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سخن نخست

تفکر اِعتدال در سرزمین افراط و تفریط

اعِتــدال، از مهم‌تريــن و جذاب‌تريــن واژگان دینــی، سياســي و اجتماعــي اســت كــه هــم در دنيــاي 
علمــي و اكادميــك و هــم در دنيــاي عملــي و واقعيت‌هــا مــورد اهتمــام جــدي اســت. فلاســفه در 
ــز  ــت‌مداران ني ــد و سياس ــرح كرده‌ان ــنگينی را مط ــاي س ــرده و بحث‌ه ــردازي ك ــورد آن، تئوري‌پ م
ــدال سياســي در سياســت‌ها و كنش‌هــاي خــود ســخن زده و از  در زندگــي عملــي سياســي، از اعِت

ــد. ــاد كرده‌ان ــب انتق ــاي رقي ــت‌ها و كنش‌ه سياس
اعتــدال بــه معنــاي ميانــه‌روي اســت؛ ميانــه‌روي بــه مفهــوم اتخــاذ روكيــرد و سياســت ميانه‌اي 
ــر »حــد وســط« تايكــد كــرده و عبــارت  ــد. ارزش‌هــاي دينــي هــم ب ــراط و تفريــط را برنتاب كــه افِ
مشــهور »خيرالامــور اوســطها« ســر زبان‌هاســت. پــس اعِتــدال بــه معنــاي نقطــه‌اي ميانــه‌ي مســايل 
ــر  ــواره ب ــه، هم ــت‌هاي اعِتدال‌گرايان ــت. سياس ــراه اس ــي هم ــردورزي و واقع‌بين ــا خ ــه ب ــت ك اس
مبنــاي عقلانيــت اســتوار اســت. از ايــن نظــر، در سياســت داخلــي تــاش مي‌گــردد بــا كنارآمــدن 
ــود و در  ــز ش ــا پرهي ــه و از خيال‌پردازي‌ه ــورت گرفت ــازي ص ــي، تصميم‌س ــاي عين ــا واقعيت‌ه ب
سياســت خارجــي نيــز، تــاش مي‌گــردد بــر مبنــاي ديپلماســي، كنش‌گــري سياســي اعِمــال گــردد.
ايــن واژه در عصــر حاضــر از محبوبيــت بيشــتري برخــوردار گرديــده اســت. نخبــگان سياســي 
و احــزاب در همــة زمينه‌هــا و عرصه‌هــا بــه ويــژه، در مواقــع حســاس؛ چــون انتخابــات از 
ــا بتواننــد شــهروندان را مجــذوب خــود و برنامه‌هاي‌شــان نماينــد. در  اعِتــدال ســخن مي‌گوينــد، ت
تازه‌تريــن مــورد در كشــور همســاية مــا، آقــاي دكتــر حســن روحانــي بــا شــعار اعِتــدال و ميانــه‌روي 
در ميــدان مبــارزات انتخاباتــي و در فضــاي نســبتا بســتة سياســي آن كشــور وارد شــده و توانســت بــا 
همــان شــعار، اكثريــت مــردم را بــا خــود همــراه نمايــد. وي گذشــته از اينكــه مــردم خــودرا جــذب 
كــرده و همگــي بــه او اميــد بســته بودنــد، كشــورهاي جهــان، بــه ويــژه امريــكا و مجموعــة غــرب 
را نيــز اميــدوار ســاخته بــود؛ زيــرا كــه بــه قــدرت رســيدن تفكــر »اعتــدال و ميانــه‌روي« بــه بهبــودي 
روابــط سياســي بــا جهــان كمــك كــرده و باعــث مي‌گــردد، تنش‌هــاي سياســي بــه صــورت نســبي 
كاهــش يابــد. روحانــي برنــده شــد و بــا سياســت اعِتــدال در سياســت داخلــي و خارجــي كشــورش 

قــدم نهــاد و طــوري كــه ديــده مــي شــود دســتاوردهايی نيــز داشــته اســت.
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صاحــب ایــن قلــم بــر ایــن بــاور اســت که تفكــر اعتــدال در هــر جامعــه و در هــر شــرايطي ضروري 
ــه  ــرزمينی ك ــد. در س ــر مي‌رس ــه نظ ــر ب ــر و ضروري‌ت ــتان جدي‌ت ــي افغانس ــرايط فعل ــا در ش ، ام
ــدون  ــانده اســت، ب ــگاه کش ــه پرت ــه بحــران كشــيده و كشــور را ب ــز را ب ــط همه‌چي ــراط و تفري اف
ترديــد تنهــا تفكــر اعتــدال مي‌توانــد وضعيــت را ترميــم كــرده و بــه حالــت مطلــوب تبديــل نمايــد.
ــن  ــردم ای ــت. م ــا و تفريط‌هاس ــرزمين افِراط‌ه ــتان س ــه، افغانس ــت ک ــان داده اس ــخ نش تاری
ــد. در  ــن را زدن ــد دي ــي قي ــه کل ــه ب ــي ك ــرايِ افِراط ــدند،يا نوگ ــي ش ــدار افِراط ــا دين‌م ــور، ي کش
ــارج از آن  ــد خ ــه نمي‌توانن ــد ك ــوم حبس‌ان ــه و ق ــس قبيل ــان در قف ــا آن‌چن ــت ي ــة سياس عرص
انديشــيده و گام بردارنــد و يــا آن‌چنــان بــه اصطــاح اومانيســت و پلــورال شــدند كــه قيــد عدالــت 
ــد از رهگــذر جنــگ و زور نظامــي  ــد كــه باي ــان برطبــل جنــگ ميك‌وبن ــا آن‌چن ــد. ي قومــي را زدن
ــه  ــد ك ــب و خيرخــواه مي‌گردن ــان صلح‌طل ــا آن‌چن ــد و ي ــا را حــل كنن ــي مســايل و چالش‌ه تمام
منجــر بــه تضــرع و زاري مي‌شــود. و يــا آن‌چنــان زن‌ســتيز و در جبهــة مخالــف حقــوق بشــر قــرار 
ــان نوگــرا  ــا آن‌چن ــل نيســتند و ي ــراي زن شــخصيت و كرامــت انســاني قائ ــه اصــا ب ــد ك مي‌گيرن

ــد. ــاد بردن ــان را از ی ــزت زن ــاي انســانی و ع ــه ارزش‌ه مي‌شــوند ك
ــز  ــت و سياســت وجــود دارد كــه همه‌چي ــي در عرصــة دیان ــروز از يــك ســو افِراط‌گرايان ام
ــراي بازتاســيس آن خشــونت و  ــد و ب ــل دســتي‌ابي می‌دانن ــي قاب ــارت طالبان را در چهارچــوب ام
خصومــت بــه خــرج داده و صدهــا انســان را ميك‌شــند و يــا از آن حركت‌هــاي تخريبــي حمايــت 
ــي و  ــاي دين ــة ارزش‌ه ــه هم ــود دارد ك ــي وج ــاب تفريط ــويیِ، اصح ــا از س ــد، ام ــي ميك‌نن سياس
ــي  ــاي غرب ــت مدل‌ه ــايل را در كُپي‌پسِ ــل مس ــرده و راه ح ــكار ك ــي را ان ــي دين ــاي سياس برنامه‌ه

مي‌داننــد.
بنابرايــن، افغانســتان نيازمنــد تفكــر اعِتــدال و ميانــه‌روي اســت. بايــد شــهروندان تــاش نمايند 
ــده  ــدال دي ــی از اعِت ــه در سياســت‌ها و كنش‌هاي‌شــان رد پاي ــد ك ــاي سياســي را برگزينن ــه تيم‌ه ك
شــود. بــه نظــر می‌رســد کــه بهتریــن راه رســیدن بــه اعتــدال، عبــور از رهگــذر رســانه‌ها، لیســه‌ها 
ــرده را راهــی  ــان تحصیل‌ک ــه هرســاله جوان ــی اســت ک ــات عال و دانشــگاه‌ها و موسســات تحصی

ــد. ــی می‌کنن ــای اجتماع ــاع و فعالیت‌ه اجتم
ــه  ــه ب ــا توج ــه ب ــاز دارد ك ــدال( ني ــه‌ی اعت ــری )اندیش ــه تفك ــتان ب ــر، افغانس ــن منظ از اي
واقعيت‌هــاي عينــي و بــا عقلانيــت و خردبــاوري تصميم‌ســازي نمايــد. چندقومــي بــودن افغانســتان 
ــة  ــه جنب ــرد ك ــاذ ك ــت‌هاي را اتخ ــه سياس ــد ن ــس باي ــت. پ ــي-اجتماعي اس ــت سياس ــك واقعي ي
ــدت  ــيرازة وح ــورت ش ــن ص ــه در اي ــد ك ــن نماي ــا را بدبي ــر قوميت‌ه ــته و ديگ ــه داش قوم‌مداران
ــت قومــي در  ــه سياســت‌هاي را اتخــاذ كــرد كــه موازنه‌هــا و عدال اجتماعــي از هــم مي‌گســلد و ن

نظــر گرفتــه نشــود.
بــا توجــه بــه اينکــه در جهــان اســام به‌صــورت عمــوم و در کشــور مــا بــه خصــوص، ســه 
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ــات؛  ــا ملزوم ــنت‌گرايي)افراط‌گرایی( ب ــان س ــي، گفتم ــت: يک ــي اس ــل بازشناس ــي قاب ــان کل گفتم
ــوزي.  ــتيزي و تمدن‌س ــتي، زن‌س ــونت‌طلبي، خرافه‌پرس ــتيزي، خش ــي،تحجرگرايي، خردس دگم‌انديش
بي‌هويتــي،  دين‌گريــزي،  ملزومــات؛  بــا  اســامي)تفریط‌گرایی(،  سکولاريســم  گفتمــان  دوم، 
روشــن‌فکري  گفتمــان  ســوم،  و  خودبيگانگــي.  از  و  بي‌گانه‌پرســتي،  افراطــي،  غرب‌گرايــي 
ــي،  ــي، اعتدال‌گراي ــت فرهنگ ــي، عقلاني ــت دين ــات؛ عقلاني ــا ملزوم ــی( ب ــه‌ی اعتدال ــي )اندیش دين
ــل  ــه عوام ــه هميش ــت ک ــان داده اس ــخ نش ــي. تاري ــل منطق ــازي، و تعام ــي، انديشه‌س منطق‌گراي
چالش‌برانگيــز جامعــه‌ی مــا از درون دو گفتمــان نخســت برخواســته اســت. ماننــد: القاعــده، داعــش، 
ــوان  ــا به‌عن ــي م ــي و مل ــئوليت دين ــذا مس ــا و.... ل ــم، دموکرات‌ه ــق، پرچ ــان، خل ــا، طالب تکفيري‌ه
آگاهــان جامعــه ايجــاب مي‌کنــد کــه دو گفتمــان نخســت را بــه چالــش بــرده و گفتمــان ســوم را کــه 
مايــه‌ی ســعادت، ترقــي و انکشــاف جامعــه‌ی ماســت توســعه و نهادينــه ســازيم. مجموعــه مقــالات 
ارایــه شــده در ایــن نشــریه نیــز در راســتای تحقــق همیــن هــدف، تحقیــق و پژوهــش شــده و در 
اختیــار خواننــدگان عزیــز قــرار گرفتــه اســت. بــه امیــد موفقیت‌هــای بیشــتر بــرای ملــت و کشــور 

ســرافرازمان افغانســتان عزیــز. 
دکتر رمضان‌علی رحیمی
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چکیده 
پلورالیست‌هایی مانند »جان هیک« تصور می‌کردند که ادیان چون انحصارگرا هستند، با دیگران 
درگیری کرده و به تنازع می‌پردازند. به همین جهت، برای برون‌رفت از درگیری و منازعات پیروان 
ادیان، راه حل پلورالیسم دینی )حقانیت( را پیشنهاد کرده‌اند. در حالی که واقعیت، غیر از این است؛ 
زیرا ما در دین اسلام و آیات کلام‌الله مجید، شواهد فراوان داریم که با اینکه اسلام خود را حق می‌داند؛ 
ولی هیچ‌گاه برخورد تند و افراطی علیه پیروان سایر ادیان و حتی غیرمتدینان را مجاز ندانسته و کاملا 
برای آن‌ها آزادی قایل بوده و به باورها و مناسک اندیشه‌ی دیگران احترام می‌گذارد و به پیروان خود 
دستور به پلورالیسم رفتاری می‌دهد و حتی در آخرت نیز برای کسانی که عناد ندارند، قایل به نجات 

و رستگاری هست. آیاتی در مورد: 
مخالفان،  به  خداوند  مهلت‌دادن  اسلام،  دین  ابلاغی‌بودن  دین‌داری،  و  دین  انتخاب  در  آزادی 
سفارش قرآن به گفتگوی ادیان، رفتار مسالمت‌آمیز با پیروان سایر ادیان، عفو و بخشش پیروان ادیان 
دیگر، صلح‌وسلم با صلح‌طلبان، فراخوانی پیروان سایر ادیان به عمل به کتاب‌های آسمانی خود، حل 
اختلاف با اهل کتاب و دعوت به عمل به مشترکات ادیان الهی، اهل‌نجات‌دانستن پیروان ادیان دیگر، 

گواه صادق برمدعای ماست. 
روش  و  دین  انتخاب  در  انسان  تنها  نه  قرآن‌کریم،  نظر  از  که  گرفت  نتیجه  می‌توان  بنابراین، 
دین‌داری آزاد است؛ بلکه مسلمان‌ها نیز باید نسبت به آن‌ها جانب احترام و تکریم را رعایت کرده و 

بدان‌ها به‌عنوان انسان‌های نجات‌یافته نگاه کنند. 

واژه‌های کلیدی: پلورالیسم رفتاری، نجات‌بخشی، مسالمت، آزادی، انتخاب دین، اختیار دین‌داری. 
 

پلوراليسم رفتاري در قرآن

رمضان‌علی رحیمی*

* دکتری تخصصی فلسفه‌ی دین، کادر علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، افغانستان.
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مقدمه 
تولد و رشد  به  فرقه‌هاي گوناگون  و  اديان  پيروان  پلوراليسم، جنگ‌ها و درگيري‌هاي  باور  به 
پلوراليسم ديني در جهان انجاميده است؛ بنابراين، برخي پلوراليست‌ها مانند جان هيك بر اين باورند 
كه مدارانكردن و نداشتن زندگي مسالمت‌آميز با پيروان اديان ديگر لازمه‌ي انحصارگرايي ديني است. 
اديان ديگر،  به حقانيت  انحصاريِ يك دينِ خاص بدون توجه  آموزه‌هاي  از  پيروي  آنان،  به گفته‌ي 
البته بايد دانست، با مراجعه به كتاب و  فضاي مسالمت‌آميز زندگي اجتماعي انسان را برهم مي‌زند. 
سنت اسلامي، بطلان اين توهّم آشكار مي شود. هرچند اسلام، خود را حق می‌داند؛ ولي سفارش‌هاي 
گوناگون مبني بر مدارا و هم‌زيستي و بهزيستي با پيروان اديان ديگر، در آن موج مي‌زند. به ديگر سخن، 
اگر دغدغه‌ي پلوراليست‌ها، حق انتخاب دين، گفتگوي منطقي، تساهل و تسامح )مدارا( و هم‌زيستي 
مسالمت‌آميز است، قرآن بسي بهتر و بيشتر بدان پرداخته است. در اينجا به برخي آيات قرآن در اين 

زمينه مي‌پردازيم. 

1. حق انتخاب دين و دين‌داري در اسلام
آزادي و  بايد در كمال  اين‌رو، مردم  از  امري فطري و دروني است؛  دين‌خواهي و دين‌داري، 
آزادگي، دين خود را انتخاب كنند. به نظر اسلام، چون پذيرش دين، نشانه‌ي رشد و پختگي عقلي است، 
هرگز نبايد آن را بر كسي دكيته كرد. در گذشته، در جامعه‌هاي يهودي و مسيحي و امروزه افزون بر 
آن دو، در بعضي جامعه‌هاي ديني ديگر؛ مانند اسلام، هندوييسم و...، كوشش‌هايي براي تحميل اعتقاد 
ديني به چشم مي‌خورد كه بسيار ناصواب بوده و از منطقِ خرد و اسلام و قرآن به‌دور است. خداوند 

درباره‌ي اين موضوع به موارد زير اشاره مي فرمايد: 
۱-۱. هركسي، ديني دارد 

وقتي نتوان دين و آيين خاصي را بر كسي تحميل كرد، گوناگوني آيين‌ها و باورهاي ديني پديد 
مي‌آيد. در اين صورت، صاحبان اديان گوناگون با وجود تفاوت داشتن دين و مناسك‌شان مي‌توانند با 

حفظ حقوق و احترام به باورهاي كيديگر در كنار هم زندگي كنند: 
الخَْيْراتِ«؛ )بقره، 841( هر طايفه‌اي، قبله‌اي دارد كه خداوند، آن  ِّيهَِا فاَسْتبَْقُواْ  »وَ لكُِلِّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَل
را تعيين كرده است. )بنابراين، درباره‌ي قبله، زياد گفتگو نكنيد و به جاي آن( در نكيي‌ها بر كيديگر 
پيشي جوييد.  یا در آیه‌ی دیگر می‌فرماید: »لكُِلٍّ جَعَلْنا مِنْكُمْ شِرْعَةً وَ مِنْهاجا وَلوَْ شَآءَ الّل لجََعَلَكُمْ امَُةً وَاحِدَةً 
ليِبَْلُوَكُمْ فى مَآ ءَاتئَكُمْ«؛ )مائده، 84( ما براي هركدام از شما، آيين و راه روشني قرار داديم. اگر  وَ لكِنْ 
خدا مي‌خواست، همه‌ی شما را امُّت واحدي قرار مي‌داد؛ ولي خدا مي‌خواهد شما را در آنچه به شما 

بخشيده است، بيازمايد. 
۲-۱. تنوع و تکثر مناسك

هُمْ  مَنسَْكا  جَعَلْنا  ةٍ  امَُّ »لكُِلِّ  است.  متنوع  و  متكثر  نيز  ديني  مناسك  تعدد شريعت‌ها،  بر  افزون 
ناسِكُوهُ؛ )حج، 76( براى هر امتى، عبادتى قرار داديم تا آن عبادت را در پيشگاه خدا انجام دهند بنابراين، 

ادب مسلماني حكم ميك‌ند كه به انتقاد بي‌مورد از آداب و مناسك ديگران نپردازيم. 
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3-۱. اختیاری‌بودن انتخاب دين‌داري 
انتخاب دين‌داري، امري اختياري است و هيچك‌س را به پذيرش دين نمي‌توان مجبور كرد. به 

همين دليل، پيامبران الهي با ويژگي بشير و نذير و آورنده‌ي بلاغ توصيف شده‌اند: 
را  تو  ما  تاکید،  به   )911 )بقره،  الجحیم«؛  اصحاب  عن  لاتسئل  و  نذیرا  و  بشیرا  بالحق  ارسلناک  »انا 
بشارت دهنده و بیم‌رسان فرستادیم و تو مسئول )ایمان‌نیاوردن( دوزخیان نخواهی بود. »و ما ارسلناک 
الا کافة للناس بشیرا و نذیرا و لکن اکثرالناس لایعلمون«؛ )سبأ، 82( یعنی ما تو را برای همه‌ی مردم، جز 

بشارت‌دهنده و بیم‌دهنده، نفرستادیم؛ ولی بیشتر مردم )به این واقعیت( معرفت و آگاهی ندارند.
از این آیات به خوبی می‌توان استنباط کرد که مسئولیت پیامبران در مقابل انسان‌ها فقط ابلاغ و 

دعوت است و هرگز حق تحمیل عقاید و باورهای دینی خود را بر دیگران ندارند. 
4-1. اختيار در پذيرش اسلام 

نظريه‌ي الزام و اكراه در انتخاب يك دين خاص، كيي از عوامل برهم‌زننده‌ي زندگي مسالمت‌آميز 
اصل  حتي  و  گوناگون  سنتّ‌هاي  پيروان  اجتماعي  زندگي  نظريه،  اين  است.  گوناگون  اديان  پيروان 
زندگي فردي آنان را به نابودي ميك‌شاند. تاريخ، نمونه‌هاي فراواني از اين رفتارها را به ياد دارد. كيي 

از انديشمندان مغرب زمين در اين باره مي‌گويد: 
به  آزاري  فتح كردند، هيچ‌گونه  را  بيت‌المقدس  )در زمان خليفه‌ي دوم(  هنگامي كه مسلمانان 
كمال  با  را  مسلمانان  گرفتند،  را  شهر  اين  نصرانيان  كه  هنگامي  برعكس،  ولي  نرساندند،  مسيحيان 
بي‌رحمي قتل عام كردند. يهوديان نيز وقتي به آنجا آمدند، بي‌باكانه همه را سوزاندند. )گوستاولوبون، 

۶۳۳۱، ج1، ص141ـ641( 
گوستاولوبون در جاى ديگر از كتاب خود مى نويسد: »ما وقتى كه فتوحات مسلمانان اول را به 
دقت ملاحظه و اسباب و علل كاميابى آن‌ها را بررسى مك‌ىنيم، م‌ىبينيم كه آنان در خصوص اشاعه‌ی 
اقوام مغلوبه را در قبول مذهب هميشه آزادى م‌ىدادند.«  آنان  مذهب از شمشير كار نگرفته‌اند؛ زيرا 

)گوستاولبون، 4331، ج4، ص741ـ841(
هرچند آيين مقدس اسلام، فرقه‌هاي گوناگون را به سوي خود فرامي‌خواند و ترك اسلام را از 
روي عناد و انكار، مايه‌ي عذاب ديدن در قيامت مي‌داند، ولي حساب دنيا و آخرت مردم را از هم جدا 
ينِ«؛  ميك‌ند و هيچ‌گاه مردم را در انتخاب اسلام مجبور نمي‌سازد. خداوند فرموده است: »لآ اكِْراهَ فىِ الدِّ

)بقره، 92( در پذيرش دين اسلام، اكراه و اجباري نيست. 
در شأن نزول اين آيه گفته‌اند كه گروهي از فرزندان مسيحيان تازه‌مسلمان‌شده از پذيرش اسلام 
خودداري كردند. پدران‌شان پس از نااميدشدن اسلام‌آوردن فرزندانِ مسيحي خود، نزد پيامبر صلي‌‍‌الله 
عليه و آله و سلم شكايت بردند تا آن حضرت با الزام و اجبار حكومتي، آنان را به پذيرش اسلام وادار 

سازد. در اين هنگام، آيه‌ي يادشده براي نفي اجباري‌بودن اسلام نازل شد. 

2. ابلاغی‌بودن کار پیامبران از نظر قرآن
غايت اصلي آفرينش، هدايت مردم به صراط مستقيم است. اين هدايت، اجباري نيست و هركس 
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آزاد و مختار است در اين دنيا، كيي از دو راه كفر و ايمان را برگزيند. خداوند با صراحت چنين فرموده 
َّما عَلَيْكَ البْلَاغُ«؛ )آل عمران، 20( و اگر ]از پذيرش اسلام[ سرپيچي كنند، ]نگران  َّوْا فاَِن است: »وَ انِْ توََل

مباش؛ زيرا[ بر تو تنها ابلاغ )رسالت( است. 
»نحَْنُ أعْلَمُ بمِا يقَُولوُنَ وَ ما أنتَْ عَلَيْهِمْ بجَِباّرِ فذََكِّرْ باِلقُْرْءَانِ مَنْ يخَافُ وَعِيدِ«؛ )ق، 54( ما به آنچه آنان 
مي‌گويند، آگاه‌تريم و تو مأمور به اجبارشان )به ايمان( نيستي. پس به‌وسيله‌ي آن، به كساني كه از عذاب 

من مي‌ترسند، تذكر بده. )وظيفه ي تو همين است.(
َّما انَتَْ مُذَكِّرٌ، لسَْتَ عَلَيْهِمْ بمُِصَيطرٍ«؛ )غاشیه، 21-22( پس تذكر بده؛ چون تو تنها تذكّردهنده‌اي.  »فذََكِّرْ إنِ

تو سلطه‌گر بر آنان نيستي كه )به ايمان آوردن( مجبورشان كني. 
 

3. مهلت‌دادن خداوند به مخالفان
در قرآن آمده است: آن كس كه )تنها( زندگي زودگذر )دنيا( را مي‌طلبد، آن مقدار از آن را كه 
او قرار خواهيم داد كه در آتش  اراده كنيم- مي‌دهيم. سپس دوزخ را براي  بخواهيم -و به هركسي 
سوزانش مي‌سوزد؛ در حالي كه نكوهيده و رانده )درگاه خدا( است. آن كس كه سراي آخرت را بطلبد 
و براي آن كوشش كند ـدر حالي كه ايمان داشته باشدـ تلاش او )از سوي خدا( پاداش داده خواهد 
از عطاي پروردگارت، بهره مي‎دهيم و عطاي پروردگارت هرگز )از  اين دو گروه را  از  شد. هريك 

كسي( منع نمي‌شود. )اسرا، 20(
الهي منافات ندارد؛ زيرا اگر او بخواهد، همه‌ي امت‌ها، واحد و كيسان  با اراده‌ي  اين سخنان 
خواهند بود، )مائده، 48( ولي او چنين نمي‌خواهد. خداوند، اختيار و آزادي در انتخاب دين و هدايت 

را ملاك مي‌داند تا فرد از اين آزمايش و انتخاب، سربلند بيرون آيد و به پاداش الهي برسد. 

4. سفارش اسلام به گفتگوي اديان
گفتگو ميان اديان و تمدن‌ها كيي از خاستگاه‌هاي تفاهم، تسامح و هم‌زيستي گروه‌ها و مكتب‌هاي 
گوناگون در جامعه و جهان است. جايگاه گفتگو در قرآن به قدري اهميت دارد كه كاربرد واژه‌ي گفتگو 

)قول و مشتقات آن( پس از لفظ جلاله‌ي »الّل« در رتبه‌ي اول قرار گرفته است. 
خداوند در قرآن از پيامبر اكرم صلي الله عليه و آله و سلم مي‌خواهد تبليغ و معرفي دين خود را 
در رويارويي با مخالفان و مسلمانان بر پايه‌ي اصل گفتگو، منطق، حكمت و جدال احسن قرار دهد. 
مفسران، »جدال احسن« را به گفتگو بر اساس رفاقت و نرمي و دوري از خشن‌گويي و طعن و اهانت، 

تفسير ميك‌نند. )طباطبایی، بی‌تا، ج16، ص138-137(
َّتى هِىَ أحَْسَن«؛  در قرآن کریم آمده است: »ادُْعُ إلىَ سَبيِلِ رَبِّكَ باِلحِْكْمَةِ وَ المَْؤْعِظَةِ الحسنةِ وَ جادِلهُْمْ باِل
)نحل، 125( آنان را با حكمت و موعظه به راه خداي خودت فرا بخوان و با آنان با نكيوترين روش 

مجادله كن.
َّتى  با اهل كتاب جز به روشي كه از همه نكيوتر است، مجادله نكنيد: »وَ لا تجُادِلوُا أهَْلَ الكِْتابِ الِّا باِل

هِىَ أحَْسَنُ« )عنکبوت، 46(
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5. رفتار مسالمت‌آميز مسلمانان با پيروان اديان ديگر
تنها  كرد.  تحميل  مردم  بر  بتوان  نيزه  با سرِ  را  آن  كه  نيست  دين‌باوري چيزي  و  دين  مقوله‌ي 
و  ساختگي  و  تحريف‌شده  اديان  زيرا  است؛  ديني  و  منطقي  احَسن،  برخوردِ  نتيجه‌بخش،  راهكار 
حتيّ انديشه‌هاي منحرف همواره بوده و هستند. از روزگار بسيار قديم كه ابناي بشر به شيءپرستي، 
جان‌پرستي )آنيميسم(، و توتم‌پرستي مي‌پرداختند تا همه‌ی اديان قديم تاريخ، فيلسوفان و بزرگان ديني، 
پيامبران غيرالهي؛ مانند: بودا، كنفوسيوس و مهاويرا و نيز پيامبران الهي، همگي زير لواي واحد دين و 

پرستش ديني گرد مي‌آيند. 
غيراسلامي،  و  اسلامي  كشورهاي  ميان  اصولي  و  مناسب  ارتباط  برقراري  كنوني،  جهان  در 
امري حياتي و ضروري است. بدين‌سان تنها راه برقراري زندگي مسالمت‌آميز ميان كشورهاي جهان، 
تسليم‌شدن در برابر فرمان‌ها و سفارش‌هاي قرآن كريم است، نه سر سپردن به آموزه‌هاي پلوراليسم كه 
خود در آغاز راه است و از عقل بشري محض كمك مي‌گيرد. در اينجا به آياتي مي‌پردازيم كه مسلمانان 

را به برقراري روابط مسالمت‌آميز با پيروان اديان ديگر فرا مي‌خواند. 
1-5. برخورد عفوآميز با پيروان اديان ديگر 

به  ايمان‌‎آوردن،  و  اسلام  از  را پس  ميك‌ردند شما  آرزو  از روي حسد  كتاب،  اهل  از  بسياري 
حال كفر باز گردانند، با اينكه حق براي آنان كاملًا روشن شده است. شما از آنان درگذريد: »فاَعْفُواْ وَ 

اصْفَحُواْ...« )بقره، 106(
به يقين، )همه‌ي شما( در اموال و جان‌هاي خود، آزمايش مي‌شويد و از كساني كه پيش از شما 
به آنان كتاب )آسماني( داده شده )يهود( و )هم‌چنين( از مشركان، سخنان آزاردهنده‌ي فراوان خواهيد 
شنيد. اگر استقامت كنيد و تقوا پيشه سازيد )شايسته‌تر است؛ زيرا( اين از كارهاي مهمّ و قابل اطمينان 

است: »وَ انِْ تصَْبرُِواْ وَ تتََّقُوا فاَِنَّ ذلكَِ مِنْ عَزْمِ الُْمُورِ« )آل عمران، 186(
2-5. صلح با صلح‌جويان

خدا شما را از نكييك‌ردن و رعايت عدالت نسبت به كساني كه در امر دين با شما پكيار نكردند 
و شما را از خانه و ديارتان بيرون نراندند، نهي نميك‌ند؛ زيرا خداوند عدالت پيشگان را دوست دارد: 
الّل يحُِبُّ  انَِّ  إليَْهِمْ  تقُْسِطُوا  وهُمْ و  تبَرَُّ أنَْ  دِيرِكُمْ  مِنْ  يخُْرِجُوكُم  لمَْ  وَ  الدّينِ  يقُتلُِوكُمْ فىِ  لمَْ  الذّينَ  عَنِ  الّل  ينَْهَئكُمُ  »لا 

المُْقْسِطِينَ.« )ممتحنه، 8(
سالم  روابط  داشتن  به  را  مسلمانان  همواره  تعالي  كه حق  درميي‌ابيم  مزبور،  آيات  به  توجه  با 
با پيروان اديان ديگر ترغيب ميك‌ند و حتي به آنان سفارش ميك‌ند براي صلح و دوستي، برخوردي 
عفوآميز با آنان داشته باشند و از برخي كارهاي ناپسندشان نسبت به خويش درگذرند. )گواهی، 1376، 

ص441ـ442(

6. فراخواندن به اتحاد و رفتار بر اساس كتاب خود
به هم‌بستگي  آنان را  اديان ديگر،  با  به ويژگي‌هاي مشترك خود  با توجّه  اسلام تلاش ميك‌ند 
فراخواند؛ زيرا اديان الهي در مسايل مهمّي؛ مانند پرستش معبود، اشتراك دارند. اسلام با چنان آزادانديشي 
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در پي ارتباط با پيروان اديان ديگر است كه آنان را براي عمل به كتاب آسماني خودشان ترغيب ميك‌ند. 
1-6. دعوت به هم‌بستگي و اتحاد 

قرآن براي معرفي و پذيرش اسلام، افزون بر دعوت همگاني، در دعوتي خصوصي از اهل كتاب 
مي‌خواهد كه با مسلمانان هماهنگ شوند؛ زيرا مسلمانان، به ويژه در اصل توحيد، پيوندهاي مذهبي 
فراواني با اهل كتاب دارند. ممكن است گفته شود هدف اسلام از گشودن باب گفتگو با اديان ديگر، 
اثبات دلايل حقانيت خويش است، نه احترام نهادن به انديشه‌هاي ديگران. هرچند اسلام از اين كار 
به تبليغ دين خود نظر دارد، ولي بايد دانست اسلام با رفتار به دور از اجبار، اكراه و خشونت خود 
ميك‌وشد پيروان اديان ديگر با بصيرت و آگاهي در صراط مستقيم گام نهند. با اين حال، اگر اسلام در 
روش گفتگوي منطقي با پيروان اديان ديگر كنار نيايد، از تلاش باز نخواهد ايستاد و ميك‌وشد روابط 

مخدوش‌شده را با توجه به نمايه‌ي ويژگي‌هاي مشترك اديان، بازسازي كند: 
بگو، اي اهل كتاب! بياييد به سوي سخني كه ميان ما و شما كيسان است؛ جز خداوند يگانه را 
نپرستيم و چيزي را همتاي او قرار ندهيم: »قلُْ يا أهَْلَ الكِتابِ تعَالوَْا إلىَ كَلِمَةٍ سَوَآءٍ بيَْننَاَ و بيَْنكَُمْ الَّا نعَْبدَُ الِّا الّل 

وَ لا نشُْرِكَ بهِِ شَيْئا« )آل عمران، 46(
و )به اهل كتاب( بگوييد: ما به تمام آن چه از سوي خدا بر ما و شما نازل شده است، ايمان 
آورده‌ايم و معبود ما و شما كيي است و ما در برابر او تسليم هستيم: »وَ قوُلوُا ءَامَناّ باِلذّى أنُزِْلَ إلِيَْنا وَ انُزِْلَ 

إلِيَْكُمْ وَ إلهُنا وَ الِهُكُمْ واحِدٌ وَ نحَْنُ لهَُ مُسْلِمُونَ« )عنکبوت، 64(
2-6. حل اختلاف اهلك‌تاب 

به  تا  ايشان مي‌داند  براي  بيان موارد اختلاف اهل كتاب  اهداف خويش را  از  قرآن‌کریم، كيي 
اصطلاح از اصل پيام وحياني حضرت موسي و حضرت عيسي عليه السلام كه در تورات و انجيل‌هاي 
َّذي اخْتلََفُوا  بعدي، دچار تحريف و فراموشي شده است، آگاه شوند: »وَ مَآ انَزَلنا عَلَيْكَ الكِْتبَ الِّا لتِبُيَِّنَ لهَُم ال
فيهِ وَ هُديً وَ رَحْمَةً«؛ ما قرآن را بر تو نازل نكرديم، مگر براي اينكه آنچه را در آن اختلاف دارند، براي 
آنان روشن كني؛ و )اين قرآن( مايه‌ي هدايت و رحمت است. »قلُْ يا اهَْلَ الكِْتابِ لسَْتمُْ عَلى شى ءٍ حَتىّ 

ِّكُمْ« )مائده، 68( تقُيمُوا التوَْراةَ وَ الِْنجْيلَ وَ ما انُزِْلَ الِيَْكُمْ مِنْ رَب
3-6.  عمل به تورات و انجيل 

از موضوع‌هاي شگفت‌آور قرآن اين است كه به اهل كتاب سفارش مي كند به درستي به تورات 
و انجيل عمل كنند و هشدار مي‌دهد تا هنگامي كه چنين نكنند، وضع‌شان تغيير نخواهد كرد. 

بگو، اي اهل كتاب! شما هيچ آيين درستي نداريد، مگر اين كه تورات و انجيل و آنچه را از سوي 
ِّهِمْ  َّهُمْ أقَامُوا التوَْراةَ وَ الِْنجْيلَ وَ ما أنُزِْلَ إليَْهِمْ مِنْ رَب پروردگارتان بر شما فرستاده شده است، برپا داريد: »وَلوَْ أنَ

لََكَلُوا مِنْ فوَقهِِمْ وَ مِنْ تحَْتِ أرْجُلِهِمْ.« )مائده، 66(
عمل به كتاب به تقريب اديان و مذاهب مي‌انجامد كه در اين صورت نيز قرآن پيش‌تاز است. 
قرآن با كمال سعه‌ي صدر و آزادانديشي مي‌فرمايد: و اگر آنان، تورات و انجيل و آنچه را از سوي 
پروردگارشان بر آنان نازل شده است ]قرآن[ برپا دارند، از آسمان و زمين، روزي خواهند خورد. )نحل، 

 )46
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بايد دانست منظور ما، تورات و انجيل تحريف‌ناشده است كه در اين تورات و انجيل، بشارت به 
بعثت خاتم پيامبران صلي الله عليه و آله و سلم آمده است. 

7. مدارا و نكيوكاري با كافران
نگاهي به آيات جهاد با كافران و مشركان، ما را به اين نكته رهنمون مي‌سازد كه جهاد با كافران به 
دليل رويارويي آنان با اسلام و مسلمانان است، )حج، 40؛ بقره، 90؛ توبه، 17. نك: مطهرى، 1370( نه 
اينكه اسلام، هم‌زيستي با كافران و مشركان را برنمي‌تابد. اگر كافران به صرف اعتقاد كفر يا شرك خود 
بسنده كنند و به شيطنت و ستيز با مسلمانان دست نزنند، قرآن نه تنها به جهاد با آنان دستور نمي‌دهد، 
بلكه پيغمبر اسلام را نيز به مدارا و صلح با آنان فرامي‌خواند. و اگر به صلح، تمايل نشان دهند، تو نيز 
لْمِ فاَجْنحَْ لهَا وَ توََكَّلْ عَلىَ  از درِ صلح درآي و بر خدا توكل كن؛ زيرا او شنوا و داناست: »وَ انِْ جَنحَُوا للِسِّ

ميعُ العَْليمُ.« )انفال، 61( َّهُ هُوَ السَّ الّل إن
پس اگر از شما كناره گرفتند و با شما پكيار نكردند، )بلكه( پيشنهاد صلح دادند، خداوند به شما 

اجازه نمي‌دهد كه متعرض آنان شويد. )نساء، 90(

۸. اهل نجات‌بودن پیروان سایر ادیان
از ديدگاه اسلام، نجاتي‌افتن و رستگارشدن دليل حقانيت نيست. اين‌گونه نيست كه هركسي در 
دينِ حق بود، اهل نجات باشد. در مقابل، كساني كه به دين حق دسترسي ندارند يا اگر دسترسي دارند، 
از درك آن ناتوانند )كودكان، مردان و زنان مستضعف فكري و فرهنگي، ديوانگان و...( به دوزخ بروند. 
حتي كساني كه تحقيق كرده‌اند، ولي تلاش آنان، به يافتن حقيقت و دين حق نيانجاميده است، معذورند 
و مستضعفان فكری-فرهنگي و قاصران هستند. بنابراين، نجات و رستگاري در اسلام با عقل بشري 
تعميم يا تخصيص نميي‌ابد؛ يعني پيروان ديگر اديان به شرط اينكه بدون عناد به اسلام دست نيافته و به 
آيين خود پايبند باشند، داراي حجت و مستمسك خواهند بود. در اين صورت، راه‌شان هرچند »صراط 

مستقيم« و بر حق نيست، ولي »معتبر«، قابل احتجاج و اعتذار است! 
از ديدگاه اسلام، دو گروه معذورند: 

1( جاهلان قاصر كه اصلًا به دين اسلام رهنمون نشدند يا در جستجوي دين حق برآمدند، ولي 
به صراط مستقيم اسلام نرسيدند. 

2( آنان كه بر اساس فطرت و عقل خود به باورهاي عقلي و آموزه‌هاي ديني موردِ قبول خود كه 
به آن دست يافته‌اند، رفتار كردند. 

از  يعني ممكن است خداوند  برمي‌گردد؛  به خداوند  است،  نجات  اهل  اينكه چه كسي  اساسا 
بسياري افراد درگذرد، چون قاصر بوده‌اند. بنابراين، نجات پيداكردن، دليل حقّانيت )برحق بودن( نيست. 
قرآن و روايات، به »مستضعف« پرداخته و اين بحث نزد پژوهشگران مسلمان از جايگاه ويژه‌اي 
برخوردار است؛ زيرا خداوند از يك‌سو، عذاب دردناك را به كافران وعده مي‌دهد و از سوي ديگر، 
گروهي از آنان را استثنا ميك‌ند: مگر آن مردان و زنان و كودكان فرودستي كه چاره‌جويي نتوانند و 



12

13
97

ن 
ستا

 تاب
م،

هفت
ره 

شما
م، 

سو
ل 

سا

راهي نيابند. )نساء، ۸۹(
اكنون از چهار ديدگاه به مسأله‌ي قاصران، مستضعفان و معذوران مي‌نگريم:

1( معذوران از ديدگاه عقل: دليل عقل بر اينكه جاهل قاصر يا شكك‌ننده، عقاب ندارد، قاعده‌ي 
»قبح عقاب بلا بيان« است كه شارع مقدس نيز آن را تأييد و امضا كرده است: »و ماکنا معذبین حتی 
نبعث رسولا« )اسراء، 15؛ شعرا، 208 و 209؛ قصص، 47؛ طه، 134( هرگونه عذاب و يكفري، فرع بر 
عصيان و نافرماني از تكليف و امر مولاست كه آن نيز با آگاهي فردِ مكلّف از تكليف و بيانِ مولي، محقق 
مي‌شود. سنتّ الهي مبتني بر عذاب كسي است كه پس از دستيابي به حجّت و دليل به عمد، آن را انكار 
كند يا در تلاش براي دستيابي به حقيقت، كوتاهي ورزد. پس كسي كه از روي عناد، انكار نكرده و بر 
صراط قرار نگرفته است، عذاب نخواهد شد. به نظر فلاسفه‌ي اسلامي؛ هم‌چون ابن‌سينا، صدرالمتألهين، 
علامه طباطبايي و علامه مطهري، اين‌گونه افراد، قاصران و مستضعفان فكري و مسلمانان فطري هستند. 
به همين ترتيب، فرد مسيحي يا يهودي كه در رهيافت خود براي رسيدن به صراط مستقيم، كوتاهي 
نكند، ولي با وجود آن، به حقانيت شريعت اسلام پي نبرد، بر صراط مستقيم اسلام نيست، ولي معذور 
است. احتجاج او نيز اين خواهد بود كه »من تلاش كردم، ولي حقانيت شريعت اسلام برايم آشكار 

نشد«؛ زيرا معذور بودن با بر صراط مستقيم بودن، تفاوت دارد. 
اسلامِ انسان‌ها بر دو گونه است. برخي مسلمانند؛ چون در منطقه‌اي اسلامي يا از پدر و مادري 
مسلمان زاده شده‌اند. برخي ديگر نيز از روي رغبت و جستجو، اسلام را پذيرفته و تسليم حق و حقيقت 
شده‌اند. حال اگر كسي كه روحيه‌ي تسليم در برابر حق تعالي دارد و هرگاه به حق و حقيقت برسد، 
آن را مي‌پذيرد؛ حتي اگر به حقيقت اسلام دست نيابد، خداوند هرگز او را معذّب نخواهد كرد. محال 
است خداوند، بنده‌اش را به خاطر نيافتن حقيقتي كه در جستجوي آن بوده است، عذاب كند. خداوند 
مي‌فرمايد: ما چنين نيستيم كه بدون فرستادن رسول )بدون اتمام حجت كردن( بشر را معذّب كنيم. 

)اسراء، 15(
انديشمندان اصولي، مفاد اين آيه را تأييدكننده‌ي »قبح عقاب بلا بيان« به شمار مي‌آورند. بدين‌سان 

انسان‌هايي كه داراي روح تسليم و تحقيق هستند، ولي مسلمان نيستند، مسلمان فطري‌اند. 
دكارت، فيلسوف فرانسوي كه فلسفه‌ي خود را بر اساس جمله‌ي »من مي‌انديشم، پس هستم« 

بنا نهاده است، مي‌گويد: 
من نمي‌گويم مسيحيت حتما بهترين ديني است كه در همه‌ي دنيا وجود دارد. من مي‌گويم در 
با  بهترين دين است. من  دارم، مسيحيت  به آن‌ها دسترسي  تا كنون من مي‌شناسم و  ادياني كه  ميان 
حقيقت جنگ ندارم... شايد مثلًا در ايران، دين و مذهبي وجود داشته باشد كه بر مسيحيت ترجيح دارد. 

) مطهری، 1379، ص270(
استاد مطهري در اين باره مي‌فرمايد: 

اين‌گونه اشخاص را نمي‌توان كافر خواند؛ زيرا عناد نمي‌ورزند، كافر ماجرايي نميك‌نند و در مقام 
پوشاندن حقيقت نيستند. ماهيتّ كفر چيزي جز عناد و ميل به پوشانيدن حقيقت نيست. اين‌ها »مسلم 
فطري« هستند. اين‌ها را اگرچه مسلمان نمي‌توان ناميد، ولي كافر هم نمي‌توان خواند. تقابل مسلمان و 
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كافر از قبيل تقابل ايجاب و سلب يا عدم و ملكه ـ به اصطلاح منطقييّن و فلاسفه- نيست، بلكه از نوع 
تقابل ضدّين است؛ يعني از نوع تقابل دو امر وجودي است، نه از نوع تقابل يك امر وجودي و يك امر 

عدمي. )مطهری، 1379، ص270(
2( معذوران از ديدگاه قرآن: از منظر قرآن کریم، گونه‌هاي مختلفی از استضعاف بیان شده است:
1-2. كودكان و سال‌خوردگان: كودكان به خاطر صِغَر سنّ و پيرزنان و پيرمردان به خاطر كبِرَ سنّ، 

از دايره‌ي شمول احكام دشوار، معاف هستند. )نساء، 127؛ مکارم شیرازی، بی‌تا، ج4، ص147ـ149(
2-2. فشار و اجبار: گاهي انسان، مستضعف نيست، ولي در شرايطي قرار مي گيرد كه كاري 
از دستش برنمي‌آيد. براي نمونه، زنداني‌شدن از اين موارد است. داستان حضرت موسي و‌ هارون نيز 
اين‌گونه است؛ زيرا ‌هارون در نبود موسي عليه السلام، نتوانست قوم بني‌اسراييل را از ساختن گوساله 

باز دارد: »لا يسَْتطَيعُونَ حِيلَةً وَلا يهَْتدَونَ سبيلًا«. )نساء، 98(
3-2. استضعاف سياسي و حكومتي: اگر فرد يا قومي زير فرمان و استيلاي حكومت يا قدرت 
جابر قرار گيرد و از بسياري نعمت‌هاي خداوندي؛ مانند: آزادي بيان، آزادي انديشه و...، محروم شود، 

دچار استضعاف سياسي و حكومتي شده است. خداوند مي‌فرمايد: 
»وَ اوَْرَثْناَ القَْومَ الذّينَ كانوا يسُْتضَْعَفُونَ مَشارِقَ الارضِ و مَغارِبهِا«؛ )اعراف، 136 و 137( قوم بني‌اسراييل 
تحت استضعاف فرعونيان بودند. ما فرعون و لشكريانش را غرق كرديم و همه‌ي سرزمين‌ها و كاخ‌ها 

و برج‌ها و مال و منال آنان را به عنوان ارث به اينان بخشيديم. 
4-2. استضعاف فكري: برخي انسان‌ها فارغ از ضعف جسماني و عضلاني، ممكن است به ضعف 
فكري و عقلاني دچار باشند. چنين افرادي را مستضعف فكري مي‌نامند؛ زيرا: »نه چاره‌اي توانند ساخت و 
نه راه به جايي دارند«؛ از اين رو، بار تكليف از دوش اينان برداشته شده است. )اعراف، 150( ‌هارون در پاسخ 
موسى عليه السلام كه پرسيده بود، چرا او اجازه داد مردم بت‌پرست شوند، گفت: »قال ابِنَْ امَُّ انَِّ القَْوْمَ اسْتضَْعَفونى 

وَ كادُوا يقَْتلُوننَى فلا تشُْمِتْ بىَِ الَْعداء و لا تجَْعَلْنى مع القَْومِ الظالمين«
 قرآن کریم در کنار بیان عوامل استضعاف، راهكارهای برون رفت از آن را نیز بدین صورت بیان کرده 

است:
1( مهاجرت: بدترين نوع استضعاف اين است كه كساني بدون اجبار زير تسلط ستمكاران باشند و همواره 

براي آنان، زحمت بكشند، بي آنك‌ه خيري در دنيا و آخرت از سوي اين اربابان به آنان برسد. )ابراهیم، ۱۲(
هنگامي كه فرشتگان الهي، جان اينان را مي‌گيرند، از آنان مي‌پرسند: »شما در دنيا چه ميك‌رديد؟ آنان پاسخ 
مي‌دهند: هيچ، ما در شمار مستضعفان روي زمين بوديم. فرشتگان مي‌گويند: مگر زمين خدا به اندازه‌ي كافي، 

پهن و گسترده نبود تا در آن مهاجرت كنيد و دچار استضعاف نشويد؟« )نساء، 97(
اين گونه مستضعفان، به دليل ضرورت مهاجرت بايد از زير بار ظلم و استضعاف، رها شوند و به جايي 

ديگر از سرزمين خداوند بروند. به يقين، اگر همانجا بمانند، معذور نخواهند بود. 
2( پكيار در راه خدا: قرآنك‌ريم همواره به سرنوشت فرد، جامعه و اصلاح انسان‌ها توجه دارد و به 
مدعيان ايمان مي‌فرمايد: چرا در راه خدا و براي نجات ناتوانان و افراد مورد ستم، تلاش نمي كنيد؟ 

)نساء، 57(
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خداوند متعال به مستضعفان دستور به تلاش داده و نیز به آن‌ها وعده‌هایی داده است: 
یک( نصرت الهي براي مستضعفان است: خداوند متعال در صورت تلاش و خواست مستضعفان، 

آنان را ياري ميك‌ند. )انفال، ۶(
دو( وراثت زمين از آنِ مستضعفان است: خداوند متعال در معارضه‌ي بني اسراييل با فرعونيان، 

آنان را غرق كرد و بني اسراييل را وارث فرعونيان در روي زمين قرار داد. )اعراف، 137(
خداوند در جاي ديگر مي‌فرمايد: اراده‌ي الهي بر اين تعلق گرفته است كه بر مستضعفان زمين، 

منتّ گذارد و همواره آنان را پيشوايان و وارثان زمين قرار دهد. )قصص، ۵(
دو گزينه‌ي اخير از بحث ما بيرون است، ولي از بحث‌هاي گذشته درميي‌ابيم كه مستضعف فكري 
و فرهنگي، كسي است كه راه و چاره‌اي ندارد و بر صراط مستقيم و هدايت نيست و راهكار شناخت 

حق و پيمودن آن را نمي‌داند: »لا يستطيعون حيلة و لا يهتدون سبيلًا«. 
)نساء، ۹۹-97(  »مرجون لامرالّل«  مقابل،  بيچارگان و دست‌نارسان. در  يعني  پس »مستضعفان«؛ 
كساني هستند كه كارشان با خداست و خداوند آنگونه كه حكمت و رحمتش ايجاب كند، با آنان رفتار 
خواهد كرد. هر دو اصطلاح از قرآن كريم گرفته شده است. مأخذ اصطلاح اول گذشت و اصطلاح دوم 

بهُُم وَ امِّا يتَوُبُ عَلَيْهِم وَالّل عَليمٌ حكيم.  از آيه‌ي زير گرفته شده است: وَ آخَرونَ مُرْجُونَ لَامْرِالّل امِّا يعَُذِّ
كار گروه ديگر به امر خدا احاله مي‌شود؛ يا آنان را معذّب ميك‌ند يا بر ايشان مي‌بخشايد. خداوند، 

دانا و حيكم است. )توبه، 106(
بدين  خدا  به  لامرالّل«  »مرجون  يا  فرهنگي«  و  فكري  »مستضعفان  امر  حواله‌دادن  دانست  بايد 
امري  نجات،  ميك‌ند.  رفتار  اساس حكمت،  بر  انسان‌ها  رستگاري  و  نجات  در  كه خداوند  معناست 

تكويني است، نه قراردادي و مراتبي. 
اسلام نيز مراتبي دارد كه از ميل به صدق و خير -كه فطري انسان است- آغاز مي‌شود و تا ايمان 
و تقوا -كه مخصوص اولياست- بالا مي‌رود. بهشت بر روي كساني كه تنها به دليل نرسيدن به حقيقت 
گمراه هستند، بسته نيست. با اين حال، پاره‌اي باورهاي نادرست، مانع پاكي و خلوص فرد است و آدمي 

را به طور غيرمستقيم به شقاوت و بدبختي ميك‌شاند. )مطهری، 1379، ص352(
3( معذوران از ديدگاه روايات: از ديدگاه ائمه‌ی اطهار عليهم السلام، مردم از نظر ايمان و كفر در 
سه گروه: مؤمن، كافر و اهل ضلال )مستضعف( دسته‌بندي مي‌شوند. )اصول كافى، ج4، باب الضّلال، 

ص19، حديث2(
اگر مؤمن، اهل بهشت و كافر، اهل جهنم است، به يقين، مستضعف اهل دوزخ نيست؛ ولي اينك‌ه 
در بهشت يا جهنم خواهد بود، بحث ديگري است. به فرموده‌ي امام صادق عليه السلام، مستضعفان 

در شمار كافران نيستند. 
امام صادق عليه السلام فرمود: هركه اختلاف مردم را )در دين( بفهمد، مستضعف نيست: )اصول 
كافى، ج4، ص129( »مَنْ عَرَفَ اخِْتلِافَ الناّسِ فلََيْسَ بمُِسْتضَْعَفٍ«؛ زيرا در اين صورت از نظر عقلي و شرعي 

پيدا كردن مذهب حق بر او لازم است. 
اين دو روايت به صراحت مي‌گويند اگر كسي به دليلِ حق و دين حق راه نيابد )به هر علتي( و 
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نتواند دين حق را از همه‌ي اختلاف‌هاي موجود در ميان خود اديان تشخيص دهد، مستضعف است. 
اگر به دين حق و صراط مستقيم دسترسي يافت )به هر دليل و هر طريقي باشد(، مستضعف نيست. 
بنابراين، شخص اول در صورت پيروي نكردن از دين حق، معذور است؛ ولي دومي، اگر از دين حق و 

صراط مستقيم پيروي نكند و منكر آن شود، معذور نيست، بلكه سزاوار عذاب دوزخ است. 
علي بن سويد گويد: از حضرت موسي بن جعفر عليه السلام درباره‌ي ضعفا )ناتوان در دين( 
پرسيدم. ايشان به من نوشت: »ضعيف آن كسي است كه حجت به او نرسيده و اختلاف را نفهميده 
؛ الضّعيف مَن لمَ ترُفَع اليه  است. چون اختلاف را فهميد، مستضعف نيست.« »قال: سألته عن الضّعفاء فكتب الىَّ

ة و لم يعرف الاختلاف، فاذا عرف الاختلاف فلَيس بمُِستضعف.« حجَّ
امام باقر عليه السلام درباره‌ي »مُرجَون الي الّل« مي‌فرمايد: 

همانا در صدر اسلام مردمي بودند كه در آغاز مشرك بودند و به جنايت‌هاي بزرگي دست زدند. 
حمزه و جعفر و امثال اين مسلمانان را كشتند، ولي بعد مسلمان شدند، شرك را رها كردند و به توحيد 
گراييدند. با اين حال، ايمان در قلب آنان راه نيافت تا در شمار مؤمنان قرار گيرند و استحقاق راهي‌ابي 
به بهشت را پيدا كنند. در عين حال، از جُحود و عناد نيز كه سبب معذّب‌بودن‌شان بود، دست برداشته 
«اند كه كارشان حواله به خداوند  بودند. اينان نه مؤمن بودند و نه كافر و جاحد. اينان »مُرْجَوْنَ لَِمْرِاّلل

است. )اصول كافى، ج4، ص131؛ الميزان، بی‌تا، ج9، ص406؛ مطهری، 1379، ص297(
امام صادق عليه السلام در اين زمينه مي‌فرمايد: 

مردم شش‌دسته‌اند كه به سه دسته بر مي‌گردند: فرقه‌ي ايمان، فرقه‌ي كفر و فرقه‌ي گمراهي. اين 
فرقه‌ها از وعده و وعيد خدا درباره‌ي بهشت و دوزخ پيدا مي‌شوند. آن شش فرقه عبارتند از: مؤمنان، 
كافران، مستضعفان، مرجون لامرالّل، معترفان به گناه كه عمل صالح و ناصالح را درهم آميخته‌اند و اهل 

اعراف. )اصول كافى، ج4، ص91(
در حديثي ديگر، امام باقر عليه السلام به زراره )كه مدعي بود ارتباطش تنها با مؤمنان است؛ 
زيرا آنان اهل نجاتند( فرمود كه نمي‌تواند نجات و رستگاري را در آنان منحصر بداند و بايد به افرادي 
كه مؤمن خالص و كافر نيستند، تعميم دهد؛ زيرا خداوند به آنان نيز عنايت دارد. )اصول کافی، ج4، 

ص91(

نتيجه
از كنار هم نهادن آيات مستضعفان فكري-فرهنگي و آيه‌ي »مُرَجَون لَِمْرِالّل« با روايت‌هايي كه 
در اصل، تفسير آن‌هاست، درميي‌ابيم كه عذاب براي مقصّران است، نه قاصران. به ديگر سخن، غضب 
خداوند، فردي را دربرمي‌گيرد كه اگر حق بر او عرضه شود، در برابر حق، تعصّب و عناد ورزد يا دست 
كم در شرايطي است كه بايد تحقيق كند، ولي چنين نميك‌ند. در اين صورت، چه بسا كسي نيز كه در 
نام، مسلمان است، ولي در برابر حق، عناد مي‌ورزد، مغضوب خدا گردد. هم‌چنين انسان‌هايي كه ذاتا و 
به دليل قصورِ در فهم و ادراك يا به علت‌هاي ديگر در شرايطي به سر مي‌برند كه مصداق منكر يا مقصّر 
در جستجو به شمار نمي‌روند، در رديف منكران و مخالفان قرار نمي‌گيرند. آنان در شمار مستضعفان 
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و »مُرجَون لامرالّل« و معذور خواهند بود. به عبارتي، آنان چه بسا رستگارند، هرچند بر صراط مستقيم 
و بر نهجِ فرقه‌ي ناجيه نباشند. 

بر حق دانستن اسلام به معناي دوزخي‌بودن پيروانِ اديان ديگر و بي‌بهره‌بودن آنان از سعادت 
نيست. ممكن است غيرمسلماني با وجود جستجو و تحقيق فراوان، به دليل عوامل فكري، فرهنگي، 
اجتماعي يا سياسي گوناگون نتواند حق را بيايد، ولي به دانسته‌هاي ديني خود عمل كرده است. در 
اين حالت، چون سعادت داير مدار اطاعت است، او از اشقيا نخواهد بود و به دوزخ نمي‌رود. افزون 
بر آن، به گفته‌ي همه‌ي علما، قاعده‌ي »قبح عقاب بلابيان« مخصوص احكام نيست، بلكه معارف را نيز 
دربرمي‌گيرد. بنابراين، اگر كسي تحقيق و جستجو كرد، ولي حقانيت اسلام را در نيافت، عقاب او قبيح 
است، پس حقانيت غير از سعادت است و اگر كسي از نامسلمانان بر هدايت الهي نبود، ولي به اندازه‌ي 

دريافت خويش، از فرمان الهي پيروي كرد، رستگار خواهد بود.
معناي هدايت فراخ‌تر از پنداشتِ ماست و بر اساس عقل و نقل، نجات و سعادت بر پايه‌ي »ايمان 
به خدا و معاد و عمل صالح« به شرط عناد نورزيدن، استوار است. بنابراين، ميان بعُد عملي و بعد نظري، 
تفاوت‌هايي وجود دارد. در بعُد عملي و از نظر سعادت اخروي، رحمت بيك‌ران الهي -كه از غضب او 
پيشي مي‌گيرد- بسيار فراگيرتر از مدعيات كلامي و انديشه‌ها و نظريه‌ها عمل ميك‌ند و شمول بيشتري 
دارد. بدين ترتيب، شمولِ رحمت، نجات و سعادت غير از هدايت و حقانيت خواهد بود. هدايت، 
نجات و سعادت، مراتب طولي و شدت و ضعف دارند؛ زيرا بيشتر مردم از درجه ي كم در هدايت، 

نجات و سعادت بهره‌مندند و تنها اندكي از انسان‌ها به مراتب بالاتر مي‌رسند. 
از ديدگاه قرآن و روايات، بيشتر مردم و پيروان اديان ديگر، انسان‌هاي قاصر و مستضعفي هستند 
كه با خداوند و دين اسلام هيچ‌گونه عناد و لجاجتي ندارند. آنان در صورت رفتار كردن به دستورهاي 
آيين خود يا پيروي از حكم فطرت انساني خويش در حوزه‌ي اخلاق، از نجاتي‌افتگان و رستگاران 
خواهند بود. بر اساس ادله‌ي نقلي و عقلي كه گذشت، بيشتر مردم واردِ بهشت مي‌شوند و از نعمت‌هاي 
انكار اسلام و دين حق و  از روي عناد و لجاجت،  الهي بهره‌مند خواهند شد. در مقابل، كساني كه 

حقيقت را پيشه‌ي خود سازند و از عملكرد خود پشيمان نباشند، در دوزخ، جاودان خواهند بود. 
»معذور بودن« با »در صراط مستقيم بودن« تفاوت دارد. بسياري از مردم مانند كافران مستضعف، 
معذورند و به دوزخ نمي‌روند، ولي به دوزخ نرفتن، نشانه‌ي قرار داشتن آنان بر صراط مستقيم نيست. در 
قيامت و آخرت نيز كسي كه معذور باشد، نمي‌سوزد و اگر معذور نباشد، به اندازه‌ي سلب معذوريتش، 
عذاب خواهد شد. بسياري از انسان‌ها پس از پا‌كشدن‌شان در قيامت، رهسپار بهشت مي‌شوند و تنها 
كافران عنود، لجوج و جهول، به دوزخ مي‌روند كه اينان نيز اند‌كاند. بنابراین در مجموع می‌توان نتیجه 
گرفت که از نظر قرآن‌کریم نه تنها با پیروان سایر ادیان و نیز سایر انسان‌ها )حتی کافران( باید رفتار 

انسانی و خوب داشت، بلکه می‌توان آنان را اهل نجات نیز دانست. 
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چکیده
بحث اعتدال و میانه‌روی در آثار بسیاری از علمای اخلاق، فلاسفه، دانشمندان و پیشوایان دین و 
مذاهب مختلف مطرح شده است. آنان، همه‌ی اعضای جامعه؛ از افراد عادی گرفته تا کارگزاران کلان 
عرصه‌های مختلف، را به اعتدال و میانه‌روی دعوت نموده‌اند. در آموزه‌های دینی و قرآن‌کریم، اسلام 
به عنوان دین اعتدال و از پیروان حقیقی این دین به عنوان »امت وسط« یاد شده است. این نکته حاکی 

از اهمیت میانه‌روی در جامعه‌ی اسلامی و از منظر قرآن می‌باشد. 
در این نوشتار، اعتدال و میانه‌روی از منظر قرآن مورد بحث قرار گرفته است. برای تحلیل موضوع 
فوق، ضمن مفهوم‌شناسی اعتدال، مباحثی؛ از قبیل: جایگاه اعتدال و میانه‌روی، موارد و شاخصه‌های 
اعتدال و میانه‌روی و اثرات و پیامدهای اعتدال و خروج از اعتدال از منظر قرآن‌کریم، بررسی شده 

است.
 

 واژه‌های کلیدی: اعتدال، میانه‌روی، قصد، افراط، تفریط، اسراف، تبذیر، غلو.

قرآن و اعتدال‌گرایی

* پوهنمل )استاد(، ماستر جامعه‌شناسی، کادر علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، 
افغانستان.

محمدعلی اخلاقی*
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 مقدمه
مفهوم اعتدال‌گرایی یکی از مفاهیم اساسی و بنیادی در اندیشه‌های دینی، اخلاقی و سیاسی است. 
دانشمندان، فلاسفه، معلمان اخلاق و پیشوایان دینی هرکدام در مورد اهمیت میانه‌روی به عنوان یک 

اصل بنیادین و قابل ستایش بحث نموده‌اند. 
داشتن یک خط‌مشی مشخص چه در زندگی و فعالیت‌های فردی و چه در زمینه‌ها و تعاملات 
با هدف،  انسان خردمند و  به حساب می‌آید. هر  انسانی و عقلانی  از اصول زندگی  اجتماعی، یکی 

اصولی را در زندگی خود دارد که برمبنای آن، رفتارهای خود را تنظیم می‌نماید.
رفتارهای افراد و گروه‌ها، عمدتا در سه سطح دسته‌بندی می‌شود؛ رفتار افراطی، رفتار تفریطی 
و رفتار اعتدالی. انحراف از خط اعتدال و رفتارهای افراطی و تفریطی در عرصه‌های مختلف زندگی، 

اغلب چالش‌برانگیز و موجب بی‌نظمی و نابسامانی اجتماعی می‌گردد.
تلاش‌های  و  فرهنگی  عقب‌ماندگی  اقتصادی،  مشکلات  امنیتی،  و  سیاسی  شرایط  و  اوضاع 
نفاق‌افگنانه‌ی مذهبی، قومی و سمتی از جمله عوامل حرکت‌های افراط‌گرایانه است. یکی از مسایل که 
جامعه‌ی امروزی ما از آن رنج می‌برد، چنین رفتارهای ناپسند و ضررآفرین به‌خصوص در عرصه‌های 
اجتماعی و فرهنگی می‌باشد. در ارزیابی‌های که صورت گرفته، عمدتا کسانی که از اصول اعتدالی در 

زندگی‌شان پیروی می‌کنند، اشخاص قابل اعتماد و موفق‌تری هستند. 
در متون و آموزه‌های دینی نیز تاکید زیاد بر اعتدال‌گرایی در عرصه‌های مختلف شده و با تعبیرات 
مختلف به آن توصیه گردیده است و یکی از امتیازات و شاخصه‌های مهم پیروان واقعی دین اسلام، 

میانه‌روی یا توازن دانسته شده است. 
بحث اعتدال‌گرایی به‌صورت کلی در سه سطح قابل دسته‌بندی است:

الف( اعتدال‌گرایی در حوزه‌ی فکری و مذهبی: بحث اعتدال‌گرایی در این حوزه، معطوف به 
عملکردهای گروه‌های بنیادگرا و افراطی می‌باشد که براساس گرایش‌های اعتقادی و فکری‌شان، نه تنها 
در برابر آنانی که اعتقاد دینی ندارند، بلکه در برابر دیگر نحله‌ها و تفکرات اعتدالی فرهنگی و دینی 
حساس و خود را ملزم به مبارزه با آنان می‌دانند. در این سطح، نقطه‌ی مقابل اعتدال‌گرایی، افراط‌گرایی 

قرار می‌گیرد. 
ب( اعتدال‌گرایی در حوزه‌ی سیاست: مفهوم اعتدال‌گرایی در این معنا یک مفهوم جدیدی است 
ادبیات علوم اجتماعی و سیاسی گردیده  از شکل‌گیری نظام‌های سیاسی و دموکراتیک وارد  که بعد 
است. در این مقوله، جریان اجتماعی ـ سیاسی با استراتژی خاص توسعه‌طلبانه، در کنار »اصلاح‌طلبی« 

و »اصول‌گرایی« قرار می‌گیرد. 
افکار،  در  میانه‌روی  به  است  معطوف  اعتدال‌گرایی،  نوع  این  عام:  معنای  به  اعتدال‌گرایی   ج( 
گفتار و رفتار در تعاملات روزمره‌ی زندگی فردی و اجتماعی. اعتدال‌گرایی در این حوزه ناظر است بر 
عملکرد‌های افراد در حوزه‌های مختلف زندگی که در مقابل آن افراط، تفریط، اسراف، تبذیر و بعض 
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اصطلاحات دیگر قرار دارد و بر این مبنا می‌توان گفت: فلان آدم، شخص معتدل و میانه‌رو است یا نه.
آنچه در این نوشتار مورد نظر است، اعتدال‌گرایی به معنای عام آن؛ یعنی در سطح سوم از سطوح 
اعتدال و  اعتدال، موارد و شاخصه‌های  تا ضمن تعریف مفهوم  یادشده می‌باشد و تلاش شده است 
میانه‌روی، نقش آن در زندگی فردی و اجتماعی و اثرات و تبعات خروج از اعتدال، از منظر عقلی و 

آموزه‌های دینی مورد بحث قرار گیرد.

1. مفهوم‌شناسی
1-1. مفهوم اعتدال

اعتدال مصدر باب افتعال از ریشه »ع ـ د ـ ل« )معادل واژه‌ی »وسط« در زبان عربی( به معنای 
به رفتار و  به کار می‌رود و  به معنای میانه‌روی  اعتدال  وسط و میانه‌روی است. در فرهنگ فارسی، 
حالتی گفته می‌شود که به دور از هرگونه افراط و تفریط باشد. )دهخدا، 1385، ص178(  نقطه‌ی مقابل 
اعتدال، مفاهیمی است که به وضعیتی در دو سوی وضعیت میانه، اشاره دارد. مانند: »افراط«، »تفریط« 
، »اسراف«، »تبذیر«، »غلو« و برخی موارد دیگر که مفهوم جامع و قدر مشترک آنها، خروج از حالت 

اعتدال و میانه‌روی است. 
به عبارت دیگر می‌توان گفت كه اعتدال به معناي تناسب است. همين حالت تناسب است كه 
سبب استقامت، قوام‌پيداكردن و موزون‌شدن ميان چيزها مي‌شود. بنابراين، هنگامي كه از اعتدال سخن 
به ميان مي‌آيد هدف رعایت تناسب در امور است. انساني را متعادل مي‌گويند كه در عقيده، انحراف 
و گرايش به باطل نداشته و در پي حق و حقيقت باشد و در گفتار و رفتار هرگز مناسبات ميان اشيا و 

چيزها را ناديده نگيرد.
در متون و آموزه‌های دینی، برای بیان مفهوم اعتدال و میانه‌روی از واژه‌ی »قصد« استفاده شده 
البته واژگانی؛ چون: وسط، سواء، حنیف و بین ذالک نیز، به این معنا به کار رفته است، ولی  است. 
بیشترین کاربرد مفهوم و اصطلاح را می‌توان در واژه‌ی »قصد« و »اقتصاد« یافت. چنانکه در آیات متعدد 

از واژه‌ی قصد و مقتصد استفاده شده است. )لقمان، 19 و 32؛ نحل، 8؛ مائده، 66؛ فاطر، 23(
در اصطلاح، منظور از اعتدال و میانه‌روی، ثبات و پايدارى بر سلوک و رفتار شایسته از منظر عقل 

و شرع و دوری از افراط و تفريط می‌باشد.
هرکار  که  معنا،  این  به  دارد؛  وجود  نیز  اصلاح  و  اعتدال  میان  رابطه  نوع  یک  اساس،  براین 
میانه‌روانه، کار صالح و درست است و کار غیراعتدالی و غیرمیانه‌روانه، فاسد و نیازمند اصلاح است. 

اصلاح به معنای بازسازی کاری است که به جهت فقدان اعتدال، به فساد گراییده است. 
2-1. مفاهیم مرتبط

1-2-1. عدالت و توازن
عدالت و توازن از واژه‌هایی نزیک به معنای میانه‌روی است. عدالت در حقیقت عبارت است از 
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میانه‌روی میان دو جنبه یا چند جنبه، بدون جانبداری و تمایل به یکی از جنبه‌ها. به تعبیر دیگر، موازنه 
و سنجش این جنبه‌ها به گونه‌ای که حق هیچ‌کدام ضایع نگردد. )دهخدا، 1385، ج2، ص1972؛ انوری، 

1381، ص4977(
در آموزه‌های دینی، گاهی »میانه‌روی« به عدالت تفسیر شده است. چنانکه در بعض آیات، واژه‌ی 
»وسط« که به معنای میانه است، به »عادل« تفسیر شده است.  چنان‌چه در ذیل آیه‌ی »قاَلَ أوَْسَطُهُمْ ألَمَْ 
أقَلُْ لكَُمْ لوَْلَ تسَُبِّحُون«؛ )قلم، 28( عادل‌ترین ایشان گفت: مگر من به شما نگفتم، چرا نباید به تسبیح 
و تقدیس خداوند بپردازید، بعض مفسران گفته‌اند، اوسط به معنای کسی است که در سرحد اعتدال از 
نظر عقل و خرد و دانش باشد. )مکارم شیرازی، 1386، ج24، ص406( بدین ترتیب، وسط یعنی عدالت 

و توازن بدون تمایل به سمت زیاده‌روی یا کوتاهی.
2-2-1. مستقیم‌بودن

 گاهی مستقیم‌بودن راه و روش، و دوری از کج‌روی و کج‌اندیشی به جای میانه‌روی به کار برده 
شده است. راه و روش مستقیم، راه میانه و به‌دور از کج‌راهه‌هایی است که به سوی جهت‌های گوناگون 
منحرف شده‌اند. اگر خطوط بسیاری را که دو نقطه‌ی متقابل را به هم متصل می‌سازند در نظر آوریم، 
خط مستقیم، فقط همان خطی است که در وسط آن خطوطِ خمیده قرار دارد. لازمة وسط‌بودن آن راه 
این است که پویندگان آن، در میان کج‌روان و منحرفان به صورت گروهی میانه‌رو و متعادل نمودار 

گردند. 
ِّينَ«؛  ال َّذِينَ أنَعَْمْتَ عَلَيْهِمْ غَيْرِ المَْغْضُوبِ عَلَيْهِمْ وَلَ الضَّ رَاطَ المُْسْتقَِيمَ ، صِرَاطَ ال در آیه‌ی »اهْدِناَ الصِّ
)فاتحه، 6( واژه‌ی مستقیم به معنای راه وسط و میانه معنا شده است. خداوندا! ما را به راه راست و 
میانه هدایت فرما؛ راه کسانی که به آنان نعمت داده‌ای، نه راه آنان که بر ایشان خشم گرفته‌ای و نه راه 

گمراهان و کسانی که در نادانی و جهل به سر می‌برند.
3-1. ویژگی‌های افراد معتدل

1-3-1. عقلانيت
استفاده از نیروی عقل و خرد براي مديريت زندگي روزمره، یکی از ویژگی‌های افراد معتدل و 
میانه‌رو است. انسان‌های خردمند و عاقل، قبل از انجام هرکاری جوانب آن را محاسبه نموده، به انجام 
آن اقدام می‌نماید. در رفتارها و تصمیم‌گیری‌های عقلانی شناخت مقدم بر اندیشه و اندیشه، مقدم بر 
عمل است. چنین اشخاصی، هیچ‌گاه تحت تاثیر عواطف، احساسات، تعصبات و عقده‌های شخصی 
عمل نمی‌کند. در فراگرد رفتارهای عقلانی و عقلایی، اهداف، شرایط، شیوه‌های متناسب برای رسیدن 
به اهداف و پیامدهای آن محاسبه می‌گردد، نه اینکه به‌صورت واکنشی، هیجانی، احساسی و ناسنجیده 

عمل نماید. براین اساس، عقلانیت جوهر و محور اعتدال به حساب می‌آید. 
2-3-1. واقعیت‌گرایی

از دیگر شاخصه‌های افراد میانه‌رو، اتخاذ تصامیم بر مبنای شرایط و واقعیت‌های موجود جامعه 
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نه  آنها،  براي حل تدريجي  ارزیابی مسايل واقعي و تلاش  یعنی شناسای و  می‌باشد. واقعیت‌گرایی؛ 
بر اساس تحليل غيرواقع‌بینانه  افراط‌گرايان معمولا  به‌صورت عجولانه. عمل‌کرد  براساس تخیلات و 
اتخاذ  در  دورانديشي  و  احتياط  رعايت  به  واقع‌گرایی  می‌گیرد.  موجود صورت  شرایط  و  جامعه  از 

تصميمات و نحوه‌ی اجراي آنها می‌انجامد. 
3-3-1. مصلحت‌انديشی

در مدیریت رفتارها و موضع‌گیری‌ها، نمی‌توان مصلحت‌ها را نادیده گرفت؛ البته مصلحت‌اندیشی 
در حدی که باعث ضیاع حق دیگران، زیر پا شدن ارزش‌های موجود اجتماعی و خروج از اعتدال 
نگردد. نکته‌ی مهم که در بحث مصلحت‌اندیشی قابل ملاحظه است، عنصر زمان‌شناسي و فلسفه‌ی 
مصلحت‌اندیشی است. درك اين موضوع مهم است كه در چه زماني و بر اساس چه مصلحتی عمل 

نمود و هدف از مصلحت‌اندیشی چیست. 
4-3-1. جامع‌نگري

اعتدال‌گرایی به عنوان مسیر سالم و میانه در تمام بخش‌های زندگی و عمل‌کردهای مختلف باید 
در نظر گرفته شود. انسان معتدل در تمام ابعاد زندگی، میانه‌روی را رعایت می‌کند. اعتدال‌گرای واقعی، 
کسی است که در تمام عرصه‌های مختلف اندیشه و عمل از خط اعتدال خارج نگردد و میانه‌روی به 

یک ملکه تبدیل گردد. 

2. حوزه‌های مهم اعتدال‌گرایی 
باید به شکل کلی  انسان فرزانه و خردمند،  اعتدال و میانه‌روی به عنوان یک اصل در زندگی 
و فراگیر بر سراسر زندگی وی حاکم باشد و همیشه و همه‌جا افکار، گفتار و کردار او را در برگیرد. 
برای یک انسان عاقل و خردمند، میانه‌روی به یک ملکه تبدیل می‌شود، به‌گونه‌ای که در هیچ‌یک از 

عرصه‌های زندگی از این خط مورد پسند، عدول نمی‌کند.
در این بخش به مهم‌ترین موارد میانه‌روی اشاره می‌شود. 	 

1-2. اعتدال در حوزه‌زی عقاید
اکثر انسان‌ها به نحوی از طریقه و شیوه‌ی زندگی خاصی پیروی می‌کنند و ممکن است اعتقادات 
و باورهای خاص خود را داشته باشند. براساس پذیرش تکثرگرایی فرهنگی و دینی و فرهنگ مدارا و 
تحمل، هیچ‌فردی حق ندارد دیگری را به خاطر داشتن فرهنگ خاص نکوهش نماید. تعصب اعتقادی 
و  اختلاف  نفاق،  زمینه‌ساز  و  خطرناک  فرهنگی،  باورهای  و  اعتقادی  حوزه‌ی  در  تفریط  و  افراط  و 
در  و چه  تاریخ  در گذشته‌های  ویران‌گر، چه  از جنگ‌های  بسیاری  می‌باشد.  جنگ‌های خانمان‌سوز 
شرایط کنونی، برخواسته از تعصبات و افراط و تفریط در امور دینی و فرهنگی می‌باشد. امروزه بسیاری 
از کشورهای اسلامی در آتش جنگ و تعصبات دینی می‌سوزد. این جنگ‌ها و ویران‌گری‌ها چیزی 

نیست، جز نتیجه‌ی خروج از حد اعتدال و میانه‌روی در حوزه‌های اعتقادی و فرهنگی. 
با اینکه در آموزه‌های دینی و فرهنگ اسلامی، اعتدال و میانه‌روی در حوزه‌ی اعتقادی به عنوان 
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یک اصل دینی در زندگی مسلمانان مورد تاکید قرار گرفته و مردم به داشتن عقیده‌ی صحیح و متوازن 
بدون افراط و تفریط هدایت شده است؛ اما بازهم بخشی از مسلمانان، این واقعیت دینی را نادیده گرفته 
بر طبل تحجر و افراطیت دینی می‌کوبند و به‌جای حمایت از ارزش‌های دینی، لکه‌ی ننگ بر تارک دین 

گردیده و باعث بدنامی اسلام شده‌اند.
در آموزه‌های دینی، از مشرکان، بت‌پرستان و گمراهان که همیشه برای مسلمانان دردسرساز بوده 
و باعث اختلاف بین مسلمان شده‌اند به عنوان کسانی یاد شده که خط اعتدال را رها کرده‌اند. هم‌چنان 

در آیات قرآن، از لازمه‌ی ایمان به خدا، »اعتدال« و» میانه‌روی« ذکر شده است. 
در مورد عقیده، بر میانه‌روی و پرهیز از غلو، خرافات و اعتقاد به امور خرافی و غیرعقلی در قرآن 
...«؛ ‌ای اهل کتاب! در  تاکید شده است: »ياَ أهَْلَ الكِْتاَبِ لَا تغَْلُواْ فيِ دِينكُِمْ وَلَا تقَُولوُاْ عَلَى الّل إلِاَّ الحَْقِّ
دین خود به ناحق گزافه‌گویی نکنید و از پی هوس‌های گروهی که پیش از این گمراه گشتند و بسیاری 

مردم را گمراه کردند و از راه راست منحرف شدند، نروید. )نساء، 171( 
2-2. اعتدال در عبادت و پرستش

انسان معتدل و خردمند، هیچ‌گاه از خط اعتدال و میانه‌روی خارج نمی‌شود. طبق سفارش بزرگان 
شود.  تقسیم‌بندی  زندگی  نیاز  مورد  مختلف  بخش‌های  برای  باید  شبانه‌روزی  اوقات  دانشمندان،  و 
اختصاص وقت به یک بخش از زندگی و فراموشی دیگر بخش‌ها، خود افراط و تفریط و غیرعقلانی 
است. امام کاظم)ع( در زمینه‌ی ایجاد تعادل و توازن در زندگی می‌فرماید: »بکوشید تا اوقات خود را 
به چهار بخش تقسیم کنید: 1( بخشی برای عبادت و پرستش خداوند؛ 2( بخشی برای امور زندگی و 
تامین معاش؛ 3( بخشی برای رفت‌وآمد و دیدوبازدید از برادران و دوستان‌تان؛ 4( بخشی برای تفریح 

و استراحت. )مجلسی، 1362، ج78، ص321( 
یکی از بخش‌های زندگی، پرداختن به عبادت و انجام فرایض دینی است که در این امر، هم 
باید جانب اعتدال رعایت گردد. با این‌که عبادت از مهم‌‎ترین مقولات دینی محسوب می‌شود، اما در 
آموزه‌های دینی، در مورد عبادت هم به اعتدال و میانه‌روی تاکید شده است. از پیامبر اسلام نقل شده 
است که فرمود: هر گاه کسى از شما با مردم نماز گزارد، باید نماز را کوتاه بخواند؛ زیرا ممکن است در 
میان آن‌ها ناتوان، بیمار و کهنسال باشد و هرگاه کسى از شما به تنهایى نماز م‌ىخواند، م‌ىتواند هرچه 
م‌ىخواهد، نماز را طولانى بگزارد. هم‌چنین آن حضرت در جای دیگر یادآور می‌شود که خداوند مرا 

به عنوان پیام‌رسان )رسول( برانگیخته است و مرا مشکل‌آفرین نفرستاده است.
بنابراین، در عبادت هم رعایت میانه‌روی توصیه شده است:

- نماز )دعا یا قرآن( با صدای معتدل باید خوانده شود و از خواندن با صدای بلند پرهیز شود؛ 
)اسراء، 11(

- از نظر زمانی، تا جایی که میسر و توانایی‌اش هست، صرف عبارت شود، نباید تمام وقت‌تان 
را به عبادت صرف کنید که زندگی‌تان را فلج کند؛ )مزمل، 20(
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ينِ«؛ دین را به دیگران تحمیل  - عدم تحمیل و اکراه دیگران بر عبادت و بندگی خدا: »لَا إكِْرَاهَ فيِ الدِّ
نکنید و در قبولی دین اکراه نیست. )بقره، 255(

افراط در عبادت، معمولا کسانی را شامل می‌شود که غیر از انجام واجبات، آن‌قدر به عبادات 
استحبابی می‌پردازند که زندگی آنان فلج می‌شود و از کار و زندگی و سایر وظایف باز می‌مانند. 

3-2. اعتدال در حوزه‌ی اقتصادی
اقتصادی است.  و  معیشتی  امور  به  پرداختن  نیازمندی‌ها و ضرورت‌های مهم زندگی،  از  یکی 
میانه‌روی در معیشت و اقتصاد زندگی و تلاش در آن راستا، از نیازهای اولیه‌ی هر انسان و جامعه است.
ادتعال در وحزة ااصتقدى به این معنا است که هر جامعه و اعضای آن، باید برپایه‌ی اوصل و 
و  افراد، گروه‌ها  از  بعضی  باشد.  داشته  اصتقـادى  دیقـق  مانربـ‌هی  یـک  تجربی،  و  ىرظن  اچروچب 
جوامع در این زمینه، چنان خود را مصروف کرده‌اند که تمام مسایل دیگر زندگی و ارزش‌های انسانی 
را فراموش نموده‌اند و بدون در نظر داشت حقوق همسایه، خانواده‌های فقیر و تنگدست و سایر افراد و 
گروه‌های که مستحق رسیدگی و همکاری می‌باشند، به اسراف و ریخت‌وپاش‌های بی‌مورد مبتلا هستند. 
از سوی دیگر، کسانی هم هستند که چنان بخل و خساست را در پیش گرفته‌اند که گویا آب جاودانگی 
را سر کشیده‌اند و تمام دار و ندارشان را برای ده‌ها و صدها سال دیگر نگه‌می‌‎دارند و حتی به اعضا و 
جوارح خود و افراد تحت تکفل خود ظلم روا می‌دارند. این‌ها همه، خروج از خط اعتدال و میانه‌روی 
در حوزه‌ی اقتصادی است. البته اشخاص و گروه‌هایی هم هستند که دنیا و مادیات را مذمت می‌کنند، 
خود و خانواده‌ی‌شان را به‌زحمت می‌اندازند. اینها هم کسانی‌اند که از خط اعتدال خارج شده‌اند و به 

یک انحراف و تحجر فکری گرفتار هستند.
براین اساس، میانه‌روی و اعتدال به عنوال یک اصل اساسی و بنیادین، هم‌چنان که در سایر موارد 

و بخش‌های زندگی باید رعایت گردد، در امور اقتصادی نیز باید رعایت شود. 
1-3-2. اعتدال در مالکیت 

طبق آموزه‌های دینی، هر انسان حق دارد ثروت داشته باشد و از طریق صحیح و مشروع به اموال 
أمَْوَالكَُمْ بيَْنكَُمْ باِلبْاَطِلِ  لَا تأَْكُلُواْ  َّذِينَ آمَنوُاْ  و دارایی دست‌رسی پیدا کند. قرآن‌کریم در آیه‌ی »ياَ أُّيهَا ال
إلِاَّ أنَ تكَُونَ تجَِارَةً عَن ترََاضٍ مِّنكُمْ«، )نساء، 29( در واقع زیربنای قوانین اسلامی در مسایل مربوط به 
معاملات و مبادلات اقتصادی و مالی مطرح می‌کند، و خطاب به مومنان می‌گوید: »که اموال دیگران را 

از طریق باطل و نادرست تصرف نکنید، مگر اینکه تجارت و با رضایت طرفین انجام گیرد.«
یکی از اصول اینبدیـن اصتقـادی اسلامی، اعتدال در حوزه‌ی مالکیت اسـت. اصتقـاد از یکلامـت 
آاغز ش‌ىمـود و دوابره بـه آن ابز گ‌ىمـردد؛ لذا یکلامـت در زگدنـى اصتقـادى، قنـش ننک‌نییعتـدهاى 
دارد. انحصار و احتکار، دو عنصر خطرناک و مورد نکوهش در بخش مالکیت است. سفـاد در حـوزهی 
ریشه‌های  از  یکی  می‌گردد.  ینـز  اصتقـادى  زگدنـى  ه‌هصرعـىا  دگیـر  در  سفـاد  شنمـأ  یکلامـت، 
مشکلات اقتصادی و شکل‌گیری طبقات و شکاف‌های اجتماعی، عدم رعایت اعتدال در مالکیت است. 
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از جامعه را آسیب‌پذیر می‌سازد. )مکارم شیرازی،  بیمار و بخش‌هایی  اقتصادی را  نظام  برآن،  اضافه 
1386، ج3، ص448(

در آموزه‌های دینی، مباحث زیادی ریپاومن کی زگدنـى ااصتقدى- اقلاخـى، حول مالکیت مطرح 
شده است. قرآن‌کریم، بحث اعتدال در مقوله‌ی مالکیت را، از ی‌کسو میان انسان )بنده( و خدا و از سوی 
دیگر، میان هرشخص )بنده‌ای( و دیگران )جامعه( مطرح کرده است و برای مسلمانان توصیه شده است 

که در هردو زمینه، باید اعتدال را رعایت نمایند.
انحصار، ااکتحر و اشابنـت سـهیامر از نظر اسلام به عنوان یک کار غیرعادلانه، مصداق فساد 
اقتصادی و عمل غیراخلاقی، به شدت نکوهش شده است. قـرآن قتعمـد اسـت هک اشابنـت ثـروت در 
دسـت اشخاص و رگوه‌های اجتماعی، باعث شـاکف و »فنـاق« در یمـان تـوده‌های جامعه می‌گردد. 

)توبه، 34(
2-3-2. اعتدال در مصرف 

مصرف، خوردن و آشامیدن یکی از مسائلی است که بسیاری از مردم درباره‌ی آن، گرفتار افراط 
و تفریط می‌شوند. بعضی‌ها به‌خاطر بخل و خساست، چنان برخود سخت می‌گیرند که گویا مرتکب 
حرام می‌گردد و بعضی هم دچار اسراف و ریخت و پاش‌های ناپسند می‌گردد. هردو روش از نظر عقلی 

و شرعی نکوهش شده و از آن نهی شده است.
اسلام بر قناعت و زهد و مانند آن تاکید می‌کند که معنای آن، اعتدال در مصرف است. این اعتدال 
در مصرف، می‌بایست به گونه‌ای باشد که حق و حقوق اعضا و جوارح، اعضای فامیل و تحت تکفل 
و دیگر مستحقین به خوبی ادا شود و ظلمی به هیچ‌یک نشود. تغذیه‌ی سالم و طیب و پاک و حلال، 
همه‌ی آنها از وظایف یک مسلمان است. در قرآن هم از ریخت و پاش و اسراف منع شده و هم از 
خساست و بخل‌ورزی: »وَلَا تجَْعَلْ يدََكَ مَغْلُولةًَ إلِىَ عُنقُِكَ وَلَا تبَْسُطْهَا كُلَّ البْسَْطِ فتَقَْعُدَ مَلُومًا مَّحْسُورًا«؛ 
)اسراء، 29( هرگز دستت را بسته برگردنت مگذار )ترک بخشش و انفاق نکن( و بیش از حد نیز دست 

خود را مگشای )اسراف نکن( که مورد سرزنش قرار می‌گیری.
در جای دیگر، قرآن‌کریم از اسراف و تبذیر منع می‌کند: »وكُلُواْ وَاشْرَبوُاْ وَلَا تسُْرِفُواْ إنَِّهُ لَا يحُِبُّ 
المُْسْرِفيِنَ«؛ )اعراف، 31( بخوریدو بیاشامید، اما زیاده‌روی و اسراف نکنید که خداوند چنین اشخاصی 

را دوست ندارد.
انسان‌ها در خوردن و آشامیدن و پوشاک، باید به اندازه‌ی کفاف و نیاز خود از هرچیزی استفاده 
کنند و در این موارد، گرفتار اسراف و چشم و هم‌چشمی نشوند. افرادی که حد اعتدال و میانه‌روی را 
مراعات نمی‌کنند و در حال افراط و تفریط هستند، در زندگی هیچ‌گاه احساس موفقیت و شادکامی و 

بی‌نیازی نمی‌کنند.
در توصیه‌های صحی و بهداشتی هم از پرخوری نهی شده است؛ زیرا پرخوری نه تنها سبب عدم 

هزم و جذب غذا در بدن می‌شود، که باعث امراض و بیماری‌های جسمی و اخلاقی می‌گردد.
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بنابراین، انسان عاقل و آینده‌نگر، هم‌چنان‌که در کسب و کار و درآمد، نباید از حد بگذاراند که همه 
وقتش صرف آن شود، در مصرف و خوردن و آشامیدن نیز اعتدال را در نظر داشته باشد. 

3-3-2. اعتدال در انفاق
انفاق یا کم‌کهای مالی به افراد ضعیف و پایین‌دست جامعه، یکی از شاخصه‌های جوامع مبتنی 
بر ارزش‌های انسانی است و چیزی است که هم از نظر عقلی و هم از نظر باورهای دینی، حسنیت 
دارد. همکاری و بخشش به افراد تهیدست جامعه، ضمن اینکه فاصله‌های طبقاتی را کاهش می‌دهد، 
باعث زدودن فقر و انسجام اجتماعی می‌گردد؛ زیرا میان »انفاق« و »نفاق« راهطب و سنـتب کعمـوس 
ووجد دارد. در جامعه‌ای که به حکم »بنی آدم اعضای یکدیگرند«، اافنق و بخشش وجود داشته باشد، 
شکاف‌های اجتماعی کاهش یافته و در نتیجه، فنـاق پدید نمی‌آید. اما در جامعه‌ای که بی‌تفاوتی در 
میان اعضای جامعه نسبت یه یکدیگر حاکم است، هیچ‌نوع انفاق و همکاری‌های اقتصادی همراه فقرا 
و زیردستان وجود نداشته باشد، شـاکف‌های تاقبطـى افزایش یافته، نفاق دامن‌گیر آن جامعه می‌گردد. 
از  به عنوان یکی  تهیدستان  فقرا و  با  اقتصادی  انفاق و همکاری  به  کنار توصیه‌های مکرر  در 
پسندیده‌ترین صفات‌ و رفتارها، در رهنمودهای فیلسوفان، دانشمندان و آموزه‌های دینی، رعایت اعتدال 

در همین امر مهم نیز تذکر یافته است.
خداوند به صراحت از اعتدال در انفاق سخن به میان آورده و حتی به پیامبرش فرمان می‌دهد که 
نباید دست‌خوش احساسات و عواطف انسانی قرار گیرد و بیرون از دایره‌ی اعتدال انفاق کند. پس نه 
آن اندازه انفاق کند که خود در تامین زندگی خود بماند و نه آن‌که بخل ورزد و چیزی را به دیگری 

انفاق نکند. )اسراء، 29؛ فرقان، 67( 
4-2. اعتدال در حوزه‌ی اجتماع

از  با بخش‌های گوناگون جامعه است؛  تعامل  از  ناگزیر  اجتماعی  به عنوان یک موجود  انسان 
تعامل با اعضای خانواده گرفته تا مراکز آموزشی، محیط کاری و اقشار مختلف اجتماعی. میانه‌روی 
در تمام ابعاد مختلف زندگی اجتماعی یک اصل اساسی و بنیادین به‌حساب می‌آید. جامعه در صورتی 
اعتدال و راه میانه را می‌پیماید که اعضای آن، رفتارها و تعاملات اجتماعی خود را در چارچوب اعتدال 
و به‌دور از هرگونه افراط و تفریط تنظیم نماید. مشی معتدلانه‌ی اعضای یک جامعه و پیروی از اصل 
و  انسانی  ارزش‌های  بر  مبتنی  اجتماعی  اخلاق  داشتن  و  اجتماعی  تعاملات  و  رفتارها  در  میانه‌روی 

فرهنگی، در شکل‌گیری یک جامعه‌ی اعتدالی و میانه‌رو نقش اولیه و اساسی را دارد. 
1-4-2. اعتدال در معاشرت و مناسبات اجتماعی 

 انسان عاقل و خردمند در معاشرت و تعاملات اجتماعی، هنجارها و قواعد زندگی را با آگاهی 
و دانش شناسایی و مراعات می‌کند و با رفتار صحیح فردی و اجتماعی، خود و جامعه را به چالش 

نمی‌اندازد.
مناسبات  و  گفتارها  و  رفتارها  در  میانه‌روی  رعایت  لزوم  صراحت،  به  قرآن‌کریم  در  خداوند 
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َ لَ يحُِبُّ  كَ للِنَّاسِ وَلَ تمَْشِ فيِ الَْرْضِ مَرَحًا إنَِّ اللَّ اجتماعی را مورد تاکید قرار می‌دهد: »وَلَ تصَُعِّرْ خَدَّ
كُلَّ مُخْتاَلٍ فخَُورٍ«؛ )لقمان، 18( با بی‌اعتنایی از مردم روی مگردان، و باتکبر و غرور بر زمین راه مرو 
که خداوند هیچ متکبر فخر فروش را دوست نمی‌دارد. در موارد دیگر نیز قرآن به گونه‌ای به قصد و 
اعتدال و دوری از تکبر و غرور در مشی )معاشرت اجتماعی( توجه می‌دهد که شامل تمام اقوال و افعال 
بشود؛ به سخن دیگر، واژه‌ی مشی، تنها اختصاص به راه رفتن ندارد، بلکه مراد، مشی و رفتار شخص در 
تمام رفتارها و گفتارها و مناسبات اجتماعی است؛ چه در راه رفتن و چه در سخن گفتن و برخورد با دیگران. 

)فرقان، 63؛ لقمان، 18(
در آموزه‌های دینی در باب معاشرت، رعایت اعتدال همان تواضع است و از حالت افراط و تفریط که 
تکبر و ذلت نفس است، باید اجتناب شود: »و اقصد فی مشیک«؛ اعتدال در راه رفتن، »و اغضض من صوتک«. 
رعایت اعتدال در سخن گفتن؛ یعنی به نرمی سخن‌گفتن و فریادنزدن، در واقع اشاره به دو صفت پسندیده است 
که نقطه‌ی مقابل آن، »خودبرتربینی« و »خودپسندی« است که یکی سبب می‌شود انسان نسبت به بندگان 
خدا تکبر کند، و دیگری سبب می‌شود که انسان خود را در حد کمال پندارد، و در نتیجه، درهای رشد 
و تکامل را به روی خود ببندد. کسی که این دو صفت مثبت را داشته باشد و از آن دو صفت منفی 
دوری جوید، انسان موفق و خوشبخت و پیروز، در میان مردم محبوب، و در پیشگاه خدا عزیز است.

یکی دیگر از مواردی که در معاشرت به آن توجه گردد، مدح و ذم است. مدح یا تحسین بیش 
از حد، خروج از مرز اعتدال و به چاپلوسی می‌انجامد. خودداری از مدح و تحسین متناسب با شأن، ریشه 
در کم‌رویی یا صفات رذیله‌ای چون حسد دارد که موجب دل‌سردی و عدم کارآیی افراد می‌شود. حضرت علی 
می‌فرماید: »الثناء باکثر من الاستحقاق ملق و التقصیر عن الاستحقاق یمی او حسد«؛ مدح و ثناگفتن بیش از حد 
شایستگی، تملق است و کم‌تر از آنچه سزاوارند، یا ناشی از عجز است یا منشاء آن حسد است. )رضی، 

1384، ج1، ص369(
در توصیه‌های اخلاقی و تربیتی، در معاشرت اجتماعی به امورات ذیل تاکید شده است: 

در زندگی و در برخورد با دیگران سعی نکنید نسبت به هرچیز اظهار نظر کنید و همیشه خود را 
دانا به همه چیز معرفی کنید. جایی که نمی‌دانید از عبارت »من نمی‌دانم« استفاده کنید. در سخن گفتن، نه 
پرحرفی کنید که به‌دیگران فرصت ندهید و نه بر دهان‌تان مُهر سکوت بزنید. توقع‌تان را از دیگران پائین بیاورید. 
در برابر برخورد دیگران، واکنش سریع نشان ندهید و زود قضاوت نکنید. یک بخش از وقت و زمان‌تان را صرف 
دیگران بکنید. به هرچیز، خود را متخصص ندانید و مسئولیت را قبول نکنید. هر از چندگاهی، کارها و رفتارهای 
گذشته‌ی‌تان را ارزیابی بکنید. در جایی که مرتکب اشتباه شده باشید، از گفتن »من اشتباه کردم« شرم 
نکنید. حرمت دیگران را در صف‌ها، پیاده‌روها، صحبت‌کردن و موارد دیگر، رعایت کنید. از مشوره با 

دیگران در امورات مورد نیازتان خجالت نکشید. 
اعتدال در دوستی و دشمنی 	.2-4-2

انسان معتدل و عاقل، اعتدال را به عنوان یک اصل اساسی در زندگی‌شان همواره در نظر دارند. یکی 
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افراط و  باید در آن رعایت گردد، دوستی‌ها و دشمنی‌ها است. حاصل  اعتدال  از محور‌های که حد 
قساوت‌پیشگی،  و  افراطی  دشمنی  حاصل  و  گرفتاری‌ها  احیانا  و  پشیمانی  دوستی‌ها،  در  زیاده‌روی 

شرمندگی خواهد بود.
اسلام با اینکه بر ایجاد پیوند و دوستی میان مسلمانان تاکیدات فراوان دارد و آن را سرمایه‌های 
ارزنده و گران‌بها برای جامعه‌ی اسلامی می‌داند؛ اما با افراط و زیاده‌روی در رفاقت و دوستی مخالف 

است و خواهان اعتدال در روابط دوستانه براساس یک سلسله معیارها و اصول می‌باشد.
در آموزه‌های دینی، حتی در برخورد واکنشی با دشمن متجاوز به اعتدال و عدم تجاوز از حد 
آن سفارش شده است. در سوره‌ی بقره آمده است: کسی که به شما تجاوز کرد، به همان اندازه به او 
پاسخ دهید. بر این اساس در امر دفاع و مقابله نباید از حد اعتدال که بر طبق آیه، »حد مقابله به مثل« 

است، خارج شد. )بقره، 194(
حضرت علی هم در مورد دوستی و دشمنی می‌فرماید: »احبب حبیبک هونا ما، عسی ان یکون 
بغیضک یوما ما، و ابغض بغیضک هونا ما، عسی ان یکون حبیبک یوما ما«؛ با دوست خود در حد اعتدال 
دوستی کن؛ زیرا ممکن است آن دوست، روزی دشمن تو گردد. و در دشمنی خود نیز معتدل باش؛ 

زیرا ممکن است همان دشمن، روزی دوست تو گردد. )رضی، 1384، ج1، ص359(
اعتدال در اعتماد 	.2-4-3

انسجام اجتماعی به حساب می‌آید.  پایه‌های زندگی و  از اساسی‌ترین  اعتماد به دیگران، یکی 
بی‌اعتمادی نسبت به دیگران و با دیده‌ی شک نگرستن، روابط اجتماعی را متزلزل ساخته و مورد مذمت 
قرار دارد. بی‌اعتمادی از یک طرف باعث اذیت خود شخص و از طرف دیگر، بسیاری از تعاملات 
اجتماعی را متزلزل می‌سازد. قابل ذکر اینکه، اعتماد بیش از حد به دیگران، به خصوص در مسائل مهم و 
سرنوشت‌ساز، نیز با موازین عقلی و شرعی ناسازگار است. پیشوایان دینی در این موارد، رعایت جانب 
احتیاط و اعتدال را توصیه نموده است. چنان‌که از امام صادق نقل شده است که می‌فرماید: »لاتثقن 
باخیک کل الثقة فان صرعة الاسترسال لاتستقال«؛ حتی به برادرت بیش از حد اطمینان و اعتماد مکن 

که در این صورت، قابل جبران نیست. )مجلسی، 1362، ج57، ص239(
4-4-2. دوری از ضرر و مشقت

در فقه، دو قاعده به نام‌های »قاعده‌ی لاضرر« و »قاعده‌ی عسر و حرج« وجود دارد که برای ایجاد 
اعتدال در مسیر زندگی بیان شده است. رعایت این قاعده در همه‌ی حوزه‌ها، اعتدال را به دنبال دارد. 
هر عمل؛ چه فردی یا اجتماعی، چه عبادی یا غیرعبادی، اگر موجب ضرر باشد، نباید انجام داد. اگر 
کاری و رفتاری که نقصان مالی و حیثیتی را در یکی از شئون وجودی انسان به دنبال داشته باشد، به 

حکم این قاعده، لازم نیست که انسان آن را انجام دهد. )بقره، 282(
هم‌چنین هرگونه اعمالی که انسان را در سختی و اذیت قرار دهد، باید از او پرهیز گردد. انسان مسلمان 
در اعتدال به دور از هرگونه افراط و تفریط می‌تواند به قوانین اسلام عمل کند. )حج، 78؛ مائده، 6( 
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و سختی  مشقت  موجب  که  احکامی  که خداوند  است  این  و حرج«  »نفی عسر  قاعده‌ی  از  مقصود 
می‌شود، در دین قرار نداده است. اگر شرایط برای شخصی سخت شد می‌تواند آن وظیفه را ترک کند.

5-2. اعتدال در حوزه‌ی سیاست
از چالش‌ها،  اعتدال در آن می‌تواند جلو بسیاری  از مقوله‌های مهم و اساسی که رعایت  یکی 
بی‌عدالتی‌ها و مشکلات را بگیرد، حوزه‌ی سیاست و مناسبات سیاسی است. داشتن روحیه‌ی معتدل 
و میانه‌روی درتمام امورات؛ از جمله در مسائل سیاسی، حایز اهمیت است؛ چه اینکه خروج از مشی 

اعتدال سیاسی، بازتاب‌های منفی و مخرب را به همراه داشته، مشکل‌آفرین می‌گردد.
از جمله موضوعات که رعایت اعتدال در آن مهم و قابل توجه در دستورات دینی است، تعامل 
و هم‌یاری با گروه‌ها و اقشار داخلی و خارجی بر اساس معیارهای دینی و اسلامی می‌باشد. از منظر 
اسلامی  شاخص‌های  و  معیارها  اساس  بر  باید  سیاسی  تعاملات  و  دیگران  با  ارتباطات  کریم،  قرآن 
تنظیم گردد. در سوره‌ی ممتحنه، به صراحت درباره‌ی شاخص‌های اعتدال در عملکرد سیاسی مردم 
و جامعه‌ی اسلامی می‌فرماید که رابطه‌ی دوستانه مؤمنان با دشمنان خود و خدا، سبب خروج آنان از 
ةِ، وَمَن يفَْعَلْهُ  كُمْ أوَْليِاَء تلُْقُونَ إلِيَْهِم باِلمَْوَدَّ ي وَعَدُوَّ َّذِينَ آمَنوُا لَ تتََّخِذُوا عَدُوِّ راه معتدل می‌شود: »ياَ أُّيهَا ال
بيِلِ«؛ )ممتحنه، 1( ‌ای کسانی که ایمان آورده‌اید! دشمن من و دشمن خودتان  مِنكُمْ فقََدْ ضَلَّ سَوَاء السَّ
را دوست نگیرید! شما نسبت به آنان اظهار محبت می‌کنید، و هر کس از شما چنین کاری کند، از راه 

راست گمراه شده است. 
این بدان معناست که شاخصه‌ی اعتدال در حوزه‌ی عمل سیاسی، عدم ارتباط با دشمنان اسلام 
است و در غیر آن، از دایره‌ی اعتدال اسلامی خارج شده است. قابل ذکر اینکه تعاملات سیاسی و داد و 
ستد با مجموعه و حکومت‌های غیرمسلمان، به‌طور کلی از منظر آموزه‌های دینی نفی نشده است؛ بلکه، 
منظور روابطی است که در آن، وابستگی و براساس ولایت و دوستی باشد. در غیر آن و برای حفظ 
منابع و مصالح کلی شهروندان و تامین نیازمندی‌های سیاسی و اقتصادی و بر طبق اصول رعایت احترام 

متقابل، از همه جهات یک امر غیرقابل انکار است که در اینجا مجال پرداختن به آن نیست. 

3. نقش اعتدال و میانه‌روی در زندگی فردی و اجتماعی
بسیارى از جوامع چه در گذشته‌ها و چه در شرایط کنونی، فاقد اصل اعتدال بوده و هستند؛ از 
این‌رو، یا به افراط‌گرایی رو آورده‌اند و یا اینکه در دام تفریط افتاده و از مسیر صحیح کمال و سعادت 
اجتماعى، ریشه در رعایت‌نکردن  نابسامانی‌های  و  فردى  انحرافات  از  بسیارى  اساسا  خارج شده‌اند. 
اصل اعتدال و میانه‌روی دارد. افرادی هستند که به‌دلیل افراط و تفریط در زندگی فردی، خانوادگی و 

اجتماعی با مشکلاتی مواجه می‌باشند که از عهده‌ی حل آن، عاجز می‌ماند. 
مرور اجمالی نوشته‌های پیشینیان نشان می‌دهد که فلاسفه و دانشمندان از زمان‌های دور به نقش مهم 
اعتدال و میانه‌روی در سعادت و رفاه جامعه پی برده و به تفصیل در این مورد سخن گفته اند. در 
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آموزه‌های دینی نیز مکررا به داشتن اعتدال در تمامی امور زندگی سفارش شده است. 
ميانه‌روی و اعتدال، یکی از نيازهای اساسي جوامع امروز براي خروج از بحران‌هاي گوناگون 
در عرصه‌هاي مختلف مي‌باشد. یکی از چالش‌های اکثر جوامع، به‌خصوص جوامع اسلامی، الگوهای 
رفتاری غیراعتدالی در بخش‌های مختلف زندگی است. اگر میانه‌روی با پشتوانه‌های آموزه‌های دینی به 
شکلي نهادينه شود که بتواند تفاوت‌هاي فکري و رفتاری را کاهش دهد، کمک قابل توجهی در راستای 

جلوگیری از مشکلات ناشی از رفتارهای افراطی و تفریطی خواهد بود.
و  درد‌ها  از  بسیاری  درمان  روش،  و  رفتار  اندیشه،  در  میانه‌روی  و  اعتدال  فعلی،  شرایط  در 
نابسامانی‌های ناشی از پراکندگی، عقب‌افتادگی علمی، فرهنگی، اقتصادی، سیاسی و اجتماعی است. 
برای رویارویی با این همه مشکلات به‌خصوص در جوامع اسلامی، باید اعتدال و میانه‌روی، مفاهیم و 
مبانی اعتدال تقویت گردد. یکی از مهم‌ترین اولویت‌ها و مسئولیت‌های عالمان، اندیشمندان و کسانی 
که احساس مسئولیت در قبال مردم و جامعه دارد این است که در این زمینه، از تمام توان و ظرفیت 

خویش استفاده نماید.
داشتن یک دیدگاه روشن و کاربردی نسبت به میانه‌روی از منظر دینی، از مهم‌ترين نياز جوامع 
اسلامی در عصر حاضر است. اعتدال‌گرایی به عنوان یک رویکرد نوگرا و مورد نیاز، در معرفي دين 
اسلام می‌تواند پاسخ‌گوی بسیاری از مسایل و پدیده‌های مستحدثه )جدید( و پرسش‌هایی باشد که چه 

به قصد فهم موضوع و چه به‌صورت غرض‌آلود مطرح می‌گردد.
جوامع  فکری  غالب  وجه  بتواند  که  دینی  آموزه‌های  مبنای  بر  مشخص  چارچوب  یک  فقدان 
اسلامی را در زیر چتر خود داشته باشد و برخی از کسانی را که در‌ هاله‌های از پرسش‌های جدید 
با  سرگردان می‌باشند، نجات دهد، ضرورت به یک گفتمان دینی و سامان‌بخشیدن به مفاهیم مرتبط 
این مسأله می‌باشد. با اینکه میانه‌روی، يکي از مهم‌ترين مباني و ويژگي‌هاي دین اسلام و شاخصه‌ی 
پويايي‌بودن آن در پاسخگويي مستمر به سؤالات و معضلات بشر است؛ اما این امر در دنیای اسلام 
مترود و اغلب گرفتار برداشت‌ها و منش‌های متحجرگرایانه یا حالت افراطی می‌باشند. براین اساس، 
پرداختن به موضوع اعتدال‌گرایی از منظر دینی و آیات و احادیث، مهم و از نیازمندی‌های جدی عصر 

حاضر است. 
به  خداوند  است.  اعتدال  و  میانه‌روی  قرآنی،  و  متمدن  جامعه‌ی  شاخصه‌ی  و  مولفه  مهم‌ترین 
باشد  برای دیگر جوامع بشری  نمونه  الگو و  باید  صراحت در وصف جامعه‌ی اسلامی و قرآنی که 
ِّتكَُونوُاْ شُهَدَاء عَلَى النَّاسِ«؛ )بقره، 143( و این گونه شما را امت  می‌فرماید: »وَكَذَلكَِ جَعَلْناَكُمْ أمَُّةً وَسَطًا ل

میانه و معتدل قرار دادیم تا بر مردم گواه باشید.
در تفسیر نمونه در ذیل آیه‌ی فوق به انواع اعتدال به قرار ذیل اشاره شده است:

- معتدل از نظر عقیده؛ که نه راه غلو را می‌پیمایند و نه راه تقصیر و شرک را.
- معتدل از نظر ارزش‌های معنوی و مادی؛ نه به کلی در جهان ماده فرو می‌روند که معنویت فراموش 
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شود و نه آن‌چنان در عالم معنی فرو می‌روند که از جهان ماده به کلی بی‌خبر گردند. 
- معتدل از نظر روابط اجتماعی، نه اطراف خود حصاری می‌کشند که از جهانیان به کلی جدا شوند و 

نه اصالت و استقلال خود را از دست می‌دهند.
- معتدل از نظر شیوه‌های اخلاقی؛ از نظر عبادت، از نظر تفکر و خلاصه، معتدل در تمام جهات زندگی 

و حیات. )مکارم شیرازی، 1386، ج1، ص487(
 با بررسى همه‌جانبه‌ی آموزه‌های دینی به خوبى به این حقیقت دست می‌یابیم که از نظر اسلام، 
انسان موجود یک بعدی نیست؛ بلکه دارای ابعاد مختلف است و در تمامى ابعاد و عرصه‌هاى زندگى، 
به میانه‌روی و اعتدال، فراخوانده شده و افراط و تفریط در هرکاری، امری ناپسند شمرده شده است. 
بنابراین، دين اسلام، یک دین معتدل است که در قرآن از آن، به »دين حنيف« تعبیر شده است و تمام 

پیروان خود را به اعتدال و میانه‌روی فراخوانده است.
در آموزه‌های دینی، انسان مسلمان در امور مختلف فردى، خانوادگى، اجتماعى، سياسى، نظامى 
و اقتصادى به رعايت اعتدال فراخوانده شده است. هنگامی که اعتدال و میانه‌روی به عنوان یک ملکه 
در وجود انسان نهادینه گردد، در همه‌ی امور زندگی، این رویه را حفظ نموده، به افراط و تفریط رو 

نخواهد آورد. انسان معتدل و میانه‌رو، در امورات زندگی کم‌تر به مشقت مواجه می‌گردد.
اساسا اعتدال و میانه‌روی، نشان عقلانیت و افراط و تفریط، نشانه‌ی جهل و نادانی است؛ یعنى 
انسان عاقل، انسان معتدل است و انسان جاهل، انسان غیرمعتدل است. ريشه‌ی بسيارى از انحرافات 
فردى و اجتماعى و چالش‌های سیاسی و فرهنگی در جوامع اسلامی را م‏ىتوان در فقدان اصل اعتدال 
و میانه‌روی جستجو کرد. از منظر نهج‌البلاغه، خروج از خط اعتدال ریشه در جهل و نادانی و عدم 
آینده‌نگری دارد. حضرت علي در جمله‌ی »لا تري الجاهل الا مفرطا أو مفرطا«؛ منشاء افراط و تفریط 
را در جهل و نادانی می‌داند. و اینکه جاهل را نمي‌بيني، مگر اينکه يا افراط مي‌کند و يا تفريط. )رضی، 

1384، ص1057(
بنابراین، اعتدال نشانه‌ی خردمندی است و افراط و تفریط نشان‌دهنده‌ی جهل و نادانی است و 
ریشه در ناآگاهی و جهل انسان‌ها دارد. انسانی که میانه‌رو باشد و اعتدال را رعایت کند، امور زندگی 

برای او سهل خواهد شد و مورد توجه و رحمت خداوند قرار می‌گیرد. 

4. اثرات و تبعات خروج از اعتدال
چنان‌که تذکر یافت، پیروی از خط اعتدال و میانه‌روی، نتیجه‌ی خردورزی و تعقل است. انسان 
معتدل و میانه‌رو، کسی است که بتواند عاقلانه و خردمندانه زندگی کند و میان قوای نفسانی گوناگون 

براساس مدیریت و تدبیر عقل، اعتدال را مراعات کند.
خروج از اعتدال در هر زمینه باشد؛ چه فکری و اعتقادی و چه در روابط اجتماعی یا اقتصادی، باعث 
می‌شود که انسان تعادل شخصیتی خود را از دست دهد و احیانا از نظر روانی و ذهنی هم دچار مشکل 
نابسامانی و  را دچار  قرار گیرد و هم جامعه  تنزل و سقوط  نتیجه، هم خود در معرض  گردد و در 
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چالش‌های عدیده نماید.
و  اختلافات  هم‌چنان  و  دارد  وجود  جوامع  در  که  اجتماعی  و  فرهنگی  انحرافات  از  بسیاری 
کشمکش‌های که میان فرقه‌های مختلف فرهنگی و مذهبی وجود دارد، ریشه در تحمل‌ناپذیری هم‌دیگر 
و افراط‌گرایی است. در جوامع اسلامی که دارای تعدد مذاهب و تکثر فرهنگی است، عمدتا، تنش‌ها و 
اختلافات و درگیری‌ها، یا ناشی از تندروی و افراط‌گرایی می‌باشد و یا اینکه به بی‌تفاوتی و بی‌مسئولیتی 
روی آورده‌اند. در جامعه‌ای که افراد و گروه‌های تندرو و افراط‌گرا حضور داشته باشند، به نحوی بر 
دیگران می‌خواهند افکار و برنامه‌های‌شان را تحمیل نمایند و در غیر آن، به دنبال حذف و سرکوب آن 

بر می‌آیند. در نتیجه، چنین جوامع، همیشه آبستن کشمکش و آشوب می‌باشد. 
عنوان  به  افراط‌گرایان  فکری  عنوان خطوط  تحت  افراط‌گرایان  اصلی  به شاخصه‌های  ذیل  در 

مهم‌ترین آثار خارج شدن از اعتدال، اشاره می‌شود تا به هویت اصلی آنان بیشتر پی برده شود. 
1-4. تحمیل عقاید خود بر دیگران

افراط‌گرایان همیشه تابع یک نظام فکری جنجال‌برانگیز و متضاد با علایق خودشان است. آنان 
معمولا تابع اصول، قوانین و قواعد نمی‌باشند و سعی می‌کنند اراده و علایق خود را بر دیگران تحمیل 
نمایند. به همین جهت است که نظام فکری افراط‌گرایانه، همیشه تنش‌زا و چالش‌برانگیز بوده است و 

نظم زندگی را به مخاطره می‌اندازد. 
2-4. خود برتربینی و تابع احساسات‌بودن

افراط‌گرایان تابع احساسات و امیال غیرواقع‌گرایانه می‌باشد. آنها دچار نوع ساده‌انگاری و خود 
باورهای  مؤید  که  اطلاعاتی  اهمیت  نیز  و  برنامه‌های‌شان  و  تصمیمات  دلایل  مورد  در  برتربینی‌اند. 

آنهاست، دچار مبالغه و تخیل می‌باشند. از دیگران می‌خواهند ادعاهای آن‌ها را بدون منطق بپذیرند.
3-4. برتری‌طلبی

افراط‌گرایان خودشان را نسبت به درک واقعیت‌ها، مسئولیت‌شناسی و فعالیت‌های روزمره برتر 
از دیگران می‌دانند. آشکارترین نمونه‌ی آن، ادعای برتری نژادی، قومی یا مذهبی و غیره می‌باشد. در 

برابر پرسش‌ها و طرح نظر دیگران به شدت عصبانی می‌شوند و نسبت به آن‌ها مخالفت می‌ورزند.
4-4.  گرایش به تشکل گروهی

افراط‌گرایان در تلاش‌اند تا دیگران را به هم‌نوایی با هنجارهای گروهی خودشان فرا بخوانند 
و یک انسجام گروهی به‌وجود آورند. به اعضای گروه‌شان تنها مطالبی را منعکس می‌کنند که حاوی 
دیدگاه‌های خودشان است و از آگاهی و دسترسی به اطلاعات و باورهای دیگران دچار نگرانی و ترس 

می‌باشند. 
5-4. برچسپ‌زنی و ترور شخصیت 

افراط‌گرایان اغلب به‌جای توجه به واقعیت‌ها یا مسایل مطرح‌شده، به شخصیت افراد که برای آنها 
خوشایند نیست، توجه می‌کنند و با برچسب‌زدن‌های بی‌اساس سعی می‌کنند اذهان عمومی را منحرف 



36

13
97

ن 
ستا

 تاب
م،

هفت
ره 

شما
م، 

سو
ل 

سا

سازند. برهمین اساس، افراط‌گرایان به مخالفان‌شان سعی می‌کنند القاب نفرت‌انگیز؛ مانند خیانت‌کار، 
منحرف، مزدور بیگانه، جاسوس، فاسد و نظایر آن را، نسبت دهند و اعضای‌شان را از گوش سپردن 
به سخنان آنها منحرف نمایند. البته لزومی ندارد که این القاب حتما مؤثر باشند، بلکه اغلب صرف بیان 

آنها کفایت می‌کند.
6-4. توسل به منطق متافیزیکی

آنان  دارند.  متافیزیکی  داعیه‌های  خود،  اعمال  و  اعتقادات  برای  فرقه‌ای  و  دینی  افراط‌گرایان   
که  القا می‌کنند  عامه، چنین  افکار  برای  و  داده  پیوند  دینی  متون  و  به خدا  را  نهضت‌شان  و  حرکت 

برنامه‌ی‌شان از سوی خداوند ترتیب داده شده و مورد عنایت خاص اوست.
7-4. توجیه وسیله بر اساس هدف

افراط‌‎گرایان باور دارند که انجام کارهای بد به خاطر یک هدف خوب جواز دارد. آنان امکان 
دارد به مخالفان یا منتقدان‌شان عمدا دروغ بگویند، حرف‌های آنها را تحریف نمایند، از آن‌ها گفته‌های 
نادرست نقل نمایند، به آنها تهمت بزنند یا بدنام‌شان کنند، آن‌ها را سانسور یا سرکوب کنند و حتی در 
موارد خاصی از خشونت بهره بگیرند؛ زیرا برای آنها رسیدن به هدف اصلی‌شان مهم و ارزشمند است 
و ارزش‌های دیگر در مقابل آن، جنبه‌ی فرعی دارد. برای آن‌ها، قربانی‌شدن آدم‌های بی‌گناه به‌خاطر 

نابودکردن دشمن اصلی‌شان معصیت نبوده، بلکه جواز دارد.
8-4. توسل به رعب و وحشت

افراط‌گرایان برای ترساندن دیگران،  به خشونت متوسل می‌شوند. آنها هرنوع مخالفت با خودشان 
را به معنای هم‌دستی با شیطان یا کمک به دشمن قلمداد می‌کنند. آنها با این سبک بیانِ تند و خشن 

خود، مخالفان و منتقدان‌شان را در موضعی تدافعی قرار می‌دهند.
خطوط یاده‌شده ماهیت اشخاص و گروه‌های افراطی را ترسیم می‌کند و نشان می‌دهد که مسیری 
را که این گروه پیروی می‌کند، خارج از حد اعتدال و میانه‌روی است. هرنوع حرکتی که از چارچوب 
اعتدال بیرون باشد، تنش‌زا و چالش‌برانگیز است و بر جامعه، هزینه‌های زیادی را تحمیل می‌کند. مانع 

نظم، رشد و ترقی جامعه می‌گردد. 
افراط‌گرایی اگر مهار نشود و به متن جامعه و امور مهم سیاسی و فرهنگی راه یابد، برای مردم 
آن جامعه مصیبت‌بار خواهد بود. موجودیت نهادهای قانونی و دموکراتیک و رعایت حقوق برابر و 
شهروندی را به مخاطره مواجه خواهد ساخت. برهمین اساس است که قرآن کریم در موارد متعدد به 

اعتدال و میانه‌روی در اندیشه، گفتار و عمل تاکید نموده است. 

نتیجه
از مجموع آنچه تحت عنوان »اعتدال‌گرایی در قرآن« بحث شد، موارد ذیل به‌صورت خلاصه و 

جمع‌بندی قابل توجه است:
1( مبنای زندگی مبتنی بر عقلانیت و خرد را اصول و چهارچوبه‌ی خاص تشکیل می‌دهد. کسانی که 
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در زندگی‌شان هیچ برنامه و اصول ندارد و هیچ‌گونه تعریف از زندگی و اهداف که در جهت رسیدن به 
آن، تلاش نماید نداشته باشند، دارایی یک زندگی پوچ و بی‌معنی و دست به هرگونه اقدامی خواهد زد.
2( در آموزه‌های دینی، اعتدال و میانه‌روی به عنوان یک اصل در بخش‌های مختف فکری، گفتاری 
و رفتاری تاکید شده است. جامع‌نگری و رعایت اعتدال در تمام امورات زندگی؛ از قبیل: اعتدال در 
حوزه‌ی فکری و اعتقادی، اخلاق و معاشرت اجتماعی، عرصه‌های مختف اقتصادی و هرآنچه مربوط به 
زندگی فردی و جمعی انسان می‌گردد، چیزی است که در آموزه‌های دینی به آن تاکید فراوان شده است.
3( افراد معتدل از ی‌کسره شاخصه‌ها و ویژگی‌هایی برخوردار است که با شاخصه‌ها و خطوط فکری 
داشت  درنظر  با  و  واقعیت‌گرایی  و خرد،  عقل  مبنای  بر  اعتدال‌گرایان  ندارد.  هم‌خوانی  افراط‌گرایان 
مصالح و منافع فردی و جمعی عمل می‌کند؛ در حالی‌که افراط‌گرایان، عمدتا دارای افکار، گفتار و رفتار 

تنش‌زا و پرچالش است و همیشه نظم و آرامش جامعه را به مخاطره می‌اندازد.
4( نهایتا اینکه؛ افراط‌گرایی و خروج از اعتدال و میانه‌روی، اثرات و تبعات منفی و پرهزینه برای فرد 
و جامعه دارد. اگر تحلیل درست از وضعیت کشورهای جهان، به‌خصوص کشورهای اسلامی صورت 
گیرد، بیشترین چالش‌ها و اختلافات سیاسی و فرهنگی بر می‌گردد به نوعی افراط‌گرایی که دامن‌گیر 
برای  مبارزه  راه‌های  از  فرهنگی و سایر عرصه‌های زندگی گردیده است. یکی  کارگزاران سیاسی و 
کاهش اختلافات و ناامنی در کشورهای اسلامی، مبارزه با افراط‌گرایی و تندروی‌های فکری و فرهنگی 

است.
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چکیده
مقاله حاضر در صدد تبیین مفهوم و جایگاه نظریه »اعتدال« در فلسفه‌ی اخلاق است. مقوله‌ی 
از سایر  تعیین ماهیت فضیلت  برای  به عنوان مهم‌ترین ملاک و ضابطه  یا همان »حد وسط«  اعتدال 
به‌طور  نیز  این موضوع  ترتیب جایگاه  بدین  ارسطویي مطرح است.  كانون اخلاق  نفسانی و  ملکات 
مشخص اخلاق فضیلت‌مداری می‌باشد که سعادت و خوش‌بختی انسان را در گرو کسب ملکات و 
فضایل اخلاقی و دوری از رذایل می‌داند؛ فضائلی که دسترسی به آن‌ها نیز با راهنمایی و هدایت عقل 
تنها در سایه‌ی اعتدال و اخذ به حد وسط امکان‌پذیر است. در مورد نظریه‌ی اعتدال در اخلاق ارسطو، 
مسائل مهمی‌مطرح است؛ از جمله: چگونه اعتدال ملاک فضیلت و رذیلت محسوب می‌شود؟ جایگاه 
اعتدال ارسطویی در حوزه‌ی اخلاق اسلامی‌در کجا است و دانشمندان مسلمان چه تلقی ازآن دارند؟ 
جوابی که مقاله به این سوالات می‌دهد عبارت‌اند از: 1( در نظریه‌ی اعتدال )اخلاق ارسطویی( تمام 
فضایل، حد وسط بین دو رذیلت افراط و تفریط می‌باشند. افراط و تفریط )معیار رذیلت( در هر عمل 
و عاطفه‌ای، رذیلت می‌باشند. برای اینکه انسان بتواند دارای فضیلت اخلاقی باشد، یا فضیلت موجود را 
حفظ کند، باید به کمک عقل و دانش خود سعی کند تا حد وسط را در همه‌ی افعال و رفتار خود بیابد 
و بر طریق مستقیم اعتدال و میانه‌روی قدم بردارد و از افراط و تفریط بپرهیزد؛ 2( باتوجه به این نکته 
که در تمدن اسلامی‌، مکاتب و شیوه‌های مختلف از اندیشه‌ی اخلاقی شکل گرفت و تفکر و اندیشه 
اخلاقی مسلمانان از تنوع و تکثر برخوردار بوده است، نظریه‌ی اعتدال که خواستگاه آن یونان باستان 
و مبتکر آن ارسطو بود، از زمانی که وارد حوزه‌ی اسلامی ‌شد، تنها از سوی عده‌ای خاص )حکیمان 
مسلمان( مورد قبول و پذیرش قرار گرفت و آن‌ها آن را از اندیشه و اخلاق ارسطو اقتباس نموده و 
اخلاق خود را بر اساس آن بنا نهادند. اما این مکتب و شیوه‌ی اخلاقی، به‌دلیل مشکلاتی که در تفسیر 
اعتدال و نیز عدم جامعیت آن در تفسیر و توجیه همه‌ی مفاهیم اخلاقی دارد، مورد ایراد و نقد واقع 

شد؛ لذا مورد استقبال و پذیرش سایر اندیشمندان اسلامی ‌و نیز عامه‌ی مردم مسلمان قرار نگرفت.

واژه‌های کلیدی: سعادت، فضیلت، اعتدال، عدالت

نظریه‌ی اعتدال از  دیدگاه ارسطو و حکیمان مسلمان
محمدحسین شریفی*

*ماستر فلسفه و حقوق، همکار علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، افغانستان.
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مقدمه
ریشه  که  است  فضیلت‌مدار  اخلاق  در  فضیلت  معيار  و  ملاک  عنوان  به  اعتدال  بحث  جایگاه 
در یونان باستان و نوشته‌های سقراط و افلاطون دارد. نوعا از ارسطو به عنوان مبتکر و طراح اخلاق 
فضلیت‌مدار یاد می‌شود، اما در واقع ارسطو در برنامه‌ی خودش پیرو سقراط و افلاطون بود. سقراط 
اولین کسی است که به‌طور مشخص فضایل )آرته‌های( چهارگانه‌ی انسانی را با توجه به قوای سه‌گانه‌ی 
نفس مطرح می‌کند. تصور افلاطون و ارسطو از اخلاق این است که در درجه‌ی اول با پرورش ملکات 
)فضایل( سروکار داشته باشد، نه با قواعد و اصول؛ به عبارت دیگر، این دو فیلسوف به طور کلی بر 
الزامی ‌است. )کریسپ،  نه بر حسب آنچه درست و  حسب فضایل و فضیلت‌مداری سخن گفته‌اند، 
1996، ص622( اخلاق فضيلت‌مدار در واقع پاسخي است به اين سوال ديرينه‌ی سقراط كه مي‌پرسد: 
مي‌دهند:  پاسخ  ارسطو،  و  طون  افلا  سقراط،  يعني  اخلاق؛  اين  اصلي  زيست؟ صاحبان  بايد  چگونه 
ملكات و  انساني. و فضايل، همان  با فضايل  مطابق  »فضيلت‌مندانه«. زندگي خوب، زندگي‌ای است 
عادات و ويژگي‌هاي‌اند که مستلزم گرايش به انجام اعمال خاصي هستند. نظریه‌ی اخلاق فضيلت‌گرا 
به‌عنوان یکی از اقسام نظریات هنجاری در مباحث فلسفه‌ی اخلاق، در مقابل دو نوع اخلاق سودگرا و 
وظيفه‌گرا قرار مي‌گيرد. در اخلاق فضيلت‌مدار، آنچه مطرح است، سودمندی، تكليف و وظيفه نيست؛ 

بلكه فضيلت‌مندی است. )خزاعی، 1380، ص۴۶-41(
ارسطو تلاش داشت نشان دهد که سعادت انسان در فعالیت مطابق با فضیلت است. مراد ارسطو 
از سعادت به‌عنوان غایت و مطلوب نهایی، نه یک امر بسیط؛ بلکه یک امر مرکب است؛ یعنی فضیلت 
و به تبع آن سعادت، در نزد ارسطو دارای دو مولفه است: 1( فضیلت عقلانی که ناظر به جزء عقلانی 
به جزء اخلاقی نفس است. )جوادی، 1380، ص91(  نفس می‌باشد؛ 2( فضیلت اخلاقی که مربوط 
رکن اصلی ادعای او این است که ذات آدمی ‌به‌واسطه‌ی فضیلت، کامل می‌شود. اکثر بحث‌های اخلاق نیکو 
ماخوس با تصاویری از انسانی آکنده از فضیلت است که می‌خواهد دیگران را به زندگی مانند خود جذب کند. 
از نظر ارسطو، فضایل عملی را یک شخص واقعا صاحب فضیلت دارا می‌باشد و دارابودن یک فضیلت، 
دلیلی بر دارابودن همه‌ی فضایل است. طبق نظریه‌ی اعتدال، فضیلت و قاعده‌ی درست در رفتار‌های 
اخلاقی، میانه‌روی بوده و افراط و تفریط همواره نادرست و رذیلت می‌باشد. انسان باید به کمک عقل 

و دانش خود سعی کند تا حد وسط را در همه‌ی موارد بیابد و آن را حفظ کند تا به فضیلت برسد.

1. نظام اخلاقی ارسطو: خیر، سعادت و فضیلت
برای روشن‌شدن نظریه‌ی اعتدال ارسطویی، لازم است به‌طور هرچند گذرا، نظام اخلاقی او را 

بیان کنیم.
1-1. خیر

 ارسطو معتقد است: هرکسی در زندگی به دنبال اهدافی است که برای خود خیر تصور می‌کند. 
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ارسطو در پی آن است که ببیند کدام هدف در زندگی نیک و خیر است که باید دنبال شود. دوم این‌که، 
بنیادی  محورهای  از  غایت‌انگاری  نوع  این  نمود.  را کسب  خیر  این  باید  وسیله‌ای  با چه  و  چگونه 
تفکرارسطو در اخلاق است؛ زیرا اخلاق ارسطو، مانند اخلاق سقراط و افلاطون، کاملا غایت‌انگارانه 
است؛ یعنی ارزش اخلاقیات از دیدگاه ارسطو، ریشه در ارزش‌های بیرونی دارد. او در طبیعیات نیز 
برای افعال طبیعت، غایاتی تصویر می‌کرد و در بحث از مابعدالطبيعه هم، علت غایی را یکی از علل 
چهارگانه دانست که هیچ فعلی از آن خالي نیست. نگرش غایت‌انگارانه‌ی او در اخلاق، به این نتیجه 
می‌انجامد که تمام افعال انسانی غایتی دارند که خیر آن فعل را برای انسان تشکیل می‌دهد. )شهریاری، 

1385، ص۴۷-73(
بنابراین، مفهوم خیر در این غایت‌انگاری ارسطو، نقش محوری و اساسی دارد؛ زیرا او در اخلاق 
با عمل نه به صورت »فی‌نفسه« بلکه عملی که به خیر انسان رهنمون شود، سروکار دارد. هر عملی که 
در جهت حصول خیر )غایت( باشد، برای انسان عملی صحیح است و هر آن‌چه خلاف نیل به خیر 

باشد، خطا و نادرست است. 
ارسطو می‌گوید: »عقیده‌ی عمومی‌ بر این است که هر فن و هر کاوش و تجسس علمی‌ و نظری 
و هم‌چنین هر فعل و هرگونه انتخاب، معطوف به خیری است. به‌حق گفته‌اند که همه‌چیز به سوی آن 
گرایش دارد. ارسطو معتقد است که تمام کارهای انسان به خاطر هدفی صورت می‌گیرد. این هدف 
بر دو قسم است: هدفی که علاوه بر آن، وسیله برای اهدافی دیگر است. از اینجا سلسله‌ای از غایات 
تشکیل می‌شود که اگر به نحو بی‌پایان ادامه یابد، افعال انسان عبث خواهد بود. پس سلسله‌ی مذکور 
باید به غایتی ختم شود. و دیگر، هدف و غایتی که ما آن را برای خودش می‌خواهیم و همه‌ی دیگر 
چیزها و غایات تابعه را برای آن می‌خواهیم. به وضوح، این هدف همان »خیر اعلی« یا »خیر نهایی« 
و در واقع عین خیر است. پس ما، در سلسله‌مراتب خیر، باید به یک خیر نهایی برسیم و آن را خیر 
بنامیم؛ همان‌چیزی که ارسطو مبداء و نقطه‌ی آغاز خویش در بحث اخلاق می‌داند. حال این  انسان 
خیر که غایت زندگی اوست چیست؟ ارسطو در این‌جا این دیدگاه »عامه« را می‌پذیرد که این غایت 
خیر )ائودایمونیا( است که غالباً آن را به سعادت و خوش‌بختی ترجمه می‌کنند. سعادت و خوشبختی، 
مطلوب همه‌ی انسان‌ها است. و هیچ‌کس طالب بدبختی و فلاکت نیست. ارسطو سعادت را خیر اعلی 
و غایت نهایی انسان که مطلوبیت ذاتی دارد، معرفی می‌کند. تمام فضایل همگی نیکو هستند؛ ولی برای 
سعادت که مقصود نهایی است، جستجو می‌شوند. اما سعادت تنها و تنها برای خودش دنبال می‌شود. 
پس غایت زندگي انسان، سعادت است که هردو ویژگی را که ارسطو به‌دنبالش بود داراست؛ نخست 
این‌که خیر است و دیگر اینکه نهایی است؛ یعنی، چیزی که از برای خودش برگزیده می‌شود و ابزاری 

برای چیزی دیگر نیست. )ارسطو، 1990، ص۲۹۲(
2-1. سعادت 

که  توافقی  به‌رغم  ارسطو،  نظر  به  ماهیت سعادت چیست؟  درباره‌ی  ارسطو  نظر  ببینیم  اکنون   
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انسان‌ها در نامیدن مطلوب نهایی خود به سعادت دارند، در تعریف آن به یک عقیده نیستند. روش 
ارسطو در اخلاق با روش او در فلسفه، توافق دارد؛ نخست غایتی را در نظر می‌گیرد، سپس راه‌ها و 
وسایل رسیدن به آن را مورد بررسی و مطالعه قرار می‌دهد. اما او، غایت اخلاق را از کجا به دست 
می‌آورد؟ پاسخ این است: از راه مشاهده و استقراء. حالا آنچه را که همه‌ی افراد بشر می‌کوشند که 
به دست آورند چیست؟ به گفته‌ی ارسطو، گروهی آن را لذت و کام‌جویی می‌پندارند و گروه دیگر، 
در شرف و حرمت اجتماعی و گروهی نیز آن را در ثروت و گروهی هم در صحت و حکیمان، آن را 
نظریه‌پردازی و اندیشیدن به واقعیت غایی هستی می‌دانند. افزون بر این، گاهی یک شخص دیدگاه‌های 
مختلفی درباره‌ی سعادت می‌یابد؛ مثلًا هنگام بیماری، سعادت را سلامتی، هنگام فقر و تنگ‌دستی آن را 
پول و ثروت و... می‌دانند. )ارسطو، 1378، ص71( مفهوم عام سعادت، عبارت است از: زندگی بی‌درد 
و رنج یا زندگی خوش. اما افلاطون آن را امر مثالی و ورای امور جزئی تلقی کرده است که علت خوبی 
امور جزئی است؛ یعنی خیر جامع و کلی و یگانه یا مثال خیر، که همه‌ی انواع خیر‌ها به نحو ی‌کپارچه 
در آن وجود داشته و آن مبداء، جامع و فصل مشترک تمام خیر‌هاست. )میرشرف‌الدین، 1378، ص117(
ارسطو در مباحث خود سعی می‌کند که این دیدگاه افلاطون را رد کرده و خیر را قابل تحقق در 
افعال بشری تلقی کند. او معتقد است، بشر به دنبال چیزی است که به‌دست‌آوردن آن برای او مقدور 

باشد، نه امر آرمانی که تحقق آن برایش ناممکن است.
 خیر اعلای ارسطو، یک »حالت« انسانی است، نه یک »ذات« متعالی. خیر اعلی، وصف انسان 
یا  انسان‌ها می‌جویند  که  معنایی  به  نیز، خوب  و  یابد.  ممکن دست  به همه‌ی خیر‌های  وقتی  است، 
او  پس  ص77(   ،1385 )شهریاری،  باشد.  جسمانی  صرفا  موجود  یک  نام  نمی‌تواند  می‌کنند،  آرزو 
مانند افلاطون سعادت را یک امر مجرد و انتزاعی نمی‌داند، بلکه غرض عملی است که مردم به‌عنوان 
موجودات اجتماعی در جستجوی آن هستند. و نیز سعادتی را که ارسطو می‌جوید و آن را ملاک خیر 
اخلاقی قرار می‌دهد، چیزی است که در خلال زندگی انسان از راه اعمال و رفتار برای انسان پدید 
می‌آید، نه این‌که منتظر باشیم که دورانی فعالیت کنیم، بعد سعادت برای ما پیدا شود. و هم‌چنین او، 
مانند سقراط، سعادت را برای زندگی اخروی و پس از مرگ نمی‌خواهد، بلکه هدف اخلاق را در همین 

عالم و در دوران عمر جستجو می‌کند.
به  یونانی  تفکر  در  که  دنیوی،  اخلاق  در  است.  دنیوی  اخلاق  یک  به‌دنبال  ارسطو  واقع  در 
خصوص در فلسفه‌ی ارسطو تاسیس شد و در عصر جدید، از زمان بیکن و دکارت به بعد رونق گرفت، 
سعادت دنیوی مورد نظر است. بنابراین، اگر هیچ‌یک از این امور نتوانند غایت نهایی حیات بشر باشد، 

پس سعادت را چگونه باید تفسیر کرد؟ 
ارسطو معتقد است که لذت و افتخار )حرمت اجتماعی( و ثروت هرکدام جزئی از سعادت را 
تشکیل می‌دهند، اما هیچ‌کدام نمی‌توانند مقدم بر سعادت باشند و جرء عمده‌ی سعادت، فضیلت است. 
از مسایل مهم و بحث برانگیز درباره‌ی سعادت، در فلسفه‌ی اخلاق جدید به‌ویژه در بحث از نظریه‌ی 
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ارسطویی سعادت، موضوع بسیط یا مرکب‌بودن آن است. برخی از شارحان ارسطو، وی را معتقد به 
تفیسر »غایت غالب« می‌دانند و می‌گویند: سعادت از نظر ارسطو، فقط در نظرپردازی و شهود حقایق 
عالم هستی است و حتی فضیلت‌های اخلاقی هم برای کمک به آن دارای ارزش هستند. در مقابل، 
برخی از شارحان ارسطو، وی را مدافع تفسیر »غایت جامع« از سعادت می‌دانند؛ زیرا به گزارش آنان، 
ارزش  کدام  که هر  بیشتر می‌داند  تفسيرها  برخی  بر حسب  یا  و  مولفه  دو  دارای  را  ارسطو سعادت 
را دو چیز می‌دانند که  تعداد مولفه‌های سعادت  تفسیر جامع،  اکثر شارحان طرفدار  دارند.  استقلالی 

عبارت‌اند از: »فعالیت اخلاقی« و »فعالیت عقلی«. )جوادی، 1380، ص91(
جی ال اکریل، به خوبی توضیح می‌دهد که سعادت نزد ارسطو، مؤلفات و اجزایی متعددی دارد 
و هریک جایگاه خاص خود را برای تحصیل سعادت انسان دارند. ارسطو در کتاب هفتم سیاست، این 
مؤلفات را بر می‌شمارد. گرچه نزد ارسطو، حیات متأملانه، نسبت به حيات اخلاقي و سياسي در درجة 
اول اهميت قرار دارد؛ ولي بدون حيات اخلاقي فضيلت‌مدار، دستي‌ابي به آن حيات متأملانه میسور 

نیست. از این‌رو، سعادت حقیقی با تلفیق این دو امر به دست می‌آید. 
ارسطو سه نوع خیر را از هم تفکیک می‌کند: خیر‌های که به روح و عقل انسان مربوط است 
و موجب حیات متأملانه می‌شود. خیرهای که موجب پیدایش فضایل )اخلاقی(اند و سوم، خیرهای 
بیرونی؛ مانند ثروت و قدرت و شهرت و مانند آن. به نظر ارسطو،گرچه انسانی که واجد هرسه خیر 
باشد، زندگی سعادت‌مندانه‌تری دارد؛ ولی در نهایت، سعادت از خیر‌های بیرونی قابل تفکیک است و 
هیچ‌کدام از آنها نمی‌توانند مقدم بر سعادت باشند، اما نمی‌توان بدون دوخیر دیگر، سعادت را کسب 

کرد.
به این ترتیب، سعادت و خیر از دو مؤلفه و جزء اساسی تشکیل شده است؛ یکی فضایل عقلانی 
و به‌کارگیری قوه‌ی تعقل و دیگری، فضایل اخلاقی و به‌کار بستن آن‌ها. تمایزی که ارسطو بین این 
دو نوع فضیلت قایل می‌شود، به روش تحصیل آن‌ها برمی‌گردد، که فضایل عقلانی از راه آموزش و 
 )cihte( »فضایل اخلاقی از طریق پرورش به‌دست می‌آیند و نتیجه‌ی عادت اند و از این‌رو، نامش»اتیک
حاصل اندک تغییری در کلمه‎ی »اتوس« )sohte( به معنای عادت است. با این همه، دو نوع تعليم و 

تربیت کاملا به هم مرتبط‌اند. 
بدین ترتیب، روشن است که تنها راه دستیابی به سعادت، دست پیداکردن به فضیلت است؛ اما 
فضیلت هنگامی ‌برای آدم حاصل می‌شود که به وظیفه‌ی انسانی‌اش درست عمل کند و آن، عبارت 
است از فعالیت هماهنگ نفس با عقل و همین هماهنگی است که سعادت و فضیلت را برای ما تامین 

می‌نماید و علم اخلاق نیز برای ایجاد همین هماهنگی است.
3-1. ماهیت فضیلت 

 فضیلت چیست؟ ارسطو نفس انسانی را دارای دو بعد می‌داند: بعد عقلانی و بعد غیرعقلانی. 
بعد عقلانی، همان جنبه‌ی انسانیت روح انسان است و بعد غیرعقلانی آن هم دارای دو جنبه‌ی نباتی و 
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حیوانی است. )ارسطو، 1378، ص60( وی بر همین اساس، فضیلت را نیز به دو قسم تقسیم می‌کند: 1( 
فضیلت عقلانی که ناظر به جزء عقلانی نفس است. فضایل عقلی عبارت‌اند از حکمت نظری وحدت 
نیازمند تجربه و زمان است. 2( فضیلت  ذهن و حکمت عملی، که از راه تعلیم به‌دست می‌آید؛ لذا 
اخلاقی که مربوط به جزء غیرعقلانی نفس است، که شامل گشاده‌دستی و خویشتن‌داری است و از راه 

عادت به دست می‌آید.
پیداست که هیچ‌یک از فضایل اخلاقی، طبعی و طبیعی نیستند، ذاتی و فطری هم نیستند، بلکه 
هردو، اکتسابی هستند؛ زیرا اگر فطری باشد، با عادات نمی‌توان خلاف آن را به او القا کرد، در حالی‌که 
این  انسان به حکم طبیعت خودش،  با عادات تغییر داد. ولی  از میل‌ها و فضائل را می‌توان  بسیاری 
استعداد و قابلیت را دارد که فضایل را در خود بپذیرد واز طریق فعالیت، آنها را به فعلیت برساند و 
با عادت کردن به آن‌ها، فضایل را به حد کمال و ملکه‌ی نفسانی برساند. بنابراین، ما عادل می‌شویم با 

انجام دادن اعمال عادلانه، میانه‌رو می‌شویم با اعمال معتدل، شجاع می‌شویم با اعمال شجاعانه. 
نهاد  راه  از  از دو طریق ممکن است؛ یکی  به اخلاق  معتقد است که عادت‌دادن مردم  ارسطو 

آموزش و پرورش و دیگری، از راه نهاد قانون‌گذاری. )ملکیان، 1379، ص388(
به نظر ارسطو، فضایل از جنس ملکه هستند، نه انفعالات یا استعداد نفسانی؛ چون روشن است، 
حالات انفعالی نفس مثل جبن و غضب و...، فضیلتی ندارند. پس فضیلت از جنس عواطف و حالات 
انفعالی نفس نیست. هم‌چنین، فضیلت، استعداد هم نیست؛ چون استعداد هم در مسیر خیر قرار می‌گیرد 
و هم در مسیر شر. بنابراین، فضیلت چیزی جز حالت و ملکه‌ی نفسانی نیست؛ اما هر ملکه‌ای هم 
فضیلت نیست. فضیلت، ملکه‌ای است که »نتیجه‌ی انتخاب ارادی« است. بنابراین، اول باید دانست که 
چه چیز را انتخاب باید کرد. )ملکیان، 1373، ص151( همه می‌دانند که باید مطابق قاعده‌ی درست، 
عمل کرد، و این یک اصل مقبول برای همگان است. اما این »قاعده‌ی درست« کدام‌است؟ آنچه برای 
ارسطو اهمیت دارد، داشتن روش صحیح عمل است، یا به عبارت دیگر، چگونگی رسیدن به فضیلت. 
اما این‌که خود فضیلت چیست و کدام‌است، برای او در درجه‌ی دوم اهمیت است؛ چرا که اخلاق، با 
اعمال انسانی سروکار دارد و دانش کاملا نظری نیست. لذا علاوه بر اینکه غایات و فضایل را معرفی 

می‌کند باید راه رسیدن به آن را نیز بیان کند. )ارسطو، 1379، ص۵۵( 
باعث  واقع  در  که  آنچه  و  اعتدال«  »رعایت  از  است  عبارت  ارسطو،  نگاه  در  درست  قاعده‌ی 
پیدایش و تحقق فضایل در نفس آدمی‌می‌شود، همان رعایت اعتدال و میانه‌روی است. همان‌طوری‌که 
رعایت اعتدال، باعث استحکام و بقاء فضیلت در نفس آدمی‌ است، افراط و تفریط، سبب ازبین‌رفتن 
و تباهی فضایل و ایجاد رذایل اخلاقی در نفس است. )ارسطو، 1378، ص56( خلاصه اینکه: فضیلت 
ملکه‌ای است نفسانی که انسان را خوب می‌سازد و به تبع آن، اعمال خاص او را نیکو می‌گرداند و 
چنین ویژگی، آن هنگام تحقق می‌پذیرد که انسان در افعال و انفعالاتش حدوسط )حد وسط نسبت به 
ما( را رعایت کند. و این کار به وسیله‌ای قوه‌ی عاقله صورت می‌گیرد و نوعا این حد وسط میان دو 
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عیب؛ یعنی افراط و تفریط، قرار دارد. 
منشاء کار اخلاقی در واقع به نظر ارسطو، همین ملکه‌ی فضیلت )حالت نفسانی گرایش و میل به 

حدوسط( است که در اثر عادت )عنصر اصلی تربیت اخلاقی در نزد ارسطو( به‌دست می‌آید.
 

2. اعتدال
 راه رسیدن به فضیلت )ملاک و معیار فضیلت اخلاقی( چیست؟ ارسطو می‌گوید: یک ضابطه‌ی 
کلی وجود دارد که ما می‌توانیم درباره‌ی تمام اعمال و رفتارمان آن را در نظر بگیریم و معیاری برای 
شناختن فضیلت و رذیلت و خیر و شر قرار دهیم، و آن، حد وسط )اعتدال( است. البته افلاطون نیز 
روی این معیار تکیه کرده و به مسئله‌ی عدالت بسیار اهمیت داده است؛ ولی به‌طور مسلم، صرفا ارسطو 
آن را به عنوان معیار کلی اخلاق مطرح کرده است. در کتاب اخلاق نیکوماخوس، اعتدال و حد وسط، 
تفریط  و  افراط  رذیلتِ  دو  بینِ  اخلاقی، حدّ وسطِ  فضایل  فضیلت. همۀ  و  برای خیر  است  معیاری 
می‌باشند. افراط و تفریط در هر عمل و عاطفه‌ای، رذیلت است و تنها رعایتِ اعتدال و میانه‌روی موجبِ 

فضیلت در آن است. )ارسطو، 1378، ص۶۶(
معروف است که ارسطو می‌گوید: هر قوه‌ای که ما داریم سه مرحله می‌تواند داشته باشد؛ یک 
اول مذموم و رذیلت‌اند و سومی  دوتای  که  اعتدال  افراط و یک حد  تفریط و یک مرحله،  مرحله، 

‌فضیلت و خیر اخلاقی. )مصباح، 1373، ص111(
 برای اینکه آدمی ‌بتواند دارای فضیلتِ اخلاقی باشد یا فضیلتِ اخلاقیِ موجود را حفظ کند، 
باید همواره بر طریقِ مستقیمِ اعتدال و میانه‌روی قدم بردارد و از افراط و تفریط بپرهیزد. و اگر از این 
خطِّ مستقیم کمی‌به جانبِ افراط و تفریط میل کند، دچارِ رذیلتِ اخلاقی خواهد شد؛ چون هر فضیلتی 
را دو رذیلت احاطه کرده است، و تنها راهِ نجات، قدم برداشتن بر طریقِ اعتدال است و چراغِ این راه 
»عقلِ عملی« می‌باشد که ما را از افراط و تفریط باز می‌دارد و راه راست را نشان می‌دهد. آن‌کس که 
دارای عقل عملی است، به‌وسیله‌ی آن قوه، راه میانگین را برمی‌گزیند. )ارسطو، 1378، ص66( به‌عنوان 
این قوه است که فضیلت به  اعتدال  افراط قوه‌ی غضبیه و جبن، تفریط آن و شجاعت،  مثال، تهور، 
شمار می‌رود. یا »آز« افراط در قوه‌ی شهویه و خمود و بی‌حسی، تفریط در آن و عفت، اعتدال این قوه 
و فضیلت است. هم‌چنین جربزه )مکر و حیله( افراط قوه‌ی عاقله و غباوت، تفریط آن و حکمت هم 
اعتدال آن است. یا عدالت حد اعتدال میان ظلم و انظلام می‌باشد. البته مراد ارسطو از حد وسط این 
است که هر میل طبیعی که در آدمی ‌وجود دارد، نباید افسارگسیخته شود و نه سرکوب. مراد ارسطو از 
حد وسط، حد وسط فی‌نفسه نیست، بلکه حد وسط در مورد انسان است و این در واقع، کار و وظیفه‌ای 
عقل است که حد وسط را در مورد انسان تعیین ‌کند. )مصباح، 1373، ص396( به عبارتي، این حد 
اعتدال، به معنای میانگین عددی نیست که در تمام موارد به طور یکسان صدق کند، بلکه نسبی است 
و بر حسب افراد، فرق می‌کند. تنها از راه تجربه )آزمایش و خطا( می‌توان حد وسط را به دست آورد.
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اما اندیشه‌ی »اعتدال« از کجا به ذهن ارسطو رسیده است؟ در باب منشاء این نظر، دو چیز گفته شده 
افراط را در هیچ‌جنبه‌ای  بوده است که  یونانیان قدیم، روحیه‌ای  اینکه، گفته‌اند روحیه‌ی  است: یکی 
نمی‌پذیرفتند )افراط در هر دو سو(. دیگر اینکه، پزشکی یونانی، در حدود سه‌صدسال قبل از ارسطو، 
نظریه‌ای در باب سلامت و مرض بدن، مبنی بر تعادل مطلق قوا و عدم آن، عرضه کرده است و این 

رای، منشاء این نظر ارسطو شده است. )ملکیان، 1379، ص395(

3. ملاحظات انتقادی
1( برای بسیاری از ویژگی‌ها و رفتارها، نمی‌توان حد افراط و تفریط تعیین کرد تا حد وسط آن 
معلوم شود؛ مانند راست‌گفتن که فضیلت است و دروغ‌گفتن، رذیلت و میان آن دو حد وسط نیست. یا 
وفای به عهد در مقابل عهدشکنی یا علم که حدِّ وسط ندارد؛ یک طرفش جهل مطلق و یک طرفش علمِ 
نامتناهی. افزون بر این، علم هرچه بیشتر باشد، بهتر است. علم چیزی نیست که یک مقدارش مطلوب 
باشد و بیشتر از آن، نامطلوب. به نظر می‌رسد که این‌گونه فضایل »مطلق« باشند و برخلافِ فضایلی؛ 

مثلِ شجاعت، که حدِّ وسطِ میانِ بی‌باکی و جبن است.
2( بعضی امور اخلاقی که هرچه در آن افراط شود، باز مطلوب است؛ مثل عبودیت که هرقدر هم 
انجام شود به افراط نمی‌انجامد. یا تقرب به خدا، معرفت و محبت خدا و امثال آن‌ها، حدی ندارند که 
از آن مرز به بعد، مذموم باشد. پس به‌نظر می‌رسد، اوضاع و احوالی وجود دارد که در آن‌ها این دستور 

و صواب‌ديد به کار نمی‌آید. )مصباح، 1373، ص13-12(
3( ارسطو، اعتدال یا حد وسط را فضیلت می‌شمرد و تعیین حد وسط را بر عهده‌ی عقل قرار 
می‌دهد و می‌گوید: هرکسی از عهده‌ی یافتن حد وسط بر نمی‌آید و انسان دارای بصیرت و حکمت 
می‌تواند این مهم را انجام دهد. اشکالی که به ارسطو می‌کنند این‌است که ملاک اعتدال عقل چیست؟ 
)سروش، 1376، ص276( حد وسط در اعمال و عواطف را با عقل تشخیص می‌دهیم؛ حال وسط در 
عقل را چگونه تشخیص دهیم؟ چگونه عقل را از افراط و تفریط بازداریم و معیار تشخیص حدوسط 

قرار دهیم؟
4( ارسطو از ی‌کطرف بصیرت و دانش عقل را عامل تعیین‌کننده‌ی حد وسط-که فضیلت است- 
معرفی می‌کند و از سوی دیگر، وجود بصیرت و دانش -که فضیلت هستند- موقوف بر اعتدال وحد 

وسط در تعقل می‌باشد؛ این یک دور باطل است. )گمپرس، 1375، ص477(
همین اشکال بر فیلسوفان اخلاق اسلامی‌ نیز وارد است. آنها از طرفی می‌گویند: اگر قوای شهویه 
به فضایل عفت و شجاعت می‌رسند و عالم  برگزینند،  را  اعتدال  باشند و  تابع حکم عقل  و غضبیه 
نفسانی انتظام یافته و به صلاح می‌رسد. از طرفی هم می‌گویند کار قوه‌ی عاقله، ادراک کلیات، کسب 
علوم و دانش و تمییز خیر و شر است که از تهذیب آن فضیلت »حکمت« به‌دست می‌آید. حال از ایشان 
می‌پرسیم: عقلی که هنوز به ملکه‌ی حکمت نرسیده و قدرت تمییز خیر از شر ندارد، چگونه راهنمای 
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دو قوه‌ی دیگر می‌شود؟ چه‌بسا عقل در تشخیص اعتدال اشتباه کند و قوه‌ی شهویه و غضبیه را به افراط 
یا تفریط هدایت کند؟ آن عقلی که باید از آن اطاعت کرد، عقل حکیم و دارای قدرت تمییز است که 
ممکن است انسان تا آخر عمر به آن نایل نگردد؛ پس تا آن زمان، تکلیف دو قوه‌ی دیگر چیست؟ شما 
از طرفی اعتدال را موقوف به حکمت می‌کنید و از طرف دیگر، حکمت خود حد وسط در تعقل است 

که موقوف به اعتدال است. 
5( ارسطو، خود اعتراف کرده که تعیین حد وسط، کار سخت و دشواری است و تنها انسان‌های 
فاضل و عالم می‌توانند آن را بیابند. این امر خود یک نقص برای نظریه‌ی اخلاقی محسوب می‌شود و 
آن را از کارآیی که مورد انتظار است، می‌اندازد و تبدیل به یک تعریف نظری صرف می‌کند که مثل 

همه‌ی علوم نظری، عملی را به‌دنبال ندارد. )بریه، 1374، ص310(
6( سیستم اخلاقی ارسطو به حیات اخروی و سعادت ابدی و جنبه‌های معنوی او بی‌توجه است؛ 

اگر ما طالب سعادتیم، چرا در اندیشه‌ی سعادت اخروی نباشیم؟ )مصباح، 1381، ص122(

4. اعتدال در نگاهِ حکیمانِ مسلمان 
بحث »اعتدال« که خاستگاه آن یونانِ باستان و نظریه‌پردازِ آن، ارسطو بوده است، از حدودِ قرنِ 
سوّم و چهارم واردِ حوزه‌ی اسلامی ‌شد و حکیمانِ مسلمان آن را اقتباس کرده و اخلاقِ خود را بر آن 
نهادند. اکنون به بررسی این نظریه از دید گاه آن‌ها می‌پردازیم. اما در آغاز بیان دو نکته ضرورت دارد:

1-4. تاریخچه‌ی اخلاق اسلامی
اخلاق در مجموعه تعالیم اسلام، نقش ممتازی دارد. بسیاری از آیات قرآن کریم، توصیه‌های 
اخلاقی است. علاوه بر قرآن‌کریم، مجموعه‌ای با ارزش از تعالیم اخلاقی را می‌توان در متون روایی 
یافت .در تمدن اسلامی‌، شیوه‌های مختلفی از اندیشه‌ی اخلاقی رونق گرفت. )فخری، ۱۹۹۱، ص74( 
اخلاق اسلامی ‌در تاریخ خود مراحل گوناگونی سپری نموده، که می‌توان آن را به چهار مرحله‌ی کلی 

تقسیم نمود: 
1. اخلاق نقلی: مقصود از این نوع اخلاق، اخلاقی است که با الهام از قرآن و روایات به‌وجود 
و  متنی  استحکام  و  اتقان  از  برخورداری  عین  در  گرفته‌اند  شکل  نقلی  روش  به  که  آمده‌اند.آثاری 

محتوایی، از ضعف ساختار علمی ‌و نظم و نسق منطقی و ترتیبی برخوردارند.
2. اخلاق فلسفی )عقلی(: در اخلاق فلسفی، سعی بر این است که مباحث به شکل ریشه‌ای و 
اساسی مطرح شود و در صدد است که معرفت نفس و قوای آن و نیز فضایل و رذایل را به شکل مرتب 
مطرح نماید و با شیوه و روش رعایت اعتدال و میا‌نه‌روی به معالجه‌ی بیماری‌های اخلاقی بپردازد. 
صاحبان این سبک، معیار کلی فضیلت اخلاقی را بر پایه‌ی اعتدال دانسته و افرا ط و تفریط از حد وسط 
در نظر آنها، ملاک برای شناخت رذایل مطرح گردیده است. در این روش، تلاش شده که همه‌ی مفاهیم 
اخلاقی در قالب نظریه‌ی »اعتدال « و »حدوسط « تفسیر و توجیه شود. بدون تردید، با شناسایی قوای 
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نفسانی و اعتدال‌بخشی آن‌ها، آدمی‌ به ملکات نفسانی که منشاء رفتار خوب و بد آدمیان است، دست 
می‌یابد. این نوع اخلاق به اخلاق یونانی و فیلسوفانه مشهور شده است. این شیوه، به‌دلیل مشکلاتی 
که در تفسیر اعتدال و عدم جامعیت آن در تفسیر و توجیه همه‌ی مفاهیم اخلاقی دارد، مورد نقد واقع 
شده است، و از آن جهت که خیلی خشک و علمی ‌بود، از دائره‌ی خواص علما تجاوز نکرده و به میان 

مردم راه نیافته است. )رمضانی، 1387، ص129(
تا حدی  را  آن  اشاره می‌کند و  این شیوه و روش  به  مناسبت‌های مختلف  به  علامه طباطبایی 
می‌پذیرد و آن را جزء سیر تطور مسایل اخلاقی برمی‌شمرد و از آن، به مکتب اجتماعی و پیروی از 
قوانین اجتماعی، تعبیر می‌کند. در واقع، هدف و غایت اخلاقی در این مکتب، که به مکتب یونانی 
به محبوبیت  نیل  برای  ملکات و اصلاح اخلاق  تعدیل  فاضله و  است، همانا کسب صفات  معروف 

اجتماعی و ستایش اجتماع و یا حداکثر آرامش روانی و وجدانی است.
علامه در عین حال به دو مکتب اخلاقی دیگر که یکی مکتب دینی عام )ادیان دیگر( و دیگری، 
اشاره می‌نماید. )طباطبایی، 1374، ص353-245(  یا مکتب اخلاقی قرآن است،  مکتب دینی خاص 
غایت و هدف مکتب دوم )دینی عام(، وصول به سعادت ابدی و حیات جاوید اخروی و آسایش جهان 
دیگر است. اما هدف در مکتب سوم )مکتب اخلاقی قرآن( ذات خداوند است، نه کسب فضیلت انسانی 

اعم از این جهانی و آن جهانی.
مرحوم علامه، تفاوت میان این سه مکتب را این چنین بیان فرموده‌اند: تفاوت این سه مکتب 
تربیتی حکما و شرایع گذشته و اسلام، تفاوت مرحله‌ی پایین و متوسط و عالی است و فاصله‌ی زیادی 
در میان آنها وجود دارد. مکتب اول، دعوت به حق اجتماعی می‌کند، در حالی که مکتب دوم، دعوت 
به حق واقعی و کمال حقیقی که موجب سعادت اخروی است، می‌نماید. ولی مکتب سوم، دعوتش به 
حق مطلق است؛ یعنی خداوند اساس تربیت خود را بر پایه‌ی توحید خالص قرار می‌دهد و نتیجه‌ی آن 

هم عبودیت و بندگی خالص می‌باشد. )طباطبایی، 1374، ص541(
علامه طباطبایی بر این باور است که این سه مکتب، مراتبی یک حقیقت می‌باشد؛ زیرا هر سه 
مکتب در نهایت منجر به تحقق حق می‌گردند و نسبت به هم دارای شدت و ضعف می‌باشند. شاید 
بتوان ارتباط این سه مکتب را در ارجاع به فطرت پرستش )که خود عین حق است( تبیین نمود. لیکن 
شدت و ضعف این مکاتب، بر حسب شکوفاساختن فطرت پرستش تفاوت پیدا می‌کند و بدین سبب، 
آنها به صورت مراتب پایین و متوسط و عالی در می‌آیند. پس می‌توان گفت این سه مکتب، مراتب یک 
حقیقت هستند و آن عبارت از فطرت پرستش می‌باشد. بر این اساس، مکتب اخلاقی عقلی، هیچ‌گاه به 
صورت کامل از اخلاق دینی گسسته نمی‌باشد؛ بلکه با اخلاق دینی دارای سنخیت است، هرچند که 

فاصله‌ی این دو مکتب، بسیار زیاد می‌باشد. )طباطبایی، 1374، ص542(
3. اخلاق شهودی و عرفانی: اخلاق عرفانی، اخلاقی است که عرفا و متصوفه مروج آن بوده 
و مبتنی بر سیر و سلوک و کشف و شهود می‌باشد و البته به مقیاس گسترده‌ای از کتاب و سنت بهره 
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جسته است. )مطهری، 1378، ص201( در این روش بیشتر به تربیت اخلاقی و سیر و سلوک تکیه شده 
و تلاش فراوان برای ترسیم یک سیستم اخلاقی-تربیتی انجام پذیرفته است. البته محور چنین اخلاقی، 
مجاهده و تهذیب دانسته شده است. به هر حال، این روش می‌تواند دستاورد‌های زیادی را در حوزه‌ی 

تربیتی و اخلاق فردی بر جای گذارد.
د( اخلاق جامع: مهم‌ترین گام در مراحل تطور اخلاق اسلامی، ‌این گام است که در آن سعی 
می‌گردد میان عقل و نقل و نظر و عمل جمع شود. با توجه در آنچه درباره‌ی سه روش اول ذکر گردید، 
می‌توان به‌دست آورد که هیچ‌کدام از این روش‌ها، یک روش مبتنی براصول و مبانی متخذ از آیات 
و روایات با ترتیب لازم در ساختارمندی حوزه‌ی اخلاق نبوده است. در تدوین کتب اخلاقی جامع، 
باید سعی شود که شکل و محتوا در حد امکان بر اساس قواعد عقلانی و منطقی تنظیم و تدوین گردد 
و ملاک و معیار داوری اخلاقی، همواره باید قرآن و روایات باشد؛ ضمن اینکه باید از دستاوردها و 

تجربیات عارفان در حد امکان باید استفاده شود. )رمضانی، 1387، ص136(
تکثر  و  تنوع  از  مسلمانان  اخلاقی  اندیشه‌ی  که  شود  روشن  تا  شد  ذکر  آن  برای  مقدمه  این 
اسلامی‌  اخلاق  که  شد  مدعی  مثلا  و  کرد  آن  درباره‌ی  کلی  حکم  نمی‌توان  و  است  بوده  برخوردار 

)اخلاقی که در بستر تمدن اسلامی ‌روییده است( کلا ارسطویی است.
2-4. نظریه‌ی اعتدال و قوای نفس

حکمای اسلامی ‌اغلب برای تعریف فضایل اخلاقی و توجیه نظریه‌ی اعتدال از معرفت نفس و 
قوای آن شروع می‌کردند. آنها با تلفیق معرفت نفس افلاطون و نظریه‌ی حدوسط )اعتدال( ارسطو، و با 
تفکیک قوای نفس و بیان اجناس فضایل و رذایل و انواع مندرج در تحت هرجنس، نظریه‌ی اعتدال را 
به صورت خیلی زیبا و منسجم درآوردند و به کمال نهایی‌اش رساندند؛ )التکریتی، 1988، ص25( به 
طوری که این انسجام و زیبایی در دو کتاب »جامع‌السعاده« و »معراج‌السعاده« بیشتر به چشم می‌خورد. 
صاحبان آنها سعی کرده‌اند با ارجاع انواع فضایل به یکی از اجناس و یا قوای نفس، تمامیت نظریه‌ی 

اعتدال ارسطو را به اثبات برسانند.
3-4. نظریه‌ی حکمای مسلمان

1-3-4. فارابی
فارابی، اولین فیلسوف اسلامی ‌بود که به کتاب اخلاق ارسطو »نیکوماخوس« اهتمام ورزید، تمام 
یا بعضی از قسمت‌هایش را شرح داد. فارابی خلق و فضایل اخلاقی را هیأت و ملکات نفسانی؛ اما 
اکتسابی می‌داند و مانند افلاطون، معتقد است که نفوس دارای قوایی هستند و هریک از این قوا، فضیلت 
خاص دارند و در کتاب »التنبيه علی سبیل السعاده« وقتی از تحقق و فعلیت این فضایل بحث می‌کند، 
می‌گوید: وقتی در امری تکرار و استمرار شد، میل به صورت ملکه در می‌آید و ثابت می‌شود. و از 
این جهت می‌توان خلقی را اعم از قبیح یا جمیل، کسب کرد و یا ترک نمود. پس اگر اخلاق اکتسابی 
است، ناچار باید اخلاق پسندیده را کسب کرد و از اخلاق ناپسند پرهیز نمود، ابتدا باید اخلاق ستوده 
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را شناخت؛ اما ملاک شناسایی چیست؟
فارابی مانند ارسطو می‌گوید: فضیلت، اعتدال و میانه‌روی، ملاک شناخت اخلاق ستوده است و 
افعال، وقتی متوسط باشند، خلق جمیل حاصل می‌شود و چون از حد اعتدال خارج شود؛ اعم از این‌که 

به زیاده مایل شود یا به نقصان، قبیح است. )فارابی، 1384، ص9(
بدین‌ترتیب، فارابی نظریه‌ی حدوسط ارسطو را به عنوان معیاری برای تشخیص فعل درست که 
می‌تواند منشاء حصول ملکه‌ی اخلاقی نیک گردد، می‌پذیرد. مفهوم حد وسط نیاز به توضیح دارد و از 
این‌روی، فارابی به دو کاربرد متفاوت این واژه اشاره می‌کند: یکی، »حدوسط فی‌نفسه« است که مانند 
وسط‌بودن عدد 6 برای اعداد مانند 2 و 10 است. این نوع حدوسط، ثابت و دائمی‌است و هرگز کم و 
زیاد نمی‌شود؛ اما حدوسط اضافی یا قیاسی، بسته به عوامل مختلف تاثیرگذار، دست‌خوش تغییر کمی 
‌و کیفی می‌شود. مثلا حدوسط غذاخوردن برای انسان مقوله‌ای ثابتی نیست و در زمان‌ها و مکان‌ها یا 
موقعیت‌های مختلف از نظر کمی ‌و کیفی متغیر است. این نوع حدوسط را باید با لحاظ عوامل گوناگون 

محیط بر آن تعیین کرد.
 فارابی تصریح می‌کند که مراد از اعتدال و میانه‌روی در افعال اخلاقی، حدوسط اضافی و قیاسی 
است و بنابراین، آنچه برای کسی در شرایط خاص متوسط و خوب است، ممکن است برای دیگران 
یا برای همان‌کس در شرایط متفاوت خروج از اعتدال و بد به حساب آید. )فارابی، 1971، ص37( 
مثلا عفت حدوسط بین شره )زیاده‌روی در ارضای شهوات( و بی‌احساسی )عدم انگیزش شهوانی( 
است و البته، کمیت و یا کیفیت آن به تبع متغیرهای مختلف محیطی عوض می‌شود. فهرست فارابی از 

مجموعه‌ی این فضایل و رذایل، تقریبا مشابه فهرست ارسطو است. )فارابی، 1413، ص241(
فارابی می‌گوید: در برابر هر فضیلت، دو رذیلت وجود دارد. بنابراین، کسی که در صدد اصلاح 
اخلاق خود است، ابتدا باید دریابد که خلق زشت وی، حاصل چه نوع خروج از اعتدال است. شناخت 
نوع رذیلت نفسانی به آدمی ‌امکان می‌دهد تا از طریق تکرار و تمرین طرف مقابل، به حالت اعتدال 
برسد. مثلا کسی که متهور )بی‌باک( است با تقلید از فرد ترسو و خودداری از اعمال شجاعانه به سوی 
اعتدال حرکت می‌کند؛ برعکس، آنکه ترسو است، با انجام اعمال شجاعانه و تقلید از فرد شجاع به 

حالت اعتدال می‌رسد. )فارابی، 1413، ص244(
 از مجموع آنچه گذشت معلوم می‌شود که فضیلت اخلاقی از جنس فضیلت نظری و مربوط 
به قوه‌ی عقل نظری نیست، بلکه از سنخ گرایش‌های پایدار نفسانی است که روی به سوی اعتدال و 
گزینش حدوسط دارد. فارابی درباره‌ی ترتیب فضیلت‌ها معتقد است که اول، فضیلت نظری است و 
پس از آن، فضیلت فکری است و سرانجام، فضیلت اخلاقی که نفس را به پیمودن راه شناسایی‌شده 
توسط قوه‌ی فکری، وادارد. بدین‌ترتیب، می‌توان نتیجه گرفت که فارابی تفسیری جامع از سعادت دارد 
که امروزه در فلسفه‌ی اخلاق معاصر به نام دیدگاه »غایت جامع« معروف است. این دیدگاه، سعادت را 
مفهومی‌ می‌داند که منحل به فضیلت‌های مختلف عقلی و اخلاقی است. در برابر این دیدگاه، نظریه‌ی 
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»غایت عقلانی« است که سعادت را تنها نظرکردن یا تأمل عقلی می‌داند. )فارابی، 1971، ص100(
او سعادت را غایتی جامع  این‌که  تا حدی مبهم است و شارحان وی درباره‌ی  دیدگاه ارسطو 

می‌داند یا عقلانی، اختلاف دارند. )ارسطو، 1992، ص53-31(
2-3-4. ابن‌مسکویه

می‌داند.  تفریط  و  افراط  طرف  دو  را  رذیلت  و  وسط  حد  را،  فضیلت  ملاک  نیز  ابن‌مسکویه 
ابن‌مسکویه با ارائه‌ی برهان، اثبات می‌کند که فضیلت، اعتدال در قوای نفس است و با اعتدال قوای 
سه‌گانه، افعال معتدلانه -حکمت، شجاعت و عفت- و با ترکیب قوا و هماهنگی میان آن‌ها، ملکه‌ی 
عدالت از انسان صادر می‌شود. این متفکر مسلمان، نظریه‌ی »وسطیت« را در همه‌ی ابعاد نظری و عملی 

دنبال کرده و به تشریح جزئیات آن می‌پردازد. )ابن مسکویه، 1415، ص121، 24، 194(
و  تمام کمالات  منبع  و  را شریف‌ترین فضایل و سرچشمه‌ی هر فضیلت  ابن‌مسکویه، عدالت 
شبیه‌ترین اشیاء به وحدت و نقطه‌ی اصلی و وسط دائره دانسته و می‌گوید: چون عدالت حدوسط بین 
قوای نفسانی و تمام فضایل و ملکات است، هرگاه در نفس تحقق بپذیرد، انسان اقتداری پیدا می‌نماید 
که با آن نواقص را از خود رفع می‌گرداند؛ یعنی هر صفت ناقصی به آن تمام می‌شود و با تمام قوا، 
ملکات را به‌طور اعتدال نگاه می‌دارد و هم‌چنین اعتدال را ظل وحدت و پرتوی از آن می‌داند که اگر 

نبود، دائره‌ی وجود به هم نمی‌رسید. )بانواصفهانی، 1360، ص207(
3-3-4. خواجه نصیرالدین طوسی

خواجه نصیر در کتاب »اخلاق ناصری« قوای نفس را سه قوه‌ی ناطقه، غضبی و شهوانی می‌داند 
که هریک به اعتبار قوت و ضعف‌شان، مصدر آثار و افعال مختلف می‌شود. او آن‌ها را به ترتیب: نفس 

ملکی، سبعی و بهیمی )حیوانی( می‌خواند. 
سپس می‌گوید: عدد فضایل نفس بر حسب اعداد این قوا تواند بود؛ چه هرگاه که حرکت نفس 
ناطقه به اعتدال بود...، از آن حرکت، فضیلت علم حادث شود و به تبعیت، فضیلت حکمت لازم آید 
و هرگاه که حرکت نفس سبعی به اعتدال بود و انقیاد نماید عاقله را...، از آن حرکت، فضیلت حلم 
حاصل شود و فضیلت شجاعت به تبعیت، لازم آید و هرگاه که حرکت نفس بهیمی‌ به اعتدال بود و 
مطاوعت نماید عاقله را...، از آن حرکت، فضیلت عفت حادث شود و فضیلت سخابه تبعیت لازم آید. 
و چون این سه جنس فضیلت حاصل شود و هرسه با یکدیگر متمازج و متلائم شوند از ترکب هرسه، 
حالتی متشابه حادث گردد که کمال و تمام آن فضایل به آن بود و آن را فضیلت »عدالت« خوانند. و از 
این جهت است که اجماع و اتفاق همگی حکمای متأخر و متقدم حاصل است بر آنکه اجناس فضایل 

چهار است: حکمت، شجاعت، عفت و عدالت. 
به نظر خواجه نصیر: رذایل مقابل آنها، هشت تا است؛ چرا که هرفضیلتی را حدیست و چون از 
آن تجاوز نمایند؛ چه در طرف علو و چه در طرف تقصیر، منجر به رذیلتی می‌گردد. )طوسی، 1373، 

ص79( 
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خواجه در رابطه با حدوسط و اعتدال می‌گوید: هر فضیلتی به مناسبتی وسطی است و رزایل که به‌ازای 
او باشند، به منزله‌ی اطراف. )طوسی، 1373، ص89( بعد مثال دائره و محیطش را می‌زند؛ وحد وسط 
را به مرکز دائره تشبیه می‌کند و رزایل را که متعدد و کثیرند به محیط اطراف دائره. بعد به اضافی‌بودن 
معنای حد وسط اشاره می‌کند و می‌گوید: مراد در اخلاق، این نوع حدوسط است که به حسب شخص، 

زمان، مکان، افعال و احوال مختلف است، نه حد وسط حقیقی.
4-3-4. نراقی

فلسفه‌ی اخلاق نراقی، گرایش خاص به بررسی فهم و تبیین نفس انسان دارد و لذا در آغاز، او 
در باره‌ی نفس انسان و قوا و غرایز او، سخن به میان می‌آورد. هریک از فضایل اخلاقی را به یکی از 

قوای نفس نسبت داده و هریک از رذایل اخلاقی را به غریزه‌ای ارتباط می‌دهد.
او با روش ارسطویی، اجناس فضایل و رذایل را تبیین نمود و انواع و اصناف و افراد هرکدام را 
به گونه‌ای خاص بیان کرد و از این طریق، به شناساندن هریک از فضایل و رذایل اخلاقی پرداخت. 
او با استفاده از آیات و روایات و تعالیم اخلاقی اسلام، آن‌ها را تبیین و راه‌های درمان و معالجه‌ی هر 

رذیلتی را به شیوه‌ی حکیمانه و به صورت علمی‌ و عملی ذکر کرد. 
نراقی در ابتدا برای نفس دو قوه‌ی ادراک و تحریک تعریف می‌کند؛ که قوه‌ی ادراک به دوشاخه‌ی 
عقل نظری و عقل عملی، و قوه‌ی تحریک نیز به دو شاخه‌ی نیروی شهوی و غضبی تقسیم می‌شود. 
عقل نظری را قوه‌ی عاقله و عقل عملی را قوه‌ی عامله یا به اعتبار اینکه عقل و خیال را به کار می‌گیرد، 
قوه‌ی واهمه می‌نامد. بنابراین، او بر خلاف حکمای سابق، تعداد قوای نفس را چهار تا می‌داند: قوه‌ی 

عقلانی فرشته‌صفت، قوه‌ی غضب درنده‌خو، قوه‌ی شهوت حیوانی و قوه‌ی وهمی‌ شیطانی. 
بعد به کشمکش بین قوا اشاره می‌کند و می‌گوید: اگر قوه‌ی عقل بر بقیه‌ی قوا غالب شود و بقیه‌ی 
قوا مطیع او باشند، عمل هریک از آن‌ها به طور اعتدال صورت خواهد گرفت و در نتیجه، هماهنگی بین 
قوا و نیروهای انسانی به وجود می‌آید و لذا انسان از فضیلت لازم برخوردار می‌شود. در این صورت، 
از تهذیب قوه‌ی عامله، عدالت و از تهذیب قوه‌ی عاقله، علم یا حکمت و از تهذیب قوه‌ی غضبیه، حلم 

و شجاعت و از تهذیب قوه‌ی شهویه، عفت و خویشتن‌داری حاصل می‌شود. )نراقی، 1387، ص74(
 سپس نراقی به فضایل و رذایل و معیار آن‌ها می‌پردازد: نراقی حدوسط و اعتدال را معیار و میزان 
فضیلت یک عمل، معرفی و جنس فضایل را چهار تا می‌داند: 1. حکمت )شناخت حقایق موجودات(؛ 
2. عفت )اطاعت قوه‌ی شهویه از قوه‎ی عاقله(؛ 3. شجاعت )اطاعت قوه‌ی غضبیه از عاقله(؛ 4. عدالت 
)اطاعت عقل عملی از قوه‌ی عاقله(. وی در تبیین حدوسط می‌گوید: هرفضیلتی حد معینی دارد که اگر 
از آن بگذرد و به افراط و تفریط برسد، رذیلت محقق می‌شود. آنگاه در مورد رذایل و معیار آن می‌گوید: 
انحراف از حدوسط به طرف افراط و تفریط، رذیلت است و برای هر فضیلتی، دو رذیلت است؛ چون 
اجناس فضایل چهار بودند، پس اجناس رذایل هشت هستند. )نراقی، 1387، ص107( پس فضایل به 
منزله‌ی حدوسط و رذایل به مثابه‌ی اطراف است. حدوسط بیش از یکی نیست و تعدد نمی‌پذیرد؛ ولی 
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اطراف آن بی‌شمار و غیرمتناهی است. بنابراین، فضیلت همانند مرکز دائره است و رذایل هم‌چون دیگر 
نقاط مفروضه از مرکز تا محیط است. مرکز، نقطه‌ی واحد معین است و دیگر نقاط مفروضه‌ی اطراف 

آن، بی‌شمار و نامتناهی است.
نراقی در فلسفه‌ی اخلاق خود به نکات جالبی رسیده است: اول اینکه، وی حدوسط‌ها را به 
دو نوع حقیقی )ریاضی( و نسبی )اضافی( تقسیم کرده و آن‌ها را این‌گونه تعریف می‌کند، که نسبت 
حدوسط حقیقی به دو طرف کاملا مساوی است؛ از این‌رو، نیل به چنین حدوسطی، دشوار است. اما 
حدوسط نسبی نسبت به اشخاص، زمان و مکان و اوضاع و احوال افراد متفاوت می‌باشد. به این دلیل، 
در اخلاق سخن از حدوسط نسبی به میان می‌آورد که وصول به آن، برای افراد ممکن است. )نراقی، 

1381، ص109(
دوم، نراقی برخلاف ابن‌سینا و ملاصدرا، عقل عملی را فقط مبداء تحریک می‌داند، نه ادراک. او 
می‌گوید: وظیفه‌ی عقل نظری درک خیر و شر امور و نیز فضایل و رذایل اعمال قلمداد شده و عقل 
عملی در مقام اجرا عمل کرده و به راهنمایی عقل نظری می‌پردازد. در حالی‌که، ابن‌سینا و ملاصدرا 
ضمن تعریف آن دو، وظیفه‌ی عقل نظری را ادراک تصورات و تصدیقات و وظیفه‌ی عقل عملی را 

درک و تشخیص خوبی و بدی افعال می‌دانند. )صدرالمتالهین، 1361، ص15(
سوم، نراقی برخلاف دیگر حکمای مسلمان، عدالت را صرفاً اطاعت عقل عملی از قوه‌ی عاقله 
می‌داند و معتقد است که این انقیاد، مستلزم مهار دو قوه‌ی خشم و شهوت و فرمان‌بری آن‌ها از عقل 
است. به نظر نراقی، اگر قوه‌ی عامله با به‌کارگیری سایر قوا در اطاعت قوه‌ی عاقله باشد، هریک از 
آنها با اعتدال عمل نموده و در نتیجه، هماهنگی بین قوا به وجود آمده، فضایل اخلاقی پدید می‌آید و 
آدمی ‌از فضیلت لازم برخوردار می‌گردد. )نراقی، 1381، ص15( اما حکمای دیگر، عدالت را مرکب از 
قوای سه‌گانه‌ی نفس و هماهنگی فضایل حکمت، شجاعت و عفت و نیز عدم غلبه‌ی قوه‌ای بر قوه‌ی 
دیگر دانسته‌اند. مطابق دیدگاه نراقی عدالت، علت پیدایش فضایل حکمت، شجاعت و عفت است و 

نه معلول آن‌ها.
چهارم، نراقی مانند خواجه نصیر اعتقاد دارد که حق این است که برای »عدالت« صرفا یک طرف 
به نام »ظلم« وجود دارد؛ زیرا عدالت این است که عقل عملی، تحت نظر عقل نظری بر قوای دیگر 
سلطه و سیطره داشته باشد و چنین عدالتی، بی‌شک، جامع کمالات انسانی خواهد بود و رذیله‌ی مقابل 
آن؛ یعنی ظلم، شامل کل صفات و اعمال ناپسند می‌شود. چون ظلم؛ یعنی قراردادن شیء در غیر جای 

مناسبش است. این تعریف، تمام صفات و افعال مذموم را شامل است.
پنجم، مرحوم نراقی سعی کرد با بهره‌گیری از پاره‌ای از آیات و روایات، مباحث اخلاقی را بر 
اساس یک روش جامع طراحی نموده و بر اساس آن، میان مبانی ارسطویی و اسلامی‌ توفیق و تلائم 
ایجاد نماید. اما در مقام عمل، به‌دلیل آنکه به‌لحاظ محتوایی و ساختاری دچار چالش جدی بود، چنین 
توفیقی به‌وجود نیامد و به هدف مطلوب نرسید. ساختار و چارچوب مباحث اخلاق نراقی برگرفته 
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از روش ارسطویی بود. روشن است که نظام مطرح‌شده بر اساس آن، یک نظام جامع نیست که در 
بر‌گیرنده‌ی اخلاق فردی، اجتماعی و الهی بوده و بر تمام ابعاد و روابط انسانی حاکم باشد؛ زیرا آبشخور 
اخلاق ارسطو، غیر از سرچشمه‌ی وحی و باور‌هایی دینی است و ملاک و معیار فعل اخلاقی در آن، 

فقط عقل می‌باشد.

نتیجه
1. ارسطو ملاک خیر را سعادت می‌داند و سعادت را خواست فطری همه‌ی انسان‌ها می‌داند. ارسطو 
آنگاه در مقام تعریف سعادت به تحلیل مفهوم سعادت و برداشتی که همه از این کلمه دارند، می‌پردازد. 
به نظر ارسطو، به‌رغم اینکه همه‌ی افراد بشر سعادت را خیر اعلای خود می‌دانند؛ اما در بیان ماهیت و 
مصداق واقعی آن، اتفاق نظر ندارند. ارسطو سه نوع خیر را از هم تفکیک می‌کند: خیر‌های که به روح و 
عقل انسان مربوط و موجب حیات متأملانه می‌شود. خیر‌هایی که موجب پیدایش فضایل )اخلاقی(‌اند. 
و سوم، خیر‌های بیرونی؛ مانند ثروت، قدرت، شهرت و مانند آن. به نظر ارسطو، گرچه انسانی که واجد 
هرسه خیر باشد، زندگی سعادت‌مندانه‌تری دارد و در نهایت، سعادت از خیر‌های بیرونی قابل تفکیک 
است و هیچ‌کدام از آنها نمی‌توانند مقدم بر سعادت باشند؛ ولی نمی‌توان بدون دو خیر دیگر، سعادت را 
کسب کرد. بنابراین، جزء عمده‌ی سعادت، فضیلت است. ارسطو معیار و ضابطه‌ی کلی تمییز فضیلت 
و رذیلت را رعایت حدوسط و اعتدال می‌داند. آنگاه ملاک تشخیص اعتدال را هم »عقل« می‌داند و 
می‌گوید کسی که دارای حکمت عملی است، حدوسط را با توجه به موازین عقلی تعیین می‌کند. اما 

یافتن حدوسط را امر بسیار پیچیده و دشوار می‌داند.
2. نقطه‌ای برجسته و محوری که در نظریه‌ی ارسطو وجود دارد و تقریبا مورد پذیرش عموم اندیشمندان 
مسلمان واقع شده است، مساله‌ی حدوسط و اعتدال است. اما سخن در این است که در مقام عمل، این 
نظریه تا چه حد، کارساز و مشکل‌گشا است. به نظر می‌رسد این معیار از کارآیی لازم برخوردار نبوده 

و نمی‌توان با آن، تمام فضایل و رذایل اخلاقی را شناخت.
3. بسیاری از حکیمان مسلمان، ضمن پذیرش نظریه‌ی اعتدال ارسطو، با پیروی از افلاطون، فضایل 
اخلاقی و خود نظریه‌ی اعتدال را براساس قوای نفس تعریف و تفسیر کردند. و بدین ترتیب با تلفیق 

معرفت‌النفس افلاطون و نظریه‌ی اعتدال ارسطو، فصل جدیدی را در اخلاق می‌گشایند. 
4. با نگاه دقیق و ژرف در نظریه‌ی اخلاقی ارسطو درمی‌‌یابیم که به‌رغم کارآمدی و نکات مثبت و 
مطالب سودمندی که دارد و با توجه به اینکه هیچ‌گاه به صورت کامل از اخلاق دینی گسسته نمی‌باشد، 
بلکه با اخلاق دینی )اخلاق مبتنی بر شریعت( دارای سنخیت است؛ زیرا که هردو مراتب یک حقیقت 
واحدند؛ اما فاصله‌ی این دو مکتب، بسیار زیاد است. از این‌رو، نمی‌توان فقط به آن اتکا نمود. باید 
به‌دنبال اخلاقی باشیم که در یک افق فراتر از اخلاق ارسطویی بیاندیشد و بتواند بشر را با برنامه‎ی کامل 

و جامع خود، به سوی سعادت حقیقی سوق دهد. 
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چکیده
نزد  به‌ویژه  اهل‌سنتّ؛  عموم  نزد  همواره  اهل‌بيت)عليهم‌السّلام(  بي‌همتاي  و  ارجمند  مقام  و  جايگاه 
حنفيان مسلمان، و به طور خاص‌تر، نزد امام ابوحنیفه)رحمةالله علیه(، مورد توجه و عنايت فوق‌العاده بوده 
‌است. در كتاب‌ها و منابع معتبر ايشان با توجه به همان جايگاه والا و بي‌نظير، ويژگي‌هاي بس برجسته 
و ممتازي را در حوزه‌هاي گوناگون شاهد هستيم كه از سوي محققان و انديشمندان مورد تأييد و تأيكد 
قرار گرفته ‌است.  نوشتار حاضر اقدام و تلاشي است در راستاي ارائه‌ي نگاه و عملك‌رد مثبت و درخور 
تقریب  عنوان محور  به  پيامبر)ص(  اهل‌بيت  ارزشمند  نقش و جايگاه  با  رابطه  در  ابوحنیفه،  امام  توجه 

مذاهب اسلامی، كه با ابراز عشق و شيفتگي ایشان، همراه بوده ‌است.
بنابراين، با استفاده از منابع معتبر و موجود حنفيان، در باره‌ی فضایل، مناقب، مرجعیت علمی و 
در نهایت مرجعیت سیاسی اهلبیت)ع( به عنوان اساسی‌ترین محور در زمینه‌ی تقریب مذاهب اسلامی از 
منظر امام ابوحنیفه، اشاره شده است؛ باشد که با الهام از سنت و سیره‌ی این اندیشمند بلندنظر پیشوای 
از  برادری و تقریب مذاهب اسلامی بیش  پایه‌های اخوت و  مسلمانان و هم‌وطنان حنفی، درتحکیم 

پیش موفق گردیم.

واژه‌های کلیدی: اهلبیت، تقریب، سنت، سیره، مذاهب اسلامی، امام ابوحنیفه
 

اهلبیت)علیهم‌السلام( محور تقریب در انديشه و
سيره‌ی امام اعظم ابوحنيفه)رحمة‌الله علیه(

علی‌احمد رضایی*

*پوهنمل )استادیار(، دانشجوی دکتری فقه و مبانی حقوق، کادر علمی دانشکده‌ی فقه و حقوق، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، 
کابل، افغانستان.
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مقدمه
باتوجه به متون و منابع فراوان، ديدگاه و موضع امام ابوحنيفه)رحمة‌الله علیه(، در باره‌ی اهل‌بيت)عليهم‌السّلام(، 
نقاط مثبت و برجسته‌اي وجود دارد كه وي همواره در زندگي علمي و رفتار عملي خود، نشان داده ‌است. 
دیدگاه ایشان به عنوان كيي از امامان مذاهب اسلامي، قابل توجه و ارزيابي است. و ما به همين دليل 
و به دليل تأثیر ايده‌هاي وي در ميان پيروان ايشان از جامعه‌ی حنفيان اهل‌سنتّ و جماعت، به مباحث 
ذيل، خواهیم پرداخت: ولايت و محبتّ اهل‌بيت)ع( از ديدگاه ابوحنيفه، فضائل و مناقب اهل‌بيت)ع( از 
ديدگاه ابوحنيفه، مرجعيت علمي اهل‌بيت)ع( از ديدگاه ابوحنيفه، مرجعيت سياسي اهل‌بيت)ع( )خلافت 

و حكومت( از ديدگاه ابو حنيفه.

1. ولايت و محبتّ اهل‌بيت‌)عليهم‌السّلام( از ديدگاه امام ابوحنيفه
محبتّ و ابراز علاقه‌مندي به اهل‌بيت)ع( به فرموده‌ی قرآن و سنتّ، از جمله مشتركات همه‌ی 
امر را بر خود فرض و لازم دانسته‌ و هرگونه كوتاهي و  اين  مسلمانان به حساب مي‌آيد و همگان 

بي‌اعتنايي را گناه بزرگ مي‌شمرند. در اين ميان، ديدگاه امام ابوحنيفه قابل توجه است.
با توجه به اوضاع و شرايط كوفه در زمانه‌ی امام ابوحنيفه و حضور شيعيان در آن ديار، تعاملات وي 
را با شيعيان آن‌قدر صميمي و نزديك مي‌بينيم كه براي برخي از نويسندگان و تاريخ‌نويسان، ابوحنيفه به حيث 

يك شيعه‌ی محبّ به حساب آمده ‌است و گاهي يك شيعه‌ی سياسي. )جعفريان، 1380، ص22(
در همین زمینه، دكتر مصطفي الشكعه چنین مي‌نگارد: »ابوحنيفه محب و دوست‌دار آل‌بيت رسول 
خدا)ص( بود و به آنان احترام مي‌گذاشت و به فضائل و مناقب‌شان باور داشت و علم و دانش را از 
آنان فراگرفت و به حقّانيت‌شان حكم ميك‌رد؛ زيرا او مسلمان بود و همه‌ی مسلمانان بدون استثناء، 
امام  و  باقر  امام  و  علي‌بن‌الحسين  و  و حسين  امامان؛ چون: حسن  از  و  دارند  را دوست  اهل‌بيت)ع( 
)الشكعه، 1403ق،  فاطمه‌ی زهراء)سلام‌الله عليها( تمجيد و ستايش ميك‌نند.«  صادق)ع( و فرزندان حضرت 

ص49(
وی در ادامه مي‌افزايد: »ابوحنيفه پيامبر)ص( و اهل‌بيت)ع( را دوست داشت؛ چون هركی پيامبر)ص( 
را دوست داشته‌ باشد، ذرّيه‌ي او را نيز دوست خواهد داشت و از ميان خلفاء، به حضرت علي)ع( علاقه 
و محبتّ بيشتر داشت؛ زيرا جدّش )ثابت( در كودكي با امام علي)ع( ارتباط داشت.« )الشکعه، 1403ق، 
ص114( ایشان به ماجراي بردن پالوده براي حضرت در روز نوروز اشاره ميك‌ند كه حضرت براي او 
و نسلش به خير و بركت دعا كرد »و اينك ابوحنيفه خود را مشمول دعاي آن حضرت مي‌بيند و او 
غرق در نعمت‌ها و بركت‌هاي الهي است.« )خطيب بغدادي، 1341، ص326؛ الشكعه، 1403، ص114(

2. فضائل اهل‌بيت)عليهم‌السّلام( از ديدگاه امام ابوحنيفه
در انديشه و سيره‌ی امام ابوحنيفه، فضایل و مناقب فراوان در شأن اهلبیت)ع( وجود دارد. با اینکه  
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امام اعظم نوعاً از كسي تمجيد و تجليل نميك‌رده و حتيّ درباره‌ی خلفاي راشدین سه‌گانه از ايشان 
امام علي)ع( و حضرت صادقين و  از  برعكس،  اما  نقل نشده‌است؛  كليات، فضيلتي  از  آنان غير  براي 

زيدبن‌علي)ع( فضائل و مناقب فراوان نقل شده‌است، كه به گوشه‌هايي از آن اشاره ميك‌نيم:
از ابوحنيفه راجع به جنگ جمل پرسيده شد، گفت: »علي)ع( در آن جنگ به عدالت رفتار كرد و 

آگاه‌ترين مردم، در برابر اهل‌ بغي بود.« )اسد حيدر، 1378، ص318(
و باز از ايشان نقل شده‌است كه گفته ‌است: »احدي را علي)ع( نكُشت، مگر اينك‌ه علي سزاوارتر 

بود.« )خوارزمی، 1332ق، ج2، ص160(
و درباره‌ی ناكثان نيز از ايشان نقل شده‌است كه گفت: »اميرالمؤمنين علي)ع( با طلحه و زبير بعد 

از نقض عهد و پيمان جنگيد.« )خوارزمی، 1332ق، ج2، ص24(
هم‌چنان از وي نقل شده‌ است كه روزي به اصحابش گفت: »من اهل‌ شام را مبغوض مي‌شمارم، و 
اگر با لشكر علي)ع( و معاويه مواجه شوم، لشكر علي)ع( را انتخاب ميك‌نم.« )اسدحيدر، 1378، ص319(
در ادامه افزود كه من، با اهل‌حديث تفاوتم در اين است كه آن‌ها به فضائل اهل‌بيت)ع( اعتراف 
ثابت  من  ولي  نمي‌دانند؛  ثابت  علي)ع(  خلافت  آنان  همين‌طور  و  ميك‌نم  اعتراف  من  ولي  نميك‌نند؛ 

مي‌دانم.« )اسد حیدر، 1378، ص320(
نزد  »مدّتي  مي‌گفت:  ابوحنيفه  كه  ميك‌ند  نقل  التهذيب«  »تهذيب  در  عسقلاني  حجر  ابن 
جعفربن‌محمّد)ع( رفت و آمد ميك‌ردم. او را همواره در كيي از سه حالت مي‌ديدم؛ يا نماز مي‌خواند، 
يا در حال روزه بود، و يا قرآن تلاوت ميك‌رد. و هرگز او را نديدم كه بدون وضو حديث نقل كند.« 

)عسقلاني، 1415ق، ج2، ص94(
مرحوم مجلسی نیز در مورد ارادت و محبت ابوحنيفه و هم‌چنان فضیلت اهلبیت)ع( از نظر ایشان، 
چنین نقل می‌کند: »روزي به درب منزل امام صادق)ع( آمد. امام)ع( از خانه خارج شد در حاليك‌ه به عصا 
تيكه داده بود. ابوحنيفه به حضرت گفت: اي ابوعبدالله اين عصا چيست؟ سنّ و سال تو اقتضا ندارد كه 
به عصا نياز داشته باشي؟ امام فرمود: بلي، امّا اين عصاي رسول خدا)ص( است و مي‌خواهم به آن تبرك 
بجويم. ابوحنيفه گفت: اگر مي‌دانستم اين عصاي رسول خدا)ص( است، بلند مي‌شدم، آن را مي‌بوسيدم. 
امام فرمود: سبحان‌الله: و از آرنج ابوحنيفه كشيد و فرمود: اي نعمان! تو مي‌داني كه اين موي )موي من( 
از موي رسول خدا)ص( و اين پوست )پوست من( از پوست رسول خدا)ص( است، پس چرا نبوسيدي؟ 

ابوحنيفه خم شد تا دست امام را ببوسد.« )مجلسي، 1403ق، ج01، ص222(

3. مرجعيت علمي اهل‌بيت)عليهم‌السّلام( از ديدگاه امام ابوحنيفه
در عصر امام ابوحنيفه، موقعيت شيعيان به لحاظ فرهنگي، مناسب‌تر از گذشته بود. امام ابوحنيفه 
اموي  اينك‌ه حكومت  به  باتوجه  بود.  امام صادق)ع( معاصر  باقر و  امام  از خاندان رسالت؛  امام  با دو 
نفس‌هاي آخر خود را در اين روزگار ميك‌شيد و بيشتر با مخالفان سياسي خود از ميان عباسيان درگير 
بود، فرصتي پيش آمده ‌بود تا امام باقر)ع( به تشيكل يك مركزيتّ فرهنگي براي نشر معارف اهل‌بيت)ع( 



62

13
97

ن 
ستا

 تاب
م،

هفت
ره 

شما
م، 

سو
ل 

سا

و تربيت شاگردان، موفق شود و مباني فقهي و كلامي شيعه را پايه‌گذاري نمايد.
اين  هنوز  آنك‌ه  به‌دليل  بود،  عباسي  پایه‌گذاری حكومت  آغاز  كه  نيز  امام صادق)ع(  دوره‌ی  در 
دستگاه درگير تثبيت موقعيت خود بود، امام صادق)ع( توانست حركتي را كه پدر بزرگوارش سامان داده 

بود، به سرانجام برساند و مكتب اهل‌بيت)ع( را به مسلمانان معرفي نمايد.
امامان‌شان از  با اين حال، تا اين زمان، شيعيان به دليل وجود جوّ شديد خفقان عليه ايشان و 
زواياي معارف اهل‌بيت)ع( و مذهب خويش آگاهي كامل و درستي نداشتند و در واقع، نظام معرفتي‌شان 
در فقه، كلام، تفسير و غيره، هنوز نضج نگرفته بود و تنها پس از عصر امام باقر و امام صادق)ع( بود كه 
منظومه‌ی فكري و معرفتي تشيع اعتقادي مشخص شد. تقريباً تا اواخر عمر امام صادق)ع( بيشتر شيعيان، 
شيعه‌ی سياسي و محبّ بودند و شيعيان اعتقادي يا كم بودند و يا اطلاع كافي و درستي از مذهب 

اهل‌بيت)ع( چه در كلام و چه در فقه نداشتند.
در رجال كشي آمده‌ است كه »قبل از امامت امام باقر)ع(، شيعيان علم حلال و حرام را به جز آنچه 
كه از ديگر مردم آموخته بودند، نمي‌دانستند تا اينك‌ه زمان امام باقر‌)ع( فرا رسيد و وي امام شد. او دانش 
و )شريعت( را به آن‌ها آموخت و توضيح داد و آن‌ها شروع به تعليم كساني كردند كه قبلًا از آن‌ها ياد 

مي‌گرفتند.« )طوسي، 1348ق، ج5، ص425(
مطلقاً حرام  را  نبيذ  از جمله  و  باقر)ع( مسكرات  امام  »زمانيك‌ه  نقل شده‌است:  نمونه  عنوان  به 
دانست، فقهاي كوفه استعمال نبيذ را جايز مي‌دانستند. هم‌چنين، درباره‌ی ازدواج متعه، شيعيان و فقهاي 
كوفه اختلاف داشتند؛ گروهي آن را جايز دانسته و گروهي ديگر بر اساس تصميم عمربن‌خطاب، به 

حرمت آن فتوا مي‌دادند. )جعفري، 1380، ص296(
1-3. رابطه‌ی امام ابوحنيفه با امام باقر)ع(

آنچه از منابع اهل‌سنتّ استفاده مي‌شود، ابوحنيفه با حضرت امام باقر)ع( رابطه‌ی دوستانه داشته 
‌است. در اكثر منابع شيعه و اهل سنتّ، امام باقر)ع( به عنوان استاد ايشان مطرح است. )جاحظ، بی‌تا، 
ص601( روايات ابوحنيفه از امام باقر)ع( نيز درجاي جاي مسانيد ديده مي‌شود. )خوارزمي، 1332ق، 

ج1، ص388؛ قاضي ابويوسف، بی‌تا، ص124(
همين‌طور در منابع زيادي از امام باقر)ع( به عنوان اولين كس از آل البيت)ع( كه ابوحنيفه از او علم 

دريافت ميك‌رده است، معرفي شده‌است. )خوارزمی، 1332ق، ج3، ص52؛ فضلي، 1381، ص86(
سفرهاي  امّا  مي‌برد؛  سر  به  عراق  در  ابوحنيفه  و  داشتند  مدينه حضور  در  باقر)ع(  امام  هرچند 
ابوحنيفه به مكّه و مدينه براي كسب علم از عالمان آن‌جا، در منابع زيادي آمده ‌است. ظاهراً در كيي 
از سفرها، ابوحنيفه دو سال در مدينه مقيم مي‌شود و جمله‌ی معروف او »لولا السّنتان لهلك النعّمان« 
نشان‌گر اين است كه او از امام باقر)ع( استفاده‌ی وافر برده ‌است. و اين جمله نيز اشاره‌ی ابوحنيفه به 

موضوع »تلّمذ« نزد امام باقر)ع( است.
آلوسي، دانشمند اهل‌سنت چنین حکایت می‌کند: »هذا ابوحنيفه و هو من اهل‌السنةّ يفتخر و يقول 
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بأفصح لسان: لولا السّنتان لهلك النعّمان.« )دهلوي، بی‌تا، ص8(
2-3. رابطه‌ی امام ابوحنيفه با امام صادق)عليه‌السّلام( 

امام  در منابع شيعه و اهل‌سنتّ آمده ‌است كه وي سخت تحت تأثير شخصيت و مقام علمي 
صادق)ع( نيز بوده ‌است؛ كه به نمونه‌هايي از آن صرفاً اشاره مي‌شود:

جملة: »والله مارأيت افقه من جعفربن محمّد الصادق«؛ سوگند به خداوند كه من فقيه وارسته و 
آگاه‌تر از جعفربن محمّد صادق)ع( نديده‌ام.« )المزي، 1414ق، ج2، ص376(

ابوحنيفه  اساتيد  از جمله‌ي  امام صادق)عليه‌السّلام(  اهل‌سنتّ،  معتبر  منابع  از  بسياري  در  همين‌طور 
شمرده شده ‌است. چنانچه در جاي جاي »جامع المسانيد« رابطه‌ی دوستانه‌ی ايشان با حضرت امام 
صادق)ع( بيان گرديده ‌است. )پاكتچي، 1386، ص5؛ ابوزهره، 1417ق، ص31؛ عسقلاني، 1415ق، ج2، 

ص93(
ابن‌حجر از ميان اهل‌بيت)ع( فقط سه نفر را از اساتيد مسلم ابوحنيفه معرفي ميك‌ند: »امام باقر و 

امام صادق)ع( و جناب زيدبن‌علي)رحمةالله علیه(.« )هيثمي، 1983م، ص121-47(
ابوزهره )استاد معاصر و معروف الازهر(، جمله‌ی معروف: »لولا السنتان لهلك النعّمان« را كه 
از امام ابوحنيفه نقل شده‌است، در مورد امام صادق)ع( مي‌داند و مي‌گويد: »احتمالاً اين دوسال، همان 
دوسالي است كه ابوحنيفه از نزد »ابن هبيرة« به حجاز فرار كرد و در حجاز دو سال نزد امام صادق)ع( 

شاگردي نمود.« )ابوزهره، 1417ق، ص31(
هم‌چنين در بسياري از كتاب‌ها و راويان حنفي، مسألة روابط دوستانه بين ابوحنيفه)ره( و امام 
صادق)ع( به چشم مي‌خورد؛ از جمله در جامع المسانيد چنين آمده‌ است: روزي ابوحنيفه در مراسم حجّ 
نزد امام صادق)ع( آمد، امام)ع( با او معانقه نمود و از احوال او و خانواده‌اش پرسيد، فردي سؤال كرد، 
يابن رسول‌الله)ص( آيا اين مرد را مي‌شناسي؟ امام فرمود: من از احوال او و خانواده‌اش مي‌پرسم و تو 
مي‌پرسي آيا او را مي‌شناسي؟ »اين ابوحنيفه، فقيه‌ترين مردم شهر خود است.« )خوارزمي، 1332ق، ج2، 
ص376( بر اساس روايت ديگر، فردي به ابوحنيفه گفت: »نذر كردم مقدار پولي به امام عادل بدهم، 
ابوالقاسم بغار از ابوحنيفه نقل ميك‌ند:  پيشنهاد ميك‌ني به چه كسي بپردازم؟ گفت جعفربن‌محمّد)ع(. 
»حسين‌بن‌زياد روايت كرد كه شنيدم از ابوحنيفه در حاليك‌ه از او سؤال شده بود، فقيه‌ترين كسي را كه 
ديدي چه كسي بوده‌است؟ مي‌گفت: »جعفربن‌محمّد)ع(« و آن زماني بود كه منصور كسي را به دنبال من 
فرستاد و گفت اي ابوحنيفه، همانا مردم پيرامون جعفربن‌محمّد)ع( جمع شده‌اند و شيفته‌ی او گرديده‌اند. 
از مسائل مشكلي كه داري، تعدادي را جمع كن كه از او بپرسي، تا شايد از جواب عاجز ماند و از 
محبوبيت او كاسته شود. چهل مسأله را آماده كردم، بعد به سوي منصور در حيره رفتم. منصور قبلًا 
امام صادق)ع( را خواسته بود و وي در مجلس نشسته بود، وقتي چشمم به جعفر افتاد، عظمت و هيبتي 
از او در نظرم نمودار شد، كه هيبت منصور مرا نگرفته بود؛ سلام كردم و منصور اشاره كرد كه بنشينم، 
سپس به جعفربن‌محمّد)ع( روي كرد و گفت: اي ابوعبداالله! اين ابوحنيفه است. حضرت فرمود: بله، 
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مي‌شناسمش. منصور به من گفت: مسائل خود را از ابوعبدالله بپرس، من مسائلم را يك به يك از وي 
سؤال كردم؛ او جواب داد و مي‌فرمود: در اين مسأله، نظر شما »نظر اهل‌عراق و اصحاب رأي« چنين 
است و نظر اهل‌ مدينه و اهل‌حديث چنين است. و نظر ما هم اين است. در هريك از مسائل، ممكن 
است با شما هم‌نظر باشيم و ممكن است با اهل مدينه، و ممكن است با هردو گروه مخالف و نظر 

مستقل داشته‌ باشيم، تا اينك‌ه چهل سؤال تمام شد و هيچك‌دام را بي‌جواب نگذاشت.«
سپس ابوحنيفه گفت: »أليس أعلم الناّس اعلمهم باختلاف الناّس؟«؛ آيا داناترين مردم، آگاه‌ترين 
آن‌ها به اختلاف مردم نيست؟!« )ابن‌شهرآشوب، بی‌تا، ج4، ص378؛ خوارزمي، 1332ق، ج1، ص173(
در مورد امام صادق)ع( نيز برخي از نويسندگان معاصر اهل‌سنتّ ضمن پذيرش روابط دوستانه‌ی 
آن حضرت با ابوحنيفه، گفته‌اند كه به دليل هم‌سن‌وسال بودن آن دو، رابطه‌ی شاگردي و استادي به 
معناي دقيق در كار نبوده ‌است؛ بلكه رابطه در ميدان تبادل معرفتي و علمي بوده‌ است. )توكلي، 1361ق، 

ص81(
ابن‌حجر عسقلاني، حديثي را اين‌گونه نقل ميك‌ند: ابوحنيفه راجع به مقام علمي امام صادق)ع( 
گفته‌است: »در علم و عبادت و پرهيزگاري،‌ برتر از جعفربن‌محمّد)ع( هيچ چشمي نديده و هيچ‌گوشي 

نشنیده و به قلب هيچ‌ بشري خطور نكرده‌است.« )اسد حيدر، 1378، ص53(
شيخ طوسي)ره( از محدثان عالي‌مقام شيعه نيز، ضمن تأييد مراودات و تعاملات ابوحنيفه با امام 
را  روايتي  ابوحنيفه،  سوي  از  صادق)ع(  امام  علمي  مرجعيت  و  مقام  پذيرش  درباره‌ی  صادق)عليه‌السّلام( 
اين‌گونه نقل ميك‌ند: »ابوحنيفه پس از مذاكره‌ی علمي با امام صادق)ع( هنگام خارج شدن از خانه‌ی 
امام، سر حضرت را بوسيد. در حاليك‌ه مي‌گفت: »من آگاه‌تر از جعفربن‌محمّد سراغ ندارم و هيچ عالمي 
ارتباط  ابوحنيفه در  از  او نديدم.« )شيخ طوسي، 1461ق، ج1، ص19( حسن بن زياد لؤلؤي  را نزد 
احاطه‌ی علمي امام صادق)ع( نقل ميك‌ند: ايشان در جواب كسي كه پرسيد امام يكست؟ ابوحنيفه گفت: 

او جعفربن‌محمّد است. )شيخ طوسي، 1461ق، ص29(
3-3. اعتماد امام ابوحنيفه به روايات اهل‌بيت)عليه‌السّلام( 

ابوحنيفه ضمن نقل روايت‌هاي بسیاری از أئمه‌ی اهل‌بيت)ع( كه در مسانيد او فراوان به چشم 
مي‌خورد؛ )خوارزمي، 1332ق، ص38( به احاديث منقول از ايشان به راحتي اعتماد ميك‌ند و حتيّ در 

پيِ بررسي سلسله‌ی سندي آن‌ها برنمي‌آيد. در اين زمينه شيخ مفيد روايت زير را نقل ميك‌ند:
و  ابوحنيفه  ماصر،  عمربن‌قيص  كه  بودم  جعفربن‌محمّد)ع(  »نزد  مي‌گويد:  الباني  محمّد‌بني‌زيد 
عمربن‌ذر، با جمعي از اصحابش وارد شدند و از حضرت درباره‌ی ايمان سؤال كردند. حضرت فرمود:

قال رسول‌الله)صلَّي‌الله عليه و آله( »لايزني الزاني و هو مؤمن و لايسرق و هو مؤمن و لايشرب الخمر و هو 
مؤمن«؛ كسي كه عمل زشت و ناپسند زنا را مرتكب نشود و دست به سرقت و دزدي دراز نكند و لب 

به شراب نزدند، او مؤمن است.
عمربن‌ذر، به ابوحنيفه گفت: چرا نپرسيدي كه امام صادق)ع( از طريق چه كسي اين روايات را 
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از رسول خدا)ص( نقل ميك‌ند؟ ابو حنيفه در پاسخ گفت: »از كسي كه به صورت مستقيم مي‌گويد: قال 
رسول‌الله)ص(، نيازي به سؤال در سند نيست. )شيخ مفيد، 1364ق، ص22( و هم‌چنين در منابع شيعه، 
ابوحنيفه در سلسله‌ی رواة اهل‌بيت)ع( قرار گرفته ‌است. در اين روايات، ابوحنيفه براي به دست‌آوردن 
حكم مسأله‌اي به اهل‌بيت)ع( مراجعه ميك‌ند كه خود حاكي از پذيرش مرجعيت علمي اهل‌بيت)عليه‌السّلام( 
است. )كليني، 1381، ص242؛ شيخ صدوق، ج2، ص51 و 316؛ شيخ طوسي، 1461ق، ص177( یكي 
از نمونه‌هاي عيني مرجعيت علمي اهل‌بيت)ع( در عمل و انديشه‌‌ی ابوحنيفه، نظريه و ديدگاه اعتدالي 
و منطقي ابوحنيفه راجع به »عدالت صحابه« است. وي ضمن پذيرش عدالت خلفا و اصحاب و ياران 
وفادار پيامبر)ص(، در برخي از اظهارات در خصوص صحابه، روكيرد متفاوت از عقيده‌ی رائج و معروف 
اهل‌سنتّ داشته ‌است. ديدگاه ايشان را به ديدگاه و موضع شيعه در اين مورد نزديك مشاهده ميك‌نيم؛ 
زيرا جناب ابوحنيفه تمام صحابه را عادل نمي‌داند، بلكه قائل به تفصيل هستند. به گفته‌ی »ابوجعفر 
اسكافي معتزلي« به نقل از ابوحنيفه »او برخي از اصحاب؛ چون ابوهريره و انس‌بن‌مالك و... را از عدول 

صحابه نمي‌دانست.« )ابن‌ابي‌الحديد، 1385ق، ص6(
آقاي فخر‌الاسلام بزودي حنفي؛ كه اصول استنباط نزد ابوحنيفه را تقرير نموده‌ است، مي‌گويد: 

ابوحنيفه و شاگردانش در نظريات خود با گفتار صحابه مخالفت كرده‌اند. )بزودي، 1377، ص385(
نيز معتقد است، در جايي كه مجال رأي و اجتهاد  از ديگر علماي حنفي  همين‌طور سرخسي 

وجود دارد، ابي‌حنيفه با نظريات صحابه مخالفت نموده‌ است. )سرخسي، 1372ق، ص311(
با  تابعين نمي‌دانست و  ابوحنيفه خود را ملزم به پيروي بي‌چون‌وچرا از صحابه و  به هرحال، 
روكيرد و اعتقادی كه به اجتهاد داشت، در برابر آنان كه قائل به لزوم پيروي تمام‌عيار از صحابه و تابعين 
بودند، به اجتهاد خود اهميت مي‌داد و مي‌گفت: »هم رجال و نحن رجال«؛ )ابن‌عبدالبرّ، بي‌تا، ص163( 
یعني اگر آنان )صحابه و تابعين( مردان صاحب رأي بودند، ماهم صاحب خرد و انديشه‌ايم؛ پس چرا 
خود اجتهاد نكنيم. با چه منطق و برهاني بايد چشم‌مان را ببنديم و فقط از فهم سلف پيروي كنيم؟ اين 
جرأت و جسارت علمي ابوحنيفه قابل تقدير و تمجيد است و ايشان با اين روكيرد، در واقع با انسداد 
باب علم مبارزه نموده و مثل شيعيان عملًا قائل به انفتاح باب علم بوده ‌است. در نتيجه، در ميي‌‌ابيم 
كه ايشان در عين حال كه به عدالت و مرجعيت برخي از صحابه و تابعين معتقد بود، به مرجعيت 

اهل‌بيت)ع( اتكاء و اعتماد بيشتر داشته ‌است و به فهم و اجتهاد خود نيز ارزش بالاي قائل بوده ‌است.

4. خلافت و حكومت اهل‌بیت)ع( از ديدگاه امام ابوحنيفه
در خصوص خلافت و حكومت نيز، ديدگاه امام ابوحنيفه با ديدگاه رائج اهل‌سنتّ كاملًا مخالف 
و با ديدگاه شيعيان خيلي نزديك و همراه است؛ زيرا ايشان ضمن پذيرش امامت و خلافت خلفاي 
راشدين، معتقد است كه خليفه‌ی اسلامي با انتخاب آزادانه‌ی مسلمانان از ميان فرزندان علي)ع( از نسل 
فاطمه)س( گزينش شود. و برهمين اساس، خلافت امويان و عباسيان را مشروع نمي‌دانست و معيار غلبه 
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)الحق لمن غلب( را نيز در مشروعيت حكومت قبول نداشت.
ابوحنيفه به اهل‌بيت)ع( مي‌گويد: »از مطالب  از نقل تمايل  ابوزهره )استاد معروف الازهر( پس 
گذشته نتيجه گرفته مي‌شود كه ايشان در تمايل و آراء و نظريات خويش درباره‌ی حكام عصرش، يك 
شيعي است؛ زيرا او معتقد بود كه خلافت حقّ علي)ع( و اولاد فاطمه)س( است. به همين دليل، خلفاي 

عصرش را غاصب و ظالم مي‌دانست.« )ابوزهره، 1991م، ص17(
درباره‌ی موضع ابوحنيفه در مسأله‌ی ترتيب خلافت، اختلاف‌نظرهايي وجود دارد. صيمري از 
حنفيان متقدم عراق معتقد است كه ابوحنيفه و شاگردانش »ابويوسف و شيباني« به تفضيل علي)ع( بر 

عثمان اعتقاد داشته‌اند.« )صيمري، بی‌تا، ص132(
)خوارزمی،  مي‌دانست.  عثمان  از  برتر  را  علي)ع(  امام  ابوحنيفه  كه  است  معتقد  نيز  مكي  موفق 
عثمان.«  من  الينا  احبّ  »علي  مي‌‌گفت:  ابوحنيفه  كه  شده  نقل  نيز  عبدالبرّ  ابن  از  ص83(  1332ق، 
)ابن‌عبدالبرّ، بی‌تا، ص165( در جاي ديگر ايشان چنين مي‌گويد: »قال الامام ابوحنيفه، الجماعة ان تفضل 
أبابكر و عمر و تحبّ علي و عثمان.« )ابن‌عبدالبر، بی‌تا، ص164( ملاعلي قاري نيز در شرح فقه‌الاكبر 
آورده ‌است: »روي عن ابي‌حنيفه تفضيل علي)ع( علي عثمان.« )ملاعلي قاري، 1348ق، ص158( البته 
ايشان به دليل مخالف‌بودن نظريه‌ی فوق با ديدگاه مشهور اهل‌سنتّ، در صحت انتساب آن به ابوحنيفه 

ترديد ميك‌ند. 
روايت  يك  براساس  آمده‌است.  هم  ابوحنيفه  شاگردان  روايات  در  عثمان  بر  علي)ع(  تقديم  امّا 
از ابويوسف، نظريه‌ی »تفضيل شيخين و حبّ ختنين« تقديم علي)ع( بر عثمان نسبت داده‌ شده‌است. 

)خوارزمی، 1332ق، ص83(
ابا حنيفة عن  ابي مريم سأل  »ان نوح بن  الكبير« مي‌گويد:  »السير  نيز در  محمّدبن‌حسن شيباني 

مذهب اهل‌السنةّ، فقال: ان تفضل أبابكر و عمر و تحبّ علياً)ع( و عثمان.« )شيباني، بي‌تا، ص158(
البته اين گرايش )ترتيب خلافت با تفضيل علي بر عثمان( جو غالب كوفيان در عصر ابوحنيفه 
بود؛ زيرا واژه‌ی شيعيان در آن روزگار، بر دسته‌هاي گوناگون اطلاق مي‌شد. از جمله كسانيك‌ه مثل 
ابوحنيفه ترتيب خلافت را با علي)ع( بر عثمان معتقد بود، شيعه خوانده مي‌شدند كه كاربرد رائج شيعه 

نيز در آن زمان همين بود. )جعفريان، 1380، ج1، ص22(
هم‌چنانك‌ه شيعه، به كساني كه در مقام مقايسه ميان خلفاي راشدين، اعتبار و اعتنايي بيشتر به 

اميرالمؤمنين)ع( مي‌دادند، نيز اطلاق مي‌شد. )جعفريان، 1380، ج1، ص23(
آقاي تاشي اكبر در »مسائل الامامة« مي‌آورد كه: »اهل حديث كوفه نظير وكيع بن جرّاح و فضل 
بن دكين، يزعمون أن افضل الناّس بعدالنبي ابوبكر، ثم عمر، ثم علي ثم عثمان يقدمون علياً علي عثمان و 
هذا تشيع اصحاب الحديث من‌الكوفيين و يثبتون امامة علي)ع(.« )تاشي اكبر، 1971م، ص65-66( البته 
اين نگرش در برابر اصحاب حديث بصري بوده ‌است. مطابق اين تعريف از شيعه، ابوحنيفه نيز شيعه 

محسوب مي‌گردد. )جعفريان، 1380، ص24(
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بالاخره ابوحنيفه در كوفه‌ رشد و نمو كرده است؛ از این جهت، اين‌گونه افكار بر فضاي فكري آن‌جا 
ارتباط  اهل‌بيت)ع( و  امامان  از  با برخي  اثر معاصرت  ابوحنيفه در  اينك‌ه  بر  بود. علاوه  بشدّت حاكم 
نزديك با شيعيان، از زمره‌ی دوست‌داران اهل‌بيت)ع( به حساب آورده شده ‌است. ناگفته نماند كه برخي 
متون اهل‌سنتّ، از قول ابوحنيفه تفضيل خلافت خلفاي چهارگانه را به ترتيب تصدي خلافت توسط 

آنان نیز مطرح نموده‌اند. )جعفريان، 1380، ج3، ص104(
پيدا است كه اين روايات در منابع حنفي اهل‌سنتّ، تحت تأثير باور عمومي اهل‌سنتّ قرار گرفته‌ 
و تأييد نظريه‌ی تفضيل علي بر عثمان و خروج از عقيده‌ی رائج در ميان اهل‌سنتّ و جماعت، براي‌شان 
سنگيني مي‌نموده ‌است. از جمله در المثالب »ابن شهر آشوب« در اين مورد عبارتي را از ايشان نقل 
كرده ‌است كه مي‌رساند، ابوحنيفه درباره‌ی علي)ع( و عثمان متوقف بوده و آنچه بين آن دو اتفاق افتاده 

را به خداوند ارجاع داده‌است. )ابن‌شهرآشوب، بي‌تا، ص41(
ولي ديگر منابع، آراء و نظريات سياسي ابوحنيفه را مطابق آنچه گفته شد منعكس كرده ‌است كه 
اين مطلبِ منقول از ابن شهرآشوب، نمي‌تواند آن را از بين ببرد يا بي‌اعتبار سازد؛ فقط اين گفته يك 

توجيه دارد كه در بالا تذكر داده‌ شد.
امام ابوحنيفه نه تنها در مقام گفتار و سخن بر احقاق حق اهل‌بيت)ع( همّت گماشت، بلكه در 
عرصه‌ی اعمال و رفتار خويش نيز با حمايت‌هاي بي‌دريغ كه از اهل‌بيت)ع( به عمل آورد نشان داد، 
طرفدار صلح و آرامش، امنيت و برادري بين همه‌ي فرق اسلامي است و تمام تلاشش را معطوف احقاق 
حق آناني كرد كه در اثر ظلم و بيدادگري دنياطلبان، حقشان تضييع شده بود. در اين بخش، مرجعيت 
ابوحنيفه، سيره و عملكرد ايشان را  امام  از منظر و ديدگاه  سياسي اهل‌بيت)ع( يا حكومت و خلافت 
به علاوه‌ی پذيرش  قبال حاكميت عصر و زمانه‌اش،  ايشان در  به بحث مي‌گيريم. مواضع و ديدگاه 
مرجعيت علمي و ديني اهل‌بيت)ع( از سوي وي، زمينه‌ی طرح اين ديدگاه و اثبات آن را به راحتي ميسر 
مي‌نمايد؛ زيرا پذيرش مرجعيت و حجّيت كلام اهل‌بيت)ع( صرفا در عرصه‌ی مسائل اعتقادي، فقهي 
و كلامي خلاصه نمي‌شود، بلكه مراد از مرجعيت آنان، مرجعيت در تمام شئون از جمله عرصه‌هاي 
اجتماعي، ديني و سياسي است و تفيكك بين اين مسائل، كار سخت و شايد غيرممكن باشد. هم‌چنانك‌ه 
منطق،  و  پشتوانه  همان  به  داشت،  عهده  بر  عام  به‌طور  را  اسلام  امّت  ديني  مرجعيت  اكرم)ص(  پيامبر 

اهل‌بيت)ع( نيز به عنوان جانشينان ايشان، مرجعيت عام را بر پيروان او خواهند داشت.
البته تذكر اين نكته لازم و ضروري است كه اهل‌سنتّ و جماعت تماماً بر اين باور و اعتقاد 
و  قائلند  آن‌ها  براي  را  علمي  مرجعيت  فقط  اهل‌بيت)ع(،  به  علاقه‌مندي  و  ارادت  آنان ضمن  نيستند. 
مرجعيت سياسي اهل‌بيت)ع(، از وفاق همگاني در بين آنان برخوردار نيست، امّا در مورد امام ابوحنيفه 
و  امتيازات  از  كيي  لذا  است.  مطرح  ديدگاه  اين  حنفيان،  ديني  و  علمي  شخصيت‌هاي  از  برخي  و 

برجستگي‌هاي ايشان نسبت به ديگر ائمه مذاهب در همين مسأله نهفته ‌است.
اينك به نمونه‌هايي از سيره و رفتار ايشان در باب مرجعيت دینی اهل‌بيت)ع( مي‌پردازيم:
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1-4. سيره‌ی عملي ابوحنيفه در برابر اختلافات فرقه‌اي
باتوجه به ظهور و بروز دسته‌ها و نحله‌هاي فكري و مذهبي در عصر ابوحنيفه، ايشان سخت 
نگران اين اختلافات در بين مسلمانان بود؛ لذا ضمن دعوت مردم به تحصيل دانش و بينش، آن‌ها را از 
تقليد و پيروي جاهلانه و كوركورانه از سران فرقه‌ها و گروه‌هاي مختلف بر حذر مي‌داشت. )ابوحنيفه، 

1421ق، ص32(
و اين همان، چيزی است كه أئمه‌ي اهل‌بيت)ع( همواره در پي آن بوده‌اند و جامعه و مردم را به 

علم و دانش و بصيرت و آگاهي دعوت ميك‌ردند و از جهل و تقليد‌هاي بي‌جا، برحذر مي‌دانستند.
2-4. سيره‌ی ابوحنيفه در برابر اهل‌حديث

سيره و روش ايشان در برخورد با اهل‌ حديث؛ همان‌هايي كه در مذمّت و بدگويي از او، هيچ حدّ 
و مرزي را براي خود قائل نبودند و هرچه مي‌خواستند از ايشان بدگويي و ناسزاگويي ميك‌ردند و تا 
سرحدّ كفر و الحاد و زنديق در مورد وي و افكارشان پيش رفتند، تنها برخورد ملايم و آرام و سنجيده 
همراه با نقد انديشه‌گرايانه‌ی حديث از سوي او قابل مشاهده است و با اين سيره‌ی معقول و عالمانه‌ی 

خويش، همواره روح اصحاب حديث را آزرده‌ است. )ابوحنیفه، 1421ق، ص32(
اعتقادي، روكيرد اجتهادي بود و به  به مسائل  ابوحنيفه  اين نكته لازم است كه روكيرد  تذكر 
حديث به بماهو حديث، اعتنایی نمی‌کرد؛ بلكه به اجتهاد و استنباط خود از احاديث از منابع قابل قبول، 

اهمّيت مي‌داد و مي‌گفت: »هم رجال و نحن رجال.« )ابن‌عبدالبرّ، بی‌تا، ص143(
البته این به معنایی این نیست که برخی گمان کرده‌اند که ایشان اصلًا در زمينه‌ي علوم حديث 
از  نقل  به  يحيي‌بن‌ضريس  روايت  در  زيرا،  نبود؛  بلد  را  علم  اين  قواعد  و  و ضوابط  نداشت  آگاهي 
ابوحنيفه ديده مي‌شود كه وي در صورت فقدان ادله‌ی نقلي، راه اجتهاد را بر روي خود باز مي‌ديد و 
اين روش را همان روش بزرگان تابعين مي‌دانست. )صيمري، بی‌تا، ص58( در خصوص اجتهادات 
ابوحنيفه، آقاي مولوي اسحاق مدني نيز مي‌گويد: »كيي از شرايط مهم اجتهاد، تسلط بر حديث است 
و امام ابوحنيفه بر خلاف نظر عده‌اي، مسلط بر سند و متن حديث بوده ‌است؛ نه آن‌گونه كه برخي 

پنداشته‌اند كه وي اصلًا با حديث ميانه‌اي نداشته‌است.« )مدني، 1386، ص80(
3-4. روابط ابوحنیفه با شيعيان

در زمينه‌ی روابط ايشان با شيعيان معاصرش )جدا از روابط با علويان( در سيره و رفتار ايشان 
تعامل و مراوده با شاگردان اهل‌بيت)ع( و پيروان آنان مشاهده مي‌شود؛ زيرا از حضور ايشان در جلسات 

آنان، گزارش‌هايي موجود است.
البته در اين زمينه،‌ روايات بعضاً متناقض است. برخي روايات در كتب شيعي حكايت از روابط 
تنش‌آلود ابوحنيفه و شيعيان دارد. )مجلسي، 1374، ج10، ص74؛ رجالك‌شي، ج2، ص‌26( و برخي 
ديگر حاكي از روابط دوستانه و مسالمت‌آميز را گزارش كرده‌اند. )شیخ مفيد، 1414ق، ص203، 160 

و 73؛ خوارزمی، 1332ق، ج2، ص81(
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اما به نظر مي‌رسد كه ابوحنيفه رفتار مسالمت‌آميز و مثبت با شيعيان و شاگردان اهل‌بيت)ع( داشته‌ است؛ 
زيرا در مواردي، ديدگاه او را با نظر و ديدگاه شيعيان با پيروي از مكتب اهل‌بيت)ع( هماهنگ و بعضاً 
به  اعتماد  و حكومت،  سياست  عدالت صحابه،  بغُاة،  احكام  درموضوعات  جمله،  از  مي‌بينيم.  موافق 
روايات اهل‌بيت)ع(، عقل‌گرايی. همين‌طور، در موضوع بحث مهم كلامي، )جبر و اختيار( اتخاذ، أمر 
بين‌الامرين و...، می‌توان به عنوان وجوه و ديدگاه‌هاي موافق ابوحنيفه با شيعيان در تأسي به اهل‌بيت)ع( 

يادآور شد.
4-4. امام ابوحنیفه در برخورد با غاليان

كيي از معضلات در عصر ابوحنيفه، حضور غاليان در كوفه بود. ايشان در برابر اين گروه موضع 
سخت و منفي داشت و از بدگويي و سبّ خلفاي راشدين جلوگيري ميك‌رد و با مرتكبين آن، سخت 
برخورد ميك‌رد. در حقيقت ايشان در اين ميان، دنبال اتخاذ يك راهِ ميانه بود كه نه عامه‌ی اهل‌سنتّ را 
از خود برنجاند، نه به اهل‌بيت)ع( پشت كرده باشد و يا از تشيع خود را ببرد، بلكه حتي‌الامكان جمع بين 
هردو نمايد و بعضاً كه به ابوحنيفه نسبت مخالفت داده شده، سبب، بدگويي ايشان از غلات و غاليان 
بوده ‌است كه به نام مخالفت با شيعيان ثبت گرديده ‌است در حاليك‌ه واقعيت غير آن است. جالب 
است كه غلات و غاليان از ديدگاه اهل‌بيت)ع( نيز يك جريان افراطي و منفي تلقي شده‌اند و از رفتار 
امامان معصوم)ع( امام باقر و امام صادق)ع( پيداست كه اين گروه در ميان شيعيان و پيروان راستين‌شان 
هيچ‌گونه جايگاهي نداشته و بالاتر از آن، از صفوف مسلمانان نيز بيرون رانده شده‌اند و هرگونه تعامل 
و معاشرت با آنان حرام شمرده شده‌است. )صفري فروشاني، 1378، ص309-327( و هرگونه سب و 
دشنام به خلفا نيز ممنوع گرديده‌است. بايد يادآور شد كه خلط بين تشيع و غلو، خيلي گمراهك‌ننده و 
فريبنده است كه دشمنان اسلام براي دوري اهل‌سنت از شيعيان به همين عناوين گمراهك‌ننده تمسك 
جسته‌اند )شيوه تبليغي وهابيتّ( و برخي از مسلمانان ساده لوح را فريب مي‌دهند و حسّ بدبيني را 
بين آنان ايجاد ميك‌ند؛ در حاليك‌ه شيعيان راستين و موحد، حساب‌شان از غاليان گمراه و نادان جدا 
است و متهم‌ساختن شيعيان به غلو و افراطي‌گري از هيچك‌س، به‌ويژه از عالمان و آگاهان امّت اسلام، 
پذيرفتني نيست و جاي بسي تأسف است كه برخي قلم‌ها و زبان‌ها در راستاي منافع دشمنان اسلام، به 
اين‌گونه مطالب واهي و بي‌اساس دامن مي‌زنند. اين وظيفه و رسالت عالمان ديني به‌ويژه روشنفكران 
متعهد و دين‌شناس جامعه‌ی اهل‌سنتّ است كه مردم عوام خویش را آگاه نمايند كه مسأله‌ی غلو و 
تشيعّ را از هم‌ديگر تفيكك كنند )گرچه خوشبختانه اين تفكر غلط در بين اهل‌سنتّ نيز فكر شايع و 
رايج نبوده‌است.( هم‌چنانك‌ه شيعيان هم، جريان افراطي »وهابيت يا سلفيون« را از قاطبه‌ی اهل‌سنتّ و 
جماعت جدا بدانند و همه‌‌ی اهل‌سنتّ را به تفكّر سخيف و بي‌اساس »وهابيت« متهم نكنند و به قول 
معروف »همه را با يك چوب نرانند«. البته وهابيت، به‌ويژه پايه‌گذاران و تندروان اين فتنه‌ی مذهبي 
سخت در تلاش و فعاليت‌اند كه با همين ترفندها، همه‌ی اهل‌سنتّ را از خود بدانند. در حاليك‌ه واقعيت 
غير از اين است؛ زيرا قتل‌عام‌ها و آتش‌زدن كتاب‌خانه‌ها و... را ابتدا از خود اهل‌سنتّ و جماعت شروع 
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كردند. به همين دليل، اولين مخالفت‌ها نيز از جامعه‌ی علمي اهل‌سنتّ عليه افكار آنان آغاز گرديد. 
)خطيب بغدادي، 1341ق، ص326- 327(

5-4. امام ابوحنيفه و قيام‌هاي شيعي
آنچه درباره‌ی ديدگاه سياسي ابوحنيفه قابل توجه است، عملك‌رد سياسي ايشان در قبال امويان 
و عباسيان و حمايت‌هاي بي‌دريغ از قيام‌هاي علويان )شيعيان( است؛ به‌دليل اينك‌ه وي حكومت‌هاي 
اموي و عباسي را مشروع نمي‌دانست، هيچ‌گاه حاضر نشد دعوت آن حكومت‌ها را مبني بر همكاري با 
ايشان بپذيرد. »ابن هُبيره« عامل مروان اموي در عراق، با ابوحنيفه صحبت كرد تا وي را متقاعد نمايد 
كه منصب قضاوت كوفه را متقبل شود، امّا ابوحنيفه از قبول آن سرباز زد؛ به همين دليل، ابن هبيره يازده 
روز  و هر روز ده تازيانه به ابوحنيفه مي‌زد. با اين حال، ابوحنيفه منصب قضاوت را نپذيرفت، افزايش 
فشار از جانب ابن هبيره، ابوحنيفه را ناچار به ترك كوفه و هجرت به سوي مكّه كرد و دو سال بازمانده 

از سلطه‌ی امويان را در آنجا به سر برد. )حطیب بغدادی، 1341ق، ص330(
در پي پيروزي عباسيان و به خلافت‌ رسيدن سفّاح، ابو حنيفه به كوفه مراجعت كرد. در ارتباط 
با عباسيان نيز تقريباً منابع اتفاق نظر دارند كه ابو حنيفه خلافت عباسيان را منكر بود و هرگز با سفّاح 

و منصور بيعت نكرد.
تا  فراخواند  حكومت  مقر  به  را  ابوحنيفه  عباسي،  منصور  ابوجعفر  مي‌نويسد:  بغدادي  خطيب 
منصب قضاوت را به او واگذارد و اصرار زياد نمود. امّا ابوحنيفه نپذيرفت، سپس منصور ابوحنيفه را به 
زندان انداخت، پس از آن نيز، چندين‌بار او را از زندان خارج و نزد منصور آوردند. منصور باز منصب 

قضاوت را به او پيشنهاد كرد، امّا ابوحنيفه هرگز نپذيرفت. )ابن‌بزازي، 1396ق، ج2، ص51(
منصور به خوبي مي‌دانست كه ابوحنيفه از همان آغاز، حامي قيام‌هاي علوي، ضد اموي و عباسي 
او را كنترل كند. وقتي پيشنهاد قضاوت سودي  ابوحنيفه به دربار،  با كشاندن پاي  بايد  بوده ‌است و 
نبخشيد، او را به زندان انداخت و سرانجام نيز او را در زندان مسموم نمود. )ابن‌بزازي، 1396ق، ج2، 

ص233(
ابوحنيفه از قيام‌هاي علويان »مخالف دستگاه اموي و عباسي« نيز به صورت جدّي حمايت كرد. 
ايشان  قيام‌هاي  از  تبليغاتي وي  مالي و  با علويان و حمايت‌هاي  ابوحنيفه  به روابط  نگاهي  نيم  حال 

مي‌اندازيم.
1-5-4. ابوحنيفه و قيام زيدبن‌علي)عليه‌السّلام(

ابوحنيفه كيي از حاميان جدّي و سرسخت قيام زيد بن علي)ع( به شمار مي‌رود. البته بايد توجه 
داشت كه روابط زيد بن علي)ع( و ابوحنيفه، فراتر از يك چارچوب سياسي صرف است و جنبه‌ی علمي 
عميق دارد؛ زيرا در بسياري از منابع فريقين، جناب زيدبن علي)ع( به عنوان استاد ابوحنيفه مطرح است و 
ابوحنيفه از وي به ويژه در بينش سياسي خود بسيار متأثر بوده‌است. )ابن‌بزازي، 1396ق، ج2، ص331(
در برخي از نقل‌ها آمده‌است كه ابوحنيفه در ايام اقامت خود در حجاز، دوسال نزد زيدبن‌علي)ع( 
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شاگردي كرده ‌است و لذا از علم و فقه، سرعت جواب‌گويي، بيان زيبا و قدرت اقناع زيد، از خاندان 
اهل‌بيت)ع( بسيار تمجيد نموده‌ است. )هيثمي، 1967م، ص86؛ الشكعه، 1403ق، ص52- 54؛ ابوزهره، 

1417ق، ص70(
برابر  در  فرزندان علي)ع(  اينك‌ه  تا  نگفت  عباسيان چيزي  درباره‌ی  »ابوحنيفه  ابوزهره مي‌گويد: 
عباسيان قد علم كردند و خصومت بين ايشان شدّت گرفت. ابوحنيفه دوست‌دار فرزندان علي)ع( بود 
و براي آنها ايثار ميك‌رد و طبيعتاً از غضب آن‌ها غضبناك مي‌شد، خصوصاً هنگام قيام نفس زيكه و 
ابراهيم برادرش كه ابوحنيفه با پدر ايشان رابطه‌ی علمي داشت و او از شيوخ ابوحنيفه محسوب مي‌شد.« 

)ابوزهره، 1417ق، ص98(
ابن بزازي در »مناقب« آورده ‌است: زماني كه زيدبن‌علي زين العابدين)ع( در سال 121ق. عليه 
هشام عبدالملك قيام نمود به ابوحنيفه گفت: قيام او شبيه خروج جدّش رسول خدا)ص( در روز جنگ 

بدر است. )ابن‌بزازي، 1396ق، ص61(
به ابوحنيفه گفتند: چرا خودت همراه او قيام نكردي؟ در جواب گفت: امانت‌هاي مردم نزد من 

است. اين امانت‌ها را به ابن ابي ليلي عرضه كردم، نپذيرفت؛ لذا ترسيدم كه جاهلانه بميرم.
روايت ديگر اين است كه ابوحنيفه دليل عدم حضورش را در قيام زيد اين‌گونه بيان كرده‌است:

تنها  را  پدرش  چنانك‌ه  نمي‌گذارند،  تنها  و  نميك‌نند  ترك  را  او  مردم  كه  مي‌داشتم  يقين  اگر 
گذاشتند، قطعاً به همراه او جهاد ميك‌ردم؛ چون قيام او بر حقّ است، امّا فعلًا او را با مالم همراهي 
ميك‌نم.)ابن‌بزازي، 1396ق، ج2، ص39( در منابع متعدد آمده ‌است كه پس از آن؛ ابوحنيفه ده هزار 
درهم براي زيد فرستاد و به فرستاده‌ی خود گفت: »عذر مرا براي زيد بازگو كن.«)ابن‌بزازي، 1396ق، 

ج2، ص99(
ابوالفرج اصفهاني به نقل از فضيل بن زبير مي‌نويسد: ابوحنيفه به من گفت: »از فقها چه كساني 
يزيد،  بن  هاشم  بن سعد،  هارون  زياد،  ابي  بن  يزيد  كهل،  سليمة‌بن  گفتم:  كرده‌اند؟  زيد همراهي  با 
ابوهاشم رماني، حجّاج بن دينار و .... ابوحنيفه گفت: به زيد بگو من براي تقويت تو در جهاد عليه 
دشمانت، امكاناتي اختصاص داده‌ام و تو و اصحابت مي‌تواني با آن، سلاح و ابزار جنگي تهيه كني.« 
فضيل مي‌گويد: »سپس كمك مورد نظر را به من داد تا به زيد بسپارم و زيد آن‌‌ها را از من گرفت.« 

)اصفهاني، 1353ق، ص141(
2-5-4. ابوحنيفه و قيام نفس زيكه و ابراهيم بن عبدالله

محمّدبن‌عبدالله بن حسن بن علي بن ابي‌طالب)عليهما السّلام( معروف به »نفس زيكه« در سال 145ق.‍ 
در مدينه عليه منصور عباسي قيام كرد. نفس زيكه برادرش ابراهيم بن عبد الله بن حسن را به بصره اعزام 

تا از مردم و شيعيان آنجا براي همراهي با وي دعوت كند.
تعدادي از فقهاي عراق به دعوت نفس زيكه و برادرش ابراهيم جواب مثبت دادند. از جمله‌ی آنان، 
ابوحنيفه جدّي‌ترين فقيهي بود كه در تأييد و همكاري با نفس زيكه و ابراهيم از نفوذ خود استفاده 
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كرد و مردم را به ياري ابراهيم، نماينده و سفير نفس زيكه دعوت و ترغيب ك‌رد و در نامه‌اي از ابراهيم 
دعوت كرد تا به كوفه بيايد تا از ياري او بيشتر برخوردار گردد. )خطيب بغدادي، 1341ق، ص329(

خطيب بغدادي مي‌افزايد: ابواسحاق فزاري گفته‌است: »خبر مرگ برادرم، كه با ابراهيم بن عبد الله 
خروج كرده ‌بود، از عراق به من رسيد. من به كوفه آمدم و به من خبر رسيد كه او كشته شده و با سفيان 
ثوري و ابوحنيفه مشورت كرده‌ است. نزد ابوحنيفه آمدم و از او پرسيدم: كه آيا از تو استفتاء كرده ‌بود؟ 
گفت: بلي. گفتم: چه فتوا دادي؟ گفت: فتواي قيام دادم. سپس به او گفتم: خداوند به تو جزاي خير 

ندهد. گفت: اين نظر من است.«)خطيب بغدادي، 1341ق، ص398-397(
زفربن هذيل )شاگرد ابوحنيفه( مي‌گويد: ابوحنيفه حمايت خود را از قيام ابراهيم كرده ‌بود و 
به همراهي او فتوا مي‌داد. وي به همراه مسعربن كدام به ابراهيم نوشتند: به كوفه بيايد و آنان متعهد 
مي‌شوند تا وي را ياري دهند و مردم كوفه را با وي همراه سازند. به همين جهت، مرجئه با ابوحنيفه و 
مسعر انتقاد ميك‌ردند. )اصفهاني، 1353ق، ص310-314( وي )ابوالفرج اصفهاني( از ابواسحاق فزاري 
نقل ميك‌ند: »من نزد ابوحنيفه آمدم و به او اعتراض كردم و گفتم، آيا از خدا نمي‌ترسي كه به برادرم 
فتواي قيام به همراهی ابراهيم دادي تا به قتل رسيد؟ ابوحنيفه در پاسخ گفت: كشته‌شدن برادر تو، برابر 
است با اينك‌ه او در روز جنگ بدر كشته شده‌ باشد، و شهادت او در كنار ابراهيم براي او از زندگي 
بهتر است.« فزاري اضافه ميك‌ند: پرسيدم، چرا خود نرفتي؟ ابو حنيفه گفت: امّانت‌هاي مردم نزد من 

بود.« )اصفهاني، 1353ق، ص331(
ابراهيم‌بن سويد حنفي مي‌گويد: در زمان قيام ابراهيم، ابوحنيفه مهمان من بود. از او پرسيدم: پس 
از حجّ واجب، آيا قيام به همراه اين شخص )ابراهيم( بهتر است يا حجّ مستحبي؟ ابوحنيفه گفت: »يك 

جهاد پس از حَجّة‌الاسلام برتر از پنجاه حجّ )مستحبيّ( است.« )اصفهاني، 1353ق، ص324(
وي نيز نقل كرده ‌است كه زني نزد ابوحنيفه آمد و گفت: فرزندم قصد خروج با اين مرد )ابراهيم( 

را دارد. در اين باره چه مي‌گويي؟ ابو حنيفه گفت: »او را منع نكن.«)اصفهاني، 1353ق، ص325(
حمادبن اعين نيز مي‌گويد: »ابوحنيفه مردم را به خروج با ابراهيم تحريك و تشويق ميك‌رد و آنان 

را به پيروي از او دستور مي‌داد.« )اصفهاني، 1353ق، ص326(
ابن بزازي نقل ميك‌ند كه هرگاه نام ابراهيم بن عبد الله نزد ابوحنيفه برده مي‌شد، اشك در چشمان 

او حلقه مي‌زد. )ابن بزازي، 1396ق، ج2، ص72(
عبد الله بن ادريس نيز مي‌گويد: »ابوحنيفه بر منبر تيكه زده بود، دو نفر از او در مورد خروج 
ابراهيم استفتاء كردند و او در جواب گفت: »قيام كنيد.« )ابن بزازي، 1396ق، ص325( هم‌چنين  با 
ابوالفرج اصفهاني، از محمّدبن‌منصور راضي نقل ميك‌ند كه ابو حنيفه در نامه‌اي كه به ابراهيم نوشته 
بود، چنين آورده ‌بود: »وقتي بردشمن غلبه كردي، به سيره‌ی جدّت علي‌بن‌ابي‌طالب)ع( درباره‌ی اصحاب 
جمل با آنان رفتار نكن كه شكست خورده را نكشت و اموال را بر نداشت و فراري را دنبال نكرد و 
مجروح را از ميان نبرد؛ زيرا آنان گروه حامي )پشتوانه و عقبه( نداشتند، بلكه به سيرة جدّت در صفين 
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عمل كن كه اسير ميك‌رد و جريح را نابود ميك‌رد و غنائم را تقسيم مي‌نمود؛ زيرا پشت سر اين سپاه 
اهل شام بودند و در آنجا زندگي ميك‌ردند. )ابن‌بزازی، 1396ق، ص315(

ابن حجر هيثمي و صاحب عقود الجمان نيز، جريان ده‌روز تازيانه‌زدن به ابوحنيفه را به دستور 
منصور در جريان قيام ابراهيم بن عبد الله مي‌دانند. )هيثمي، 1968م، ص19؛ الصالحي، بی‌تا، ص357(

كه:  آورده‌اند  اين‌گونه  دو،  آن  نيز  را  زندان  در  ابوحنيفه  قتل  و  ماجراي مسموميت  و هم‌چنان 
منصور عباسي از شدّت ناراحتي به خشم آمده بود و دستور داد تا وي را مسموم نمايد. قدحي كه در 
آن سم ريخته شده ‌بود، به ابوحنيفه دادند. وي از خوردن امتناع ورزيد و گفت: من مي‌دانم كه چه چيزي 
در قدح است؛ بنابراين در قتل نفسم با شما همكاري نميك‌نم. سرانجام نوشيدني را به زور به دهان وي 

ريختند و او جان باخت. )هیثمی، 1968م، ص92 و359-358(

جمع‌بندی
از مباحث گذشته در خصوص مواضع و ديدگاه‌هاي ابوحنيفه در قبال اهل‌بيت)ع( و تعامل مثبت و 
سازنده با شيعيان و پيروان آنان كه از سوي وي صورت مي‌گرفت، مطالب ذيل را مي‌توان استنتاج كرد:
1. ابوحنيفه از منظر واقعيتّ‌های تاريخي و متون علمی، ضمن اذعان به فضایل، مناقب و جایگاه 
اهلبیت)ع(، يك مصلح و وحدت‌طلب محسوب مي‌گردد؛ زيرا تمام تلاش‌هاي وي در جهت ساختن يك 
جامعه‌ی معتدل اسلامي با برداشت‌هاي صحيح و منطقي از معارف بلند اسلام در پرتو ثقلين )كتاب و 

سنتّ( به دور از جدال‌ها و ستيز‌هاي بي‌جهت معطوف بوده‌ است.
2. رابطه و تعامل وی با صادقین)ع(، خيلي هم صميمانه و متلمّذانه بوده ‌است؛ زيرا بالاترين تجليل 

و تمجيد‌ها را از مقام و منزلت علمي اهل‌بيت)ع( به عمل آورده ‌است.
3. با نشان‌دادن چهره‌ی واقعي ابوحنيفه در ارتباط تنگاتنگ با شيعيان روزگارش كه از وي يك 
شيعه‌ی محبّ بلكه يك شيعه‌ی سياسي ساخته بود، آشكار مي‌گردد كه انديشه و افكارش در خصوص 
سياسي  مرجعيت  سياسي،  زعامت  در  و  نزديك  بسيار  شيعيان  ديدگاه  با  اهل‌بيت)ع(  علمي  مرجعيت 
بود و  آزادانه‌ی مردم  انتخاب  با  فاطمه)س(  از نسل  اولاد علي)ع(  به حق خلافت  معتقد  نيز  اهل‌بيت)ع( 

به‌همين دليل:
حضرت علي)ع( را در جنگ‌هاي تحميلي عليه حكومتش، محق دانسته و جنگ افروزان را باغيان 
خلافت اسلامي قلمداد نموده‌ است، حكومت‌هاي اموي و عباسي را هيچ‌گاه به رسميتّ نشناخت و 
هرگونه همكاري با آنان را غيرمشروع اعلام  و خود نيز به حكم قرآن »وَلَ تعََاوَنوُا عَلَى الِْثْمِ وَالعُْدْوَانِ«، 
)مائده، 2( هرگز حاضر به همكاري و قبول منصب از سوي آنان نشد و به‌همين دليل، حمايت‌هاي بي 

دريغ از قيام‌هاي علويان به عمل آورد.
ابوحنيفه با انديشه و سيره‌ی عملي خود از نگاه‌هاي افراطي درباره‌ی خلفاي راشدين كه نوعاً از سوي 
غاليان دامن زده مي‌شد، جلوگيري كرد و در مقابل، باديدگاه افراطي »عدالت صحابه به‌طور مطلق« كه 
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تفكر غالب اهل‌سنتّ مي‌باشد، مخالف بود. در واقع ايشان براي يك روش اعتدالي در ميان مسلمانان 
تلاش كرد، در مجموع در پي آن بود كه نگاه شيعيان را به خلفا و نگاه اهل‌سنتّ را به اهل‌بيت)ع( و 

برخي موضوعات و معارف ديني تعديل نمايد.
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چيكده
یکی از مطالعاتی که به فهم عميق باورهاي ديني کمک می‌کند، مقايسة آموزه‌هاي مربوط به يك 
دين با آموزه‌هاي مشابه آن در اديان ديگر و كشف تشابهات و تمايزات آنها است. كيي از اركان اديان 
شرقي، آموزة تناسخ؛ به معناي باور به تولد مكرر انسان يا هر موجود زنده، است. در مذهب شيعه، 
آموزة رجعت با مفهوم بازگشت زندگي به مجموعه‌اي از درگذشتگان مقارن يا پس از نهضت جهاني 
امام مهدي)ع( مطرح است. گاهي گمان مي‌شود كه اين دو آموزه، يك منشأ دارند و اعتقاد به رجعت، از 
اديان ديگر به برخي از مسلمانان سرايت كرده است. ازاين‌رو، براي بررسي اين ادعا، لازم است نسبت 
رجعت و تناسخ مورد تأمل و بررسي و بازخواني قرار گيرد. اين مسئله ابعاد گوناگون دارد و بررسي 
شباهت‌ها و تفاوت‌هاي اين دو آموزه، مقصود مقالة پيش‌روي است. تحقيق حاضر روشن مي‌سازد كه 
آن دو، از حيث مباني، اركان و اهداف تفاوت دارند. اين مقاله به روش تطبيقي به تحليل مباني و لوازم 

دو آموزه مي‌پردازد.

واژه‌های كليدی: تناسخ، رجعت، كارمه، هندو، شيعه، تفاوت، تشابه.

بررسی تطبیقی رجعت و تناسخ

سید امین‌الله رزمجو*

* ماستر فقه و معارف اسلامی، کادر علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، افغانستان.
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مقدمه
كيي از آموزه‌هايي كه به مذهب شيعه اختصاص دارد، رجعت است. مخالفان معاند شيعه يا افراد 
ناآگاه، اين آموزه را عقيده‌اي انحرافي و نقطه‌ی ضعف شيعه تلقي كرده و برخي آن را با تناسخ كه در 
بعضي از اديان شرقي؛ از جمله هندوئيسم مطرح است، كيي دانسته‌اند. از اين‌رو، لازم است بررسي 
شود كه تناسخ در اديان هندي با رجعت چه نسبتي با كيديگر دارند. بنابراين، پرسش اصلي اين پژوهش 
عبارت است از اينكه »تناسخ آن‌گونه كه در اديان هندي مطرح است، با آموزة شيعي رجعت چه نسبتي 
دارد؟« پرسش‌هاي فرعي در اين پژوهش، متشكل از محورهاي ذيل خواهد بود: تناسخ چيست؟ انواع 
تناسخ كدام است؟ تناسخ در آيين‌هاي هندي بر كدام مباني استوار است؟ سوية ديگر اين پژوهش، 
آموزة رجعت است و نظير همان پرسش‌ها دربارة آن مطرح است: رجعت چيست و چه جايگاهي در 
آموزه‌هاي شيعه دارد؟ ادلة آن كدام است؟ آيا رجعت با عقل و آموزه‌هاي دين تنافي دارد؟ پس از پاسخ 
به اين پرسش‌ها، مشخص مي‌گردد كه رجعت با تناسخ چه نسبتي دارد؟ اين تحقيق ميك‌وشد با استفاده 
از منابع اصلي آيين هندو و مذهب شيعه، چيستي مباني، اركان و اهداف دو آموزه را تبيين كند. بدين 
منظور، اين مقاله در سه بخش سامان يافته است: بخش اول به چيستي و انواع تناسخ اختصاص دارد؛ 
بخش دوم به توضيح حقيقت، بيان ادلة رجعت و بررسي دلايل موافقان و مخالفان مي‌پردازد؛ و بخش 

سوم، با مقايسة آن دو، مواضع اشتراك و نقاط اختلاف آن‌ها را نشان مي‌دهد.

1. تناسخ
آموزة تناسخ به كيي از دغدغه‌هاي مهم بشري؛ يعني سرنوشت انسان پس از مرگ، ناظر است. 
مشاهدة مرگ افراد، با وجود تمايل آنان به ادامة زندگي در اين جهان، اين پرسش‌ را مطرح كرده است 
كه سرنوشت انسان پس از مرگ چه خواهد شد؟ آيا مرگ پايان كار انسان است يا زندگي به‌گونه‌اي، 

استمرار خواهد يافت؟
پاسخ‌هاي گوناگوني به اين پرسش داده شده است. ماده‌گرايان هرگونه حيات واقعي را پس از 
مرگ انكار ميك‌نند. اديان ابراهيمي در پاسخ به اين پرسش، آموزة معاد و زندگي دوباره در جهان ديگر 
را مطرح كرده‌اند كه تناسب اخلاقي با اين جهان دارد. كيي از پاسخ‌ها، اعتقاد به تناسخ؛ يعني انتقال 

روح انسان به بدن ديگر در همين دنيا بر اساس تناسب اخلاقي، است.
نظرية تناسخ و باور به تولد مكرر انسان يا هر موجود زنده، كيي از باورهاي مهم و اركان اصلي 
آيين هندو است؛ اگرچه به آنان اختصاص ندارد و در ميان مذاهب بدوي و پيشرفته نيز ديده مي‌شود. 
)ناس، 1370، ص155( به گفتة ابوريحان بيروني، همان‌گونه كه كلمة شهادت شعار مسلمانان، اعتقاد به 
سه اقنوم شاخصة ترسايان و تعطيلي روز شنبه نشان جهودان است، باور به تناسخ نيز علامت هندوان 
)بیرونی، 2008،  نيست.  هندو  آيين  پيروان  در شمار  باشد،  نداشته  اعتقاد  تناسخ  به  اگر كسي  است. 

ص39(
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1-1. تعریف تناسخ
تناسخ از مادة نسخ است كه در معاني مختلفي؛ مانند، جاي‌گزين ساختن، جابه‌جايي و انتقال به 
كار رفته است. )ابن منظور، 1426ق، ج3، ص61( در مصباح المنير نيز معاني‌اي هم‌چون از ميان‌برداشتن 
و انتقال‌دادن براي نسخ ذكر شده است. اين واژه در معناي نسخه‌برداري كتاب، ابطال حكم شرعي با 
نص شرعي ديگر، پياپي‌آمدن اعصار و قرون، و نيز مرگ پي‌درپيِ وارثان پيش از تقسيم ميراث، استعمال 

شده است. )فیومی، 2003م، ج2، ص602(
بر اساس مباني و ديدگاه‌هاي مختلف، تناسخ در معاني متعددی به كار رفته است. در اين مجال، 
ضمن اشاره به چند تعريف و اصطلاح، به شرح مفهوم مورد نظر مي‌پردازيم. بحث تناسخ، في‌الجمله 
در آثار دين‌پژوهان، پژوهشگران اديان و مذاهب، متكلمان، مفسران، محدثان و عارفان مطرح بوده؛ اما 
در آثار فلسفي، بيشتر به تعريف و بيان چيستي و تحليل ماهيت آن توجه شده است؛ ازاين‌رو، در ادامه، 
تعريف چند تن از فيلسوفان مسلمان را ملاحظه ميك‌نيم. و آن‌گاه به تناسخ در اديان هندي مي‌پردازيم.

1-1-1. تعريف ابن‌سينا
اما از توضيحات او در عدم امكان  ابن‌سينا به‌صورت صريح به تعريف تناسخ نپرداخته است؛ 
انتقال نفس از بدني به بدن ديگر، به دست مي‌آيد كه از نظر وي، تناسخ عبارت است از بازگشت نفس 
پس از مرگ به بدني غير از بدن نخستين. )ملاصدرا، 1380، ص107( اين بيان وي، هر نوع بازگشتي 

را شامل مي‌شود؛ چه محدود باشد و چه نامحدود؛ اما ظاهر آن، بدن عنصري است.
2-1-1. تعريف ملاصدرا

بين  گونه‌اي  به  ملكوتي،  تناسخ  نظرية  از طريق  است  كوشيده  اوست،  روية  ملاصدرا چنانك‌ه 
اين توضيح، به تعريف‌هاي ملاصدرا  با  ديدگاه‌هاي مخالفان و موافقان، تسالم و توافق برقرار سازد. 

مي‌پردازيم.
1( »تناسخ به‌معناي انتقال و بازگشت دوبارة نفس به بدن، پس از مرگ است.« )ملاصدرا، 1918م، 

ج9، ص55(
در اين تعريف، نوع بدني كه نفس پس از مرگ بدان منتقل مي‌شود، مشخص نشده است.

2( »تناسخ عبارت است از انتقال نفس از بدن عنصري يا طبيعي به بدن ديگري كه غير از بدن 
اول است.« )ملاصدرا، 1981، ج9، ص4(

3( »تناسخ، انتقال نفس از بدن به بدني مباين و منفصل در دنياست؛ به‌گونه‌ايك‌ه با مرگ حيواني، 
نفس او به بدن حيوان يا غيرحيوان منتقل مي‌شود؛ چه اين انتقال، از اشرف به اخس باشد يا به‌عكس، 

از اخس به اشرف.« )ملاصدرا، 1346، ص231(
4( »تناسخ عبارت است از انتقال نفس از اين بدن به بدن اخروي كه مناسب صفات و اخلاقي 
است كه در دنيا كسب كرده است. انسان در جهان آخرت، به‌صورتي متناسب با صفات غالب خود ظاهر 

مي‌شود.« )ملاصدرا، 1346، ص232( اين تعريف، ناظر به تناسخ ملكوتي است.
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است.«  ديگر  برزخي  يا  طبيعي  فلكي،  عنصري،  بدن  به  بدني  از  شخصي  نفس  انتقال  »تناسخ،   )5
و  ملكي  تناسخ  به  نسبت  و  است  تعريف  عام‌ترين  ظاهراً  تعريف،  اين  1360، ص148(  )ملاصدرا، 

ملكوتي شموليت دارد.
به‌هرصورت، تناسخ نزد فيلسوفان مسلمان، در عام‌ترين معناي خود، هرگونه انتقال روح يا نفس 
از بدن به بدن ديگر را شامل مي‌شود؛ اما طبق برخي اصطلاحات، تناسخ معناي محدودي ميي‌ابد؛ لكين 
معناي رايج و شايع تناسخ، انتقال روح از بدن عنصري به بدن عنصري ديگر است كه از نظر گستره، در 
مرحلة متوسط قرار دارد و چنانك‌ه بيان خواهد شد، تناسخ در اديان هندي، قيود و شروط خاصي دارد 

و در منظومة فكري خاص آن اديان قابل طرح و فهم است.
2-1. اقسام تناسخ

در برخي آثار فلسفي، براي تناسخ دسته‌بندي‌هاي گوناگوني مطرح شده است:
1-2-1. تناسخ صعودي و نزولي

بر اين اساس، انتقال روح از بدن موجودي به بدن موجود بالاتر را تناسخ صعودي، و به بدن 
موجود پايين‌تر را تناسخ نزولي‌ نام نهاده‌‌اند؛ و براي انتقال روح از بدني به بدن هم رتبة آن، تعبير تناسخ 

را بدون قيد خاصي به كار برده‌اند.
2-2-1. نسخ، مسخ، فسخ و رسخ

در دسته‌بندي ديگر، اقسام ذيل را براي تناسخ ذكر نموده‌اند:
1( نسخ: انتقال روح از بدن انسان به بدن انساني ديگر؛

2( مسخ: انتقال روح از بدن انسان به بدن حيوان؛
3( فسخ: انتقال روح از بدن انسان به گياه؛

4( رسخ: انتقال روح از بدن انسان به جماد. )شهرزوری، 1372، ص520(
3-2-1. تناسخ ملكي و ملكوتي

چنانك‌ه در تعريف‌ها ملاحظه شد، ملاصدرا تناسخ را به دو نوع ملكي و ملكوتي تقسيم ‌ميك‌ند. 
وي نوع اول را كه تناسخ ظاهري و انفصالي است، نمي‌پذيرد. در اين نوع تناسخ، روح از بدني به بدن 
ديگر منتقل مي‌شود. نوع دوم كه تناسخ ملكوتي نام دارد، از نظر او پذيرفتني است. در تناسخ ملكوتي 
يا باطني، روح از بدن منتقل نمي‌شود؛ بلكه با مسخ حقيقت و باطن فرد، ممكن است شكل ظاهري 
وي نيز تغيير كند. )ملاصدرا، 1363، ص558( هم‌چنين ملاصدرا اذعان دارد كه در آخرت، متناسب 
با اوصاف و ملكات نفس، بدن به شكل حيوان خاصي تمَثلُ میي‌ابد. اين امر، در واقع تأثير اوصاف و 

ملكات در هويت نفس انسان و تجسم ملكات نفساني است.
3-1. جايگاه تناسخ در نظریه‌ی اندیشمندان

1-3-1. مخالفان تناسخ در اسلام
مخالفان  از  فيلسوفان،  غالب  و  مفسران  متكلمان،  كرده‌اند.  انكار  را  تناسخ  عمدتاً  مسلمانان، 
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تناسخ‌اند. ابن‌سينا تناسخ را به دو دليل باطل دانسته است: كيي، لزوم تعلق دو نفس در يك بدن، و 
ديگري، عدم ارتباط و علاقة نفس دوم به بدن. )ابن‌سینا، 4631، ص702( وي در الاشارات و التنبيهات 
نيز دليل جامع‌تري براي ابطال تناسخ آورده است. )ابن‌سینا، 1385، ج3، ص356( موضع شيخ اشراق 
دربارة تناسخ، خالي از ابهام نيست. وي در مواضع مختلف آثارش، تناسخ را باطل دانسته و بر لزوم 
تعلق دو نفس در يك بدن، لزوم زيادي بدن بر نفوس در تناسخ نزولي، و لزوم زيادي نفوس بر ابدان در 
تناسخ صعودي، استدلال كرده است. )شهرزوری، 1372، ص520( به ادعاي شهرزوري، شيخ اشراق در 
برخي از آثار خود، مانند حكمة‌الاشراق، به‌نوعي تناسخ را پذيرفته است. )سهروردی، 1380، ص229-
235( سخنان شيخ اشراق داراي ابهام است؛ ولي بدون ترديد، وي در مهم‌ترين اثرش، حكمة الاشراق، 
كه منشور آراي خاص او و مشتمل بر اصول حكمت اشراقي است، استدلال مشائيان بر امتناع تناسخ 
را نقض كرده است. چنانك‌ه كه بيان شد، تناسخ ملكي از نظر ملاصدرا باطل، و تناسخ ملكوتي ممكن، 
بلكه محقَق است. علامه طباطبایي نيز تناسخ را محال مي‌داند و به لزوم اجتماع دو نفسِ مدبر براي بدن 

واحد و نيز بازگشت فعليت به قوه استناد ميك‌ند. )طباطبایی، 1417ق، ج1، ص209(
2-3-1. موافقان تناسخ در اسلام

چنانك‌ه بيان شد، شيخ اشراق در ادلة استحالة تناسخ ترديد كرده است و ملاصدرا، گرچه تناسخ 
ملكي را ابطال نموده، ظهور ملكات انسان در قالب بدن برزخي و اخروي را تناسخ ملكوتي ناميده 
است. از كساني كه به‌صراحت تناسخ ملكي را ممكن، بلكه محقَق مي‌دانند، استاد فياضي است. از نظر 
ايشان، ادلة استحالة تناسخ، مخدوش است. از سوي ديگر، طبق نظر ايشان، وقوع تناسخ را مي‌توان از 
ادلة نقلي قطعي و معتبر استفاده كرد؛ زيرا احياي مردگان در امم گذشته، معاد جسماني و رجعت، از 
مصاديق تناسخ‌اند. )فیاضی، 1390، ص508( محمدتقي يوسفي نيز اين نظريه را برگزيده و ادلة كساني 

را كه آن را ضروري يا محال مي‌دانند، نقد كرده است. )یوسفی، 1388، ص174(
3-3-1. تناسخ در اديان هندي

تناسخ در اديان هندي، مباني، لوازم و حدود و قيود خاصي دارد و به نظر مي‌رسد انكار تناسخ 
در روايات و تكفير تناسخ‌باوران، )مجلسی، 1411ق، ج4، ص320( به آن‌گونه باورها ناظر باشد. در 
اين مجال، به تناسخ بر مبناي اديان هندي مي‌پردازيم. به اعتقاد بسياري از پژوهشگران، تناسخ باوري 
است كه در اديان و مذاهب هندي ريشه دارد. اصطلاح خاصي كه در آيين هندو به اين معنا اختصاص 
يافته، واژة »سمساره« است. بر پاية تعريف دايرةالمعارف دين، سمساره به‌معناي سرگردان‌شدن يا عبور 
از سلسله‌اي از حالات و وضعيت‌هاست. سمساره نامي است براي تولد مجدد ]و مكرر[ در چهار دين 
كارمه روي‌هم‌رفته،  بودا و سيك. سمساره و  آيين‌‌هاي هندو، جين،  يعني  بومي عمدة سرزمين هند؛ 
نظريه‌اي است دربارة يكفر و پاداش كنش‌هاي اخلاقي، و تبيين تفاوت افراد در اديان هندي. سمساره 
است.  نيروانه  يا  موكشه  فناناپذير  و  ثابت  جهان  برابر  در  ناپايدار،  جهان  و  متغير  وضعيت  از  حاكي 
بنابراين، در تعريف تناسخ مي‌توان گفت: تناسخ عبارت است از چرخة تولد مكرر انسان در اين دنيا 
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كه بر اساس آن، روح فناناپذير او با مرگ تن نابود نمي‌شود؛ بلكه به‌صورت مكرر، در قالب موجودي 
ديگر، به حيات خود ادامه مي‌دهد و اين بازتولد، تا رسيدن به موكشه يا رهايي از طريق اتحاد با روح 

كلي، يعني برهمن، ادامه ميي‌ابد.
ازاين‌رو در گيتا، از كتب مقدس آيين هندو مي‌خوانيم: »تن را مرگ درميي‌ابد؛ اما جان، لايزال، 
با قرارگرفتن در قالب  تغييرناپذير، فناناپذير و نامحدود است.« )بهاگاواد گیتا، 1385، ص71( انسان 
و بدن نوين، به زندگي خود ادامه مي‌دهد. مرگ، هم‌چون بركندن دلق ژنده و پوشيدن جامة نو است. 

)بهاگاواد گیتا، 1385، ص72(
 

2. رجعت
به  از عقاید مسلم شیعه  میان مذاهب اسلامى است که  از مسائل مورد اختلاف  رجعت، یکى 
شمار م‏ىآید و مورد تأیید اهل‌بیت)علیهم‌السلام( نیز قرار گرفته است. )مجلسی، 1411ق، ج35، ص92( بر 
این‏اساس، گروهى از مؤمنان راستین و عده‏اى از کافران بدسرشت، هنگام ظهور منجى عالم بشریت، 
تشکیل  در  آن حضرت  یارى  ثواب  به  مؤمنان  تا  م‏ىشوند  بازگردانده  دنیا  این  به  مهدى)عج(  حضرت 
حکومت عدل و قسط جهانى نائل آمده، از درک و تماشاى عظمت و شوکت دولت کریمه‌ی اسلام، 
لذت ببرند )سیدمرتضی، 1405ق، ج1، ص125( و کافران به سزاى پاره‏اى از اعمال ننگین‌شان برسند.

1-2. رجعت در لغت
در  لغت‏شناسان  ص202(  ج2،  بی‌تا،  )ابن‌اثیر،  است.  »بازگشت«  معناى  به  لغت  در  »رجعت« 
توضیح واژه‌ی »رجعت« گفته‏اند: »رجعت، مصدر مرة از ماده‌ی »رجوع« به معناى ی‌کبار بازگشتن یا 

بازگردانیدن است.« )فراهیدی، 1414ق، ج1، ص225(
و نیز در »اقرب الموارد« درباره‌ی واژه‌ی »رجعت« آمده است: »رجع الرجل رجوعا و مرجعا، و 
معه انصرف، هو یؤمن بالرجعة، اى بالرجوع الى الدنیا بعدالموت«؛ )شرتونی، 1385، ج1، ص2( یعنى 
رجوع به معناى بازگشت است و فلانى به رجعت ایمان دارد، یعنى او به رجوع به دنیا پس از مرگ 
اعتقاد دارد. پس واژه‌ی رجعت در لغت به معناى »یکبار بازگشت یا بازگردانیدن« است. ناگفته نماند که 
اصل »رجوع« به معناى بازگشتن و بازگردانیدن )لازم و متعدى( به کار رفته است؛ مثل: »فرجع موسى 
الى قومه غضبان أسفا« )طه، 86( و »فإن رجعک الله الى طائفة منهم...«؛ )توبه، 83( که واژه‌ی »رجع« در 
آیه‌ی شریفه‌ی نخست، لازم است. چنان‏که گفته م‏ىشود: »رجع الرجل« و در آیه‌ی شریفه دوم، متعدى 
م‏ىباشد. ازاین‏رو، واژه‌ی »رجعت« که مصدر مرة از ماده رجوع است، به معناى یکبار بازگشتن و یا 
بازگردانیدن به حال اوّل است. البته الفاظ مختلفى براى بیان این اصل اعتقادى در قرآن‏کریم و روایات 
اسلامى به کار رفته است؛ مانند: رجعت، ایاب، کره، رد، حشر، که همه در معناى بازگشت مشترک‌اند، 

ولى در میان همه‌ی این الفاظ، لفظ رجعت مشهورتر است.
رجعت همانند بسیارى از واژه‏ها، علاوه بر معناى لغوى، در علوم مختلف در معانى گوناگونى به 
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کار رفته، و با توجه به این معانى است که م‏ىتوانیم تصویر و شناخت صحیحى از معناى مورد بحث 
داشته باشیم. لغت‌نامه‌ی دهخدا معانى اصطلاحى مختلفى براى رجعت برشمرده است، که به اختصار 

اشاره م‏ىشود:
2-2. رجعت در اصطلاح

1( رجعت در اصطلاح فقهى: عبارت است از بازگردیدن مرد به سوى زن مطلقه خود در مدت 
قانونى و شرعى؛

2( رجعت در اصطلاح نجومى: رجعت نزد منجمان و اهل هیئت، عبارت است از حرکتى غیر از 
حرکت کوکب متحیره به سوى خلاف توالى بروج و آن را رجوع و عکس نیز م‏ىنامند؛

3( رجعت در اصطلاح عرفانى: نزد اهل دعوت، رجعت عبارت است از رجوع و کال و نکال و 
ملال صاحب اعمال به سبب صدور فعل زشت از افعال، یا متکلم گفتارى سخیف از اقوال. )دهخدا، 

)1385
4( رجعت در اصطلاح جامعه‏شناسى: در علوم اجتماعى، برخى جامعه‏شناسان به هنگام بحث از 
قانونمندى جامعه و تاریخ، بر این باورند که قوانین تطوّرات تاریخى در همه‌ی جوامع مشترک است و 
تاریخ سه مرحله، ربانى، قهرمانى و انسانى را طى م‏ىکند و همیشه این ادوار تکرار م‏ىشوند و آنان این 
حرکت تاریخ را »أدوار و اکوار« و »رجعت« گویند. )مطهری، بی‌تا، ص14( روشن است که هیچ‌کدام 
از معانى چهارگانه‌ی مذکور مورد بحث ما نیست و آنچه در این تحقیق مورد توجه است، اصطلاح 

کلامى است.
5( رجعت در اصطلاح کلامى: رجعت در اصطلاح کلامى )متکلمان( عبارت است از بازگشت 

برخى از اموات به دنیا بعد از ظهور حضرت مهدى)عج( و قبل از قیامت.
مرحوم »سید مرتضى« که از بزرگان شیعه است، چنین م‏ىفرماید: »رجعت، عبارت است از این‌که 
خداوند در هنگام ظهور حضرت مهدى)عج(، گروهى از شیعیان را که قبلًا از دنیا رفته‏اند، دوباره زنده 
م‏ىکند تا به ثواب یارى آن حضرت نائل شوند و دولت )کریمه( او را مشاهده کنند و نیز جمعى از 
دشمنان آن حضرت را دوباره زنده م‏ىکند تا از آنان انتقام بگیرد. )سید مرتضی، 1405ق، ج1، ص125(
قاضى ابن برّاج در تعریف رجعت م‏ىگوید: »معناى رجعت این است که خداوند، هنگام ظهور 
حضرت قائم)عج( دسته‏اى از دوستان و پیروان وى را که قبلًا وفات نموده‏اند، دوباره زنده م‏ىکند تا به 
ثواب یارى و اطاعت آن حضرت و نیز ثواب جنگ با دشمنانش نائل آیند. )ابن‎البراج، بی‎تا، ص268(

قوما  یرد  الله  »ان  م‏ىفرماید:  )کلامى( رجعت چنین  اصطلاحى  معناى  تبیین  در  مفید)ره(  شیخ 
من الاموات الى الدنیا فى صورهم التى کانوا علیها فیعز فریقا و یذل فریقا و المحقین من المبطلین و 
المظلومین منهم من الظالمین و ذلک عند قیام مهدى آل محمد علیهم‎السلام«؛ )مفید، 1413ق، ص86( 
خداوند گروهى از اموات را به همان صورتى که در گذشته بودند، به دنیا برم‏ىگرداند، و گروهى را 
عزیز و گروهى دیگر را ذلیل م‏ىکند و اهل حق را بر اهل باطل غلبه و نصرت داده، و مظلومین را بر 
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ظالمین و ستمگران غلبه م‏ىدهد. این واقعه، هنگام ظهور ولى عصر)عج( رخ خواهد داد.
اساس  بر  در رجعت،  »عقیده‎ی شیعه  دراین‏باره م‏ىگوید:  مظفر  معاصر شیعى، علامه  دانشمند 
پیروى از اهل‏بیت)علیهم‌السلام( چنین است: خداوند عده‏اى از کسانى را که در گذشته از دنیا رفته‏اند، به 
همان اندام و صورتى که داشته‏اند، زنده کرده و به دنیا برم‏ىگرداند. به برخى از آنان عزت م‏ىدهد و 
پاره‏اى را ذلیل و خوار خواهد کرد و حقوق حق‏پرستان را از باطل‏پرستان م‏ىگیرد و داد ستمدیدگان را 
از ستمگران م‏ىستاند و این جریان یکى از رویدادهایى است که پس از قیام مهدى آل‌محمد به وجود 
م‏ىآید. کسانى که پس از مردن به این جهان بازم‏ىگردند یا از ایمان بالا برخوردارند یا افرادى در نهایت 

درجه‌ی فساد و آنگاه دوباره م‏ىمیرند. )صدوق، 1412ق، ص294(
از:  بین تعریف‏هاى فراوان رجعت، م‏ىتوان گفت که رجعت عبارت است  در یک جمع‌بندى 
بازگشت گروهى از مؤمنان محض به دنیا، و کافران محض پس از مردن و قبل از قیامت، در حکومت 
حضرت مهدى )عج( و روشن است که انبیاء و ائمه )علیهم السلام( به عنوان اشرف مؤمنان محض در 

بین رجعت‌کنندگان خواهند بود. )مفید، 1413ق، ج4، ص77(

3. اشتراكات رجعت و تناسخ
با تأمل در آموزة رجعت و تناسخ، و مقايسة آنها، به نظر مي‌رسد كه آن دو از جهات ذيل با هم 

اشتراك دارند:
1( بر طبق هر دو آموزه، انسان پس از مرگ، دوباره حيات ميي‌ابد. بنابراين، مكاتب و فرقه‌هايي 
كه حيات پس از مرگ را انكار ميك‌نند و به ماترياليسم فلسفي قايل‌اند و تمام حقيقت انسان را امري 

مادي و جسماني ‌مي‌دانند، نمي‌توانند قايل به رجعت و تناسخ باشند.
2( در رجعت و تناسخ، زندگي دوباره، جسماني-روحاني است؛ يعني انسان در مرحلة بعدي 
حيات، از روح و بدن برخوردار است. بنابراين، مكاتب و فرقه‌هايي كه حيات بعدي انسان را روحاني 

محض مي‌دانند، طبق مبناي خود، نمي‌توانند قايل به رجعت و تناسخ باشند.
و  تناسخ  طبق  بر  دنياست.  همين  و  عالم  همين  تناسخ،  و  در رجعت  دوباره  زندگي  محل   )3
رجعت، انسان دوباره به همين دنيا بازمي‌گردد و تحت قوانين و سنن جاري در اين عالم زندگي ميك‌ند.
4( تناسخ و رجعت با نظام يكفر و پاداش عمل ارتباط دارد. بازگشت انسان به دنيا در رجعت و 
تناسخ، از اعمال او سرچشمه مي‌گيرد. بنابراين، كساني كه به نظام يكفر و پاداش عيني قايل نيستند يا 
دستك‌م بين دو مرحله از زندگي چنين ارتباطي را انكار ميك‌نند، نمي‌توانند به تناسخ و رجعت باور 

داشته باشند.
5( دو آموزة رجعت و تناسخ بر بقاي روح انساني استوارند. پيش‌فرض نظرية تناسخ و آموزة 
رجعت اين است كه روح انسان با مرگ نابود نمي‌شود، پس مي‌تواند بار ديگر با جسم پيوند و تعلق 

داشته باشد و به تدبير بدن اشتغال يابد.
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4. تمايزات رجعت و تناسخ
با توضيحات فوق، اشتراكات رجعت و تناسخ روشن شد. آيا تناسخ و رجعت در عين تشابهات 
و  بنيادين  آيا  است؟  كدام جهت  از  تفاوت‌ها  اين  است،  چنين  اگر  دارند؟  نيز  تفاوت‌هايي  ظاهري، 
اساسي‌اند يا ظاهري و صوري؟ و آيا مي‌توان كيي را به ديگري تأويل كرد يا تحويل برد؟ اين مسائل 

در ادامه بررسي و تبيين مي‌شوند.
1-4. تفاوت در مباني

آموزة تناسخ و رجعت، در زمينه‌هاي فكري ناهمگون و نگرش‌‌هاي متفاوت به انسان و جهان 
ظهور يافته است. رجعت، در اسلام مطرح است كه به خداي متشخص، مخلوق‌بودن عالم، حدوث 
نفس انساني و اصل معاد اذعان دارد. مكاتبي كه در آنها آموزة تناسخ مطرح است، به خداي غيرشخصي، 
ازلي‌بودن عالم و ازلي‌بودن روح قايل‌اند و نظرية معاد را باور ندارند. ازاين‌رو، نمي‌توان با مشاهدة برخي 

تشابهات ظاهري، به وحدت آن دو ملتزم شد.
1( همان‌گونهك‌ه اشاره شد، كيي از مباني تناسخ، ازلي بودن نفس يا روح  است. روح بر اساس 
ديدگاه قايلان به تناسخ، امري حادث نيست و سرآغاز معيني ندارد. ازاين‌رو، بي‌نهايت حيات مكرر 
و بازتولد را در قالب تناسخ تجربه ميك‌ند. روح فاني نمي‌شود؛ بلكه از جسمي به جسم ديگر انتقال 
ميي‌ابد. »آنچه نيست، هميشه نبوده و آنچه هست، هميشه بوده است.« )بهاگاواد گیتا، 1385، ص71( اما 
رجعت، بر ازلي‌‎بودن نفس استوار نيست. در نگرش اسلام، همة عالم، از آن جمله نفس انساني، حادث 

است. نفس پس از شكل‌گيري بدن و استعداد آن براي تحمل نفس يا روح، خلق و افاضه مي‌شود.
2( باور به تناسخ، براساس انكار معاد شكل گرفته است. قايلان به تناسخ، نظام كنش و واكنش در 
حوزة رفتار اختياري انسان را از طريق آموزة تناسخ در پرتو اصل كارمه تبيين ميك‌نند. زندگي دوباره، 
تناسخ، فرصت  رفتار و تصميم‌هاي وي است. ضمناً در  برابر گفتار،  انسان در  پيامد اصل مسئوليت 
جديدي به انسان داده مي‌شود تا گذشته‌هاي خود را جبران كند و با قطع تعلق از تمتعات دنيوي و 

توجه به توهم‌بودن عالم طبيعت، به رهايي و نجات برسد.
رجعت، بر خلاف تناسخ، جاي‌گزين معاد نيست. در رجعت، پس از گذراندن حيات محدود 
ثانوي در اين دنيا، سرانجام چراغ زندگي دنيوي خاموش مي‌شود و مراحل بعدي حيات آغاز مي‌گردد 
كه از اساس، متفاوت با حيات دنيوي است و سنن و نظام ديگري بر آن جريان دارد؛ اما در تناسخ، 
حيات بعدي در همين دنيا و تحت سنن و نظامات حاكم بر اين دنيا قرار دارد و حيات واپسيني در كار 
نيست. البته در تناسخ، امكان رهايي از حيات فردي و گذر از فرديت به مرحلة مافوق حيات فردي، و 

پيوستن به روح كلي )برهمن(، »نيروانا« يا رسيدن به »مكشه« مطرح است.
2-4. تفاوت درغايت

غايت رجعت با غايت تناسخ متفاوت است. رجعت براي تحقق پيروزي حق بر باطل، ظهور 
عزت مؤمنان و ذلت كافران است؛ اما تناسخ، ارائة فرصت جديد به افراد براي تصفية روح و رسيدن به 
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نجات از گردونة تولد مكرر است.
3-4. تمايز در چگونگي بازگشت

كيي از تفاوت‌هاي رجعت و تناسخ در يكفيت بازگشت به دنياست. بازگشت به زندگي دوباره 
در آموزة تناسخ، در حقيقت بازتولد روح است؛ روحي كه در بدني ديگر مراحل تكامل خاص خود را 
گذرانده است، با تعلّق به جنين و نوزاد ديگري حيات پسين را آغاز ميك‌ند. ازاين‌رو، تناسخ مستلزم دو 
محال عقلي است: 1( اجتماع دو نفس در يك بدن؛ 2( بازگشت از فعليت به قوه. )ملاصدرا، 1981م، 
ج9، ص3( اما در رجعت، روح انسان پس از جداشدن، به نطفه يا جنين ديگر نمي‌پيوندد، بلكه به 
بدن كاملي كه از آن مفارقت كرده است، بازمي‌گردد. در رجعت، انسان با همان فعليت‌ها و كمالاتي 
كه هنگام مرگ داشته است، دوباره به جهان باز‌مي‌گردد. روح كمالي‌افته به بدن كمالي‌افتة پيشين عود 
ميك‌ند. بنابراين، رجعت، تداوم فعليت‌ها و استمرار كمالات وجودي انسان است. در رجعت، حيات 
در  كه  انساني  مثال،  براي  ميي‌ابد.  استمرار  توقف،  مدتي  از  پس  پيشين،  مقطع  همان  از  انقطاعي‌افته، 
چهل‌سالگي حيات خود را از دست داده، ولي استعدادهاي نهفته و شكوفاپذير داشته است، با رجعت، 
زمينة شكوفايي و بروز استعدادها براي او فراهم مي‌شود. بنابراين، نحوة بازگشت به دنيا، در تناسخ و 

رجعت متفاوت است.
4-4. تفاوت در نوع بدن جديد

بر اساس آموزة رجعت، روح منحصراً به بدن انساني كه از جهت كمالات، مشابه بدن نخستين 
معاد  همانند  رجعت  لحاظ،  اين  از  است.  سابق  بدن  همان  جديد  بدن  واقع،  در  بازمي‌گردد.  است، 
جسماني است. در تناسخ، ادعا مي‌شود كه روح در زندگي گذشته، از اعمال خود تأثر يافته و اقتضاي 
ديگر،  انسان  يا  حيوان  گياه،  جماد،  بدن  به  سابق،  عمل  نوع  اساس  بر  و  دارد  خاص  بدن  به  تعلق 
بازمي‌گردد و فرايند طبيعي رشد جنيني، نوزادي و... را طي ميك‌ند كه طبق اصطلاح برخي فيلسوفان، 

به‌ترتيب رسخ، فسخ، مسخ و نسخ ناميده مي‌شود.
5-4. تفاوت در شمول و قلمرو

بازتولد در نظرية تناسخ، امري عمومي است و همة افراد مشمول اين قاعده‌اند؛ لكين در رجعت، 
تنها افراد بسيار صالح و افراد بسيار شقي باز‌مي‌گردند. افراد كامل و سعيد براي مشاهدة وعدة الهي مبني 
بر پيروزي حق بر باطل، و افراد به‌غايت پليد براي تحمل يكفر برخي از اعمال ننگين خود بازمي‌گردند. 

)مجلسی، 1411ق، ج53، ص138(
6-4. اختلاف از حيث يادآوري زندگي پيشين

در رجعت، حيات شخص مشابه حيات متقدم اوست. بر اين اساس، افرادي كه به دنيا رجعت 
يافته‌اند، همديگر را مي‌شناسند و زندگي گذشتة خود را به ياد دارند. در رجعت، دوستي‌ها و دشمني‌هاي 
گذشته ادامه دارد و صف‌بندي و تقابل بين حق و باطل هم‌چنان برقرار است؛ اما در تناسخ، افراد از 

گذشتة خود چيزي به ياد نمي‌آورند و به حالت پيشين خود، آگاهي ندارند.
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7-4. اختلاف در تعداد بازگشت
رجعت و تناسخ، در تعداد بازگشت تفاوت دارند. در نظرية تناسخ، بازگشت مكرر است؛ اما 

رجعت، يك‌بار بازگشت است.

نتيجه‌گيري
از آنچه بيان شد، نتايج و نكات ذيل به دست مي‌آيد:

1( تناسخ در اصطلاح فيلسوفان، با رجعت طبق تفسير مشهور آن، هم‌پوشي دارد؛
2( تناسخ در اديان هندي، با رجعت شيعي، در مباني، غايات، نتايج، تعداد بازگشت و قلمرو، تفاوت 

دارد؛
3( رجعت آن‌گونه كه در مذهب شيعه مطرح شده است، با آموزه‌هاي اصيل دين اسلام سازگار است؛

4( رجعت افزون بر مسنتدات قرآني، ادلة انكارناپذير و تأويل ناشدني در روايات اهل‌بيت)ع( دارد؛
5( نكته و نتيجة آخر اينكه تناسخ در متون ديني و روايات، بار معنايي خاص خود را دارد كه با رجعت، 
معاد و احياي مردگان متفاوت است. ازاين‌رو، طرح مسئله به اين صورت كه رجعت و معاد جسماني 
از مصاديق تناسخ است، سبب خلط اصطلاحات، سوء فهم و استبعاد و تشنيع باورهاي شيعه از سوي 

مخالفان خواهد شد.
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چکیده 
هدف این تحقیق، بررسی آثار و پیامدهای فرهنگی و اجتماعی حملات تروریستی تکفیری‌ها بر 
مراکز فرهنگی و مذهبی در افغانستان است. این پژوهش، کوشیده است تا به این سؤال پاسخ دهد که 
آثار و پیامدهای فرهنگی و اجتماعی حملات تروریستی گروه‌های تکفیری بر مراکز فرهنگی- مذهبی 
منابع کتابخانه‌ای استوار می‌باشد.  بر  افغانستان چیست؟ روش تحقیق، توصیفی تحلیلی است که  در 
یافته‌های تحقیق نشان داد که ایجاد تفرقه میان شیعه و سنی، زشت نشان‌دادن چهره‌ی اسلام و ترویج 
فراهم‌آمدن  و  کشور  در  غرب  فرهنگ  پیداکردن  ورود  برای  راه  هموارشدن  اسلام‌هراسی،  پدیده‌ی 
باورها و ارزش‌های دینی و تضعیف یا سلب  زمینه‌های استحاله‌ی فرهنگ بومی- اسلامی، تضعیف 
کارکرد آموزشی- تربیتی مسجد، به‌عنوان کارآمدترین نهاد فرهنگی- مذهبی، از جمله آثار و پیامدهای 
این‌گونه حملات است. هرکدام این پیامدها، به تنهایی یا باهم، می‌توانند زنگ خطری بسیار جدّی برای 
آینده‌ی کشور و سرنوشت فرهنگ، باورها و ارزش‌های دینی مردم افغانستان به‌شمار آید و مجوزی 
خواهد بود برای حضور همیشگی قدرت‌های خارجی در این‌کشور و فرصتی ایجاد خواهد کرد برای 

سیطره‌ی فرهنگی و سیاسی آنان بر منطقه. 

واژه‌های کلیدی: افغانستان، مراکز فرهنگی- مذهبی، اسلام، تکفیر، گروه‌های تروریستی و تکفیری. 

ــار و پیامدهــای فرهنگــی- اجتماعــی حمــات تروریســتی  آث
بر مراکــز فرهنگــی- مذهبــی در افغانســتان

*ماستر فقه و معارف اسلامی، گرایش تربیت.

 حمیدالله رضایی*
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مقدمه 
با درگیری‌های مذهبی، قومی و  ناامنی در کشور و سرگرم‌کردن مردم  و  فتنه  ایجاد  تلاش در 
برابر  در  مردم  دفاعی  قدرت  پرُآسیب‌پذیرکردن  واقع  در  معنوی،  ارزش‌های  کمرنگ‌نمودن  و  زبانی 
تهدیدهای نرم استکبار جهانی است. امروزه استعمارگران به‌دنبال مزیت و برجستگی‌های تاریخی و 
استعماری خود می‌باشند و ایجاد ناامنی و ترور، در واقع فراهم‌نمودن شرایط دعوت و حضور آنان بر 
سر سفره و خوان نعمت‌های دست‌نخورده‌ی افغانستان است. متأسفانه نفوذ قدرت‌های بیگانه، مانند 
امریکا بر رهبران گروه‌های تندرو از ی‌کسو و ضریب هوشی پایین، ضعف تدبیر و تعقل در سطوح 
پایین این‌گروه‌ها )حاجی‌قاسمی، 1393، ج2، ص261( از سوی‌دیگر، موجب شده است تا لبه‌ی تیز 
تیغ جهل و انحراف، بر پیکره‌ی وحدت، انسجام و باورهای جامعه‌ی افغانستانی فرود آید و مساجد و 
مراکز فرهنگی در آتش نحله‌های تحمیق و عناد یزیدگونه و خوارج‌پسند جریان‌های تکفیری بسوزند. 
است،  درونی  انسجام  و  وحدت  نیازمند  دیگر  زمان  هر  از  بیش  مردم  فعلی‌که  شرایط  در 
گروه‌انحرافی، با چهره‌ی دین و در لباس دفاع از سنت و قرآن، با به‌قربانی گرفتن هرچه بیش‌تر مردم 
بی‌گناه افغانستان، اعم از شیعه و سنی و منفجرکردن مراکز دینی و فرهنگی، عملا در مسير منافع غربي‌ها 
و پیشگامان نفاق در منطقه، مانند صهیونیزم و وهابیت گام بر مي‌دارند. جریان‌هایی هم‌چون طالبان، 
القاعده و داعش که هر از چندگاهی، گلوله‌های سرخ تکفیر را بر چهره‌ی معصوم کودکان، نوجوانان 
و  غربی-صهیونیستی  غارت‌گران  اهداف  شناخت  برای  مناسبی  نشانه‌های  می‌نشانند،  نمازگزاران  و 
نفوذ  فراز و نشیب رخ‌دادهای پیش‌رو، می‌توان  آنچه مسلم است در  دست‌نشاندگان آن‌ها می‌باشند. 
تجهیز ‌تکفیری‌، ‌درصدد ‌تخریب  و  با حمایت  که  نمود  مشاهده  را  وهابیت  و  استکباری  قدرت‌های 
چهره‌ی اسلام، دامن‌زدن به پدیده‌‌ی اسلام‌هراسی در جهان و زمینه‌سازی برای نفوذ و هجوم فرهنگ 
بیگانه و تسلط بر منابع عظیم و ذخایر طبیعی و انسانی مردم افغانستان هستند. در این میان، مراکزی که 
می‌توانند مانع دستیابی دشمن به این اهداف شیطانی شوند، مساجد و دیگر مؤسسات فرهنگی هستند. 
حملات گروه‌های تکفیری بر مراکز فرهنگی- مذهبی، علاوه بر پاشیدن بذر نفاق، خشونت و 
وابستگی در کل افغانستان، به‌طور قطع دارای آثار و پیامدهای فرهنگی و اجتماعی گسترده‌ای برای 
این مراکز را روزافزون می‌نماید، جامعیت آن‌ها در  اهمیت  آنچه  بود.  نیز خواهد  این کشور  شیعیان 
همه‌ی زمینه‌های عبادی، سیاسی، فرهنگی، آموزشی، قضایی و ... است؛ کم‌ترین غفلت نسبت به‌مکان‌ها 
ولو جزئی، سرانجام به آسیب‌دیدن هدف‌های کلی جامعه و پایمال‌گشتن ارزش‌های دینی خواهد شد. 
امروزه انتظار می‌رود که پژوهشگران عرصه‌ی دفاع از ارزش‌های دینی، این‌گونه ترفندهای شیطانی را 
فراراهبردهای  به  نگاه راهبردی خود را  افُُق  بیش‌ازپیش، هدف همّت مطالعاتی خویش قرار دهند و 
این  در  را  آنان  آینده‌ی  و  حال  سیاست‌های  و  اهداف  و  داده  تسرّی  استکباری-صهیونیستی،  دشمن 
آشوب‌ها و فتنه‌انگیزی‌ها، مورد بررسی قرار دهند و بدیل‌های بازدارنده‌ی آن را مشخص و در معرض 
بهره‌برداری افراد مسئول قرار دهند و مانع خلوت گشتن و یا بسته‌شدن مراکز فرهنگی و دینی شوند. 
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در نوشتار پیش‌رو، تلاش می‌شود پس از نگاه گذرا به مباحث مفهومی، اهمیت و جایگاه مسجد که 
از مهم‌ترین نهادهای جامعه‌ی اسلامی و اثربخش‌ترین پایگاه فرهنگی به‌شمار می‌آید، مورد اشاره قرار 
گیرد و سپس، بخشی از آثار و پیامدهای فرهنگی و اجتماعی حملات تروریستی علیه مساجد و دیگر 
مراکز فرهنگی، مورد بررسی قرار خواهد گرفت؛ آگاهی از اهداف و پیامدهای اقدامات دشمن، ما را 
از  بهره‌برداری  اجازه‌ی  یاری رسانده و  این مراکز،  فعّال‌نگهداشتن  در مدیریت مشکلات و هم‌چنین 
احساسات پاک جوانان را به دشمن نمی‌دهد. البته آنچه مسلم است اینکه نوشتار حاضر، تنها در آمدی 
است بر پیامدهای این‌گونه حملات که نگارنده در حد وسع، و از باب ادای وظیفه، بخشی از آن‌ها را به 
رشته‌ی تحریر در آورده است. ناگفته پیداست که آثار این‌گونه حملات، بسیار عظیم‌تر و بیش‌تر از آن 
است که بتوان به این نوشته‌ها اکتفا کرد؛ بلکه این مقاله یک یادآوری است برای پژوهشگران برجسته 
تا هرچه بیش‌تر اهداف، ابعاد و آثار این حملات را با دقتّ هرچه تمام‌تر، بررسی و برای مردم بازگو 

کنند و جامعه را بیدارتر سازند. 

1. مفهوم شناسی 
واژه‌هایی مانند ترور، تروریست و تکفیر، از جمله کلمه‌هایی هستند که نیاز به توضیح و تفسیر 
دارند. در این بخش ابتدا با مفاهیم واژه‌هایی چون: ترور، تروریست و تکفیر آشنا می‌شویم؛ آن‌گاه وارد 

بحث‌های اصلی خواهیم شد. 
1-1. ترور 

واژه‌ی »ترور« از ریشه‌ی لاتین »Terror« به‌معنای وحشت، ترس زیاد و عمل تهدیدآمیز است. در 
اصطلاح، ترور به حالت وحشت فوق‌العاده‌ای اطلاق می‌شود که ناشی از دست‌زدن به خشونت، قتل 
و خون‌ریزی از سوی ی‌کگروه، حزب و یا دولت به منظور نیل به هدف‌های سیاسی، کسب و یا حفظ 
قدرت می‌باشد؛ )آقابخشی، 1389، ص677( به بیان دیگر، ترور اقدامی وحشت‌آمیز، ناگهانی، غیرقانونی، 
پنهانی و از پیش‌برنامه‌ریزی‌شده‌ای است که به قصد کشتن فرد یا افراد، یا به منظور ایجاد وحشت در 
دیگران صورت می‌گیرد. )انوری، 1381( بنابراین، افرادی که دست به ترور می‌زنند، تروریست نامیده 
می‌شود. )آقابخشی، 1389، ص677( تروریست‌ها ممکن است نیرومندتر از ترورشونده باشند، اما به 
دلایلی، شرایط رویارویی و جنگیدن با طرف مقابل را ندارند؛ زیرا ترور ابزار کار باندهای جنایت‎کار، 
باج‎گیر و مافیای بین‎المللی و یا حکومت‌های غاصب و غیرمردمی است. گروه داعش؛ بهترین نمونه و 
سمبل یک گروه تروریستی است که ترور، آخرین تیر این درماندگان است؛ وقتی نتوانست از طریق 
گفتمان و اقامه‎ی برهان، راه به جایی ببرند، دست به ترور و کشتار افراد بی‌گناه و تخریب اماکن متعلق 

به آنان، نظیر مراکز فرهنگی، مذهبی می‌زنند. 
2-1. تکفیر

است.  کفر  به  شخصی  یا  اندیشه  نسبت‌دادن  معنای  به  تفعیل،  باب  از  رَ«  »کفَّ مصدر  »تکفیر« 
»تکفیر کرد  کَافرِا؛ً  هُ  عَدَّ الکُفرِ  إلیَ  نسََبهَُ  جُلَ:  الرَّ کَفَّرَ  )رضوانی، 1393، ص133( چنان‌که گفته شده است: 
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کسی را؛ یعنی نسبت‌دادن شخصی را به کفر و او را کافر به حساب آورد.« یا حَکَمَ بتِکَفِیرِه: حکم کرد 
به تکفیر او؛ یعنی حکم کرد بر شخصی به الحاد؛ یعنی دورکردن و خارج‌نمودن او از مبادی دین اسلام. 
)رضوانی، 1393، ص133( بنابراین، »تکفیری« به کسی گفته می‌شود که به شخص یا اشخاصی نسبت 
کفر و بی‌دینی می‌دهد، از آن‌جایی که فرقه‌ی وهابیت و جریان‌های تکفیری، به شیعیان1  و بسیاری از 
پیروان مذاهب اربعه‌ی اهل سنت، نسبت کفر و ارتداد می‌دهند، )یزدانی، 1393( به آنان تکفیری گفته 
می‌شود. پس تکفیر در اصطلاح علم کلام و فقه، به‌معنای نسبت‌دادن کفر و بی‌دینی به مسلمانان است. 

)الروازق، 1393، ص13(
 

2. مسجد، نماد اسلامیت و کانون ترویج فرهنگ و معارف اسلامی 
بارزترین نماد مراکز فرهنگی- مذهبی در افغانستان، مسجد است. نقش عظیم و بی‌همتای مسجد 
در رشد و گسترش فرهنگ و آموزه‌های دینی، در طول تاریخ اسلام بر کسی پوشیده نیست. مسجد از 
بدوتأسیس تا کنون، همواره به عنوان محوری‌ترین پایگاه عبادی، علمی، سیاسی و فرهنگی، در مدار 
توجه جدّی مسلمانان قرار داشته است. به دلیل کارکردهای متعدد و سرنوشت‌ساز مسجد، هنگامی‌که 
مسلمانان سرزمینی را فتح می‌کردند، مسجدی در آن می‌ساختند و شروع به تبلیغ و ترویج احکام و 
ارزش‌های دینی می‌کردند. )نرشخی، 1378، ص66-67( از آنجایی‌که مسجد نماد اسلامیت و نشانی 
از روح اسلام بود و تسلط معنوی آن بر شهر، باعث تذکّر دائم ارزش‌های اسلامی و غلبه‌ی معنویت 
بر روابط اجتماعی مردم آن دیار می‌گشت، مسلمانان در منتهی‌الیه کشور اسلامی و در سینه‌ی دشمن 
نیز، مسجد می‌ساختند؛ بدین‌ترتیب ندای وحی، به داخل مرزهای کفر نیز راه می‌یافت )ابن‌فقیه، 1349، 
زلال وحی  از سرچشمه‌ی  حقیقت،  تشنگان  و  بیدار  که وجدان‌های  نمی‌گذشت  و چیزی  ص150( 

سیراب می‌شدند. 
هرچند که کارکرد اصلی مسجد، عبادت و راز و نیاز با خدا بوده و از مساجد به عنوان محلی 
برای برگزاری نماز، دعا و نیایش استفاده می‌شده است؛ اما هیچ‌گاه این کارکرد یگانه رسالت آن‌ها نبوده 
است؛ بلکه بعد از کارکرد عبادتی و نیایشی، قوی‌ترین کارکرد مساجد، کارکرد آموزشی و تربیتی است. 
ــه  ــه معنــای هــوادار و پیروی‌نمــودن جماعتــی از یــک شــخص خــاص اســت و در اصطــاح ب 1. »شــیعه« از نظــر لغــوی، ب
ــت.  ــده اس ــان ش ــرای آن ــم ب ــردد و اس ــاق می‌گ ــدان او اط ــی)ع( و خان ــرت عل ــن حض ــلمانان و محبیّ ــزرگ از مس ــروه ب گ
ــه‌ای  ــه به‌گون ــتند ک ــانی هس ــیعه کس ــد: ش ــف آن می‌نویس ــز در تعری ــتانی نی ــور، 1405، ج8، ص188-189( شهرس )ابن‌منظ
خــاص پیــرو علی)رضــی‌الله عنــه( بــوده و بــه امامــت و خلافــت او بــر اســاس نــص و وصیــت صریــح و یــا غیرصریــح، معتقدنــد، 
بــر ایــن باورنــد کــه امامــت از فرزنــدان او خــارج نشــده اســت و اگــر خــارج شــده، یــا بــه واســطه‌ی ظلــم دیگــران و یــا 
امتنــاع خــود آنــان بــوده اســت؛ آن‌هــا معتقدنــد کــه امامــت یــک امــر مصلحتــی نیســت کــه در اختیــار عمــوم مــردم قــرار گیــرد 
و آن‌هــا بتواننــد امــام را تعییــن کننــد، بلکــه امامــت یــک قضیــه‌ی اصولــی و رکــن دیــن اســت. )شهرســتانی، 1387ق، ج1، 
ــد )طوســی،  ص146( طبــق روایتی‌کــه از پیامبــر)ص( نقــل شــده اســت، نخســتین‌بار ایشــان، هــواداران علــی)ع( را شــیعه خوان
4141ق، ص251( »تشــیعّ«، پذیرفتــن آییــن شــیعه اســت کــه عیــن اســام راســتین بــوده و فرقــش بــا کلمــه‌ی شــیعه آن اســت 
کــه شــیعه نــام شــخص یــا اشــخاص اســت؛ در حالی‌کــه تشــیعّ نــام مکتــب آن‌هــا اســت و در مقابــل آن، مکتــب تســنن اســت 

کــه شــامل مذاهــب اربعــه؛ یعنــی: حنفــی، مالکــی، حنبلــی و شــافعی می‌باشــد. )قائمــی، 1390، ص24(
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این‌کارکرد به‌ویژه پیش از پیدایش نهادها و مراکز آموزشی مدرن، بسیار برجسته بود؛ به‌گونه‌ای که در 
اکثر جوامع اسلامی، مجموعه‌ی تعلیم و تربیت، حول محور مساجد شکل می‌گرفت. )فروغ مسجد4، 
پیامبراکرم)ص( فراگیری  بعثت  از  بود که پس  1385، ص47 و 49( »مسجد مدینه« نخستین مسجدی 
دانش و تربیت در آن صورت گرفت، به‌خصوص این‌که سرپرستی جلسات آموزشی با عالم‌ترین فرد، 
به‌ویژه شخص رسول خدا)ص( بود. پیامبر)ص( در واقع نخستین معلم این آموزشگاه به حساب می‌آید. 
ایشان علاوه بر خطبه‌های نماز جمعه و سخنرانی‌های عمومی، بعد از نمازهای یومیه و زمان‌های دیگر، 
در مسجد می‌نشست و اصحاب دورش حلقه می‌زدند و از ایشان دانش می‌آموختند. )محرمی، 1379، 

ص97-95( 
پیامبر)ص( رسیدیم و چند روز در مدینه  ثقیف، خدمت  ثقفی« می‌گوید: همراه هیأت  »عمروبن اوس 
ماندیم، شب‌هنگام رسول خدا نزد ما می‌آمد و با ما سخن می‌گفت. )ابن اثیر، بی‌تا، ج4، ص87( یا 
می‌خواند  خطبه  منبر  بالای  خدا)ص(  رسول  آمدم،  مسجد  در  که  نخستین‌بار  می‌کند:  نقل  »ابی‌رفاعه« 
دین  مسائل  از  چیزی  که  هستم  غریبی  مردی  رسول‌الله)ص(  یا  کردم  عرض  منبر(  پایین  )از  همان‌جا 
نمی‌دانم، در این‌حال حضرت از منبر پایین آمد و هرچه می‌خواستم به من آموخت و دوباره به منبر 
و  تربیت  و  تعلیم  با  مسجد  ارتباط  پیامبر)ص(  رحلت  از  پس  ج5، ص193(  بی‌تا،  )ابن‌اثیر،  برگشت. 
تبلیغ فرهنگ اسلامی به قوت خود باقی‌ماند. در این مساجد، علاوه بر مسائل دینی و سیاسی، مسائل 
علمی نیز مطرح می‌شد و مسلمانان بعد از نماز، دور اصحاب حلقه می‌زدند و به سخنان‌شان گوش 
فرامی‌دادند؛ پس از مدتی اصحاب رسول خدا، اولین معلمان جامعه‌ی اسلامی شدند و مسجد کلاس 

درس آن‌ها بود. )غنیمه، 1364، ص5( 
بدین‌سان، دوران صدر اسلام درخشان‌ترین فراز حیات مساجد در طول تاریخ اسلام از نظر نشر 
معارف دینی، فرهنگ شهادت، ایثار، مدارا و اعتدال در امور زندگی و ... است. هرچند؛ تحولاتی‌که 
در دوره‌ی میانه‌ی تاریخ اسلام رخ‌داد، نقش و کارکرد مسجد را تا حدودی تضعیف نمود و یا تغییر 
داد؛ )ر.ک: احمدبن ابی یعقوب، 1383ش، ج2، ص165-166؛ حسن ابراهیم،1380، ج1، ص491( اما 
در عین‌حال، در راستای حفظ اسلام و ترویج معارف دینی و ارزش‌های آن، سهم زیادی داشته است. 
امور جاری جامعه، همواره مورد  نیز مسجد به‌عنوان یک مرکز دینی، برای تمام فعالیت‌ها و  امروزه 

توجه بوده و می‌باشد. 
در این‌میان، مساجد اهل‌تشیعّ در افغانستان، به‌رغم کاستی‌هایی که داشته و دارند، به‌مانند مساجد 
داعیه‌دار  همواره  بوده‌اند،  خدا  با  نیاز  و  راز  و  دعا  نماز،  برپایی  محل  این‌که  بر  علاوه  اسلام،  صدر 
بیان‌گر  و  نبوی  و سنت  دینی  ارزش‌های  ترویج  برای  مکانی  و  نوجوانان  و  کودکان  تربیت  و  تعلیم 
واقعیت‌های اجتماعی بوده و هستند. مساجد و حسینیه‌ها در سخت‌ترین شرایط اجتماعی و سیاسی، 
و  ظلم  با  مبارزه  ستمگران،  از  انزجار  اهل‌بیت)ع(،  معارف  نشر  راستای  در  را  خود  وظایف  توانستند 
استبداد و بیگانه‌پرستی، انجام دهند که تداوم و گسترش مراسم معنوی در ایام محرم و اربعین، گواه 
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بر این مدعا است. هم‌چنین نباید فراموش کرد که بیش‌ترین شخصیت‌های مطرح در جامعه‌ی تشیع 
و استادان پوهنتون‌ها و حوزه‌های علمیه‌ی امامیه، محصّلین و طلابی هستندکه از متن همین مساجد و 

مکتب‌خانه‌ها برخواسته‌اند. 
در وضعیت فعلی نیز، چنان‌که نگارنده خود شاهد بوده است، مساجد به‌ویژه در فصل زمستان 
محل نشر و فراگیری علوم و فرهنگ اسلامی می‌باشند؛ به‌عنوان مثال، در ولایت بامیان و غزنی، در فصل 
زمستان، روحانی محل )ملّ( در مسجد یا حسینیه، به تعلیم و تربیت کودکان و نوجوانان می‌پردازند 
که در اصطلاح محلی )بامیان( به »بچّه‌خوانی« یاد می‌شود. مناطقی‌که ملّای دائمی ندارند، مردم محل 
با هزینه‌ی شخصی، فردی را بدین‌منظور استخدام می‌کنند. اما جای بسی تأسف است‌که امروزه این 
مکان‌های مقدس با داشتن چنین کارکردها و ویژگی‌های کم‌نظیر، در معرض بی‌رحمانه‌ترین حملات 
تروریستی قرار دارند؛ تیغ جهل و انحراف گروه‌ها و نحله‌های تحمیق، جایی‌ را هدف قرار داده‌اند که 
هم گذشته‌ی پر افتخار دارد و هم در شرایط فعلی مناسب‌ترین مکان برای تربیت و ترویج آموزه‌های 

دینی و دفاع از ارزش‌های اسلامی است. 

3. آثار حملات تروریستی بر مراکز فرهنگی- مذهبی در افغانستان
و  صهیونیزم  و  غرب  معنوی  و  مالی  حمایت  و  تحریک  با  داعش،  مانند  وهابی؛  تکفیری‌های 
بهره‌مندی از سرمایه‌های نفتی برخی کشورهای حاشیه‌ی خلیج و پول‌های هنگفتی‌که از طریق گرفتن 
مالیات، قاچاق، باج‌گیری و دیگر جرائم ضد بشری به دست می‌آورند، )نجات، 1394، ص184-176( 
هر روز امنیت و آرامش گوشه‌ای از سرزمین‌های اسلامی، از جمله افغانستان را با ارهاب، انفجار و قتل 
و غارت، برهم می‌زنند. یکی از تاکتیک‌های خطرناک این گروه‌ها، حمله‎ی انتحاری به مراکز مذهبی، 
فرهنگی و کشتن نمازگزاران و کودکان در نقاط مختلف افغانستان است. حال این پرسش مطرح است 
باشد؟  شیعیان، چه می‌تواند  به‌ویژه  مردم،  برای  این‌گونه حملات  اجتماعی  و  فرهنگی  پیامدهای  که 
واقعیت امر این است که پیامدهای فرهنگی و اجتماعی این‌گونه حملات، بسیار گسترده و عمیق خواهد 

بود که برخی از مهم‌ترین آن‌ها عبارتند از: 
1-3. ایجاد تفرقه 

از  ناشی  فرقه‌ای  مناقشات  ایجاد  برای  لازم  پتانسیل  که  منطقه  کشورهای  مهم‌ترین  از  یکی 
فعالیت‌های گروه‌های تروریستی را دارد، افغانستان است. )دلاور پوراقدم، 1385( با توجه به پیچیدگی 
و درهم‌تنیدگی قومیت و مذهب در این کشور، این دو مقوله می‌تواند همواره به‌عنوان عامل بالقوه‌ای 
برای ایجاد تنش و درگیری بین شیعه و سنی تأثیرگذار باشد؛ همان‌گونه که این مسأله می‌تواند در راه 
تحکیم وحدت و انسجام داخلی و هم‌زیستی مسالمت‌آمیز، مؤثر واقع شود. بنابراین، یکی از مهم‌ترین 
و آشکارترین پیامدهای حملات تروریستی بر مراکز فرهنگی و دینی، دامن زدن به تفرقه و اختلافات 

مذهبی در این کشور است. 
برای کسانی‌که درک درستی از حساسیت‌های قومی و مذهبی در افغانستان دارند، به‌خوبی قابل 
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تشخیص است که همواره اشخاص و گروه‌های تندرو مذهبی، اعم از القاعده و داعش، مانند سلف 
ناپاک خویش، برای ایجاد تفرقه و به‌منظور دستیابی به مقاصد شوم و خیالی خود، از مذهب استفاده‌ی 
ابزاری کرده و در تکفیر اهل ایمان و تخریب اماکن و قلع‌وقمع آن‌ها، تلاش نموده‌اند. امیر عبدالرحمن، 
به‌منظور تحکیم پایه‌های حکومت خود، با علم‌کردن مذهب، توانست هزاران تن از کوچی‌های سرگردان 
و مالداران متعصب را روانه‌ی هزاره‌جات کرده و دستان آن‌ها را به‌خون مردم مسلمان آن دیار و غصب 
اموال و زمین‌های‌شان و صدها جنایت دیگر، آلوده سازد )ریاضی، 1369، ص221( و زمنیه‌ی عذاب 
از مذهب  ابزاری  استفاده‌ی  دیگر،  تاریخی  نمونه‌ای  کند.  مهیاّ  را  پسینیان‌شان  و  غاصبین  ابدی خود، 
توسط افراطیون مسیحی در جهان غرب است؛ برای مثال، »بطروس زاهد« در حالی‌که پا برهنه بود، 
لباس زبِر پوشیده و صلیب بزرگی حمل می‌کرد، سوار بر الاغ در اطراف کشورهای اروپایی می‌گشت و 
برای مردم سخنرانی می‌کرد و آنان را می‌گریاند و شور مذهبی‌شان را برانگیخته و عطش آن‌ها را برای 

انتقام از مسلمانان شعله‌ور می‌کرد. )عبدالله عنان، 1373، ص130( 
جریان‌های  سران  که  است  انگیزه‌ای  بزرگ‌ترین  ریاست،  و  دنیا  طمع  که  است  واضح  بسیار 
تکفیری در کشورهای اسلامی را مانند رهبران کلیساهای مسیحی، وادار می‌کند تا برای تحریک مردم 
انفجار،  به‌خشونت، خودکشی،  را  امر خویش  افراد تحت  فرقه‌ای،  عوام و شعله‌ورساختن جنگ‌های 
افراد بی‌گناه و ده‌ها جنایت خوف‌ناک دیگر، ترغیب نمایند. »ابو مصعب زرقاوی« »با  به‌رگبار بستن 
اعلام جهاد علیه شیعیان، کلید موفقیت جریان تکفیری در جهان را، شیعیان می‌دانست. او معتقد بود، 
در صورت تحریک شیعیان به‌جنگ فرقه‌ای، می‌توان اهل‌تسنن غافل را بیدار کرد و به میدان کشانید.« 

)میراحمدی، 1393، ج2، ص371( 
مسئله‌ی  کرد،  مطرح  فتواهای سخیف می‌توان  و  اقدامات ضدبشری  این‌گونه  تحلیل  در  آنچه 
برای  فقط  بی‌گناه،  افراد  کشتن  و  انتحار  خشونت،  یعنی  است؛  ممکن  طریق  هر  از  اختلاف‌افکنی 
برجسته‌سازی تفاوت‌های مذهبی، تأثیر بر افکار عمومی سلفی‌ها و در نتیجه، دستیابی به اهداف مادی و 
سیاسی خود و سیطره‌ی فرهنگی و سیاسی دشمن، بر سرنوشت مردم در کشورهای اسلامی. تکفیری‌ها، 
مساجد را منفجر کرده و افراد بی‌گناه را می‌کشند تا خود را به‌ظاهر دلسوز اهل‌سنت نشان‌داده و حمایت 
آنان را به‌دست آورند و در نهایت راه را برای دستیابی به هدف‌های مادی و ضداسلامی خویش هموارتر 
میان شیعه و سنی می‌دانند و به‌هر صورت  اتحاد  از این‌رو، آن‌ها بزرگ‌ترین دشمن خود را  سازند. 
ممکن، سعی در جلوگیری از برقراری این اتحاد و خوش‌خدمتی به صهیونیزم غدّار و حامیان غربی‌اش 

دارند، هرچند که از طریق منفجرکردن مراکز فرهنگی و کشتن کودکان و نمازگزاران باشد. 
از این‌رو، کم اهمیت‌جلوه دادن حملات تروریستی علیه مراکز فرهنگی و مذهبی، یا ارجاع دادن 
ریشه‌های این حوادث را به سرچشمه‌های دیگر، مانند جلوگیری از نفوذ و دخالت جمهوری اسلامی 
ایران، یا عکس‌العمل در برابر لشکر فاطمیون و غیره، نشان از بی‌خبری از ماهیت و اهداف تکفیری‌ها 
و پیچیدگی کار این گروه‌های تروریستی- صهیونیستی است؛ کشتار و فتنه‌هایی که به‌نام مذهب اتفاق 
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می‌افتد، چیزی جز کینه، حسادت، زشتی و تفسیر نقشه‌های استعماری و صهیونیستی نیست. هدف 
تاریخ  و  تمدن  فرهنگ،  تخریب  مسلمانان،  پیوند  هم‌گسستن  از  و  تفرقه  ایجاد  وهابی،  تکفیری‌های 
مشغول  به‌خود  تا  کنند  تقسیم  کوچک‌تر  به‌دولت‌های  یا  را  آن‌ها  این‌که  و  است  اسلامی  شکوهمند 
باشند، یا می‌خواهند آتش جنگ در میان مسلمانان، تحت عناوین و اسم‌های مختلفی، هم‌چنان شعله‌ور 
و دشمنی میان‌شان شدیدتر )شریف الحسنی، 1393، ج4، ص404( و مردم در این آشوب و ناامنی، 
بدبخت و بدبخت‌تر باشند، یا این‌که تمام مسلمانان مطیع اندیشه‌ی وهابیت و پیروی گفتمان تکفیر و 

سیاست‌های استعمارگران غربی باشند. 
گرچه مدت‌هاست که حملات جریان‌های تکفیری، بیش‌تر متوجه غیرنظامیان و شهروندان شیعه 
مذهب می‌باشند، اما در دراز مدت هیچ‌گروهی به‌جز وهابی‌مسلکان، از تندباد خشونت تکفیری‌ها در 
امان نخواهد بود؛ برای مثال، عملکرد گروه‌های تکفیری در عراق، بیان‌گر این است که آن‌ها نه با شیعه 
سر سازش دارند و نه اهل‌سنتّ را بر می‌تابند؛ جریان‌های تکفیری به بهانه‌ی مبارزه با ارزش‌های تشیع 
و انهدام مظاهر شرک، درپی تخریب و منهدم‌ساختن شعایر، نشانه‌ها، فرهنگ و تمدن اسلامی‌اند؛ آن‌ها 
با تمام ارزش‌های اسلامی، از همه‌ی مذاهب دشمنی دارند. )علیوی لعیبی، 1393، ج4، ص125( لذا 
همه باید تلاش کنند تا از مذهب به عنوان ابزاری برای اهداف سیاسی استفاده نشود؛ هرکسی که غیرت 
افغانستانی دارد، چه سنی و چه شیعه، بایستی در برابر هر حرکتی که از آن رنگ و بوی تفرقه‌ی مذهبی 
و قومی می‌آید، با قوت بایستد و جلو هرگونه نفرت‌پراکنی را در این کشور بگیرند. همه باید توجه 
داشته باشند که جریان‌های تکفیری، مورد حمایت صهیونیزم و غربی‌ها قرار دارند و آنان با بهره‌برداری 
از فقر مردم و زندگی بدََوی برخی طوایف در افغانستان، این کشور را محل مناسبی برای رشد و فعالیت 

خود در نظر گرفته‌اند. 
براین اساس، در شرایط فعلی، اتحاد و زندگی مسالمت‌آمیز اقوام و مذاهب در کنار یکدیگر، 
و  هم‌گرایی  بدون  كه  به‌گونه‌اى  است؛  برخوردار  بسیاری  اهمیت  از  جامعه،  در  هماهنگى  و  همدلی 
انتظار صلح، آرامش و سازندگی نشست؛ چراکه  اقوام و مذاهب، مشکل می‌توان در  هماهنگی میان 
یکی از علل برهم‌زننده‌ی اتحاد و زندگی مسالمت‌آمیز، تشتتّ و اختلاف‌های قومی و مذهبی است؛ 
)آمدی، 1381، ص72(  الخِْلَفُ؛  يفُْسِدُهَا  المُْنْتظَِمَةُ  الُْمُورُ  امام‌على)ع( می‌خوانیم:  از  در حدیثی  چنان¬که 
»اختلاف )و کشمکش( كارهاى منظم و هماهنگ را، درهم می‌ریزد« و به نا بسامانى می‌کشاند. در جای 
دیگر نیز آمده است: »کسانی‌که به کشمکش پرداختند و به دشمنی با یکدیگر برخاستند، رشته‌ی الفت 
آنان بریده شود و تلخی سرانجام نکبت‌بار خود را بچشند، نیکی را بد دارند و بدی خوش بدارند.« 
دانه‌های  که  که وحدت همانند نخی  این است  بر  این سخنان، گواه  بی‌تا، ج1، ص812(  )ابن‌بابویه، 
تسبیح را گرد می‌آورد، آحاد جامعه را در کنار هم نگه می‌دارد و میان آن‌ها الفت و ارتباط عمیق و استوار 
برقرار می‌کند و جامعه را از پراکندگی مصون و دشمن را ناامید می‌سازد. )وطن‌دوست، 1388، ص21( 
این در حالی است‌که گروه‌های تکفیری که بر مبنای تفکرات سلفی‌گری و وهابیت شکل گرفته‌اند، 
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ضمن برخورداری از حمایت غربی‌ها و تفکرات ضددینی در بدنه‌ی دولت، با انجام حملات تروریستی 
و ایجاد رعب و وحشت، بیش‌ترین تلاش خود را وقف اختلاف‌افکنی بین شیعه و سنی کرده و با 
اقدامات علیه مراکز فرهنگی، خواسته یا ناخواسته، اهداف نهایی وهابیون و صهیونیست‌ها و حامیان 
غربی آن‌ها را دنبال می‌کنند که نتیجه‌ی شوم این‌گونه اقدامات، پراکندگی، چندپارچه‌شدن جامعه، ذلت 
مردم و تقویت حضور استکبار و در نتیجه، استیلای آنان بر ذخایر و سرمایه‌های طبیعی کشور است. 

2-3. ترویج اسلام‌هراسی و بدنام‌ساختن اسلام در سطح منطقه و جهان 
دیگر از پیامدهای حملات تروریستی گروه‌های تکفیری بر مراکز فرهنگی و خانه‌های امن‌الهی، 
بدنام‌کردن اسلام، ترسیم چهره‌ی سیاه، خشن و غیرواقعی از آن و دامن‌زدن به پدیده‌ی »اسلام‌هراسی«1  
است. اقدامات خشن و جنایت‌کارانه‌ی تروریست‌ها علیه مراکز فرهنگی، مذهبی نظیر حمله بر مسجد 
امام زمان)عج( و مرکز فرهنگی تبیان، علاوه بر موجّه‌جلوه‌دادن تداوم حضور غربی‌ها در افغانستان، باعث 
ایجاد وحشت در کشور و زشت‌نشان‌دادن چهره‌ی اسلام در جهان نیز می‌شود؛ این در حالی است که 
رفتار خشونت‌آمیز تکفیری‌ها علیه مردم، »با منطق اسلام سازگاری ندارد و ناشی از جهل و بی‌اطلاعی 
از قوانین اسلامی‌است.« )مزیو، 1393، ج4، ص363( در حقیقت، این گروه‌ها در خدمت سیاست‌های 
شیطانی استکبار غرب، صهیونیزم جهانی و برخی دولت‌های منطقه قرار گرفته‌اند. پدیده‌ی شوم تکفیر 
که برآمده از سلفی‌گری افراطی و تبلیغ وهابیت می‌باشد، )فیروزآبادی، 1393، ص29( علاوه بر ایجاد 
شکاف میان مسلمانان، به عاملی برای بدنام‌سازی اسلام و ترویج خشونت‌های دینی تبدیل شده است 

و چهره‌ی تاریک و سیاهی را از اسلام و مسلمانان، در سطح منطقه و جهان ارائه داده است. 
از سوی دیگر، برداشت‌های نادرست و افراطی از اسلام توسط گروه‌های تکفیری که موجب 
نفرت از مسلمانان در سراسر جهان می‌گردد، از جمله عوامل اسلام‌هراسی و دین‌ستیزی است و مورد 
بزرگ‌ترین  صاحب‌نظران،  به‌عقیده‌ی  می‌گیرند.  قرار  صهیونیستی  و  استکباری  نظام‌های  بهره‌برداری 
مشکل جریان‌های تکفیری این است که به‌دین، به‌صورت قشری و سطحی می‌نگرند و به‌عمق اسلام و 
ابعاد اجتماعی آن توجهی ندارند و در واقع، به‌جای این‌که دین خود را از پیامبر)ص( بگیرند، از ابن‌تیمیه 
گرفته‌اند. آنان در عقاید خود به‌صورت گزینشی عمل کرده و از توجه به‌تمام مدارک و اسناد در آیات 
و روایات پرهیز می‌کنند، آیات قرآن را بدون توجه به آیات دیگر و استدلال منطقی، تنها از دیدگاه 

خودشان تفسیر کرده و آن‌را با خشونت تمام، به‌مرحله‌ی اجرا می‌گذارند. )هرسیج، 1392، ص190( 
گروه‌های تکفیری وهابی که به‌طور عموم از جوانان ماجراجو، کم‌سواد و فقیر تشکیل شده‌اند، 
با تفسیر ظاهرگرایانه از برخی آیات، بسیاری از اعمال مسلمانان؛ هم‌چون زیارت قبور، توسل به اولیاء 
خدا، شفاعت‌خواستن از آنان و گنبدسازی، را مغایر توحید دانسته و اقدام‌کنندگان به این امور را به 
اسلامی،  مذاهب  میان  در  این‌رو  از  1393، ص53-50(  )فیروزآبادی،  می‌دهند؛  نسبت  شرک  یا  کفر 
1392، ص190(  )هرسیج،  ندارد.  وجود  وهابیت  از  اندیش‌تر  ساده  و  قشری‌تر  و  متحجرتر  فرقه‌ای 
1. اسلام‌هراســی مفهومــی اســت کــه بــه تــرس و پیــش‌داوری و تبعیــض غیرعقلانــی در برابــر اســام و مســلمانان اشــاره دارد. 
ســابقه‌ی ایــن اصطــاح بــه دهــه‌ی 1980 میــادی بــاز می‌گــردد، امــا پــس از 11 ســپتامبر 2001، اســتفاده‌ی بیش‌تــری از آن 

شــد. )هرســیج، 1392، ص241(
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پیداست که چنین سطحی‌نگری و خشک مقدسی غیرعلمی و بدعت‌گذاری در دین، باعث می‌شود تا 
آنان هم سیاست خشونت را در پیش بگیرند و هم در مسیر دیپلماسی امریکا و نقشه‌های مزورانه‌ی 
صهونیسم، به‌منظور بدنام‌کردن اسلام و تضعیف مسلمانان گام بردارند. عدم سیراب‌شدن این جریان‌ها 
از سرچشمه‌ی زلال وحی و ناآگاهی‌شان از ارزش‌ها و تعالیم اصیل اسلامی، آن‌ها را در زمره‌ی اسباب 
اصلی خشونت و منبع شکل‌گیری تروریسم قرار داده است؛ )مزیو، 1393، ج4، ص364( این چیزی 
است که چهره‌ی تاریک و خشنی را از اسلام و مسلمانان ارائه داده است؛ در حالی‌که اسلام خود دین 
حِيمِ می‌باشد  حْمنِ الرَّ ِ‏ الرَّ رحمت و هدایت است )بقره، 185؛ اسراء، 9( و سرآغاز قانونش آیه‌ی بسِْم‏ِ اللَّ
ُ يدَْعُوا  که برخلاف پندار تکفیری‌ها، بشر را به‌صلح و سلامتی دعوت می‌کند، نه خشونت و کشتار: وَ اللَّ
لام؛ )یونس، 25( دینی‌که خداوند هدف یا عنوان رسالت پیامبرش را رحمت قرار داده است؛  إلِى‏ دارِ السَّ
)انبیاء، 107( پیامبری که هرگز خشن و تندخو نبود )توبه، 128( و دارای اخلاق عظیم است. )قلم، 4( 
اگر بخواهيم براي گروه‌های تکفیری، نمونه‌اي در تاريخ اسلام بیابیم، بايستی سرگذشت خوارج 
با ادعای ایمان و  در زمان حکومت امام علي)ع( را مورد مطالعه قرار دهیم. خوارج کسانی بودند که 
از  راه  این  در  و  کردند  علم  قد  مسلمین،  خلیفه  سازنده‌ی  برنامه‌های  مقابل  در  اسلام،  به  دلبستگی 
هیچ‌گونه خشونت و شرارتی که در توان داشتند، فروگذار نکردند. آنان عابدان و زاهدانی بودند بسیار 
»قسی‌‌القلب« که با تمام وجود، دنیادوست بودند و دین را راه رسیدن به دنیا و ابزاری برای به‌دام‌انداختن 
و فریب دادن مردم قرار داده بودند. دنیا و کسب مال و دستیابی به‌غنایم، یکی از اهداف خوارج در 
جنگ‌ها بود )عاملی، 1378، ص419( و شیطان نیز کارهای آنان را چنان برای‌شان زینت می‌داد که گمان 
می‌کردند به‌طور حتم، پیروز خواهند شد. )عاملی، 1378، ص515( عملکرد خوارج در زمان حکومت 
امام علی)ع( و تکفیری‌های وهابی در عصر ما، بیانگر این واقعیت است که انسان وقتی به قدرت برسد و 
ادوات نظامی و جنگی در اختیار داشته باشد، در حالی که از سرچشمه‌ی زلال معارف اسلامی سیراب 
ناب آن رشد نکرده و مفهوم واژه‌هایی چون: جهاد،  مفاهیم  افکار، اصول و  نشده و در چهارچوب 
شهادت و اجر و ثواب را به‌درستی نفهمیده باشد، مشکلات فراوانی را برای جامعه به‌وجود می‌آورد. 
امروزه، نادانی، قشری‌نگری، ساده‌لوحی و خشونت تکفیری‌ها موجب شده است که آنان در معرض 
نیرنگ‌ها و سیاست‌های شیطانی قرار گرفته و در دام توطئه‌ها و فتنه‌های دشمنان اسلام بیفتند )الخشن، 

1390، ص193( و دشواری‌هایی را برای مسلمانان ایجاد کنند. 
حمله  و  فرهنگی  مراکز  منفجرکردن  و  بیگانگان  دست  آلت  ترویست‌ها  گفت،  باید  این‌رو  از 
و  اسلام  چهره‌ی  نشان‌دادن  زشت  به‌منظور  صهیونیزم،  و  غرب  استکبار  تحریک  با  نیز،  به‌مساجد 
بدنام‌ساختن مسلمانان صورت می‌گیرد؛ حتی نام‌های گروه‌های تروریستی- تکفیری که منسوب به اسلام 
است نیز، تصادفی نیستند، بلکه علت گزینش این نام‌ها،  نیت‌های پلید و خصمانه، به‌منظور بدنام‌کردن 
اسلام است. در واقع علت نام‌گذاری این گروه‌ها، لکه‌دارکردن شهرت اسلام، زشت جلوه‌دادن مبانی آن 
و بر تن کردن پوششی سیاه بر دین است، تا مردم از آن برَِمَند و شور و اشتیاق مسلمانانی که به اسلام 
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گردن نهاده‌اند، خاموش شود. حتی برخی گروه‌های تکفیری »برای پیروان خود قتل و کشتار نفس را 
که خداوند حرام کرده، حلال می‌دانند، و ربودن زنان و ارتکاب اعمال زشت را هم‌چون جهادالنکاح، 
روا و مباح می‌دانند و به پیروان خود اجازه می‌دهند بسیاری از محرّمات؛ همانند نوشیدن خمر، مصرف 
مواد مخدر و ارتکاب اموری را که از آن‌ها نهی شده‌اند، انجام دهند؛ با این حجت و بهانه که برای ما 

چیزی مجاز است که برای غیر ما مجاز نیست!«. )کیوه، 1393، ج4، ص83( 
همانند  مختلف؛  کشورهای  در  تکفیری  گروه‌های  سوی  از  انجام‌شده  اقدامات  نوع  بنابراین، 
اسلام  بدطینت  دشمنان  که  است  آن  از  حاکی  مذهبی  فرهنگی-  مراکز  کردن  منفجر  و  افغانستان، 
رسانه‌ها  از طریق  بی‌گناه  مردم  کشتار  و  مشمئزکننده  دادن صحنه‌های رقت‌آور،  نشان  با  می‌خواهند، 
ارائه  افکار عمومی جهان  از اسلام و مسلمانان در نزد  و فضای مجازی، تصویر خشن و غیرانسانی 
بنابراین،  دهند و اراده‌ی دینی نوجوانان و جوانان را سست کرده و اعتقادات آنان را متزلزل سازند. 
ترویج  و  اسلام  بدنام‌کردن  برای  صهیونیزم،  و  غربیان  دست  ابزار  دقیق  به‌طور  تکفیری  جریان‌های 

پدیده‌ی اسلام‌هراسی و دین‌ستیزی است. 
3-3. هموارشدن راه برای تهاجم فرهنگی 

افغانستان،  در  فرهنگی-مذهبی  نهادهای  بر  تروریستی  پیامدهای حملات  و  آثار  از  دیگر  یکی 
هموارشدن راه برای هجوم فرهنگ مبتذل غرب و فراهم‌شدن زمینه برای تخریب معنویت و استحاله‌ی 
فرهنگ بومی-اسلامی در این‌کشور است. در میان نهادهای فرهنگی-مذهبی، مساجد مؤثرترین مراکز 
امن، جهت تجمع مردم و نشر فرهنگ اسلامی  تقریبا  پایگاه  تهاجم فرهنگی هستند و یک  با  مقابله 
به‌شمار می‌آیند؛ از این‌رو، تخریب آن‌ها یکی از اهداف دشمن، برای ضربه‌زدن به‌نظام فرهنگی، اجتماعی 
و اعتقادی ما است. با نگاهی به‌تاریخ اسلام می‌توان مطمئن شد که نهادهایی مانند مساجد، به‌عنوان 
پاک‌ترین و کم‌خرج‌ترین نهاد، همواره مدافع ارزش‌های معنوی و محل فراگیری آموزه‌های اسلامی و 
پاسخگویی به‌مسایل دینی، فرهنگی- اجتماعی و حتی مشکلات اقتصادی و برطرف کننده‌ی نیازهای 
مسلمانان بوده است و همواره زمینه‌های تعاون اجتماعی بین آنان را فراهم می‌آورده و قدرت مسلمین 
تا قرن نوزدهم میلادی،  به‌نمایش می‌گذارده است، به‌گونه‌ای که »حکایت مسجد  انسجام آن‌ها را  و 
حکایت هم‌پیمانی و هم‌زبانی معنا و فرهنگ در بستر جامعه بوده و نظام معرفتی جامعه برخاسته از نظام 

معنایی مسجد بود.« )رستگاری، 1387، ص41( 
تضعیف  صدد  در  و  پی‌برده  آن  جایگاه  و  به‌نقش  دیرباز  از  نیز،  اسلام  دشمنان  این‌میان  در 
زمینه‌سازی‌هایی  آن،  از  مردم  بیگانه‌ساختن  و  برای غفلت  و  برآمده‌اند  مکان مقدس  این  کارکردهای 
کرده‌اند؛ )عرشی‌نیا، 1387، ص42( که نمونه‌ای بارز آن را بارها در افغانستان مشاهده کرده‌ایم. دشمنان 
مکتب اهل‌بیت)ع(، با حمایت استکبار و صهیونیزم، با انجام‌دادن حملات تروریستی علیه مساجد، سعی 
دارند از حضور اهل ایمان در مساجد جلوگیری به‌عمل آورده و از آثار سازنده‌ی آن‌ها بکاهند؛ زیرا 
کاهش یا عدم حضور مردم، به‌ویژه جوانان در مساجد، در درازمدت به بیگانگی و فاصله‌گرفتن آنان از 
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فرهنگ غنی اسلام، منجر خواهد شد. وقتی حملات تکفیری‌ها مانع حضور مردم در مساجد و مراکز 
اجتماعی و ماهواره‌ای روی می‌آورند؛ در  به شبکه‌های  نیازهای خود،  برای رفع  فرهنگی شد، آن‌ها 
چنین شرایطی، جامعه بیش‌ازپیش در معرض تهاجم فرهنگ‌های ضداسلامی قرار گرفته و به ارزش‌ها 
و الگوهای دینی و ملی خویش بی‌تفاوت می‌گردند و سرانجام به‌الگوهای که فردگرایی، خودکم‌بینی، 
بلهوسی، مصرف‌گرایی، بی‌بندوباری، فحشاء و تسلیم‌پذیری را تبلیغ می‌کنند، گرایش پیدا خواهند کرد. 
بنابراین، از آنجایی‌که در شرایط فعلی، مراکز فرهنگی به‌ویژه مساجد، بهترین و با صرفه‌ترین 
نهادها برای ترویج فرهنگ غنی اسلامی و سنت نبوی)ص( و منش أئمه)ع( هستند؛ هم‌چنین محل مناسیی 
برای آشنایی مردم، به‌‍‌ویژه جوانان، با خطرات فرهنگ غرب می‌باشند. در صورتی‌که مردم با ارزش‌ها 
و فرهنگ بومی- اسلامی خویش آشنایی داشته باشند و علما در مساجد و مراکز فرهنگی برای تقویت 
بنیه‌ی این ارزش‌ها، مانند فرهنگ عاشورا، اقدامات شایسته و بایسته را انجام دهند و نسل جدید را 
از اهداف و نقشه‌های دشمنان و عوامل آن‌ها آگاه سازند، هرگز اهل ایمان به آسانی در دام پلید آنان 
نخواهند افتاد؛ چرا که از عوامل اساسی انحراف، بدبختی و اسارت مسلمان، ناآگاهی آنان از عواقب و 
آثار پلید نقشه‌های دشمن و غفلت از ارزش‌ها و فرهنگ غنی و اصیل خودی است. )عرشی‌نیا، 1387، 

ص43(
به‌گواه تاریخ، آسیب‌ها و ظلم‌های فراوانی از ناحیه‌ی کج فهمی، بی‌بصیرتی و غفلت مسلمانان 
از ارزش‌های دینی از یک‌سو، و ترفندهای گوناگون دشمنان اسلام از سوی دیگر، بر پیکره‌ی اسلام 
انحراف‌های  گرفتار  مسلمانان  و  مظلومیت‌ها  دچار  مؤمنان  رهگذر،  این  از  است؛  وارد شده  تشیع  و 
بسیاری شده‌اند. تهاجم فرهنگی، سلب رسالت واقعی مساجد و در نتیجه عدم آگاهی امت اسلامی از 
وظایف خود، به‌گونه‌ای انجام شد که مسلمانان کشتن امام حسین)ع( را عبادت دانستند و خاندان پاک 
رسول‌الله)ص( را در شام خارجی خواندند. نماز شب خواندند و قرآن ختم کردند، اما در کربلا خون خدا 
را حلال و یزید را خلیل‌الله و لشکریان او و این زیاد را لشکر خدا دانستند. )عرشی‌نیا، 1387ص42-
43(. »پنجاه سال بعد از وفات پیغمبر، کار کشور اسلامی به‌جایی رسید که مردم مسلمان، از وزیرشان، 
امیرشان، سردارشان، عالم‌شان، قاضی‌شان، قاری‌شان و اجامر و اوباش‌شان، در کوفه و کربلا جمع شدند 
و جگرگوشه‌ی پیغمبر را با آن وضع فجیع به‌خاک و خون کشیدند!«. )Khamenaei.ir، 12 فرودین1397(
امروزه نیز، تکفیری‌ها، با رفتار جنایت‌کارانه‌ی خود می‌کوشند، تا از حضور مردم در مساجد و 
مراکز فرهنگی جلوگیری کرده و مؤمنین را به‌سوی نوعی بی‌خبری یا سطحی‌نگری افراطی سوق دهند. 
آن‌ها در تلاشند تا رسالت‌های اصلی مسجد که همان بصیرت‌افزایی، ترویج فرهنگ ایثار و شهادت‌طلبی 
و ظلم‌ستیزی هستند، از آن سلب گردیده و مسجد دیگر محل ترویج فرهنگ و باورهای که مبتنی بر 
اصول و عناصر مثبتی چون: شجاعت، ایثار، ظلم‌ستیزی، قناعت، عزت نفس، ساده‌زیستی و پاک‌دامنی 
امام  و  پیامبراکرم)ص(  نظیر  به‌الگوهای  تأسّی  برای  مکانی  و  معنوی  ارزش‌های  منادی  و  نباشد  است، 
حسین)ع( محسوب نشود. وقتی پایه‌های فرهنگ اسلامی بر اثر عدم آگاهی مردم از یک‌سو و تبلیغات 
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گسترده‌ی دشمن از سوی دیگر، متزلزل شد، به‌طور طبیعی اموری مانند: خودکم‌بینی، احساس حقارت، 
پذیرش  با  می‌آید؛  پدید  فرهنگی  خودباختگی  نهایت  در  و  تسلیم‌پذیری  بی‌بندوباری،  تجمل‌پرستی، 
فرهنگ بیگانه، بازار فروش کالای فرهنگی و مصرفی آن، برای همیشه، به‌وجود آمده و نیروی ابتکار 
و مهم‌تر از همه، هویت فرهنگی و ملی، مورد هجوم قرار می‌گیرد و اعتماد مردم، به‌ویژه نسل جوان، 
به اصول اسلامی از بین خواهد رفت. در چنین شرایطی به‌طور طبیعی، پای‌بندی به اصول اخلاقی و 
و  تمدن  نشانه‌ی  مبتذل غرب،  فرهنگ  پذیرش  انحطاط و جمود فکری و  نشانه‌ی  باورهای مذهبی، 

پیشرفت تلقی می‌شود. )سیدنژاد، 1380 بهمن، ص31( 
بنابراین، یکی از مهم‌ترین خطرهای‌که مردم افغانستان را تهدید می‌کند، تهاجم فرهنگی است که 
از ناحیه‌ی غرب و صهیونیزم به سرکردگی امریکا و با روش‌های مختلف، صورت می‌پذیرد. دشمنان 
اسلام با برنامه‌ریزی‌های فریب‌کارانه و استفاده از رسانه‌های تبلیغاتی گوناگون از یک‌سو، و شناسایی 
نقاط ضعف و اختلافات موجود در میان اقوام و تجهیز و تحریک مهره‌های نفوذی خود؛ نظیر گروه‌های 
بومی،  فرهنگ  هزینه،  کم‌ترین  با  و  نامرئی، حساب‌شده  به‌صورت  از سوی‌دیگر، می‌کوشند  تکفیری 
باورهای دینی و ارزش‌های معنوی مردم را هدف قرار دهند؛ هدف‌قرار گرفتن مراکز فرهنگی و دینی از 
سوی جریان‌های انحرافی، یکی از راهبردهای شیطانی آنان است؛ چراکه این مراکز، تریبون‌های بسیار 
قوی در مواجه با نیرنگ‌های استکباری و فرقه‌های انحرافی هستند. مساجد، مراکزی هستند که می‌توانند 
به‌صورت آزاد و مردمی، برای مقابله با هجمه‌های فرهنگی و تحرکات دشمن، اقدام کنند و در ایام 
مختلف، اصول و مبانی اعتقادی اصیل اسلامی را تبیین و دفاع از ارزش‌های دینی را به‌طور گسترده و 

عمیق، در دستور کار قرار دهند. 
4-3. تضعیف باورهای دینی و کاهش پای‌بندی به ارزش‌های مذهبی 

باورهای دینی و ارزش‌های مذهبی در جوامع اسلامی از جایگاه ویژه‌ای برخوردارند و مایه‌ی 
هم‌بستگی توده‌ها در برابر تهدیدها و توطئه‌های خارجی به‌شمار می‌آید. در این میان، حضور مردم در 
مساجد به‌عنوان یک مکان معنوی، بخشی از ارزش‌ها و به نوبه‌ی خود، جزئی از فرهنگ اسلامی است. 
خاستگاه  فرهنگی–مذهبی،  مراکز  نماد  بارزترین  به‌عنوان  مسجد  تابستان، ص48(   1394 )میرفردی، 
از  بسیاری  اسلام،  تاریخ  طول  در  می‌باشد.  اسلامی  ارزش‌های  ترویج  و  حفظ  محل  و  افراد  تربیت 
شخصیت‌های بزرگ از دل همین مساجد برخاسته و خدمات بسیار ارزشمندی را به‌دین و جامعه ارائه 
داده‌اند. مسجد از بدو تأسیس، علاوه بر این‌که پایگاه دینی و محل پرستش خداوند بوده، مهم‌ترین 
اعلم،  نیز محسوب می‌شده )برومند  کانون فعالیت‌های فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و علمی مسلمین 
از  اطلاع  با  استکباری  نظام‌های  است.  بوده  اسلامی  ارزش‌های  اشاعه‌ی  زمینه‌ساز  و  ص7(   ،1384
این امر، از طریق حمایت از گروه‌های تروریستی و منفجرکردن مراکز فرهنگی، به‌طور خاص درپی 
سست‌کردن ارزش‌های معنوی و آموزه‌های دینی در جامعه هستند و می‌کوشند با ایجاد اختلاف، همراه 
با گسترش اندیشه‌های ضد ارزش‌های اسلامی، خودفراموشی دینی و تاریخی را در ذهن مردم، به‌ویژه 
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نسل جوان نهادینه سازند. )صادقی، 1381، ص98( 
تکثر قومی- مذهبی از شاخصه‌های بافت جمعیتی افغانستان است. دشمنان اسلام با آگاهی از 
این ویژگی و بهره‌برداری هدفمند از ابزارهای فرهنگی، هم‌سو با حمایت مادی و معنوی از جریان‌های 
تفاوت‌های  برجسته‌سازی  و  اقوام  میان  تنش  ایجاد  با  تا  کرده‌اند  برنامه‌ریزی  سلفی‌گری،  و  افراطی 
بین شیعه و سنی، از تداوم و گسترش ارزش‌های اصیل اسلامی، در جامعه، به‌خصوص میان جوانان 
از اهداف حملات تروریستی علیه  از این‌رو، یکی  تحصیل‌کرده‌ی پیروان مذاهب، جلوگیری نمایند؛ 
مراکز فرهنگی، مذهبی و کشتار نمازگزاران، ایجاد بدبینی در جامعه و تضعیف اعتقادات و باورهای 
دینی است. تحریف یا زیرسؤال‌بردن ارزش‌هایی مانند: ایمان، نماز، فرهنگ ایثار و شهادت، ظلم‌ستیزی، 
دین‌مداری و روحیه‌ی هم‌گرایی و نوع‌دوستی که خاستگاه اصلی آن‌ها مراکز دینی- فرهنگی هستند 
و بیش‌تر از منابر و مأذنه‌های مساجد به سمع و نظر مردم می‌رسند، موجب نفرت‌پراکنی، بدگمانی و 
سوء تفاهم بین شیعه و سنی خواهد شد و مانع آشنایی آنان با منطق یکدیگر می‌شود؛ در حالی‌که این 
ارزش‌ها، هرکدام می‌تواند به‌سهم خویش، مایه‌ی هم‌گرایی در جامعه و مانع پیش‌برد اهداف دشمنان و 

سیطره‌ی فرهنگی و سیاسی آنان بر جامعه باشد. 
و  باورها  تضعیف  پی  در  یک‌سو  از  دینی،  مراکز  علیه  حملات  انجام  با  تکفیری  گروه‌های 
ارزش‌های اصیل اسلامی در جامعه هستند؛ چراکه جامعه‌ی تهی از این ارزش‌ها، بستر مناسبی برای 
رشد و گسترش نفوذ آن‌ها و تهاجم فرهنگی غرب خواهد بود و از سوی دیگر، قصد دارند با ایجاد 
تردید در اصول، فروع و معتقدات شیعیان، طبقه‌ی تحصیل‌کرده‌ی اهل‌سنت را از حقایق و واقعیت‌های 
مکتب تشیع دور نگهدارند؛ زیرا مراکزی مانند مساجد که از پشتوانه‌ی تاریخی درخشانی برخوردارند، 
می‌توانند با بهره‌مندی از ظرفیت‌های خود و قدرت رسانه‌ای موجود، ارزش‌های معنوی و درون‌مایه‌ی 
اسلام ناب را به‌روشنی، نه تنها برای شیعیان بلکه در سطح کشور و حتی جهان، تبلیغ کنند و توده‌ها 
را نسبت به ترفندهای استکبار و صهیونیزم و تفکرات و آموزه‌های جریان‌های تکفیری، آگاه سازند. 
هنگامی‌که توده‌ها، به‌ویژه جوانان اهل‌سنت، نسبت به پوچ و غیرعقلانی‌بودن این طرز فکرها و فتواها، 
آگاهی پیدا کنند، بیش از پیش حساب‌شان را از جریان‌های تکفیری- وهابی جدا ساخته و کم‌تر خود را 
به دامان آنان می‌اندازند؛ بدین‌سان، رابطه‌ی خویش را با اهل‌تشیع بهبود بخشیده و نسبت به معتقدات 
و ارزش‌های شیعیان شناخت پیدا می‌کنند. »این شناخت به‌مثابه‌ی پرتو نوری است که به اهل‌سنت و 
حتی وهابیون کمک می‌کند تا حقیقت تشیع را لمس کرده و چشم و گوش بسته هرچه را که به شیعیان 
نسبت داده می‌شوند، نپذیرند.« )هرسیج، 1392، ص93( در چنین حالتی، دیگر جایی برای اندیشه‌های 

گروه‌های تکفیری و حضور شیطانی حامیان پلیدشان باقی نخواهد ماند. 
بنابراین، عمده‌ترین هدفی را که جریان‌های تکفیری از حملات تروریستی علیه مراکز فرهنگی 
اسلامی،  اصیل  ارزش‌های  به  پای‌بندی  کاهش  و  دینی  باورهای  تضعیف  می‌کنند،  دنبال  مذهبی، 
سست‌کردن اراده‌ی مردم و متزلزل‌ساختن اعتقادات جوانان تحصیل‌کرده، هم‌چنین تشدید شکاف میان 
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تشیع و تسنن و در نتیجه عدم تعامل پیروان مذاهب با یکدیگر است؛ زیرا با گسترش مناقشات فرقه‌ای 
نیز، در  و تنش‌های مذهبی در جامعه، باورها و اندیشه‌های متضاد، شک و تردیدها و گزافه‌گویی‌ها 
باره‌ی ارزش‌های دینی مطرح می‌گردد. در نتیجه مردم، به‌ویژه نسل‌جوان به تضاد فکری دچار می‌شوند. 
بدین‌سان، جایگاه مذهب و ارزش‌های آن، به‌عنوان راهنمای زندگی سعادت‌بخش، در نظر مردم کاهش 
می‌یابد )صادقی، 1381، ص98( و تعامل مسلمانان در چارچوب ارزش‌های مذهبی به‌میزان بسیاری 
کاسته می‌شود و سرانجام ارتباط، هم‌دلی در جامعه و هم‌بستگی و پایداری در راه عقیده از بین می‌رود. 

5-3. تضعیف کارکرد آموزشی-تربیتی مساجد 
هرچند مساجد در ابتدا تداعی‌کننده‌ی نماز، دعا  و مراسم‌های دینی و مذهبی هستند، امّا علاوه 
نیز می‌باشند  از مراکز مهم فرهنگی، کانون تعلیم و تربیت و فعالیت‌های آموزشی  این‌ها، مساجد  بر 
و همواره محل تشکیل کلاس‌های درس و بحث‌های علمی بوده‌اند. مساجد از ابتدا کارکرد آموزشی 
داشته و ترویج فرهنگ و تربیت، بخش جدایی‌ناپذیر کارکرد و رسالت آن‌ها به‌شمار می‌رود و »منبر« 
نمادی از وجه آموزشی- تربیتی مسجد است. پیامبراکرم)ص( بر کُنده‌ای از چوب و معمولا بر فراز منبر 
در مسجد می‌نشست و به‌بیان احکام، معارف دینی و آموزش مسلمانان می‌پرداخت. )شایگان، 1389، 

ص19( 
به‌بیان دیگر، روزگاری، مساجد یگانه پایگاه مهم آموزشی در کشورهای اسلامی به‌حساب می‌آمد 
و در غیر اوقات نماز، حکم مدارس فعلی را داشتند که مسلمانان در مراتب مختلف به فراگیری قرآن و 
علوم اسلامی می‌پرداختند. )آموزگار، 1390، ص73( بعُد علمی و آموزشی مسجد، از نگاه پیغمبراکرم)ص( 
به‌مراتب ارزشمندتر از جنبه‌ی دعا است؛ چنان‌که در روایتی می‌خوانیم، روزی رسول‌خدا به مسجد وارد 
شد در حالی‌که دو مجلس جداگانه در آن‌جا، برپا بود؛ گروهی در حال یاددهی و یادگیری علم بودند 
و جمعی نیز به‌دعا و راز و نیاز با خدا مشغول بودند. پیامبر)ص( فرمود: »هردو گروه به‌سوی نیکی گام 
برمی‌دارند؛ دسته‌ای خدا را می‌خوانند و گروهی نیز آموزش می‌بینند و نادانان را تعلیم می‌دهند؛ ولی 
این‌گروه )تعلیم و تعلّم( کار برتری انجام می‌دهد. من نیز برای آموزش‌دادن مبعوث شده‌ام.« آنگاه خود 

در میان گروهی‌که سرگرم تعلیم و تعلم بود، نشست. )مجلسی، 1403ش، ج1، ص206( 
این کارکرد، هم‌چنان تا آغاز قرن چهارم هجری، ادامه یافت. گرچه پس از آن، با ساخت مراکز 
آموزشی مدرن، به‌تدریج آموزش‌های رسمی به‌آن مراکز منتقل شد؛ ولی تعلیم و تعلّم قرآن و معارف 
اسلامی از راه تدریس، خطابه و منبر، هم‌چنان در مساجد ادامه یافت. )آموزگار، 1390، ص73( به‌نظر 
در  مشابه  موارد  از  متفاوت‌تر  کمی  افغانستان  مساجد  کارکردهای  و  رسالت  میان،  این  در  می‌رسد 
کشورهای دیگر است؛ چراکه با نگاهی گذرا به‌تاریخ مردم هزاره، درمی‌یابیم که مساجد از آغاز پیدایی 
تشیعّ تاکنون، به‌عنوان مهم‌ترین مرکز و مؤثرترین کانون جمعی و ابزار انتقال و اشاعه‌ی اندیشه‌ی والای 
اسلامی، از چنان اهمیت و نقشی برخوردارند که پاسداشت از آن‌ها، از مؤثرترین روش‌های پاسداری 

و حراست از اصل اسلام ناب و ارزش‌های مکتب اهل‌بیت)ع( تلّقی می‌گردد.
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از وقت خود را در مکاتب و محیط‌های آموزشی  امروزه که کودکان و نوجوانان بخش چشم‌گیری 
سپری می‌کنند و این مراکز، پس از نهاد خانواده، دومین نهاد تربیتی هستند و تأثیر بسیار عمیقی در 
وظایف  شایستگی  به  مراکز،  این  انسانی  کارگزاران  در صورتی‌که  دارند؛  ما  فرزندان  تربیت  و  تعلیم 
انسانی و اسلامی خویش را انجام دهند، و مسائل دینی به‌نحوی صحیح آموزش داده شوند، از جمله 
تلاش‌های ارزشمندی است‌که می‌تواند باری را از دوش خانواده‌ها بردارند و خانواده‌ها به‌سعادت و 
اقتصادی  امنیتی،  ابعاد سیاسی،  به‌ناتوانی دولت در  با توجه  اما  باشند.  امیدوار  فرزندان‌شان،  پیشرفت 
)شهیر، 1396، 17مهر(  آموزشی،  نظام  ناکارآمدی  و  مدارس  نامناسب  فرهنگی، هم‌چنین وضعیت  و 
نمی‌توان به‌کارایی این آموزشگاه‌ها، به‌خصوص در مورد آموزش معارف دینی، امید بست. اکنون این 
ارزش‌های  معارف و  پیدا کرده و  این وضعیت ورود  نهاد می‌تواند در  پرسش مطرح است که کدام 
اسلامی را به نسل جدید آموزش دهد؟ با توجه به شرایط فعلی کشور، مساجد، تنها مراکزی هستند که 
می‌توانند به‌صورت روزآمد، رایگان، آزاد، عمیق و نقّادانه، مبانی و ارزش‌های دینی را برای عموم مردم، 
به‌ویژه نسل جدید عرضه کرده و از اسلامیت جامعه دفاع کنند و همانند مساجد صدر اسلام، مروّج و 
مدافع آموزه‌ها و ارزش‌های دینی باشند؛ رسانه‌ای باشد برای نشر مبانی و اصول فرهنگ اصیل اسلامی. 
چنین نقش عظیم و تأثیرگذار، باعث شده است تا این مراکز معنوی، مورد توجه جدّی دشمنان 
و در معرض بی‌رحمانه‌ترین حملات تروریستی قرار گیرند. تکفیری‌ها جایی را هدف قرار داده‌اند که 
در شرایط فعلی، مناسب‌ترین مکان برای ترویج آموزه‌های دینی و دفاع از ارزش‌های آن است. آن‌ها با 
انجام‌دادن حملات وحشیانه بر مساجد، درپی تضعیف یا منحرف‌ساختن نقش و کارکردهای این مراکز 
عبادی-سیاسی هستند. تروریست‌های وهابی، با پشتوانه‌ی مادی و معنوی آل‌سعود و نیز حمایت غرب 
و اسرائیل، با حمله به‌مساجد و گسترش خشونت و ناامنی در کشور، درپی سست‌کردن اراده‌ی مردم 
و کاستن از توجه و اعتقاد آنان به مساجد و کارکردهای آموزشی-تربیتی آن‌ها می‌باشند. این گروه‌ها 
به تقلید از اسلاف مسلمان‌نمای خویش، درپی آن‌است تا مردم را جاهل، بی‌منطق، به‌دور از عقلانیت 
و انعطاف‌ناپذیر در برابر عقاید دیگران تربیت کنند و سطح فکری جامعه آن‌قدر پایین باشند که بدون 

تعقّل در راستای اهداف تندروانه‌ای آنان حرکت نمایند. )رضوانی، 1393، ص285(
به‌بیان دیگر، گروه‌های تکفیری در پی آن است که از نقش پررنگ مراکز فرهنگی-مذهبی مانند 
مساجد در انتقال معارف اصیل اسلامی و آموزه‌های دینی به‌نسل جدید، بکاهند و از طریق ایجاد ناامنی، 
راه‌های ورود مردم به‌خصوص جوانان، به این مراکز را محدود کرده و جامعه را از آموزه‌های ناب 
اسلامی محروم سازند؛ به‌طوری که مردم پس از مدتی، در جامعه باشند، ولی فرهنگ مدنی نداشته 
باشند، به‌جای این‌که عاقل و حساب‌گر باشند، تابع غریزه‌ی خویش بوده و مانند جاهلان متعصب، سعی 
در پیش‌برد اهداف خود از طریق حرکت‌های تروریستی و خشونت‌آمیز داشته باشند. این خطری بسیار 
بزرگی است‌که باید متولیان و عالمان دینی از طریق مساجد و دیگر مراکز فرهنگی مردم را آگاه سازند 

و از مساجد به‌عنوان مهم‌ترین پایگاه آموزشی و تربیتی حراست و حفاظت نمایند. 
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ناگفته پیداست که پیامدهای حملات تروریستی تکفیری‌ها بر این مراکز، به مواردی‌که ذکر شد، خلاصه 
نمی‌شود؛ بلکه این‌گونه حملات پیامدهای دیگری نیز دارد که به‌دلیل محدویت این نوشتار از طرح 
آن‌ها خودداری گردیده است؛ که عبارتند از: 1( از بین‌بردن حساسیت نسبت به‌تخریب آثار فرهنگی 
و اسلامی؛ 2( مشروعیت‌بخشیدن به اهانت‌های بیش‌تر علیه مقدسات اسلامی؛ 3( حضم‌شدن جوانان 
مقیم کشورهای غیراسلامی به فرهنگ غرب؛ 4( مشروعیت‌بخشی به نظام‌های استبدادی در سرکوب 

مردم و جنبش‌های اسلامی. 

4. راهکارها و پیشنهادات 
از آنجایی‌که عزم جدّی برای شناسایی و مقابله با گروه‌های تروریستی مانند داعش، در بدنه‌ی 
ارائه  که  پیشنهادهایی  و  راهکارها  14دلو(،   ،1396 مهر،  )خبرگزاری  ندارد،  وجود  افغانستان،  دولت 

می‌گردد، متوجه خود مردم و علمای آن‌هاست؛ این راهکارها را می‌توان این‌گونه بر شمرد: 
1-4. تبیین اصول و عقاید امامیه

نخستین راهکار برای مبارزه با گروه‌های تکفیری، بیان صحیح عقاید و معرفی اصول و دیدگاه‌های 
دادن  با  افراطی-تکفیری  است. جریان‌های  در سطح کشور  امامیه  تاریخی  و  اعتقادی، کلامی  فقهی، 
نسبت‌های ناروا و دروغین به‌شیعیان، قصد تخریب وجهه‌ی تشیعّ و دورنگهداشتن تشنگان حقیقت، 
از این مکتب را دارند؛ بنابراین، از اهم وظایف علمای دینی و مسئولان فرهنگی در زمینه‌ی مقابله با 
این‌گروه‌ها، ارائه‌ی تصویری شفاف، دقیق و در عین‌حال بسیار ساده، و واقع‌گرایانه، از مکتب تشیع و 
معرفی ابعاد وجودی و شخصیتی اهلبیت)ع( است. تردیدی نیست‌که بسیاری از برادران اهل‌سنت، گرفتار 
فهم و برداشت نادرستی از عقاید امامیه هستند؛ از این‌رو، معرفی اصول و عقاید تشیعّ باعث می‌شود 
که اولا: عوام شیعه در صورت مواجهه با اتهامات افراد وهابی‌مسلک، نه‌تنها تسلیم خواست آنان نشوند، 
بلکه به‌آن‌ها اجازه‌ی شبه‌افکنی و ایجاد تردید در معتقدات و ارزش‌های اصیل اسلامی را ندهد؛ ثانیا، 
در صورت آگاه‌شدن اهل‌سنت از واقعیت‌ها و حقایق مذهب امامیه، بسیاری از سوء تفاهم‌های موجود، 

برطرف شده و عرصه برای فعالیت گروه‌های تکفیری تنگ خواهد گشت. 
2-4. تقویت ارزش‌های اسلامی

هرجامعه‌ای، میراث‌دار سنت‌ها و اصول پذیرفته‌شده‌ای است که مردم آن جامعه به آن‌ها علاقه‌مند 
بوده و حفظ آن‌ها، عامل وحدت است. )دفتر مطالعات و پژوهش‌های مربوط به‌امور مساجد، 1389، 
ص128( جامعه‌ی افغانستان نیز، دارای ارزش‌ها و اصولی است که می‌توان از آن‌ها به‌عنوان ارزش‌های 
دیگر،  به‌بیان  است.  هم‌بستگی  و  مؤلفه‌های وحدت  از  آن‌ها،  و حفظ  پاسداری  که  کرد  یاد  مشترک 
میان معیارهای فکری، اصول و فروع شیعه و سنی، اشتراک‌های بسیاری وجود دارد که از عناصر مهم 
هم‌گرایی دینی در این‌کشور به‌شمار می‌آید؛ یعنی با تقویت ارزش‌هایی‌که در میان دو مذهب از نقش 
ی‌کسانی برخوردارند، می‌توان زمینه‌ی وحدت و هم‌دلی را در میان اقوام در سطح کشور، فراهم آورد. 
برخی از این اصول و ارزش‌ها عبارتند از: توحید، عبادت برای خدا، مسجد، نماز جمعه، شهادت، ایثار، 
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مقابله با دشمنان دین، میهن‌دوستی و دفاع از خاک، مبارزه با فحشاء و صیانت از هویت ملی-اسلامی. 
با تأکید روی نقاط مشترک و پرهیز از موارد خاص و اختلافی، می‌توان زمینه‌های وحدت و هم‌دلی را 
در جامعه پدید آورد؛ وحدت و هم‌گرایی میان شیعه و سنی، مهم‌ترین عاملی است‌که عرصه‌ی فعالیت 
گروه‌های تکفیری را محدود کرده و نقشه‌های شوم دشمنان را که حاضرند مساجد و مراکز فرهنگی را 

برای اختلاف‌افگنی میان مذاهب، منفجر کنند، نقش بر آب می‌سازد. 
3-4. برجسته‌سازی مرز میان اهل‌سنت و وهابیت

برخی افراد وهابی‌مسلک، این‌گونه وانمود می‌کنند که وهابیت همان اهل‌سنت است؛ در حالی‌که 
میان وهابیت و فرَِق چهارگانه‌ی اهل‌سنت، تفاوت فکری و نظری بسیاری وجود دارد. )پایگاه تخصصی 
از  در سراسر کشور،  اسلامی  اندیشمندان  است  این‌رو، لازم  از  و...، 1395/9/13(  پژوهشی  وهابیت 
طریق نشست‌ها و برگزاری سمینارها، به‌ویژه به‌صورت مشترک با علمای اهل‌سنت، ضمن بیان عقاید 
و اصول امامیه و پاسخ به اتهام‌های جریان‌های تکفیری، به تبیین اختلاف‌ها میان فرقه‌ی چهارگانه‌ی 
اهل‌سنت با وهابیت و برجسته‌سازی آن‌ها بپردازند؛ زیرا هویداکردن رابطه‌ی میان اهل‌سنت و وهابیت 
برای محصّلین و توده‌های مردم و تفکیک قائل‌شدن میان این دو، تا حدّ زیادی از گرایش جوانان سنی 
به‌وهابیت و افتادن آنان به‌دام جریان‌های تکفیری و هدررفتن خون‌شان، جلوگیری کرده و باعث کاهش 

خطرات ناشی از رشد این‌گروه‌ها در جامعه خواهد شد. 
4-4. درپیش‌گرفتن راه اعتدال

اعتدال و میانه‌روی است. در  امور و شئون زندگی، رعایت  از ارزش‌های ممتاز در تمام  یکی 
اسلام، افراط و تفریط در امور زندگی، به‌طور مکرر و مؤکد نکوهش شده و آن‌را از صفات جاهلان 
نادان،  انسان  طاً؛ »همیشه  مُفَرَّ اوَ  مُفرِطاً  الِّ  الجاهِلَ  امام علی)ع( می‌فرماید: لاترََی  دانسته است؛ چنان‌که 
یا افراط‌گر است و یا تفریط‌کننده.« )نهج‌البلاغه، حکمت70( اهل‌ایمان در شرایط فعلی، باید همواره 
هوشیار باشند و به‌یاد داشته باشند که چشمان تیزی در سراسر جهان بر روی اعمال و رفتارهای مذهبی 
آنان، دقیق شده‌اند و دشمنان اهلبیت و ملاهای وهابی، در پی بهانه‌جویی از اعمال مردم هستند. بنابراین، 
در مراسم‌های مذهبی، به‌ویژه عزاداری امام حسین)ع( به‌گونه‌ای رفتار نشود که موجب تضعیف مذهب 
امامیه شده و بهانه‌ای به‌دست تکفیری‌های وهابی بدهند. علماء بایستی ضمن بیان حقایق و پاسخ‌گویی 
به شبهات جریان‌های تکفیری، مردم را از خطر افراط‌گرایی مذهبی و ورود خرافه‌گرایی در دین، آگاه 
سازند و جوانان نیز، از انجام اعمالی‌که خوراک تبلیغات جریان‌های تکفیری می‌گردد و گاه ممکن است 
چهره‌ی دین را تخریب کنند بپرهیزند. هم‌چنین عالمان دینی بایستی اعتقاد برخی عوام به‌تقدس اشیاء 
و بوسیدن دیوار و حاجت‌خواستن از قبور اشخاص که بعضا هیچ ارتباطی با مذهب ندارند را، با زبان 

قابل فهم، نقد و برای مردم بیان کرده و شرایط، فلسفه و حقیقت توسل را برای آنان روشن سازند. 
5-4. استفاده از رسانه‌های جمعی

یکی از راهکارهای عملی برای مقابله با گروه‌های تکفیری در جامعه، استفاده از رسانه‌های جمعی 
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است؛ استفاده از این رسانه‌ها برای شفاف‌سازی عقاید امامیه، فرهنگ‌سازی وحدت و یکپارچگی و 
خنثی‌سازی توطئه‌های دشمن و پذیرش نظرات متفاوت در جامعه، هم‌چنین تأکید بر قداست و نقش 

مساجد در زنده‌نگهداشتن روح اسلامیت در جامعه، بسیار مهم است. 
6-4. انتخاب افراد شایسته به‌منظور حفاظت از مراکز فرهنگی-مذهبی

از آنجایی‌که برای مقابله با حملات تروریستی بر مراکز فرهنگی از جمله مساجد، نقش مردم 
در کنار نیروهای امنیتی حائز اهمیت بسیاری است. حافظان امنیت باید از میان افرادی برگزیده شود 
نیز،  مطلوبی  توان جسمی  از  و  داشته  کافی  آشنایی  نظامی  فنون  با  داشتن شجاعت،  اولا: ضمن  که 
برخوردار باشند؛ ثانیا: رفتارشان با مردم می‌بایست، توأم با ادب و احترام باشند؛ ثالثا: شئونات اسلامی 
روابط  نه  لحاظ شود،  آن‌ها  شایستگی  افراد،  انتخاب  در  است  بهتر  این‌اساس،  بر  نمایند.  مراعات  را 
امنیتی،  نیروهای  با  به‌نظر می‌رسد مشارکت مردم  متنفذین محل.  با وکلاء و  فامیلی و خانوادگی‌شان 
برای تأمین امنیت مساجد و عزادران حسینی در ایام محرم 1396 و 1397 شمسی، یک تجربه‌ی خوبی 
بود؛ اما خالی از نقاط ضعف هم نبود؛ مانند: ایستادن افراد کم سن‌وسال و گاه ناوارد به فنون نظامی در 
پست‌های ایست و بازرسی؛ یا برخورد تند و غیرمؤدبانه‌ای آنان با عابرین، یا برخوردارنبودن از اسلحه‌ی 

مناسب. این‌ها از مواردی هستند که نباید از آن‌ها اغماض شود. 

جمع‌بندی و نتیجه‌گیری 
این مقاله کوششی بود در جهت بررسی آثار و پیامدهای حملات گروه‌های تروریستی–تکفیری 
بر مراکز فرهنگی–مذهبی در افغانستان که با اتکاء به‌منابع مکتوب و برخی مشاهدات نگارنده انجام 
شد. به‌همین منظور پس از تعریف مفاهیم و اشاره به جایگاه مسجد به‌عنوان کارآمدترین مرکز فرهنگی، 
پیشنهاد به‌منظور مقابله‌ی فرهنگی  ارائه‌ی چند راهکار و  با  نیز  پایان  به اصل بحث پرداخته شد. در 
با چالش‌ها و تحرکات ضددینی جریان‌های تکفیری، بحث به سرانجام خود رسید. برآیند نهایی این 
پژوهش نشان می‌دهد که مهم‌ترین آثار و پیامدهای فرهنگی و اجتماعی حملات گروه‌های تکفیری بر 

مراکز فرهنگی، مذهبی در افغانستان عبارتند از:
ایجاد مشکلات سیاسی،  بر  افزون  تفرقه،  تفاوت‌های مذهبی:  تفرقه و برجسته‌سازی  ایجاد   )1
اجتماعی، فرهنگی و مذهبی، می‌تواند موجب ناامنی در جامعه شود. عدم امنیت و ناپایداری سیاسی، 
افغانستان است، از سوی دیگر،  از یک‌طرف مجوزی برای دعوت و حضور قدرت‌های خارجی در 
زمینه‌ی رشد و قدرت‌یابی جریان‌های افراطی-تکفیری را در منطقه فراهم می‌سازد. دولت‌های بیگانه 
می‌کوشند، با حمایت از جریان‌های سلفی و کشتار افراد بی‌گناه توسط آن‌ها، و در نتیجه جریحه‌دارکردن 
احساسات مردم و خوشنودنمودن افراد وهابی‌مسلک، تنش‌های قومی و مذهبی را شعله‌ور سازند؛ از 
این‌رو، تکفیری‌ها و حامیان‌شان به امید به‌راه‌انداختن جنگ‌های فرقه‌ای، از هیچ‌گونه اقدامی فروگذار 

نمی‌کنند؛ هرچند که این اقدامات منجر به‌تخریب مراکز دینی و کشته‌شدن نمازگزاران شود. 
2( بدنام‌کردن اسلام و ترویج پدیده‌ی اسلام‌هراسی: ناآگاهی گروه‌های تکفیری از معارف اسلامی 
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و در نتیجه سطحی‌نگری و بدعت‌گذاری در دین، باعث شده است آنان، هم از سیاست خشونت و 
ترور پیروی کنند و هم در مسیر دیپلماسی مزورانه‌ی غرب و صهونیزم، به‌منظور بدنام‌کردن اسلام و 
تضعیف مسلمانان قرار گیرند. نوع اقدامات گروه‌های تکفیری؛ مانند حمله بر مراکز مذهبی-فرهنگی و 
استفاده‌ی ابزاری از مذهب و کشتار افراد بی‌گناه با شعار »الله‌اکبر« و سکوت مدعیان حقوق بشر در قبال 
این جنایت‌ها، هم‌سو با به‌نمایش درآمدن صحنه‌های رقت‌آور و کشتار بی‌رحمانه، در رسانه‌های غربی و 
فضای مجازی، همه بیان‌گر این واقعیت است که دشمنان بدطینت اسلام، می‌خواهند تصویر سیاه، خشن 
و غیرانسانی از اسلام و مسلمانان در نزد افکار عمومی جهان ارائه دهند؛ از این‌رو، جریان‌های افراطی 
و تکفیری به‌طور دقیق ابزار دست دشمنان دین، برای بدنام‌کردن اسلام و ترویج پدیده‌ی اسلام‌هراسی 
است. در واقع می‌توان تکفیری‌های وهابی را نیروهای »پیاده‌نظام« ائتلاف اردوگاه دشمن توصیف کرد 

که یکی از اهداف اصلی‌شان، بدنام‌کردن اسلام است. 
3( هموارشدن راه برای ورود فرهنگ بیگانه: یکی از خطرهایی‌که توده‌ی مردم، به‌ویژه نسل جوان 
را تهدید می‌کند، هجمه‌های فرهنگ مبتذل غرب است که از راه‌های گوناگون و با روش‌های مختلف، 
به‌منظور استحاله‌ی ارزش‌های مذهبی و فرهنگ بومی-اسلامی صورت می‌پذیرد. در این میان مساجد و 
مراکز فرهنگی، نهادهای بسیار مقدسی هستند که می‌توانند ضمن تبیین اصول و فروع دین، به‌صورت 
رایگان و آزاد، نسبت به هجمه‌های فرهنگی و پاسخ به شبهات مبغضین، اقدام و در مراسم‌های مختلف، 
به‌طور گسترده و عمیق، مضرات و پیامدهای تهاجم فرهنگ غرب را تبیین کنند؛ به‌همین دلیل، دشمن 
می‌کوشد با ترتیب‌دادن حملات تروریستی، از حضور مردم، به‌ویژه نوجوانان و جوانان در این مراکز 
با محوریت مسجد شود؛ چراکه مراکز  دینی در جامعه،  فعالیت‌های  مانع  به‌عمل آورده و  جلوگیری 
فرهنگی به‌خصوص مسجد، مکان بسیار مناسبی برای مقابله با تهاجم فرهنگی است و نمی‌گذارد کیان 

واقعی دین و معنویت و فرهنگ غنی اسلام خدشه‌دار گردد. 
4( تضعیف کارکرد آموزشی، تربیتی مسجد: مساجد می‌توانند آموزه‌ها و ارزش‌های اسلامی را 
به‌توده‌ی مردم به‌ویژه نسل‌جدید، آموزش داده و استعدادهای فطری خداجویانه و عرق مذهبی آنان 
و  مبارزه  روحیه‌ی  کنند، شور حسینی، حس‌وطن‌دوستی،  تقویت  را  مذهبی‌شان  باورهای  و  بیدار  را 
ظلم‌ستیزی و امید به‌فردایی بهتر را، برای عموم مردم، تبیین نمایند. مساجد با کارکردهای فراوانی‌که 
دارد می‌توانند خانواده‌ها و تمامی دست‌اندرکاران تعلیم و تربیت را کمک کنند تا بهتر و سریع‌تر به 
نایل آیند و هزینه‌های مالی کم‌تری نیز متحمل شوند؛ از  اهداف آموزشی و تربیتی فرزندان خویش 
تدارک‌دادن حملات وحشیانه،  با  استکباری،  نظام‌های  با حمایت  وهابی  تکفیری  این‌رو، جریان‌های 
درپی تضعیف یا منحرف‌ساختن رسالت و کارکردهای این مراکز عبادی- سیاسی و فرهنگی هستند. 
این گروه‌ها، با ایجاد خشونت و ناامنی، در صدداند تا اراده‌ی مردم از توجه به مساجد و دیگر مراکز 

فرهنگی کاسته و اعتقاد آنان به ارزش‌ها و معارف اسلامی کم‌رنگ شود. 
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چکیده
ذکر الله متعال از نظر اسلام یکی از مهم‌ترین عبادات به شمار می‌رود و نیز در تکامل معنوی انسان 
نقش مهمی را به عهده دارد. از آنجای که خداوند در قرآن‌کریم، آیات متعددی را در باره‌ی آن نازل 
فرموده و موّمنان را به ذکر و یاد خویش سفارش و عواقب اعراض از آن را به آنان گوش‌زد کرده‌است، 
ذکر جایگاه مهمی در متون دینی؛ اعم از آیات قرآن و روایات پیامبر اسلام و امام معصوم دارد. در این 
مباحث، جایگاه ذکر که همانند نردبان، روح آدمی را به اوج تکامل و معراج الهی سوق می‌دهد، مورد 

بررسی قرار گرفته است. 

واژه‌های کلیدی: ذکر، ذاکر، مذکور، قرآن و روایات.

جایگاه ذکر در قرآن و روایات

* ماسترفلسفه و کلام اسلامی، همکار علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، افغانستان.

آمنه هاشمی*
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مقدمه
این همه تأکید و سفارش به یاد و ذکر الهی، به جهت نقش ذکر در دورداشتن انسان از رذایل و 
کاستی‌های اخلاقی ورسیدن او به سعادت و خوشبختی است. خداوند فرموده است: پروردگارت را از 
عاً وَ خِيفَةً وَ  َّكَ فيِ نفَْسِكَ تضََرُّ روی فروتنی و زاری و بیم و ترس بامدادان و شامگاهان یادکن: »وَ اذْكُرْ رَب
دُونَ الجَْهْرِ مِنَ القَْوْلِ باِلغُْدُوِّ وَ الْصالِ وَ لا تكَُنْ مِنَ الغْافلِِينَ«؛ یعنی پروردگارت را در دل خود، از روى تضرع 
و خوف، آهسته و آرام، صبحگاهان و شامگاهان، ياد كن؛ و از غافلان مباش!. نسبت به ذکر خدا از پی 
خسران مباش. ذکر عبادت بی‌مرز است که نردبان کمال انسان به سوی کرامت انسان و تقرب به‌خدا 
می‌شود؛ به عبارت دیگر، ذکر حالت روحی خاص است که انسان در آن حال، دانسته‌ی خویش را 
َّها لكََبيِرَةٌ إلِاَّ عَلَى الخْاشِعِينَ«؛ یعنی، از صبر و نماز  لاةِ وَ إنِ بْرِ وَ الصَّ مورد توجه قرار می‌دهد. »وَاسْتعَِينوُا باِلصَّ
يارى جوئيد؛ و با استقامت و مهار هوس‌هاى درونى و توجه به پروردگار، نيرو بگيريد؛ و اين كار، جز 
براى خاشعان، گران است. و در آیه‌ی دیگر فرمود: »فاَذْكُرُونيِ أذَْكُرْكُمْ وَ اشْكُرُوا ليِ وَ لا تكَْفُرُونِ«؛ به ياد 
من باشيد، تا به ياد شما باشم و شكر مرا گوييد و در برابر نعمت‌هايم كفران نكنيد. ذکر به معنی قرآن 
كْرَ وَ إنَِّا لهَُ لحَافظُِونَ«؛ ما قرآن را نازل كرديم؛ و ما به‌طور قطع نگهدار آنيم.  لنْاَ الذِّ آمده است: »إنَِّا نحَْنُ نزََّ
َّذِي واثقََكُمْ بهِِ إذِْ قلُْتمُْ  ِ عَلَيْكُمْ وَ مِيثاقهَُ ال و ذکر به معنای یادآوری نعمت‌های خداوند است: »وَاذْكُرُوا نعِْمَةَ اللَّ
دُورِ«؛ یعنی، به ياد آوريد نعمت خدا را بر شما، و پيمانى را كه  َ عَلِيمٌ بذِاتِ الصُّ َ إنَِّ اللَّ سَمِعْنا وَ أطََعْنا وَ اتَّقُوا اللَّ
با تأيكد از شما گرفت، آن زمان كه گفتيد: شنيديم و اطاعت كرديم و از مخالفت فرمان خدا بپرهيزيد كه 
خدا، از آنچه درون سينه‏‌هاست، آگاه است. خداوند می‌فرماید: مرا بیاد آورید تا بیادتان آورم و شکرم 
بگذارید و کفران نعمتم نکنید. در روایات آمده است که خداوند فرمود: هرکس به ذکر من از سوال و 
درخواست از من باز ماند، بهتر از عطای که درخواست کنند، به او می‌دهم، ذکر این‌است که فکر را 
پویا و فعال می‌کند، در واقع ذکر منبع تغذیه‌ی فکر است، شیطان با وسوسه بر بنده تسلط می‌یابد؛ مگر 
سُلِ أنَْ  آن‌که او از ذکر خداوند اعراض کرده باشد: »يا أهَْلَ الكِْتابِ قَدْ جاءَكُمْ رَسُولنُا يبُيَِّنُ لكَُمْ عَلى فتَْرَةٍ مِنَ الرُّ
ُ عَلى كُلِّ شَي‏ْءٍ قَدِيرٌ«؛ یعنی، اى اهل كتاب! رسول  تقَُولوُا ما جاءَنا مِنْ بشَِيرٍ وَ لا نذَِيرٍ فقََدْ جاءَكُمْ بشَِيرٌ وَ نذَِيرٌ وَ اللَّ
الله)ص( پس از فاصله و فترتى ميان پيامبران، به سوى شما آمد؛ در حالى كه حقايق را براى شما بيان 
مك‏ىند، تا مبادا روز قيامت بگوييد: نه بشارت‌‎دهنده‏اى به سراغ ما آمد، و نه بيم‌دهنده‏اى. هم‌اكنون، پيامبر 
بشارت‏‌دهنده و بيم‌‏دهنده، به سوى شما آمد و خداوند بر همه‌چيز تواناست. کسی که از یاد خداوند 
اعراض کند، هدف آفرینش و حیات پس از مرگ را نیز فراموش می‌کند و همه‌چیز را خلاصه در دنیا 

می‌بیند؛ لذا هیچ‌گاه از دنیا سیر نمی‌شود: قلب‌ها تنها با ذکر خداوند آرام می‌گیرد.

1. مفهوم‌شناسی
1-1. مفهوم ذکر

 ذکر، ذکرة، به معنای شهرت، آوازه، نام، تذکر، یادگاری، یادبود، ایراد، اشاره، ذکر خیر )انطون 
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الیاس، 1363، ص۲۳۲( است. یادکردن، گفتن، بیان‌کردن، بر زبان‌راندن، مقابل صُمت، نکاشتن، نبشتن، 
یاد می‌آید.  به  یادآوری است؛ گاهی چیزی  از معانی دیگر است. )دهخدا، 1373، ص10123( ذکر، 
مراد از آن، حالتی است که به‌وسیله‌ی آن، انسان چیزی را معرفت و شناخت آن را قبلا حاصل کرده 
است، حفظ می‌کند. بازاندیشی ذکر و یادآوری، مانند حفظ‌کردن است؛ جز اینکه واژه‌ی حفظ اعتبار، 
به‌دست‌آوردن و دریافت چیزی حضوری در ذهن و به‌خاطرآوردن است و گاهی نیز ذکر را حضور در 
دل و سخن هر دو به‌کار می‌برند؛ از این جهت گفته می‌شود که ذکر دوگونه است: یکی، قلبی و دیگری، 
زبانی. هر یکی از این یادآوری‌ها، هم دونوع است. اول: یاد و ذکری که بعد از فراموشی است؛ دوم، 
ذکری که پس از فراموشی نیست، بلکه برای ادامه‌ی حفظ‌کردن و به‌خاطرسپردن است. لذا هر سخنی 

را ذکر گویند. )راغب اصفهانی، 1376، ج۲، ص35(
2-1. معانی ذکر در قرآن‌کریم و روایات

 ذکر و یاد خداوند متعال، انسان را از رذایل و کاست‌ىهاى اخلاقى باز می‌دارد و یگانه راه رسیدن 
او به سعادت و خوشبختى است؛ چرا که اگر انسان همواره به یاد حق باشد و خود را در پیشگاه ذات 
حق حاضر ببیند، از امورى که خلاف رضاى اوست، دورى م‌ىجوید و نفس را از سرکشى باز مى دارد. 

ذکر در مقابل غفلت و فراموشی است. 
1-2-1. ذکر در قرآن‌کریم

آدمی در ذکرگفتنش دو حالت را به خود می‌گیرد؛ یکی از روی دوستی و محبت و علاقه‌مندی 
خدواند را ذکر می‌گوید و به قرب حق تعالی می‌کشد و یا از آن می‌ترسد، او را ذکر می‌گوید؛ گرچند 
خداوند سبحان خیر محض است. قرآن‌کریم فرمود: خداوند را از روی فروتنی و زاری و بیم و ترس 
عاً وَ خِيفَةً وَ دُونَ الجَْهْرِ مِنَ القَْوْلِ باِلغُْدُوِّ وَ الَاصالِ وَ لا  بَّك فى نفَْسِك تضَرُّ یاد کنید، از غافان مباش: »وَ اذْكُر رَّ

تكَُن مِّنَ الغَْفِلِينَ.« )اعراف، 205( 
ذکر و یاد خدواند سبحان به دوگونه می‌باشد؛ یکی خداوند متعال را از روی محبت و دوستی 
دوست می‌دارد و دیگر اینکه، از آن می‌ترسد و از ترس آن را یاد می‌کند، و خدای سبحان، هرچند 
خیر محض است و شری در او نیست و اگر شری به ما می‌رسد، از ناحیه‌ی خود ما است. )طباطبایی، 

1421، ج۸، ص550( 
از ناحیه‌ی پروردگار برای انسان‌ها ذکر نازل شده که آن عبارت از قرآن است و در آن، مومنین 
مسئولیت دارد و بر آنان و اجب است که از آن پیروی کرده و دل‌های خود را از آن غافل نسازند. مراد 
از کلمه‌ی ذکر، هر چیزی از قبیل وحی الهی، مانند کتب آسمانی است که خدا را به یاد آدمی بیندازد، 
که یکی از آن‌ها قرآن‌کریم است. مراد از آمدن ذکر، نازل‌شدن آن از جانب خداوند به پیامبر)ص( است و 
او مسئولیت داشت، به گوش مردم برساند. قرآن وسیله‌ی تذکر و بیداری یاد شده است: »لقََدْ أنَزَْلنْا إلِيَْكُمْ 

كِتاباً فيِهِ ذِكْرُكُمْ أَ فلَا تعَْقِلُونَ.« )انبیاء، 10(
مراد از ذکر الهی بنابر آنچه از کلام الهی استفاده می‌شود، کتابی است که از سوی خداوند نازل 
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شده است. و مراد از ذکر، کتاب‌های آسمانی دیگر است که به انبیای دیگر نازل شده؛ مانند تورات، 
انجیل و زبور و غیر آن. در مورد دیگر، مراد از ذکر، وحی الهی می‌باشد که در قرآن‌کریم نازل شده 
است: »امَِ اتَّخَذُوا مِنْ دُونهِِ آلهَِةً قلُْ‌هاتوُا برُْهانكَُمْ هذا ذِكْرُ مَنْ مَعِيَ وَ ذِكْرُ مَنْ قبَْلِي بلَْ أكَْثرَُهُمْ لا يعَْلَمُونَ الحَْقَّ فهَُمْ 

مُعْرِضُونَ.« )انبیاء، 24(
ذکر، عبادت بی‌مرزی است که نردبان کمال انسان به سوی کرامت انسانی و تقرب به‌خدا می‌شود؛ 
به عبارت دیگر، ذکر حالت روحی خاصی است که انسان در آن حال، دانسته‌ی خویش را مورد توجه 

قرار می‌دهد و گاهی به یادآوری چیزی با زبان و گاهی به حضور چیزی در قلب گفته می‌شود.
مردم را پند و اندرز دهید، اگر سودمند باشد؛ چون‌ کسانی که از خداوند می‌ترسد، به زودی متذکر 
كَّرُ مَنْ يخَْشى.« )اعلی، ۹-10( ذكر  كْرى‏، سَيذََّ خواهد شد. در آیه‌ی شریفه خداوند فرمود: »فذََكِّرْ إنِْ نفََعَتِ الذِّ
در لغت،‏ به دو معنى آمده است؛ ذكر قلبی و ذكر زبانی و هريك از آن نيز، دو قسمت مي‌گردد؛ ىكي 
ذكر بعد از نسيان و ديگری، بدون نسيان؛ يعنى دوام تذكر و اشاره به‌ذكر زبانى دارد. )نصرت امین، 

1361، ج15، ص106(
دل  در  را  خدا  حضور  يعنى  ذكر،  م‏ىدهد.  نجات  هرآلودگى  از  را  انسان  متعال  خداوند  ذكر 
مستدامك‌ردن. بيمار‏ىهاى شرك و كفر و شك، تنها با استقرار خدا در دل مداوا م‏ىشود. ذکر خدا باعث 
َ ذِكْراً كَثيِراً،  َّذِينَ آمَنوُا اذْكُرُوا اللَّ سعادت‌مندی و رستگاری در فرد سالک می‌شود. قرآن کریم فرمود: »يا أُّيهَا ال

وَ سَبِّحُوهُ بكُْرَةً وَ أصَِيلً.« )احزاب، 42-41(
 ۲-2-1. ذکر در روایات

بسيار  سخن  خدا  ذكر  به‌جز  مي‌فرمود:  عليه‌‎السّلام  عيسى  حضرت  فرمود:  صادق)عليه‌السّلام(  امام 
نگوئيد؛ زيرا كسانى كه به‌جز ذكر خدا سخن بسيار گويند، دل‌هاشان سخت است و نمي‌دانند. )کلینی، 

1369، ج۳، ص176(
مقصود از ذكر الهی، هر آن‌چیزی است که سبب یادآوری خدای سبحان در خاطر انسان گردد. 
و نيز موجب فرمان‌بردارى از دستورات خدا و واگذاردن نهي‌هاى او و تفكر در آنچه جايز است، از 
صفات خداوند که موجب ستایش او شود و يادآورى پيامبران و ائمه‌ی دين و بيان مناقب و فضائل و 
برهان بر امامت آن‌ها و تذکر تمامی این‌ها در قلب و زبان می‌باشد. چنانچه در حديث آمده است، ذكر 
ما، ذكر خدا است و ذكر دشمنان ما، ذكر شيطان است و هم‌چنين يادآورى معاد و حشر و حساب، تا 
آنكه گويد: ولى عبادات اختراعى و اذكارى كه بدعت باشد، آن‌ها ذكر خدا نيست. )کلینی، 1369، ج۴، 
ص254( و نيز حضرت امام صادق عليه‌السّلام فرمود: هيچ مردمى، در انجمنى فراهم نشوند كه در آن، 
ذكر خداى عز‌وجل و ذكر ما نباشد، جز اينكه آن انجمن، در روز قيامت مايه‌ی حسرت و افسوس آنان 
باشد. سپس فرمود: )پدرم( حضرت ابوجعفر عليه‌السّلام فرمود: همانا ذكر ما، ذكر خدا است و ذكر 
دشمن ما، ذكر شيطان است. )کلینی، 1369، ج۴، ص254( ذکر، بهترین غنیمت از سوی خداوند متعال 
كْرُ أفَْضَلُ الغَْنيِمَتيَْنِ.« )تمیمی آمدی، 1366، ص188(  بر انسان می‌باشد؛ چنان‌که در حدیث آمده است: »الذِّ
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كْرِ حَياَةُ  ذکر موجب زنده‌شدن قلب شده، قلب به اثر ذکر حق تعالی، همیشه زنده خواهد بود: »فيِ الذِّ
القُْلُوبِ.« )تمیمی آمدی، 1366، ص188(

ذکر و یاد خداوند متعال باعث به‌وجودآمدن بهترین زندگی برای ذاکر شده و سالک را از رذایل 
اخلاقی دور و به‌سوی راه حق تعالی رهنمون می‌سازد. حدیث از امام علی)علیه‌السلام( که فرمود: »أذُکروالله 

ذکرا خالصا تحیو ربه افضل الحیاةِ وَ نسَلُکو ربهِ طُرُقَ انجاةِ.« )مجلسی، 1385، ج57، ص39(
مولاى متقيان على عليه‌السّلام فرمودند: »جعل الذكر جلاء القلوب.« )کلینی،1392، ص539( خداوند 
ذكر خود را شفاى دل‏ها قرار داد. منظور از ذکر، مطلق ذکر است که شامل تسبیح، تهلیل، تحمید، دعا 
و تلاوت قرآن‌کریم می‌شود. مداومت با حضور قلب در ذکر خداوند، موجب صفای قلب شده و باطن 

انسان را نور می‌بخشد.
یاد خدا تنها عبادتی است که در مقررات دینی، حد و مرزی برای آن معین نشده؛ بلکه در هر 
حال و در هر زمان و در هر مکانی، مطلوب است و به آن توصیه شده است که انسان را به قرب الهی 

می‌رساند. 

2. اهمیت ذکر خدا در قرآن و روایات
 به طور کلی می‌توان گفت اهمیت ذکر و یاد خداوند متعال، به جهت نقش ذکر در دورداشتن 
انسان از رذایل و کاست‌ىهاى اخلاقى و رسیدن او به سعادت و خوشبختى است؛ چرا که اگر انسان 
همواره به یاد حق باشد و خود را در پیشگاه ذات حق حاضر ببیند، از امورى که خلاف رضاى اوست، 

دورى م‌ىجوید و نفس را از سرکشى باز م‌ىدارد.
1-2. اهمیت ذکر خدا در قرآن 

یاد خدواند متعال در مقابل نسیان و یا غفلت از اوست. برپایه‌ی آیات و احادیثی که در ذیل آمده 
است، یاد حق تعالی، فلسفه‌ی همه‌ی عبادات، هدف همه‌ی برنامه‌های تکامل‌آفرین اسلام و بهترین و 

سازنده‌ترین اعمال جوارحی و جوانحی است.
1-1-2. توجه خداوند به انسان

انسان توجه داشته باشد و عنایت خود را،  به  نیز  الهی موجب می‌شود که خداوند متعال  ذکر 
علی‌الدوام بر انسان افاضه کند و این امر، موجب می‌شود که شکر نعمت الهی نیز به جای آورده شود 
و این شکر نعمت از زوال نعمت جلوگیری می‌کند. قرآن کریم فرمود: »فَاذْكُرُونى أذَْكُرْكُمْ وَ اشكرُوا لى 

وَ لا تكَْفُرُونِ.« )بقره، 152(
2-1-2. دوری از غفلت

کلمه‌ی ذکر در مقابل غفلت و نسیان قرار گرفته است؛ بنابراین، ذکر موجب نرمی قلب شده و 
انسان را به سوی حق رهنمون می‌سازد. ذکر به معنای به یادداشتن است که آدمی نیروی ادراک خود را 
متوجه یاد خداوند کرده و از ضلالت و بدبختی نجات داده و باعث قرب حق تعالی می‌شود. قرآن‌کریم 

فرمود: »وَ لا تطُِعْ مَنْ أغَْفَلْنا قَلْبهَُ عَنْ ذِكْرِنا.« )الکهف، 28(
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3-1-2. موجب عبرت‌گرفتن از گمراهان
اعراض کن از کسی که از ذکر خداوند متعال روی گردانده است و حق تعالی را فراموش کرده 
و جز زندگی را اداره نکرده است، دست‌آورد نهایی اینها از علم، همان زندگی زبون حیوانی است. به 
یقین پروردگار عالم‌تر است به آن کس که از راه خدا گم شده و او عالم‌تر است به آن کس که هدایت 
یافته است. در این آیه، آثار اعراض از ذکر خداوند متعال آمده است که فرمود: »ومن یعُرض عن ذکر ربهّ 

یسلکه عذابأ صَعَدأ.« )جن، 71(
4-1-2. غفلت، انسان را از یاد حق دور می‌سازد

اقبال به ماديات و زرق و برق دنيا وجود دارد، غفلت از ياد خدا انسان را به سوى دنياپرستى سوق 
مى دهد؛ همان‌گونه كه دنياپرستى انسان را از ياد خدا غافل م‌ىسازد، و اين هر دو، با هواپرستى همراه 

نيْا.« )نجم، 29( َّى عَنْ ذِكْرِنا وَ لمَْ يرُِدْ إلِاَّ الحَْياةَ الدُّ است. قرآن فرمود: »فأََعْرِضْ عَنْ مَنْ توََل
2-2. اهمیت ذکر در روایات 

اعراض از ذکر حق تعالی باعث پشیمانی شده و یاد حق تعالی انسان را از این مرضی نجات داده 
و پشیمانی را از بین می‌برد. کسانی که اهل بهشت است به امور دنیایی پشیمان نگردد؛ مگر آن لحظه 
که از یاد خداوند غافل باشد. حضرت علی)علیه‌السلام( می‌فرماید که یاد خداوند بهترین ذکر او است. ذکر 
حق تعالی بهترین نعمت الهی است که باعث محبت الهی برای فرد سالک می‌گردد که موجب نیکوی 

او می‌باشد.
1-2-2. ذکر حق، باعث از بین‌بردن پشیمانی می‌شود

اعراض از ذکر، باعث پشیمانی شده و کسانی که اهل بهشت است، نسبت به امور دنیای پشیمان 
نیستند، و آن‌هایی که از یاد خداوند غافل بوده و به امور دنیای توجه داشته، پشیمان می‌باشند. ذکر 
حق، باعث از بین‌بردن پشیمانی در دنیا و آخرت می‌شود. پيامبر خدا صلّ‌ىاللَّ عليه و آله و سلم فرمود: 
اهل بهشت، نسبت به امور دنيا پشيمان نيستند، مگر نسبت به لحظاتى كه بر آن‌ها بدون ياد و ذكر حق‏ 
گذشته است. )دیلمی، 1376، ج۱، ص46( همیشه به یاد خدابودن، از بهترین اذکار یاد شده است که 
انسان همیشه و درهمه‌ی حالات به یاد حق تعالی بوده و او را فراموش نکند. امیرالمومین علیه‌السلام 

فرمود:»أفیضُو فی ذِکرِ اللهِ فإَنهَُ أحسَنُ الذِکرِ.« )کلینی، 1392، ص217(
2-2-2. ذکر خدا، بزرگ‌ترین نعمت الهی است

انسان باید همیشه از نعمت‌های الهی شکرگزاری کرده و به پاس این نعمت‌ها، دایم‌الذکر باشد تا 
مورد لطف پروردگار قرار بگیرد: »وَ مِنْ أعَْظَمِ النِّعَمِ عَلَيْناَ جَرَياَنُ ذِكْرِكَ عَلَى ألَسِْنتَنِاَ.« )مجلسی، بی‌تا، ج۱۹، 

ص۱۵۱؛ قمی، 1389، ص211(
3-2-2. ذکر حق باعث محبت الهی می‌شود

انسان که پیوسته به یاد خداست، حب الهی در قلبش جای می‌گیرد. چنانچه در زندگی روزمره 
چنین است، که اگر انسان در تمامی ساعات و در تمامی افکار خود، شخصی خاص را در خاطر داشته 
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باشد، کم‌کم محبت او در قلبش حاکم می‌شود؛ بنابراین، با یاد خدا، محبت او در قلبش حاکم می‌شود. 
در روایت نیز آمده است: »من اکثر ذکر الله احبه.« )کلینی، 1369، ج۴، ص368(

۴-2-2. نیکوی
کسی که همیشه در یاد خداوند متعال باشد و قلبش را بر اثر ذکر آباد کند و در هر حالت او را 
كْرِ  ذکر کند، کار‌های او چه در پنهان و چه آشکارا نیکو بود. در روایت آمده است: »مَنْ عَمَرَ قَلْبهَُ بدَِوَامِ الذِّ

رِّ وَ الجَْهْرِ.« )تمیمی آمدی، 1266، ص190(  حَسُنتَْ أفَْعَالهُُ فيِ السِّ
۵-2-2. ذکر الهی موجب از بین‌بردن ترس می‌شود

هم  که  کسانی  و  شده،  حیله  و  مکر  از  ذاکر  رهایی  و  اندوه  ترس،  بین‌بردن  از  موجب  ذکر، 
طالب سعادت و خوشبختی در دنیا می‌باشد با ذکر حق تعالی برآورده خواهد شد. در حدیث از امام 
صادق)علیه‌السلام( که فرمود: در شگفتم برای کسی که از چهار چیز بیم دارد و چگونه به چهار کلمه پناه 
نمی برد: )مجلسی، بی‌تا، ج90، ص184-185( کسی که ترس بر او غلبه کرده، چگونه به ذکر »حسبنا 
الله و نعم الوکیل«، )آل‌عمران،1( پناه نمی‌برد. کسی که اندوهگین است، به ذکر »لا اله الا انت سبحانک 
انی کنت من الظالمین«، )انبیاء، 87( پناه نمی‌برد. کسی که مورد مکروحیله واقع شده، به ذکر »افوض امری 
الی الله، ان الله بصیر بالعباد«، )غافر، 44( پناه نمی‌برد. و کسی که طالب دنیا و زیبایی‌های دنیا است، به 
ِ)ع( قاَلَ:  ذکر »ماشاء الله لا حول ولا قوة الا بالله«، )کهف، 39( پناه نمی‌برد. امام صادق)ع( فرمود: عَنْ أبَيِ عَبْدِاللَّ
اهُنَّ فهَُوَ  ُ عَزَّ وَ جَلَّ الفَْرَائضَِ فمََنْ أدََّ كْرَ فلََيْسَ‏ لهَ‏ُ حَدٌّ ينَْتهَِي‏ إلِيَْهِ فرََضَ اللَّ »مَا مِنْ شَي‏ْءٍ إلَِّ وَ لهَُ حَدٌّ ينَْتهَِي إلِيَْهِ إلَِّ الذِّ
كْرَ.‏« )کلینی، 1369، ج2، ص498( هُ إلَِّ الذِّ هُ وَ الحَْجَّ فمََنْ حَجَّ فهَُوَ حَدُّ هُنَّ وَ شَهْرَ رَمَضَانَ فمََنْ صَامَهُ فهَُوَ حَدُّ حَدُّ

3. بهترین اذکار در قرآن و روایات
در حالی‌که اهل دنیا دائم به دنیا مشغول‌اند و در لذت‌های دنیوی غوطه می‌خورند، اهل ایمان 
تمام لذت‌شان از یاد خدا است و در اطاعت خدا غوطه‌ورند. ذکر از بهترین وسایل برقراری ارتباط با 
حضرت حق تعالی می‌باشد. یاد الهی از نزدی‌کترین مسیرهای قرب و نزدیکی به پروردگار این عالم 
است. اوقات اشتغال به ذکر خداوند متعال نیز از شیرین‌ترین حالت‌ها و لذّت‌های بندگان مؤمن است. 

ذکر در قرآن و روایات زیاد است که به همه‌ی آن‌ها ویژگی‌هایی یادآوری شده است.
1-3. ذکر اهل‌بیت علیهم‌السلام

ذکر اهل‌بیت علیهم‌‌السلام یکی از بهترین اذکار است و ىكي از دارو‌هاى موثر در رفع شك و 
وسواس، ذكر اهل‌بيت عليهم‌السّلام است. امام على عليه‌السّلام فرمود: »ذكرنا اهل‌البيت شفاء من الدعل و 
الأسقام و وسواس الرّيب«؛ )مجلسی، بی‌تا، ج18، ص203( ذكر ما اهل‌بيت، داروى هر مرض و بيمارى 
و وسواس و شك است. ريشه‌ی همه‌ی اين درمان‏‌ها به عشق و محبت الهى منتهى م‌ىشود؛ يعنى اگر 

عشق الهى در ما شعله بكشد، همه‌ی شك و وسوسه و خيالات باطل را از دل م‏‌ىزدايد. 
2-3. ذکر تسبیحات اربعه 

بهترین و بلندمرتبه‌ترین اعمال در درجه‌ی معنوی و روبروشدن با دشمنان، ذکر حق تعالی است؛ 
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آنچه که خیلی از لحاظ منزلت، ارزشمند است، ذکر تسبیحات اربعه می‌باشد، که پاداش فراوان در ذکر 
اله الا الله و الله اکبر یاد شده است. یکی از آن پادش‌ها، صبرپیشه‌کردن است.  سبحان‎الله و الحمد لله و لا 
چنانچه رسول خدا صلی‌الله علیه و آله و سلم به اصحاب‌شان فرمودند: »آیا می‌خواهید شما را به بهترین 
و پاکیزه‌ترین کارهای‌تان نزد پروردگارتان، و رفعت‌دهنده‌ترین اعمال در درجات معنویات، و آنچه برای 
شما بهتر از درهم و دینار است، و آنچه بهتر از روبروشدن با دشمنان و مقابله با آن‌هاست، راهنمایی 
کنم؟ همگی گفتند: آری ای رسول خدا صلی‌الله علیه و آله. ایشان فرمودند: آن، ذکر کثیر خداوند متعال« 

است. )قمی، 1372، ج2، ص200(
رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم فرمودند: پنج‌چیز است که چقدر در میزان سنگین‌اند؛ گفتن 
سبحان الله و الحمد لله و لا اله الّا الله و الّل اکبر و فرزند شایسته‌ای است که از مسلمانی بمیرد و او در مرگ 

آن فرزند، دامن صبر از دست ندهد و به حساب خداوند منظور بدارد. )قمی، 1372، ج2، ص200(
امام صادق علیه‌السّلام فرمودند: رسول خدا صلی الله علیه و آله و سلم فرموده است: ذکر »سبحان 
الله و الحمد لله و لا اله الّا الله و الله اکبر« را زیاد بگوئید؛ چون در قیامت این اذکار با گروهی از فرشتگان و 
محافظ از پیش‌رو و پشت‌سر خواهند آمد. و این اذکار، باقیات‌الصالحات می‌باشند. )ابن بابویه، 1382، 

ص39(
3-3. تسبیح )سبحان‌الله( 

سأل رجل عمر بن الخطاب، فقال: يا أميرالمؤمنين ما تفسير »سبحان‌الّل«؟ قال: إنّ في هذا الحائط 
رجلا كان إذا سئل أنبأ و إن سكت إبتدأ، فدخل الرجل فاذا هو عليّ‌بن‌أبي‌طالب عليه‌السّلام فقال: يا أبا 
الحسن ما تفسير سبحان‌الّل؟ قال: هو تعظيم جلال الّل )عزّ و جلّ( و تنزيهه عمّا قال فيه كلّ مشرك، فاذا قاله العبد صلّى 
عليه كلّ ملك«؛ )قمی، 1372، ج2، ص201( شخصی از امام علی علیه السّلام درباره تفسیر »سبحان الله« 
پرسید. امام فرمودند: این ذکر تعظیم و منزه دانستن خداوند است از آنچه مشرکین می‌گویند. و اگر بنده 

ای آن را بگوید؛ تمام ملائکه بر او صلوات می‌فرستند.
الناس في‌قبضتي: من  فيهنّ حيلة و ساير  لي  ليس  أشياء  إبليس: خمسة  قال: »قال  الصادق عليه‌السّلام  عن 
اعتصم بالّل عن نيةّ صادقة و اتكّل عليه في جميع أموره، و من كثر تسبيحه في ليله و نهاره، و من رضي لأخيه المؤمن 
ما يرضاه لنفسه، و من لم يجزع على المصيبة حتى تصيبه، و من رضي بما قسم الّل له، و لم يهتمّ لرزقه‏؛« )قمی، 
1372، ج2، ص202( امام صادق علیه‌السّلام فرمودند: ابلیس گفت: پنج کار است که در آنها من هیچ 
حیله‌ای ندارم و سایر مردم در قبضه‌ی من هستند:...و یکی از آن‌ها، کسی که زیاد در روز و شب تسبیح 

سبحان‌الله می‌گوید.
قال أمير المؤمنين عليه السّلام: »من سبحّ الّل كلّ يوم ثلاثين مرّة دفع الّل )عزّ و جلّ( عنه سبعين نوعا من البلاء 
أيسرها الفقر«؛ )قمی، 1372، ج2، ص202( هرکس روزی سی‌مرتبه تسبیح )سبحان‌الله( بگوید، خداوند 

هفتاد نوع بلا، که کم‌ترین آنها فقر است را از وی دفع می‌نماید.
4-3. تهلیل )لا اله الّا الله(

اله الله، محافظت می‌کند انسان را از تمام بلا‌ها و مشکلات. کسی که این ذکر را زیاد  ذکر لا 
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بگوید و در آن حضور قلب داشته باشد، از تمام حوادث محفوظ خواهد ماند. دیگر از ویژگی این ذکر، 
اخلاص در کردار می‌باشد که نهی می‌گرداند انسان را از محرمات و بهترین ذکری است که بهای بهشت 

دانسته شده است. روایات زیادی دراین باره آمده است، که برخی از آن‌ها عبارت اند از:
»لا اله الا الله« قلعه‌ای است که هرکسی داخل آن قلعه شود، از عذاب آخرت در امان می‌ماند: 
»قال النبيّ صلّى الّل عليه و آله و سلّم: قال الّل تعالى: »لا اله الّ الّل« حصني، من دخله أمن عذابي.« )قمی، 

1372، ج3، ص204( 
 در روایت دیگر آمده است، گفتن لا اله الا الله نشانه‌ی اخلاص است و انسان را از آنچه خداوند 
مُخْلِصاً   ُ حرام کرده است، باز می‌دارد. امام صادق)عليه‌السلام( در روايتى م‌ىفرمايند: »مَنْ قاَلَ لَا إلِهَ إلِّا اللَّ

.« )مجلسی، بی‌تا، ج3۹، ص132( وَجَلَّ ُ عَزَّ مَ اللَّ ا حَرَّ دَخَلَ الجَْنَّةَ وإخِْلاصُهُ أنَْ يحَْجُزَهُ لَا إلِهَ إلِاَّ الّل عَمَّ
 لا اله الا الله، بهای بهشت است. پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم فرمودند: کلمه »لا اله الا 

الله« بهاء و قیمت بهشت است.
امام صادق علیه السلام فرمودند: ذکر »لا اله الله و الله اکبر« را زیاد بگوئید، چون در نزد پروردگار 

چیزی از این دو ذکر، محبوب‌تر نیست. )ابن‌بابویه، 1382، ص29(
5-3. تحمید )الحمد لله(

 از ائمه‌ی معصومین علیهم‌السلام، سفارش‌های زیادی به گفتن »الحمد لله« در همه‌ی حالات؛ 
اعم از نعمت یا مصیبت، شده است. )قمی، 1372، ج3، ص206( امام باقر و امام صادق علیهماالسّلام 
فرمودند: هر کس »الحمد لله کما هو اهله« بگوید، نویسندگان آسمان‌ها مشغول می‌گردند. )قمی، 1372، 

ج3، ص206(
7-3. لاحول ولا قوة الا بالله العلی العظیم

و قال الصادق عليه السّلام: اذا توالت عليك الهموم فقل »لا حول و لا قوّة الّ بالّل«. و روي انّ عون بن مالك 
الأشجعي أسر العدوّ ابنه فأتى النبيّ صلّى الّل عليه و آله و سلّم و شكى اليه غمّه، فأمره النبيّ صلّى الّل عليه و آله و سلّم 
أن يكثر من قول »لا حول و لا قوّة الّ بالّل« في كلّ حال، فقال ذلك فأتاه ابنه معه مائة من الإبل غفل عنه المشركون 
فاستاقها. قال رسول الّل صلّى الّل عليه و آله و سلّم: بادروا الى رياض الجنة، فقالوا: و ما رياض الجنة؟ قال: ذکر »لا 

حول و لا قوّة الّا بالله العلی العظیم«. )قمی، 1372، ج3، ص207(
در فضیلت این ذکر آمده است که آن از گنج‌های بهشت و شفای نود و نه بیماری و درد است 
که کم‌ترین آنها گرفتاری است. اگر غم‌ها پیوسته به تو روی آورد، پس بگو »لا حول و لا قوّة الّا بالله«. و 
نیز روایت شده است، فرزند یکی از اصحاب رسول خدا صلی الله علیه و آله به اسارت دشمن در آمد. 
وی نزد رسول خدا صلی الله علیه و آله آمد و از این غم شکایت نمود. رسول خدا صلی الله علیه و آله 
به او امر کردند که زیاد و در همه حال ذکر »لا حول و لا قوّة الّا بالله« بگوید. او نیز اطاعت کرد و پس از 

مدّتی پسرش به همراه صدشتر در هنگامی که مشرکان از وی غافل شده بودند، بازگشت.
8-3. استغفار

هر كس جاهل باشد مى ‏تواند آنچه بر او مشكل شد به خدا واگذار نمايد. هر كس خدا را بر 
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نعمتش شكر كند و از معصيت به درگاه او استغفار كند، خداوند متعال مطيعين را دوست بدارد و آنان 
را به‌خاطر اطاعت‌شان سپاس گويد، و گناهك‌اران را مبغوض بدارد و آنان را مذمّت كند، همين مقدار او 

را كفايت مك‏ىند، اگر علم اين‌ها را به ما واگذار كند. )هلالی، 1416ق، ص256(
9-3. ذکر یونسیه

ذکر یونسیه آثار و برکات فراوان دارد. کسی که »لا اله الا انت سبحانک انی کنت من الظالمین«، 
که ذکر یونسیه می‌باشد را در هنگام مریضی بگوید و صحتمند شود، تمام گناهان‌شان آمرزیده می‌شود 
و اگر از بین برود، پاداش شهید به او داده می‌شود. دیگر از آثار آن، دورگردانیدن غم و اندوه می‌باشد. 
هَبَ مُغَاضِباً فظََنَّ  چنان‌چه درآیات و روایات این مسأله آمده است. قرآن کریم می‌فرماید: »وَذَا النُّونِ إذِ ذَّ
المِِینَ«؛ )انبیاء، 87( آنگاه که  ِّی کنتُ مِنَ الظَّ لُمَاتِ أنَ لَّ إلِهََ إلَِّ أنَتَ سُبْحَانکَ إنِ عَلَیْهِ فنَاَدَى فیِ الظُّ َّقْدِرَ  ن َّن  ل أنَ 
خشمناک برفت و پنداشت که هرگز بر او تنگ نمی‌گیریم و در تاریکی ندا داد، هیچ خدایی جز تو 
انی  اله الا انت سبحانک  »لا  نیست، تو منزه هستی و من از ستم‌کاران هستم. ذکر یونسیه؛ یعنی گفتن 
کنت من الظالمین«، آثار و برکات فراوان دارد. پیامبر گرامى اسلام صلى الله علیه و آله و سلم فرمود: هر 
بیمار مسلمانى که این دعا را بخواند، اگر در آن بیمارى )بهبودى نیافت و( مُرد، پاداش شهید به او داده 

م‌ىشود و اگر بهبودى یافت، خوب شده؛ در حالى که تمام گناهانش آمرزیده شده است.
رسول خدا صلى الله علیه و آله وسلم می‌فرماید: آیا به شما خبر دهم از دعایى که هرگاه غم و 
گرفتارى پیش آمد، آن دعا را بخوانید، گشایش حاصل شود؟ اصحاب گفتند: آرى اى رسول خدا. آن 

حضرت فرمود: دعاى یونس که طعمه‌ی ماهى شد: »لا اله الا انت سبحانک انى کنت من الظالمین.«
حضرت أب‌ىالحسن الرّضا عليه‌السّلام فرمود: ذا النوّن، يونس بن متى بود كه از روى غضب از قوم 
خود روى پنهان نمود و يقين او بود كه ما رزق او را در هر مكان و محلّ كه بود مضيق نخواهيم فرمود. 
لفظ »ظنّ« اينجا به معناى استيقن است و از اينجاست قول خداى عزّ و جلّ:‏ »وَ أمََّا إذِا مَا ابتْلَاهُ فقََدَرَ عَلَيْهِ 
لُماتِ«؛. يعنى يونس در ظلمت شب و ظلمت  رِزْقهَُ«؛ يعنى، رزق او را مضيقّ و مقتر گردانيد؛ »فنَادى‏ فيِ الظُّ
بحر و ظلمت شكم ماهى در اين سه‌جا مناجات به‌حضرت الهى نموده، گفت: »أنَْ لا إلِه‏َ إلَِّ أنَتَْ‏ سُبْحانكََ‏ 
المِِينَ«؛ اى مقدّس خداى كه نيست خدایى به‌حقّ تبارك و تقدس، به‌جز ذات أقدس تو،  ِّي‏ كُنْتُ‏ مِن‏َ الظَّ إنِ
به‌درستى كه من از جمله‌ی ظالمان به‌نفس خودم، به‌واسطه‌ی ترك عبادت قادر. حضرت قادر لمي‌زل 
َّهُ كانَ مِنَ المُْسَبِّحِينَ للََبثَِ فيِ بطَْنهِِ إلِى‏ يوَْمِ يبُْعَثوُن‏َ«؛ اگر يونس  اجابت دعاى آن نبىّ نمود و فرمود: »فلََوْ لا أنَ
بن متى عليه السّلام در بطن حوت تسبيح و دعاى ايزد تبارك و تعالى نمي‌نمود و مناجات به‌حضرت 

مجيب‌الدّعوات نم‏ىفرمود، در بطن حوت تا روز بعث ساكن م‏ىبود. )طبرسی، 1371، ج2، ص151(
از امام صادق)ع( نقل مك‏ىنند كه فرمود: در شگفتم از كسى كه از چهار چيز م‏ىترسد، چگونه 
به چهار چيز پناه نم‏ىبرد: در شگفتم از كسى كه م‏ىترسد، چگونه به اين سخن خداوند پناه نم‏ىبرد: 
»حسبنا اللَّ و نعم الوكيل«؛ خدا ما را بس است و چه خوب نگهبانى است؛ چون از خدا شنيدم كه پس از 
آن م‏ىفرمايد: »آنها به نعمت و فضلى از خدا منتقل شدند و هيچ بدى به آنها نرسيد.« و در شگفتم از 
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كسى كه اندوه‌گين م‏ىشود، چگونه به اين سخن خداوند پناه نم‏ىبرد: »لا اله‏ الّ انت‏ سبحانك‏ انى‏ كنت‏ من‏ 
الظالمين«‏؛ خداىي جز تو نيست، تو منزهى و من از ستم‌گران بودم.« چون از خداوند شنيدم كه پس از 
آن م‏ىفرمايد: »ما او را اجابت كرديم و او را از غم نجات داديم و اين چنين مؤمنان را نجات م‏ىدهيم.« 

)ابن‌بابویه، 1382، ج1، ص371(
ذکر یکی از پرکاربردترین واژه‌ها در قرآن وروایات است، که در قرآن مجید به معنای یادآوری، 
تذکر و به طور اخص به معنای یاد خدا به کار رفته است. ذکر و یاد خداوند متعال، نقش مهمی در 
تکامل معنوی و روحی بشر دارد، که خداوند در قرآن انسان را متوجه آن می‌گرداند. بسیاری از عرفا 
و مشایخ صوفیه نیز با استناد به این آیات، اهمیت و ارزش ذکر و یاد حق و آثار آن را مورد توجه قرار 

داده و با بهره‌گرفتن از آیات قرآن، مریدان‌شان را به دوام ذکر و یاد حق فرامی‌خوانند.
01-3. صلوات: ذکر خداوند متعال

اللهم صلی عالی محمد و آل محمد؛ خداوند متعال بر محمد و آلش درود و رحمت فرست. در 
َ وَ مَلائكَِتهَُ يصَُلُّونَ عَلَى النَّبيِِّ يا أُّيهَا  بزرگی و جایگاه ذکر صلوات، همین‌بس که حق تعالی فرمود: »إنَِّ اللَّ
َّذِينَ آمَنوُا صَلُّوا عَلَيْهِ وَ سَلِّمُوا تسَْلِيماً.« )احزاب، 56( در رابطه به معانی صلوات خداوند متعال، فرشتگان،  ال
و مومنان در آیه‌ی شریفه تنها به تحلیل روایتی از امام صادق)علیه‌السلام ( پرداخته می‌شود، که فرمود: »فقََالَ 
َّهُ يعَْنيِ  ِ‏ عَزَّ وَ جَلَّ رَحْمَةٌ وَ مِنَ المَْلَئكَِةِ تزَْكِيةٌَ وَ مِنَ النَّاسِ دُعَاءٌ وَ أمََّا قوَْلهُُ عَزَّ وَ جَل‏َ وَ سَلِّمُوا تسَْلِيماً فإَِن لَةُ مِن‏َ اللَّ الصَّ
التَّسْلِيمَ لهَُ فيِمَا وَرَدَ عَنْه«ُ؛ )ابن بابویه، 1377، ص368( صلوات خداوند متعال بر پیامبر)ص( همان رحمت 
اوست و از سوی فرشتگان، تزکیه است و از جانب موّمنان، دعای »اللهم صلی علی محمد و آل محمد«، 
تسلیم بودن و پای‌بندی در برابر فرمان‌هایی است که از ناحیه‌ی آن حضرت در شرع مقدس اسلام داده 

شده است. 

4. فواید ذکر از دیدگاه قرآن و روایات
ذکر مانند دژ و سنگری برای مُصاحبش در برابر شیطان است. کسی که از ذکر و یاد خدا دست 
بکشد، شیطان هم‌چون سایه به دنبالش می‌افتد. آدمی جز به یاد خداوند متعال نمی‌تواند خود را از 
شیطان مصون دارد، دیگر اینکه ذکر، شادی و سرور، آرامش و طمأنینه را برای قلب به ارمغان می‌آورد.

1-4. فواید ذکر درقرآن
 قرآن‌کریم فواید بسیاری در مورد ذکر بیان فرموده است كه مهم‌ترين آن‌ها عبارت‌اند از:

1-1-4. رهاىي از فراموش‏ى
ذكر مداوم خداوند، موجب رفع نسیان و فراموشى برای انسان م‏ىشود. قرآن فرمود: »وَ لا تقَُولنََّ 
َّكَ إذِا نسَِيتَ وَ قلُْ عَسى‏ أنَْ يهَْدِينَِ رَبِّي لَِقْرَبَ مِنْ هذا رَشَداً.«  ُ وَ اذْكُرْ رَب ِّي فاعِلٌ ذلكَِ غَداً، إلَِّ أنَْ يشَاءَ اللَّ لشَِي‏ْءٍ إنِ

)کهف، 24-23(
۲-1-4. ايجاد بسترهاى روحى براى تحصيل كمال‏

هنگامى كه خداوند متعال به حضرت زكرياء عليه السّلام وعدهى‏ فرزند داد، حضرت زكرياء از 
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خداوند نشانه‏اى خواست كه موجب تحقق وعدهى‏ الهى باشد. خداوند در پاسخ به وى فرمود: »وَ اذْكُرْ 
َّكَ كَثيِراً وَ سَبِّحْ باِلعَْشِيِّ وَ الِْبكْارِ«. )آل‌عمران، 41( رَب

۳-1-4. فسادزداىي
همان‌طور که نماز، انسان را از فحشا و منکرات باز می‌دارد، ذکر هم آدمی را از فحشا و منکرات 

ِ أكَْبرَُ.« )عنکبوت، 45( لاةَ تنَْهى‏ عَنِ الفَْحْشاءِ وَ المُْنْكَرِ وَ لذَِكْرُ اللَّ باز می‌دارد. قرآن کریم فرمود: »إنَِّ الصَّ
۴-1-4. ايجاد روحيهى‏ ثبات و مقاومت

براى اينك‏ه مسلمانان در مقابله با دشمنان از استقامت و ثبات قدم برخوردار باشند، خداوند آنها 
َ كَثيِراً لعََلَّكُمْ تفُْلِحُونَ.«  َّذِينَ آمَنوُا إذِا لقَِيتمُْ فئِةًَ فاَثْبتُوُا وَ اذْكُرُوا اللَّ را به يادآورى خود توصيه مك‏ىند: »يا أُّيهَا ال

)انفال، 43(
۵-1-4. ارتباط ب‏‌ىواسطه با خدا

راه  بهترين  كند،  او صحبت  با  م‏ىخواهد  و  برسد،  متعال  به خدواند  می‌خواهد  كه  بنده‌اى  هر 
ارتباط، ذكر خداست: »فاَذْكُرُونيِ أذَْكُرْكُمْ وَ اشْكُرُوا ليِ وَ لا تكَْفُرُونِ.« )بقره، 251(

۶-1-4. دوركردن شيطان
تنها چيزى كه انسان را از شيطان دور مك‏ىند و از آزار و اذيتّ او مصونيت م‏ى بخشد، ذكر خداى 
مُبْصِرُونَ.« )اعراف، 201( حضور  هُمْ  فإَِذا  تذََكَّرُوا  يْطانِ  الشَّ مِنَ  هُمْ طائفٌِ  مَسَّ إذِا  اتَّقَوْا  َّذِينَ  ال »إنَِّ  متعال است: 
خداى متعال و شيطان در قلب، دو امر متناقض هستند؛ يعنى اگر ياد خدا در دل نباشد، قطعا نقيض اين 

حْمنِ نقَُيِّضْ لهَُ شَيْطاناً فهَُوَ لهَُ قرَِينٌ.« )زُخرُف، 36( امر، حضور شيطان است: »وَ مَنْ يعَْشُ عَنْ ذِكْرِ الرَّ
۷-1-4. برخوردارى از رزق معنوى و اخروى

محروم  معنوی  زندگی  از  و  تنگ  زندگی‌شان  کند،  اعراض  متعال  خداوند  یاد  از  که  هرکسی 
می‌گردد و در روز قیامت از رزق معنوی و اخروی محروم می‌کند، اگر خدواند را فراموش کنی نیز 
خداوند تورا فراموش می‌کند. پس ما باید در همین دنیا خود را به ذکر خدا آباد کنیم که حاصل آن، 
القِْيامَةِ  يوَْمَ  نحَْشُرُهُ  وَ  ضَنْكاً  مَعِيشَةً  لهَُ  فإَِنَّ  ذِكْرِي  عَنْ  أعَْرَضَ  مَنْ  باشد. قرآن کریم فرمود: »وَ  خرمن آخرت 

أعَْمى...‏« )طه، 126-124(
۸-1-4. پویا و فعال‌کردن فکر

ماواتِ وَ الَْرْضِ وَ اخْتلِافِ اللَّيْلِ وَ النَّهارِ لَياتٍ  در واقع، ذكر منبع تغذيه‌ی فكر است: »إنَِّ فيِ خَلْقِ السَّ
َّنا ما خَلَقْتَ  ماواتِ وَ الَْرْضِ رَب رُونَ فيِ خَلْقِ السَّ َ قيِاماً وَ قعُُوداً وَ عَلى‏ جُنوُبهِِمْ وَ يتَفََكَّ َّذِينَ يذَْكُرُونَ اللَّ لُِوليِ الَْلبْابِ. ال

هذا باطِلً سُبْحانكََ فقَِنا عَذابَ النَّارِ.« )آل‌عمران، 191-190(
2-4. فواید ذکر در روایات 

1-2-4. فرمان‌برداری
على  متقيان  مولاى  می‌باشد.  او  اطاعت  و  خداوند  از  فرمان‌برداری  الهی،  ذکر  فواید  از  یکی 
عليه‌السّلام فرمود: اوقات شب و روز مرا به یادت آباد و به فرمان‌برداری‌ات پیوسته مشغول سازی: »ربّ 



131

ت
وایا

و ر
ن 

قرآ
در 

کر 
ه ذ

گا
جای

أسئلك بحقك و قدسك و أعظم صفاتك و أسمائك أن تجعل أوقاتى من اللّيل و النهّار بذكرك معمورة و بخدمتك 
موصوله« )دعای کمیل(

2-2-4. پاکی و صفای دل
خدواند یاد خویش را وسیله‌ی پاکی و صفای دل‌ها قراد داده است. حضرت امیرالمومنین علی 
علیه‌السلام در نهج‌البلاغه در مورد فواید ذکر چنین فرمود: »إن اللهَ سُبحانهَُ و تعالی جَعَلَ الذِکرَ جِلَاءَّ للِقُلُوبِ.« 
و در ادامه فرمود: »وَإنَ للِذِکرِ لَّ هلّا أخَذُوُهُ مِنَ الدنیُا بدََلاأ فلََم تشَغَلهُم تجِارَةُّ وَلا بیَعُّ عَنهُ....« )کلینی، 1392، 

ص539(
۳-2-4. لذت‌بردن از ذکر

در بحارالانوار چنین آمده است: امام سجاد عليه السّلام در مناجات خمس عشر، لذّت ذكر خدا 
را با هيچ‌چيز ديگر معامله نمك‏ىنند و از هر لذّتى جز ذكر خدا، استغفار م‏ىنمايند: »و أستغفرك من كل 
لذّة بغير ذكرك و من كل راحة بغير أنسك و من كل سرور بغير قربك و من كل شغل بغير طاعتك«؛ اى خدا! از هر 
لذّت و خوشى غير از ياد تو آمرزش م‏ىطلبم و از هر آسايشى به جز انس با تو و از هر نشاطى جز مقام 

قرب تو و از هر كارى جز اطاعت تو، دورى م‏ىجويم. )مجلسی، بی‌تا، ج۱۹، ص۱۵۱(
مولاى متقيان على عليه‌السّلام نيز در دعاى كميل می‌گوید: زبان و دلى را م‏ىخواهم كه دايم به 

ياد خدا باشد: »و اجعل لسانى بذكرك لهجا و قلبى بحبكّ متيمّا.«

نتیجه
ذکر، به معنای یادکردن، گفتن، بیان‌کردن، بر زبان‌راندن و ذکر حق کسی است. ذکر و یاد حق 
تعالی در مقابل غفلت و فراموشی قرار گرفته است. ذکر، عبادت بدون مرزی است که نردبان کمال 
انسان به سوی کرامت انسانی و تقرب به‌خدا می‌شود؛ به عبارت دیگر، حالتی روحی خاص است که 
انسان درآن حال، دانسته‌ی خویش را مورد توجه قرار می‌دهد، و گاهی به یادآوری چیزی با زبان و 
حضور درقلب گفته می‌شود. قرآن فرمود: »فاَذْكُرُونيِ أذَْكُرْكُمْ وَ اشْكُرُوا ليِ وَ لا تكَْفُرُونِ«؛ پس به ياد من 
باشيد، تا به ياد شما باشم! و شكر مرا گوييد و ]در برابر نعمت‌هايم[ كفران نكنيد!. خداوند متعال کسانی 
را یاد می‌کند که خداوند را یاد کند و همیشه ذاکر حق باشی، مقصود از ذکر، هر آن‌چیزی است که سبب 
یادآوری خداوند متعال در خاطر انسان گردد که موجب فرمان‌برداری از دستورات الهی و واگذاردن 

بهترین‌های او است. 
ذکر، آثار و پیامدهای مثبت در زندگی فردی و اجتماعی دارد؛ رهایی از فراموشی، رسیدن به 
کمال، فسادزدایی، ایجاد روحیه‌ی ثبات و مقاومت، دورکردن شیطان، برخورداری از رزق معنوی و 

اخروی، پویایی فکر، صفای دل و افزایش لذت عبادت، از آثار مثبت دایم‌الذکر بودن است.
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1. قرآن مجید.

2. آشتیانی، سید جلال‌الدین)1370(. شرح مقدمه‌ی قیصری بر فصوص الحکم. تهران: انتشارات امیر کبیر، چاپ 
سوم.

3. آقا جمال خوانسارى، محمد بن حسين)1366(. شرح آقا جمال خوانسارى بر غرر الحكم و درر الكلم. تهران: 
انتشارات علمی فرهنگی، چاپ چهارم. 
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چاپ ششم.

5. تميمى آمدى، عبدالواحد بن محمد)1366(. تصنيف غرر الحكم و درر الكلم. قم: نشر واژه، چاپ اول. 
6. جوادی آملی، عبدالله)1391(. حکمت عبادات. قم: انتشارات اسرا، چاپ نوزدهم.

7. حسن‌زاده آملی، حسن)1371(. رساله‌ی نور علی نور )ذکر و ذاکر و مذکور(. قم: انتشارات تشیع، چاپ دوم.
8. حسن‌زاده آملی، حسن)1381(. هزار و يك كلمه. قم: بوستان کتاب، چاپ سوم.

9. دهخدا، علی‌اکبر)1373(. لغت‌نامه‌ی دهخدا. جلد هفتم. تهران: موسسه انتشارات دانشگاه تهران، چاپ اول.
10. ديلمى، حسن بن محمد)1376(. إرشاد القلوب. جلد اول. ترجمه‌ی سلگى. قم: نشر مذهبی، چاپ اول.

11. راغب اصفهانی، حسین بن محمد)بی‌تا(. مفردات الفاظ القرآن. جلد دوم. بیروت: المکتبه المرتضویه لاحیاء 
آثارالجعفریه.

12. طباطبای، سید محمد حسین)1421ق(. المیزان فی تفسیرالقرآن. قم: موسسه نشر اسلامی.
13. طبرسى، احمد بن على)1371(. الإحتجاج عل‌ىأهل اللجاج. ترجمه و شرح غفارى. تهران: مرتضوی، چاپ 

اول.
14. قمی، عباس)1372(. سفینة البحار. جلد سوم. قم: نشر معارف، چاپ اول.

كتاب  تهران:  ترجمه‌ی سیدجواد مصطفوى.  الكافي. جلد سوم.  أصول  يعقوب‏)1369(.  بن  محمد  كلينى،   .15
فروشى علميه اسلاميه، چاپ اول.

16. کلینی، محمدبن یعقوب)1392(. نهج البلاغه. ترجمه‌ی علی شیروانی. قم: دفتر نشر معارف، چاپ سوم.
17. مجلسى، محمدباقر بن محمدتقى)1385(.‏ بحار الأنوار. بیروت: دار إحياء التراث العربي‏، چاپ دوم.

19. نصرت امین، سيده )بانوى اصفهانى()1361(. مخزن العرفان در تفسير قرآن. تهران: نشر اسطوره، چاپ اول.
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چکیده
بدون تردید، دورة امارت سامانیان، هم به لحاظ دستاورد‌های بی‌شمار علمی و هم به گواهی 
اسلامی  تمدن  پربارترین دوره‌های  و  پرشکوه‌ترین  از  یکی  نویسندگان،  و  مورخان و جغرافی‌نگاران 
در  را  اسلامی  اندیشة  مبانی  علما،  و  علم  بی‌شایبة  پشتبانی  و  حمایت  با  سامانی  حکمروایان  است. 
فضای  ایجاد یک  سامانیان،  هنر  بزرگ‌ترین  برهه،  این  در  متحول ساخت.  نوین و خلاق،  قالب‌های 
مساعد و گسترده با عنایت به مکتب اسلام بود که در آن به بسط آزاداندیشی و تساهل و تسامح، مدارا 
با افکار گوناگون می‌پرداختند. علمای فرِق مختلف کلامی و اعتقادی اسلام )حنفی، شافعی، مالکی، 
شیعه، اسماعیلیه و...( بدون هیچ‌گونه ترس و واهمه در قلمرو سامانیان به تدریس پرداختند، سازمان‌های 
منظم آموزشی و تعلیمی ایجاد شد. در این میان، مسجد نخستین مرکز آموزشی قلمرو سامانیان است 
که در شهرهای مختلف؛ چون بخارا، نیشابور، بلخ، هرات، مرو، مرورود، آمل و غیره، مورد توجه علما 
و طلاب قرار گرفت. پیرامون آن، مدارس پدید آمد، خانقاه‌ها و رباط‌ها و دکان‌ها به دانشجویان و علما 
واگذار شد. بدین صورت، مراکز آموزشی در سایر بلاد قلمرو سامانیان به‌وجود آمده که باعث رونق 

فراوان علمی-فرهنگی گردید.

واژگان کلیدی: سامانیان، مراکز آموزشی، علما، طلاب و دانشجو.

مراکز آموزشی در عصر سامانیان

* ماستر تاریخ اسلام، همکار علمی دانشکده‌ی علوم اجتماعی، دانشگاه خاتم‌النبیین)ص(، کابل، افغانستان.

سید مرتضی سجادی*
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مقدمه
و  عظیم  دستاوردهای  در  عصر،  این  از  جهانیان  ستایش  و  سامانیان  روزگار  جاودانگی  رمز 
خیره‌کنندة آن در عرصه‌های‌گوناگون علمی-تعلیمی و حتی ایجاد مهد آموزشی و هواخواهی از فکر و 
اندیشه است. همانا سامانیان به‌جهتِ آفرینش‌گران عصر تاریخ شدند که نخبگانش را در عنوان اخلاف 
صالح عهد طلایی یونان باستان باید شمرد؛ زیرا که معلم ثانی )ابونصر فارابی(، بطلمیوس ثانی )ابونصر 
عراق(، جالینوس ثانی )ابوعلی سینا(، بقراط ثانی ) ابوطیب نیشابوری(، همگی محصول رستاخیز این 

روزگارند.
اقدامات چشم‌گیر سامانیان در درون حوزة سیاسی-فرهنگی قلمروشان، ایجاد یک روح متجانس 
در کالبد پیکرة نامتجانس و تاریک فرهنگی‌ است. خراسان بزرگ -سرزمینی که از ری تا کاشغر را در 
بر می‌گرفت- و مناطق و محدودة بین پیشاور و کابل و بلخ و هرات و بسُت و ماوراءالنهر و گرگان 
و زنجان و کاشان و هرموز و حتی خلیج عمان، نماد یک قلمرو متجانس فرهنگی-علمی است. با این 
حال، به رغم تمامی ستایش‌ها و تحقیقات پراکنده درباره‌ی برهه‌ی صدساله‌ی دوران آل‌سامان )204 تا 
395( و یا فاصله‌ی زمانی که عنوان دولت مستقل را افاده می‌کند، )287 تا 983( این نکته به فراموشی 
سپرده شده است که چنین دستاورد‌های بی‌شمار علمی و فرهنگی در چه بستر اجتماعی-سیاسی رشد و 
شکوفا نموده است؟ چنین دورة پربار و غنی علمی-تمدنی که روح متحول و پویای تعلیمی و آموزشی 
و عصر طلایی تمدن اسلام است، نیروی علمی و خلاق نظیر؛ علما و حکما و صوفیان و ادبا و طلاب، 
چگونه بستر خلاقیت و تکاپوی وسیع را پهن نموده‌اند؟ از یک حکومت و ملت بی‌ذوق و میل، هیچ‌گاه 
نمی‌توان انتظار شکوفایی علم و فرهنگ را داشت. بلکه این پشتیبانی و حمایت و ذوق و علم‌دوستی 
حکمرانان سامانی و در کنار آن، تلاش‌ها و استقبال شگرف مردم، از علم و معلم بود که فرصت لازم را 
برای بسط فعالیت‌های علمی و فرهنگی مهیا ساخت. بنابراین، پژوهش و تحقیق بر روی مراکز آموزشی 
قلمرو این دودمان و شناخت علم و علما و مدارس و کانون‌های علمی عصر سامانی، آهنگ اولیه‌‌ی این 
رساله خواهد بود. لیکن تحقیق حاضر، قصد آن ندارد تا به تمامی جوانب و جزئیات مراکز آموزشی، 
علما و ادبا و طلاب عصر سامانی بپردازد؛ بلکه تنها به مراکز مهم آموزشی و مؤسسین کانون‌های علمی 
و علمای شاخص پرداخته است. در همین راستا، تحقیق حاضر متشکل از بخش‌های متعدد فرعی و 
با سوالات و  اهداف و روش تحقیق همراه  ادبیات تحقیق، ضرورت،  اصلی است. در بخش فرعی؛ 
فرضیات بیان شده است. در بخش اصلی موضوعات؛ نظیر مساجد، مدارس، خانة علما، مجالس علمی، 
دارالسنه‌ها، دکان‌ها، خانقاه‌ها، صفه‌ها و کتابخانه مطرح و در فرجام نیز پس از تجزیه، ترکیب و تحلیل 

معلومات، نتیجه‌گیری و شیرازه گردیده‌اند. 

1. روش‌شناسی تحقیق
مطالعة دقیق نهادهای علمی-آموزشی روزگار سامانیان را شاید بتوان به روش‌های مشاهده‌ای 
و حضوری و حتی مصاحبه‌یی انجام داد، ولی آن‌گونه که از منابع معتبر و کهن کَتبْیِ تاریخی استنتاج 
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می‌شود، جامعیت و اعتبار شگرف‌تری پیدا خواهند کرد. با توجه به همین عنایت بوده که کتب معتبر 
تاریخی، جغرافیایی، فقهی، حدیثی، تعلیمی، مقالات علمی و تألیفات کهن و متأخر منوط به نهاد‌های 
آموزشی عصر سامانی مورد استفاده قرار گرفته است. نوعیت کار به‌گونة بود که ابتداء داده‌ها و معلومات 
چنین  اکنون  بناءً،  شده‌اند.  جزوه  و  ترکیب  تحلیلی-توصیفی  شیوه‌ی  به  سپس  و  شکافته  را  موجود 
می‌نمایانند که علی‌رغم آنچه که اسباب نضج و پیشرفت سرسام‌آور و شگفت‌انگیز درخشان این برهه 
را فراهم کرد، بدون شک علم و علما بود که امیران سامانی، فرصت تکوین و پویایی و فعالیت بدان 
بخشیدند. اما معجزة سامانیان در تکوین و بناسازی نهادهای آموزشی چگونه بود؟ آیا تنها نهاد مسجد 
این قدر، قدرت خلاقه داشت که رستاخیز فرهنگی ایجاد کرد یا نهاد‌های دیگری هم در کنار آن، ایجاد 
شدند؟ پرداختن به نهادهای آموزشی در قلمرو سامانیان، از جهتی مهم و قابل اهمیت است که شناخته 
شود تا علماء، ادبا، نویسندگان و حاکمان سامانی چگونه تلاش‌های بی‌شایبه و علایق بس‌‌شگرفی را در 

راستای پرواندن علم و متعلم هزینه کرد، تا رنسانس اسلامی پدید آوردند. 

2. یافته‌ها و تحلیل
چه علل و اسباب، سبب به ثمررساندن نهادهای علمی-آموزشی در شرق جهان اسلام گردید؟ آیا 
غالباً روح معرفت‌جوی و علم‌آموزی مسلمانان مثمر واقع شد یا علل دیگر دینی و توصیه‌های اعتقادی-
مذهبی بر رونق بنا‌های آموزشی مدد رساند؟ در واقع، سبب عمدة حصول آنچه معجزة اسلامی خوانده 
می‌شود، بی‌هیچ شک، ذوق معرفت‌جویی و حس کنجکاوی بود که تشویق و توصیة قرآن و پیامبر آن 

را در مسلمین بر می‌انگیخت. )زرین‌کوب، 1394، ص35(
تشویق و توصیه‌های مکرر آیات قرآنی و احادیث نبوی که کسب علم و ستایش علما و فضیلت 
علم و دانش‌اندوزی سنتی پویا را فراهم کرد، محدودیت‌های سنتی زمانی، مکانی، فردی، فرقه‌ای و 
جنسی را از پیش روی علم‌جویان برداشت. بر همین مبنا، آموختن سازمان‌یافتة علمی و مراکز منظم 
آموزشی به منزلة نهادهای مستقل علمی، اول در جهان اسلام و اخصاً در بخارا و نیشاپور و سپس در 

دیگر قلمرو سامانی گسترش یافت. )ناجی، 1386، ص475(
مساجد،‌ خانه و دکان و اماکن عمومی؛ مانند تیم‌ها و رباط‌ها، خانقاه‌ها و نهایتاً دانشگاه‌های بزرگ 
اسلامی پدید آمد و در کنار آن، کتابخانه‌ها و بیت‌الحکمه‌ها و رصدخانه. اگر به‌قول استاد غنیمه، فرایند 
تکامل مراکز آموزشی اسلام را به چهار مرحله: 1. مساجد؛ 2. آکادمی‌ها؛ 3. مدارس؛ 4. دانشکده‌های 
پزشکی- تقسیم نمایم، حیات علمی-آموزشی آل‌سامان در این میان متفاوت‌تر و غنی‌تر می‌نمایند؛ زیرا 
عصر سامانیان که در حقیقت عصر تهداب‌گذاری مولفه‌های آموزشی و شکل‌گیری مراکز علمی-تعلیمی 

جهان اسلام است، پایگاه‌های نظام‌مند دیگر در کنار آن به‌وجود آمدند. از قبیل: 
1-2. مساجد

احکام شریعت  و  اهل حدیث  است. حلقه‌های  تعلیم  و  دانش  فراگیری  مرکز  نخستین  مسجد 
علوم  جداناپذیر  روح  که  اعتکاف  و  صوفیه‌گری  و  زهد  عقاید،  بحث‌های  قرآن،  تفسیر  مجالس  و 



138

13
97

ن 
ستا

 تاب
م،

هفت
ره 

شما
م، 

سو
ل 

سا

برپا شد. حوزه‌های علوم قرآنی؛ نظیر تلاوت قرآن و تجوید  اولیه اسلامی است، در صحن مساجد 
و  بلخ، سمرقند  نیشاپور، هرات،  بخارا،  ادباء  و  کُتَّآب و محدثین  آمد. چنانکه  پدید  املا  و  قرائت  و 
ابونصر  انجام می‌داد. چنانکه  در مجاورت مساجد  را  آموزشی خویش  و  فعالیت‌های علمی  سیستان 
احمدبن‌عبدالله خیزاخزی در صحن مسجد جامع بخارا مجلس املا داشت )ناجی، 1386، ص497( و 

ابوالفضل احمدبن‌علی سلیمانی در جامع بیکند جلسه‌ی حدیث. )ثامری، 1394، ص43(
وقتی به اهمیت مسجد و نقش آن در رشد تعلیم و تربیت بنگریم، می‌بینیم که مسجد هم محل 
برگزاری کنفرانس‌ها و جلسات  بود )زرین‌کوب، 1394، ص145( و هم حتی کانون  تعلیم  درس و 
علمی-فقهی و حدیثی. در عهد سامانیان نیز همین فرایند ارزشمند مسجد حفظ شد. دروس متنوع؛ نظیر 
قرائت و علوم قرآنی، حدیث، تذکیر، وعظ، قصص، پاسخ به سوالات شرعی، برخی مسائل فلسفی، 
ارث شناسی )علم فرائض(،‌ نحو، طب و حساب )ثامری، 1394، ص44( در مساجد فراگرفته شد. در 
واقع شکوفایی نهضت فرهنگی-علمی و آموزشی اسلام و آل‌سامان از مسجد آغاز شد و سپس در 
مکتب‌خانه و دکان و خانقا‌ها راه یافت. معلمان و عالمان و خطبای جامع، اوقات معینِ؛ چنانچه امروز 
»تقسیم‌اوقات« ‌یا  »Time table« می‌گویند، برای اجرای فعالیت‌های فرهنگی-علمی خویش داشتند. 
حتی در هنگام تدریس نیز این مصداق وجود داشت، هر مدرس حلقه‌های درسی و شاگردان هم‌سنخ 
و هم‌سطح را در اوقات مشخص می‌آموختند. )ثامری، 1394، ص45( خطبا و محدثین روزهای جمعه 
را بیشتر برای مباحثات علمی-فقهی اختصاص می‌دادند. معلمین نیز در هر نیم روز، یک استراحت 
کوتاهی -بعد از نماز- داشتند و همین‌طور عصر پنجشنبه و روزهای جمعه را تعطیلی. برنامه‌ی درسی 
پیرامون استاد چنان تشکیل می‌شد که مُکَتَّب مطالب را از روی کتاب می‌خواند و مؤدیب )شاگردان( 
آن‌را با دقت اسماع و حفظ می‌نمود. علماء و جامعه‌ی دینی آل‌سامان احترام و قدسیت این ابنیة عالی 
که اولین منزل پرواز روحانی انسان به شمار می‌آید ]مسجد[ را با کمال دقت و ظرافت حفظ نمود، امر 
تدریس و تعلیم را در بیرون از مسجد اجرا می‌کرد؛ زیرا بیم آن می‌رفت که مبادا کودکان و شاگردان 

بدون طهارت وارد شود. )ثامری، 1394، ص40(
جامع معروف چون مسجد غُنجار، مسجد ماخ، مسجد شام )در بخارا( مسجد عز، مسجد مناره، 
مسجد ابوالعباس قائد )در سمرقند( مسجد جامع )قدیم یا عتیق(، مسجد عقیل،‌ مسجد مربعه، جامع 
مرو، مسجد  )در نخشب( مسجد  ابویعَلی  نیشاپور( مسجد جامع و مسجد  )در  منیعی، مسجد مطرز 
هرات، مسجد بلخ و مسجد سیستان، محل تشکیل حلقه‌ی فقهای بزرگ بود که انبوه مردم جهت سماع 
گِرد می‌آمدند. )اصطخری، 1360، ص265( علمای بزرگ و گران‌مهر، از مال و دارایی شخصی خویش 
مسجد ساخته و در آن مصروف تعلیم و تدیس می‌گشتند. بارزترین نمونه‌ی این شهکاری‌های بی‌شایبه، 
شیخ ابوبکر اسماعیل جرجانی است که در مسجد خود تدریس می‌کرد و پسرش محمد در زمان حیات 
وی در مسجد صفاریان درس می‌گفت و پس از وفات پدر، مجلس درسِ خود را به مسجد ایشان منتقل 

کرد. )السهمی، 1407ق، ص491(
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اجازة‌  توان ساخت مسجد مستقل را در وسع خود نمی‌دیدند،  از آن، علمای فرومایه‌ی که  اضافه‌تر 
مساعدت  برای  چی  و  خودشان  تدریس  برای  چه  می‌نمود؛  اخذ  را  علما  دیگر  مساجد  به  تدریس 

شاگردان ممتاز به دیگران )ثامری، 1394، ص45(
خلاصه اینکه، اولین سازمان رسمی آموزشی، نهاد مسجد بود که در عهد سامانی رونق گرفت، 
جوامع شهرهای بزرگ قلمرو سامانی؛ از قبیل نیشابور، مرو، مرورود، بلخ، بخارا، هرات، کابل، آمل و...، 
محل پرشکوه تعلیمی قرار گرفت. برخی علمای که وضع مالی مناسب داشتند، خود به ساختن مساجد 

که قطعاً بنیان‌گذار آن هم بود، پرداخته و سپس مجالس و کلاس‌های درسی را در آن برپا می‌کردند.
2-2. مدارس

درست است که مسجد نخستین نهاد سازمان‌یافته‌ی آموزشی عصر سامانی است، اما با پیشرفت 
چشم‌گیر علوم غیردینی؛ نظیر حساب و نجوم در قلمرو سامانی و نیز افزایش طلاب، مسجد جایش را 
به نهاد مدرن‌تری بنام »مدرسه« واگذار کرد. گرچند ادعای کتاب بخارا تألیف ریچارد فرای، که گفتند: 
مدرکی که دال بر وجود سازمان تعلیمی در دورة سامانیان باشد وجود ندارد )فرای، 1390، ص102(، 
بخارا،  شهرهایی چون  است‌که  حاکی  بسیار  قرین  حالیِ  در  می‌نمایانند؛  سامانی  عهد  مدارس  فقدان 
)ناجی، 1386، ص499(  بودند.  بسُت و مرورود شاهد طلیعة مدارس  بوزجان،  نیشاپور، مرو، غزنه، 
بعضی این مدارس به کمک دولت )غنیمه، 1394، ص111( تأسیس شده و عدة به اراده‌ی فرد خاص 
)مدارس خصوصی(. فلذا،‌ مدارس قلمرو سامانی، بر حسب نواحی و شهرهای این سامانه ذیلًا بررسی 

می‌شود.
1-2-2. بخارا

بخارا در رستاخیز فرهنگی-علمی عصر سامانی و ایجاد نهاد‌های آموزشی، خصوصاً بنای مدرسه 
و فرآوردهای اجزای آن، نقش عمده داشت. نیت واقعی و باطنی حاکمان بخارا -امرای سامانی- با 
پناه دین اسلام، گسترش علم و رونق کانون علمی  توسل به عناوین بی‌تفاخر و بی‌تکلف »امیر«‌ در 

آموزشی بود که بعضی از آن‌را ذیلًا می‌نگاریم: 
1( مدرسة ابوحفص فقیه: مدرسه‌ی ابو حفص در بخارا است. همانا مدرسة که ابوبکر محمد 
بن احمد شاهویی فارسی، فقیه و محدث پس از یک چند اقامت در نیشاپور، به بخارا رفته و در آن فقه 
تدریس کرد و سپس به فارس باز گشت و به کار قضا پرداخت. )ناجی، 1386، ص499( کتب طبقات 
در شرح حال احمد بن حفص ملقب به ابو حفص کبیر )150- 217( از این مدرسه یاد نکرده اند. 
)ناجی، 1386، ص499( شاید مدرسه‌ی مذکور به دست محمد پسر ابوحفص، که به‌جز ابوعبدالله کنیة 
ابوحفص صغیر نیز داشته است، پا گرفته باشد؛ زیرا وی درسال 261، رئیس و فقیه حنفی شهر بود و به 
دنبال درخواست او بود که در این سال، نصر بن احمد بن اسد حاکم سمرقند، برادر خود اسماعیل بن 
احمد را برای به‌دست‌گرفتن امارت بخارا و سامان‌دادن به اوضاع شهر، بدانجا فرستاد. )ابن اثیر، 1402، 
ص281( باتوجه به سال وفات ابوحفص صغیر )رمضان 264( مدرسه‌ی یادشده احتمالاً کهن‌ترین بنیاد 
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آموزشی است که در طلیعة امارت سامانیان تأسیس شده است. بعد از فوت وی تا نیمة قرن هفتم قمری، 
همچنان برپا بوده و یکی از نواده‌های ابوحفص کبیر به‌نام صدرالدین احمد بن مسعود صاعدی در آنجا 

به تدریس اشتغال داشتند. )ناجی، 1386، ص500(
2( مدرسة فارجک: فارجَِک در اصل اسم محلة بزرگی است که در بخارا موقعیت دارد، و نیز 
نام یکی از دروازه‌های شهر بوده است. )حموی، 1389، ص833( ناجی از مدرسة فارجک )از قول 
نرخشی( در این محله یاد کرده است که تا سال‌های 325ه‍.ق. فعال بوده. در عصر امیر نصر بن احمد در 
اثر حادثة آتش‌سوزی که جملة بازار‌ها و نیمچه‌های آن و محلة دروازة سمرقند و کوی بکّار و جاهای 
دیگر را سوخت، ‌این مدرسه نیز طعمة حریق شد.)بارتولد، 1350، ص131( متأسفانه از زمان بنیاد این 

مدرسه و وضع آن، گزارشی دیگر به دست نیامد.
2-2-2. نیشابور

به‌رغم کثرت گزارش‌های آموزشی، دورة آل‌سامان مربوط به نیشاپور، نشانگر حیات بارور علمی 
شهر  این  از  که  علمای  فراوانی  شمار  اند.  شهر  این  در  آموزشی  فعالیت‌های  خیره‌کنندة  بالندگی  و 
برخاسته و یا بدانجا درآمده‌اند و نام‌شان در منابع زیاد؛ چون تاریخ نیشابور، الانساب و کتب متأخر؛ 
بخارا  تاریخ  و  قلمرو سامانیان، حیات علمی در روزگار سامانیان  در  اسلامی  تمدن  فرهنگ و  چون 
روایت گردیده است. از این‌رو نیشابور به مثابة باشکوه‌ترین و بزرگ‌ترین شهر پس از بغداد یاد شده 
است و چنین امر در درجه‌ی اول، مرهون فضای باز علمی و هم‌زیستی اعجاب‌آور مذهبی است که به 
دانشمندان مجال حضور، ارائة افکار و رقابت می‌داده است. )ناجی، 1386، ص500( اینک به شناسایی 

مدارس این شهر می‌پردازیم.
1( مدرسة قَطّان نیشابوری: ابواسحاق ابراهیم بن محمود بن حمزة نیشابوری معروف به قَطّان 
)شعبان 992( فقیه مالکی پرچم‌دار نهضت تأسیس مدارس در نیشابور است. وی در مسجد و مدرسة 
خویش که به »میان دهیه« معروف بود، سنگر تبلیغات مذهب مالکی قرار داده و به ترویج آن پرداخت. 
اندکی بعد که مذاهب حنفی و شافعی در این شهر چیره گشت، حصار تبلیغات مالکی و حتی مدارس 
مربوط به آن را تضعیف و بالاخره نابود کرد؛ البته پس از مرگ قطان که دیگر مدّرسی از میان فقهای 

مالکی در نیشابور برنخاست. )نیشاپوری، 1374، ص107(
مفتی،  فقیه،  )324ق(  بیهقی  عِجلی  ابراهیم  بن  شعیب  بن  محمد  ابوالحسن  بیهقی:  مدسة   )2
مُناظِر و مدرس شافعی این مدسه را در کوی )سکّه( سیاّر نیشابور پایه‌گذاری کرد.  )ناجی، 1386، 
ص500( وی از کسانی چون ابن خُزیمه محمد بن اسحاق، ابوالعباس بن سُرّیج و محمد بن جریر 
طبری دانش آموخته و روایت کرده است. )بیهقی، 1361، ص273( پس از وی، این میراث مقدس به 
بیهقی رسید. علی بن حسین بیهقی این مدرسه را از مال خویش سروسامان داد، چندین هزار ]درهم؟[ 
در این راه هزینه کرد )ناجی، 1386، ص550( و نهایتاً به‌نام وی موسوم گشت. مدرسه‌ی بیهقی، مجهز 
با حجره‌های مسکن علماء و طلبه بود، به‌گونة که ابوبکر احمد بن محمد خرجردی در مدرسه‌ی بیهقی 
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حجرة شخصی داشت و ابونصر منصور بن محمد هلالی باخرزی نیز ساکن مدرسة بیهقی نیشابور بود. 
این کانون تا مدت‌ها بعد برپا بود و افرادی تولیت امور و اوقاف و کتابخانة آن را بر عهده داشتند. 

)ثامری، 1394، ص45(
نیشابوری اطلاعات  نیشابوری: متاسفانه در باب مدرسة یوسف  3( مدرسة یوسف بن جعفر 
ناچیز در دست است. مؤسس آن مدرسه، جعفر نیشابوری است؛ زیرا جعفر پدر یوسف یکی از علماء 
به اساس همین اعتبار و  بزرگ حنفی نیشابور، از دارالخلافه، نواخت و اقبال بسیار یافته بود. ظاهراً 
احترام بود که سردار سپاه امیر نصر بن محمد، به‌نام قراتکین اصفهبدی پس از استقرار در نیشابور برای 
پسر جعفر؛ یوسف، در جوار مسجد رَجا، مدرسه‌ای ساخته )ناجی، 1386، ص503( و به‌نام خود وی 

مسمی کرد. 
فقیه،  متکلم،  )406ق(  اصفهانی  انصاری  فورَک  بن  حسن  بن  محمد  فورَک:  ابن  مدرسة   )4
اصولی، مفسر، ادیب و واعظ اشعری شافعی چندی در اصفهان و شیراز نزد امرای آل‌بویه به سر برد و 
در مدت اقامت خود، کتاب‌هایی به نام آنان تألیف کرد. پس از آن، ابن فورک به ری آمد و در مناظره‌ای 
که در مسجد رجا برپا شد، شرکت کرد؛ از این‌رو حاکم نیشابور از سپهسالار و حاکم خراسان، امیر ناصر 
الدوله ابوالحسن محمد بن ابراهیم سیمجور خواست که ابن فورک را به نیشابور فراخواند. ابوالحسن 
سیمجور در نیشابور برای ابن فورک خانه و مدرسه‌ای در خانقاه ابوالحسن علی بن احمد بن سهل 
بوشنجی ساخت و او در آنجا به تدریس مشغول گردید و کار وی با تأیید اشعریان و شافعیان رونق 
گرفت و انواع علوم به دست او در نیشابور احیاء شد و دانشجویان نزد او به فراگیری فقه پرداختند. 

)ابن عساکر، 1417ق، ص232(
3-2-2. غزنه

منابع کهن تاریخی از وجود مدارس در غزنه خبر می‌دهند، از قبیل مدرسة ابوصالح تبانی که 
فعالیت‌های علمی-مذهبی داشت، در هنگام  نیشابور  تبانیان و در  از خاندان  فقیه و عالم حنفی  مرد 
سپهسالاری محمد غزنوی از وی فرمان یافت تا به غزنه رود و امامت حنفیان را در آنجا به دست گیرد. 
ابوصالح بدان شهر رفت و در مدرسه‌ای که دستِ‌کم تا زمان ابوالفضل بیهقی، نزدیک دروازة بسُتیان بر 
جای بوده، به تدریس پرداخت. از شاگردان تبانی، می‌توان از قاضی القضات ابوسلیمان داوود بن یونس 
و برادر او قاضی محمد نام برد. پس از مرگ وی، ابوالعباس اسفراینی وزیر به دستور سلطان محمد، 

مجلس سوگ در مدرسة او ترتیب داد. )بیهقی، 1383، ص250(
4-2-2. بوزجان

بوزجانی، صوفی  ابوذر  شیخ  و  داشت  قرار  هرات  و  نیشابور  میان  در شهرک  بوزجان  مدرسة 
کرامات که یک وقت سبکتگین به دیدار او آمده بود، طبقه‌ی ساکن آن مدرسه را اولیا می‌خواند. ناجی 
کرامتی از او در تفقد احوال طلبة آنجا نقل کرده است؛ )ناجی، 1386، ص508( بدین‌گونه، که نهاد 
مدارس از آغاز تأسیس تا پایان روزگار سامانی، قلمرو سامانیان را از لحاظ علم‌پروری، پویندگی و 
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سواد آموزی، ترقی علم و ادب، پیشاهنگ تمام دنیای متمدن و مربی فرهنگ عالم انسانیت قرار داد، با 
ذوق و یاری دانشمندان،‌ علما، ادبا و با تشویق و پشتبانی حکما، مدارس زیادی در این سامانه پدید آمد. 

5-2-2. بسُت
مردمانی  با  شهری  سامانیان  روزگار  در  امروزی،  افغانستان  غربی  جنوب  در  بست  کهن  شهر 
دانشور و ادیب بود. بزرگانی چون ابن حِباّن بسُتی،‌ خَطّابی محدث و فقیه و ابوالفتح بسُتی ادیب و 

کاتب از آنجا برخاستند.
بستی  احمد  بن  حِباّن  بن  محمد  ابوحاتم  بود.  دیار  این  افتخارات  از  بسُتی،  حِباّن  ابن  مدرسة 
)453هـ( محدث رحّاله، فقیه و رجالی شافعی و متبحّر در علوم شرعی، لغوی و برخی علوم عقلی و 
صاحب تألیفات بسیار بود که پس از مرگ،‌ خانة او در بسُت به صورت مدرسة برای شاگردان وی 
درآمد و دانشجویان فقه و حدیث که در آن شهر بیگانه بودند، در آنجا اقامت می‌کردند و شهریه بدانان 
پرداخت می‌شد، )ثامری، 1394، ص46( کتابخاة وی نیز که وقف کرده بود، در این خانه قرار داشت و 

وصی او بر آن نظارت می‌کرد. )سمعانی، 1408، ج5، ص225( 
6-2-2. پنج‌ده مرورود

پنج‌ده، نام پنج‌قریة نزدیک به‌هم از نواحی مرورود بود. یاقوت آن را قبل از استیلای مغول، از 
آبادترین نقاط خراسان دانسته است که فقها و ادبایی از آنجا برخاسته اند.

در مَرَست، یکی از ده‌های پنج‌گانة مرورورد،‌ مدرسه‌ای برپا بود. از تاریخ تأسیس این مدرسه 
آگاهی روشنی نداریم، اما بنا به گزارشی که در دست است، به نظر می‌آید در اوایل سدة پنجم قمری 
وجود داشته است. فردی به‌نام ابو یعقوب یوسف بن ابراهیم بن منصور چاچی از یکی از شاگردان 
ابوعبدالله حسین بن حسن حلیمی )403، بخارا( فقیه شافعی، در این مدرسه سماع حدیث کرده است. 

)ناجی، 1386، ص509(
7-2-2. آمل

ناصر کبیر حسن بن علی اطروش، فرمان‌روای علوی طبرستان )301-4-3( در آمل مدرسه‌ای 
ساخت و آنجا ساکن شد و به تدریس فقه و حدیث و کلام و شعر و ادب پرداخت. وی را همانجا 
به خاک سپردند. از رونق این مدرسه پس از استیلای دوبارة سامانیان بر طبرستان، اطلاعی در دست 
نیست؛ )ناجی، 1386، ص509( اما طبق مشاهده‌ی حضوری بنده، اکنون مقبره‌ی وی از آهنگ معنوی 

خاصی برخورداند.
3-2. دارالسّنهّ‌ها

از دیگر نهاد‌های علمی، دارالسنه‌ها بودند که در کنار مدرسه مستقلًا پدید آمد. این نهاد صرف بر 
فقه علوم حدیث تمرکز داشتند، حدیث و علوم مربوط به آن در این کانون بررسی می‌شدند. مجالس 
حدیثی و ذکر دارالسنه )ثامری، 1394، ص57( برگذار می‌شد و استاد یا محدث در هنگام نقل حدیث 
به تدریس  را  دارالسنه‌ها علمایی  بنیان‌گذاران  ببیند. ظاهراً  را  او  بتواند  تا همه  بر سکویی می‌نشست 
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می‌گماشتند و »مدرس دارالسنه« می‌خواندند؛ مانند ابو محمد حسن بن احمد مخلدی نیشابوری. برخی 
توانگران دارالسنه می‌ساختند و جیره و مواجبی هم برایش تعیین می‌کرد؛ چنانکه ابوبکر محمد بن مؤمل 
ماسرجسی نیشابوری از اعیان نیشابور چنین کرده بود. این توانگران یکی از علما را سرپرست دارالسنه 
و موقوفاتش قرار می‌دادند. در کنار دارالسنه، کانون دیگری به‌نام دارالقرآن نیز وجود داشت که علماء، 

علوم قرآنی را در آنجا تدریس می‌نمودند. )ثامری، 1394، ص58(
4-2. خانة علماء

خانة علما یکی دیگر از مراکز نشر دانش و انجمن دانشجویانِ حدیث و دیگر دانش‌های اسلام 
بود. چنان‌که خانة شیخ ابوالقاسم مستوفی، شاهد مناظراتی میان بدیع‌الزمان همدانی و ابوبکر خوارزمی 
بود. خانة عبدالرحمان بن ابی لیلی محل تجمع قاریان بود. در خانه‌ی قاضی ابوحاتم بسُتی، مدرسة 
داشت.  هم  کتابخانه  و  می‌گرفتند  مواجب  که  بود  فقه  و  اهل‌حدیث  و  غریبان  و مسکن  او  اصحاب 

)ثامری، 1394، ص47(
بلخی حکیم  ابوالعباس ضریر  بن عثمان زاهد شاشی در 313 قمری، در خانة  ابو سعد سعید 
ابو نضر محمد بن مسعود بن محمد بن عیاّش  در سمرقند، دانش آموخت. )نفسی، 1378، ص79( 
سمرقندی معروف به عیاّشی فقیه مفسر بزرگ امامی، سی‌صد هزار دینار از پدر ارث برد که همه را در 
راه علم صرف کرد. خانه‌ی او مانند مسجد، پایگاه اهل علم بود؛ در آنجا جمعی به استنساخ، برخی به 

مقابله و گروهی به قرائت یا تعلیق اشتغال داشت. )ناجی، 1386، ص509(
ابو سهل ‌هارون بن احمد استرآبادی که برای تعلیم ابونصر فرزند ابوالقاسم عبدالله بن احمد بن 
ادریس از بخارا به نسف رفت، در مسجد جامع نسف و خانة ابوالقاسم به تحدیث و افاده پرداخت؛ اما 
در آشوبی که در صفر 374 در خانه البزارین )البزرازین( روی داد، همة مسموعاتی که از او فراهم شده 

بود، جز اندکی سوخت. )سمعانی، 1402ق، ج5، ص203(
5-2. مجالس علمی

برخی علما، علمای هم‌شهری خود یا علمای شهر دیگر را مهمان می‌کردند و مجالسی برای‌شان 
تشکیل می‌دادند؛ مانند شیخ ابوبکر اسماعیلی جرجانی که هرساله احمد بن عیسی استرآبادی را مهمان 
می‌کرد، هم‌چنین شیخ ابوبکر بن مستغفر. ابوبکر احمد بن ابراهیم اسماعیلی در سفر به نیشابور، نزد 
سپهسالار منصور بن قراتکین وارد شد و در منزل شیخ ابونصر عبدوسی ماند و هر شب؛ به‌جز جمعه‌ها، 
در آنجا مجالسی داشت. )ثامری، 1394، ص48( روزی یکی از فضلا در ایلاق دو ادیب مشهور، حسن 
بن محمد بغدادی و محمد بن مطران چاچی را مهمان کرده بود. این دو گرم صحبت شده بودند و با 
هم مزاح و مطایبه می‌کردند. بغدادی به چاچی گفت: »خداوند مدت اقامتت در ایلاق را به قدر زمان 
حمل بلقیس قرار دهد«، چاچی او را پاسخ داد: »مدت اقامت تو را در اینجا به قدر مهلت ابلیس قرار 

دهد.« )ناجی، 1386، ص511(
ابوجعفر موسوی، از سادات بخارا می‌گوید که پدرش در منزل خود در بخارا جمعی از فضلای 
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غریب را گِرد آورده بود و مجلس انس و گفت‌وگو گرم شد، گل می‌گفتند و گل می‌شنیدند. مَشک 
سخن می‌دادند نفة ادب می‌گرفتند. دُرّ و گوهر می‌پراکندند و در گره‌های سحر کلام می‌دمیدند. پدرم 
مرا گفت: پسرم، امروز روزی معروف و به‌یادماندنی خواهد بود. آن را تاریخ اجتماع سرآمدان فضل و 
انوار در روزگار قرار دهِ و پس از من، در اعیاد و اوقات خوش از آن یاد کن. نپندارم که تا سال‌ها بعد 

چنین جمعی را یکجا ببینی.« )ثامری، 1394، ص50(
به سبب فضل علما، برخی توان‌گران بر مهمان‌کردن ایشان اصرار می‌روزیدند؛ چنان‌که در بارة 
او  از  مصرانه  نیشابور  بازرگانان  از  یکی  که  آورده‌اند،  کتاب صحیح  صاحب  بخاری،  ابوعبدالله  امام 
خواسته بود مادام که کتاب تاریخ را می‌خواند، نزدش بماند. )سمعانی، 1402، ص519( این مجالس 
با اهداف روشنی؛ چون آموزش حدیث، فقه، کلام، ادب و مناظره، برگذار می‌شد. در این میان؛ مناظره 
که اصول و شرایطی داشت و راهی علمی برای اثبات رأی یا رد آن بود، نه مایة خصومت میان علما؛ 
حتی بسیاری از مناظره‌کنندگان یار و هم‌دم بودند و مناظره، لطمة به رابطه‌ی دوستی‌شان نمی‌زد. در بارة 
ابوجعفر زوزنی و ابونصر اودنی گفته‌اند که »در مناظره باهم رقابت می‌کردند«؛ ولی بیرون از مجلس 
مناظره مغلوب می‌شدند، می‌رنجیدند  البته بعضی علما وقتی که در  بودند.  مناظره، هم‌چنان صمیمی 
)ناجی، 1386، ص513( مجالس علمی در بیشتر شهرها به‌ویژه بخارا گسترش یافته بود؛ تا آنجا که 
حکیمی سمرقندی به یکی از طلاب رهسپار بخارا توصیه می‌کرد در انتخاب مجلس درس خود شتاب 

نکند، بلکه پس از دوماه درنگ و تأمل استاد خود را بر گزیند.
6-2. دُکان

بیشتر علما برای امرار معاش معمولاً به کسب اشتغال می‌جستند و در محل کسب خود نیز به 
تعلیم دانش خویش می‌پرداختند. کسانی چون ابوبکر محمد بن عبدالله صِبغی نیشابوری فقیه شافعی، 
در مُرَبَّعة کرمانیان نیشابور نزدیک خان مکّی )حکی، جکی؟( مجمع حفاظ و محدثان، دکانی داشت، 
)ثامری، 1349، ص62( که شاگردان و طلاب را قرآن و حدیث درس می‌داد. از جمله شاگردان وی، 
حاکم نیشابوری است که در آنجا یک چند قرائت کردند. عبیدالله بن عبدالله سرخسی نیز در دکان خود 
در باب فارجک بخارا تدریس می‌کرد و ابوالعباس مستغفری در 173 در آنجا نزد وی قرائت کردند. 

)سمعانی، 1402ق، ج5، ص27(
7-2. خان و ربِاط

یا جایگاه  مرزبانی و سرحدداری  پایگاه  رباط‌ها،  و  کاروان‌سرا(  یا  )تیم  اینکه خان‌ها  علی‌رغم 
عبادت و چله‌نشینی بود، ولی می‌توان آن‌را جزء نهادهای فرهنگی-آموزشی دانست؛ زیرا کارکرد آن‌ها 
فراتر از این‌ها، نقش مهمی در زمینة آموزش داشتند. چنان‌که ابوالقاسم عبدالله بن احمد کعبی بلخی 
 ،1394 )ثامری،  می‌کرد.  برگزار  )نخَشَب(  نسف  در  جوبق  رباط  در  را  خود  درس  مجالس  معتزلی، 
ص62( این همان رباطی است که عبدالعزیز بن نصر نیشابوری که به سال 324هـ. وارد نسف شد، در 
آن درس حدیث می‌گفت. عبدالعزیز بن محمد دیزکی در خان موسای سمرقند مجلس وعظ داشت. 
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رباط، گاه مترادف با خان به کار رفته و گاه نیز پایگاه مرزی؛ ولی روی‌هم‌رفته، به هر معنی که باشند، 
محل اسکان دانش‌دوستان و علما و محدثان بودند. برخی علما؛ چون محمد بن حسن بن منصور نسفی 
در »رباط جوزناوس« اقامت داشتند. اعین بن جعفر جخزنی رباطی در راه کش ساخت و بخشی از 
زمین‌های خود را وقف آن کرد و در آنجا به تدریس پرداخت. )ابن‌حوقل، 1388، ص253( ابوالحسن 
برای  و  نهاد  بنا  ترِمذِ(  )در  زیبا  بناء‌های  با  رباط‌هایی  ماراءالنهر  و  در خراسان  ماه،  بن حسن  محمد 

دانشجویان فقه و طلاب علم ساکن در آنجا، جیره و مواجبی معین کرد. )قزوینی، 1998، ص558(
برخی از علما؛ نظیر صاحب بن سلم بلخی، آموزش به کودکان را جهاد در راه خدا و دارای 
ثواب می‌دانستند و می‌گفت: چون مُردم، به رباط نوکمین بروید و کودکان را بگویید مرا دعا کنند. امیر 
اسماعیل بن احمد، رباط‌های بسیاری ساخت و اوقاف زیادی به آن‌ها اختصاص داد. بعضی از این 
رباط‌ها چنان بزرگ بود که گنجایش بیش از هزار نفر را داشت. به‌قول قزوینی، در میان مردم فرارودان، 
ساختن رباط‌های بزرگ و وقف در راه جهاد و اهل علم مرسوم است. آنجا هیچ آبادی و آبشخور و 

بیابانی خالی از رباط نیست. )ناجی، 1386، ص512( 
8-2. خانقاه‌ها

خانقاه‌ها اساساً خانه و عبادتگاه صوفیان و زاهدان و محل خلوت‌گزینی آنان بود. اما این اماکن، 
گاه نهادی آموزشی به نام مدرسه را در مجاورت و یا درون خود جای می‌داد که با تعلیم برخی علوم 
شرعی؛ هم‌چون حدیث و شاید فقه در آن، عملًا پیوندی میان سنت آموزش و اهل طریق با آنچه صوفیه 

علوم ظاهر می‌خواندند، بر قرار ساخت. )ناجی، 1386، ص513(
از اولین خانقاه‌ها، خانقاه‌های کرّامیان است که در شهرهایی چون فرغنه، خُتلّ، جوزجان، مرورود، 
سمرقند و شاید هرات و غرجستان تأسیس کرده است. از جمله، خانقاه واعظ کرّامی مذهب، ابوالحسن 
علی بن محمد بن احمد، در نیشابور است. وی در کوی باغ منزل داشت، و در ملأ عام، خود گناهکار 
می‌خواند و برای عزا به ثغور می‌رفت. به‌جز خانقاه‌های کرامیان؛ چنین مراکزی توسط دیگر صوفیه در 
شهرها و ده‌ها پا گرفت؛ از جمله، ابو موسی عمران بن ابی عمران موسی بن عبدالوهاب سمرقندی، 
زاهد و عابد صاحب کرامات، خانقاهی در حائط جابر در سمرقند داشت. از دیگر مرکز مهم صوفیة 
نیشابور، خانقاه حسن بن یعقوب بن یوسف نیشابوری، زاهد و صوفی معروف به حدّاد است که به 

گفتة ناجی، مجمع زهات و صوفیه بوده است. )ثامری، 1394، ص65(
این نهاد‌های علمی در شهرهای بزرگ؛ چون بخارا، سمرقند، نسف، چاچ، نیشابور، مرو، هرات، 
بلخ و کش، بر قرار بودند. علما و ادبا و دانشجویان از اطراف و اکناف جهان اسلام می‌آمدند؛ از قبیل 
بصره، احواز، شام، مصر، فاریاب و حتی از مغرب و اندلس و بغداد. )ثامری، 1394، ص66( به‌گونة 
مثال؛ خانقاهی است در سرخس، که ابوالعباس در آنجا به تعلیم قرآن به سالمندان مشغول بود و طلا 
از جاه‌های دیگر در آن حضور آورده بود. مشهورترین خانقاه‌های عصر سامانی، خانقاه ابوحاتم بسُتی، 
الصوفیه ساخت،  ابوعبدالرحمان سلمی، که شیخ صوفیان زمان خود و صاحب کتاب طبقات  خانقاه 
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خانقاه طرسوسی، خانقاه ابوالحسن پوشنگی، خانقاه ابوحامد مولقادی، خانقاه ابوحامد جلابادی شعیبی 
در نیشابور است.

9-2. صُفّه
بر عکس سخن احسان ذنون ثامری که صُفّه را مترادف خانقاه به‌کار برده است، صُفّه اصولاً ایوانی 
مسقّف بود که در کاخ‌ها، خانه‌ها و مشرف بر میدان‌ها برای جلوس موقت ساخته می‌شد. صُفّه هم‌چنین 
نشستگاه صوفیان خانقاه یا جایی برای سکونت دایم نیازمندان، از جمله طلبة علم بود. چنان‌که امیر 
ابوالمظفّر محمد بن لقمان بن نصر بن احمد بن اسد، از بزرگان دودمان سامانی که از مشایخ سمرقند 
حدیث آموخته بود، در کوی حمّاد سمرقند، صُفّه‌ای برای دانشجویان ساخت و اموالی بر آن هزینه 
کرد و اوقافی بسیار برای نگه‌داری بنا و رفع نیاز طلبة حدیث اختصاص داد. )ناجی، 1386، ص514(

نتیجه‌گیری
در حقیقت به‌سبب تأکید و تشویقی که در اسلام راجع به علم شده بود و هم‌چنین به‌جهت توصیه 
و ترغیبی که به انجام‌دادن امور خیر می‌شد، بسیاری از اهل علم و ثروت توجه خاصی به انشاء تعلیم و 
نهاد آموزشی مبذول کردند. باوجود این عنایت بی‌شایبه و نیز باتوجه به گزارش‌های فوق در باب عصر 
سامانی، دو نکته قابل توجه است. اول اینکه، در مطالعه‌ی روند تکامل نهاد‌های آموزشی عصر سامانی، 
مشاهده خواهیم کرد که امرای آن سامان به مرور ایام و به‌رغم برخی مشکلات سیاسی، به‌هیچ‌وجه 
از حمایت و تشویق علم و علما و احترام به آنان دست بر نداشته‌اند. نوشته‌اند که دانشمندان، ‌علما و 
ادیبان چنان مورد تکریم و احترام امیران سامانی بود که هرگاه با آنان هم‌رکاب می‌شدند، بر ایشان پیشی 
نمی‌گرفت، چنان‌که خود می‌گفت: اگر از پیِ آنان روم، وظیفه است و اگر پیشاپیش روم دربان باشم. نه 
تنها صرف امرا، بلکه در میان وزیران )مثلًا ابوالفضل بلعمی( و فرماندهان و حاکمان اقلیم‌ها هم علما و 
طلاب را شدیداً‌ مورد توجه و حمایت قرار داده‌اند؛ به‌گونه‌ای مثال، اسماعیل بن احمد از طرف برادر، 
امارت بخارا را دریافت و به مدرسه احمد بن حفص در بخارا خدمات شایانی نمود. لذا این معجزات 
امیران سامانیست که پس از یک دوره‌ی تاریک تاریخ اسلام، از قطب شرقی سر برآورده و در تکوین 

نهادهای آموزشی و ترغیب علم و علما، چهرة‌ تاریخ منور گردانیدند. 
دوم اینکه، علی‌رغم حضور گرم دانشمندان و علمای صاحب خرد در جامعه‌ی سامانی، بعید به 
نظر می‌آمد که تنها در نهادهای نظیر مسجد مکتفی شود. پیشرفت‌های چشم‌گیر علمی در عرصه‌های 
گوناگون فکری، آموزشی و جذب فراوان دانشجو و از طرفی کشف و ورود علوم جدید؛ نظیر حساب، 
ریاضی، نجوم، طب و فلسفه می‌طلبید تا نهاد مجهزتر و وسیع‌تر از مسجد، بایستی برای سازمان تعلیمی 
فراهم گردد. این درحالی بود که دست‌پروردگان و نخبگان و اندیشمندان عصر سامانی، به ایجاد مدارس 
دست زد. عده‌ای نظیر بیهقی، از مال و دارایی خود برای‌شان مدارس ساخت و بعضی نیز با پشتبانی 
مالی و سیاسی امیران سامانی در بلخ، غزنه، بخارا، نیشابور، مرورود، بسُت و آمل مدارس ساختند. در 
کنار مدارس، خوابگاه و کتابخانه و اسکان معلم نیز مهیا شد، معلمی که از سرزمین‌های دور قلمرو 
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سامانی، مثلا به بخارا، به تدرس دعوت می‌شد، مسکن و البسه و اعاشه‌ی ایشان آماده بود. همین‌طور 
طالبی که جهت آموزش از روستاها به شهرها می‌آمد، دغدغه‌ی بی‌جایی و اعاشه را نمی‌کشید. در واقع 
تنها نهاد مسجد و مدرسه، این‌قدر قدرت خلاقه نداشت که رستاخیز فرهنگی را ایجاد نمایند. مصداق 
این سخن و تأکید بر گفته‌ی مورخان و محققین تعلیم و تربیه )قرن سوم و چهارم هجری( گواهی بر 
بازار بی‌مانند و داغ علمی-تعلیمی است که مسبب آن، مجالس علمی و دارالسنه‌ها، خانقا‌ه‌ها، دکان‌ها 
و صفه‌ها در کنار مساجد و مدارس ایجاد شد. روی‌هم‌رفته با احیای نهادهای متعدد آموزشی در قلمرو 
سامانی، بستر مناسب و پرتکاپوی علم و فرهنگ در این عهد فراهم شد، تا اینکه تمدن اسلامی پس از 

یک دوره وفور، دوباره برخاست.
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Educational Centers in Samanid Era 

Sayed Murteza Sajjadi*

* Master of Islamic History, Fellow of the Faculty of Social Sciences,  Khatam Al-
Nabieen University, Kabul, Afghanistan.
Abstract

There is no doubt that in the period of Samanids, according to attests of many 
historians, journalists, authors and geographers, one of the most glorious and 
most productive period of Islamic civilization. Kings of Samanid with support of 
science and Islamic scholars, transformed the bases of Islamic thoughts to the most 
innovative and creative form.

 At this juncture the best work of Samanids was creating of a favorable 
atmosphere and range with considering Islam's doctrine was that the expansion 
of the concept of tolerance and free expression, and introspection with a variety 
of thoughts. Scholars of various Islamic sectarian groups and theological beliefs 
of Islam (Hanafi, Shafi'i, Maliki, Shiite, Ismailia,) without any fear in the territory 
of the Samanids engaged in teaching, training and educational organizations on a 
regular basis. In the meantime, the first educational Center Mosque in the territory 
of Samanids in the different cities such as Bukhara, Balkh, Nishapur Herat, Merv, 
Amol, merorood etc were founded. Around the temples, mosques, schools and 
shops were transferred to students and scholars.Thus the educational centers in 
different cities of Samanid’s territory were founded to lead the human societies 
towards abundant scientific and cultural boom.
Keywords: Samanid, educational centers, religions, seminarians, and students
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The position of zekr in the Qur'an
Amena Hashemi*

* Master of Philosophy and Islamic Theology, Fellow of the Faculty of Social Sciences,  
Khatam Al-Nabieen University, Kabul, Afghanistan.
Abstract

The mention and remembering of Allah the almighty in the Islamic view is 
considered as one the most important worship towards the spiritual evolution of 
man, and also plays an important role. Though the God in the Holy Quran several 
times has sent to believers his messages in many verses and ordered to remember 
God and mentioned the consequences of leaving the remembering of God, it has 
an important place in the religious texts are listed, including Quranic verses and 
narrations from the Prophet and Imam.

 In this debate, some of the most noted that, similar to the human spirit, a 
ladder to the pinnacle of evolution and the divine Ascension propel, is investigated. 

Keywords: Quran, remembering of God, zaker
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The social and cultural implications of 
commination takfeeri terrorist attacks on mosques 

and Muslim in Afghanistan 
Hamedullah Rezaee*

*Master of jurisprudence and Islamic education, Fellow of the Faculty of Social Sciences,  Khatam 

Al-Nabieen University, Kabul, Afghanistan.

Abstract
the aim of this research is to investigate the effects and consequences of 

cultural and social commination Takfeeri terrorist attacks on mosques and Muslim 
in Afghanistan. This study has tried to answer these questions that the relics, cultural 
and social consequences of the terrorist attacks and the extremist groups on the 
Muslim mosques in Afghanistan. Research methodology is analytical-descriptive 
based on library resources. The study shows that the divisions between Shia and 
Sunni is to show an ugly face from Islam loaders that is a solid resource library 
Research findings show that create divisions between Shia and Sunni, the ugly 
face of Islam and to promote the phenomenon of Islam phobia, paving the way for 
the arrival of Western culture being in the country and provides a native culture 
conditions for the coming of the field-weakening the Islamic religious beliefs and 
value, and undermine the educational function of the mosques, including works 
and the consequences of these attacks is fitted. Each of these implications, alone or 
together, can be fitted very serious threat to the future of the country and the fate of 
loaders, culture, beliefs and values of the religious Muslim people of Afghanistan 
bearing the number of the permission and will be fitted for a habitual presence of 
foreign powers in this country, and will create an opportunity to dominate political 
and cultural Them on Afghanistan and the region. 

Key words: Afghanistan, Muslims, mosques, Islam, Takfir, the terrorist group 
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the comparative study on returning and 
reincarnation

Syed Aminullah Razmjoo*

* Master of jurisprudence and Islamic sciences, professor at Khatamalanebin University, 
Kabul, Afghanistan.
Abstract

One of the studies that the deepest understanding of religious belief can help one relate 
to the teachings of religion compared with the teachings of other religions and discovering 
of differences and similarities between them. One of the main bodies of Eastern religions, 
the doctrine of reincarnation means belief in human multiple births or any living organism. 
In the religion of Shiite, the doctrine of returning back to life of the people passed away is 
opposed with the concept of the global movement of Imam Mahdi (a.s). Some speculate 
that these two have a doctrine of the same origin and the concept of returning back to life 
came from other religion to the doctrine of Islam. Therefore, it is necessary that these 
claims of revert and reincarnation must be reinvestigated and restudied. There are various 
dimensions of this issue and the study of similarities and differences of these two doctrines, 
see what is on the article before. This study makes clear that the two doctrines have different 
origins, principles and objectives. This paper is a comparative analysis of the principles and 
methods of the two doctrines.

Keywords: Reincarnation, Hinduism, karma, throwback, return to life, Shiite, difference, 
similarity.
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Ahl Al Bait(P.B. U. Th) The Axis of Approximation in 
the Thought and Tradition of Imam Abu Hanifa(RH)

Ali Ahammad Rezaei*

*Assistant professor, Ph.D. student of jurisprudence and the foundations 
of law, Faculty Member of jurisprudence and law, Khatam Al-Nabieen University, 
Kabul, Afghanistan.
Abstract

The status and authority of Ahl Al Bait (the prophet’s family) had been focused and 
considered with Sunny Muslims, especially with the sect of Hannifin and Imam Abu Hanifa. 
We have been witnessed in their credible books the eminence place and status of Ahl Al 
Bait that many researchers and scholars have emphasized and confirmed.  The present 
document is a presentation of action and efforts of positive and valuable perspective of 
Imam Abu Hanifa towards the Ahl Al Bait of the holy prophet of Islam as the core and axis 
of approximation among the various Islamic Schools with passion and love. Therefore, by 
using of the most reputable existing sources of Hannifin, to the most basic axis after Quran, 
Ahl Al Bait in the field of sectarian approximate from perspective of Imam Abu Hanifa, 
has been mentioned the various aspect of Ahl Al Bait such as their excellence, dominance, 
scientific reference, and in the last, the political reference of Ahl Al Bait that shall be an 
axis of approximation among Muslims which is inspired by the tradition and thought of the 
leader of Hanafi Muslims.

Keywords: Ahl Al Bait, approximation, tradition, Sira, Abu Hanifa, Islamic schools.
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 The theory of «moderation» from perspective of
Aristotle and Muslim philosophers

Mohammad Hussein Sharifi*

* Master of Philosophy and Law, Fellow of the Faculty of Social Sciences,  Khatam 
Al-Nabieen University, Kabul, Afghanistan.
Abstract

This paper is to explain the concept and position of the theory of Moderation in the 
philosophy of ethics. The concept of moderation or the same “mediocrity” as the most 
important criterion is opposed for determining the nature of virtue of ethics from other 
sensual and reality of society from Aristotle perspective. Thus, the position of the subject 
is also specifically the orbital virtue ethics that happiness and Felicity of man depends on 
the acquisition of realty and moral virtues and to be away from despicability. It’s also that 
access to excellence with tips and guiding of reason only in the shadow of moderation and 
getting to mediocrity, which opposed in the theory, is an important issues in Aristotle’s 
ethics of moderation, including: how the moderation criterion is considered despicable 
virtue? The position of Aristotle moderation in Islamic Ethics, where Muslim scientists 
and what they considered? Answers to these questions to the article give as follows: 1. on 
the doctrine of moderation (Aristotle ethics) of all the virtues, vices mediocrity between 
two extremes and wastages. It’s also that access to excellence with tips and guiding of 
reason only in the shadow of moderation and getting to mediocrity is possible. In the case 
of a significant moderation in the theory of Aristotle’s ethics issues raised, including: how 
the moderation criterion is considered as a virtue and vices? The position of Aristotle 
moderation in Islamic Ethics, and what Muslim scientists considered form it? Mediocrity 
between two extremes and wastage in every action and emotion, are vices. In order for 
humans to be able to have a moral virtue or virtues to keep existing, Your wisdom and 
knowledge should help try to mediocrity and their behavior and direct through moderation 
and find moderation to avoid the excesses and wastage. Due to the fact that the Islamic 
civilization in the different schools of thought and practices of an ethical and moral ideas 
and thinking Muslims enjoy the diversity and plurality of moderation that the theory has 
been on the case it was Aristotle of ancient Greece and its inventive when entering only by 
some Islamic A specific (Muslim philosophers) was accepted and the acceptance and they 
take it from Android and the ethics of Aristotle and adapted their ethic based on it. But this 
school and moral manner due to the problems in the interpretation of its lack of compre-
hensiveness in moderation as well as interpretation and justification of moral concepts are 
all about the objection and critique. And therefore welcomed the acceptance of the Islamic 
thinkers and other Muslim as well as the general public was not supposed to be.

Key words: happiness, virtue, moderation, justice
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Quran and Moderation
MohammadAli Akhlaqi*

*Assistant professor Professor, Master of Sociology, Faculty Member of Khatam Al-
Nabieen University, Kabul, Afghanistan.

Abstract
The Discussion on moderation has been opposed in the works of many 

philosophers, scientists, religious ethics, and leaders of different religions. They 
all have emphasized moderation and Temperance to all members of the society 
form ordinary people to different areas of high official authorities. In the Islamic 
thoughts and in the Quran, Islam has been considered as a moderate religion and its 
true followers have been named as “Middle” Ummah (followers).   This suggests 
the importance of moderation in the Islamic community and the perspective of the 
Holy Quran. 

In this document, moderation from the perspective of the Quran has been 
discussed. So, besides of the conceptualization of “Moderation”, the place of 
moderation, the characteristics of moderation, the effects and consequences of 
moderation and exit from moderation have been discussed as well.

Key words: moderation, intention, indulge, wastage, extravagance, overstate, 
squander
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RamazanAli Rahemi* 

* Ph.D. in philosophy of religion, Faculty member of Social Sciences, Khatam al-Nabieen 

University, Kabul, Afghanistan.
Abstract

Pluralist like John Hick thought that because religions are monopolist, the always 
struggle with each other, therefore he opposed religious pluralism to avoid the struggle and 
conflict among the followers of religions, when the reality is opposite of this. Even though 
Islam claims the only right path to itself, we have so many evidences in Islam and in the 
Holy Quran’s verses that don’t allow its followers to do any cruel and harsh actions against 
the followers of the other religions or even against those Muslims that do not follow the 
rules of Islam. It respects the believes and behaves of the other religions’ followers and 
commands its followers to behavioral pluralism, even teaches that the unbelievers who are 
not animus will be rescued and prospered in world of after death.

There are many verses in the holy Quran such as: 
Freedom in the choice of religion and religiosity, being preach able the religion of 

Islam, giving respite of God to the oppositions, order of the Holy Quran to interfaith, 
peaceful behave of Muslim with the followers of other religions, peace with peace seekers, 
inviting of other religions followers to follow their own divine books, prosperity of the 
other religions followers, all attest what we claim.

  Therefore it can be concluded that the Holy Qur'an is not only in the choice of 
religion and religiosity is free but the way Muslims regard must also respect and reverence 
towards them by observe and look as they rescued people.

Key words: pluralism, behavioral pluralism, peaceful, freedom, Salvation, the choice 
of religion, religiosity.

Behavioral Pluralism in the Qur'an
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