین و تکنولوژ

صرورت مسرترقرل بره برحرث  بخش کوچکی از کتاب میچام به
پرردازد. ایرن  های جدیرد مری های اخلاقی و دینی تکنولوژی رویه

گیرد  بخش البته تنها قسمتی از فصل چهارم کتاب او را در بر می
که در این فصل، او مضامین فلسرفری در براب ترکرنرولروژی را 

کند. در این فصل مضامینری چرون نسربرت مریران  برجسته می
شرنراسری و  اندیشه و تکنولوژی، نسبت میان منطق و مرعررفرت

تکنولوژی، سیاست و تکنولوژی، و مابعدالطبیعه و تکنولوژی بره 
(. آنچه در اینجرا مردنرظرر ۰۰۳-۷۰شود )صص بحث گذاشته می

من است نکاتی است که میچام در باب نسبت اخلاق و دیرن برا 
 کند. تکنولوژی ابراز می

دانرد کره برا  در بخش مربوط به اخلاق، او اخلاق را معرفتی می
دهد سروکار دارد و سه نرظرریره را در ایرن  آنچه آدمی انجام می
گرایی و  کند: نظریه قانون طبیعی، نظریه فایده زمینه برجسته می

نظمی، دومی با سود  گرایی؛ اولی با نظم در برابر بی نظریه وظیفه
، و سومی با نفس خود عمل سرروکار دارد. رشرد و  در برابر ضرر

نرد کره در حروزه اخرلاق  های نوین سبب شرده بس  تکنولوژی
اکنون شاهرد برروز و  طور مثال، ما هم بسطی را شاهد باشیم؛ به

، اخرلاق مرهرنردسری،  ای هایی چون اخلاق هسرتره  نمود شاخه
 زیست و اخلاق زیستی هستیم. اخلاق رایانه، اخلاق محی 

کند که یاسرپررگ درسرت  ای، او اذعان می در بحث اخلاق هسته
ای و ترقرسریرم آن بره انررژی  گفت که بحث از اخلاق هسته می

تروانرد  ای مری ای و تکیه بر بمب هسرتره ای و بمب هسته هسته
جریانی جدی و جدید در تفکر بشر ایجراد کرنرد. ایرن مروضروع 

نرظرر  ها را به خودمان نیز عوض کنرد. بره تواند نگاه ما انسان می
توانند نمایانگر این تغییر  های اینشتین و راسل می میچام، بحث
صورت خراص، ایرن پررسرشری مرهرم اسرت کره  نگاه باشند. به

ای از منظر ارزیابی خطر و  های هسته مسئولیت ما در قبال بمب

همچنین مسئولیت ما در قبال آنها چیسرت. مسرائرل اخرلاقری 
های اخلاقری  های استفاده از آنها و محدودیت زیادی درباره شیوه

گرایری  گرایی و تکلیف و حقوقی آنها از منظرهای سه اخلاق فایده
هرایری برس  و حقوق طبیعی مطرح است که در این کتاب اشراره

 رود. مختصر به آنها می

بریرنری  پریرش های غریررقابرل محیطی اما به چالش اخلاق زیست
های جدید به وجود آورده است. ما با  کند که تکنولوژی اشارت می

های اخلاقی در این باب مواجهیم که چرگرونره  انبوهی از پرسش
هرای  باید با طبیعت رفتار کنیم، در حالی که مجهز به تکنولروژی

جدید هستیم. در این میان، این سه مکرترب مسرلر  اخرلاقری 
توانند به این موض  ختم شوند که آلوده کردن و دست برردن  می

هرای مردرن عرمروما   بیرحمانه در آن، همان کاری که تکنولروژی
دهند، از جهت اخلاقی نادرست و ناروا است. البتره در  انجام می

های مشخصی اسرت  های اخلاقی، مهمتر از جواب اینجا پرسش
طور مثال، این پرسش که  کنیم؛ به ها عطا می که ما به این پرسش

کنند چره  های فسیلی کار می ما با خودروهای بسیار که با سوخت
باید بکنیم. به یاد داشته باشیم که در زمان نگارش ایرن کرتراب 

تروانرد  سخنی از خودروهای برقی نریرسرت. ایرن مربراحرث مری
هرای ما  های جردی را در براب مسرئرولریرت مضامین و پرسش

 برجسته کند.

های مهم در ایرن زمریرنره  اخلاق زیستی و پزشکی از دیگر بحث
است که به نظر وی در زمانه نگارش این کتاب، نسبت به اخرلاق 

محیطی رشد بیشتر و برهرترری داشرتره  ای و اخلاق زیست هسته
هرای مرربروط بره سرقر  جرنریرن و  طور مثال، بحرث است؛ به
های مربوط به رشد جنین و همچنین باروری و ژنرتریرک،  آزمایش

اند. در ایرن  مسائل و معماهای اخلاقی بسیاری را به وجود آورده
میان، بحث امانتداری پزشک در رابطه بیمار و پزشک، و نرقرش 

های پزشکی، از مضامینی هستند که مریرچرام برر آن  تکنولوژی
کید بسیاری مری کرنرد؛ چرنرانرکره از برحرث در براب  تکیه و تأ

تروانرنرد زمان زنرده مانردن بریرماران برا  هایی که می تکنولوژی
هرای مرربروط بره آن،  بیمارهای سخت را افزایش دهد و برحرث

 آورد. سخن به میان می

، اخلاق حرفه مهرنردسری، از  تعبیر دقیق اخلاق مهندسی، و به تر
هرای  دیگر مضامین این فصل و بخش است. با بس  تکنولروژی

شود که کارورزان تکنولوژی چه برایرد  مدرن این پرسش مطرح می

يکرد متکى بر مهندسى نمى و تواند نسبت  ر
كند. ی را مشخص   ميان فرهنگ و تکنولوژ
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شان از جهت اخلاقی موجه باشرد. بره ترعربریرر  بکنند تا کارهای
، در اینجا بحث اخلاق زیستی و پزشکی به اخلاق مهندسی  دیگر

یابد. مسئولیت اخلاقی مهندسان در طراحی  بس  و گسترش می
هایی را  های مهم چیست و آنها چه شاخص و ساختن تکنولوژی

هرا  در این زمینه باید مدنظر داشته باشند؟ قهرمان این بحث
البته به نظر میچام، هانس یوهانس است که با بحث از 
مسئولیت ما، به نقص فهم ما برای تشخیص تربرعرات 

کرنرد. در  های مختلف اشارت مری ناخواسته تکنولوژی
، ما باید مترواضرعرانره از عروارض اهرداف و  این بستر

ای  های تکنولوژیک خود پرسش کنیم و از آنها ارزیرابری طرح
موجه به دست دهیم. او هم مانند ژان ایرلرول ما را دعروت 

های خرود در دنریرای سرکرولار  کند به محدود کردن توانایی می
 کنونی. 

اخلاق رایانه موضوع جذاب و جالب دیگر است. ایرن اخرلاق 
های حریم خصوصی و امرنریرت شرروع  البته با بحث

شد، اما برعردا  گسرتررش فرراوان یرافرت و بره 
مضامینری چرون قردرت رایرانره و 

قدرت سیاسری و صرنرعرتری، 
کدهای اخلاقی مرربروط بره 
متخصصران و مرهرنردسران 

های انسانی و  ها و الزام رایانه
معرفتری هروش مصرنروعری 
سرراری و جرراری گشررت. 

صورت ویژه، صحبرت  به
هرا و  از قردرت رایرانره

برودن  کنرتررل غیرقابل
آنها است و این بحثری 
است که ما امروزه بیش 

از پرریررش آن را حررس 
کررنرریررم کرره در قالررب  مرری

موضوع هوش مصرنروعری 
 دهد. خود را به ما نشان می

های مربوط به اخلاق تکنولوژی، نسبت میان دین  در کنار بحث
و تکنولوژی هم بحث و مضمون جالب و مهمی در جرهران ما، 

رود.   ویکم به شرمار مری چه در سده بیستم و چه در سده بیست
بحث میچام در باب نسبت دین و تکنولوژی با نگاه رودولف اوتو 

شود که مهمترین مضمون  شروع می
دانرد.  و موضوع دین را امر قدسی مری

با ارجاع به مریررچرا الریراده تصرری ر  
کند کره ایرن امرر قردسری را برایرد  می

صورت سلبی تعریف کرد؛ یعنی آن  به
چیزی که سکرولار نریرسرت. ایرن امرر  

قدسی البته ترجرسردهرای زمانری و 
مکانی مرخرترلرفری را در ادیران 

دهرد. در ایرن  مختلف نشان می
تروان  بستر است که مری

از نسبت امر قردسری و 
تکنولوژی پرسید. 
مررهررمررتررریررن 
نگاه شایرد 
ایرررررررن 
باشرد 
کرررره 
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میان تفکر دینی و تفکر تکنولوژیک تمایزی ساختاری و ماهروی 
 پریرروانرشالمثل از سوی ماکس وبر و  فی ز وجود دارد. این تمای
ای سکرولار  شود و تکنولوژی را در بستر جامعه بسیار برجسته می

کرلری از  گیرد که اینها به و مب نی بر عقلانیت سکولار در نظر می
، الربرتره  تفکر دینی و رویکرد قدسی متفاوت است. در این بسترر
تفکر پروتستانی درصدد است راه میانبری میان این دو گسترره و 
گفتمانِ متمایز به وجود آورد. در این مریران، فرردریرک دسرائرر 
معتقد است که رویکرد تکنولوژیک در ادامه طررح امرر قردسری 

کند. بره ترعربریرر  برای خلقت جهان است و این طرح را کامل می
، تکنولوژی هرای  های مدرن از این منظر ادامره ترکرنریرک دیگر

انرد.  معنوی و دینی هستند که در جهان پیشامدرن وجود داشتره
توان و نبرایرد نرادیرده گررفرت کره  با این همه، این نکته را نمی

جریان مسل  همان است که میران رویرکررد ترکرنرولروژیرک و 
شود. نکرتره دیرگرر ایرنرکره ادیران  رویکرد دینی تمایز قائل می

توانند مواض  مختلفی در این زمینه داشته براشرنرد.  متفاوت می
تواند انکار کند کره یرک دیرن ابرراهریرمری چرون  چه کسی می

یهودیت با یک دین مدنی چون آنچه در یونان پریرشراسرقرراطری 
هرای  کره برایرد پرژوهرش چنران وجود داشته متفاوت است؟ هم

هرای آنرهرا دربراره  مسترقرلری دربراره ادیران شررقری و ترلرقری
 های جدید و قدیم صورت گیرد. تکنولوژی

يابى (۳) ز  ار

تواند به ما کمک کند فهم  کنم که احتمالاً می به نکاتی اشاره می 
 و ارزیابی بهتری از این بخش از کتاب مهم میچام داشته باشیم: 

کنم همین اندس نکاتی که در این مجال در براب  اول. تصور می
خروبری و  میچام و کار مهم وی در فلسفه تکنولروژی رفرت، بره

تواند نشان دهد که با اثری کلاسیک و جام  در این  وضوح می به
حوزه روبرو هستیم که بنا دارد نگاهی منصفانره و نرزدیرک بره 

واق ، در باب کارهایی ارائه دهد که در این گستره صورت گررفرتره 
، ما می توانیم این اثر را همیشه و همه جرا در  است. از این منظر

هرای فرلرسرفره  هنگامی که کارمان جد و جهد در یکی از حروزه
تکنولوژی، چون نسبت دین و اخلاق با تکنولوژی است، مدنظرر 

تروانرد  داشته باشیم. حقیقتا  همین گزارش کوتاه و مجرمرل مری
هرای مررتربر  بره نسربرت اخرلاق و  نشان دهد که او در بحث

تکنولوژی و همچنین الهیات و تکنولوژی، نکاتی نیکو و نراب را 
 در این زمینه برجسته کرده است. 

های این دو بخش، از جمله تروجره بره  بینی دوم. برخی از پیش
انرد.  وضوح محرقرق شرده رقابت میان انسان و رایانه، به نظرم به

آید. به نظررم  های مهم کتاب میچام به حساب می این از بصیرت
مسائلی که همین چند ماه اخریرر در براب هروش مصرنروعری 

های میچام قابل طررح و   بینی اند، در راستای پیش برجسته گشته
 بس  هستند.

هرای  سوم. یکی از نقدهای همیشگی من بره مرترون و چرهرره
برجسته فلسفه تکنولوژی در نیمه دوم سرده بریرسرترم و سرده 

ویکم این بوده است که آنها متأسفانه تسرلر  کافری بره  بیست
برخی از مبادی فلسفه اخلاق مردرن نردارنرد. کافری اسرت بره 
تقسیم معرفت اخلاقری بره اخرلاق قانرون طربریرعری، اخرلاق 

گرایی بیندازیم ترا ایرن مردعای مرن  گرایی و اخلاق وظیفه فایده
ثابت شود. در فلسفه اخلاق ما معمولاً چهار کار عرمرده صرورت 

دهیم؛ در ادبیات مربوط به فرلرسرفره اخرلاق، ایرن شراخره  می
شود کره ایرن  معرفتی معمولاً به چهار بخش مستقل تقسیم می

ها در ارتباط با هم نیز هستند: فرااخلاق، اخلاق هنجاری،  بخش
اخلاق توصیفی و اخلاق کاربردی. در فرااخلاق عرمروما  دو کار 

گیرد که یکی تحلیل مفاهیم اخلاقی و دیگری توجیه  صورت می
خواهیم بدانیم معرانری  طور مثال، ما می احکام اخلاقی است؛ به

 »شرر «و  »نربرایرد«یا  »وظیفه«یا  »باید«یا  »خوب«متفاوت 
خواهیم بدانیم یک حکم اخلاقی چگونه  چیست. همچنین می

شود. در اخلاق هنجاری اما  و در چه شرایطی موجه یا صادق می
کار تعیین مصادیق کاری که خوب و یا درست و یا وظیفره اسرت 

کنیم که ایرن کار  گیرد. ما در اینجا تعیین مصداق می صورت می
مشخص خوب یا شر درست یا نادرست است. در این حوزه است 

گررایری،  شود: نرتریرجره که سه مکتب مسل  اخلاقی برجسته می
گرایی، خیرر اخرلاقری برا  گرایی. در نتیجه گرایی و فضیلت وظیفه

شرود، و در  گیرد مشخص مری توجه به نتایج کاری که صورت می

ی در  چهره های برجسته فلسفه تکنولوژ
يکم  نيمه دوم سده بيستم و سده بيست و

کافى به برخى از مبادی فلسفه  تسلط 
 اخلاق مدرن ندارند.
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کرنریرم کره  گرایی با وظایف و قواعد اخلاقی مشخص مری وظیفه
گرایی با شرخرصریرت  کدام کار درست یا خوب است، و در فضیلت

مند و فضایل اخلاقی. در اخلاق توصیفی قصردمان  فرد فضیلت
ها چگونه و در چه شرایطی اخلاقری  این است که دریابیم انسان

کنند، با هر تلقی و معنایی که از اخلاقی بودن داریم؛ آیا  رفتار می
؟ و تاری رخ بشرر  انسان ها در مجموع به خیر گرایش دارند و یا شر

تواند به ما بگوید؟ اینها برخی از مضرامریرن  در این زمینه چه می
برجسته در اخلاق توصیفی هستند. در اخرلاق کاربرردی اما برا 

هرای مرخرترلرف چرون رسرانره،  کاربرد فلسفه اخلاق در حروزه
تکنولوژی، مهندسی، پزشکی، مدیریت، سریراسرت، اقرترصراد و 

های فلسفی در کار  بینیم که این دقت فرهنگ سروکار داریم. می
میچام موجود نیست، اما نکته مهمتر این است که تقسیرم وی 

 از اخلاق هنجاری تقسیم درستی نیست. 

شد تا میچام بتواند  چهارم. توجه به این مبانی و مبادی سبب می
اول در ؛ در سه ساحت به نسبت اخلاق و تکرنرولروژی برپرردازد

اخلاق هنجاری، دوم در اخلاق توصریرفری، و سروم در اخرلاق 
هرای  توانست بحرث انداز جدید، میچام می کاربردی. با این چشم

خروبری پریرش  تجویزی و توصیفی در باب اخلاق تکنولوژی را به
گررایری و  توانست نسبرت رویرکررد هرنرجراری وظریرفره برد، می
گرایی را در باب اخلاق تکرنرولروژی بسر   گرایی و نتیجه فضیلت

هایی بپردازد که نه توصیه که توصیفی از  دهد و به وصف جریان
هرای  کرنرنرد؛ مانرنرد طررح نسبرت ما و ترکرنرولروژی ارایره مری

پدیدارشناسانی چون آیدی و ورب یک. علاوه بر ایرن، او در ذیرل 
جد و با وضوح بهتر و بیشترری بره  توانست به اخلاق کاربردی می

نسبت مهندسان و مهندسی با فلسفه تکنولوژی و ترکرنرولروژی 
 بپردازد. 

گرایی اسرت کره  های نتیجه گرایی تنها یکی از بخش پنحم. فایده
گررایری، سره  گرایری و وظریرفره گرایی در کنار فضیلت این نتیجه

آیرد. ایرن دقرت  مکتب عمده در اخلاق هنجاری به حساب مری
 نظری هم در کار میچام صورت نگرفته است. 

ششم. در بخش نسبت دیرن و الرهریرات برا ترکرنرولروژی هرم 
شود؛ اول آنکه بحث بسیار مرجرمرل  هایی مشاهده می دقتی کم

هرای دیرنری  پردازد که دینداری و سرنرت است. به این موضوع می
های جدید دارند و ترا  هایی درباره تکنولوژی برجسته ما چه تلقی

های جدید از آنها مؤثر هستند. نکاتی هم در براب  کجا تکنولوژی

رود. در  های دینی مری های پیشامدرن در سنت حضور تکنولوژی
اینجا مضامینی بدون بس  کافی متناسب با یک کتاب که هدف 

شرود.  المعارفی مسائل است بررجسرتره مری اش ارائه دایرة اصلی
های مختلف نهادهای دینی دربراره خرطررات  بنابراین از واکنش

رود؛  هرای جردیرد سرخرن نرمری بالقوه و بالفرعرل ترکرنرولروژی
هرا  یک از این سرنرت شود که کدام که از این بحث نمی چنان هم

بیشتر با تفکر تکنولوژیک سازگار هستند. بحث نسربرت خردای 
رود، بدون بس   خالق با خالق تکنولوژی هم که اشارتی بدان می

شود؛ در کنار این موضوع که بسیاری از برجسرترگان  کافی رها می
نسل اول فیلسوفان تکنولوژی، چون ایلول و دسائر و یوهانرس، 

اندازند و برایرد  از منظر الهیاتی و دینداری نیز به موضوع نظر می
صورت مستقل به دیدگاه آنها درباره نسبت دین و ترکرنرولروژی  به

 پرداخت.

. نگاه میچام به رویه های اخلاقی و دینی تکنولوژی  هفتم، و آخر
واجد اخگرهایی برای تأمل در باب نسبت تکنولوژی برا دیرن و 
اخلاق است، اما بسیار اشتباه است اگر فکر کنیرم ایرن فشررده، 

گریررد.  ها را در برر مری پوشش درستی از وجوه مهم این نسبت
همچنین اشتباه است که تصور کنیم مضامینی کره وی در ایرن 

بررد. در ایرن  کند، از خطاهای اساسی رنج نمری باب برجسته می
مجال سعری کرردم بررخری از ایرن خرطراهرا را نشران دهرم؛ 

که نشان دادم او تصویر نزدیک به واقعی هرم از ایرن  چنان هم
ها که در دل سنت فلسفه  تکرنرولروژی وجرود دارد ارائره  نسبت

 نکرده است.

 مراج 
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کقسيم  کقسيم ميچام از اخلاق هنجاری 
 درستى نيست.
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گفت منتقد فهم مصباح از عدالت كتاب ام،   اش بازانديشى عدالت اجتماعى |  وگو با احمد واعظى درباره 
گفتگو با نقد دينى: نوانديشى دينى نبايد نمادهای دین را تنها با عقل بسنجد |  كتاب تباکى در  يسنده   نو



ام منتقد فهم مصباح از عدالت  
وگو با احمد واعظى گفت  

كتاب اش بازانديشى عدالت اجتماعى درباره   
 ياسر ميردامادی 



بازاندیشی عدالت اجتماعی: چیستی، چرایی و قرلرمررو عرنروان 
کتابی است که احمد واعظی، مدرگ و پژوهشگر فلسفره، سرال 

از سوی بوستان کتاب قم من شر کرده اسرت. برا او دربراره  ۰۰۱۰
، به شامگاه عاشورا، در ۰۰۱۱مرداد  ۶او از عدالت،   کتابش و تلقی

وگرو کرردم. سراعاتری پریرش از  گفت »مرکز اسلامی منچستر «
وگوی ما، هواداران خیزش مهسا جلوی این مررکرز ترجرمر   گفت

کروشرد از عردالرت  اعتراضی کرده بودند. واعظی در این اثرر مری
اش دفاع کرنرد.  اجتماعی در مقابل منتقدان لیبرال و اسرلامری

گویند که ایرن مرفرهروم بره  منتقدان لیبرال عدالت اجتماعی می
انجامد که دولتی استبدادی است. منترقردان  دولت حداکثری می

گویند به این مفهوم نیازی نریرسرت،  اسلامی عدالت اجتماعی می
زیرا هر آنچه در شرع آمده حتما  عادلانه است. از نرظرر واعرظری، 
برای جدی گرفتن عدالت اجتماعی برایرد هرم از لریربررالریرسرم 

ای که بررای عردالرت  شناسی کلاسیک فاصله گرفت و هم از فقه
ارزش ذاتی قائل نیست. واعظی معتقد است عدالت ارزش ذاتری 
دارد، ولی آزادی ارزش ابرزاری. دربراره ایرن رأی او در انرترهرای 

وگویی انتقادی بین من و او شکل گرفت. برا ایرن  مصاحبه گفت
حال، واعظی منتقد دیدگاه مصباح یزدی دربراره عردالرت اسرت. 

 گوید عدالت تنها ارزش ابزاری دارد و نه ذاتی.  مصباح می
 
 

ایرد کره  های مختلفی قرلرم زده شما در حوزهياسر ميردامادی: 
شامل فلسفه فقه، فلسفه حقوق، فلسرفره سریراسری، انردیشره 

شود. آیا چریرزی وجرود دارد کره ایرن  سیاسی و هرمنوتیک می
 ها را همچون نخ تسبیحی به هم پیوند بزند؟  حیطه

من در کنار تحصیل حوزوی و عرلروم اسرلامری   احمد واعظى:
)فقه، اصول، فلسفه و...( تقری با  از اوایل دهه هفتراد، دو حروزه 

ام که نخستین آنها حروزه هررمرنروتریرک  پژوهشی را اختیار کرده
قربرض و «های پیرامرون  است؛ چرا که آقای دکتر سروش بحث

مطرح کردند و مرن در سرال  ۰۳۶۷-۰۳۶۷های  را در سال »بس 
انردازی  راه کریرانساله بودم و مرجرلره  ۱۷که هنوز جوانی  ۰۳۶۷

شد، نقدی بر نرظرریره  من شر می کیهان فرهنگینشده بود، بلکه 
، کتابی با نرام ۰۳۷۰قبض و بس  نوشتم. پس از آن نقد، در سال 

در نقد این نظریه نگاشترم. ایرن کرتراب مرورد  تحول فهم دین
 ۷۱استقبال بسیاری قرار گرفت؛ چرا کره بسریرار مرخرترصرر در 

صفحه، هفت ادعای اصلی آقای سروش را توضیر  داده و نرقرد 
کرده بودم. این کتاب بیشتر مرورد اسرترفراده کسرانری برود کره 

و  قبض و بس ،ای  صفحه ۷۱۱جای کتاب تقری با   خواستند به می
صورت مختصر نرظرریره را  نقدهای مفصلش، آن را بخوانند و به

های  فهم کنند. با نوشتن این کتاب به فکر افتادم که ریشه بحث
قبض و بس  کجاست، و از آنجا به هرمنوتیرک رسریردم. در آن 
دوره در ایران زیاد در این زمینه قلمی زده و کاری نشده بود؛ مثر  
زمانی که نصر حامد ابوزید برای اولین بار واژه هررمرنروتریرک را 

میلادی و در یکی از مقالات او برود؛  ۰۷۷۰مطرح کرده بود، سال 
ای نرو بره شرمار  لذا این بحث نو بود و حتی این واژه هرم واژه

رفت. من حدود چهار سال و نیم در این زمیرنره کار کرردم و  می
 را نوشتم.  درآمدی بر هرمنوتیککتاب 

از آقای  هرمنوتیک و کتراب و سرنرتکتاب   ياسر ميردامادی:
 شبستری هم در همین اثنا پدید آمد. 

بله، البته آن اثرر برا فضرای کاری مرن ترفراوت   احمد واعظى:
بسیاری داشت؛ چون بحث ایشان بیشتر ناظر به فضای فرقره و 

تر به ایرن  ای صورت ریشه هایی از این دست بود، ولی من به بحث
ای از دانرش  عرنروان شراخره بحث پرداختم و به هرمنوتیک بره

ها تا الان ادامه یافته اسرت و هرماره  نگریستم. این فعالیت می
ام هررمرنروتریرک  هایی که در آن قلم زده و کار کرده یکی از شاخه

، ۰۳۷۱در سرال  درآمدی بر هرمنوتیکاست و حاصل آن کتاب 
هرمنروتریرک ، و دو کتاب ۰۳۷۱در سال  نظریه تفسیر متنکتاب 
 بود. ۰۳۷۷در سال  زبان فقه وحقوقو  حقوقی

هرا و  علت حضور و تدریس در دانشرگاه در اوایل دهه هفتاد، به
هایری  فضای قبل از دوم خرداد که فضای اندیشه سیاسی و بحث

از این دست غلبه فراوانی در محی  دانشگاه داشت، طربرعرا  در 
فضای تفکر سیاسی افتادم و بیشتر هم تمرکز خود را مصرروف 

کردم کره تراکرنرون نریرز  »فلسفه سیاسی«و  »اندیشه سیاسی«
ادامه یافته است و آثار متعددی در این حروزه فرکرری مرنر رشرر 

 ام. کرده
زیرمجموعه فلسفه سیاسی است که موضروع  »عدالت«موضوع 

،  نظریره عردالرتعدالت و عدالت اجتماعی، با کتاب  جران رالرز
 ۱۱۱عم  در رب ع اخیر قرن بیستم به کانون فلسفه سیراسری مربردل 

 
ای از عدالت  فردگرایى افراطى با هر ايده

 سازد. اجتماعى نمى



، به بازاندیشی عدالت اجتماعیشد. بنابراین، بحث من در کتاب 
هرای فرلرسرفره  کند، بلکه به برحرث هرمنوتیک ارتباط پیدا نمی

شود. گفتنی اسرت کره در  کردم مربوط می سیاسی که دنبال می
ام  های متعددی نروشرتره فلسفه سیاسی و اندیشه سیاسی، کتاب

؛ از نرظرریره عردالرت ترا توانم به  که از میان آنها می جران رالرز
نقرد و برررسری ، و ۰۳۷۰من شر شده در سال  لیبرالیسم سیاسی،

درآمدی بر فلسفه سریراسری ، و ۰۳۷۷در سال  های عدالت نظریه
 ( اشاره کنم.۰۳۷۴)تألیف سال  اسلامی

با این بیان، این دو حوزه با هم تفاوت دارنرد؛ مرنرترهری جرنرس 
های مختلفی چون فلسفه سریراسری و  مباحث عدالت به شاخه

خورد و طبعا  کسی کره برخرواهرد از  فلسفه حقوق نیز پیوند می
منظر اسلامیت و حتی ناظر بره جرامرعره ایرران برحرث کرنرد، 

تواند فقه را نادیده بگیرد یا از وجه دینی یا اندیشه اسرلامری  نمی
نظریره ترفرسریرر در قبال بحث عدالت چشم بپوشد؛ مث  کتاب 

با اینکه در فضای هرمنوتیک نوشته شده، اما چرون قصرد  متن
هرای برنریرادیرن حروزه  داشتیم از منظر خرودمان بره پررسرش

های  هرمنوتیک جواب بدهیم، طبیعتا  با بحث علم اصول، بحث
هایی که از مرنرظرر فرقرهری و  سمانتیک و فلسفه زبان و بحث

کند. ایرن اقرترضرای  شود، ارتباط پیدا می تفسیری هم مطرح می
هرای  شکلی است که انسان را به برحرث جنس بحث است که به

 برازانردیشری عردالرتکشاند؛ کما اینکه در کتاب  مختلف نیز می
شود، در برخی  ها در جاهایی از جنس فلسفه اجتماعی می بحث

ای موارد، ضلر  فرلرسرفره  موارد از جنس فلسفه اخلاق و در پاره
کند. بنابراین، جنس  حقوق یا جنبه فلسفه سیاسی غلبه پیدا می

وجهی نیست و شخص را  ای است که تک گونه موضوع عدالت به
 دهد. های دیگر هم سوق می به حوزه

هرای  نقد و برررسری نرظرریرهرب  این کتاب با   ياسر ميردامادی:
 چیست؟  عدالت

ای کره  من اساسا  علاقمند هستم که در عررصره  احمد واعظى:
هرا و  شوم، در گام نخست اهم نرظرریره طور تخصصی وارد می به

های آن حوزه دانشی را فهم و ارزیابی کنم و در گام دوم بره  دیدگاه

مسائل اصلی و مهم آن عرصه از منظر اسلامی و مبانی مقربرول 
ها و  های خود به آن پرسش خودمان بنگرم و در مقام طرح پاسخ

مسائل مهم باشم. از این رو، وقتی به موضوع هرمنروتریرک وارد 
شدم، چون با نگاه دانشی ورود کردم، طبعا  اولین اثرر مرکرتروب 

های آن شراخره دانشری  من مرور تحلیلی و انتقادی اهم نظریه
، برحرث را از هررمرنروتریرک درآمدی بر هرمنوتیکبود؛ مث  در 

کلاسیک آغاز کرردم ترا بره هررمرنروتریرک جردیرد رسریردم و 
پردازان اصلی را بررسری و نرقرد کرردم؛ لرذا ایرن کرتراب  نظریه
،  نه نظریه نظریه تفسیر متن،محور بود، اما در کتاب  نظریه محور

ایرم کره  محور پیش رفته و برررسری کررده صورت مسئله بلکه به
ها و مسائل اصلی کنونی در حوزه هرمنروتریرک نرظرریره  پرسش

تفسیر متن چیست. در اینجا با ابتکاری، کتاب را به ایرن شرکرل 
ها به چریرسرتری مرعرنرا و ترفرسریرر  نگاشتم که بخشی از بحث

گردد، و برخی به  شناسی معنا بازمی پردازد، شماری به معرفت می
اخلاقیات معنا )وجوه هنجاری مقوله تفسیر متن(. در اینجرا برا 

صورت ایجابی به اهرم  بندی، نظریه و پاسخ خود را به یک تقسیم
ام. لذا این کتاب بر  مسائل واقعی حوزه نظریه تفسیر مطرح کرده

مرحرور اسرت،  که اثر نظریره درآمدی بر هرمنوتیکخلاف کتاب 
ها متمرکز بر مسائل است و طبعا  به نرقرل، نرقرد و  محور بحث
ایم و پاسخ خرود را نریرز  های دیگران هم پرداخته بررسی پاسخ

 ایم. ارائه کرده
ام؛ یعنی در سه سالری  گونه رفتار کرده در زمینه عدالت نیز همین
(، همانند زمانی کره ۱۱۱۱-۱۱۱۴کردم ) که در کمبری ج تدریس می

پرردازان حروزه  در حوزه هرمنوتیک فعالیت داشتم، برر نرظرریره
هرای  نقد و بررسی نرظرریرهعدالت اجتماعی تمرکز کردم و کتاب 

هرای  را بره تربریریرن و برررسری انرترقرادی در انردیشره عدالت
پردازان عدالت، از ارسطو و افلاطون تا امروزه )مانند کانت،  نظریه

( پررداخرترم. اما اکرنرون در کرتراب  هیوم، اختیارگرایان و رالرز
 ام.  محور وارد شده به فضای مسئله بازاندیشی عدالت اجتماعی

تروان مسرائرل را بره طررق گرونراگرون  در موضوع عدالرت مری
بندی کرد؛ مسائل حوزه عدالت اجتماعی را به سه برخرش  تقسیم

ترقرسریرم کرردم. کرتراب  »چگونگری«و  »چرایی«، »چیستی«
 »چررایری«و  »چیستی«به دو محور  بازاندیشی عدالت اجتماعی

 »چرگرونرگری«پردازد و بعدا  اگر توفیقی دست داد، به فضای  می
تروان عردالرت را  کنم که چگرونره مری شوم و بررسی می وارد می

هایی باید اسرتروار  مستقر ساخت، عدالت اجتماعی را بر چه پایه
 ۱۱۱ کرد، و پایه و اصول عدالت اجتماعی چیست. 

مخالفان اسلامى عدالت اجتماعى از 
ین طرفداران حکومت دينى محکم  اند. تر



ایده اصلی شما در این کتاب دفاع از عردالرت   ياسر ميردامادی:
اجتماعی در مقابل مخالفان لیبرال و اسلامری آن اسرت. دفاع 

اش شما را بره  شما از عدالت اجتماعی در برابر مخالفان لیبرالی
کشرد، و دفاع از  ( مریAatn-nadnvndunlnsaضدفردگرایی )

اش، شما را به دفاع  عدالت اجتماعی در مقابل مخالفان اسلامی
توان از ایده عردالرت  کشد. آیا می می »حسن و قب  ذاتی«از ایده 

 آنکه از فردگرایی لیبرالیستی فاصله گرفت؟  اجتماعی دفاع کرد بی
بندی شما نیاز به اندکی توضریر  دارد. آری،  جم   احمد واعظى:

ایده اصلی این کتاب دفاع از عدالت اجتماعی و ضرورت آن اسرت 
عردالرت «که عدالت اجتماعی فرراترر از  و توضی  این ایده است 

کنم  ای که در این کتاب از آن دفاع می گیرد. ایده قرار می »توزیعی
این است که عدالت اجتماعی بسیار فراتر از صِرف توزی ع عادلانره 
برخی از خیرهای اجتماعی )مانند رفاه یا درآمد( اسرت و شرامرل 

شود و فق  بره  های زیرین مناسبات اجتماعی می ها و لایه فرایند
، ایرن کرتراب  فضای توزی ع امکانات نمی رود. به عربرارت دیرگرر

درصدد آن است که بگوید عدالت از آنرچره در انردیشره ماسرت 
لحاظ نظری، پشتوانه آن چنان قوی اسرت  بسیار فراتر است، و به

که اگر بخواهیم به آن التزام پیدا کرنریرم، برایرد در بسریراری از 
های زیرین مناسبات اجتماعی هم عدالت بورزیم و عدالت را  لایه

 جدی بگیریم. 
گوی ید در مقابل مخالفان لیبرالی به ضدفردگررایری  اما اینکه می

رسد؛ چون من معتقدم  ای به نظرم نمی رسم، تعبیر منصفانه می
که هر چیزی جای خود را دارد؛ یعنی نگاه ما صفر و صدی نیست 
که یا اص  فرد را به اسم عدالت اجتماعی منکوب کنیم و یرا اگرر 
خواستیم کرامت و حقوق او را در نظر گیریم، عدالت اجتماعی را 

تر آن اسرت کره برگروی ریرم ما برا ایرده  نادیده بگیریم. صحی 
لیبرالیسم کلاسیک یا نئولیبرالیسم لیبرتارین )اخرتریرارگررایرانری 

گونه الگویی از  مثل نوزیک و هایک( مخالفت داریم که به هیچ
دهند؛ یعنی من را در مقابل مطلرق  عدالت اجتماعی میدان نمی

فردگرایی با هر نسخه و ویراستی از آن قرار ندهید، بلکه در برابر 
فردگرایی متجلی در لیبرالیسم کلاسیک و فردگرایی مبر رنری برر 
بازار آزاد لیبرتارین یا اختیارگرایان بنهید؛ چرون وقرتری خرود را 

دنبال دارد کره نشران  ضدفردگرا بنامید، دلالت ضمنی منفی به
دهد گویی شما اص  به حقوق فرد اعتنا ندارید و قصد داریرد  می

فردیت را در همه اشکالش نفی کنید، در حالی که ابردا  چرنریرن 
صورت بسیار ایجابی، عدالت و جردی  نیست. من در این کتاب به

سازم که در بسیاری از وجوه خرود اصر   گرفتن آن را برجسته می
 کند.  فردیت را منکوب نمی

توانید یک مثال بزنید که چگونره در ایرن  می  ياسر ميردامادی:
 شود؟  مدلِ شما فردیت منکوب نمی

مث  اگر عدالرت، برازتروزی رع ثرروت یرا ترأمریرن   احمد واعظى:
داری، ایرن  اجتماعی را اقتضا کند، حرتری در برازار آزاد سررمایره

معنای ضدیت با فردگرایی نیست، بلکه معرنرای آن مرحردود  به
، ایرن  کردن آزادی بی حدوحصر اقتصادی است. به بیران دیرگرر

حدوحصر در حروزه  معنای آزادی بی غل  است که فردگرایی را به
های دیگر بدانیم. بله، در این صورت هر کرس از  اقتصاد و حوزه

معنای ضردفرردگررایری اسرت، ولری اگرر  عدالت سخن بگوید به
شکل معقول و منطقی دایره آزادی فردی را در  مسئله عدالت به

تروان آن را بره ضردیرت برا  های مختلف مهار کند، نرمری حوزه
فردگرایی تعبیر کرد؛ چرا که ضدیت با فرردگررایری برار مرعرنرایری 

زنرد.  شکلی نامعقول برچسب به اندیشره مری بسیاری دارد که به
ای از عردالرت  توان گفت که آری، فردگرایی افراطی با هر ایده می

سازد؛ ولی این معنایش آن نیسرت کره هرر کرس  اجتماعی نمی
مداف  ایده عدالت اجتماعی شد ضد فردگرایری اسرت. آری، ضرد 

 فردگرایی افراطی است.
آیا دفاع شما از عدالت اجتماعری در مرقرابرل :  ياسر ميردامادی
اش، شما را به دفاع از ایرده حرکرومرت دیرنری  مخالفان اسلامی

 کشاند؟ می
پاسخ به این سؤال منفی است، و مطلب نیازمنرد :  احمد واعظى

توضی  است. مخالفان اسلامی عردالرت اجرترماعری اترفراقا  از 
اند کره حرکرومرت دیرنری  ترین طرفداران حکومت دینی محکم

کنند؛ مثل سلفیت تکفیری  گرا و ظاهرگرا را دنبال می جامد، نص
انرد. پرس  ها که شدیدا  مداف  حکومت دیرنری از جریان نوسلفی

زند، لرزوما   اینگونه نیست که اگر کسی از عدالت اجتماعی دم می
اش  طرفدار حکومت دینی باشد که گویی مرخرالرفران اسرلامری

 مداف  حکومت دینی نیستند.
توضی  اینکه گاهی قصد داریم عدالت اجتماعی را بدون در نظرر 

هرا  کنیم، مانند بحرث ای که به آن تعلق دارد بحث  گرفتن جامعه
پیرامون ضرورت عدالت اجتماعی، اما گاهی بحث را در فضرای 

کرنریرم و  جامعه اسلامی و در بافتار فرهنگ اسلامی مطرح مری
خواهیم برگروی ریرم  ام. ما می این همان کاری است که بنده کرده

عدالت اجتماعی در فضای لیبرالی و جهان غرب مخالفانری دارد 
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ام. اگرر  مخالفانی دارد؛ لذا من به فضای اسلامی آن پررداخرتره
بخواهید در چنین فضایی از عردالرت اجرترماعری دفاع کرنریرد، 

 توانید فقه و فرهنگ اسلامی را نادیده بگیرید. نمی
ام؛ بدیرن مرعرنرا کره  من در این کتاب دو چیز را از هم جدا کرده

گانه مطرح ساخته ام و مردد و  کارکرد عدالت در فقه شیعه را جدا
ام.  کارکرد فقه اسلامی برای عدالت را هرم بره برحرث گرذاشرتره

بنابراین دو بحث جدا از هم داریم؛ بحرث در ایرنرکره پرذیررش 
تروانرد  آوری عدالت و اصل عدالت چه کارکردی در فرقره مری الزام

داشته باشد، غیر از این بحث است که فقه در مقرولره اسرترقررار 
عدالت اجتماعی در جامعه چه نقش و کارکردی دارد. اگرر فرقره 

ای از  خواهد در خدمت بس  عدالت اجتماعی باشد، هر تلقی می
نمونره، اگرر  کار عدالت اجتماعی باشد. برای تواند کمک فقه نمی

فقه کام  فردی باشد و وظیفه فقیه را صررفا  اسرترنربراط حرکرم 
تواند فقه را در خدمرت بسر  عردالرت در  شرعی بداند، کجا می

سمت مرنراسربرات  جامعه و تغییر مناسبات اجتماعی موجود، به
اجتماعی مطلوب قرار دهد؟ اما اگر فقه را ولایری یرا حرکرومرتری 

کند که  دیدیم، نه فردی، آنگاه فقه امکان و ظرفیت آن را پیدا می
گیرد. البته عبارت فقه ولایی یا حکرومرتری  در خدمت عدالت قرار 

معنای دیدن فقه در بستر مدیریت  درستی فهم شود که به باید به
توان فتوا را عریرن  و اداره جامعه است که با این نگاه، دیگر نمی

بسرا  رود؛ چره قانون دانست، بلکه پشتوانه قانون به شرمار مری
بیرنریرد کره نره  روید می فتوایی که وقتی به بستر اداره جامعه می

دهد به قانون تبدیل شود و نه شررایر   شرای  اجتماعی اجازه می
المللی، بلکه باید تغییرات و اتفاقاتی در شرای  جامرعره رخ  بین

دهد، یا فتوا باید قبض و بسطی بپذیرد تا توان اداره جرامرعره را 
داشته باشد. پس فقه ولایی یا حکومتی یرعرنری فرقرهری کره در 

گیرد، نه فرقره جرامردی کره در آن  خدمت اداره جامعه قرار می
جامعه باید ایستا شود و خود را در قالب فقه جای دهرد، برلرکره 

عکس، این فقه است که برایرد مرنرعرطرف براشرد و برتروانرد  به
 ملاحظات و اقتضائات را در نظر گیرد.

توانرد  ای از فقه نمی پیام من در این کتاب این است که هر تلقی
در خدمت عدالت اجتماعی باشد، برلرکره بررای بررخرورداری از 
عدالت اجتماعی اسلامی، همانگونه کره در عردالرت نریراز بره 

پرردازی هسرتریرم؛  پردازی داریم، در فقه نیز محتاج نظریه نظریه
توان عدالت را مرحرقرق کررد.  چون با هر گونه تلقی از فقه نمی

سخن من در کتاب همین است؛ بحث مرن حرکرومرت دیرنری 
تر از بسیاری  داغ-نیست، و الا مخالفان اسلامی عدالت اجتماعی 

کنند. پس  از حکومت دینی دفاع می -از طرفداران حکومت دینی
بحث من در این کتاب حکومت دینی نبود، بلکه تلقی سازگار با 

تواند خدمتی  عدالت از فقه بود و اینکه کدامین تلقی از فقه نمی
 عینی به مقوله استقرار عدالت اجتماعی داشته باشد.

گردیم، اما بگذارید پرسرش  به این نکته بازمی  ياسر ميردامادی:
گرایی اخلاقی  کرات از عینیت دیگری مطرح کنم. شما آشکارا و به

 (Mwwnl wbjectnvnsaدر مقابل ذهنیرت ) ( گررایریMwwnl 

subjectnvnsaکنید، ولی چنرانرکره مرن بررداشرت  ( دفاع می
 گرایی )رئالیسم( ساکتید.  ام، در مورد واق  کرده

نه، ساکت نیستم، بلکه همانگونه که در برحرث   احمد واعظى:
عینیت، بین عینیت متافیزیکی و عینیت ارزشی و بیرن عریرنریرت 

شویم، در برحرث  شناختی( تفکیک قائل می سمانتیکال )دلالت
گررایری  رئالیسم هم به همین تفکیک اعتقاد داریم. گاهری واقر 

کنیم که با خارجریرت و داشرترن وجرود  متافیزیکی را مطرح می
شرود. در بسریراری مروارد، امرر رئرال  عینی خارجی مساوی می

اسرت. بره دیرگرر   معنای رئال متافیزیکی نیست، اما واقرعری به
دسرت «گوی ریرم  سخن، واق  اوس  از خارج است؛ برای مثال می

؛ در این مثرال، ترقردم حررکرت »حرکت کرد که کلید حرکت کرد
لحاظ زمانری  شود که هر چند به دست بر حرکت کلید ترسیم می

زمانند، اما وقتی کلید در دست شما در داخل قرفرل حررکرت  هم
گوید کلید حرکت کرد که دسرت هرم بره  کس نمی کند، هیچ می

گوی یم دست حرکت کرد. یعنی  عکس، می حرکت درآمد، بلکه به
کند،  عقل ما به تقدم رتبی حرکت دست بر حرکت کلید حکم می

با اینکه این دو حرکت همزمانند. بنابراین، این ترقردم و ترأخرر 
واقعی است و امر خیالی، موهوم، اعتباری و قرراردادی نریرسرت، 
بلکه حرکت دست واقعا  مقدم است، اما این واق ، به این مرعرنرا 
که در خارج چهار چیز عینی نداریم، رئال متافیزیکی نیست. ما از 
حرکت دست، حرکت کلید، تقدم حرکت دست بر کلید و ترأخرر 

گوی یم، ولی در حالی کره  حرکت کلید از حرکت دست سخن می
الامرر  اند و نفرس تقدم و تأخر امر رئال متافیزیکی نیستند، واقعی

، هر آنچه عقل ما درس می  دارند. به کند، لزوما  عینیت  تعبیر دیگر
خارجی و مابازاء خارجی ندارد. اگر فوقیت و تحتیت را در نرظرر 

گربه بالای شیروانی است و شیروانری ترحرت «بگیریم و بگوی یم 
، معنایش این نیست که ما در خارج چهار امر عیرنری »گربه است

ملموگ متافیزیکی داشته باشیم، بلکه فروق و ترحرت انرترزاع 
کند؛ امری موهوم و اعرتربراری  شوند و عقل ما آنها را درس می می
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هم نیستند تا تقدم و تأخر و فوقیت و تحتیت را قرارداد و اعتربرار 
 کنیم.

های اخلاقی )مثل  با این توضی ، باید گفت که بنده هم در ارزش
عدالت یا خوبی و بدی( چنین اعتقادی دارم؛ یعنی خوبی، بردی، 

کند و کاری  اند که واقعا  عقل ما آنها را درس می حسن و قب  اموری
شرمارد؛  مانند قتل نفس محترمه یا ظلم را واقعا  بد و زشرت مری

داند و واقعا  حررکرت  چنانکه در مثال، دست را بر کلید مقدم می
آنکه این امور را دارای مابرازاء عریرنری  فهمد؛ بی کلید را مؤخر می

گرایی متافیرزیرکری قرلرمرداد  خارجی بداند و آنها را مشمول واق 
 کند.

 یعنی واقعا  وجه انتزاع خارجی دارد؟ ياسر ميردامادی:
عنوان امر واقرعری شرهرود  یعنی عقل ما این را به  احمد واعظى:

گوی یم رئال متافیزیکری  کند؛ گرچه موجود عینی نیست و می می
گوی یم عیرنریرت  نیست، بلک رئال اخلاقی است. در آنجا هم می

 اخلاقی دارد، نه عینیت متافیزیکی.
کره  »مرک داول«رأی شما با رأی کسی مثل   ياسر ميردامادی:

 اند متفاوت است؟ گوید کیفیات اخلاقی مثل کیفیات ثانویه می
خواهند  بله، کسانی که چنین دیدگاهی دارند، میاحمد واعظى: 

های اخلاقی بدهنرد، ولری ایرن  نوعی عینیت خارجی به ارزش به
 شود.  نمی

آیا شما منتقد تحلیل علامره طربراطربرایری از   ياسر ميردامادی:
بره نرااخرلاقری ابرزاری  اصول فلسفهعدالت هستید که آن را در 

 داند؟  کند و حاصل اعتبار عقل عملی می تحلیل می
من منتقد علامه نیستم. آقای مطهرری مرنرترقرد  : احمد واعظى

نوشترم کره  مطهری و عدالتنام  ایشان است و من هم کتابی به
به چاپ رسید و در فصلی از آن بریرن مرطرهرری و  ۰۳۷۷در سال 

ام که اشکالات آقای مطهرری  ام و معتقد شده علامه مقایسه کرده
 به علامه وارد نیست. 

من معتقدم که مرحوم علامه طباطبرایری بررای امرور ارزشری و 
اخلاقی )باید و نباید اخلاقی و خوب و بد اخلاقی( دو تقریر ارائه 

اصرول از  «اعتباریرات»دهد: یکی تقریری است که در مقاله  می
لای  به آن پرداخرتره، و دیرگرری در لابره فلسفه و روش رئالیسم

ای کره  ارائه گردیده است. نکته ظریف و فرنری »المیزان«تفسیر 
مرطرهرری و «کننرد و مرن در کرتراب  بسیاری به آن دقت نمی

ام، این است کره  بررسی کرده »بازاندیشی عدالت«و در  »عدالت
هرایری از  و نوشتره »اعتباریات«علامه طباطبایی وقتی در مقاله 

گرری انسران  این دست، بین مسئله عدالت و نظریره اسرترخردام
زند، اص  در مقام بیان ارزشمرنردی اخرلاقری عردالرت  پیوند می

خواهد بگوید انسان نره  عنوان بحث فلسفی نیست، بلکه می به
انسران بره فرطررت «تعبیر خرود او  اش، یا به به فطرت اخلاقی

اش، انسران  ، بلکه حتی انسانی در مقام اجتماعی»قدسیه الهیه
در سط  فردیت اجتماعی که فق  قصد زندگی و تأمین نیازهرای 

به ضرورت و حسرن و برایسرترگری   قوای طبیعی خود را دارد نیز 
 رسد. عدالت می

یعنی آدمی با عقل ابزاری خود هم به عردالرت   ياسر ميردامادی:
 رسد.  می

اش هرم بره  بله، یعنی آدمی با هویت اجترماعری  احمد واعظى:
رسد. اینجا دیگر موضوع ارزش اخلاقی مطرح نیسرت،  عدالت می

گرری  های قوای طبیعی اوست که حیث اسرترخردام بلکه خواسته
رساند که اگر من برای تأمین مایحتراج و  انسان، او را به اینجا می

فعلیت بخشیدن به نیازهای قوای طبیعی خود نیاز دارم دیگرران 
را به استخدام درآورم، باید اجازه دهم که دیرگرران هرم چرنریرن 

ای را در پیش گیرند، و الا همکاری اجتماعی برادوام شرکرل  رویه
خواهد برگرویرد انسران برا عرقرل  گیرد. آقای طباطبایی می نمی

رسرد. ایشران در مرقرالره  اش هرم بره عردالرت مری اجتماعری
گوید انسان قبل از هر فعرل ارادی دو اعرتربرار  می »اعتباریات«
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کند: اعتبار خوب بودن آن فعل، و اعتبار برایسرتره برودن آن  می
 فعل. 

ایشان در این مقام است، نه در مقام بحث فلسفه اخلاقی راجر  
ترعربریرر مرن، عرلامره در مرقرالره  به ارزشمندی اخرلاقری. بره

 Actnwaبرریررشررتررر دربرراره فررلررسررفرره عررمررل ) »اعررترربرراریررات«

phnlwswphyکنرد، نره فرلرسرفره اخرلاق. ایشران  ( بحث می
هرای  خواهد به پرسش فلسفی درباره چیستی مرنرشرأ گرزاره نمی

اخلاقی و خاستگاه باید و نباید اخلاق و خروب و برد اخرلاقری 
بپردازد؛ ایشان در پی آن اسرت کره ثرابرت کرنرد انسران وقرتری 

شرود  خواهد فعل ارادی انجام دهد، این فعل از او صادر نمری می
مگر اینکه در رتبه قبل دو اتفاق رخ دهد: یرکری ایرنرکره خروب 
بودن آن کار را اعتبار کند، و دیگر اینکه بایسته بودن آن را اعتبار 

را نیاورد، دست به فرعرل ارادی  »خوب«و  »باید«کند و تا اعتبار 
زند، پس این غیر از آن است که بگوی ریرم برحرث اخرلاقری  نمی
 کند. می

بنابراین، من مخالف علامه نیستم. علامه از کسانی است که در 
بخشی از آثارش، تفسیر و تحلیل و ترعربریرری نرااخرلاقری، نره 
ضداخلاقی، از بایستگی و خوب بودن عدالت کرده است. اما این 
حرف نهایی علامه هم نیست، چرا که ایشان سخن پایانی )یعنی 

و آثار دیگرش مطرح کرده  المیزانتعبیر اخلاقی از عدالت( را در 
 است.

شود گفت که شما منتقد تحلیل آقای  ولی می ياسر ميردامادی:
مصباح از عدالت هستید؛ چون ایشان برای عدالت تنها ضررورت 

 بالقیاگ )ارزش ابزاری( قائل است.
بله، چون من به حسن ذاتی عدالت و قب  ذاتری   احمد واعظى:

، شهودگرای عقلی بی  ام. عدالتی معتقدم، یا به تعبیر دیگر
 شناسی اخلاق؟  در معرفت ياسر ميردامادی:

بله، کانت نیز همین دیدگاه را دارد، و الربرتره بره   احمد واعظى:
تبیینی متفاوت از آنچه شهرودگررایران عرقرلری مسرلرمان ارائره 

دهند، شهودگرای عقلی است؛ یعنی چون شهودگرای عرقرلری  می
 »های غیررمشرروط خررد نراب گزاره«های اخلاقی را  است، گزاره

 داند. می
اگر شما به حسن ذاتی عدالت قائرل براشریرد،   ياسر ميردامادی:

شرود کره  گرایانه مرواجره مری تحلیل شما با این داوری ضدذات
گوید گرچه ممکن است اشیاء عینی )مثل میرز و صرنردلری(  می

ذات داشته باشند، اما مفاهیم برساخته اجتماع )مثرل عردالرت، 
 اند. دموکراسی و...( فاقد ذات

من عدالت را در همان فصل نخست، چیزی مثل   احمد واعظى:
 دانم. خوبی و علم می

 لحاظ مفهومی؟ به ياسر ميردامادی:
لحاظ بحث مفهومی، ولی نه به این معنرا  بله، به  احمد واعظى:

صورت جنس و فصل دارد، بلکه همانگونه که در یک  که ذات به
گاهی با مصادیق و اموری مواجه می شویم و خوبری را  سط  از آ

کنیم، اما خوبی انواع و اقسام مصادیق دارد، هرمانرطرور  درس می
که علم گاهی حضوری است، گاهی حصولی، و گاهری حراصرل 
گاهری و  حس است و گاهی ناشی از اسناد تاریخی یا نقل، ولی آ

توانیم از آن درکری داشرتره  علم مفهومی بسی  است که ما می
گاه نباید خود را در قیدوبند یکی از مرنرشرأهرای  باشیم، ولی هیچ

انتزاع آن قرار دهیم تا فق  ادارس حسی را علم بدانیم یرا فرقر  
ادران حضوری و یا تاریخی را؛ چون علم مفهوم بسیطی است که 

شرود. در  کنیم، گرچه از مصادیق متنوع انتزاع مری آن را درس می
هرا و  زمینه عدالت نیز به چنین چیزی معتقدم که افعال، کرنرش

توانند منشأ انتزاع مفهوم عردالرت  مناسبات به طرق مختلف می
باشند. برای نمونه، رفتار نابرابر در جایی که رفتار برابر شرایسرتره 

عدالتی است و رفتار برابر عدالت است. یا اعطرای حرق  است، بی
در جایی که کسی صاحب حق است عدالت است، ولری عردالرت 
فق  به مسئله اعطای حق گره نخورده؛ چون در جاهایری اصر  
بحث حق مطرح نیست. جانبداری و تبعیض هم در جرایری کره 
شایسته جانبداری یا تبعیض باشد عدالت است، با اینکه حقی در 

 کار نیست.
مراد این است که نباید عدالت را با یک ذات یا مصداق و یا مرورد 

های متکثری داشرتره  تواند خاستگاه خاص پیوند زنیم؛ چون می
 یابیم.  کنیم و این انتزاع را می باشد، ولی ما این شهود را پیدا می

گررایری را چرگرونره  بر این اساگ، اشکال ذات یاسر میردامادی:
 دهید؟ پاسخ می

گررا  گوی یم درست است که در عردالرت واقر  می  احمد واعظى:
گرای متافیزیکی تا بگوی یم پای امرر رئرال و  هستیم، اما نه واق 

موجود خارجی در میان است که باید ذات آن را توضی  دهریرم، 
 گوی یم عدالت مفهوم انتزاعی است.  بلکه می

یعنی تعریف جام  و مانعی که جنس قریب و   ياسر ميردامادی:
دهریرد کره برعردا   فصل قریب داشته باشد، از عدالت ارائه نرمری

گروی ریرد شرهرود  گرایی به آن وارد شود، برلرکره مری اشکال ذات
هرای  مشترکی داریم که ممکن است همیشه در مصادیق و منشأ 

 ۱۱۱ نظر وجود داشته باشد.  انتزاعش اختلاف



گونه است؛ یعنی حتی کسی کره  بله، قطعا  همین  احمد واعظى:
نظام کاستی و طبقاتی را هم پذیرفته باشد، رفتار نابرابر برا افرراد 

داند؛ کما اینکه در نرظرام کاسرتری، طربرقره  عدالتی می برابر را بی
عردالرتری  کرنرنرد و آن را بری ها تبعیض را تحمل نرمری مهاراجه

دانرنرد،  عدالتی نرمری های میانی آن را بی شمارند، ولی در لایه می
خواهرم برگرویرم هرمان  دانند. می چون اص  خود را نابرابر می
ای قائل نیست، گرفتن حق دیگران  کسی که هیچ حقی برای عده
 بیند.  عدالتی می را در صورت وجود آن حق بی

ایرد  مثال دیگری که برای این امر در کتاب زده  ياسر ميردامادی:
سق  جنین است. بحث بر سر این است که آیا جنین مصرداقری 

 از انسان است که سق  جنین قتل نفس به حساب آید یا نه.
بله، یعنی اختلاف در مصادیق است، و الا قربر    احمد واعظى:

 قتل نفس محترمه را همه قبول دارند.
شما در فصل اول پیرامون چیسرتری عردالرت   ياسر ميردامادی:

تروانرد  شناسی عدالت نمری کنید که مفهوم اجتماعی، استدلال می
شناسی آن کرنرد؛ برا ایرن حرال اشراره  کمک شایانی به چیستی

شرنراسری  شناسی عدالت کام  جدا از چیستری کنید که مفهوم می
عدالت نیست. آیا این داوری شما بر نظریه هرمنوتیکی خراصری 

 بنا شده؟ 
های واقرعری  نه، این بر اساگ درس درست از نزاع  احمد واعظى:

در حوزه عدالت اجتماعی است؛ یرعرنری اگرر کسری ترفرسریرر و 
هرای مروجرود بریرن  هرا و اخرترلاف تحلیلش این باشد که نزاع

صاحبنظران پیرامون بحث عدالت، جملگی ناشی از عدم توافق 
حل آن ایضاح و تحلیل مفهومی خواهد برود؛  مفهومی است، راه

یعنی اگر بتوانیم ایضاح مفهومی درستی کرنریرم، مسرئرلره حرل 
ها و منازعات موجرود در  شود، اما اگر تحلیل ما از عدم توافق می

هایی بنیادیرن  بحث حوزه عدالت اجتماعی این باشد که به بحث
حل ما ترفراوت پریردا  کند، نه به بحث مفهومی، راه بازگشت می

کند؛ مث  اگر کسی درباره بازار آزاد و دسرتراورد ایرن رقابرت  می
شان  شوند حق مند می اقتصادی معتقد شود کسانی که بهتر بهره

عرنروان  توان تحرت است و نباید مالیات بیشتر بدهند، دیگر نمی
عدالت اجتماعی از آنها مالیات گرفت و بازتوری ع ثرروت کررد، در 
حالی که اگر کسی نظرش بر این باشد که اص  حق آنان نیست و 

حق برودن  هر حجمی از آورده حق طرف نیست، دعوا بر سر ذی
گیرد که برحرث مرفرهرومری  حق نبودن درآمدها شکل می یا ذی

نیست؛ چون حق داشتن و حق نداشتن امر واقعی اسرت؛ یرکری 
گوید واقعرا  حرق نردارد، یرا  گوید واقعا  حق دارد و دیگری می می

کسی که نظام کاستی را قبول دارد، معتقد به نرابررابرری واقرعری 
ها را دارای  هاست، اما یک دموکرات یا شخصی که انسان انسان

شمرد و ایرن  ها را هم واقعا  برابر می داند، انسان برابری ذاتی می
توانیم  بحث اص  مفهومی نیست، بلکه بحث واقعی است. نمی

معنرای ایضراح  کلیدی به بگوی یم در بحث عدالت اجتماعی شاه
خروبری  توانیم بگوی یم که اگر عدالت را بره مفهومی داریم. نمی

تحلیل مفهومی کنیم، براعرث حرل مشرکرل اسرت؛ چررا کره 
-های واقعی و بنیادی نظری  ها در بحث مشکلات به عدم توافق

شناختی و دیرگرر  شناسی، چه در حوزه ارزش چه در حوزه انسان
گردد؛ مث  کسی که در حروزه فرلرسرفره اخرلاق  بازمی -ها حوزه

iawtnvnst  -های اخلاقری  است، اص  گزاره -گرا یعنی احساگ
داند و ایرنرهرا را اصر   هایی عینی نمی مربوط به عدالت را گزاره

داند. در ایرن صرورت، الرزامری ایرجراد  های شخصی می ترجی 
کند که بگوی یم در بستر جامعه باید عدالت مستقر شرود و  نمی

مناسبات اجتماعی وفق عردالرت ترغریریرر کرنرد؛ چرون پراسرخ 
های شخصی شرمارسرت. ایرن برحرث  شنویم که اینها ترجی  می

هرای  شرنراسری گرزاره مفهومی نیست، بلکه مربوط به مرعررفرت
 اخلاقی است. 

شما سطحی ارتکازی از عردالرت را در نرظرر   ياسر ميردامادی:
گوی ید وابسته به فرهنگ و تاری خ نیست. منظور  گیرید که می می
 چیست؟ »ارتکازی«از 

پررذیررری مرریرران  مررراد از ارتررکازی اشررتررران  احددمددد واعددظددى:
، مرتکرز ذهرن انسران هاست، و به انسان هراسرت.  معنای دیگر

رغرم ترمام  هرا را بره توانیم انسان سخن من این است که ما می
شان، در بحث مرفرهروم عردالرت بره جرایری  های فرهنگی تنوع

پذیر داشته باشرنرد؛ مانرنرد ایرن  برسانیم که با هم تلقی اشتران
ای برابر بودند، برایرد رفرترارهرای  ها در زمینه بحث که اگر انسان

ها باید بررابرر رفرترار کررد و الا  برابر با آنها صورت گیرد و با برابر 
شران را  شود. یا اگر حقی داشته باشند، برایرد حرق عدالتی می بی

مرعرنرای  حرق اسرت. بره اعطا کرد؛ چون عدالت اعطای حق ذی
، به  ۱۱۱حرق  رغم اینکه ممکرن اسرت مصرداقا  افررادی را ذی دیگر

 
زش ابزاری  آقای مصباح برای عدالت تنها ار
 قائل است و من منتقد این ديدگاه ام. 



که صوری است( از  بدانیم یا ندانیم، می توانیم به سطحی بالاتر )
بحث برویم که از آن پس دعواهای مصداقی را رها کرنریرم و در 

توانند در مفهروم عردالرت  ها می سط  صوری بگوی یم که انسان
اشتران نظر داشته باشند، ولی نه با یک تعریف، بلکه برا چرنرد 
تعریف؛ مانند جانبداری، برابری، حق و غیره. منظورم ایرن اسرت 

بره  -ها ندارد که دیگر ربطی به نزاع-شود در سط  فرمال  که می
هایی در مفهوم عدالت رسید. با ایرن حرال، ایرن سرطر   توافق

های محتوایی مربوط به عدالت  نزاع  انتزاعی بحث از عدالت، گره
هرای  گشاید. به نظرم باز کردن این بحرث یرکری از آورده را نمی

 کتاب است. 
گروی ریرد:  پیرامرون عردالرت اجرترماعری مری  ياسر ميردامادی:

تروان عردالرت  مفهومی فراتر از عدالت توزیعی اسرت و نرمری«
 منظورتان چیست؟  »اجتماعی را به عدالت توزیعی فروکاست.

در زمینه عدالت توزیعی، دو جریان وجرود دارد:   احمد واعظى:
هستند. معرمرولاً عردالرت  »گرا نتیجه«و برخی  »ای رویه«برخی 

توزیعی متمرکز بر بسیاری از خیرات اجتماعی )مانند درآمد، رفاه، 
صرورت  شود و معتقد اسرت کره برایرد بره منابع و امکانات( می

عادلانه توزی ع شود. این جریان از قدیم وجود داشته، اما مفرهروم 
عدالت اجتماعی از اواخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم پرا بره 

گذارد، ولی عدالت توزیعی از زمان ارسطو هرم مرطررح  میدان می
برروده اسررت. او عرردالررت را برره دو نرروع عرردالررت ترروزیررعرری                                  

 (Dnstwnbutnve Justnce( و عدالت کیفرری )Rntwnbutnve 

Justnceکرد؛ لذا عدالت تروزیرعری عربرارتری نروپرا  ( تقسیم می
 نیست، بلکه از گذشته هم بوده است. 

بریرنریرم کره مسرئرلره  اما با نگاهی به جامعه و مناسبات آن مری
عدالتی، فق  و فق  راج  بره خریررات اجرترماعری  نابرابری یا بی

)مثل درآمد، رفاه، آموزش، سلامرت و... و تروزی رع عادلانره آن( 
نیست، بلکه بسیاری از امور دیگر لازم است عادلانه گردد، گرچره 
امری قابل توری ع نباشد؛ مث  دسترسی به مناصب چیزی نیرسرت 
که بتوان آن را توزی ع کرد؛ چون مناصب اجتماعی محدود اسرت 
و مانند درآمد یا رفاه نیست، اما باید عادلانه باشد و دستررسری بره 

ها نیز ممکن اسرت  تواند ناعادلانه باشد. فرآیند این مناصب نمی
شکلی تعبیه شود که عم  شما را به نتایجی ناعادلانه برسانرد؛  به

شود که موقعیرت و فررصرت بررای  مث  فرایند رانتی موجب می
سراز اجرحراف و  ای فراهم آید و معیوب بودن آن هم زمینره عده

تواند در حوزه اداری  گردد. فرآیند می وارد آمدن لطمه به افراد می
و هر حوزه دیگری وجود داشته باشد، اما عادلانره کرردن آن بره 
، یا منابع و امرکانراتری چرون  توزی ع نیست. فرآیند مانند یک خیر

 زمین نیست که مدعی توزی ع عادلانه آن در میان همه باشیم.
اند، اما قانون باید عادلانه  توزی ع های غیرقابل قوانین هم از مقوله

ها نیز از این دست مواردند که برایرد  باشد. اختیارات و مسئولیت
عادلانه به صاحب مناصب واگذار گردند، و اگرر مسرئرولریرت یرا 

الرعراده  صورت فوق هایی مثل امضای طلایی به اختیاری در قالب
به مقام یا سازمانی داده شرود، از شرکرل عادلانره خرود خرارج 

شود. اما در همه این موارد بنا نیست چریرزی تروزی رع گرردد،  می
عردالرتری  ها چون سر از بری بلکه نفس این اختیارات و مسئولیت

هرایری را  آورد عادلانه نیست؛ مث  امضای طلایی موقعریرت درمی
 سازد.  ای را هم از آنها محروم می کند و عده ای ایجاد می برای عده

چرایی عردالرت «در فصل دوم کتاب با عنوان   ياسر ميردامادی:
فرقره ما امرروز برا «گروی ریرد:  مری ۰۰۴و در صفحه  »اجتماعی

اعترنرایری بره  روست که منشأ آن بی ها و تضادهایی روبه بست بن
پیچید، گذر از  ای که شما می ، اما نسخه درمانی»اصل عدل است

 فقه فردی و پرورش فقه حکومتی است. 
بله، به همان بیانی که پیشتر عرض کردم؛ یعنری   احمد واعظى:

براز  «فقه حکومتی»فقه را باید در بستر اداره جامعه دید. کلمه 
فرقره در »مرعرنرای  تواند کژتابی زبانی داشته باشد و بره هم می

گرفته شرود، در  «گر حکومت فقه توجیه»یا  «خدمت حکومت
حالی که چنین نیست؛ فقه حکومتی به این معناست که فقره را 
در بستر اداره و مدیریت جامعه ببینیم و از آن انتظار حل مسائل 

بست. این هرم نرگاهری اسرت کره  را داشته باشیم، نه ایجاد بن
شان داشتنرد  حضرت امام ]خمینی[ در پاسخ به یکی از شاگردان

که با تلقی شما از فقه، جامعه نباید هیچ تحولی پیدا کند، بلکره 
مناسبات باید به گذشته بازگردد، در حالی که فقه باید پویا باشد؛ 
بناست که این فقه در جامعه اجرا شود و برای اجرایی شردن آن 

 باید بسیاری از مسائل هم دیده شود. 
جایگاه اصل شورا در فقه حکومتی چیرسرت؟  : ياسر ميردامادی

برای من جالب است که شما به این اصل در ایرن کرتراب اشراره 
 ۱۱۱ اید.  نکرده

وز با بن ها و تضادهایى  بست فقه ما امر
وبه كه منشث آن بى ر وست  اعتنایى به اصل  ر

 عدالت است.



شود.  بحث شورا در فضای فقه سیاسی مطرح می  احمد واعظى:
ام؛ مرثر  در  های دیگرم مطررح کررده را در کتاب  من این بحث

هرا هرم  به این برحرث درآمدی به فلسفه سیاسی اسلامیکتاب 
اشاراتی رفته است. گفتم که خدماتی متقابل وجود دارد؛ لذا باید 

تواند به فقه و استنباط فقهی کند و  دید اصل عدل چه کمکی می
تواند به بحث عدالت بررسرانرد. خرواسرترم  یا فقه چه کمکی می

بگویم اگر فقه بخواهد به بحث عدالت مدد رساند، فرقره فرردی 
ترر از  ای وسیع خود چنین ظرفیتی ندارد، و لذا باید تلقی خودی به

 فقه داشته باشیم تا بتواند در این مسائل مددرسان باشد.
در فقه حکومتی، با معنایی که گفتید )فقهری   ياسر ميردامادی:
گرر حرکرومرت(  های حکومت است، نه توجریره که کارگشای گره

کرتراب  ۱۰۱جایگاه خرد جمعی چیست؟ چون شما در صفرحره 
طور مباشرر  منطقا  لازم نیست هر ارزش اجتماعی به«گوی ید:  می

مرمرکرن  »و مستقیم خیراتی را متوجه همه آحاد جامعه کرنرد.
است کسی اشکال کند که این تلقی از عردالرت اجرترماعری، اگرر 

 انجامد. پشتوانه خرد جمعی را نداشته باشد، به استبداد می
ام  اص  این بحث مطرح نیست، بلکره خرواسرتره  احمد واعظى:

ترنراظرر  توضی  دهم که ارزش اجتماعی ارزشی نریرسرت کره بره
یک برای همه اثر و نتیجه عینی داشته باشد، بلکه گاهری  به یک

طور کل است؛ مرثر  در صرادرات و  چیزی مصلحت جامعه به
واردات، گاهی نباید چیزی صادر شود، چون جامعه بره آن نریراز 

آور  دارد، اما برای کسی که تجارتش تجارت خارجری اسرت، زیران
خواسترم برگرویرم وقرتری  است، اما برای جامعه مفید است. می

چیزی ارزش اجتماعی است، معنرایرش ایرن نریرسرت کره بررای 
افتد؛ لذا مرمرکرن اسرت در جرریران  تک مردم سودمند می تک

خواران ضرر کنند، ولی یرک  خواران و رانت عدالت اجتماعی، ویژه
ارزش اجتماعی است. منظور من این است، و الا آنچه شما مطرح 
کردید، در فضای دیگری است و به فلسفه سیاسی و فضای فرقره 

شود از ایرنرکره از دیردگاه فرقره  گردد که بحث می سیاسی بازمی
اسلامی یا فقه سیاسی شأن و جایگاه مرردم در اداره جرامرعره 
چیست. من اما خواستم در اینجا این نکته ظریف را بگویرم کره 

ترک  گیری ترک معنای بهره گوی یم، به وقتی از ارزش اجتماعی می
مردم اجتماع از آن نیست. ممکن است کسی از ابتردا ترا پرایران 
عمر خود یک پرونده قضایی هم نداشتره براشرد، ولری عردالرت 
قضایی برای جامعه سودمند است؛ در حرالری کره امرکان دارد 
بخشی از مردم در طول زندگی حتی یک برار هرم برا مرحراکرم 

قضایی سروکار نداشته باشند، اما عردالرت قضرایری یرک ارزش 
 اجتماعی است.

های کلارسریرک  هایی که لیبرال یکی از اشکال ياسر ميردامادی:
گیرند این اسرت کره مروجرب فررب رهری  به عدالت اجتماعی می

انجامد. در مردل  شود و به بنیادگرایی استبدادی می حکومت می
های کلاسیک  شما چه تضمینی وجود دارد که این نگرانی لیبرال

 رخ ندهد؟
رونرد و  ها خطر دائمی به شرمار مری برخی خطر   احمد واعظى:

دهم که فاقد خرطرر براشرد.  توان گفت من فرمولی ارائه می نمی
ساختارهای اجتماعری مرترعرددی کره داریرم  جنس برخی کلان

ها )فرهنگ،  خواهد به همه حوزه گر و تجاوزگر است و می تعدی
اقتصاد و...( نفوذ کند. جنس ساختار سیاسی و قردرت هرمریرن 

های مختلف است و  است. قدرت خواهان بس  خویش در حوزه
توان قدرت را با یک فرمول مهرار  کند؛ لذا نمی دائما  خود را نو می

کرد، بلکه مهار دولت باید دائما  خود را نوسازی کند و جامعه یرا 
مصلحان جامعه، قانونگذاران و مدیران جامعه و یا کسانری کره 
اهل صلاح و سدادند، پیوسته باید رصد کنند که نابرابری پیچیده 
رخ ندهد. اگر در یک حوزه نابرابری پدید آید، مث  نابرابری ثرروت 

ای در جامعه ثروتمندترر براشرنرد، برایرد  شود عده که موجب می
گاهری عرمرومری جرامرعره  ، توزی ع قردرت و آ فرآیندها، ساختار

کرنرنرده  نرقرش در  ای باشد که اجازه ندهد ثروت، تعییرن گونه به
، نربرایرد اجرازه دهرد  های دیگر هم باشد. به عرصه معنای دیگر

ها ختم  نابرابری ثروت به نابرابری سیاسی، فرهنگی و سایر زمینه
های سیاسی، فرهنرگری و  شود و صاحبان قدرت اقتصادی، اهرم
روی اگرر کسری بره هرر  غیره را در جامعه به دست گیرند. بدیرن

دلیل موجه، و با سعی، کوشش و تخصص خرود،  دلیلی، حتی به
صورت مشروع، ثروت بیشتری به  نابرابری در ثروت ایجاد کند و به

دست آورد، جامعه و فرآیندها و ساختارها نباید به او مجال دهد 
تا نابرابری ثروت برای او نابرابری قدرت سیاسی یا فررهرنرگری یرا 
قضایی )مصونیت قضایی( هم ایجاد کند. اینها مواردی است کره 

توان برایش فرمولی تعیین کرد، بلکه جامرعره برایرد دائرما   نمی
درحال رصد باشد؛ چون هم در قدرت سیاسی و هرم در قردرت 

هرای دیرگرر  ناپذیری برای تعدی به حروزه اقتصادی عطش سیری
هرای نرظرارتری  وجود دارد و حتی اگر کنترل را به عهده دسرترگاه

بگذارید نیز ممکن است آلوده شوند. پس این امری نیرسرت کره 
کنترل آن فرمول واحدی داشته باشد، بلکه جامعه باید در رصرد 

 ۱۱۸ پیوسته و مقابله مؤثر به سر برد.



دهرنرد  های کلاسیک ارائه می مدلی که لیبرال  ياسر ميردامادی:
این است که ما عدالت اجتماعی را رها کنیم، چون مسرتربردسراز 

ایرد، ولری  است. شما گرچه راهی برای رف  این دغدغه ارائه نکرده
 رها کردن عدالت اجتماعی را قبول ندارید؟

دلیل مشکلاتی  نه، ما نباید از عدالت اجتماعی به  احمد واعظى:
 که دارد دست بکشیم.

گوی ید گرچره فررمرولری نرداریرم کره  شما می  ياسر ميردامادی:
عدالت اجتماعی لزوما  با آن ما را از استبداد رهرایری برخرشرد، اما 

 بودنش بهتر از نبودنش است؟
بله، یعنی ممکن اسرت کسری نرتروانرد الرگروی   احمد واعظى:

موردنظر خود را با شعار عدالت اجتماعری ترطربریرق کرنرد. ایرن 
 شان هستیم. ها چیزهایی است که همیشه در معرض آسیب

نسبت عدالت با «شمادر فصل سوم، با عنوان   ياسر ميردامادی:
کنید که عدالت، اصرلری  استدلال می »های اجتماعی دیگر ارزش

های اجرترماعری اسرت؛ چررا آزادی  مقدم و حاکم بر دیگر ارزش
 اصل مقدم و حاکم نیست از نظر شما؟

استدلال من این است که ارزشمندی عدالت ذاتی   احمد واعظى:
هایی که برای  است، ولی ارزشمندی آزادی، ابزاری. در تمام فرمول

شود فرد باید آزاد باشد که فلان کار  گردد، گفته می آزادی ارائه می
های خودش را عملی سازد، که در طرفرداران  را بکند و یا خواسته
برخرشری(  )خرودترحرقرق Self-wenlnzntnwaآزادی مثبت آن را 

فشار نبودن، خرود  گویند. این رهاشدگی یا رهابودگی یا تحت می
حدذاته ابزار و وسیله است. گاهی فشاری بر مرن نریرسرت و  فی

خراطرر  زنم، اما گاهی بره چون آزادم دست به جنایت یا دزدی می
دهم. خود آزادی ارزشمنردی اخرلاقری  آزادی کار خوبی انجام می

توان بره آزادی  ندارد، بلکه ارزشمندی آن ابزاری است؛ چون نمی
امتیاز اخلاقی داد. بله، ما باید آزاد باشیم و ایرن امرری برایسرتره 

تواند به تباهی فررد بررسرد )مانرنرد  است، اما آزاد بودن گاهی می
کسی که با استفاده از آزادی به مصرف مواد مخدر یا جنایت روی 

فشار و محدودیت نریرسرت و ایرن هرمان  آورد(، چون تحت می
آزادی منفی است. پس آزادی ذاترا  ارزش اخرلاقری نردارد، ولری 

 عدالت دارای این ارزش است.
ای عادلانه نربراشرد اما آزاد  فرض کنید جامعه  ياسر ميردامادی:

رود که به عدالت بررسرد، ولری اگرر  باشد. در این صورت امید می
ای عادلانه باشد و آزاد نباشد، اص  عادلانه هم نیست. این  جامعه

 تر از عدالت است. دهد مفهوم آزادی بنیادی نشان می

قضاوت شما بسته به ترعرریرف شرما از عردالرت   احمد واعظى:
گرویرد کره اصر   است؛ مث  جان رالز کام  در مقابل شرما مری

را در قضایا و معارف دارد. در معارف  Twuthعدالت حکم صدق 
ای که صادق است و حرقریرقرت دارد ارزشرمرنرد  گوی یم گزاره می

و صدق در قرلرمررو مرعرارف و  Twuthاست. جایگاه و وزنی که 
یافتگی خوب جامعه دارد؛  ها دارد، عدالت در عرصه سامان گزاره

ای است که عادلانه باشد و  یافته جامعه سامان یعنی جامعه  خوب
رغم محاسنی کره شرایرد داشرتره  ای که عادلانه نباشد، به جامعه

یافته نیست. پرس عردالرت اهرمریرت  سامان باشد، جامعه خوب
بسیاری دارد و رالز عدالت را برای جامعه، با صدق بررای قضرایرا 

 کند. مقایسه می
آنچه شما فرمودید بستگی به تلقی شما از عردالرت دارد. برلره، 

هرای  شدت سوسیالیستی برا چراشرنری ای به ممکن است جامعه
استبدادی هم خود را عادلانه بداند، اما معلوم نیست کره عادلانره 

کلی رخت برر  باشد. امکان ندارد بگوی یم عدالت باشد و آزادی به
هرایری  بسته باشد. بحث عدالت این اسرت کره گاهری در حروزه

کرلری از  شوند آزادی فردی را محدود کنند، نه اینکه به مجبور می
بین ببرند. این فرض شما فرض غیرواقعی است، مگر برا ترلرقری 
ناهنجار از عدالت که بگوی یم عدالتری داریرم کره اصر  هریرچ 

 ای در آن نیست. این وضعیت بسیار ناهنجاری است. آزادی
شرط تحقرق ترمام  اگر بپذیریم که آزادی پیش  ياسر ميردامادی:

فضائل اخلاقی است، ولی عدالت لزوما  چنین نیست، بلکه خود 
رود. در این صورت، آزادی برر  یکی از فضائل اخلاقی به شمار می

 شود؟  عدالت مقدم نمی
عرض کردم که شما برای انجام هر کنش باید آزاد   احمد واعظى:

 باشید. 
این چه نوع ترقردمری بره آزادی برر عردالرت   ياسر ميردامادی:

 بخشد؟  می
گروی ریرم  نیاز به آزادی غیر از آن است کره ما مری  احمد واعظى:

 آزادی ارزش اخلاقی است. 
یعنی آزادی بر عردالرت ترقردم دارد اما ایرن   ياسر ميردامادی:

 معنای ارزش ابزاری آزادی است؟  به
 بله، یعنی آزادی ارزش استقلالی ندارد.  احمد واعظى:

سازی )اِعدادی(  یعنی ارزش آزادی در حد زمینه  ياسر ميردامادی:
 است؟

تروانریرد  بله، یعنی اگر آن را نداشته باشریرد نرمریاحمد واعظى: 
شرود. اما  کنشگری کنید و فعل اختیاری هم از شما صرادر نرمری ۱۱۹ 



شود، بستگی به انتخاب شرما  چیستی فعلی که از شما صادر می
کشریرد یرا مرعرتراد  روید آدم مری دارد؛ لذا گاهی شما آزادید و می

 کنید.  شوید یا دیگری را تباه می می
پس یعنی آزادی بر عدالت مقدم است؛ به این   ياسر ميردامادی:

ای مقدم برر عردالرت دارد، ولری  معنا که ارزش اِعدادی و ابزاری
 عدالت مقدم است، به این معنا که ارزش ذاتی دارد؟

بله، عدالت ارزش ذاتی و اخلاقی دارد، اما آزادی   احمد واعظى:
تروانرم بررای آزادی  کنم نرمری چنین نیست. من هر چه فکر می

هرا سرر از  ارزش استقلالی قائل شوم؛ چون واقعا  برخی از آزادی
الملل  گرایی آمریکا در حوزه بین آورند؛ مث  یکجانبه تباهی درمی

حاصل آزادی است، و چون قدرتی برای مهرار آن وجرود نردارد، 
هرا  آفریند و فق  در طی دو دهه اخیر میلیون انواع جنایات را می

 اند. تن را در کشورهای اسلامی و غیراسلامی کشته
هایری کره  گوی ید یکی از استدلال ولی شما می  ياسر ميردامادی:

شود، بداهرت آن اسرت. خرب، ریشره  بر تقدم عدالت اقامه می
 آزادی هم اختیار است و اختیار هم بدیهی است. 

ما یک حق آزادی داریم و یرک آزادی ترکرویرنری.   احمد واعظى:
ای  انسان اختیار تکوینی دارد، اما معلوم نیست که در هر زمریرنره

 حق آزادی داشته باشد. 
اش بدیهی نیست، ولری حرق  یعنی حق آزادی  ياسر ميردامادی:

 عدالتش بدیهی است؟ 
عنروان یرک داروسراز اخرتریرار  بله، مث  شما به  احمد واعظى:

تکوینی دارید که دارویی با عوارض جانبی منفی بسیار وحشتنان 
بسازید، ولی آیا حق آن را دارید؟ اختیار تکوینی برای انجرام یرک 

خود حق آزادی درست  خودی به -یعنی داشتن اراده و اختیار -کار 
 های دیگری است. کند، بلکه حق آزادی تابع مؤلفه نمی

؟ چرون یرکری از  به  ياسر ميردامادی: لحاظ فرراگریرری چرطرور
سود تقدم عدالت بر دیگر فضایل اخرلاقری  های شما به استدلال

قردر  لحاظ فرراگریرری هرم آزادی بره فراگیری عدالت است. آیا به
گریررد؟  ها را در بر می عدالت فراگیر نیست، چون همه این حیطه

هرا برا هرم  خورد، از آنجا که آزادی حتی موقعی که آزادی قید می
کنند و گویا عدالت در خدمت آزادی اسرت، قریرد  تصادم پیدا می

 خورد.  می
مقایسه برا آزادی  اش قابل نه، عدالت اص  دامنه  احمد واعظى:

کنیم و این مروضروع بره  نیست. ما از عدالت اجتماعی بحث می
حوزه قوانین، فرآیندها، ساختارها، توزی ع امکانرات و مانرنرد آن 

 کند.  گسترش پیدا می

در همه اینها اصل اولری آزادی اسرت، مرگرر   ياسر ميردامادی:
 خلاف آن ثابت شود. 

آزادی به چه معناسرت؟ مرنرظرور شرما از آزادی   احمد واعظى:
 چیست؟ 

یعنی اصل اولی این است که آدمی آزاد است و   ياسر ميردامادی:
 تعبیر فقهی همان اصل عدم ولایت.  یا به

اینکه بدون اختیار و آزادی قادر بره کرنرشرگرری   احمد واعظى:
 نیستیم درست است... 

... آزادی تکوینی موردنظر من نیست، برلرکره  ياسر ميردامادی:
 لحاظ تشریعی اصل بر آزادی است.  حتی به

مث  ما به هوا نیاز داریم، ولری هروا ارزشرمرنردی   احمد واعظى:
ترر  اخلاقی ندارد، در حالی که دامنه هوا از دامرنره آزادی وسریرع

میرید، ولی نیاز ما بره هروا  است؛ چون اگر هوا نداشته باشید می
موجب ارزشمندی اخلاقی و اجتماعی آن نیست، درحالی که نیاز 

 رود.  حیاتی ما به شمار می
شرنراخرتری اسرت، اما  نیاز به هوا امر زیسرت  ياسر ميردامادی:

شناختی اصل عدم ولایت جاری است؛ یرعرنری اگرر  لحاظ ارزش به
کسی بخواهد آزادی دیگری را محدود کند باید دلیل بیراورد و الا 

خواهد، چون اصل اولی است. این یعنی  آزاد بودن فرد دلیل نمی
 اصل آزادی کام  فراگیر است.

بله، یعنی ما چون تکوینا  دارای اختیار هسرتریرم   احمد واعظى:
القاعده باید آزاد باشیم، لذا محدود کرردن آزادی نریرازمرنرد  علی

 دلیل است. 
لحاظ فرراگریرری، اصرل عردم ولایرت  یعنی به  ياسر ميردامادی:

 مقدم بر عدالت است. 
عرض کردم که فراگیرتر از آن هوا و آب است، ولی   احمد واعظى:

ارزش اخلاقی ندارند، مگر اینکه تفسیر موسعی از ارزشرمرنردی 
اش بسیار کرم براشرد و در ایرن صرورت  کنیم که رنگ اخلاقی

بگوی یم آزادی و استقلال هم ارزش است؛ چون بره آنرهرا نریراز 
داریم. اما آزادی بالاستقلال ارزشمندی اخلاقی ندارد و بریرشرترر 

 امری ابزاری است. 
سرود  ای کره شرما بره دینی برخی از ادله درون  ياسر ميردامادی:

راگُ «ایرد، مرثرل  تقدم اصل عدالت در کتاب آورده لِریَرقُرومَ الرنَّ
شکلی بازتفسیر کرد که باز هم شررط  توان به را هم می »بِالْقِسِْ  

خواهند مردم را دعوت بره  آن آزادی باشد؛ زیرا بالاخره رسولان می
قس  کنند؛ بدین معنا که باید مردم را اقرنراع کررد و مرردم آزاد 

 ۱۱۱ باشند تا عدالت برپا کنند.



ها رعایت حد وس  مهم است و حرد  در استدلال  احمد واعظى:
وس  در این بحث اص  این نیست که ما به چه چیزی نیاز داریم 

گوی یم[ چون ما به عقل هم احتیاج  یا نداریم؛ ]همانطور که نمی
هرا عرقرل  داریم پس عقل بر عدالت مقدم است. بله، اگر انسران

نداشته باشند قادر به هیچ کاری نیستند. بحث در ایرن نریرسرت؛ 
خواهد هدف بعثت انبیا  ای که می بلکه بحث در این است که آیه

مُرهُرمُ «را ذکر کند، در بُعد فردی به چیزهایی مانند  وَیُزَکّیهِم وَیُعَلِّ
هرا و  شرود و ترزکریره انسران متروسرل مری »الکِتابَ وَالحِکمَ 

کند، وقتی  عنوان فلسفه بعثت ذکر می آموزی به آنها را به حکمت
گرویرد:  آیرد، مری به فضای ذکر فلسفه اجتماعی بعثت انبریرا مری

اگُ بِالْقِسِْ .» این حد وس  استدلال من اسرت، و الا  »لِیَقُومَ النَّ
خیلی چیزها مانند ایمان، عقل و آزادی هم موردنیاز است. پرس 
بحث بر سر این نیست، بلکه در این است که خود کتراب الرهری 

اند، یک بار بره  خواهد بگوید انبیا برای چه مبعوث شده وقتی می
رمُرهُرمُ «فرماید:  گذارد و می حوزه فردی پای می وَیُزَکّیرهِرم وَیُرعَرلِّ
کرنرد،  ، ولی وقتی به حوزه اجتماعی ورود مری»الکِتابَ وَالحِکمَ 

اگُ بِالْقِسِْ .«فرماید:  می   »لِیَقُومَ النَّ
یعنی گویا انبیا دو هدف دارند؛ یکری فرردی و   ياسر ميردامادی:

شران ترزکریره اسرت و هردف  دیگری اجتماعری؛ هردف فرردی
 شان اقامه قس .  اجتماعی

تنهایی نیست، بلکه تزکیه و تعلیم کتاب  تزکیه به  احمد واعظى:
مُهُمُ الکِتابَ وَالحِکمَ «و حکمت است:    .»وَیُزَکّیهِم وَیُعَلِّ

تزکیه و تعلیم حکمت در بُعد فردی اسرت، و   ياسر ميردامادی:
 اقامه قس  حکمت در بُعد اجتماعی است؟ 

گاهری هرم مرطررح  می  احمد واعظى: توانیم بگوی یم برحرث آ
وَیَضَُ  عَرنرهُرم إِصررَهُرم «فرماید:  است؛ چنانکه در آیه دیگر می

تي کانَت عَلَیهِم
َ
غلالَ الّ

َ
که بحث از آزادی و رهایی از شررس  »وَالأ

نیز در میان آمده است. همه این موارد اهداف فردی است، ولری 
اگُ بِالْقِرسْرِ  «شان  هدف اجتماعی اسرت کره آن را  »لِیَقُومَ النَّ

شان برقراری امنیت یا چیرز  برجسته ساخته و نگفته هدف بعثت
 دیگر است، بلکه برای اقامه قس  است. 

مرعرترقردان «گوی ید:   کتاب می ۰۷۶در صفحه  ياسر ميردامادی:
های مذهبی و دیرنری، ترلرقری  ها و نیز گروه جدی اخلاق و ارزش

. آیرا »پرذیررنرد نرمری -که شکاس اسرت-لیبرالیستی از اخلاق را 
انگار نربراشرد،  شناسی شکاس و نسبی امکان دارد کسی در اخلاق

هرای  اش لیبرال باشد؟ یعنی برگرویرد ارزش اما در فلسفه سیاسی
ها را به جرامرعره  خودم را دارم و شکاس هم نیستم، اما آن ارزش

کنم و در این مورد حکومت نقش حداقلی در اقامه  تحمیل نمی
های اخلاقی دارد و کارکرد حکومت تنها حفظ حقوق افراد  ارزش
 است. 

گردد به اینکه لیبرالیسم را بر چه مربرنرایری  برمی  احمد واعظى:
کنید. برخی مثل آیزایا برلین اص  پلورالیسم اخلاقی و  استوار می

دهند تا بگویند جامعه  شناختی را مبنا قرار می پلورالیسم معرفت
باید لیبرال باشد، اما طبق دیدگاهی که عقل را در درس حرقرایرق 

داند، و مثل هیوم کره آن را قروه دراکره خریرر و شرر  عاجز می
شمارد، بلکه معتقد است امیال انسان مسیر خیر و شرر را  نمی

شرود  کند، آنگاه شأن عقل فق  عقلانیت ابزاری می مشخص می
و عقل فاقد شأن درس حقایق است و فقر  وسرایرل و وسرائر  

نهد. طبق این تلقی هیرومری از  وصول به اهداف را در اختیار می
توان برای مروجره سراخرترن لریربررالریرسرم بره  عقل، هرگز نمی

های عقلی روی آورد. پس برخی صاحبنظران، شکاکیرت  استدلال
شناختی و پلورالیسم را وجرهری بررای  اخلاقی، شکاکیت معرفت

دهند؛ مثل رالرز مرترأخرر کره  موجه ساختن لیبرالیسم قرار می
تواند  شدت متکثر و پلورالیستی امروز که نمی گوید جامعه  به می

به هیچ دیدگاه جام  دینی یا فلسفی یرا اخرلاقری ترکریره کرنرد، 
ای جز این ندارد که تلقی سیاسی از لیبرالیسم را بپذیررد. اما  چاره

گرویرنرد بررای دفاع از  رونرد و مری برخی دیگر از این راه نرمری
لیبرالیسم لازم نیست مبنایی استدلالی قرار دهید؛ مثرل ریرچرارد 

گوید به هر  کند و می رورتی که دفاع پراگماتیستی از لیبرالیسم می
دلیل خوب یا بدی که به آن کار ندارم، لیبرالیرسرم برا فررهرنرگ 

وجور شرده اسرت و  عمومی و سیاسی جامعه غرب امروز جفت
پذیریم. یعنی پذیرش آن  چون با فرهنگ ما سازگار است آن را می

اش مروجره اسرت،  نه به این علت است که مبانی دارد و مبرانری
دلیل انطباق و سازگاری عملی با واقعیات فرهنگری  بلکه صرفا  به

جوام  غربی موجه است. این یک رویکررد پرراگرماتریرسرتری بره 
رود. رورتری در دفاع از لریربررالریرسرم  لیبرالیسم به شرمار مری ۱۱۱ 

ورتى در دفاع از ليبراليسم ضدمبناگرا  ر
است، ولى آیزايا برلين مبناگرا است و 

كيت است.  مبنای آن پلوراليسم و شکا



ضدمبناگرا است، ولی کسی مثل آیزایا برلیرن مربرنراگررا اسرت و 
تروانرد  مبنای آن پلورالیسم و شکاکیت است؛ چون عرقرل نرمری

شکل قطعی مشخص کند که چه حق است و چه باطل، پرس  به
دنربرال انردیشره  باید اجازه دهیم جامعه آزاد باشد و هر کس بره

خود برود. ممکن هم است که کسی در دفاع از لیبرالیسرم پرایره 
انگاری در طی مدتی طولانی بنریران  اخلاقی درست کند؛ مث  نف 

دموکراسی بوده است؛ چرا جامعه برایرد لریربررال -اخلاقی لیبرال

دموکرسی یک الگوی خوب است؟ چون منفرعرت -باشد و لیبرال
رساند و این هم برر شرکاکریرت  اکثریت جامعه را به حداکثر می

 استوار نشده است.
توانید مبناگررا براشریرد یرا  بنابراین شما در دفاع از لیبرالیسم می

گرایران  توانید مثل منفعت تان هم می ضدمبناگرا، و در مبناگرایی
برای آن مبنای اخلاقی درست کنید یا اینکه شکاکیت را مربرنرای 

 آن قرار دهید.
 

وم در شيراز | عکس از شايان سجاديان ّ خانمان در محله مرد بى  ای محر



نوانديشى دينى نبايد 
نمادهای دین را تنها 

 با عقل بسنجد
كتاب  يسنده  گفتگو با هادی طباطبایى، نو

 ۱»تباکى«
——————————————————————— 

. . گفتگو از سعید دهقانی، روزنامه ۰  نگار حوزه دین، از شیراز

 



ایرن  »محرم و صفر است که اسلام را زنده نگه داشرتره اسرت.« 
الله خمینی حتی برای مخالفان نظام اسرلامری نریرز  جمله آیت

قابل تأمل است؛ چرا که نقش مناسک در بقای حاکمیت دیرنری 
دهد. کم نیستند روشنرفرکررانری کره از کارکرردهرای  را نشان می

انرد، اما  ثمربخش مناسک و شعرائرر سررسرخرترانره دفاع کررده
ای که حفظ ظواهر دینی برر اخرلاق ترقردم  راستی در جامعه به

هرای  توان از احیای فلسفه عاشرورا در هریرأت یافته، چگونه می
هرمرچرون  ۰۰۱۱زنی سخن گفت؟ آیا جوانان ایرانی در سال  سینه

عردالرتری قررار  پدران خود حادثه کربلا را الگوی خیزش علیه بری
شرکرلری  دهند؟ اگر اینچنین نیست، چرا مناسک مرحررم بره می

خودبنیاد و خودجوش در بسیاری از نرقراط ایرران زنرده مانرده 
 است؟

ها را در کتاب تباکی: مواجه نواندیشان دینی  برخی از این دغدغه
( خواهیرد یرافرت. سریرد هرادی  با محرم حسینی  )تهران: کویر

هرای  طباطبایی، پژوهشگر دین و فلسفه، در این کرتراب دیردگاه
شماری از نواندیشان ایرانی را درباره عاشورا و مناسک محرم گررد 
آورده است. او در این کتاب با مصطفی محقق داماد، مصرطرفری 
ملکیان، ابوالقاسم فنایی، محمد سروش محلاتی، آرش نرراقری، 

وگو کرده است. گفتگرویری برا  سروش دباغ و داوود فیرحی گفت
ام که مشروح آن را در ادامره خرواهریرد  نویسنده این کتاب داشته

 خواند:
 

ایم. بررای  روزهای ماه محرم را پشت سر گذاشته  :سعيد دهقانى
بسیاری از ما تحولات فرهنگی در ایرن ماه کامر  مرحرسروگ و 

ترر  جمعیرت زنی کم های سینه بینیم که دسته مشخص است. می
شران افرزوده  اند و بر مخاطبران ها تنوع یافته اند، اما مداحی شده

شده. این تنها یک مثال از تغییرات فرهنرگ شریرعری ایررانریران 
است. این تحول اما برای شما بسیار اهمیت دارد، چرا که در یکی 

کرنریرد. از  از شهرهای مهم فرهنگ تشیع، یعنی قم، زندگری مری
، پژوهشگر دین هم هستید. ممکن اسرت پریرش از  سوی دیگر
آنکه بحث درباره کتاب تباکی را آغاز کنیم، گزارشری از ترحرولات 

 ؟مان ارائه کنید رسوم عاشورایی برای

زنی کمتر شده است یرا  های سینه اینکه دستههادی طباطبایى:  
نه، البته باید با آمار و ارقام در خصوص آن سخن گفت و شرایرد 

راحتی در این خصوص حکمی صرادر کررد، اما تصرور  نتوان به
کنم گرایش به دینداری فردی بریرشرترر شرده اسرت؛ یرعرنری   می

اند که در خلوت خود و یا در مجالس آرام  عزاداران هم مایل شده
هرا  روضه شرکت کنند تا اینکه با شورآفرینی مضاعف به خریرابران
ای  بیایند و با صدای طبل و دهل مراسمی برپا کنند. البتره روضره

کید بیشتر در میان دینداران سنتی برود هرم هرمریرن  که مورد تأ
عربراگ  محافل روضه است. نقل است که در زمانه حاکمیت بنی

دادند، امام صادق تدبیری اندیشیده بود و  که اجازه اقامه عزا نمی
در کوچکترین موقعیت در بیت خویش محفلی برقرار کرده و به 

های مختلف ایرن اقامره عرزا بره  پرداخت. در دوره اقامه عزا می
اشکال مختلفی صورت پذیرفت؛ در هنگامه حاکمیت افشاریران 

خوانی توس  نادرشاه محدود شد، در  ها شد و روضه اندازی سنگ
خوانی  ای دیگر و در هنگامه حاکمیت قاجار بار دیگر روضه دوره

رونق یافت، عزاداری در اماکن عمومی بررقررار شرد، و در زمان 
خوانی بره وجرود  هایی شکل گرفت. همچنین تعزیه قاجار تکیه

 آمد.

ای دوگانه داشت؛ در ابرتردای ایرن  حاکمیت پهلوی هم مواجهه
حاکمیت، مجالس حسینی مورد توجه و احترام بود. این رویّه اما 

ها را صادر کرد. در  مستدام نماند. پهلوی اول دستور من  عزاداری
شد آمرده  هایی که میان سران حاکمیت رد و بدل می یکی از نامه

شرود، ولری  خوانی کنند و ممانرعرت نرمری البته باید روضه«بود: 
خوانی باید در مساجد و تکایا باشد؛ آن هرم مررترب و برا  روضه

ها مستمعین بنشینند و آقایان محدثیرن  قاعده و در روی نیمکت
زنی و از این قبیل کارهرای  خوانی کنند. سینه و متخصصین روضه

 »کلی ممنوع است. سابق به

در آن زمان سختگیری در برپایی مراسم مذهبی شدت گرفت. در 
برخی شهرها، واعظان و برپاکنندگان مجالس را به زندان بردنرد. 
در این زمان، شیخ عبدالکریم حائری در برپایی مجرالرس روضره 

کید بر روضه خوانی را محل توجره  نقشی اساسی داشت. ایشان تأ
گفت قبل از تدریس نریرز قردری مررثریره و  بیشتری قرار داد. می

خواست مراسم ترعرزیره و  مصیبت بخوانند. شیخ عبدالکریم می
بندی و دیگر امور اینچنینری، کرمرترر مرحرل  خوانی یا قفل شبیه

های خانگی زنان نیز  توجه باشد. در این زمان، حتی برخی روضه
 برجسته شد.

هرایری مرواجره شرد. بررخری  ها هم با مرخرالرفرت اما این روضه
انرد کره عروامرل  سالخوردگان مشهد در خاطررات خرود گرفرتره

کردند و پرس  شان را قیچی می حکومتی علما را می گرفتند، قبای
گررفرترنرد کره دیرگرر روضره  از تحمل یک ماه حبس، تعهد مری
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خوانان شهر وقرتری در  نخوانند. همین بود که روحانیان و روضه
خواستند آرام گریه کرنرنرد،  شدند، از مردم می مجلسی حاضر می

ای برسد و خبر به عوامرل حرکرومرتری  مبادا صدا به گوش بیگانه
ها در زمان حاکمیت جمهوری اسرلامری  ببرند. اما این سختگیری

های عزاداری هم موافقت نشد.  از میان رفت. البته با تمام سبک
هرایری انرجرام  برخی از این مناسک عاشورایری برا مرحردودیرت

کید عمده علما و مراج ، بر محافل روضره می خروانری  شود، اما تأ
تواند نرقرطره وحردت و  است. به نظرم این سبک از عزاداری می

در قرم هرم  های مختلف دیندار باشد. اشتران میان تمام سنخ
کننرد. الربرتره  ها را برپا می بیوت مراج ، غالبا  همین سبک روضه

های خراص  مراسم روضه در بیوت مراج  هم هر کدام با گرایش
 شود.  خود برگزار می

 

اگر ممکن است در این خصوص بیشتر توضیر    :سعيد دهقانى
های بیروت مرراجر  دیرده  خوانی دهید؛ چه تفاوتی در این روضه

 شود؟ می

نریرسرت، اما  -البرتره-تفاوت عمده و مبنایی هادی طباطبایى: 
ها در بیوت مراج  ارائه داد. بیوت  توان گزارشی از این عزاداری می

پرردازنرد.  مراج  در قم معمولاً دهه اول را به برگزاری مراسم مری
عرنروان  اند؛ بره هنگام راغب برخی به برگزاری این مراسم در صب 

الله جعفر سبحانی که ساعت هفت صربر  مرراسرم  نمونه، آیت
شرد. حضررات صرافری  عزاداری و روضه در بیت ایشان برگزار می

گلپایگانی، سید صادق شیرازی، شیخ محمد یعقوبی، سید موسی 
شبیری زنجانی هم مراسم خود را پریرش از اذان ظرهرر بررگرزار 

الله شیرازی، مراسمی هم در هنگامه عصر بره  کنند. بیت آیت می
الله بیرات زنرجرانری هرم در  کند. بیت آیت زبان عربی برگزار می

هنگام عصر محفل عزا دارد. محافل برخی دیگرر از مرراجر  از 
جمله حضرات جوادی آملی و گرامی قمی، پس از نماز مغررب و 

در این محافل معمولاً شخص مرج  بر روی شود.  عشا برگزار می
صندلی در ورودی مجلس نشسته است. چند صندلی هم در کنار 
وی قرار داده شده تا میهمانان مقربّ نزد ایشان بنشینند. در بیت 

الله صادق شیرازی خبرری از صرنردلری نریرسرت. ایشران و  آیت
 نشینند. میهمانان بر روی زمین می

توانند شخص مرج  تقلید حاضرر در  افراد حاضر در مجلس می
الله صانعری، افرراد  مجلس را مشاهده کنند. در بیت مرحوم آیت

الله  دیدند که آیرت ای از مجلس را می محض ورود، ابتدا گوشه به
واردان به بیت  ای دیگر که توجه تازه بر صندلی نشسته بود. نکته

کرد، پنکه سقفی بود که بعرد  الله صانعی را به خود جلب می آیت
از حمله برخی افراد به بیت ایشان به حالت شکستره و آویرزان 

الله گرامی، اغلب عزاداران پس از انجرام  درآمده بود. در بیت آیت
ای برگریررد.  شان استخراره الله برای نشینند تا آیت مراسم هم می

 الله گرامی به داشتن قدرت استخاره شهره بود. آیت

های دهه اول محرم در محافل هرر کردام از مرراجر   سخنرانی
الله گررامری قرمری، مرداح  تقلید هم متفاوت است. در بیت آیت

گویند کره  مقید است که روضه خود را در قالب شعر بیان کند. می
الله گرامی رغبت بیشتری به شعر دارند. سرخرنرران مرحرفرل  آیت
الله بیات زنجانی ملتزم است منابع سخن خود را هم بریران  آیت

کادمیک در این بیت شریف جاری است. کند؛ گویی شیوه  ای آ

وضه  كه مجلس ر سابقاً در بيوت مراجعى 
های دستى هم  شد، بادبزن برگزار مى

 گذاشتند. مى
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در محافل دهه اول محرم معمولاً با چای از میهمانان پرذیررایری 
شود که سابقا  در بریروتری کره روضره بررگرزار  شود. گفته می می
گذاشتند. در کربرلا  های دستی هم می شد، در مجلس بادبزن می

 ها وجود داشته است. هم این بادبزن

الله  الله مرعشی نجفی و یا بیرت آیرت برخی بیوت مانند بیت آیت
دهند. در بررخری  گرامی قمی، خرما یا کیک هم به میهمانان می

، مانند بیت آیت های کیرک و  الله بیات زنجانی، بسته بیوت دیگر
شود. بیوت برخی از مرراجر ، در  آبمیوه هم به حاضران داده می

های عملیه و یا آخرین اثر من شر شده از  پایان محفل عزا، رساله
 کنند. الله را هم به حاضران اهدا می آیت

اغلب بیوت مراج ، تاسوعا و عاشورا غذای نذری هم دارند. یرکری 
ترین محافل برای دریافت غرذای ظرهرر عاشرورا، بریرت  از شلو 

 الله وحید خراسانی است. آیت

رونرد. بررخری  برخی از مراج ، خود نیز در روز عاشورا به منبر مری
الله وحید خراسانی و سید صادق شیرازی، پریرش از  همانند آیت

الله وحید البته  کنند. آیت شروع ماه عزا برای مبلغان سخنرانی می
الله  روند. آیرت دلیل کهولت سن چند سالی است که منبر نمی به

کند. ایشان هرم پرس از  بیات زنجانی عصر عاشورا سخنرانی می
ایام کرونا دیگر در روز عاشورا به منبر نرفته است. شریرخ فاضرل 

خواند. سید صادق شیررازی شرام  المالکی عصر عاشورا مقتل می
 رود. غری بان به منبر می

مراج  عظام در هنگام عزاداری دست به روی صورت گذاشرتره و 
الله  ریزند، اما استثناهایی نیز وجرود دارد؛ آیرت آهسته اشک می

کرنرد.  ترابری مری سید محمد یثربی بعضا  در هنگام عرزاداری بری
زد، و گاه بره  گریست، گاهی فریاد می مرحوم صانعی بلندبلند می

گفت چه بخواند و کدام بیت را دوباره بخواند. حتری در  مداح می
الله صانرعری خرود ادامره  شد و آیت برخی موارد مداح ساکت می

 خواند. روضه را از گوشه مجلس با صدای بلند می

دارند. مرحروم  برخی مراج  در هنگامه عاشورا عمامه از سر برمی
زنان به میان جم  عرزاداران  صانعی اینگونه بود. وی گاهی سینه

الله صادق شیرازی هم در شام عاشرورا  زد. آیت آمد و سینه می می
 رود. با پای برهنه به منبر می

الله هرم  های بیوت در انتهای جلسه برای سلامتی آیرت سخنران
رسد، مرعرمرولاً  کنند. مجالس ده شب عزا که به اتمام می دعا می

الله را بره مرداح یرا  های نگاشته شده توس  آیرت یکی از کتاب

دهند. بعضا  در میانِ این کتاب پراکرتری قررار  سخنران هدیه می
 دارد که مبلغی پول در آن گذاشته شده است. 

 

را در خصوص آراء نوانردیشران  تباکیشما کتاب   :سعيد دهقانى
اید. اگر از شما بخواهم خامره فرکرری  در ماجرای عاشورا نگاشته

اید، چه  اندیشمندانی را بیان کنید که در این کتاب از آنها نام برده
 دهید؟ پاسخی به خوانندگان ناآشنا با این کتاب می

در این کتاب به بررسی آراء هشت مترفرکرر و هادی طباطبایى: 
پژوهشگر معاصر ایرانی در مواجهه با واقعه عاشورا و مرنراسرک 

ام. این افراد عموما  در جرگه نواندیشان هسرترنرد؛  محرم پرداخته
های جهان  به این معنا که رویکردی سنتی به دین ندارند. دغدغه

جدید و انسان معاصر هم برای آنها محوریت دارد. حرال شرایرد 
تروان  نتوان همه آنها را در جرگه نواندیشان دینی قرار داد، اما می

اطلاق نواندیش ایرانی بر آنها کرد. مث  آقای ملکیان خرودش را 
داند، اما سایر افرادی که در ایرن کرتراب در  نواندیش دینی نمی

نحوی در ذیل نواندیشی دینی یرا  خصوص آراء آنها بحث شده، به
هرایری در  گیرند. سابقا  الربرتره کرتراب نواندیشی حوزوی قرار می

خصوص آراء نواندیشان در مواجهه با عاشورا نگاشته شرده برود، 
اما عموما  به نواندیشان پیش از انقلاب اختصاص یرافرتره برود؛ 

آبرادی  مث  از رویکرد مرحوم شریعتی و مطهری و صالحی نرجرف
کوشیدم آراءِ نروانردیشران  تباکیسخن گفته بودند. اما در کتاب 

متأخر را به بحث بگذارم؛ مشخصا  آراء مصطفی محرقرق داماد، 
عبدالکریم سروش، مصطفی ملکیان، ابوالقاسم فنایی، محرمرد 
سروش محلاتی، داود فیرحی، آرش نراقی و سروش دباغ در ایرن 
کتاب مورد بحث قرار گرفته است. عمده تأملات این افراد نیز بر 

ای  کروشرنرد مرواجرهره محور عقلانیت در عاشورا است؛ یعنی می
عقلانی با اصل واقعه عاشورا و سپس منراسرک مرحررم داشرتره 

کنم که آقای محقرق داماد بره ماجررای  باشند. اجمالاً عرض می
کنرنرد. عربردالرکرریرم سرروش  جهل مقدگ در عاشورا توجه می

نقدهایی به برخی رویکردهای سنتی دارد. ایشان همچرنریرن در 

 
وش محلاتى استبداد دينى را در واقعه  سر

كرده است.  عاشورا رديابى 
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کنرد. وی  خصوص دعای عرفه و زیارت عاشورا تأملاتی را بیان می
ورزی و  های سنتی که مقدمه خشرونرت همچنین برخی برداشت

دهد. آقای ملکریران  بعضا  انتقامجویی است را مورد نقد قرار می
کوشد امام حسین را در قالب قدیس اخلاقی مرعررفری کرنرد.  می

گیرد.  ابوالقاسم فنایی از اخلاق فرادینی نزد امام حسین سراغ می
محمد سروش محلاتی در خصروص فرقره عاشرورا سرخرنرانری 

برانگیز دارد. ایشان همچنین استبداد دینری را در واقرعره  تأمل
عاشورا ردیابی کرده و خطرات آن را در دنریرای مرعراصرر نشران 

، بررخری -کره داشرت-دهد. دکتر فیرحی با رویکرد سیاسری  می
دهد کره  ها در زمان امام حسین را برجسته کرده و تذکر می نشانه

هایی که به عاشورا انجامید، مرمرکرن اسرت در زمانره  آن نشانه
حاضر نیز وجود داشته باشد. ایشران از لابرلای مربراحرث امام 

حسین، نقدهایی نیز به روحانیت دارد. آرش نراقی بحث جرالرب 
و مبسوطی در خصوص آیین قربانی دارد. ایشران هرمرچرنریرن 
مفهوم شهادت را در دنیای معاصر مورد بازنگری قرار داده و راهِ 

دهد. سروش دباغ نیز به مفاهیم اخلاقری و  جدیدی را نشان می
پردازد. در مجموع مباحثی که  اگزیستانسیال در واقعه عاشورا می

تواند مواجهه دینداران امرروز  اند، می این نواندیشان مطرح کرده
 نحو معقولی ترسیم کند. را با واقعه عاشورا به

 

تاری خ حاکی از آن است که بخشی از مرنراسرک   :سعيد دهقانى
کنونی محرم ریشه در دیگر ادیان دارد؛ مث  همین عَلَم کره برر 

نهند بسیار شبیه به صلیب است و گرویرا از سریرسریرل  دوش می
ایتالیا به عثمانی و پس از آن در دوره صفویه، به ایران وارد شرده 
است. با شیعه شدن ایران، این نمادها بومی شد و در دوره قاجرار 

وبوی ایرانی به خود گرفت. انبوهی از نمادهای دیرنری  کام  رنگ
اند. شما نقش این نمادهرا را چرگرونره  چنین سیر تحولی داشته

 بینید؟ می

در خصوص اینگونه نمادها سخنان بسیراری هادی طباطبایى: 
گفته شده است. برخی هم با انتساب این نرمادهرا بره ادیران و 

، آن را امری ناممدوح دانسته اند. در رأی نواندیشان  مذاهب دیگر
شود. اما اجازه بدهیرد از  هم البته برخی از این انتقادها دیده می

هرای شررقری،  منظری دیگر هم به این نمادها بنگریم. در آییرن
عنوان هندسه جهان هستی، یا هرنردسره  بحثی وجود دارد تحت

وجود آدمی. آنها معتقدند که در جهان هسرتری بررخری اشرکال 
ای را  توانند انررژی هندسی وجود دارد که این اشکال هر کدام می
گرویرنرد  ای است. می منتقل کنند. وجود انسان هم دارای هندسه

های مرب ع، دایره، مخروط، هرم، مکعرب،  وجود انسان از هندسه
وجهی تشکیل شده است. حال هر کردام از  وجهی و هشت شش

ها از وجود انسان تهی شود و یا قوت خود را از دست  این هندسه
شرود. مرثر   ای به روح یا کالبد وجود انسان وارد می بدهد، ضربه

گویند مرب ع حس امنیرت و مرعرنراداری بره زنردگری انسران  می
ها است؛ جذب رزق و  دهد. یا در مخروط بحث از جذب و دف  می

روزی، یا اموری از این دست. هرم بحث از اعتماد به نرفرس و یرا 
گاهری  تعاملات اجتماعی را مدیریت می کند. مکعب برحرث از آ

است. هر کدام از این اَشکال اگر در وجود انسان کمبرود داشرتره 
توان در عالم خارج، آن شکل هندسی را یافت و از آن  باشد، می

گفتند در مصر باستان، هررم وجرودی  کسب انرژی کرد. مث  می
افراد لطمه خورده بود و بابت همین بود که اهرام مصر ساخرتره 
شد و مردم در کنار آن توانستند هرم وجودی خود را اصلاح کنند. 

الحرام را ببینید: آنجا مرکز  الله یا شما حالت مکعب کعبه در بیت
گاهی است. یا حالت مخروطی که غار حراء داشت و پیامبرر در  آ

کرد. در حالی که  ای کسب انرژی می گرفت و نحوه زیر آن قرار می
شاید غارهای دیگری هم وجود داشت و پیامبر و اجرداد ایشران 

ای  توانستند در آنجا حضور یابند. البته این برحرث پرردامرنره می
است و قصد ندارم خیلی به آن وارد شوم، اما برخی از این اشرکال 

تر کرنرد؛  های وجود انسان را هم متعادل تواند انرژی هندسی می
های عَلم و کُتل و اشکال اینچنینری را یرکربراره  یعنی این حالت

نادیده نگیریم و یکباره پشت پا به همه آنها نزنیم. شاید در پرسِ 
همین اشکال و نمادها هم سرّی نهفته است. اینها اگر در سنرت 

هرا را  واسرطره آن، بررخری انررژی اند، بره دینی دیگری هم بوده
های مذهربری  اند برای افراد ایجاد کنند. شما به مکان توانسته می

بینید که آمیخته با انواع این اشکال هرنردسری  روید هم می که می
ای به انسان مرنرترقرل  تواند نور و انرژی است. هر کدام از آنها می

گیرد، آنجا منبع انررژی  کند. وقتی این اشکال در کنار هم قرار می
کند.  های انسان را افزون می شود. خواسته یا ناخواسته، انرژی می

صِرف یک نماد نبینریرم.  سخنم این است که اینگونه نمادها را به

زش واقعى هم مى توانند  مناسک نمادین ار
 داشته باشند. 
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هایش اسرت.  های انسان بیش از دانسته همیشه حجم نادانسته
های دینی سخنانی بیان شده و یا رفتارهایی وجرود دارد  در آموزه

که ممکن است با عقل امروزمان به آن پی نبریم، اما وقتی امرری 
در مأثورات دینی وجود داشته و یا وقتی رفرتراری در دیرن قروام 

راحتی آن را نادیده گرفت و با عقل امروز  توان به یافته باشد، نمی
 به مواجهه با آن رفت.

اما برخی نواندیشان دینی هم به ایرن نرمادهرا   :سعيد دهقانى
 انتقاد دارند. درست است؟

بله، به این امر واقفرم. از ایرن حریرث هرم  هادی طباطبایى:
باید این امور را صرفا  با عرقرل و  معتقدم که نواندیشی دینی نمی

های قاصر میزان کند. در پسِ این اعمال، بعرضرا  امروری  استدلال
رساند. ممکن است در  است که به احوالات روحی انسان مدد می

کنم؛ الان کره  عنوان مثال عرض می چارچوب عقل ما در نیاید. به
دهیم، در موعد حج قرار داریم و شرما برا  این گفتگو را انجام می

آورند اگر صحبت کنریرد، گاهری  افرادی که اعمال حج را به جا می
گویند وقتری  ام که می کنید. مث  بارها از حجاج شنیده تعجب می

ات یکباره  های روحی زنی، انگار گره سنگ هفتم را به شیطان می
دهرد. شرایرد  شود. حالتِ بشّاش بودن به ترو دسرت مری باز می

افرادی که بیرون از این میدان هستند، این عمل را فق  حررکرت 
زنیرم  هایی می صورت نمادین سنگ سمبلیک بدانند و بگویند به

تا در طول زندگی هم شیطان را از خود برانیم. اما وقتی با افرادی 
بینی که اساسرا   گویی، می اند سخن می که این عمل را انجام داده

ها، ناخواسته بر روی احوال روحری آنرهرا اثرر  همین سنگ زدن
گذاشته است. عرضم این است که شرنراخرت زوایرای پرنرهران و 

شناسرد.  حساگ روحی، تنها به عهده کسی است که این راه را می
تعبیرِ  با عقل و منطق شاید نتوان همه این امور را تحلیل کرد. به

اش سخرن گرفرت برایرد بره  توان درباره ویتگنشتاین، آنچه نمی
 سکوت از آن گذشت.

  

یعنی شما از این بابت رویکرد نواندیشان دیرنری   :سعيد دهقانى
 کنید؟ را نقد می

بنده موافق رویکرد نواندیشان دینی هسرترم.  هادی طباطبایى:
را نیز از همین رو و همدلانه با جرریران نروانردیشری  تباکیکتاب 

دینی نوشتم. شاید چنان امور نامعقول و نامفهوم بر گرد دین و 
سمت  ها به مشخصا  عاشورا تنیده شده است که ضرورت دارد نگاه

عقلانی کردن دین پیش برود، اما به نظرم نبایرد بررخری از ایرن 
امور که در دین مستحکم شده و شاید قوام یافته را به یکبراره از 

کنم کره در  ای دیگر عرض می عنوان نمونه میدان به در کنیم. به
ریزی بر امام حسریرن، نروانردیشران دیرنری ایرن  ماجرای اشک

اند.  اند و در مقام تخفیف آن برنیامده ریزی را محترم داشته اشک
ها بسنده نشرود و بره  ریزی اند که به این اشک البته عنوان کرده

تأمل در واقعه عاشورا و انگیزه و هدف امام حسین تروجره شرود. 
ریرزی،  گرویرم کره ایرن اشرک این سخن صحیحی است. اما مری

هرای  سازی روحی است. باز هم بره هرمریرن آیریرن خودش پان
ها، بره  ها هم گاهی در مراقبه کنم. در این آیین شرقی استناد می

کریرد شرده اسرت. اسراسرا  راه  برون ریزی از طرریرق اشرک ترأ
ریرزی حراصرل  های روحی، انگار از همین طریق اشرک گشایش

شود. در قرآن کریم تعبیری داریم که برادران یوسف وقتی بره  می
بَاهُمْ «نزد پدر بازگشتند، فضا اینگونه ترسیم شده است: 

َ
وَجَاءُوا أ

سمت پدرشان بازگشتند، در حرالری کره  ؛ یعنی به»عِشَاء  یَبْکُونَ 
اند که در این آیه شرای  تروبره و  ریختند. مفسران گفته اشک می

كه مى بارها از حجاج شنيده يند  ام  گو
زنى،  وقتى سنگ هفتم را به شيطان مى

گره وحى انگار   شود. ات يکباره باز مى های ر
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، و  بازگشت بیان شده است؛ یعنی اول بازگشت اسرت، دوم پردر
معنای شب اسرت؛  هم به »عشاء«پدر حقیقی همان خدا است. 

هنگام اگر توبه صورت بگیرد، اثررات بریرشرترری دارد.  یعنی شب
ریزی یکری  ریزی است؛ یعنی اشک معنای اشک هم به »یبکون«

سازی است. البته در این امور گفته شده کره نریّرت  از شرای  پان
شرود؛  افراد بسیار مهم است؛ یعنی اشک به چه نیتی ریختره مری

گونه دارد و باعث شردت  ای باشد، اثراتی جهش نیّت حسنه اگر به
شود. در این خصوص، خون هم همینگونه اسرت.  سازی می پان

گیرند که چررا خرون  برخی در ماجرای قربانی کردن هم ایراد می
تعبیری اثرات چندین برابری دارد؛ یعنی  ریزید. خون ریختن به می
تروانرد اثررات  قصد بدی باشد، می نحوی کاتالیزور است. اگر به به

تواند حرکرومرتری را از پرا  سوء داشته باشد و حتی یک خون می
نیت و قصد قربت باشد، این  درآورد، و اگر قربانی کردن حیوان به

مان دور افرترادیرم؛  هم اثرات مثبت چندین برابری دارد. از بحث
سخنم در این است که این امور را یکباره از میدان به در نکنریرم. 
با این بهانه که با عقل و مرنرطرق امرروزمان سرازگار نریرسرت، 

 توانیم دست رد به سینه همه آن اعمال و مناسک بزنیم. نمی

 

م سفری به هند داشتم و یرکری از ۱۱۰۴در سال   :سعيد دهقانى
ترین مناسک دینی را دیدم. شمار اندکی از باورمندان بره  عجیب
های باستانی آن سرزمریرن اسرت،  که یکی از الهه »دورگا«خدای 

تریرز  کردند و با اشیائی نروس در مراسمی سوزن از بدن خود رد می
زنری در ایرران  یراد قرمره زدند. آن زمان به بر پیکر خود زخم می

ام  افتادم که اکنون بسیار کم است. همچنین در این باره خوانرده
سروزن بره  ۳۳که گروهی از مسیحیان ارتدوکس با اشیائی کره 

نشانه سن مسی  در زمان مصلوب شدن داشتره، برر ترن خرود 
اند. احتمالاً ادیان و مذاهب دیگری نیز در جهان براشرنرد  زده می

شان سر بزند. برا ایرن  کیش که چنین رفتارهایی از پیروان راست
تنها در ایران، بلرکره در سرایرر  وجود انگار که چنین مناسکی نه

نقاط جهان در حال کمرنگ شدن است. به نظرتان دلریرل ایرن 
نیست؟ به نظر  »اومانیسم«گستری اندیشه  کمرنگ شدن جهان

آید انسان حتی برای مقاصد الوهی حق آسیب زدن بره بردن  می
زنی توس  فقهای شریرعره  خود را ندارد. حتی به نظرم تقبی  قمه
مداری است. ممکن است  در این زمانه نیز متأثر از همین انسان

مثابه اخلاق جمرعری  شان نیاید، اما به خوش »اومانیسم«از واژه 
 شان جهت داده است. موافقید؟ به فتواهای

بیان ماجرراهرای ایرنرچرنریرنری مرقرداری برا هادی طباطبایى: 
شود در این خصوص سرخرن  حساسیت همراه شده، و سخت می

محوری البته موضوعی اسرت کره  گفت. بحث اومانیسم و انسان
هرای  کوشد آمروزه نواندیشان ما هم با آن موافقت داند. یعنی می

مرداری  ای ترسیم کنند که بره ضردیرت برا انسران گونه دینی را به
نینجامد. اما بحث دیگری هم در خصوص پررورش روح وجرود 

باید از هرمریرن جسرم  دارد. شما برای رسیدن به تعالی روح، می
ای به این جسم وارد کنید، اما به  مدد بگیرید؛ حالا نه اینکه ضربه

سری اسلروب را مرراعات کرنریرد. در هرمریرن  هر حال باید یک
سری مودراها استرفراده  عنوان نمونه، از یک های شرقی، به سنت
های دست و انگشتان را عامرلری  سری حرکت کنند؛ یعنی یک می

دانند. یا حتی برخی مانترا و آواها را دارند، و  در پرورش روحی می
واسطه همین اعمال و رفرترارهرا اسرت کره روح را پررورش  به
دهند. در سنت شیعه هم این آداب وجود دارد. چرا باید ایرن  می

 دید منکرانه نگریست؟ آداب را به

 

بازگردیم. در ایران معراصرر دیرنرداران  تباکیبه   :سعيد دهقانى
شران  اند که بسیراری بسیاری درباره فلسفه عاشورا روشنگری کرده

ایرد کره برا  آید شما تلاش کررده شبیه به هم هستند. به نظر می
-هایی جدید  گردآوری نظراتی متفاوت، خرق عادت کنید و دیدگاه

را در این کرتراب برنرویسریرد. آیرا  -پسند و شاید بتوان گفت عامه
های گذشتره  هایی بوده که در سال زدایی از محرم تان ملال هدف
 رونق شده است؟ کم

کنم این علاقه به محرّم در سررشرت  فکر میهادی طباطبایى: 
نرام  انسان ایرانی وجود دارد. هر چند برخی رفتار و گفرترارهرا بره

ها را دلسرد کنرد،  تواند به دین و آیین ضربه بزند و خیلی دین می
راحتی از دل  کنم این علقه به محرم و ائمه شیعه به اما تصور می

مردم ایران زدودنی نباشد. این البته شعار نیسرت. از ایرنرگرونره 
شعارها گریزانم. اما تاری خ نشان داده که این مِهر به ائمه وجرود 

توان آن را از دل عموم مرردم زدود. الربرتره  راحتی نمی دارد و به
هرای  هدف بنده همانگونه که عرض کردم این برود کره دیردگاه

نواندیشان متأخر را بیان کنم. بره نرظررم رویرکرردی کره آنرهرا 
ای معرقرول بره ماجررای عاشرورا  تواند به مواجهه اند می برگزیده

ها از نام عاشرورا هرم  استفاده کمک کند. البته مان  از برخی سوء
 شود. می
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