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راهنمای نویسندگان
شیوه‌نامه پذیرش مقالات

یابــی  ارز نتیجــه  از  اطــاع  ارســال،  از  )اعــم  مقالــه  بــه  مربــوط  فرایندهــای  تمامــی   .1

آدرس بــه  ســنت«  و  قــرآن  پرتــو  در  »امامــت  دوفصلنامــۀ  ســامانۀ  طریــق  از   )...  و

ipj.emamat.org انجام می‌پذیرد و نویســنده باید تمامی فایل‌های مربوطه را در سامانه 

بارگذاری نماید.

2. فرســتندۀ مقالــه بــه عنوان نویســنده مســئول در نظر گرفته می‌‌شــود و کلیــه مکاتبات و 

اطلاع‌‌رســانی‌‌های بعدی با وی صورت می‌‌گیرد. در آثاری که بیش از یک نویســنده دارند 

باید حتما نویسنده مسئول مشخص شده و عبارت )نویسنده مسئول( جلوی نام شخص 

مورد نظر درج شود. همچنین وابستگی سازمانی نویسندگان باید دقیق ذکر گردد.

3. چنانچه مقاله‌ای مســتخرج از پایان‌نامۀ تحصیلی یا طرح پژوهشــی خاصی باشــد، 

نویســنده موظف اســت در صفحۀ اول مقاله اطلاعات دقیق پایان‌نامه یا طرح مربوطه 

را ذکــر کنــد. در غیر این صورت در هر مرحله‌ای که عدم این اطلاع‌رســانی احراز شــود، 

مطابق مقررات رفتار خواهد شد.

4. دوفصلنامه، از پذیرش مقالات ترجمه‌ای معذور است.

5. حجم مقالۀ ارسالی حداکثر 9000 کلمه باشد.

6. نویسندگان محترم در صورت اصلاح مقاله طبق نظر داوران، باید موارد اصلاح شده 

در مقاله را حتما با رنگ سبز مشخص کنند.

7. فایل‌های اصلی که می‌بایست هنگام ثبت مقاله در سامانه ارسال گردد از این قرار 

است:

الف( فایل اصل مقاله )بدون مشخصات نویسندگان(

ب( فایل تعهدنامه و عدم تعارض منافع

ج( فایل مشخصات نویسندگان

د( فایل خوداظهاری علمی نویسندگان

یافت این کد از طریق لینک  8. درج کد Orcid برای نویســندگان الزامی اســت. برای در
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The First Shiites and the First Ideas: A 
Background to the Idea of Imamate in 
the First Half-Century of Islam

Karim Momeni1

Abstract
The first century of Islam, and particularly its first half, represents a 
distinctive period and the earliest context for the emergence of Imami 
thought, in which the doctrinal propositions and principal theological 
components of Imami Shiism were already present. However, the 
emergence and manifestation of these ideas and beliefs can be traced 
primarily through the social and political developments and practical 
events of that period. At that time, these beliefs were less frequently 
explained and elaborated in theoretical terms, which is itself one of 
the factors that has led some scholars to question the authenticity of 
the theoretical doctrinal components of the Imami theory of Imamate 
in the first century. Adopting a historical-theological approach 
and employing a method of analyzing historical and hadith-based 
propositions, this study demonstrates that groups at that time were 
known by designations such as the “Companions of Ali,” “Shiites,” 
“Ghulat Shiites,” “Rafidites,” and others, and were distinguished 
by particular intellectual and doctrinal characteristics. In addition 
to believing in the position of the Ahl al-Bayt as divinely chosen 
figures, they attributed particular spiritual and religious ranks to them. 
This group also regarded the essential characteristics of an Imam as 
divine appointment, special knowledge, infallibility and purity from 
disobedience, error, and forgetfulness, and being the most excellent 
of people after the Prophet. Furthermore, the study demonstrates 
that the establishment of the Shiite community on the basis of these 
fundamental beliefs took place during that same period, centered 
on the Ahl al-Bayt of the Prophet and through the propagation and 
following of their close companions.
Keywords: The First Shiites, Imamate Thought, Doctrinal Shiism, 
History of the Emergence of Shiism, Essential Characteristics of Imamate
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نخستین شیعه‏ها و نخستین اندیشه‏ها؛ 
پیشینه‌ای از اندیشۀ امامت در نیم‌قرن نخست 

اسلام*
کریم مؤمنی1

چکیده

قــرن نخســت اســام و به‌خصــوص نیمــۀ اول آن، به‌عنــوان دوره‌ای ویــژه، نخســتین 
خاستگاه اندیشۀ امامیه است که گزاره‌های اعتقادی و مؤلفه‌های اصلی اعتقادی 
تشــیع امامیــه در آن وجــود داشــته؛ اما بــروز و ظهور این اندیشــه و باورها، بیشــتر در 
یدادهای عملی آن زمان قابل پیگیری است.  بستر تحولات اجتماعی و سیاسی و رو
این عقاید در آن زمان، کمتر به‌صورت نظری شرح و تبیین داده شده که این، خود 
یۀ  یکی از عواملی است که باعث تردید برخی در اصالت مؤلفه‌های اعتقادی نظر
کلامی و  یخِ  یکرد تار امامت امامیه در قرن نخست شده است. در این نوشتار با رو
یخی و حدیثی، نشان داده شده است که جماعتی در  با روش تحلیل گزاره‌های تار
آن زمان با عنوان‌هایی مانند »اصحاب علی«، »شــیعه«، »شــیعه غالی«، »رافضی« 
... با ممیزه‌های فکری و اعتقادی خاص شناخته می‌شدند و علاوه بر اعتقاد به  و
یدگان الهی، مقامات خاصی را برای  جایــگاه »امامــتِ« اهل‌بیت؟عهم؟ به‌عنوان برگز
آنان برمی‌شــمردند. این طایفه همچنین ویژگی‌های اصلی امام را نصب از جانب 
خداوند، علم ویژه، عصمت و طهارت از عصیان، سهو و نسیان و افضل‌ مردمان 
ی جامعۀ  ن بر این نشــان داده شــده که پایه‌گــذار بعــد از نبــی؟ص؟ می‌دانســتند. افزو

*   استناد به این مقاله: مؤمنی، کریم، )1404(، نخستین شیعه‌ها و نخستین اندیشه‌ها؛ پیشینه‌ای از 
اندیشۀ امامت در نیم‌قرن نخست اسلام، امامت در پرتو قرآن و سنت، )2( 4، ص43-7.
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؟ص؟ و تبلیغ  یت اهل‌بیت پیامبر شــیعی بر پایۀ این باورهای اساســی، در همان زمان و با محور
گرفته اســت.  ی اصحاب خاص آنان صورت  و پیرو

یخ پیدایش شیعه،  گان کلیدی: نخستین شیعیان، اندیشه‌های امامتی، شیعۀ اعتقادی، تار واژ
ویژگی‌های اساسی امامت

1. مقدمه
قرن نخســت اســام و به‌خصوص وقایع نیمۀ اول آن، مهم‌ترین دوره در شــکل‌گیری 

نظام و فرهنگ اسلامی است که اساس و پایه‌های نظام فکری و اعتقادی مسلمانان 

کــه می‌تــوان گفت پیشــینه و  ی  در دوره‌هــای بعــد بــر آن اســتوار شــده اســت. به‌طور

ســنگ‌بنای اغلــب افــکار و آرای فعلــی جوامع اســامی، مبتنی بــر اتفاقات و آرایی 

ی آرای افراد و گروه‌ها  کاو ، دقت و وا است که در آن زمان مطرح بوده است. ازاین‌رو

یخ اسلام، اهمیت  و اتفاقات این دورۀ خاص و تحقیق دربارۀ چنین دوره‌ای از تار

ویــژه‌ای دارد. بــا توجه به این‌که اولین اختلاف بین مســلمانان پس از رحلت پیامبر 

اسلام؟ص؟، مسئلۀ »امامت« بوده است )مقدسی، بی‌تا: 123/5(، همین یکی از اصلی‌ترین 

عوامــل زمینه‌ســاز در پیدایــش فرقه‌هــا و شــکل‌گیری‌ اندیشــه‌های متفــاوت در بیــن 

، اصالت‌یابی  مســلمانان شد )اشــعری، بی‌تا: 39/1؛ شهرســتانی، 1404: 23/1(. از این رهگذر

باورهای امامیه به‌عنوان یکی از مذاهب اصلی اســام و بررســی حوادث و عواملی 

کــه در شــکل‌گیری باورهای اساســی ایــن مذهب نقش داشــته‌اند، اهمیــت دارد. از 

یه‌های مختلفی بیان شــده اســت.  ، دربارۀ پیدایش مذهب شــیعه، نظر ســوی دیگر

؟ص؟  برخــی معتقدنــد پیدایــش شــیعه و افرادی بــا این عنــوان در همان زمــان پیامبر

یخ پیدایش شیعه را هم‌زمان  ی، بی‌تا:83/2(؛ چنان‌که شیعیان، خود تار بوده است )راز

؟ص؟ و  با اسلام دانسته‌اند. برخی دیگر پیشینۀ این مذهب را به زمان رحلت پیامبر

ماجرای وصیت و درخواست ایشان، هنگام مریضی منجر به وفات ایشان دانسته‌اند 

)اشعری، بی‌تا: 39/1؛ شهرستانی، 1404: 23/1( و برخی نیز پیشینۀ شیعه را در دوران عثمان 

؟ص؟ بیان کرده‌اند )ابن‌تیمیه، 1406: 95/2(. در این  و پس از او در دهۀ سوم بعد از پیامبر

یشۀ اندیشه‌های فعلی امامیه،  میان، نظریاتی وجود دارد که بیان می‌دارد پیشینه و ر
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در همان نیم قرن نخست اسلام بوده، ولی برگرفته از تفکرات غالیانۀ شخصیتی به 

.ک: عسکری، ۱۳۸۶: 15/1(. نام »عبدالله بن ســبا« و هم‌کیشــان او است )ر

برخــی ردیه‌نــگاران نیــز باورهایــی ماننــد قــول بــه امامــت منصوصــۀ علــی و 

اهل‌بیت؟عهم؟، وصایت، خلیفة الله و خلیفة الرسول؟ص؟ بودن آنان و باورهایی مثل 

نصــب الهــی، علــم ویژه، افضلیت و عصمــت آنان از گناه، ســهو و خطا و برائت از 

؟ص؟ مرتد گشتند به هشام بن حکم در قرن دوم نسبت  اصحابی را که پس از پیامبر

داده‌انــد )ملطــی، 1418: 25/1(. برخــی نیــز پیدایــش شــیعۀ امامیــه و مؤلفه‌هــای اصیــل 

اعتقــادی آن را ســاخته و پرداختــۀ برخــی غــات و مفوّضه در قرن‌های دوم و ســوم 

یۀ امامــت امامیــه، بــا ارکان و مؤلفه‌های  بــه بعــد، قلمــداد کــرده و بیــان کرده‌انــد نظر

اعتقادی فعلی آن از قرن سوم به بعد، رفته‌رفته به ادبیات کلامی پیروان این مکتب 

.ک: مدرسی، 1374: 5-27(. ازاین‌رو اصالت باورهای یادشده دربارۀ  وارد شده است )ر

اهل‌بیــت؟عهم؟ را انــکار کرده و چنین القا نموده‌اند کــه چنین باورهایی در قرن‌های 

نخســت اصالــت نداشــته و ایــن امور بعدها از ســوی برخــی غالیان به تفکــر امامیه 

وارد شــده است )قلمداران، بی‌تا: 160 و 346؛ برقعی، بی‌تا: 408(. 

یخ با چالش‌هایی مواجه  بااین‌حال به اذعان محققان، تحقیق در این برهه از تار

یرا اسناد و میراث  یخی چندان به چشــم نمی‌‌آید؛ ز اســت که در دیگر دوره‌های تار

یخــی و حدیثــی اســامی غالبا برای قرن‌های دوم و ســوم بــه بعد بوده و  مکتــوب تار

ن واســطه، برای تحقیق در قرن نخســت کمیاب اســت. به نظر  منابع مســتند و بدو

یخی،  می‌رســد بــا همــان منابع ‌انــدک این قــرن و میراث و نوشــته‌جات حدیثــی، تار

تفسیری و رجالی قرن‌های بعدی با روش عقلایی تجمیع قراین و شواهد و تحلیل 

یقین، می‌تــوان فرایند شــکل‌گیری آرا و عقاید  یخــی موجــود از منابــع فر گزاره‌هــای تار

کرد. با توجه به بروز و ظهور بیشــتر آرا و  ی و ترمیم  مذاهب فکری آن زمان را بازســاز

یدادهای عملی  عقاید مردم صدر اسلام در بستر تحولات اجتماعی و سیاسی و رو

آن زمــان و عدم شــرح و تبیین اغلب‌ اندیشــه‌ها و باورهــای مردم آن زمان به‌صورت 

ی و نظری، همین عوامل باعث تردید عده‌ای در اصالت مؤلفه‌های اعتقادی  تئور
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یۀ امامتِ امامیۀ فعلی در قرن‌های نخســت و به‌خصوص قرن اول شــده است. نظر

یخ کلامــی و روش نقلــی و تحلیل  یکرد تار ، نگارنــده در ایــن مقالــه بــا رو ازایــن‌رو

ی این  یخی، برآن است مؤلفه‌های اساسی نظریۀ امامتی امامیه را که قِوام و پایدار تار

نظریه به آن‌ها وابسته است؛ یعنی ویژگی‌های نصب، علم ویژه، عصمت و افضلیت 

یشــه‌یابی کند و در این راستا به این پرسش‌ها پاسخ  را در چند ســاحت بررســی و ر

دهد؛ اولا آیا در قرن نخســت و به‌خصوص نیمۀ اول آن، فرد یا افرادی با اندیشــه‌ها 

و ممیزه‌های اعتقادی امامیۀ فعلی وجود داشته است؟ ثانیا به فرض وجود چنین 

کسانی، باورهای اساسی آنان چه بوده و حدود و ویژگی‌های اصلی‌ اندیشۀ امامتی 

ی بوده است؟ ثالثا  که شیعیان نخستین برای امامتِ ائمه؟عهم؟ قائل بوده‌اند چه امور

یــۀ امامتی شــیعیان امامیه در قرن‌های  بیــن اندیشــۀ امامتی شــیعیان آن زمان و نظر

؟  بعدی، تفاوت‌های اساســی وجود داشته است یا خیر

2. شیعیان نخستین و تمایزهای فکری 
در این بخش بیان می‌شــود آیا اساســا فرد یا گروهی با عنوان »شــیعه« یا عنوان‌های 

مشابه دیگر که نشانگر »تشیع« با ممیزه‌ها و شاخصه‌های فکری و عقیدتی شیعیان 

؟ چنانچه وجود داشته، آیا  فعلی باشد، در سدۀ نخست وجود داشته است یا خیر

همگی آنان آرا، افکار و رفتارهای یکسانی داشته‌اند و در بین خود آنان تفاوت‌های 

؟ ی نمایانی وجود داشــته است یا خیر عقیدتی و رفتار

1-1. شیعه و رافضه
ن )م 808ق( کســانی را کــه در صــدر اســام بــا نــام و عنــوان »شــیعۀ علی  ابن‌خلــدو

بــن ابی‌طالــب« شــناخته شــده بوده‌اند، نــام بــرده و در این‌بــاره می‌نویســد: »جمعى 

از صحابــه، شــیعۀ علــى بودنــد و او را ســزاوارتر از دیگــران بــه خلافت می‌دانســتند« 

ن، 1984: 215/3(.  )ابن‌خلدو

یخی، دربــارۀ افرادی از صحابه و تابعان گفته شــده: »کان  بنابــر گزارش‌هــای تار
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مــن شــیعة علــی]؟ع؟[« و بــا این عنــوان در همــان زمان‌ها معروف و شــناخته شــده 

ی، مقداد بــن الأســود، عمار بن  بودنــد. افــرادی ماننــد ســلمان فارســی، ابــی‌ذر غفــار

ی )منقری، 1404: 366/1(، مالک بن الحارث  ، 1412: 109/3(، ابوایوب انصار یاسر )ابن‌عبدالبر

يــاد النخعی )ذهبــی، 1407: 916/5(، حجر  النخعــى الأشــتر )عینی، بی‌تــا: 6/5(، كميل بن ز

 :1417 ، بــن عــدی، عمرو بن حمق )کلبی، بی‌تــا: 29/1(، ابی‌الطفیل عامر بن واثله )ابن‌اثیر

231/6(، سلیمان بن صرد بن جون )رئیس توابین( )ابن‌حزم، 1424: 238/1(، کدیر الضبی 

ید بن صوحان و شیخان  )عسقلانی، 1406: 486/4(، بنوصوحان )صعصعة بن صوحان، ز

بن صوحان( )جاحظ، بی‌تا: 66/1 و دیگران(، ابوعبدالله الجدلی، عدی بن حاتم الطائی، 

اصبغ بن نباته )ابن‌سعد، بی‌تا: 228/6(، ابوطریف والمثنى بن مخربة العبدی )بلاذری، بی‌تا: 

ید الخیوانی )ابن‌سعد، بی‌تا: 221/6(، سعید بن وهب الهمدانی  288/1(، عبد خیر بن یز

الخیوانی الكوفی از بزرگان اصحاب علی؟ع؟ )ذهبی، 1413: 180/4(، أبوالأسود الدؤلی 

یخ‌نــگاران متقــدم  ی و برخــی دیگــر از تار )اصفهانــی، بی‌تــا: 346/12(. ابن‌قتیبــه دینــور

اهل‌ســنت، اســامی افــرادی را به‌عنوان »أســماء الغالیــة من الرافضۀ« ذکــر کرده‌اند و 

 :1417 ، ، عطیه عوفی، حبّــة بن جوین عرنی )ابن‌اثیر افــراد دیگــری را مانند حارث اعور

537/1؛ ابن‌سعد، بی‌تا: 177/6( و ابراهیم نخعی با عنوان »الشیعة« نام می‌برند. ابن‌قتیبه 

ی،  ســپس نام بیش از چهل نفر از تابعان را به‌عنوان »شــیعه« ذکر نموده است )دینور

بی‌تا: 624/1(. 

مقدســی )م 507ق( شیعیان را به چند دســته تقسیم می‌کند و می‌نویسد: 
ســه دســته از آنــان در همــان زمان حیات علــی؟ع؟ بودند کــه فرقه‌ای از 
آنــان کــه جملۀ امــور را اختصاص بــه او و موالات او می‌دانســتند، اینان 
، ابــوذر غفاری، عبــدالله بن عباس و  ، ســلمان، مقــداد، جابر عمار یاســر
جریر بن عبدالله بجلی و دحیة بن خلیفه کلبی و نظیر اینان از صحابه 
است... . گمان غیر حق در مورد آنان نمی‌رود و جایی برای طعن بر آنان 
نیست و فرقۀ دیگر که مقدار قلیلی غلو داشته‌اند نسبت به عثمان، ولی 
، محمد  کمی مایل به شیخین بوده‌اند، اینان عمرو بن حمق، مالک اشتر
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؟ص؟  ، اینان در این حد که علی؟ع؟ را ولــی امر بعد از پیامبر بــن ابی‌بکــر
می‌دانســتند و در همه‌جا صاحب ایشــان بوده که در زمان ابوبکر و عمر 
و عثمــان همیــن مقــدار را اظهار می‌کردنــد، و فرقۀ دیگر که غلو شــدید 
داشتند اینان اصحاب عبدالله بن سبا بودند که آنان را سبئیه می‌گفتند 
که علی بن ابی‌طالب؟ع؟ را خالق و رازق و ممیت و محیی می‌دانستند 

)مقدسی، بی‌تا: 124/5(. 

همچنین نوشته است: 
پس از شهادت علی بن ابی‌طالب؟ع؟، شیعیان متفرق شدند و فرقه‌ای از 
آنان که امامیه است و اکثریت آنان را تشکیل می‌دهد عقایدی چون قول 
بــه دوازده امــام و این‌که علی؟ع؟ علم دارد به هرآنچه مردم به آن محتاج 
هستند و عصمت از گناه و سهو و خطا و غلط و معتقد به ارتداد مردم 
؟ص؟ به‌جز چنــد نفر از آنان مانند ســلمان و مقداد و ابوذر  پــس از پیامبــر
و جابــر و عبــدالله بــن عبــاس و عمــار و انتظار خــروج ثانی عشــر و قیام 

مهدی؟عج؟ و قول به تقیه، از عقاید شاخص آنان است )همان(.

با بررسی آثار و گزارش‌های رسیده از این افراد می‌توان اثبات کرد این‌گونه نبوده 

اســت کــه همراهی این شــیعیان بــا امیرالمؤمنین؟ع؟ فقط در برخی امور سیاســی و 

جنگ‌هــا بــوده باشــد، بلکــه علاوه بــر حمایت‌هــا و همراهی‌های مداوم ایــن افراد با 

علــی بــن ابی‌طالــب و اهل‌بیــت؟عهم؟، اینــان بــا یکدیگر عقاید مشــترک و با ســایران 

عقایــد متمایزی داشــته‌اند و به اصطلاح، اینان »شــیعۀ اعتقــادی« بوده‌اند. یکی از 

ویژگی‌های آشکار این افراد، داشتن مودّت و محبت شدید نسبت به امیرالمؤمنین 

کــرد  یــه از ابوالطفیــل ســؤال  کــه وقتــی معاو و اهل‌بیــت؟عهم؟ بــوده اســت؛ به‌گونــه‌ای 

ی، پاســخ داد: »همانند حبّ مادر موسی نسبت به  علی؟ع؟ را چگونه دوســت دار

موســی و از خداوند به‌خاطر کوتاهی در حق او شــکوه می‌کنم« )ذهبی، 1407: 469/3(.

گاهــی  یخــی و رجالــی اهل‌ســنت،  کتاب‌هــای حدیثــی، تار از ســوی دیگــر در 

افــرادی از شــیعه بــا عنوان »روافض« یا »رافضی« یاد شــده اســت. ابن‌منظــور معتقد 
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ید بن علی  اســت روافض قومی از شــیعه هستند که به آنان »رافضه« گفتند؛ چون ز

ید بن علی بیعت می‌کردند تا این‌که به  را ترک کردند. اصمعی گفته اســت آنان با ز

او گفتند از شیخین اظهار برائت کن تا به‌همراه شما با مخالفان بجنگیم؛ اما او از 

، بی‌تا:  ید را ترک کردند و به آنان رافضه گفتند )ابن‌منظور ی ابا کرد و آنان نیز ز چنین کار

یدیه با عنوان »أقلّ الرافضة غلواً«  157/7(. در عین حال مشــاهده می‌شــود برخی از ز

ید  یــاد کرده‌انــد )ابن‌قتیبــه، بی‌تــا: 622/1( و به بعضــی از اصحاب که پیــش از ماجرای ز

بوده‌اند نیز این عنوان داده شده است که به‌عنوان اصحاب علی؟ع؟ اسامی آن‌ها 

در ادامه بیان خواهد شد. سخن اصمعی تأیید می‌کند یکی از شاخصه‌های فکری 

روافض »اظهار و اعلان برائت از شیخین« بوده است که گروهی چنین عقیده‌ای را 

در آن زمان ابراز می‌کردند. در عمل و در مقام تطبیق نیز عالمان اهل‌سنت، عنوان 

رافضی را بر کسانی که ابوبکر و عمر را نپذیرفته‌اند اطلاق کرده‌اند؛ چنان‌که تمیمی 

می‌گوید: »کسی که علی را بر ابوبکر مقدم کند او رافضی است« )تمیمی، 1404: 456/1(. 

بنابــر ایــن مبنــا کــه هرکس علــی؟ع؟ را بر دیگــران و ازجمله شــیخین برتــر بداند 

ید  ؟ص؟ مانند ابی‌ایوب خالد بن ز رافضی است، پس باید افرادی از صحابۀ پیامبر

که  ید بن ارقم  ی و ز ، ابی‌سعید خدر ، مقداد، خبّاب، جابر ی، سلمان، ابوذر انصار

علــی؟ع؟ را بــر غیــر او برتــری می‌دادنــد )منقــری، بی‌تــا: 366/1( نیز رافضی بوده باشــند. 

ابویوســف فســوی )م 347ق( اصحابــی از امیرالمؤمنیــن؟ع؟ ماننــد رشــید هجــری 

و حبــة عرنــی، اصبــغ بــن نباتــه و ابوســعید عقیصــا را نام می‌بــرد و آنــان را از روافض 

می‌داند )فسوی، 1419: 422/1(. در دوره‌های بعد از صحابه، برخی محمد حنفیه فرزند 

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ و همچنیــن امــام صــادق؟ع؟ را »صاحــب الرافضــة« نامیده‌انــد 

)سدوسی، بی‌تا: 4/1(. 

ی، بی‌تا:  ابن‌قتیبــه، جابــر جعفی و زرارة بن اعین را از رافضه دانســته اســت )دینور

ی در بیــان اســامی رافضــه اشــخاصی ماننــد ابوالطفیــل، صحابــی پیامبر و  622/1(. و

امیرالمؤمنیــن؟عهما؟ و ابوعبــدالله الجدلی )جوزجانــی، 1405: 46/1؛ ذهبی، 1995: 390/7( را از 

ی، بی‌تــا: 622/1(. او مختــار و اصحابــش و همچنیــن ابراهیم بن  رافضــه دانســته )دینــور
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مالــک اشــتر و اصحــاب او را از رافضــه می‌داند )همــان(. ابوالطفیل عامــر بن واثله از 

که ایشان را دیده بود و از دنیا رفت )ذهبی،  ؟ص؟ و آخرین کسی بود  اصحاب پیامبر

1407: 469/3(. راجــع بــه »ابوالطفیــل« چنیــن نگاشــته‌اند: او تمام مشــاهد با علی؟ع؟ 

، از قاتلان امام حســین؟ع؟ با او بود و به رجعت  بود و در قیام انتقام‌جویانۀ مختار

ی، بی‌تــا: 341/1(. همچنیــن او از شــعرای صحابــه و شــخصی  ایمــان داشــت )دینــور

حاضرجواب بود و او را »متشــیع فی علی« معرفی می‌کردند که امیرالمؤمنین؟ع؟ را 

یه در دفاع  ، 1412: 1697/4(. او مواجهه‌هایی با معاو بر دیگران برتری می‌داد )ابن‌عبدالبر

از امیرالمؤمنین؟ع؟ داشــته است )ضبی، بی‌تا: 55/1(.

ابن‌عبدربه )م 328ق( نیز از گروهی با عنوان رافضه در صدر اسلام خبر می‌دهد؛ 

او از شــعبی نقل می‌کند، او رافضه را گروهی متمایز با ســایر مســلمانان در عقاید و 

فقــه معرفی کرده و می‌گوید: 
رافضه ملک و حکومت را منحصر در آل علی؟عهم؟ می‌دانستند؛ همان‌گونه 
کــه یهودیــان فقــط آل داوود را مســتحق ملک و حکومت می‌دانســتند و 
عقیده به نزول مهدی از آســمان و لزوم جهاد در کنار او داشــته‌اند و در 
مسائلی مانند اوقات نماز و شیوۀ طلاق و نکاح، نظرات متفاوتی داشتند 

)ابن‌عبدربه، 1420: 234/2(. 

کار رفته  دربارۀ برخی اصحاب نیز تعبیر »شیعی غالٍ« یا »من غلاة الشیعة« به 

اســت )ذهبی، 1995: 93/2(. حبّة بن جوین عرنی یکی از اصحاب علی؟ع؟ اســت که 

؟ص؟ دانســته‌  در همــۀ مشــاهد همــراه ایشــان بود و برخی نیــز او را از اصحاب پیامبر

، 1417: 537/1( و او را از غلات شیعه معرفی کرده‌اند )ذهبی، 1995: 188/2(. ذهبی  )ابن‌اثیر

یخ الإسلام می‌نویسد: در تار
یــک معنــا از تشــیع؛ یعنی حبّ علــی و بغض نواصب؛ اما اگر کســی به 
ســببی متعرّض یکی از صحابه گردد او شــیعی غالی است و از او تبری 

ییم )ذهبی، 1407: 338/14(.  می‌جو
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این مطلب نشان می‌دهد کسانی از اصحاب امیرالمؤمنین؟ع؟ که به آنان شیعه 

غالی گفته شده است، ازاین‌رو بوده که آنان مخالفان امیرالمؤمنین و اهل‌بیت؟عهم؟ 

از میــان اصحــاب را تخطئــه و مخالفت و برائت از آنان را ابــراز می‌کردند؛ چنان‌که 

ذهبی می‌نویسد: 
 ، بیر شیعۀ غالی در زمان گذشته و در عرف آنان کسی بود که بر عثمان، ز
یه و برخی از کســانی که به جنگ با علی برخاســتند خرده  طلحه، معاو

.ک: حقانی فضل، 1391: 131/1(. بگیرد و آنان را سب کند )ر

ابن‌حجر عســقلانی تشــیع را در عرف متقدمان، کســانی می‌داند که علی؟ع؟ را 

کار دانسته‌اند؛ سپس  در جنگ‌هایش مصیب و برحق دانسته و مخالفان او را خطا

اینــان را دو دســته می‌دانــد که دســته‌ای از آنان معتقد بودند علــی؟ع؟ افضلِ خلق 

؟ص؟ اســت )یعنی عده‌ای از شــیعیان به برتــری و تفضیل علی؟ع؟ بر  بعــد از پیامبر

همــگان و ازجمله شــیخین قائــل بوده‌اند(؛ اما ابن‌حجر تشــیع را در عرف متأخران 

»رفض محض« دانسته و آنان را »رافضی غالی« خوانده است )عسقلانی، 1404: 81/1(. 

بنابرایــن، ویژگی‌هایــی کــه برای رافضه گفته شــده، برای کســانی که شــیعه یا شــیعۀ 

غالی خوانده شــده‌اند نیز وجود داشته است.

2-1. سبئیه 
»سبئی« عنوان دیگری است که در لابه‌لای منابع حدیثی، تاریخی و رجالی اهل‌سنت 

مشاهده می‌شود و برخی اشخاص و گروه‌ها با این عنوان تخطئه شده‌اند. مقدسی 

می‌نویسد: 
فرقۀ دیگر که غلو شــدید داشــته، اینان اصحاب عبدالله بن ســبا بودند 
کــه آنان را ســبئیه می‌گفتند که علی بــن ابی‌طالب؟ع؟ را خالق و رازق و 

ممیت و محیی می‌دانستند )مقدسی، بی‌تا: 124/5(. 

ابوالحســن ملطی، ســبئیه را به چهار گروه تقســیم می‌کند و معتقد است: 
یک گروه از آنان قائل به خالق و باری بودن علی؟ع؟ و او را حی لایموت 
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می‌دانســتند که علی بن ابی‌طالب؟ع؟ آنان را ســوزاند. گروه دوم قائل به 
این‌که علی؟ع؟ نمرده اســت و در ابرها اســت و گروه ســوم قائل به موت 
علــی؟ع؟ ولکــن رجعــت او قبــل از قیامت بودنــد و گروه چهــارم قائل به 
امامت محمد بن علی و صاحب‌الزمان بودن او شدند. ولی قول مشترک 

همۀ آنان قول به بدا برای خداوند است )ملطی، 1418: 19/1(.

« معرفی کرده  وِّ
ُ
 بِالغُل

َ
 مَن قَال

ُ
نوبختی معتقد اســت ســبئیه و اصحاب او را »أوّل

و در مورد او می‌نویسد: 
او از کســانی اســت که اظهار طعن و برائت علیه ابوبکر و عمر و عثمان 
کرد و او را اولین کسی می‌داند که قول به وجوب امامت علی؟ع؟ را آشکارا 
اعــام کــرد و همچنین برائت از اعدای ایشــان را اظهار و علنی نمود. ... 
وقتی علی؟ع؟ قصد داشت عبدالله بن سبا را به قتل برساند، عده‌ای از 
ردند که آیا می‌خواهی کسی را بکشی که مردم را  یاد برآو مردم صیحه و فر
دعوت به حبّ شــما اهل‌بیت]؟عهم؟[ و ولایت تو و برائت از دشــمنان تو 
می‌نماید؟! سپس علی؟ع؟ او را به مدائن تبعید کرد )نوبختی، 1404: 23-18(. 

این گزارش به‌خوبی نشان می‌دهد مردمی که با تعبیر »صاح الناس« از آنان یاد 

شــده اســت، بــه قتل ابن‌ســبا راضــی نبودند و عقایــدی از او را مانند داشــتن ولایت 

اهل‌بیــت؟عهم؟ و برائــت از دشــمنان علــی؟ع؟ صحیــح و مــورد تأیید خود دانســته و 

ی برخی رافضه را نیز به عبدالله  چنین عقایدی را مصداق غلوّ نمی‌دانستند. دینور

 
ُ

بن سبا منسوب دانسته و از آن‌ها به‌خاطر اعتقاد به ربوبیت علی؟ع؟، با عنوان »أوّل

ی در دوره‌های بعد فرقه‌های  ی، بی‌تا: 622/1(. و افِضَةِ« یاد می‌کند )دینور کَفَرَ مِن الرَّ مَن 

حیَا 
َ َ
و شَــاءَ عَلِیٌّ لَأ

َ
یــه )اصحــاب مغیرة بن ســعید( را به‌خاطر داشــتن اعتقاد »ل مغیر

ن بین آن‌ها  گر علی بخواهد قوم‌های عاد و ثمود و قرو نَ بَینَهُمَا؛ ا عَادًا وَثَمُودَ وَالقُرُو

را زنده می‌نماید« را از ســبئیۀ رافضه دانســته است )همان(. 

یخــی نشــان می‌دهد بی‌شــک عبــدالله بن ســبا عقایــد غلوآمیزی  بررســی‌های تار

کــه تمایزهــای فکــری و  داشــته اســت؛ امــا بعدهــا بــه عــده‌ای از شــیعیان اعتقــادی 
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عقیدتــی خویــش را در زمــان حکومت علی؟ع؟ ابراز کردند لقب »ســبئی« داده و با 

.ک: زکی‌زاده، 1394:  هدف تخطئه و تحقیر شیعیان علی؟ع؟ این مسئله را رواج داد )ر

155/63(. چنان‌کــه بیــان شــد، برخــی عقاید منســوب به ســبئیه، به آن‌هــا اختصاص 

نداشته و بین همۀ شیعیان و حتی آنان که به رفض و غلو متهم نشده‌اند نیز وجود 

داشــته اســت. به‌عنوان مثــال، طعن بر خلفا و برائت از برخــی کارهای آنان فقط به 

عبدالله بن سبا و طرف‌داران او منسوب نبوده است، بلکه برخی دیگر از اصحاب 

مانند ابوذر که به شــیعۀ علی معروف بودند، ســخن به طعن علیه خلفا می‌گشودند 

یاد  ؟ص؟ را که به دســت آنان تغییر یافته بود، در بین مردم فر و ســنت‌هایی از پیامبر

می‌کشــیدند؛ به‌گونه‌ای که در مســجد، مردم گرد آنان می‌نشســتند و این سخنان را 

ی، بی‌تا: 277/2(.  می‌شــنیدند )یعقوبی، بی‌تا: 171/2؛ بلاذر

بنابــر گزارشــی کــه طبــری از واقــدی )م 207ق( نقــل می‌کنــد، عبــدالله بن ســبا در 

؟ص؟  ، عراق، کوفه و مصر هم‌فکرانی داشت؛ ازجمله اعتقاد به رجعت پیامبر حجاز

هماننــد رجعــت عیســی؟ع؟ و اعتقاد به این‌که هر نبی باید وصی‌ای داشــته باشــد 

؟ص؟ و خاتم اوصیا اســت؛ منکران وصایت  و علــی بــن ابی‌طالب؟ع؟ وصــی پیامبر

علــی؟ع؟ ظالم‌تریــن افــراد بــوده کــه حــق او را تضییــع کــرده و امــر امــت را به دســت 

گرفته‌انــد و ایــن افــراد علیــه امرا و ولات امــر ســخن می‌گفتند و مکاتبه‌های ســرّی و 

پنهانــی بــا یکدیگر داشــتند و در آن، مردم را به تظاهــر امر به معروف و نهی از منکر 

علیــه امرا دعوت می‌کردند )طبری، بی‌تا: 647/2(. 

ی روشــن می‌شــود اعطای  گرچــه بــا تحقیق و بررســی بیشــتر دربارۀ چنین گفتار ا

ی به ابن‌ســبا و منســوب نمودن ایــن اعتقادها به ایشــان  چنیــن نفــوذ و نقــش محــور

کــه به آنــان عنوان  گــزاف اســت؛ امــا می‌تــوان گفــت چنین عقایــدی در بیــن افرادی 

شــیعی، رافضــی، غــالٍ فــی التشــیع، ســبئی و اصحــاب علــی داده‌اند مشــترک بوده 

اســت. چنان‌کــه مشــاهده می‌شــود، یکی از عقایــد متمایــز شــیعیان در آن زمان نیز 

اعتقــاد بــه »رجعــت« بوده اســت. ابوالطفیل عامر بــن واثله همواره بــه رجعت ایمان 

ی، بی‌تا: 341/1(. ابوالطفیل به‌شدت به رجعت معتقد بود؛ ابان بن تغلب  داشت )دینور
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)عســقلانی، 1404: 81/1( معتقد اســت ابوالطفیل به من گفت ایمان و عقیده به رجعت 

، مقداد، ابی بن کعب شنیده  را از گروهی از اهل بدر و افرادی مانند سلمان، ابوذر

اســت و این عقیده را ایشــان بر امیرالمؤمنین؟ع؟ عرضه و ایشــان تصدیق کرده‌اند 

)هلالــی، 1405: 562/2(. خلیــل بــن احمد )م 175ق( ایمان و عقیــده به رجعت به دنیا، 

قبل از قیامت را به یک قوم و گروه نسبت داده است )فراهیدی، بی‌تا: 226/1(. این سخن 

، بلکه قوم و  نشــان می‌دهد کســانی که چنین عقیده‌ای داشــتند نه یک یا چند نفر

گروهــی بوده‌انــد. بعدها از میان تابعان نیز افــراد دیگری که به رجعت قائل بودند به 

ی، بی‌تا: 20/1( و عکرمه.  آن‌ها »شــیعی« گفته شــده اســت؛ مانند جابر جعفی )نیشــابور

که عکرمه )م 105ق( شیعی است و به  گفته‌اند  چنان‌که ابن‌سعد می‌گوید: »برخی 

رجعت ایمان داشــت« )ابن‌سعد، بی‌تا: 292/5(. 

کــه شــیعی، رافضــی،  کســانی  گزارش‌هــا، بیــن تمــام  در مجمــوع، طبــق نقل‌هــا و 

غالٍ فی التشــیع و حتی ســبئی نام گرفته بودند -هرچند ایشان دارای برخی عقاید 

خــاص و بعضــا غلوآمیــز بــوده کــه خــود حضــرت و شــیعیان نیز بــا آن عقایــد موافق 

نبــوده و او را از جامعــۀ خویش طرد و تبعید کرده‌انــد- اجمالا ویژگی‌های اعتقادی 

اساسی و مشترکی وجود دارد که آنان را از سایر مسلمانان متمایز کرده است که در 

اصطلاح، به این افراد با اندیشــه‌ها و رفتارهای مشــترک و متمایز »شیعۀ اعتقادی« 

ی جزئی وجود داشته است؛ اما  گفته می‌شود. البته بین این افراد تفاوت‌های رفتار

مهم‌ترین تفاوت آنان در مقدار بروز و ظهور بیرونی آشــکارتر یا نرم‌تر عقاید اســت. 

گروه و جمعیتی با عنوان شیعه  بنابراین، تا پایان قرن نخست و اوایل قرن دوم، 

با عقایدی مشــخص و متمایز -مانند قول به خلافت و ولایت الهی اهل‌بیت؟عهم؟ 

و مودت آنان، برتری علی؟ع؟ بر دیگران، برائت از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟، رجعت، 

...- شــناخته شــده بودند. چنان‌که برخــی گزارش‌ها از اوایل قــرن دوم )حدود  بــدا و

یّه«  سال 130ق( نیز بر همین مطلب دلالت دارد؛ به‌عنوان نمونه، یکی از سران »حرور

)خوارج اباضیّه( با نام ابوحمزه مختار بن عوف ازدی ســلیمی در ســخنرانی‌اش در 

مدینــه، به قصدِ تخطئه شــیعیان آنان را چنین توصیف می‌کند: 
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دین‌شان را بر تعصب نسبت به شخصی که به آن وابسته‌اند قرار داده‌اند 
و در تمامی آنچه او می‌گوید از او اطاعت می‌کنند... و بر عناصر عقیدتی 
کید  مانند ولایت، افتراض طاعت، علم غیب و رجعت برای شیعیان، تا

.ک: ابطحی، 1397: 12(.  می‌کند )اصفهانی، 1415: 174/23؛ ر

3. ویژگی‌های اساسی امامت
یکی از چالش‌های اساســی مســلمانان از ابتدا، مسئلۀ شــرایط و ویژگی‌های امام و 

رهبر جامعه بوده است. شیعۀ امامیه براساس مبنای »الهی بودن جایگاه امامت و 

؟ص؟، چهار ویژگی نصب، علم ویژه، عصمت و افضلیت  رهبری امت« پس از پیامبر

یخــی و متون  را بــرای رهبــر و امــام جامعه برشــمرده اســت. در ادامــه گزارش‌های تار

روایــی، افــکار و رفتــار و گفتارهــای شــیعیان نخســتین و اصحــاب اهل‌بیــت؟عهم؟ و 

مردمان آن زمان دربارۀ موضوع یادشــده بررســی و تحلیل خواهد شد. 

1-3. نصب 
یکــی از باورهــای اساســی امامیه، باور به »نصب« اســت. آنان مقــام امامت را الهی 

دانسته که با جعل و عطای پروردگار به افراد خاص و برگزیده اعطا می‌شود. این قول 

در مقابل عقیدۀ اهل‌سنت مبنی بر »اختیار الناس« است که مردم در اساس اعطا 

پس‌گیــری مقــام امامت نقــش دارند. هرچنــد برخی فرقه‌نــگاران، دیدگاه نصب  و باز

الهــی امــام را بــه هشــام بن حکم در قــرن دوم نســبت داده‌انــد )ملطــی، 1418: 25/1(؛ اما 

یقین، نخستین‌بار چنین سخنی  یخی مورد استناد فر طبق اســناد و گزارش‌های تار

، باید از جانب خداوند منصوب  ؟ص؟ و جانشــین او کــه »رهبــر جامعه پس از پیامبر

؟ص؟ در ابتدای دعوت بیان کرد؛ زمانی که قبایل و سران مشرک  باشد« را خود پیامبر

را بــه اســام و حمایــت از نبوت خویــش دعوت کرد و امــر نبوت خویش را بــر قبیلۀ 

بنی‌عامر بن صعصعه عرضه نمود، یکی از مردان زیرک آنان به نام فراس بن عبدالله 

گر ما با تو بر این امر بیعت کردیم و خداوند شــما  ؟ص؟ رو کرد و پرســید: »ا به پیامبر

گذار  را بــر دشــمنانت پیــروز کــرد آیــا امــر )رهبــری جامعــه( پــس از خــودت را به مــا وا
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ي الِله یَضَعُهُ حَیثُ یَشَاءُ« فرمود: »امر رهبری 
َ
مرُ إِل

َ
؟ص؟ با عبارت »الأ می‌کنی«؟ پیامبر

امت پس از من، دســت خداوند اســت و هرجا خود بخواهد آن را قرار خواهد داد« 

)ابن‌هشــام، 1411: 272/2(. چنین گزارشــی نشــان می‌دهد مســئلۀ امامــت و رهبری الهی 

؟ص؟ در همــان ابتدای دعــوت و در زمان حضور ایشــان برای  جامعــه پــس از پیامبــر

مردم و جامعۀ قبیله‌ای آن زمان مورد اعتنا و اهتمام بوده است و چنین نیست که 

گهان در ســطح جامعه مطرح شده باشد.  ؟ص؟ نا این مســئله پس از رحلت پیامبر

دلیل قاطع بر اثبات اصالت و قدمت باور و عقیده به نصب الهی، این است 

کــه تمامــی ادلۀ نقلی و روایات نبوی -که شــیعیان امامیــه به‌تفصیل در کتاب‌های 

یخی خود برای اثبات امامت الهی علی بن ابی‌طالب  کلامی، حدیثی، تفسیری و تار

و امامان اهل‌بیت؟عهم؟، به آن‌ها استشهاد کرده‌اند- همگی به‌وضوح قول و عقیده 

کمــال )مائده: 3(،  بــه نصــب الهی را اثبــات می‌کند. مانند آیــۀ ولایت )مائده: 55(، آیۀ ا

... و شأن نزول‌های آن‌ها. همچنین حدیث غدیر )امینی، بی‌تا:  آیۀ ابلاغ )مائده: 67( و

ی، 1407: 1359/13(، حدیث ولایت )ابن‌حنبل، بی‌تا: 3053/1(،  196/1(، حدیــث منزلت )بخار

ی، بی‌تــا: 180/15( یــا خلیفتَیــن )ابن‌ ابی‌شــیبه، 1409: 309/6( و ســایر  حدیــث ثقلیــن )نیشــابور

روایات نبوی.

؟ص؟، ذیل روایات »امامان و خلفای دوازده گانه« است  شاهد دیگر کلام پیامبر

هم« )شیخ صدوق، 
َ
هم مَن خَذل یقین نقل شده و در آن با تعبیر »لا یَضُرُّ که در منابع فر

1378: 54/1؛ طبرانی، 1404: 186/2( بیان می‌کند چنان‌که این امامان و خلفای پس از من 

از جانــب مردم رها شــوند و از آن‌ها حمایت و نصرت نشــود، جایــگاه آنان محفوظ 

بوده و آسیبی به آن نخواهد رسید. براین‌اساس، این جایگاه به جعل و عطای الهی 

اســت نه از شئونات و اختیارات مردم. 

امامــان اهل‌بیــت؟عهم؟ و اصحــاب آنان نیز با بیــان عنوانِ نصب، بــه این ویژگی 

که علی؟ع؟ با خوارج داشت و ابن‌عباس را به ابلاغ  کرده‌اند. در مناشده‌ای  اشاره 

ــم و نشــانۀ 
َ
آن مأمــور کــرد، بــه منصــوب بــودن خویــش از طــرف خداونــد به‌عنــوان عَل
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یح کرده  ماً...«. تصر
َ
َ تعالــی ... نَصَبَنِی عَل  الّلَّهَ

َ
نّ

َ
هدایــت هماننــد کعبه با عبارت: »لِِأ

یه،  است )طبری آملی، 1415: 394(. همچنین ایشان در جنگ صفین و در پاسخ معاو

یۀ ایشــان از ســوی  با فرســتادن ابی‌الدرداء و ابی‌هریره به »نصب او و اوصیای از ذر

یّان  کرد و هفتاد نفر از بدر یح  کرم؟ص؟ در غدیر به‌عنوان امام و خلیفه تصر پیامبر ا

و مهاجــران بــه صــدق ایــن مدعا شــهادت دادنــد« )هلالــی، 1405: 757/2؛ نعمانــی، 1397: 

69(. ایشان در جای دیگر به »نصب پیامبر خدا؟ص؟ در غدیرخم به امر خداوند با 

یح  « )هلالی، 1405: 579/2( تصر ِ
مْرِ الّلَّهَ

َ
ِ إِیای ]یوْمَ‏[ غَدِیرِ خُمٍّ بِأ

عبارت »نَصْبَ‏ رَسُولِ الّلَّهَ

کــرده‌ اســت. برخــی اصحــاب و یاران ایشــان نیــز مانند قیس بن ســعد بــن عباده در 

یــه دارد به »نصب  مدینــه، پــس از شــهادت امیرالمؤمنیــن؟ع؟ در بحثــی که بــا معاو

یح می‌کند« )همان: 779(.  یر تصر امیرالمؤمنیــن؟ع؟ به‌عنوان امــام و خلیفه و وز

علاوه بر این موارد، اصالت و پیشینۀ قول و عقیده به نصب الهی را می‌توان از 

ادله‌ای که امامیه از منابع فریقین بر وجود مقامات الهی امامان اهل‌بیت؟عهم؟ به آن 

یدگان یا اصفیای خدا  استشهاد می‌کند، مبنی بر این‌که امامان اهل‌بیت؟عهم؟ »برگز

و صاحب مقام اصطفا« )شیخ صدوق، 1376: 584؛ ابن‌عبدربه، 1420: 154/3(، »اوصیای نبی 

خدا« )طبرانی، 1404: 221/6؛ ابن‌اسحاق، بی‌تا: 105/2(، »خلیفۀ خدا« )ابن‌حنبل، بی‌تا: 277/5(، 

 » »حجت خدا« )شافعی، 1995: 309/42؛ مقدسی، 1416: 1908/4(، »أولیاء الله یا ولی الله الأمر

، بی‌تا:  )ازدی، 1403: 230/11(، »هــادی مــن الله« )بیهقــی، بی‌تــا: 523/6(، »خیــرة الله« )ابن‌طیفــور

31( بوده‌اند نیز قابل استفاده است. این شئون و مقامات که گویای جعل و نصب 

پــروردگار اســت، در کنــار وجود افرادی از قرن نخســت اســام که چنیــن مقاماتی را 

ف، 
ّ
برای امامان اهل‌بیت؟عهم؟ قائل بودند، قدمت و اصالت این اندیشه را بدون تکل

اثبات می‌کند.

2-3. علوم ویژه 
براســاس روایت‌ها و گزارش‌های سدۀ نخســت، اعتقاد به علم ویژۀ الهی امامان در 

میان اصحاب وجود داشته و دست‌کم اعتقاد و انتظار دسته‌ای از مردم آن زمان نیز 
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چنین بود که امام و خلیفۀ الهی، باید چنین علومی داشــته باشــد و »هر سؤالی که 

از او پرسیده می‌شود را پاسخ دهد«. همان‌طور که برخی اصحاب ائمه؟عهم؟ چنین 

بیان کرده‌اند: »امام عالمی اســت که خوف جهل بر او نباشد« )یعقوبی، بی‌تا: 179/2(. 

کــرم؟ص؟ را بر ایــن عقیده دانســته که  نوبختــی، فرقــه‌ای از شــیعه پــس از پیامبــر ا

؟ص؟ نزد  علــی؟ع؟ را به‌عنــوان امامی دانســته‌اند که اطاعتش واجب اســت و پیامبر

ایشان علمِ به هرآنچه از دین و حلال و حرام و جمیع منافع و مضرات دین و دنیای 

کرده  آنان و جمیع علوم جلیل و دقیق را به ودیعه نهاده است و ایشان آن را حفظ 

اســت )نوبختی، 1404‏: 18(. مقدســی معتقد اســت شــیعیان امامیه قائل بودند علی بن 

ابی‌طالــب؟ع؟ و ســایر ائمــه؟عهم؟ »هرآنچه مردم بــه آن محتاج هســتند را می‌دانند« 

)مقدسی، بی‌تا: 124/5(.

1-2-3. پاسخ‌گویی به هر سؤال و اِخبار از آینده

یقیــن، مردم زمان علی بــن ابی‌طالب؟ع؟ چنین  یخی فر براســاس منابــع روایی و تار

؟ص؟ هر سؤالی را پاسخ  ی داشتند که ایشان به‌عنوان امام الهی و وصی پیامبر انتظار

دهد و خود از مردم می‌خواست هرآنچه می‌خواهند از او پرسند: »از من بپرسید قبل 

از آن‌کــه از میان شــما بــروم، هیچ چیزی نیســت تا روز قیامت مگــر این‌که من از آن 

به شــما خبر می‌دهم« )صنعانی، 1410: 241/3؛ ازرقی، 1416: 50/1(. ایشــان در جای دیگری 

ن من( چه علوم نهفته‌ای انباشــته  می‌فرمایــد: »به‌راســتی که تحت جوانح مــن )درو

شــده اســت؛ پس از من پرســش کنید« )ثقفی، 1395: 178/1(. در ســخنانی که حضرت 

یاد نخعی داشته‌اند، از قدر و منزلت عظیم حجت‌ها و خلفای الهی  با کمیل بن ز

صحبــت کــرده و آنــان را عالم ربّانی دانســته که حامل علوم بســیار هســتند؛ ســپس 

کــه حاملانــی بــرای آن علــوم  بــا اشــاره بــه ســینۀ خویــش آن را مملــو از علــم دانســته 

ی معتقد اســت علی؟ع؟ را  نمی‌یابــد جز افــرادی خاص )اصفهانــی، 1405: 206/1(. مناو

ونِی« نگفته اســت. دار قطنی از 
ُ
کثر الصحابة علماً« گفته‌اند و کســی جز او »سَــل »أ

ابوسعید نقل می‌کند عُمر هر وقت چیزی را نمی دانست از علی؟ع؟ سؤال می‌کرد 
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و او جواب می‌داد و مواردی را برشمرده که اصحاب هنگام درماندن در مسئله‌ای، 

ی، 1356: 356/4(. در همین راستا، مشاهده می‌شود  به علی؟ع؟ رجوع می‌کردند )مناو

یه داشــته‌اند، مســائل  کــه در عقیده و عمــل بــا امیرالمؤمنین؟ع؟ زاو افــراد مختلفــی 

کرده‌اند. شــخصی از خوارج  یافت  پیچیده‌ای را از ایشــان ســؤال نموده و پاســخ در

ن کرۀ ماه«  به نام ابن‌الکوّا پرسش‌های عجیبی مانند سؤال از »چیستی سیاهی درو

را از حضرت پرســید که ارتباط مســتقیمی با مســائل دینی نداشــت و پاســخ شــنید 

)صنعانــی، 1410: 241/3؛ طبری، بی‌تا: 52/1(. 

یعقوبی )م 292ق( عده‌ای از اصحاب علی؟ع؟ را که این‌گونه علوم را از ایشان 

، ابوالطفیل  یافــت و حمــل می‌کردند نام برده و اســامی افرادی مانند حــارث أعور در

، اصبغ بــن نباته و میثم  عامــر بــن واثله، حبة عرنی، رشــید هجری، حویزة بن مســهر

تمار را بیان کرده است )یعقوبی، بی‌تا: 214/2(. در منابع اهل‌سنت کسانی از اصحاب 

ی را نقــل می‌کردند معمــولا به‌عنــوان »غلات  کــه چنیــن اخبــار و شــیعیان علــی؟ع؟ 

شیعه« نامیده شده‌ و اغلب با شاخصه‌هایی مثل قول به »رجعت و اخبار از غیب 

و امــور آینــده« شــناخته و معرفی شــده‌اند. به‌عنوان مثال، حبــة عرنی از اصحاب و 

حامــان علــم علــی؟ع؟ اســت و برخــی او را از غــات شــیعه شــمرده‌اند. اصبــغ بن 

نباتــه بــه رجعــت عقیــده داشــت و خبرهایی از آینــده نقل می‌کــرد )ماننــد اخبار به 

زمان شــهادت علی؟ع؟ در رمضان( )عقیلی، 1404: 129/1(. کســانی از تابعان که عنوان 

شیعۀ علی را داشته‌اند و از اصحاب علی؟ع؟ شمرده شده‌اند، همگی به »رجعت 

و گفتــن اخبارهایی از آینده« معروف بودند )ابن‌ســعد، بی‌تا: 225/6(.

م اســت این‌که عده‌ای از اصحاب امیرالمؤمنین؟ع؟ مانند حجر بن 
ّ
آنچه مســل

 ... ، رشــید هجری، حبة عرنــی، حبیب بن مظاهر و ی، میثم تمار عــدی، ابــوذر غفار

یافت می‌کردند که گاهی  اخبارهایی از حوادث آینده را از نزد امیرالمؤمنین؟ع؟ در

این خبرها به گوش دیگران نیز می‌رسید. اشخاصی مانند میثم تمار و رشید هجری 

یافت کرده بودند  ی از حوادث آینده را که از امیرالمؤمنین؟ع؟ در اسرار و علوم بسیار

بعضا اخبار می‌کردند و گاهی پیش از وقوع این حوادث، این اشخاص به خرافه و 
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توهم نیز متهم می‌شدند )ثقفی، 1395: 798/2-800(. شعبی ماجرایی از رشید هجری نقل 

کرده که پس از شهادت علی؟ع؟ از امام حسین؟ع؟ برای ملاقات امیرالمؤمنین؟ع؟ 

اذن می‌خواهد؛ ســپس حضرت را ملاقات کرده و بر او ســام می‌کند و اخبارهایی 

، امام  ی بازگو می‌کند؛ ازاین‌رو از حوادثــی کــه در آینده اتفاق خواهد افتــاد را برای و

حسین؟ع؟ رشید هجری را به‌خاطر چنین اعتقادی »صاحب سرّ آل محمد؟عهم؟« 

دانســته است )ذهبی، 1413: 210/4؛ شافعی، 1995: 100/24(. 

ابوجعفــر عقیلــی )م 322ق( در مقــام تضعیــف شــخصیت بیــان می‌کند رشــید 

هجــری کســی بود که شــهادت می‌داد علی بــن ابی‌طالب؟ع؟ »دابة الأرض« اســت 

، صعصعة بن صوحان و رشــید هجری را از شــیعیانی می‌دانســت که  و حارث اعور

یافت می‌کردند و رشــید هجری کســی اســت که  دیگران علوم مختلفی را از آنان در

ی را کسب کرده است )عقیلی، 1404:  ادعا کرده علی؟ع؟ را ملاقات کرده و از او اخبار

63/2(. ابن‌حبّان )م 354ق( معتقد است رشید هجری به رجعت ایمان داشت و قائل 

بود علی؟ع؟ پس از وفاتش نیز اخبارهایی از اتفاقاتی که در آینده خواهد افتاد را به 

ایشان گفته است )ابن‌حبان، 1396: 298/1(. با دقت در این گزارش مشخص می‌شود این 

اصحاب به‌خاطر این‌که به اهل‌بیت؟عهم؟ بعد از وفات متوســل می‌شــدند و از آنان 

یافت می‌کردند، متهم شدند به این‌که ایشان را زنده و نامیرا می‌دانند.  علومی را در

2-2-3. علم به حقایق کتاب و سنت

دربــارۀ علــوم ویــژۀ حضــرت علی؟ع؟ نســبت بــه حقایــق کتــاب و ســنت، روایات و 

یخی و تفســیری بیان  گزارش‌هایــی از صحابه و مردم آن زمان در منابع حدیثی، تار

ی معتقد است با توجه به روایت  شده است که به برخی از آن‌ها اشاره می‌شود. مناو

؟ص؟ فرمود: »علی؟ع؟ از قرآن هرگز جدا نمی‌شود«، او داناترین مردم  نبوی که پیامبر

ی، 1356: 356/4(. کعب الأحبار علی؟ع؟ را اعلم امت  به تفسیر قرآن بوده است )مناو

می‌دانست )کوفی، 1420: 185(. مالک اشتر نخعی در خطبه‌ای که در مسیر صفین در 

منطقۀ قناصرین ایراد کرده، پس از بیان فضائلی از علی؟ع؟ ایشان را »فقیه فی دین 
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الله« و »عالم بحدود الله« معرفی نموده اســت )منقری، بی‌تا: 238/1(. امیرالمؤمنین؟ع؟ 

خطاب به برخی اصحاب فرمود: »آنچه را خدا و رســول فرموده‌اند را از من بپرســید 

چــون مــا اهل‌بیــت؟عهم؟ اعلم هســتیم به آنچــه خــدا و رســولش فرموده‌اند« )ابن‌ســعد، 

بی‌تا: 240/6(. همچنین فرمود: »از کتاب خدا از من بپرســید که من نســبت به زمان و 

مکان نزول آیات و معانی آن اعلم هســتم« )عیاشــی، 1380: 284/2؛ صنعانی، 1410: 241/3(. 

کــه علــم آن را از  حضــرت خویــش را »عالــم بــه تنزیــل و تأویــل قــرآن« دانســته 

کــرد که هرگونه تنزیــل و تأویل قرآن  ؟ص؟ آموخته اســت و از مردم درخواســت  پیامبــر

را از ایشــان بپرســند )طبــری آملــی، 1415: 219(. شــاهد ایــن ســخن در منابع اهل‌ســنت، 

که براساس  کسی می‌داند  که علی؟ع؟ را  کرم؟ص؟ است  ی از پیامبر ا روایات بسیار

تأویــل قــرآن به قتال و جهاد می‌پردازد. داســتان این موضوع در منابع اهل‌ســنت با 

؟ص؟،  کلیدواژۀ »خاصف النعل« معروف است )ابن‌حنبل، بی‌تا: 33/3(. اصحاب پیامبر

علی بن ابی‌طالب؟ع؟ را به‌عنوان وصی ایشان: »اعلم به علوم و سنت نبی و اعلم 

، بــه علمای یهــود« معرفــی می‌کردنــد )شــیخ صــدوق، 1395: 296/1(.  بــه کتــاب پــروردگار

ســلمان از امیرالمؤمنین؟ع؟ نقل کرده اســت که فرمود: »من همان کســی هســتم که 

،1404: 217/1(. امام حســین؟ع؟ در جمع  علــم الکتــاب بــه او عطا شــده اســت« )صفــار

اصحــاب خویــش فرمود: »خداوندا تو به ما علم قرآن دادی و ما را فقیه در دین قرار 

دادی« )طبــری، بی‌تــا: 315/3(. چنان‌که زفر بن قیس )کســی که نامــۀ امیرالمؤمنین؟ع؟ 

یــه را به جریر بن عبــدالله بجلی جهت قرائت داد( در خطبه‌ای علی؟ع؟ را  بــه معاو

ی، 1418: 78/1(.  کرده اســت )دینور »عالم به کتاب الله« معرفی 

بنابراین، براساس آثار و اخبار این عقیده که علم دین و تفسیر و تأویل و حقایق 

قرآن و سنت نزد علی بن ابی‌طالب؟ع؟ است، غیر از عبدالله بن سبا نزد گروهی از 

اصحاب نیز رواج داشته است؛ چنان‌که جوزجانی )م 259ق( معتقد است عبدالله 

بن ســبا خیال می‌کرد قرآن یک جزء از نُه جزء اســت و علم آن نزد علی؟ع؟ اســت 

)جوزجانی، 1405: 38/1(. 
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3-2-3. علم وراثتی و تحدیثی

یکــی از باورهــای شــایع در میــان اصحــاب ائمــه؟عهم؟، اعتقــاد بــه وراثتی بــودن علم 

، امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را »وارث  ؟ص؟ و دیگــر انبیــای گذشــته بــود. مالــک اشــتر پیامبــر

ی در حضور اصحاب،  علــم الأنبیاء« می‌دانســت )یعقوبــی، بی‌تــا: 179/2( و ابوذر غفــار

یــده از پــدرش نقــل  ؟ع؟« )همــان: 171(. ابی‌بر امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را »وارث علــم پیامبــر

ــمِ الأولیــنَ وَ الأخِرِین و وصــیّ و وارث 
ْ
؟ص؟ علــی؟ع؟ را »وَارِثُ عِل می‌کنــد کــه پیامبــر

خویــش« دانســته اســت )ابن‌شهرآشــوب، 1379: 66/3(. همچنیــن اهل‌بیــت؟عهم؟ نیــز در 

کــه آیا به شــما »علــم الغیب« عطا شــده  مواجهــه بــا ســؤال برخــی اصحــاب، از آنان 

اســت، بــا منحصــر دانســتن علــم غیبی کــه مانند علــم به ســاعت قیامت اســت به 

مٍ« دانســته و می‌فرماید: »این 
ْ
مٌ مِــنْ ذِی عِل

ُّ
ی را »تَعَل خداونــد، چنیــن علوم و اخبــار

؟ص؟ نیز آنان را به من تعلیم نموده  علوم را خداوند به نبی خویش عطا نموده و پیامبر

بر می‌گیرد« )ســید رضــی، بی‌تــا: 187(. ابــن ابی‌الحدید در  اســت و ســینۀ مــن آن‌هــا را در

تأیید و شــرح این سخن می‌نویسد: 
ایشــان ]علی؟ع؟[ با این ســخن فرموده‌اند امور آینده دو قســم هســتند؛ 
یــش را بر آن مطلع  برخــی را فقــط خداونــد می‌داند و احــدی از خلق خو
نمی‌ســازد و قســم دیگر از علوم هســتند که خداوند آن را به برخی از بشر 
اعلام می‌‌کنند. سپس می‌گوید: جایز است انسان برخی از حوادث آینده 
؟ص؟ به وصی خود خبر داد که »ستقاتل بعدی  را بداند مثل آن‌که پیامبر

كثین« )ابن ‌ابی‌الحدید، 1418: 218/8(. النا

یافــت  م دانســتن چنیــن اخبارهایــی، منشــأ آن‌هــا را در
ّ
ایشــان بــا پذیــرش و مســل

کــه در واقــع پذیــرش علــم وراثتی بــرای اهل‌بیت؟عهم؟ اســت.  ؟ص؟ دانســته  از پیامبــر

؟ص؟ دربارۀ  امیرالمؤمنیــن؟ع؟ در احتجاج‌های روز شــورای عثمان به فرمودۀ پیامبر

ویژگــیِ »علــم« احتجــاج کــرده بود که حضــرت فرمود: »من شــهر علم هســتم و علی 

درِ آن« )طبری، بی‌تا: 105/3(. 

گاهی  یخی نشان می‌دهد منابع علوم وراثتی ائمه؟عهم؟،  گزارش‌های روایی و تار
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شــفاهی و گاهــی در قالــب نوشــته‌جات و صحیفه‌هــا بوده اســت. برخــی اصحاب 

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ )ابی‌جحیفــه(، از وجــود صحیفــه‌ای در دســت علــی؟ع؟ خبــر 

؟ص؟ و موافق قرآن بوده است )شافعی:  ی علوم دینی خاص از پیامبر داده‌اند که حاو

بی‌تا: 427/1(. همچنین خبر داده‌اند صحیفه‌ای از علی؟ع؟ در دست داشت که در 

مســائل به آن رجوع می‌کرد )ابن‌سعد، بی‌تا: 220/6(.

م اســت، این‌کــه امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بارهــا از 
ّ
یــخ مســل در مجمــوع آنچــه در تار

ی که  فتنه‌هــای پیــش رو و اتفاقــات آینــده بــه برخــی اصحــاب خبــر می‌داد؛ به‌طــور

ی را از  یخ‌نــگاران اهل‌ســنت در مــورد مختــارِ ثقفــی -کــه چنیــن اَخبــار برخــی تار

که علم  گفته‌اند: »او همواره ادعا می‌کرد  امیرالمؤمنین؟ع؟ شنیده و بازگو می‌کرد- 

غیب می‌داند« )مقدسی، بی‌تا: 131/5(. از طرفی برخی مانند سراقة بارقی، مختار ثقفی 

یافت چنیــن علومی از اهل‌بیت؟عهم؟، »امین آل محمد؟عهم؟« خطاب  را به‌خاطــر در

می‌کردند )شافعی، 1995: 157/20(.

از منابعی که منشأ علم ویژه برای امامان اهل‌بیت؟عهم؟ بیان شده، »علم تحدیثی« 

و »الهام« است. این آموزه در سدۀ نخست برای اهل‌بیت؟عهم؟ از طریق اخبارهایی 

؟ص؟ نقبــای از فرزندان خویش  از پیامبــر و اهل‌بیــت؟عهم؟ مطــرح بــوده اســت. پیامبر

ثــون« معرفــی کرده اســت )جمعــی از علمــا، 1363: 140(. علــی؟ع؟، خود و 
َ

را »نقبــاء محدّ

 ، ث« دانســته )صفــار
َ

یــازده فرزنــد از اوصیــا و امامــان اهل‌بیــت؟عهم؟ را همگــی »محــدّ

1404: 372/1( و نــزد اصحابــی ماننــد ابن‌عبــاس، خود و یــازده فرزند از نســل خویش را 

ئمةٌ مُحَدَثونَ« دانســته اســت )کلینی، 1407: 533/1(. منابع روایی صحاح اهل‌ســنت 
َ
»أ

ثون« به معنای »مُلهَمُون«، یعنی کســانی که 
َ

نیــز اصــل وجود افرادی بــا عنوان »محدّ

ی، بی‌تا: 1864/4( را در امت‌های گذشــته و امت اســام  به آنان الهام می‌شــود )نیشــابور

ی، بی‌تا: 1279/3(. پذیرفتــه و اخبار کرده‌اند )بخار

3-3. عصمت 
؟ص؟ چنین عقیده داشتند  برخی فرقه‌نگاران معتقدند فرقه‌ای از شیعه پس از پیامبر
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... مستحق امامت  که علی بن ابی‌طالب؟ع؟ به‌خاطر )ویژگی‌های( عصمت، علم و

؟ص؟ باشــد، صلاحیت مقام امامت را دارد؛  و مقام نبی بود و کســی که مانند پیامبر

یــرا امــور نبــوت را اقامــه می‌کنــد و ایــن مقام پــس از علی؟ع؟ بــرای فرزنــدان فاطمه  ز

بنــت محمــد؟عهما؟ که معصوم از ذنــوب و طاهر از عیوب ... و ایمــن از عمد و خطا 

و لغزش و منصوص بر او از جانب امام قبلش با اســم و اشــاره به او باشــد )نوبختی، 

یۀ امامتی شیعه باور دارند »قول  یخ‌نگاران در مقام گزارش نظر 1404: 18-19(. برخی تار

بر می‌گیرد، قول به ثبوت عصمت ائمه؟عهم؟ از  و عقیده‌ای که همگی شــیعیان را در

« اســت )ملطی، بی‌تا: 49/1(. صغایر و کبایر

یخی، اخبار و روایاتی بیانگر نهادینه شدن  پیش از بیان اسناد و گزارش‌های تار

کرم؟ص؟ و به اذن الهی است؛ زیرا  عقیده به عصمت اهل‌بیت؟عهم؟ از سوی پیامبر ا

؟ص؟ بــه اذن خدا، جهــت هدایت امت بارها از وقوع برخــی اتفاق‌های آینده  پیامبــر

ی کار آمــدن دو دســته از رهبران و ائمــۀ هدایت و  پــرده برداشــته اســت؛ ازجملــه رو

.ک: مؤمنی، 1392: 150/125(؛ آن‌گاه که اصحاب برای شناخت و تعیین تکلیف  ضلالت )ر

کمان ســؤال  وضعیت طاعت خویش از آنان، دربارۀ ویژگی‌های آن دو دســته از حا

می‌کردند، ایشان برای شناخت و هدایت مردم، معیارها و ویژگی‌هایی را بیان کرده 

کمان جور نفی می‌کردند؛ همچنین  و با نفی مطلق، حق طاعت را از دستۀ دوم و حا

در مقام نهی و تحذیرِ اصحاب خویش، از پیروی و اطاعت از این سلاطین و حکّام 

می‌فرمــود: »لا طاعــةَ لِمَــن عَصَــی الَله؛ مطلقــا حــق اطاعت برای کســی کــه معصیت 

الهی مرتکب شــده باشــد، وجود ندارد« )شــیخ صدوق، 1362: 139/1(. در مقابل، چنین 

کــه با امامــت ملازم بوده، فقط برای اولی‌الامری دانســته کــه معصیت الهی  حقــی را 

مْ< )نساء: 59( 
ُ
ك مْرِ مِ�نْ

�أَ
ْ
ولِی ال

أُ
سُولَ وَ� عُوا الرَّ طِ�ی

أَ
هَ وَ�

َ
عُوا اللّ طِ�ی

أَ
مرتکب نشده باشند و با آیۀ >�

، صاحبِ  بــه اطاعــت از آنــان دســتور داده اســت. ضمــن این‌که مصــداق اولی‌الامــر

گناه  حق طاعت را فقط کســانی دانســته که معصیت مرتکب نشــده باشــند )هیچ 

کوچک و بزرگی از آنان ســر نزده باشــد و معصوم از گناه باشــند(. روایت یادشــده از 

؟ص؟ مانند ابن‌مســعود، انس بن مالک و عبادة بن  ســوی عده‌ای از اصحاب پیامبر
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ی از منابع اهل‌ســنت با اســناد معتبر نقل شــده اســت  صامت و دیگران در بســیار

)ابن‌ماجه، بی‌تا: 956/2(.

، صاحب امر و ولی امر  که رهبر این مطلب به‌روشــنی بیانگر این عقیده اســت 

؟ص؟- نبایــد »مَن عصَــی الله« )غیرمعصوم(  جامعــه -طبــق گفتــار و شــاخص پیامبر

؟ص؟ به‌عنوان یک ویژگی برای شناخت و تشخیص  باشد. این مهم، از سوی پیامبر

اصحاب، نسبت به رهبر و ولی امر حقیقی جامعه نهادینه شده بود؛ به‌گونه‌ای که 

ی )متوفای قرن سوم هجری(، در همان زمان »عدم اختلاف  حسین بن سعید اهواز

بین عالمان شــیعه« را ادعا کرد: »خلافی بین علمای ما نیســت در این‌که ائمه؟عهم؟ 

ی، 1402: 74(. از هر قبیحی مطلقا معصوم هســتند« )اهواز

پــس از آن‌کــه ویژگــی عصمــت یا عــدم ارتــکاب معصیــت، به‌طور کلــی به‌عنوان 

؟ص؟  نشــانه‌ای برای تمییز ائمۀ حق و خلفای راســتین از ائمۀ جور بیان شد، پیامبر

بــه اذن خدا به‌صورت جزئی‌تر به معرفــی مصداق‌هایی پرداختند که چنین ویژگی 

و حق طاعتی را دارا هســتند. 

ی  ؟ص؟ عبای خویش را بر رو یقین، آن‌گاه که پیامبر طبق نقل مشهور در منابع فر

اهل‌بیت؟عهم؟، یعنی علی، فاطمه، حســن و حســین؟عهم؟ کشــید، آیۀ تطهیر )احزاب: 

33( در شــأن آنان نازل شــد )طبرانی، 1404: 98/12(. عصمت اهل‌بیت؟عهم؟ با »تطهیر از 

یقین شأن نزول آن دربارۀ اهل‌بیت؟عهم؟  هرگونه پلیدی«، ذیل این آیه که به اتفاق فر

؟ص؟ از ماجرای این آیه چنین  است، اعلام شد )بیهقی، بی‌تا: 159/2(. اصحاب پیامبر

؟ص؟ به ارادۀ تکوینی خداوند، مقام و ویژگی خاصی  تلقی کردند که اهل‌بیت پیامبر

کی عصمت  دارند که دیگران شایستۀ چنین خصوصیتی نیستند؛ و آن طهارت و پا

از هرگونه گناه و پلیدی است. چنان‌که امیرالمؤمنین؟ع؟ در حضور برخی اصحاب 

، عمر بن ابی‎ســلمه، قیس بن سعد  ، مقداد، محمد بن ابی‌بکر مانند ســلمان، ابوذر

بن عباده و عباس استدلال حضرت فاطمه؟عها؟ در ماجرای فدک در مقابل عمر را 

یادآور شد که حضرت در مقام رد هرگونه شهادت علیه گفتار اهل‌بیت؟عهم؟ فرمود: 



جایز نیســت شــهادت دادن علیه کســانی که خداوند هرگونــه پلیدی را 
کیزه از هر فحشــا  از آنــان دفــع نموده؛ چراکه آنان معصوم از هر بدی و پا

هستند )قمی، 1404: 157/2(.

امام مجتبی؟ع؟ در خطبه‌ای که روز شهادت امیرالمؤمنین؟ع؟ ایراد کرد )عریضی، 

ی دانســتن مقام تطهیر بــرای اهل‌بیت؟عهم؟، تلویحــا به همین  1409: 329( بــا انحصــار

کید نمود. ابوبکر در ماجرای فدک خطاب به حضرت فاطمه؟عها؟ ایشان را  ویژگی تأ

، بی‌تا: 8/1( خطاب  بُونَ وَ خِیَرَةُ الِله المُنتَخَبِونَ« )ابن‌طیفور نتُم عترةُ الِله الطَیِّ
َ
با عنوان »أ

قرار داده که نشــان از نهادینه شــدن این جایگاه در میان اصحاب دارد. 

، بعدهــا از ســوی خانــدان اهل‌بیــت؟عهم؟ و  آمــوزۀ عصمــت براســاس آیــۀ تطهیــر

ینــب؟عها؟ در پاســخ  اصحــاب آنــان بیشــتر نقــل و منتشــر شــد. چنان‌کــه حضــرت ز

یاد که گفت: »خدا شما را رسوا و تکذیب کرد«، فرمود: »خداوند فاسق  عبیدالله بن ‌ز

ک و مطهّر و  و فاجــر را رســوا و تکذیــب می‌نمایــد نــه مــا اهل‌بیــت؟عهم؟ را که مــا را پــا

کی قرار داد« )ابومخنف، 1417: 262(. امام ســجاد؟ع؟ در صحیفه خویش  در نهایت پا

یدگان، خلفا و حجت‌های  نیز با اشــاره به همین آیه، اهل‌بیت؟عهم؟ را به‌عنوان برگز

کــرده‌ اســت )امــام علــی بــن  ــر از هرگونــه پلیــدی و دنَــس معرفــی  ، مطهَّ الهــی بــا ارادۀ او

حسین؟ع؟، 1376: 218(.

یقین، عقیدۀ  یخــی فر طبــق روایــات و گزارش‌هــای منابع حدیثی، تفســیری و تار

؟ص؟ و پس از ایشــان، به‌عنوان یــک ویژگی  عصمــت اهل‌بیــت؟عهم؟ در زمــان پیامبــر

گان  منحصربه‌فــرد برای ایشــان بوده و این مهم، نه لزوما بــا واژۀ عصمت، بلکه با واژ

؟ص؟  و عنوان‌هــای مختلفــی که همان معنا و مفهوم را القا می‌کنند، از ســوی پیامبر

نُــوبِ« )کوفی، 1420: 638؛ 
ُّ

نَ مِنَ الذ رُو هلُ بَیتِــي مُطَهَّ
َ
نَا وَ أ

َ
بیان شــده اســت؛ ازجملــه: »أ

ن« )شیخ صدوق، 1362: 139/1(. از امیرالمؤمنین  فسوی، 1419: 269/1( و »معصومون مطهّرو

کلینــی، 1429: 191/1( و در  ، 1404: 83/1؛  رنــا و عَصَمنــا« )صفــار  الَله طهَّ
َ

علــی؟ع؟ عنــوانِ »إنّ

كُلِّ فاحشَةٍ« )هلالی،  ن مِن  رو گفتار حضرت فاطمه؟عها؟ »مَعصومونَ‏ مِن كلِّ سُوءٍ مُطهَّ
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؟ص؟ »أمناءمعصومون« )ابن‌عقده، 1424:  1405: 678/2( بیان شده است. سلمان از پیامبر

کید دیگری بر  155( را نقل کرده است. واژۀ »أمناء« به معنای »ایمن‌شده« به‌نوعی تأ

معنــای عصمت اســت یا به معنای »امانت‌دار دیــن و دنیای مردم« بوده که برخی 

اصحاب امیرالمؤمنین؟ع؟ ایشان را »المأمون علی الدّینِ و الدّنیا« دانسته‌اند )منقری، 

؟ص؟ عنوان »أئمةٌ معصومونَ« )خزاز قمی، 1401: 100( را نقل  ید بن ارقم از پیامبر بی‌تا: 16(. ز

مَناءٌ مَعصومونَ« )همان: 19( را نقل 
ُ
ئمةُ بعدی... أ کرده و ابن‌عباس از آن حضرت »الأ

مَناءٌ 
ُ
؟ص؟ تعبیر »أ ؟ع؟ از پیامبر ی نزد امام باقر نموده اســت. جابر بن عبدالله انصار

مَعصومــونَ« )همــان: 303(‏ را بیــان کرده اســت. اهل‌بیت؟عهم؟ در توصیــف ویژگی‌های 

كُلِّ ذَنبٍ وَ خَطیئةٍ« )شیخ  ؟ص؟ عنوان و عبارت »هُم المَعصومونَ مِن  خود، از پیامبر

صــدوق، 1376: 584( را نقل کرده‌اند. 

بنابرایــن، از مجمــوع نقل‌ها و گزارش‌ها به دســت می‌آید که طهارت و عصمت 

اهل‌بیت؟عهم؟ از هرگونه گناه و خطا ثابت بوده؛ اما سعۀ عصمت ائمه نسبت به سهو 

که  ؟ص؟ قابل پیگیری است؛ مانند روایاتی  و نسیان از طریق برخی نقل‌ها از پیامبر

؟ص؟ مملو از علم و حکمت شد  بیان می‌کند »قلب علی؟ع؟ به‌واسطۀ دعای پیامبر

ن کتابت آن علوم دچار سهو و نسیان نشد و از این امور ایمن  و هیچ‌گاه حتی بدو

که بعد از تو  کسانی )از امامان(  ؟ص؟ به ایشان فرمود: »دربارۀ تو و  شده بود«. پیامبر

می‌آینــد مــن خوف هیچ‌گونه نســیان و جهلی ندارم« )شــیخ صــدوق، 1429: 285/1(. نقل 

؟ص؟ و امیرالمؤمنین؟ع؟ نشانگر آن است که  چنین روایاتی از سوی اصحاب پیامبر

عصمت با همین وسعت کنونی در امامیه، پیشینه‌ای در همان زمان داشته است. 

4-3. افضلیت امام
مســئلۀ افضلیــت امــام از زمانــی کــه مناقشــه‌هایی بر ســر مســئلۀ خلافــت و امامت 

ی عقلی و شرعی و دلیلی برای اولویت و احقیت افراد برای  امت پیش آمد، معیار

یخی نشــان  جایــگاه امامــت و خلافت بوده اســت. بررســی نقل‌هــا و گزارش‌های تار

کمیت  ؟ص؟، خواهان حا می‌دهد افرادی از اصحاب که با توجه به گفتارهای پیامبر
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الهــی اهل‌بیــت؟عهم؟ بــر جامعــه بودنــد، فضائــل امیرالمؤمنیــن و اهل‌بیــت؟عهم؟ را بــا 

کمیت وقت، به این مسئله حساس  همین نیت منتشر می‌کردند؛ به‌گونه‌ای که حا

شــد و شــیعیان و طرف‌داران اهل‌بیــت؟عهم؟ و ناقلان احادیث فضائــل آنان را متهم 

 ، ی، سلمان، ابوذر ید انصار می‌کردند. عده‌ای از صحابه مانند ابی‌ایوب خالد بن ز

ید بن ارقم، علی بن ابی‌طالب؟ع؟ را بر  ی و ز ، ابی‌سعید خدر مقداد، خبّاب، جابر

غیر ایشــان از سایرین برتری می‌دادند )منقری، بی‌تا: 366/1(. 

 ، ابوالطفیل عامر بن واثله، امیرالمؤمنین؟ع؟ را بر دیگران برتری می‌داد )ابن‌عبدالبر

1412: 1697/4(. در ســال 35 هجــری که بزرگان مهاجران و انصار بــا امیرالمؤمنین؟ع؟ 

ی )خطیب  بیعت کردند، برخی مانند قومی از انصار و ثابت بن قیس شماس انصار

(، هنــگام بیعــت با حضرت با اســتناد به افضلیــت علمــی امیرالمؤمنین؟ع؟،  انصــار

احتیاج همگان به علم علی؟ع؟ و عدم احتیاج او به علم دیگران را نشانۀ اولویت 

ی  یمة بن ثابت انصار و تقدم ایشــان برای خلافت دانستند )یعقوبی، بی‌تا: 179/2(. خز

معــروف بــه ذوشــهادتین، در وجــه تقــدم امیرالمؤمنیــن؟ع؟ برای سرپرســتی و ولایت 

امــت، افضلیت ایشــان را بیان و امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را پیش‌گام‌ترین مردم در ایمان، 

ی فضائلی  »أعلم الناس بالله« و »اولی الناس برســول الله؟ص؟« معرفی کرده اســت. و

را که علی؟ع؟ داشــته و غیر او از دیگران نداشــته، بیان نموده است )همان(. مالک 

اشــتر بــا ذکــر کمــالات و فضائــل علی؟ع؟ بــه افضلیــت ایشــان در علم و امــور دیگر 

اشــاره کرده که در احدی از ســابقان و لاحقان وجود نداشته است )همان(. 

جریر بن عبدالله بجلی، از اصحاب علی؟ع؟ ایشان را افضل الناس بعد النبی؟ص؟ 

و صاحب فضل و کرامت و سابقه معرفی کرده است )منقری، بی‌تا: 16/1 و 238(. محمد 

یه فرســتاده به افضلیت علــی بن ابی‌طالب؟ع؟  بــن ابــی بکــر در نامه‌ای که به معاو

ی  یح کرده است: »آیا تو خود را عِدل و هم‌تراز علی می‌دانی«؟! و در همۀ امور تصر

یحِ »أفضل الناس«، افضلیت علی؟ع؟  یه را سرزنش نموده، سپس با تعبیرِ صر معاو

، بــا تأیید امامت  در امــور مختلــف را بازگــو کــرده اســت )همــان: 118(. عقبة بــن عمرو

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بیــان می‌کند امام در اوصافی مانند علم و هدایت باید ســرامد و 
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افضل همگان باشــد )یعقوبی، بی‌تا: 179/2(. 

مقــداد بــن اســود، یکــی از نشــانه‌های حقانیــت علــی؟ع؟ و اولویت ایشــان برای 

حکومــت را افضلیت ایشــان دانســته و با بیان وجوه آن بــرای آن حضرت، از این‌که 

قریش دیگران را در حکومت بر علی و اهل‌بیت؟عهم؟ با این همه فضائل و اولویت‌ها 

مقدم کردند ابراز تعجب و نارضایتی کرده است )مغربی، بی‌تا: 11/3(. همچنین طبری 

که نشــان  کرده که عمار در جنگ صفین با مردم مطلبی را گفت  از ابومخنف نقل 

می‌دهد یکی از معیارها برای داشتن ولایت و حق طاعت بر مردم، افضل از دیگران 

بودن اســت )طبری، بی‌تا: 98/3(. اصحابی دیگر ماننــد حبة عرنی نیز چنین فضائلی 

را به‌عنوان افضلیت علی؟ع؟ از ایشــان نقل کرده اســت )طبرانی، 1415: 207/2(.

خود اهل‌بیت؟عهم؟ نیز در موقعیت‌های مناسب افضلیت الهیِ خویش بر دیگران 

را از جهت اثبات سزاوار بودن آنان از سوی خداوند برای امامت و خلافت را گوشزد 

کرده‌اند. اصبغ بن نباته نقل می‌کند علی؟ع؟ در روز فتح بصره در حضور اصحاب 

...- ســخن گفته و بهتریــن خلایق بعد از  ی، عمار یاســر و -ازجملــه ابوایــوب انصار

ةٍ بَعْــدَ نَبِیّها«  مَّ
ُ
كُلِّ أ فْضَــلَ 

َ
رســولان را اوصیــای انبیــا دانســته و علی؟ع؟ را بــا تعبیر »أ

معرفی می‌کند )کلینی، 1407: 450/1(. امام حسن؟ع؟ در روز شهادت امیرالمؤمنین؟ع؟ 

.)179/4 :1409 ، به افضلیت ایشــان بر گذشــتگان و آیندگان اشاره کرده است )بزار

بنابراین، طبق آنچه نقل شد، با استناد به دلیل افضلیت برای اثبات اولویت و 

؟ص؟  احقیــت امیرالمؤمنیــن و اهل‌بیت؟عهم؟ برای جانشــینی و امامت پس از پیامبر

در نیم قرن نخست، می‌توان اصالت و قدمتِ این باور را در همان دوران به اثبات 

رساند. 

4. نتیجه‌گیری
یخی و همچنین نقل‌های روایی اصحاب  ، گزارش‌های تار براساس بررسی اسناد، آثار

؟ص؟ با عنوان  ائمه؟عهم؟، در همان نیم‌قرن نخست گروه و افرادی از اصحاب پیامبر

شــیعه و اصحاب علی؟ع؟، با رفتار و اندیشــه‌های متمایزی شناخته می‌شدند که 
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یــۀ امامتی امامیــۀ فعلی، باورها  کلۀ اساســی نظر ی آن‌ها با شــا عــاوه بر تطابق رفتار

و ویژگی‌هایــی ماننــد نصب، علم ویژه، عصمت و افضلیت را به ائمه؟عهم؟ نســبت 

می‌دادند. شواهد نشان می‌دهد اساس تفکرات این مجموعه و گروه شیعی، برگرفته 

یت خود  از آموزه‌هــای پیامبــر و اهل‌بیــت؟عهم؟ بــوده کــه شــیعیان نخســتین بــا محور

ی و تبلیغ می‌کردند. هرچند پیروان و باورمندان  معصومان؟عهم؟، آن اندیشه‌ها را پیرو

این عقاید در بین مردم آن زمان در اقلیت بودند و این اندیشــه‌ها از ســوی همگان 

ی این دسته از اصحاب و شــیعیان بر همگان مشهود بود.  پذیرفته نشــد، پیرو

که اوضاع و فضای تقابل سیاســی و اجتماعی جامعۀ آن  ، ازآنجا از ســوی دیگر

روز به‌گونــه‌ای بــود کــه موقعیتــی برای شــرح و تبیین ایــن عقاید مهیا نبــود، نمی‌توان 

توقــع داشــت این افکار و عقاید متمایز که بیشــتر حدیث‌محــور و گزارش‌گونه یا در 

یدادهــای عملی بروز داشــت، به‌صــورت منظومۀ منســجمی در  قالــب حــوادث و رو

همــان زمــان ثبت و در دســترسِ همگان قرار گرفته باشــد. چنیــن باورهایی از نیمۀ 

یۀ امامتی بیشــتر نمود یافت و در قرن ســوم به  دوم قرن دوم، رفته‌رفته به‌صورت نظر

یۀ امامتی امامیه به‌صورت منظومه‌ای منســجم، بــر همگان هویدا  کلۀ نظر بعــد، شــا

یخی ســدۀ نخســت  ، آثار و گزارش‌های تار شــد. بنابرایــن، می‌تــوان از تجمیــع اخبار

یــۀ امامتی امامیــه، به‌عنوان  کلۀ اصلی نظر کــه چارچوب و شــا چنیــن برداشــت کرد 

مولود طبیعی اســام، در همان اوایل به‌صورت یک جامعۀ خاص و متمایز شــکل 

گرفت و آشکار شد.
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.	46 تمیمی، ابوالعرب محمد بن احمد )1404ق(، المحن، تحقیق د. عمر سلیمان العقیلی، 
یاض: دار العلوم. ر

.	47 ثقفــی، ابراهیــم بــن محمــد )1395ق(، الغارات، تحقیــق جلال‌الدین محــدث، تهران: 
انجمن آثار ملی.
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.	48 جاحظ، عمرو بن بحر )بی‌تا(، البیان و التبیین، بی‌جا: بی‌نا.

.	49 جزری، ابن‌اثیر )1417ق(، أسد الغابة، تحقیق عادل احمد الرفاعی، بیروت: دار إحیاء 
التراث العربی.

.	50 جمعی از علما )1363ش(، أصول ستة عشر، قم: دار شبستری.

.	51 جوزجانــی، ابراهیــم بــن یعقــوب )1405ق(، أحــوال الرجــال، تحقیــق صبحــی البــدری 
السامرائی، بیروت: مؤسسة الرسالة.

.	52 حســن بن علی؟ع؟ )امام عســکری(، )1409ق(، التفســیر المنســوب، تحقیق مدرســة 
الإمام المهدی؟عج؟، قم: مدرسة الإمام المهدی؟عج؟.

.	53 «، نشریۀ نقد و  حقانی فضل، مصطفی )1391ش(، »جابر جعفی؛ غالی یا متهم به غلو
نظر، پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی، سال هفدهم، شمارۀ 1.

.	54 خــزاز قمــی، علــی بــن محمــد )1401ق(، کفایــة الأثــر، تحقیــق عبداللطیــف حســینی 
. کوه‌کمری، قم: بیدار

.	55 خلیفات، مروان )بی‌تا(، رکبت السفینة، بی‌جا: بی‌نا.

.	56 دینوری، ابن‌قتیبه عبدالله بن مسلم )بی‌تا(، الشعر و الشعراء، بی‌جا: بی‌نا.

.	57 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )بی‌تا(، المعارف، تحقیق دکتر ثروت عکاشة، قاهره: دار المعارف.

.	58 ، بیروت:  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1418ق(، الإمامة و السیاسة، تحقیق خلیل المنصور
دار الکتب العلمیة.

.	59 ذهبــی، شــمس‌الدین )1995م(، میــزان الإعتــدال فــی نقــد الرجــال، بیــروت: دارالکتب 
العلمیة.

.	60 یخ الإســام و وفیات المشــاهیر و الأعلام، بیروت:  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1407ق(، تار
دارالکتاب العربی.

.	61 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1413ق(، سیر أعلام النبلاء، بیروت: مؤسسة الرسالة.

.	62 رازی، فخرالدین محمد بن عمر )بی‌تا(، التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب(، بی‌جا: بی‌نا.

.	63 یخ  زکی‌زاده رنانی، علیرضا )1394ش(، »جستاری دربارۀ عبدالله بن سبا«، فصلنامۀ تار
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اسلام، سال شانزدهم، شمارۀ 3 )63(.

.	64 سدوسی، مؤرج بن عمرو )بی‌تا(، حذف من نسب قریش، بی‌جا: بی‌نا.

.	65 . یخ مدینة دمشق، بیروت: دارالفکر شافعی، علی بن حسن )1995م(، تار

.	66 یس )بی‌تا(، مسند الشافعی، بیروت: دارالکتب العلمیة. شافعی، محمد بن ادر

.	67 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1406ق(، السنن المأثورة، بیروت: دارالمعرفة.

.	68 شریف رضی، محمد بن حسین )1414ق(، نهج البلاغة، قم: هجرت.

.	69 شهرستانی، محمد بن عبدالکریم )1404ق(، الملل و النحل، بیروت: دارالمعرفة.

.	70 صفار قمی، محمد بن حسن )1404ق(، بصائر الدرجات، قم: کتابخانه آیت‌الله مرعشی 
نجفی.

.	71 یاض: مکتبة الرشد. صنعانی، عبدالرزاق بن همام )1410ق(، تفسیر عبدالرزاق، ر

.	72 ضبّی، عباس بن بکار )بی‌تا(، أخبار الوافدین من الرجال، بی‌جا: بی‌نا.

.	73 طبرانی، ابوالقاسم سلیمان بن احمد‌ )1415ق(، المعجم الأوسط، قاهره: دار الحرمین.

.	74 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1404ق(، المعجم الکبیر، موصل: مکتبة الزهراء.

.	75 ى بأعــام الهــدى، قــم: مؤسســة  طبرســی، فضــل بــن حســن‌ )1417ق(، إعــام الــور
آل‌البیت؟عهم؟.

.	76 طبری آملی، محمد بن جریر‌ )1415ق(، المسترشد فی إمامة علی بن أبی‌طالب، قم: 
. کوشانپور

.	77 : مسند علی، قاهره: مطبعة المدنی. ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )بی‌تا(، تهذیب الآثار

.	78 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )بی‌تا(، تاریخ الأمم و الملوک )تاریخ الطبری(، بیروت: دارالکتب 
العلمیة.

.	79 طبــری آملــی، عمادالدیــن ابی‌جعفــر‌ )1383ق(، بشــارة المصطفــى لشــیعة المرتضــى 
یة. )الطبعة القدیمة(، نجف: المکتبة الحیدر

.	80 طیالسی، سلیمان بن داوود‌ )بی‌تا(، مسند الطیالسی، بیروت: دارالمعارف.

.	81 عده‌ای از علما‌ )1423ق(، الأصول الستة عشر، قم: مؤسسة دارالحدیث الثقافیة.
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.	82 عریضی، علی بن جعفر‌ )1409ق(، مسائل علی بن جعفر، قم: مؤسسة آل‌البیت لإحیاء 
التراث.

.	83 . عسقلانی، ابن‌حجر احمد بن علی )1404ق(، تهذیب التهذیب، بیروت: دارالفکر

.	84 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1406ق(، لسان المیزان، تحقیق دائرةالمعارف النظامیّة، بیروت: 
مؤسسة الأعلمی للمطبوعات.

.	85 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )بی‌تا(، المطالب العالیة من الأسانید الثمانیة، بی‌جا: بی‌نا.

.	86 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ، )بی‌تا(، فتح الباری بشرح صحیح البخاری، بی‌جا: بی‌نا.

.	87 عسکری، سید مرتضی‌ )1386ش(، عبدالله بن سبأ و أساطیر أخرى، بی‌جا: بی‌نا.

.	88 علی بن حسین؟ع؟ )امام سجاد(، )1376ش(، الصحیفة السجادیة، قم: الهادی.

.	89 عقیلــی، ابوجعفــر محمــد بــن عمــر )1404ق(، الضعفــاء الکبیــر، بیــروت: دار المكتبــة 
العلمية.

.	90 عنان، محمد عبدالله المصری‌ )بی‌تا(، روح التشیع، بی‌جا: بی‌نا.

.	91 عیاشی، محمد بن مسعود )1380ش(، التفسیر، تهران: مطبعة العلمیة.

.	92 عینی، بدرالدین محمود )بی‌تا(، معانی الأخبار، بی‌جا: بی‌نا.

.	93 فراهیدی، خلیل بن احمد )بی‌تا(، العین، بی‌جا: دار و مكتبة الهلال.

.	94 یخ، بیروت: دار الكتب  فسوی، ابویوسف یعقوب بن سفیان )1419ق(، المعرفة والتار
العلمية.

.	95 قلمداران، حیدرعلی )بی‌تا(، شاهراه اتحاد، بی‌جا: بی‌نا.

.	96 قمی، علی بن ابراهیم )1404ق(، التفسیر، قم: دارالکتب.

.	97 کردعلی، محمد )بی‌تا(، خطط الشام، بی‌جا: بی‌نا.

.	98 کلبی، هشام بن محمد بن سائب )بی‌تا(، نسب المعد و الیمن الکبیر، بی‌جا: بی‌نا.

.	99 کلینی، محمد بن یعقوب )1429ق(، الکافی، قم: دار الحدیث.

0.	10 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1407ق(، الکافی، تهران: دار الکتب الإسلامیة.

1.	10 کوفــی، ابن‌عقــده احمــد بــن محمــد )1424ق(، فضائــل امیرالمؤمنیــن، تحقیق محمد 
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حسین عبدالرزاق، قم: دلیل ما.

2.	10 کوفی، فرات بن ابراهیم )1420ق(، تفسیر فرات الکوفی، تهران: وزارت ارشاد اسلامی.

3.	10 مؤمنــی، کریــم )1392ش(، »شــناخت امامــان حــق از امامــان جور بر پایۀ شــاخصه‌ها«، 
فصلنامۀ امامت‌پژوهی، سال سوم، شمارۀ 12.

4.	10 مجلسی، محمدباقر )1403ق(، بحار الأنوار، بیروت: دار إحیاء التراث.

5.	10 مدرســی طباطبایــی، حســین )1374ش(، مکتــب در فراینــد تکامــل، ترجمــه هاشــم 
ایزدپناه، نیوجرسی: مؤسسه انتشاراتی داروین.

6.	10 مغربــی، ابن‌حیّــون نعمــان بــن محمد )بی‌تا(، شــرح الأخبار فی فضائــل الأئمة الأطهار، 
بی‌جا: بی‌نا.

7.	10 یاض: دار سلف. مقدسی، محمد بن طاهر )1416ق(، ذخیرة الحفّاظ، ر

8.	10 یخ، بورسعید: مكتبة الثقافة الدینیة. مقدسی، مطهر بن طاهر )بی‌تا(، البدء و التار

9.	10  : ملطــی، ابوالحســن محمــد )1418ق(، التنبیــه و الــرد علی أهــل الأهــواء و البدع، مصر
المكتبة الأزهریة للتراث.

0.	11 یخ مختصر الدول، بی‌جا: بی‌نا.  ملطی، غریغوریوس بن اهرون )بی‌تا(، تار

1.	11 یة الكبرى. : المكتبة التجار مناوی، عبدالرؤوف )1356ق(، فیض القدیر، مصر

2.	11 منقری، نصر بن مزاحم )1404ق(، وقعة الصفین، قم: مکتبة آیت‌الله مرعشی نجفی.

3.	11 موصلی، ابویعلی احمد بن علی )1404ق(، مسند ابی‌یعلی، تحقیق حسین سلیم اسد، 
دمشق: دار المأمون للتراث.

4.	11 ، ابوالعباس عبدالله بن محمد )بی‌تا(، مسائل الإمامة، بی‌جا: بی‌نا. ناشی اکبر

5.	11 ینب )1397ق(، الغیبة، تهران: صدوق. نعمانی، ابن ‌أبی‌ز

6.	11 نوبختی، حسن بن موسی )1404ق(، فرق الشیعة، بیروت: دار الأضواء.

7.	11 نهروانی، ابوالفرج )بی‌تا(، الجلیس الصالح، بی‌جا: بی‌نا.

8.	11 نیشــابوری، مســلم بــن حجــاج )بی‌تــا(، الجامــع الصحیــح، بیــروت: دار إحیــاء التراث 
العربی.
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9.	11 هلالی، سلیم بن قیس )1405ق(، کتاب سلیم بن قیس هلالی، قم: الهادی.

0.	12 هیثمی، ابن‌حجر ابوالعباس )1417ق(، الصواعق المحرقة، بیروت: مؤسسة الرسالة.

1.	12 هیثمــی، علی بن ابی‌بکــر‌ )1407ق(، مجمع الزوائد، قاهره-بیروت: دار الریان للتراث/ 
دار الکتاب العربی.

2.	12 . یخ الیعقوبی، بیروت: دار صادر یعقوبی، احمد بن ابی‌یعقوب‌ )بی‌تا(، تار

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ، )1371ش(، تاریخ یعقوبی، تهران: علمی و فرهنگی.12	.3
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A number of exegetical narrations discuss prior knowledge of the 
Noble Messenger of Islam and Amir al-Mu’minin in the worlds 
preceding this one. This study demonstrates, based on biographical 
and bibliographical evidence, that this notion can be regarded as an 
authentic Qur’anic-hadith teaching. The research also reveals that 
some of the weakening judgments made by biographical scholars 
such as Ibn al-Ghada’iri and al-Najashi concerning the narrators 
of these traditions are based on ijtihadi textual criticism and stem 
from unacceptable assumptions of the Baghdad school regarding the 
denial of the worlds of “Dhar” and “Zill,” as well as the rejection 
of narrations concerning the esoteric interpretation of the Qur’an. 
In contrast, the existence of sound chains of transmission, together 
with the multiplicity of transmission routes containing eminent 
Imami narrators and the absence of a common intermediary link, 
constitutes important evidence for the authenticity of this doctrinal 
belief. Moreover, tracing these narrations in the earliest Shiite hadith 
sources and their transmission into later hadith compilations such as 
al-Kafi, Basa’ir, and Tahdhib indicates the acceptance of this teaching 
within the Imami hadith tradition.
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پژوهشی در اصالت »معرفت فطری نسبت به امام و 
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چکیده
گرامی اسلام و  ی از روایات تفسیری، از معرفت پیشینی نسبت به رسول   در شمار
امیرالمومنین در عوالم گذشته سخن به میان آمده است. این پژوهش نشان داد که 
پایه داده‌های رجالی و کتاب‌شناختی، می‌توان این مطلب را به عنوان یک آموزه  بر
اصیــل قرآنی-حدیثــی برشــمرد. هم‌چنیــن در روند تحقیق، آشــکار شــد که برخی از 
یان این احادیث،  تضعیفات رجالیانی همچون ابن الغضائری و نجاشی درباره راو
بــر اســاس نقد اجتهــادی متون و برخاســته از انگاره‌های نپذیرفتنی مدرســه بغداد 
« و »اظله« و نادرستی روایات تفسیر باطن قرآن است. در مقابل،  در نفی عوالم »ذر
یــان جلیل القــدر امامی و  وجــود اســناد صحیــح در کنــار تعــدد طرق مشــتمل بر راو
ینه‌ای مهم بر اصالت این باور اعتقادی محسوب  فقدان حلقه واسطه مشترک، قر
یان  ن بر آن، ردیابی این روایات در اولین مصادر حدیثی شــیعه و جر می‌شــود. افزو
آنهــا در جوامــع حدیثــی پســینی هم‌چون الکافی، بصائــر، و تهذیب گویــای پذیرفته 

شــدن این آموزه، در سنت حدیثی امامیه است.
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1. مقدمه
بــا مراجعــه آیات و روایــات به این نتیجــه می‌رســیم در محفل یا محافلــی1 در عوالم 

ین روزهای زندگی حضرت آدم؟ع؟ در این دنیا،2 خداوند متعال  گذشته یا در آغاز

خود را به تمام انسان‌ها شناسانده و نسبت به ربوبیت خود پیمان گرفته است )باغبان، 

1398: 517-558(. فراوانی روایات در این زمینه از یک‌سو و درون‌مایه بحث‌برانگیز آن 

، باعث شــد متکلمان امامیه از همان آغــاز پیدایش مدارس کلامی،  از ســوی دیگر

بــه این موضوع حساســیت نشــان دهند؛ به‌ویژه که شــناخت خداونــد متعال و باور 

ین مباحث اعتقادی به‌ شــمار می‌آید. به توحید، نقطۀ آغاز

اندیشــمندان مدرسۀ کوفه، بر پایۀ روحیۀ نص‌گرایی خود، معتقد بودند معرفت 

کتسابی نیست و در عوالم پیشین به انسان‌ها اعطا شده است  به خداوند متعال ا

)سبحانی، 1394(؛ اما با رنگ باختن جریان کلامی کوفه و ظهور بغداد به‌عنوان پایتخت 

یج کنار گذاشته شد. رقابت با معتزله و دنبال  کلام در جهان اسلام، این نظریه به‌تدر

کردن مباحث اعتقادی در قالب ادبیات پذیرفته‌شــدۀ آن دوره، ســبب شــد ســران 

کلام امامیه در بغداد در برخی انگاره‌های اعتقادی-حدیثی پیشینیان خود تردید 

کنند. در همین راســتا، شــخصیت‌هایی مثل شــیخ مفید و ســید مرتضی، معرفت 

کتســابی بــه خداونــد متعــال را برنتافتند و دربارۀ نصوص نقل‌شــده  پیشــینی و غیرا

در ایــن زمینــه، گاه از جهــت صــدور و گاه از جهــت دلالت، ایرادهایــی وارد کردند 

)باغبان، 1398: 138-99(.

کــرم؟ص؟ و ولایــت  در برخــی روایــات مربــوط بــه ایــن موضــوع، بــه نبــوت پیامبــر ا

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ نیــز اشــاره شــده اســت. براســاس ایــن دســته از روایــات، معرفــت 

1. براســاس روایــات، می‌تــوان پذیرفت ماجــرای عهد و پیمان الهــی، در عوالــم مختلفی مانند عالــم ذر و عالم 
اشباح رخ داده است.

، در دو زمان  ، می‌توان احتمال داد ماجرای عهد و پیمان مربوط به عالم ذر 2. بــا توجه به برخی روایات عالــم ذر
رخ داده اســت؛ نخســت پیــش از این دنیا و دیگــری، پس از انتقــال حضرت آدم؟ع؟ بــه زمین )‏بیابانــی، 1394: 

.)437-433
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بوبیت خدای متعال، مسئله  ن بر ر گرفته شده نسبت به آن، افزو پیشینی و پیمان 

نبوت و ولایت را نیز در بر می‌گیرد . به‌علاوه، مسائلی مثل استلام حجرالأسود، برادری 

، ملقب شــدن حضرت علی؟ع؟ به لقب "امیرالمومنین"  معنوی مؤمنان با یکدیگر

ی روز جمعه با این رخداد پیوند داده شــده‌اند. و حتی علت نام‌گذار

اختــاف نظــر پیــش گفته در پذیــرش و تبییــن معرفت فطری به خــدای متعال، 

یخ به حاشیه  موجب شد بررسی معرفت پیشینی نسبت به امام و نبی در طول تار

رانده شود. به همین دلیل، با وجود این‌که آثار فراوانی دربارۀ معرفت فطری و عوالم 

گذشــته نگاشــته شــده اســت، هیچ اثری به‌صورت مســتقل به این دســته از روایات 

نپرداختــه اســت؛ نــه بــرای اثبــات آن به‌عنوان یــک آمــوزۀ اعتقادی اصیــل و نه برای 

تبییــن مفهومــی آن. تنها علامه امینی در کتــاب المقاصد العلیة، ده روایت در این 

باره را بیان کرده )امینی، 1434: 181-184( و از جنبۀ سندی بررسی نموده است )همان: 

275-279(. همچنیــن بیابانــی در کتاب جایــگاه عالم ذر و ارواح، چند نمونه از این 

روایات را تحلیل و معناشناســی کرده اســت )بیابانی، 1394: 465-452(.

یکــرد تحلیلی-تطبیقــی و بــر پایــۀ بررســی اســناد و  محقــق در ایــن پژوهــش بــا رو

تحلیل گزارش‌های رجالی و فهرســتی، می‌کوشــد معرفت پیشــینی نسبت به پیامبر 

ن بر  اســام؟ص؟ و امــام را به‌عنــوان یک آمــوزۀ اصیــل قرآنی-حدیثی مطرح کنــد. افزو

بردارنــده این دســته از احادیــث، آن را به عنوان  آن، در پرتــو یافتــن مصــادر اولیــه در

ی پذیرفته‌شــده در میان امامیه بازنمایاند.شــایان ذکر اســت با توجه به فراوانی  باور

روایــات مرتبــط بــا ایــن موضــوع و تنــوع منابــع موجــود، در ایــن پژوهــش تنهــا روایاتــی 

یم مرتبط می‌سازند. سایر  بررسی شده‌اند که این آموزۀ اعتقادی را با آیاتی از قرآن کر

روایات نیز در یک پژوهش مســتقل با عنوان »بازتاب معرفت پیشــینی به ولایت در 

یان‌شناســی و اصالت ســنجی احادیث«، که در دست انتشار  آموزه های دینی؛ جر

است، بررسی شده‌اند.
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2. چالش بنیادین در اعتبارسنجی روایات تفسیری عوالم گذشته
پیش‌تر اشــاره شــد که مدرســۀ کلامی بغداد در برابر برخی انگاره‌های مدرسۀ کوفه، 

یکــردی ســلبی اتخاذ کــرد. مبانی فکری این مدرســه باعث می‌شــد در مواجهه با  رو

روایاتــی نظیــر روایــات فطرت توحیــدی و عالم ذر )لواســانی، 1401: 93-98(، نســخ و بدا 

)همــان: 98-106(، روایــات تفســیر باطــن قــرآن )همــان: 76 و 287؛ معصومــی، 1400: 83-69(، 

یرســاخت‌های  ی و عوالــم اظله و اشــباح )لواســانی، 1401: 142-147( که با ز خلقــت نــور

کلامــی آن‌ها هماهنگ نبودند، به تأویل یا نقد ســندی بپردازند.

ی یا حضــور او در  عــاوه بــر ایــن، راه‌یابــی مضامیــن فوق در نوشــته‌های یــک راو

زنجیره‌ی انتقال این روایات ، به مخدوش شدن شخصیت حدیثی او منجر می‌شد1 

ی می‌گذاشت. در واقع،  یابی رجالیان نسبت به و و این پدیده، تأثیر عمیقی بر ارز

ی‌های رجالیان، چه در مقام تضعیف و چه در مقام دفع اتهام از یک  بیشــتر داور

ی، بر پایۀ بررســی محتوایی متون و باورهای اعتقادی او شــکل می‌گرفت )همان:  راو

302-314؛ معصومــی، 1400: 15-22 و 209-201(.

گرچه امروزه از نجاشی و ابن‌ الغضائری -به‌عنوان سرشناس‌ترین رجال‌نویسان  ا

امامیه- کتاب مستقلی در علم کلام در دست نیست؛ اما می‌توان پذیرفت فضای 

ی‌های آنان تأثیرگذار بوده اســت. به‌ویژه  کم بر کلام امامیه در آن دوران، بر داور حا

گردان شــخصیتی مثل شیخ مفید بودند )معصومی، 1400: 76-74(.  ، شــا این‌که این دو

، شواهد نشان می‌دهد ابن‌ الغضائری تا حدی تحت‌تأثیر دیدگاه‌های  از سوی دیگر

ســخت‌گیرانۀ مشــایخ قم در مقابله با خط غلو قرار داشــته اســت )لواســانی، 1401: 63-

64(. در ایــن پژوهــش، روایاتی بررســی شــده‌اند که در آن‌ها معرفت پیشــینی نســبت 

یم مســتند شــده اســت. این دســته از روایات از دو  به نبی و امام به آیه‌ای از قرآن کر

جهــت بــا باورهــای کلامی مدرســۀ بغــداد ناســازگارند و ایــن موضوع، اعتبارســنجی 

« و  کرده اســت؛ نخســت، در این روایات به عوالم پیشــینی مثل »ذر آن‌ها را دشــوار 

1. البته روشــن اســت با توجه به این‌که بزرگان امامیه به‌جهت جلالتشان، از موضع اتهام به‌دورند و همواره نوک 
یان کمتر شناخته شده می‌شد. پیکان تضعیفات، متوجه راو
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»اظله« اشاره شده است و دوم، در برخی از این روایات، این آموزه به‌صورت تأویل 
یا باطن آیات قرآنی بیان شــده است.1

بــه همیــن دلیــل، پذیــرش بی‌چــون و چــرا تضعیفــات ابــن‌ الغضائری و نجاشــی 

یان این روایات، امری علمی نیســت و نمی‌تــوان تنها با تکیه بر  نســبت بــه برخی راو

ی‌های اجتهادی و حدسی رجال‌دانان، این‌گونه روایات را بی‌اعتبار دانست؛  داور

یــان هم‌عصر  یکــرد ایجابــی2 راو ی‌هــای ایشــان را بــر رو یــرا دلیلــی وجــود نــدارد داور ز

امامــان معصــوم؟عهم؟، صاحبــان مصــادر حدیثــی و جوامــع روایــی، برتــری بخشــیم. 

به‌ویــژه این‌کــه با در نظر گرفتن ســنت عرضــۀ حدیث و ماهیت پرســش‌برانگیز این 

گــر این روایات ســاختگی بودند، قطعا گزارش‌هایی از رد آن‌ها از ســوی  مضامیــن، ا

امامان در دسترس می‌بود.

مْ‏<
ُ
ك ِ

ّ رَ�ب ‏ �بِ
سْ�تُ

َ
 ل
أَ
3. روایات ذیل آیۀ >�

، آیــۀ 172 ســورۀ اعراف اســت. براســاس ایــن آیه، در  مشــهورترین آیــه دربــارۀ عالــم ذر

ن آورده شدند و از  موقفی پیشــینی، تمامی انســان‌ها از پشــت حضرت آدم؟ع؟ بیرو

؟ص؟  بوبیت خداوند پیمان گرفته شــده است. مســئلۀ نبوت پیامبر آنان نســبت به ر

و ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟، به ‌گونه‌های مختلفی در روایات تفســیری این آیه مطرح 

شــده است که در ادامه بررسی خواهند شد.

1. شایان دقت است با توجه به این‌که این دسته از روایات در زمرۀ روایات تفسیری قرار می گیرند، نوع استناد آن 
معنا به آیۀ قرآن، بحث گســترده‌ای را می‌طلبد که از حوصلۀ این نوشــتار خارج است. در این روایات، گاهی 

یلی بیان شده و گاهی بطن آیه ابراز است )حسین‌پوری، 1400(. جری و تطبیق صورت گرفته؛ گاهی معنای تأو
2. بررســی فرایند شــکل‌گیری و انتقال میراث روایی در قرن‌های سوم و چهارم نشان می‌دهد محدثان، هیچ‌گاه 
روایتــی را در نوشــته‌های خــود بیــان نمی‌کردنــد که بــه مجعــول بــودن آن اطمینان داشــته باشــند و حتی در 
، به جرئت می تــوان گفت چنانچه  صــورت ناهمخوانــی روایتی با مبانی خــود، به آن تذکر می‌دادنــد. ازاین‌رو
محدثی روایتی را در کتاب خویش ذکر کرده باشد و هیچ تردیدی در صدور آن مطرح نکرده باشد، دست‌کم 
آن روایت را فاقد اعتبار نمی‌دانســته و چه بسا در کتبی مانند الکافی، من لا یحضره الفقیه، کامل الزیارات، 
... آن را صحیح می‌دانســته اســت. افزون بر آن، با تکیه بر گزارش‌هــای برجامانده، برخی محدثان در  بصائر و
صورت تردید در صدور یک روایت یا نوشتۀ حدیثی، حتی از قرار گرفتن در مسیر انتقال آن به نسل‌های بعد 

.ک: کشی، 1404: 795/2؛ نجاشی، 1365: 396(. نیز خودداری می‌کردند )ر
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1-3. گونۀ اول
بوبیت خدای  بــر پایۀ دســته‌ای از روایــات، در آن موقف پیشــینی در کنار اقرار بــه ر

؟ص؟ و ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ نیز عهد و پیمان گرفته  متعال، نسبت به نبوت پیامبر

شــده است. در تفسیر منسوب به علی بن ابراهیم قمی،1 روایتی در این مضمون به 

بِی عَنِ ابن‌سِنَانٍ 
َ
حَل

ْ
یدٍ عَنْ یحْیى ال ضْرِ بْنِ سُوَ

بِی عَنِ النَّ
َ
ثَنِی أ

َ
: »حَدّ طریق پیش رو

یان این سند، مورد  بُو عَبدِالله« نقل ‌شده است )قمی، 1404: 247/1(. تمامی راو
َ
 أ

َ
 قَال

َ
قَال

وثوق بوده و در زمرۀ امامیه‌اند )نجاشی، 1365: 214، 260، 427 و 444(. تنها در مورد ابراهیم 

یحی در منابع رجالی موجود نیســت؛ ولی شــواهد متعددی بر  بن هاشــم، توثیق صر

وثاقت او گواهی می‌دهند )شوشتری، 1410: 337/1؛ مامقانی، 1431: 82/5-92( که از مجموع 

آن‌ها، می‌توان شــخصیت حدیثی او را مورد اعتماد دانست.

یــان این ســند، نضر بن ســوید، یحیی بن عمــران حلبی و عبدالله بن  در بیــن راو

ی داشــته اســت که در  ســنان نگاشــتۀ حدیثــی دارنــد. نضــر بــن ســوید کتــاب نــوادر

بیــن طــرق آن، نامــی از علــی بــن ابراهیــم و پــدرش مشــاهده نمی‌شــود )شــیخ صــدوق، 

کتــاب یحیــی بــن  1363: 496/4؛ نجاشــی، 1365: 427(. همچنیــن طــرق نقل‌شــده بــرای 

عمران حلبی نیز با این ســند تفاوت دارد )نجاشــی، 1365: 444؛ شــیخ طوســی، 1420: 501(. 

ن‌مایۀ فقهی گزارش  درخصوص عبدالله بن ســنان نیز نگاشــته‌های متعددی با درو

کــه طرق آن‌ها با ســند مورد بحــث همخوانی ندارند )شــیخ طوســی، 1420: 291؛  شــده‌اند 

نجاشی، 1365: 214(. با‌وجوداین، می‌توان احتمال داد منبع در دسترس مؤلف در این 

یرا در ۲۲ سند مشتمل بر حلقۀ »أبی عن  روایت، کتاب نضر بن سوید بوده است؛ ز

، نُه شیخ حدیثی متفاوت حضور دارند. از سوی  « در این کتاب، پس از نضر النضر

، بــا توجــه به طرقــی که در فهارس بــرای کتب یحیی بــن عمران )نجاشــی، 1365:  دیگــر

444( و عبــدالله بن ســنان )شــیخ طوســی، 1420: 291( گفته‌اند، علی بــن ابراهیم و پدرش 

به‌وسیلۀ ابن ‌ابی‌عمیر به آثار این دو دسترسی داشته‌اند نه از طریق نضر بن سوید. 

1. شواهد نشان می‌دهد انتساب تمامی تفسیر موجود به علی بن ابراهیم صحیح نیست و می‌توان احتمال داد 
ینی است که البته او نیز توثیق ‌شده است )سلمان، 1439: 75(. مؤلف این مجموعه علی بن حاتم القزو
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البته با توجه به این‌که خود نضر در برخی طرق کتاب حلبی حضور دارد، احتمال 

ینــی او در انتقــال کتاب حلبی به علی بن ابراهیم منتفی نیســت. نقش‌آفر

همچنین از بین ده سندی که با ساختار »ابی عن النضر عن الحلبی« در تفسیر 

ی وجود دارد، شش شیخ حدیثی متفاوت برای حلبی مشاهده می‌شود و چنین  و

می‌نماید که نضر از کتاب حلبی بهره برده است. آنچه این گمانه را تقویت می‌کند، 

ی به‌طــور مســتقیم از عبدالله بن ســنان روایت  آن اســت کــه نضر در اســناد پرشــمار

گفته  ی از طریــق حلبی روایــت کرده اســت. نا می‌کنــد؛ درحالی‌کــه در ایــن ســند، و

گردان حلبــی، نــام عبدالله بن مســکان به چشــم می‌خورد نــه عبدالله  نمانــد بیــن شــا

بن ســنان و احتمال تصحیف در این مورد منتفی نیســت. به‌هرحال، راهیابی این 

ینه‌ای بــر اصالت آن  یــان یادشــده، قر یــک از نگاشــته‌های حدیثــی راو روایــت بــه هر

ن بــر وثاقت این عده، تعدد طــرق کتب آنان و جلالت  یرا افزو محســوب می‌شــود؛ ز

افراد حاضر در طرق کتب ایشــان )نجاشــی، 1365: 444؛ شــیخ طوســی، 1420: 481(، امکان 

دســت بردن در آن‌ها را بسیار دشوار می‌ساخته است.

این مســئله در ادعیه نیز بازتاب یافته اســت. شــیخ طوســی و ســید بن طاووس 

دعایــی را پــس از نمــاز روز عید غدیر نقــل کرده‌اند که در بخشــی از آن، خطاب به 

ینش ســتاندی  خــدای متعــال چنین آمده اســت: »و پیمانی که از ما در ابتدای آفر

کردیم«. ســپس با  که تو را اجابت  را به ما یادآور شــدی و ما را از کســانی قرار دادی 

، نبوت پیامبــر و ولایت امیرالمؤمنین؟عهما؟، در کنــار توحید خداوند  بیــان آیــۀ مذکور

یف را  به‌عنوان مفاد آن عهد پیشــین ذکر شــده اســت. شــیخ طوســی این دعای شر

 : در مصباح به‌صورت مرسل )شیخ طوسی، 1411: 747/2( و در تهذیب به سند پیش رو

ثَنَا 
َ

 حَدّ
َ

هَمْدَانِی قَال
ْ
دُ بْنُ مُوسَى ال ثَنَا مُحَمَّ

َ
 حَدّ

َ
حُسَینِی قَال

ْ
حَسَــنِ ال

ْ
حُسَــینُ بْنُ ال

ْ
»ال

بَاعبدالله 
َ
 سَمِعْتُ أ

َ
عَبْدِی قَال

ْ
حُسَینِ ال

ْ
ثَنَا عَلِی بْنُ ال

َ
 حَدّ

َ
وَاسِطِی قَال

ْ
انَ ال عَلِی بْنُ حَسَّ

 ، ادِقَ؟ع؟ یقُول« نقل کرده است )شیخ طوسی، 1407: 43/3(.1 از منظر رجال معاصر الصَّ

1. این سند از شیخ طوسی تا الحسین بن الحسن متصل نیست.
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ایــن ســند به‌دلیــل حضور محمــد بن موســی الهمدانی و مشــخص نبــودن1 کیفیت 

اتصال شــیخ طوسی به حســین بن حسن2 معتبر نیست.

ی با چنین سندی  سید بن طاووس نیز این دعا را از کتاب محمد بن علی طراز

حَسَــنِ‏ 
ْ
بِی ال

َ
ى أ

َ
یضاً بِإِسْــنَادِهِ إِل

َ
ی أ رَازِ ــدِ بْنِ عَلِــی الطِّ نقــل می‌کنــد: »مِــنْ کتَابِ مُحَمَّ

دِ بْنِ عَلِی  بِی جَعْفَــرٍ مُحَمَّ
َ
بِی إِبْرَاهِیمَ مُوسَــى بْنِ جَعْفَــرٍ وَ أ

َ
نَا أ

َ
ابِ مَوْلَا ــوَّ قَاهِــرِ بَ

ْ
عَبْــدِ ال

ثَ مِائَة3ٍ 
َ

وَاسِــطِی بِوَاسِــطَ فِی سَــنَةِ ثَلَا
ْ
ــانَ ال حَسَــنِ عَلِی بْنُ حَسَّ

ْ
بُو ال

َ
ثَنَا أ

َ
 حَدّ

َ
؟ع؟ قَال

بَاعَبــدِالله جَعْفَرَ بْنَ 
َ
 سَــمِعْتُ أ

َ
عَبْدِی قَــال

ْ
حَسَــنِ بْنِ عَلِــی ال

ْ
ثَنِــی عَلِــی بْنُ ال

َ
 حَدّ

َ
قَــال

بْنَائِهِ یقُول« )ســید بن ‌طاووس، 1409: 475/1(. محمد 
َ
ى آبَائِهِ وَ أ

َ
ــادِقَ؟ع؟ وَ عَل ــدٍ الصَّ مُحَمَّ

ی از معاصران نجاشــی به شــمار می‌رود و ســید بن طــاووس، روایات  بــن علــی طراز

ی را از کتــاب او نقــل کرده اســت )شوشــتری، 1410: 451/9؛ خویــی، 1372: 54/18(. از  بســیار

ی به او  علی بن الحســن العبدی )شــبیری، بی‌تا: 378(، عبدالقاهر بواب و طریق طراز

اطلاعاتی در دست نیست.

آنچه در این دو سند اهمیت دارد، حضور علی بن حسان واسطی به‌عنوان حلقۀ 

یان  ی از راو مشــترک اســت که شــاهدی بر راهیابی این روایت به کتاب او اســت. و

توثیق‌شده )ابن ا‌لغضائری، 1380: 77( و صاحب اثر )نجاشی، 1365: 276( امامی است. نقل 

ی و حضور ابن‌ولید در برخی از آن‌ها، شــاهدی  گون برای نگاشــته‌های و طرق گونا

بر اعتبار و مقبولیت آثار او محســوب می‌شــود. شــایان دقت اســت که شــخصیتی 

مثل شــیخ مفید نیز این دعا را به‌طور مرســل نقل کرده اســت )شیخ مفید، 1413: 90(.

2-3. گونۀ دوم
كُمْ< نســبت به  ِ

ّ رَ�ب ‏ �بِ سْ�تُ
َ
 ل

أَ
ی از احادیــث، هنگام پیمانی که در آیۀ >� بــر پایــۀ شــمار

ینی با سندی متصل از حسین بن حسن روایت  1. البته شیخ طوسی در جای دیگر به‌واسطۀ علی بن حاتم قزو
می‌کند )شیخ طوسی، 1407: 79/4(.

2. ‏با وجود حضور او در برخی اسناد شیعی، اطلاعاتی از او در دست نیست )شوشتری، 1410: 434/3(.
3. شایان توجه است که با توجه به شهادت امام جواد؟ع؟ در سال 195ق و محدودۀ سنی بواب ایشان و علی 

بن حسان، سال 300ق که در سند گفته شده، نادرست است )همان: 400/7(.
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توحیــد و نبــوت گرفتــه شــد، امــام علــی؟ع؟ بــه لقــب »امیرالمؤمنیــن« ملقــب شــد و 

نســبت بــه ایــن موضوع نیز از انســان‌ها عهــد و پیمان گرفته شــد. به روایــت کلینی، 

؟ع؟ دربارۀ چرایــی لقب‌ گرفتن حضرت علی؟ع؟  ید جعفی از امام باقر جابــر بــن یز

به امیرالمؤمنین پرســش می‌کند. ایشــان در پاســخ، این آیه را تــاوت کرده و اقرار به 

بوییــت خــدای متعال ذکــر می‌کند  امیرالمؤمنیــن بــودن ایشــان را در کنــار اقــرار بــه ر

)کلینی، 1407: 412/1(. طریق این روایت به‌صورت پیش رو است: »علی بن إبراهیم عن 

.» ید عن ابن‌ أبی‌عمیر عــن أبی‌الربیع القزاز عن جابر عن أبی‌جعفر یعقــوب بن یز

علی بن ابراهیم )نجاشی، 1365: 260( و یعقوب بن یزید )همان: 450( از محدثان برجستۀ 

امامیــه هســتند. ابــن ‌ابی‌عمیــر نیز از اصحاب اجمــاع )کشــی، 1404: 830/2( و محدث 

ی اســت که نجاشــی برای او 94 کتاب برشمرده است )نجاشی، 1365: 327(. نام‌دار

یان پرکار امامی اســت کــه گزارش‌هایــی در مدح او  یــد جعفــی از راو جابــر بــن یز

نقل ‌شــده اســت )کشــی، 1404: 830/2(. نجاشــی با اســتناد به برخی اشــعار منســوب به 

ی از احادیث و نگاشــته‌های منسوب  یابی می‌کند و شــمار ی را »مختلط« ارز ، و او

به او را ســاختگی می‌داند )نجاشــی، 1365: 128(. ابن‌الغضائری در عبارتی ســنجیده، 

یان ضعیفی دانسته است که از او  شخصیت او را توثیق کرده و اشکال را متوجه راو

روایت کرده‌اند )ابن‌الغضائری، 1380: 110(. روشن است ایرادهای این ‌دو به‌ویژه نجاشی، 

گردانش صورت گرفته  اجتهادی و بر پایۀ نقد درون‌مایۀ نقل‌شده از سوی جابر و شا

اســت. شــخصیت ابوالربیع در این سند ناشناخته است و گمان می‌شود او طریق 

دسترســی ابــن ‌ابی‌عمیــر به کتاب تفســیر جابر بوده اســت و با توجه بــه اعتماد ابن 

، ناشــناخته بودنش چندان نقطه‌ضعفی به شــمار نمی‌رود. ‌ابی‌عمیر به او

یــد )همــان: 450( و ابــن  بــرای علــی بــن ابراهیــم )نجاشــی، 1365: 260( و یعقــوب بــن یز

‌ابی‌عمیــر )همــان،326(، نگاشــته‌های فراوانــی نــام برده‌انــد؛ امــا طــرق گفته‌شــده برای 

، نمی‌توان نســبت به منبع  نگاشــته‌های آنــان بــا این ســند همخوانی ندارد. ازایــن‌رو

مســتقیم کلینــی اظهارنظــر قطعــی کرد؛ هرچند می‌توان نگاشــته‌ای از ابــن‌ ابی‌عمیر 
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.ک: لطفــی، 1402: 47/27( یا کتاب  ، ر یــد در انتقال کتــب ابــن ‌ابی‌عمیــر )دربــارۀ نقــش یعقــوب بــن یز

تفسیری جابر را به‌عنوان منابع مکتوب اولیۀ این حدیث تخمین زد. به هر ترتیب، 

با توجه به جایگاه انکارناپذیر این افراد در حدیث امامیه، حضور آنان در این طرق 

-خواه در مقام نقل کتب دیگران و خواه در مقام ذکر روایت در نگاشتۀ خود- قرینۀ 

مهمی بر اصالت این روایت اســت.

ســید بــن طــاووس در کتاب الیقیــن باختصــاص مولانا علــی بأمــرة المؤمنین دو 

روایــت دیگــر بــا همین مضمون نقل می‌کند )ســید بن ‌طــاووس، 1413: 283 و 284(. او این 

دو روایــت را از کتــاب محمــد بن عباس بن مــروان برگرفته و از نویســندگان پرتلاش 

یم بوده اســت )شــیخ طوســی، 1420:  گونی مثل تفســیر قرآن کر امامــی در زمینه‌‌هــای گونا

423(. نجاشــی او را با عبارات »ثقة ثقة، من أصحابنا، عین، ســدید، کثیرالحدیث« 

می‌ســتاید )نجاشــی، 1365: 379(. او کتابــی با عنــوان ما نزل من القرآن فــی أهل‌البیت 

داشــته اســت کــه آن را بی‌نظیر و هــزار ورقه توصیف کرده‌اند )همــان(. او این اثر را با 

تکیه بر منابع عامه سامان داده بود و سید بن طاووس نسخه‌ای از این کتاب را در 

ی نسخه‌ای با اجازه‌ای به خط شیخ طوسی استنساخ شده  اختیار داشت که از رو

بود )ســید بن ‌طاووس، 1413: 279(. ســید بن طاووس طرق متعددی را برای دسترسی به 

این کتاب ذکر می‌کند )همان( که گویای شــهرت کتاب در آن عصر اســت.

؟ع؟ در ایــن روز به  گر مــردم می‌دانســتند حضــرت امیر بــر پایــۀ ایــن دو روایــت، ا

»امیرالمؤمنیــن« ملقــب شــدند، هیــچ‌گاه ولایــت او را انــکار نمی‌کردند. ســند روایت 

ثَنَا إِبْرَاهِیمُ بْنُ إِسْحَاقَ 
َ

 حَدّ
َ

بَاهِلِی قَال
ْ
حْمَدُ بْنُ هَوْذَةَ ال

َ
ثَنَا أ

َ
نخست چنین است: »حَدّ

ی عَنْ عَمْروِ بْنِ شِمْرٍ عَنْ جَابِرٍ عَنْ  نْصَارِ
َ ْ
ادٍ الْأ ثَنَا عبدالله بْنُ حَمَّ

َ
 حَدّ

َ
هَاوَنْدِی قَال النَّ

« )همان: 283(. بِی جَعْفَرٍ
َ
أ

« از احمد بــن نصر باهلــی یاد می‌کند )شــیخ  ــم یَــروِ
َ
شــیخ طوســی در بــاب »مَــن ل

طوســی، 1427: 409(. در فهرســت نیــز کتابــی بــا عنوان الإیمــان و الکفــر و التوبة برای او 

ی نام برده  یخ خود از و برمی‌شــمارد )شــیخ طوســی، 1420: 547(. خطیب بغدادی در تار
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است؛ ولی جز روایتگری او از ابراهیم بن اسحاق، اطلاعات دیگری دربارۀ او ارائه 
نداده است )بغدادی، 1422: 410/6(.

ابراهیــم بــن اســحاق از ســوی نجاشــی و ابن‌الغضائــری تضعیــف شــده اســت 
)ابن‌الغضائری، 1380: 39؛ نجاشــی، 1365: 19(. عبارات »ضعیفا فی حدیثه متهوما« و »فی 

ی الصحیح و السقیم« و »أمره مختلط« )همان( گواه آن است که  مذهبه ارتفاع و یرو
ن‌مایۀ روایات او را نپذیرفتنی یافته‌اند. جالب آن‌که  ، باورهــای کلامی و درو ایــن دو
ی نام می‌برد و پس از  ، چند نگاشته برای و کردن دین او شیخ طوسی پس از متهم 
یابی می‌کند )شــیخ طوســی، 1420: 16( به  ، آن‌ها را نیکو ارز ذکــر طــرق مختلــف به آثار او
ینی مانند المتعة و مقتل الحســین؟ع؟ مشــاهده  هر ترتیب، در میان کتب او عناو
می‌شــود که شــواهدی بر امامی بودن او هستند )نجاشی، 1365: 19(. عبدالله بن حماد 
، به ابراهیم بن اسحاق  از مشایخ حدیثی امامی است و طریق نجاشی به کتاب او
می‌رســد )همان: 218(. ابن‌الغضائری حدیث او را تنها به‌عنوان شــاهد پذیرفته است 
یــان تضعیف‌شــدۀ امامــی اســت  )ابن‌الغضائــری، 1380: 78(. عمــرو بــن شــمر نیــز از راو

)نجاشــی، 1365: 74( و نجاشــی او را بــه افــزودن روایاتــی در نگاشــته‌های جابــر جعفی 
کرده است )همان: 287(.1 متهم 

بــا توجــه بــه محدودیت اطلاعات موجــود دربارۀ کتــاب محمد بن عبــاس، ارائۀ 
دیدگاه قطعی نســبت به منابع او دشــوار اســت. با‌وجوداین، نظر به روایات دیگری 
، 1404: 80/1؛ شیخ طوسی،  که در این زمینه از ابراهیم بن اسحاق احمری نقل‌ شده )صفار
1414: 406-411(، می‌توان احتمال داد این روایت در کتاب او موجود بوده است؛ به‌ویژه 

آن‌که براســاس فهرست شیخ طوســی، احمد بن هوذه طریق به تمامی نگاشته‌های 
 ، ، بعید نیست یکی از نگاشته‌های جابر ابراهیم بن اســحاق است.2 از ســوی دیگر

مصدر اولیۀ این حدیث بوده باشــد.

یرا  1. ‏شــایان توجه است حتی در فرض پذیرش ادعای نجاشــی، این روایت در زمرۀ روایات اضافی او نیست؛ ز
به طرق دیگری از جابر نقل ‌شده است.

گفته نماند در این  2. براین‌اســاس، محمد بن مروان بن العباس، ســند را با نام راوی کتاب شــروع کرده است. نا
مورد، احتمال بهره بردن ابراهیم بن احمد از نگاشتۀ عبدالله بن حماد نیز وجود دارد.
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ثَنَا 
َ

 حَدّ
َ

بَجَلِــی قَــال
ْ
ــاسِ ال عَبَّ

ْ
ــنُ ال ثَنَــا عَلِی بْ

َ
ســند روایــت دوم چنیــن اســت: »حَدّ

ــنِ عُثْمَانَ عَنْ خَالِدِ  بَانِ بْ
َ
لِ عَنْ أ مُعَدِّ

ْ
ــنُ ال یدُ بْ ثَنَا زَ

َ
 حَدّ

َ
 قَال

ُ
ال غَــزَّ

ْ
ــنُ مَرْوَانَ ال ــدُ بْ مُحَمَّ

« )ســید بن ‌طاووس، 1413: 284(. بِی جَعْفَرٍ
َ
یدَ عَنْ أ بْنِ یزِ

در منابع رجالی شیعه، از علی بن عباس البجلی اطلاعات چندانی در دسترس 

نیست، تنها شیخ طوسی کتاب فضل الشیعة را برای او برشمرده است )شیخ طوسی، 

ی را صــدوق  125( و و کــرده‌ )دارقطنــی، 1404:  را توثیــق  او  288(. رجالیــان عامــی   :1420

یاد الغزال )شوشتری، 1410: 564/9؛  دانسته‌اند )ذهبی، 1405: 430/14(. محمد بن مروان بن ز

ی را در باب »مَن  شــبیری، بی‌تا: 42( نیز در شــیعه شــناخته شــده نیست و تنها شیخ، و

« جای داده اســت )شــیخ طوســی، 1427: 446(. از نگاه منابع اهل‌سنت، او شیعه  م یَروِ
َ
ل

و متروک‌الحدیــث اســت )عســقلانی، 1390: 376/5(. در منابــع رجالــی شــیعه و عامــه، از 

ید بن المعذل )شبیری، بی‌تا: 54( چیزی گزارش نشده است. ابان بن عثمان، محدث  ز

برجســتۀ امامیه به شــمار می‌رود و بعید نیســت این روایت در کتاب او موجود بوده 

گردان امام  یــد در این ســند، کاملا ناشــناخته بوده و در طبقۀ شــا باشــد. خالــد بــن یز

صادق؟ع؟ کسی به این نام یافت نمی‌شود. با وجود آن‌که از ابان بن عثمان روایتی 

یاد متن دو حدیث و کلمۀ  ید نقل نشــده اســت؛ اما با توجه به تشــابه ز از جابر بن یز

یاد است )شوشتری،  ، احتمال این‌که شخص مذکور جابر بن یزید باشد ز خالد با جابر

گفته نماند فرات کوفی ذیل این آیه، پنج روایت مرسل به همین مضمون  1410: 151/4(. نا

نقل می‌کند که طریق برخی از آن‌ها به جابر جعفی می‌رســد )فرات، 1410: 147-145(.

3-3. گونۀ سوم
بوبیت، نبوت و امامت  در روایات، به چگونگی مواجهۀ انسان‌ها با مسئلۀ اقرار به ر

؟ص؟، با وجــود آن‌که  در مواقــف پیشــینی اشــاره شــده اســت. بنابــر روایتــی از پیامبــر

ی گفتند، تنها  بوبیت و نبوت(، پاســخ آر تمامی انســان‌ها به دو پرســش نخســت )ر

گروه اندکی از آنان به ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ اقرار کردند. سند روایت چنین است: 

»أخبرنا محمد بن محمد، قال: أخبرنی المظفر بن محمد، قال: أخبرنا أبوبکر محمد 
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بــن أحمــد بــن أبی‌الثلج، قــال: حدثنــا أحمد بــن محمد بن موســى الهاشــمی، قال: 

یا  ی، عن أبیه، عن حســن بن محبــوب، عن أبی زکر حدثنــا محمــد بــن عبدالله الزرار

، عن أبیه، عن جده، عن‏ رســول الله قال لعلی‏«  ، عن أبی جعفر الموصلی، عن جابر

)شیخ طوسی، 1414: 232(.

مظفــر بــن محمد )م ۳۶۷ق(، اســتادِ شــیخ مفید و از متکلمــان و محدثان قرن 

چهارم هجری به‌ شمار می‌آید که در موضوع امامت صاحب اثر بوده است )نجاشی، 

ی پرکار و توثیق‌شدۀ امامی است که در بین کتب  1365: 422(. محمد بن احمد، راو

، کتابــی بــا نام ما نــزل من القرآن فــی أمیرالمؤمنین )همان: 381( به چشــم می‌خورد.  او

احمد بن محمد بن موســی الهاشــمی النوفلی نیز در رجال نجاشــی مدخل شــده و 

کتاب نوادر بزرگی برای او نام برده‌اند )همان: 89(. از محمد بن عبدالله، به‌جز استثنا 

شدن پدرش از سوی ابن‌ولید )همان: 348(، اطلاعاتی در دست نیست )خویی، 1372: 

170/17(. حسن بن محبوب از محدثان جلیل‌القدر امامیه و یکی از ارکان چهارگانۀ 

حدیث در روزگار خویش است که کتب متعدد، ازجمله اثری در تفسیر قرآن برای 

یــا موصلــی ملقــب به کوکب‌الــدم نیز با  او برشــمرده‌اند )شــیخ طوســی، 1420: 122(. ابوزکر

وجود آن‌که از سوی ابن‌الغضائری تضعیف شده است )ابن‌الغضائری، 1380: 62(، برخی 

مثل کشــی او را از نیکان دانســته‌اند )کشی، 1404، 865/2(.

بــا توجــه به نــام کتابی که بــرای محمد بن احمد ذکر شــد و فضــای تألیفاتی که 

یاد است. از سوی دیگر شیخ مفید،  دارد، احتمال حضور این روایت در کتاب او ز

طریق دسترســی به آثار مظفر محســوب می‌شــود و در الأمالی شــیخ طوســی، روایتی 

به‌جز طریق شیخ مفید از مظفر گزارش نشده است. براین‌اساس، دو فرضیه مطرح 

اســت؛1 این‌که شــیخ طوسی روایت را مستقیما از کتاب محمد بن احمد نقل کرده 

و دیگــر آن‌کــه منبع مورد اســتفادۀ شــیخ طوســی، کتــاب مظفر بــوده و او روایت را از 

« و تعدد مشایخ  محمد بن احمد گرفته است. تکرار ده‌بارۀ حلقۀ »مفید عن المظفر

1. با توجه به نقش طریقی شــیخ مفید نســبت به روایات مظفر و نبودن این روایت در آثار شــیخ مفید، بعید به 
نظر می‌رسد شیخ طوسی از کتاب شیخ مفید استفاده کرده باشد.
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یقی  حدیثــی پــس از آن، گمانــۀ دوم را تقویت می‌کنــد؛ به‌ویژه آن‌که این ســند، با طر

که برای کتاب محمد بن احمد گفته‌اند، مطابق نیســت. نســبت به نوادر احمد بن 

گزارش نشده )نجاشی، 1365: 89( و به نظر می‌رسد شیخ طوسی به آن  یقی  موسی، طر

دسترســی نداشــته )شوشــتری، 1410: 649/1( و برای محمد و پدرش نیز کتابی نقل 

نشــده اســت. بــا وجــود آن‌که طرق نقل‌شــده بــرای کتاب‌های حســن بــن محبوب با 

، انتقال‌دهندۀ کتاب تفســیر  ایــن ســند تفــاوت دارد، ولی چنین می‌نمایــد که آن دو

یــا نــوادر حســن بــن محبــوب بوده‌انــد. به‌ویژه آن‌کــه در ادامــه، روایات دیگــری نیز در 
این زمینه از نگاشــته‌های حســن بن محبوب ذکر خواهد شــد. در نهایت، می‌توان 

یای موصلی1  کتــاب جابــر جعفــی را منبع اولیۀ این روایت دانســت که به‌وســیلۀ زکر

گرچه نقــل شــفاهی ناممکن نیســت.  در دســترس حســن بــن محبــوب قــرار گرفتــه؛ ا

یان پیش‌گفته، گویای  به‌هرحال، راهیابی روایت به همه یا برخی از نگاشته‌های راو

دیدگاه مثبت آنان به این روایت و مفاد آن اســت.

گفتــه نماند که ســید بن طاووس در الیقیــن، این روایت را از کتاب محمد بن  نا

عبــاس بــن مروان نقــل می‌کند )ســید بن ‌طاووس، 1413: 282(. ســند ارائه‌شــده در آنجا با 

احمد بن محمد بن موســی آغاز می‌شــود و ســپس با طریق شیخ طوسی در الأمالی 

کــه نــوادر احمــد بــن محمــد، منبــع  مطابقــت دارد. در ایــن مــورد، می‌تــوان گمانــه زد 

یقی او به کتاب حســن بن  گرچه نقــش طر مســتقیم محمــد بــن عباس بوده اســت؛ ا

محبوب نیز دور از ذهن نیســت.

4-3. گونۀ چهارم
بر پایۀ روایتی که کلینی از امام صادق؟ع؟ نقل می‌کند، خدای متعال پس از معرفی 

و پیمان گرفتن دربارۀ ربوبیت، نبوت و ولایت، فرشتگان خویش را بر این رخداد گواه 

گرفت )کلینی، 1407: 132/1(. ایشــان قســمت پایانی این آیه و ابتدای آیۀ بعد را2 گویای 

1. برای او کتابی ذکر نشده است.
‏< )اعراف: 173(. و�نَ

ُ
طِل مُ�بْ

ْ
عَلَ ال مَا �فَ ا �بِ

�نَ
ُ
هْلِك �تُ �فَ

أَ
عْدِهِمْ � َ �ةً مِ�نْ �ب �يَّ رِّ ا �ذُ

�نَّ
ُ
لُ وَك �بْ

ا مِ�نْ �قَ �نَ اؤ�ُ �بَ
آ
رَكَ � ْ �ش

أَ
مَا �

�نَّ وا �إِ
ُ
ول �قُ وْ �تَ

أَ
�< .2
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همین ماجرا دانسته‌اند. سند روایت چنین است: »محمد بن الحسن عن سهل بن 

یاد عن ابن‌محبوب عن عبدالرحمن بن کثیر عن داوود الرقی«. محمد بن الحسن  ز

یاد از متهمان به غلو به  الطایی، استاد پرروایت کلینی در الکافی است. سهل بن ز

شمار می‌رود )نجاشی، 1365: 185؛ ابن‌الغضائری، 1380: 59 و 66(. عبدالرحمن بن کثیر نیز 

از سوی نجاشی به‌شدت تضعیف شده است )نجاشی، 1365: 235(. دربارۀ داوود رقی، 

ی )کشــی، 1404: 704/2( و توثیق او به‌وســیلۀ شــیخ طوسی  با وجود گزارشــاتی در مدح و

)شیخ طوسی، 1427: 336(، ابن‌الغضائری )ابن‌الغضائری، 1380: 58( و نجاشی )نجاشی، 1365: 

، سهم مهمی در متهم  156( او را ضعیف دانسته‌اند. بی‌تردید روایتگری غالیان از او

شــدن او داشته است )همان: 156؛ کشــی، 1404: 708/2(. در منابع فهرستی، برای محمد 

، طرق و موضوعات نگاشــته‌های  بن حســن کتابی یاد نشــده اســت. از ســوی دیگر

یاد )نجاشی،  داوود بن کثیر )نجاشــی، 1365: 156؛ شــیخ صدوق، 1363: 496/4( و ســهل بن ز

1365: 185؛ شــیخ طوســی، 1420: 288( با این روایت همخوانی ندارند.

، کتابی با عنوان الأظله داشته است. بر پایۀ برخی روایات،  عبدالرحمن بن کثیر

مــی با عنوان »عالم اشــباح« یــا »عالم اظله« وجود داشــته که 
َ
در عوالــم پیشــین، عال

، 1404: 83/1؛ کلینی، 1407: 441/1(. نجاشــی پس  واقعۀ میثاق در آن رخ داده اســت )صفار

از ذکــر تضعیفــات دربــارۀ عبدالرحمــن بــن کثیر هاشــمی، کتــاب الأظله را »فاســد« 

و »مختلــط« توصیــف می‌کند. پیش‌تر اشــاره شــد در نظــام معرفتی مدرســۀ بغداد، 

ی در عوالم گذشــته جایگاهی نداشــت. شــواهد، گویای آن اســت  معرفــت اضطرار

ی  کــه صــرف نــگارش کتابی با عنــوان الأظله به‌وســیلۀ یک فــرد، موجــب غالی‌انگار

رجالی‌ها دربارۀ او می‌شــده اســت )لواســانی، 1401: 144(1 و چه‌ بســا حتی ناقلان کتب 

الأظلــة نیــز در معرض اتهام قرار می‌گرفتند )همان: 176(.

به‌هرحال، با توجه به ‌عنوان کتاب و موضوع روایت، حضور آن در این کتاب بسیار 

محتمــل می‌نمایــد. به‌ویژه آن‌که حســن بن محبــوب، صدها روایت به‌طور مســتقیم 

1. تنها اســتثنای این مســئله، احمد بن محمد بن عیسی اشعری اســت که با وجود آن‌که کتاب الأظله داشته؛ 
، متهم نشده است. یکرد سخت‌گیرانۀ او در مبارزه با خط غلو اما به‌جهت وجاهت و رو
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کثیر  کرده و احتیاج به واســطه‌ای مثل عبدالرحمن بن  از اســتادش داوود رقی نقل 

ن بــر آن، عبدالرحمن در طریــق کتب داوود رقی گزارش نشــده  نداشــته اســت. افــزو

، با توجه به مضمون تفسیری روایت، راهیابی آن به کتاب حسن  است. از سوی دیگر

یب می‌نمایــد. به‌ویژه آن‌که صدوق در علل الشــرائع این روایت را با  بــن محبــوب قر

واسطۀ »محمد بن موسی بن متوکل1 عن عبدالله بن جعفر الحمیری2 عن احمد بن 

محمد بن عیسی اشعری« از حسن بن محبوب نقل کرده است )شیخ صدوق، 1385: 

118/1( که با طریق مشــیخۀ الفقیه به حســن بن محبوب همســان است )شیخ صدوق، 

ی از روایات  یاد در بســیار 1363: 453/4(. براین‌اســاس، بــا توجــه به این‌که ســهل بــن ز

حســن بن محبــوب در الکافی به‌عنوان واســطه حضور دارد،3 می‌تــوان احتمال داد 

گفته  نگاشتۀ حسن بن محبوب، منبع مستقیم کلینی در این روایت بوده است. نا

، اندک روایات دیگری از داوود رقی دارد،  کثیر نماند با وجود آن‌که عبدالرحمن بن 

ولی حضور او بین حسن بن محبوب و داوود رقی، نمونۀ دیگری ندارد. براین‌اساس، 

احتمــال زائد بودن عبدالرحمن بن کثیر منتفی نیســت.

5-3. گونۀ پنجم
بــر پایــۀ روایــت صفار از امام صــادق؟ع؟، ‌هنگام پیمــان موجود در ایــن آیه در مورد 

بوبیــت خداونــد، همیــن پیمــان نســبت بــه مقــام »خلیفــةالله« و »امیــن‌الله« بــودن  ر

، 1404: 71( ســند روایت چنین اســت:  امیرالمؤمنیــن؟ع؟ نیــز گرفته شــده اســت )صفار

حْمَنِ  انَ عَنْ عَبْدِ اَلرَّ حَسَنِ بْنِ مُوسَى عَنْ عَلِی بْنِ حَسَّ
ْ
دٍ عَنِ اَل حْمَدُ بْنُ مُحَمَّ

َ
ثَنَا أ

َ
»حَدّ

بِی عَبدِالله؟ع؟«. احمد بن محمد بن عیســی شــخصیت جلیل‌القدر 
َ
کثِیرٍ عَنْ أ بْنِ 

حدیث شــیعه و بزرگ قمی‌ها در روزگار خویش اســت )نجاشــی، 1365: 82(. حسن بن 

موسی خشاب نیز محدث برجستۀ امامی و صاحب کتاب است )همان: 42(. در این 

یخی، دو علی بن حســان وجود دارند؛ علی بن حسان واسطی که پیش‌تر از  بازۀ تار

1. ‏علامه حلی او را توثیق کرده است )علامه حلی، 1402: 149(.
یان امامی و توثیق ‌شده است )شیخ طوسی، 1420: 294(. 2. ‏او از راو

، دلیل بر این مدعا است. 3. تکرار این سند در صدها مورد و تعدد مشایخ پس از او
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، 1403: 288-282(. ابن‌الغضائری پس از  او یاد شد و علی بن حسان هاشمی )موسوی‌پور

ی را باطل  آن‌که علی بن حسان هاشمی را غالی می‌خواند و کتاب تفسیر الباطن و

قلمــداد می‌کنــد، بــا تکــرار واژۀ ثقــه در ترجمــۀ علی بن حســان واســطی، وثاقت او را 

گوشزد می‌نماید )ابن‌الغضائری، 1380: 77(. نجاشی نیز هم‌صدا با ابن‌الغضائری، کتاب 

تفســیر باطن علی بن حسان هاشــمی را به‌کلی تخلیط می‌داند )نجاشی، 1365: 251(.

روشــن اســت بــا توجه بــه باور‌های کلامــی مدرســۀ بغــداد در نفی عوالم گذشــته 

و تفســیر باطنــی قــرآن، نمی‌تــوان دربــارۀ وضعیــت رجالــی نگارنــدگان چنیــن کتــب 

تفســیری و باطنــی، توقعی جز این داشــت. براین‌اســاس، در صورت خدشــۀ مبانی 

کلامیِ تضعیفات ابن‌الغضائری و نجاشی، دیدگاه‌ منفی آنان پذیرفتنی نخواهد بود 

، 1403: 332-343(. به هر ترتیب، با توجه به داده‌های  )معصومی، 1400: 74-83؛ موسوی‌پور

کتاب‌شناختی باید گفت این روایت از کتاب علی بن حسان هاشمی گرفته شده 

، 1403: 282-288( و او نیز از نگاشــتۀ عموی خود بهره برده است. )موســوی‌پور

؟ع؟ از گفت‌وگویی  شایان ذکر است بر پایۀ روایت مرسلی از جابر جعفی، امام باقر

میــان شــیطان و امیرالمؤمنیــن؟ع؟ خبر می‌دهــد. در این مکالمه، شــیطان اعتراف 

بوبیت  ن بــر ر می‌کنــد در زمــان میثاقــی کــه در این آیه به آن اشــاره شــده اســت، افزو

خــدای متعــال، نســبت بــه ولایــت امیرالمؤمنیــن؟ع؟ نیز پیمان ســتانده شــد )کوفی، 

1410: 148؛ ابن‌شهرآشــوب، 1379: 248/2(. در نمــودار شــمارۀ 1، طــرق روایات تفســیری این 

آیه ذکر شده است.
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نمودار شــمارۀ 1: طرق روایات تفسیری آیه

در این مقام، بایسته است به این نکته توجه شود که در منابع غالیان نیز مطالبی 

دربارۀ ولایت در تأویل آیۀ مورد بحث یافت می‌شود. در الهدایة الکبری، ضمن متن 

چندصفحه‌ای، پس از ذکر این آیه، از تجلی امامان معصوم؟عهم؟ در آن روز سخن به 

، امیرالمؤمنین؟ع؟  میان آمده است )خصیبی، 1419: 380(. همچنین بر پایۀ خطبۀ افتخار

کُم« بوده‌ است )برسی، 1422: 260(. همان‌گونه که پیدا  ستُ بِرَبِّ
َ
ل

َ
کنندۀ جملۀ »أ خود ندا

اســت، مبنای غالیان در تفســیر و تأویل این آیه، با آنچه در منابع اصیل امامیه به 

ینه‌ای بر  ی دارد. این تفاوت بنیادین، قر طرق مختلف روایت شــده، فاصلۀ آشــکار

اصالت این روایات و گواهی بر عدم انتســاب آن‌ها به غالیان اســت.
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‏« 4. روایات ذیل آیۀ »صِبْغَةَ الّلَّهَ
از دیگــر آیــات در زمینــۀ خلقت و معرفت پیشــینی، آیۀ 138 بقره اســت که در آن از 

»رنگ خدایی گرفتن« به‌جای غســل تعمید مســیحیان ســخن به میان آمده اســت 

(. بنابــر روایــت کلینی، امام صادق؟ع؟ نســبت بــه این آیه  )طباطبایــی، 1384: 12/سراســر

مِیثَاقِ‌« )کلینی، 1407: 423/1(. این روایت به‌روشنی 
ْ
وَلَایةِ فِی اَل

ْ
مُؤْمِنِینَ‌ بِال

ْ
فرمود: »صَبَغَ اَل

بیــان می‌کنــد یکی از مرادهــای خدای متعــال از »صبغة«، ولایت اســت؛ ولایتی که 

دُ  مؤمنــان در عالم میثاق از آن بهره‌مند شــده‌اند. ســند روایت چنین اســت: »مُحَمَّ

 .» کثِیرٍ حْمَنِ بْنِ  ــانَ‌ عَنْ عَبْدِ اَلرَّ ابِ‌ عَنْ عَلِی بْنِ حَسَّ خَطَّ
ْ
مَةَ بْنِ اَل

َ
بْنُ یحْیى عَنْ سَــل

چنان‌کــه پیــدا اســت، این طریق نیــز به علی بن حســان هاشــمی و عبدالرحمن بن 

کثیــر می‌رســد و براین‌اســاس، راهیابــی این روایت به نگاشــته‌های یکــی از آن دو یا 

، محتمل است. عیاشی نیز روایتی با مضمون مشابه، از عبدالرحمن بن کثیر  هردو

کرده است )عیاشی، 1380: 62/1(. نقل 

محمد بن یحیی العطار محدث پرکار و جلیل‌القدر امامی است )نجاشی، 1365: 

353(. سلمة بن خطاب از سوی ابن‌الغضائری )ابن‌الغضائری، 1380: 66( و نجاشی )نجاشی، 

1365:187(، تضعیف شــده اســت. بااین‌حال، شیخ طوسی در یادکرد او در فهرست 

)شیخ طوسی، 1420: 225( و رجال )ابن‌الغضائری، 1380: 66( تضعیفی به او نسبت نمی‌دهد.

کلینی بیش از پنجاه روایت از سلمة بن خطاب در الکافی نقل کرده که همگی از 

طریق محمد بن یحیی العطار هستند. یکسانی طریق این حجم از روایات تا سلمه، 

، گمانۀ بهره‌گیری مستقیم کلینی از نگاشته  در کنار تعدد مشایخ حدیثی پس از او

سلمه را تقویت می‌کند؛ به‌ویژه آن‌که محمد بن یحیی در طریق کتب سلمه حضور 

دارد )نجاشــی، 1365: 187(. همچنیــن در فهرســت آثار ســلمة بن خطاب، نگاشــته‌ای 

با عنوان تفســیر یاســین نیز به چشــم می‌خورد که نشــان می‌دهد او با تفســیر بیگانه 

نبــوده اســت )همــان: 187(. در مقابــل، برخــی معتقدند با توجه به عــدم ذکر کتابی در 

موضوع تفسیر باطن برای سلمه و حضور وی در طریق انتقال کتب برخی اصحاب، 

.)96-95 :1403 ، کلینی مســتقیما از کتاب علی بن حســان بهره برده اســت )موسوی‌پور
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نسبت به روایت عیاشی نیز باید گفت با وجود آن‌که اسناد این کتاب از سوی 

ناســخ حــذف شــده؛ اما بــا توجه به ســند الکافــی و این‌کــه روایــات عبدالرحمن بن 

، جز از طریق علی بن حسان به نسل‌های پسینی راه نیافته است، بعید نیست  کثیر

گفته نماند  عیاشــی نیــز از کتاب علی بن حســان بهره برده باشــد )همــان: 77-82(. نا

فــرات کوفــی در تفســیر خــود، روایتــی در ایــن مضمون با ســندی مشــتمل بــر افرادی 

ناشــناخته نقل می‌کند )کوفی، 1410: 61(.

> مِ�نٌ کمْ مُ�ؤْ رٌ وَ مِ�نْ کمْ کا�فِ مِ�نْ کمْ �فَ �قَ
َ
ل ی �خَ �ذ

َّ
5. روایات ذیل آیۀ >هُوَا ل

بنابــر گــزارش الکافی، بصائر و تفســیر منســوب به علــی بن ابراهیم، حســین بن نعیم 

صحاف در مورد این آیه از امام صادق؟ع؟ پرسش می‌کند. ایشان در پاسخ، مفاهیم 

« و »ایمان« در این آیه را به پذیرش یا انکار ولایت امامان معصوم؟عهم؟ در عالم  »کفر

، 1404: 81؛ قمی، 1404: 371/2(. طریق روایت در  ذر پیونــد می‌زنــد )کلینی، 1407: 426/1؛ صفار

الکافی و بصائر چنین است: »محمد بن یحیى عن أحمد بن محمد عن ابن‌محبوب 
یان حاضر در طریق این روایت، همگی امامی  عن الحسین بن نعیم الصحاف‏«. راو

، این روایت صحیح است. محمد بن  و توثیق‌شــده هســتند1 و از نظر رجال معاصر

یحیــی العطــار و احمد بن محمد بن عیســی اشــعری از مؤلفــان جلیل‌القدر امامیه 

محســوب می‌شوند )نجاشــی، 1365: 353؛ شیخ طوســی، 1427: 351(. حسن بن محبوب از 

یان توثیق‌شده به  اصحاب اجماع )کشــی، 1404: 830/2( اســت و حســین بن نعیم از راو

شمار می‌رود )نجاشی، 1365: 53(.

یســت روایــت الکافــی و  تکــرار ایــن طریــق تــا حســن بــن محبــوب در بیــش از دو

ی -احتمالا نگاشــتۀ  ، گواه آن اســت کــه کلینی از کتــاب و تعــدد مشــایخ پــس از او

تفسیری‌اش- بهره برده است؛ به‌ویژه آن‌که احمد اشعری طریق به کتاب تفسیری او 

ی از اسناد الکافی، کارکرد  ی در آغازِ بسیار اســت )شــیخ طوســی، 1420: 122( و کارکرد و

انتقالی است. صفار نیز همین روایت را به طریق احمد اشعری از ابن‌محبوب نقل 

1. بلکه تمامی آن‌ها به‌جز حسین بن نعیم، از اجلا به شمار می‌روند.
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، 1404: 81( کــه با طریق او به نگاشــته‌های حســن بن محبوب همســان  می‌کنــد )صفــار

است )شیخ طوسی، 1407: 122(.

ن بــر آن، مؤلــف تفســیر قمی، ایــن روایت را بــه طریق دیگــری از ابن‌محبوب  افــزو

نقل می‌کند )قمی، 1404: 371(. در این کتاب، این روایت به‌وسیلۀ »علی بن الحسین 

عن احمد بن ابی‌عبدالله« به حســن بن محبوب منتهی می‌شــود. احمد بن محمد 

یان توثیق‌شــده‌ای اســت که برخــی او را به نقــل از ضعفا متهم  بــن خالــد برقــی از راو

یانِ پس  کــه البته در این ســند، راو کرده‌انــد )نجاشــی، 1365: 76، ابن‌الغضائــری، 1380: 39( 

یحی  گرچه توثیــق صر ، همگــی موثق‌انــد. علــی بن الحســین الســعدآبادی نیــز ا از او

ی را مورد  ، می‌توان و کثار محمد بن موســی بن المتــوکل از او نــدارد؛ امــا با توجه به ا

ی است  اعتماد دانست؛ به‌ویژه آن‌که او از مشایخ ابن‌قولویه و مودّب ابوغالب زرار
)شیخ طوسی، 1427: 433(.1

، حسین بن نعیم کتابی داشته است که تعبیر »له کتاب بروایات  از سوی دیگر

گواه رواج نسخه‌های متعدد و استقبال  کثیرة« )نجاشی، 1365: 54( از سوی نجاشی، 

اصحاب از نگاشتۀ او است )حسینی، 1398: 130-131(. براین‌اساس، می‌توان احتمال 

یان  داد حسن بن محبوب از کتاب او بهره برده است. به‌ هر ترتیب، جلالت قدر راو

کنار اعتماد و راهیابی  حاضر در این طریق و شهرت نسخه‌های حدیثی آنان، در 

، اعتبار ایــن نقل را تا  ایــن روایــت به جوامــع حدیثی نام‌دارانــی مثل کلینــی و صفار

یادی با خط غلو  یادی افزایش می‌دهد. به‌ویژه آن‌که افراد پیش‌گفته، فاصلۀ ز حد ز

در عصر خود داشته‌اند.

لُ< �بْ
 اومِ�نْ �قَ ُ �ب

ما ک�ذَّ  او�بِ
مِ�نُ �ؤْ  اولِ�ی

ما کا�نُ 6. روایات ذیل آیۀ >�فَ
؟ع؟ در ارتبــاط بــا عالــم »الأظلــه«، از پیمانــی یاد می‌شــود که  در روایتــی از امــام باقــر

دربارۀ پیامبران الهی و ولایت امامان ستانده شده است. بر پایۀ این روایت، تکذیب 

1. شایان ذکر است علی بن الحسین از استادان علی بن حاتم است نه علی بن ابراهیم و پیش از این‏ اشاره شد 
برخی محققان، مؤلف تفسیر موجود را علی بن حاتم می‌دانند.
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پیشــینی کــه در آیــه به آن اشــاره شــده، در مورد کســانی اســت کــه در آن جایــگاه، از 

پذیــرش ولایــت امامان ســر بــاز زدند. ایــن روایــت در الکافــی، بصائر و علل الشــرائع 

دِ  دُ بْنُ یحْیى عَــنْ مُحَمَّ با اســنادی مشــابه ذکر شــده اســت. کلینی به طریق »مُحَمَّ

یعٍ‌« )کلینی، 1407: 436/1(، بصائر به طریق  دِ بْنِ إِسْــمَاعِیلَ بْنِ بَزِ حُسَــینِ‌ عَنْ مُحَمَّ
ْ
بْنِ اَل

، 1404: 80( و صدوق به  دِ بْنِ إِسْــمَاعِیلَ‌« )صفار حُسَــینِ‌ عَنْ مُحَمَّ
ْ
دُ بْنُ اَل ثَنَا مُحَمَّ

َ
»حَدّ

دِ  دٍ عَنْ مُحَمَّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
ثَنَا سَــعْدُ بْنُ عبدالله‌ عَنْ أ

َ
 حَدّ

َ
ُ قَال بِی رَحِمَهُ اَلّلَّهَ

َ
طریق »أ

یعٍ« )شیخ صدوق، 1385: 118/1( این روایت را از صالح بن عقبه نقل  بْنِ إِسْمَاعِیلَ بْنِ بَزِ

کرده‌انــد. صالــح ایــن روایت را به‌وســیلۀ پدرش عقبــة بن قیس و عبــدالله بن محمد 

؟ع؟ نقــل کرده اســت. اطلاعــات چندانــی از این دو در دســت  جعفــی از امــام باقــر

نیســت1 و کتابی برای آنان ذکر نشــده است و احتمال می‌رود صالح بن عقبة، این 

روایــت را به‌طــور شــفاهی از آن‌هــا گرفته باشــد. بــا توجه بــه ترکیب عطفی ســند پس 

از صالــح بــن عقبــة و مطابقت ســند الکافی و بصائــر با طریق کتــاب او )همان: 200(، 

می‌توان گفت این روایت از نگاشــتۀ او گرفته شــده اســت.2 شیخ طوسی و نجاشی 

، ضعفــی را بــه او نســبت نمی‌دهنــد )همــان: 200؛ شــیخ طوســی، 1420: 245(؛  در یادکــرد او

ولی ابن‌الغضائری، او را کذاب و غالی توصیف می‌کند )ابن‌الغضائری، 1380: 69(. دور 

نیســت ایــن روایت و مشــابه آن بــا مضامین تفســیر باطــن )قمــی، 1404: 129/2(، موجب 

یه جماعة«  بدبینی ابن‌الغضائری نســبت به او شده باشد. به‌ هر ترتیب، تعبیر »یرو

یکرد ایجابی امامیه نسبت به کتاب  در مورد کتاب او از ســوی نجاشــی، نشانگر رو

ینــه‌ای بر اصالــت کتاب او محســوب می‌شــود، به‌ویژه آن‌که  ، قر او اســت و ایــن امــر

شــخصیت‌هایی مثــل محمــد بن الحســین بن ابی‌الخطــاب، محمد بن اســماعیل 

یع، احمد اشعری و سعد بن عبدالله در طریق کتاب او قرار دارند و در ادامه،  بن بز

شــاهد راهیابی گســتردۀ روایــات او به جوامع حدیثــی مانند الکافــی، بصائر و کامل 

یارات )ابن‌قولویه، 1365: 15، 104، 105، 132، 133، 140، 147، 150، 152، 160، 164، 169، 183، 184  الز

1. تنها نجاشی، عبدالله بن محمد را ضعیف دانسته ‌است )نجاشی، 1365: 129(.
یع، با این اسناد تفاوت دارد و موضوعات آن‌ها فقهی است. یژه آن‌که طرق گفته‌شده دربارۀ کتاب بز 2. به‌و
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گفتــه نمانــد عیاشــی نیز این روایــت را به‌طور مرســل از عبدالله بن  و 213( هســتیم. نا

محمد نقل کرده اســت )عیاشی، 1380: 126/2(.

هُمْ  �نَ �تِ
�فْ لِ�نَ  * 

ً
ا دَ�ق اهُمْ ماءً �غَ �ن �ی

سْ�قَ
�أَ
َ
ل �ةِ  �قَ ر�ی

ىا لطَّ
َ
امُعَ اول �ق وِا سْ�تَ

َ
ل �نْ 

أَ
آیــات >� 7. روایــات ذیــل 

هِ<  �ی �ف

امامان معصوم؟عهم؟ در برخی روایات، واژۀ »الطریقة« را به ولایت تفسیر کرده‌اند )کلینی، 

یقة، با اشــاره  ؟ع؟ در تفســیر الطر 1407: 220/1(. بر پایۀ روایتی از جابر جعفی، امام باقر

به ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟، از عالم اشباح و میثاقی که از فرزندان حضرت آدم؟ع؟ 

دربارۀ مسئلۀ ولایت اخذ شده، سخن به میان آورده‌اند. این روایت در تفسیر فرات 

کوفــی به‌شــکل مرســل )کوفــی، 1410: 509( و در الأصول الســتة عشــر )گروهی از نویســندگان، 

1363: 413( و تفســیر منســوب به علی بن ابراهیم قمی به‌طور مسند نقل ‌شده است. 

ثَنَا 
َ

 حَدّ
َ

یسَ قَال حْمَدُ بْنُ إِدْرِ
َ
خْبَرَنَا أ

َ
سند این روایت در تفسیر مذکور چنین است: »أ

یمَانَ 
َ
قَاسِمِ بْنِ سُل

ْ
ضْرِ بْنِ سُوَیدٍ عَنِ ال

حُسَینِ بْنِ سَعِیدٍ عَنِ النَّ
ْ
دٍ عَنِ ال حْمَدُ بْنُ مُحَمَّ

َ
أ

‏« )قمی، 1404: 391/2(.
ُ

؟ع؟ یقُول بَاجَعْفَرٍ
َ
 سَــمِعْتُ أ

َ
عَنْ جَابِرٍ قَال

یس1 فقیه پرکار امامی است )نجاشی، 1365: 92(. احمد بن محمد بن  احمد بن ادر

عیسی اشعری نیز فقیه و بزرگ محدثان قم در عصر خویش بوده است )همان: 82(. 

ی )شیخ طوســی، 1420: 149( و نضر بن سوید )شیخ طوسی، 1427:  حســین بن ســعید اهواز

یان توثیق‌شدۀ امامی‌مذهب به شمار می‌آیند. قاسم بن سلیمان  345( نیز در زمرۀ راو

در کتب رجالی رجال نجاشــی، رجال شــیخ و فهرســت مدخل شده و کتابی برای 

، 1420: 372(؛ ولی توثیق  او برشــمرده‌اند )نجاشــی، 1365: 314؛ شیخ طوسی، 1427: 273؛ همو

یحی نسبت به او بیان نکرده‌اند. با عنایت به روایات فراوانی که نضر از او نقل  صر

ی را مورد اعتماد دانســت. ، می‌توان و کرده و ذکر نشــدن ضعفی دربارۀ او

یان حاضر در این طریق، صاحب نگاشتۀ حدیثی هستند. با توجه به  تمامی راو

1. نــام او در میــان اســاتید علی بن جعفر به چشــم نمی‌خورد، بلکه از مشــایخ علــی بن حاتم به شــمار می‌رود. 
پیش‌تر در این زمینه مطالبی بیان شد.
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، می‌توان نگاشــته‌های او را به‌عنوان  شــخصیت حدیثی جابر و فضای تألیفات او

منبع مکتوب اولیۀ این حدیث تخمین زد. به‌ویژه آن‌که این روایت در الأصول الستة 

، قاســم بن ســلیمان،  ی نقل شــده اســت. از ســوی دیگر عشــر بــه طریــق دیگری از و
که طریق آن دقیقا با این سند همسان بوده )نجاشی، 1365: 314(  کتابی داشته است 

و می‌توان گفت این روایت از کتاب او گرفته شده است؛ خواه به‌طور مستقیم، خواه 

یان پیش‌گفتــه، به‌ویژه آن‌که احمد بن  از طریــق منابــع واســطه‌ای و کتب یکی از راو

کتابی با عنوان الأظلة داشــته اســت و موضوع آن با این  محمد بن عیســی اشــعری 

روایت همخوانی دارد )همان: 82(.

شــایان دقــت اســت نــگارش کتابــی بــا عنــوان الأظلــة از شــخصیتی مثــل احمد 

یان غلو مواجهۀ جدی داشــته و در راســتای  بن محمد بن عیســی اشــعری که با جر

یکرد سخت‌گیرانۀ خود، متهمانی مثل الحسین بن عبدالله المحرر )کشی،  همین رو

یاد )نجاشــی، 1365: 185(، ابوســمینه )همان: 332( و احمد برقی  1404: 799/2(، ســهل بن ز

)ابن‌الغضائری، 1380: 185( را از قم اخراج کرد، تردیدی جدی در دیدگاه متکلمین بغداد 

و رجالیانــی همچون ابن غضائری در نفی عوالم پیشــین ایجاد می‌کند.

ایــن روایــت در کتــاب جعفــر بن محمــد حضرمی در بیــن اصول شــانزده‌گانه نیز 

نقل ‌شده است که در زمان علامه مجلسی نسخه‌ای از آن دستیاب شد و در بحار 

ی را مدخل  ی، 1402: 134/35(. شــیخ طوســی در الفهرســت، و منعکس گردید )اســکندر

کــرده و طریــق خــود را به کتــاب او ذکر می‌کند )شــیخ طوســی، 1420: 111(؛ بااین‌حال، در 

الرجال از او نامی به میان نمی‌آورد. جالب آن‌که در رجال نجاشی نیز عنوان مستقلی 
از او وجود ندارد. محقق شوشــتری احتمال داده که نجاشــی به کتاب او دسترسی 

نداشــته اســت )شوشــتری، 1410: 675/2(؛ اما برخی تحقیقات نشــان داده انتســاب این 

ی کتاب حمید بن شعیب  نسخه به جعفر بن محمد صحیح نیست و او صرفا راو

ی، 1402: 135/34(. شــیخ طوســی و نجاشــی، طریق خود به کتاب‌های  اســت )اســکندر

حمید بن شعیب را ذکر می‌کنند )نجاشی، 1365: 133؛ شیخ طوسی، 1420: 155(. بااین‌حال، 

ی ابهاماتی دارد،  که دربارۀ و یحی از او در دســت نیســت. ابن‌الغضائری  توثیق صر



یابی می‌کند )ابن‌الغضائری، 1380: 49(. ی از روایات او از جابر را »تخلیط« ارز بســیار

، انتقال‌دهندۀ این کتاب به نسل‌های  ی از کتب دیگر به‌ هر ترتیب، مثل بسیار

ن بــن موســی التلعکبــری اســت. طریــق او بــه کتــاب جعفر بــن محمد  پســین، هــارو

حْمَدَ بْنِ إِبْرَاهِیمَ 
َ
نُ بْنُ مُوسَــى بْنِ أ دٍ هَارُو بُو مُحَمَّ

َ
ــیخُ أ

َ
الحضرمی چنین اســت: »الشّ

یــادٍ  ــنُ زِ ثَنَــا حُمَیــدُ بْ
َ

: حَدّ
َ

ــامٍ، قَــال ــنُ هَمَّ ــدُ بْ ثَنَــا مُحَمَّ
َ

: حَدّ
َ

، قَــال ُ یــدَهُ الّلَّهَ
َ
عُکبَــریِ أ

َّ
ل التَّ

ثَنَا 
َ

: حَدّ
َ

، قَال ازُ بَزَّ
ْ
زْدِی ال

َ ْ
ــنِ جَعْفَرٍ الْأ یدِ بْ حْمَدُ بْنُ زَ

َ
بُو جَعْفَرٍ أ

َ
ثَنَا أ

َ
: حَدّ

َ
هْقَــانُ، قَــال الدِّ

یحٍ  دِ بْنِ شُــرَ ثَنَــا جَعْفَرُ بْنُ مُحَمَّ
َ

: حَدّ
َ

حَضْرَمِی، قَال
ْ
قَاسِــمِ ال

ْ
ــنِ ال ى بْ مُثَنَّ

ْ
ــنُ ال ــدُ بْ مُحَمَّ

جُعْفِی« )گروهی از 
ْ
یــدَ ال ــبِیعِی، عَنْ جَابِرِ بْنِ یزِ حَضْرَمِــی، عَنْ حُمَیدِ بْنِ شُــعَیبٍ السَّ

ْ
ال

نویسندگان، 1363: 60(.

یان توثیق‌شــدۀ  ن بــن موســی، محمــد بن همــام و محمــد بــن المثنــی از راو هــارو

یــاد نیــز محــدث پرکار و  امامــی هســتند )نجاشــی، 1365: 132، 371 و 379(. حمیــد بــن ز

توثیق‌شــدۀ واقفه به شمار می‌رود )همان: 132(.

یف »عن« به »بن«  ید بن جعفر الازدی« دچار تحر ســند در قســمت »احمد بن ز

ید، مراد احمد بن  شــده اســت )شوشــتری، 1410: 473/1(. به احتمال فراوان، احمد بن ز

ید الخزاعی اســت )شــیخ طوســی، 1427: 408(. از او اطلاعــات چندانی در  محمــد بــن ز

میان نیســت، ولی با توجه به این‌که حســن بن محمد بن ســماعه بر او نماز خوانده 

اســت )همــان(، برخــی احتمــال داده‌انــد او واقفی باشــد )شوشــتری، 1410: 474/1(. جعفر 

یــان صاحــب  الازدی )شــیخ طوســی، 1420: 113/1( یــا الاودی )نجاشــی، 1365: 125( نیــز از راو

کتاب امامی اســت. با توجه به آن‌که برای او کتابی ذکر شــده اســت و هیچ ضعفی 

کــرد؛ به‌ویژه  یابی  در مــورد او مشــاهده نمی‌شــود، می‌تــوان شــخصیت او را نیکــو ارز

ی کتاب او اســت. به‌هرحال، نســخۀ منســوب به جعفر  آن‌کــه ابــن‌ ابی‌عمیر تنها راو

بــن محمــد الحضرمــی در کوفــه و بغداد، مورد اعتنــای امامیه بــوده و روایات آن، به 

ی، 1402: 154/35(. طرق دیگری نیز نقل ‌شــده است )اسکندر

همچنین بنابر روایت دیگری در این مضمون، جملۀ »لِنَفْتِنَهُمْ فیهِ« در آغاز آیۀ 
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هفدهــم، گویای آزمونی اســت که دربارۀ ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ از انســان‌ها گرفته 

شــده اســت. حســن بن ســلیمان حلــی در مختصر البصائــر )علامه حلــی، 1421: 424( و 

اســترآبادی در تأویــل الآیات )اســترآبادی، 1409: 704( این روایــت را از کتاب ما أنزل من 

القــرآن فــی أهــل البیت، متعلق به محمد بن العباس بــن مروان نقل می‌کنند. آن دو 
که به این کتاب دسترسی داشته‌اند )افندی، 1431: 8/3؛ علامه حلی،1421: 481(، روایت را 

دٍ عَنْ إِسْمَاعِیلَ بْنِ یسَارٍ عَنْ عَلِی بْنِ  به طریق »عَلِی بْنِ عبدالله عَنْ إِبْرَاهِیمَ بْنِ مُحَمَّ

« نقل کرده‌اند. علی بن جعفر در این ســند  بِی‌جَعْفَر
َ
جُعْفِی عَنْ أ

ْ
جَعْفَــرٍ عَــنْ جَابِرٍ ال

، 1404: 372(- فردی متقــدم بر علی بن جعفر  -کــه گاه بــا لقــب الحضرمی آمده )صفار

صــادق بــوده و نســبت‌ دادن ایــن روایــت بــه مســائل علی بن جعفر نادرســت اســت 

)شبیری، بی‌تا: 453(. با وجود آن‌که روایات دیگری با این سند در جوامع حدیثی آمده 

است، دربارۀ علی بن جعفر اطلاعات روشنی در دست نیست. در این بازۀ زمانی، 

دو اســماعیل بن یسار شــناخته شده‌اند؛ اسماعیل بن یسار هاشمی که نجاشی او 

را تضعیف کرده )نجاشــی، 1365: 29( و اســماعیل بن یســار بصری که شــیخ طوسی او 

را در اصحاب امام صادق؟ع؟ نام برده است )شیخ طوسی، 1427: 167(. جالب آن‌که 

ابن‌حجر آن دو را یکی دانسته است )عسقلانی، 1390: 444/1(. بنابر نقل نجاشی، محمد 

بن الحسین بن ابی‌الخطاب )م 262ق( از اسماعیل بن یسار هاشمی روایت داشته 

اســت )نجاشــی، 1365: 29(، با این حســاب، روایتگری محمد بن ابراهیم )م 283ق( از 

او بعید به نظر نمی‌رســد؛ ولی با توجه به شــهادت امام صادق؟ع؟ در ســال 148ق 

روایتگــری مســتقیم ابراهیم بن محمد از اســماعیل بن یســار بصــری که از اصحاب 

امــام صادق؟ع؟ شــمرده شــده، دشــوار اســت؛ به‌ویژه آن‌کــه محمد بن الحســین بن 

ابی‌الخطــاب، معمــولا بــا دو واســطه از اصحــاب امــام صــادق؟ع؟ روایــت می‌کنــد. 

ازاین‌رو ابراهیم بن محمد، مؤلف پرکار و شناخته‌شــدۀ امامی در قرن ســوم هجری 

اســت )نجاشــی، 1365: 16(. او کــه بیشــتر به‌دلیــل نــگارش الغارات شــناخته می‌شــود، 

کتابی با عنوان ما نزل من القرآن فی أمیرالمؤمنین داشــته اســت )نجاشــی، 1365: 17(. 
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بعیــد نیســت محمــد بن مروان ایــن روایت را با واســطۀ علی بن عبدالله بن کوشــید1 

گرفته باشد. کتاب او  از 

استرآبادی و حسن بن سلیمان، روایت دیگری را نیز در همین مضمون از کتاب 

ثَنَا إِبْرَاهِیمُ 
َ

حْمَدُ بْنُ هَوْذَةَ، حَدّ
َ
ثَنَا أ

َ
پیش‌گفته نقل کرده‌اند. طریق روایت به‌صورت »حَدّ

بَاعَبدِالله« 
َ
 سَــمِعْتُ أ

َ
ادٍ، عَنْ سَــمَاعَةَ،2 قَال ثَنَا عبدالله بْنُ حَمَّ

َ
: حَدّ

َ
بْنُ إِسْــحَاقَ، قَــال

اســت که پیش‌تر به آن پرداخته شــد )علامه حلی، 1421: 424؛ استرآبادی، 1409: 703(.

رِ< �ذ ال�نَ  �بِ
و�نَ و�فُ ُ 8. روایات ذیل آیۀ >�ی

« یادشــده در این آیه به ولایت تفســیر شــده که در  در روایتی از امام کاظم؟ع؟، »نذر

دِ  »میثــاق«، دربــارۀ آن پیمــان گرفته شــده اســت. ســند روایت چنیــن اســت: »مُحَمَّ

بِی 
َ
فُضَیلِ عَــنْ أ

ْ
ــنِ اَل دِ بْ یدَ عَــنِ ابن‌مَحْبُــوبٍ عَــنْ مُحَمَّ ــنِ یزِ حْمَــدَ عَــنْ یعْقُوبَ بْ

َ
ــنِ أ بْ

یــد، امامی و  ، 1404: 90(. محمــد بــن احمــد بــن یحیی و یعقــوب بن یز حَسَــنِ« )صفــار
ْ
اَل

یان امامی اســت  توثیق ‌شــده‌اند )نجاشــی، 1365: 348 و 350(. محمد بن الفضیل از راو

ی، به متهم شدن او به غلو اشاره می‌کند )شیخ طوسی،  که شــیخ طوســی در یادکرد و

1427: 365(. بااین‌حال، نجاشی طریق خود را به کتاب او ذکر می‌کند و هیچ سخنی 

از ضعــف او بــه میــان نمی‌آورد. نظر بــه روایتگــری نام‌دارانی مانند بزنطــی و صفوان 

ی و محمد بن  کثــار شــخصیت‌هایی ماننــد حســین بن ســعید اهــواز بــن یحیــی و ا

، می‌توان وثاقت او را معتبر دانســت و  یع و حســن بن محبوب از او اســماعیل بن بز

براین‌اســاس، سند این روایت صحیح خواهد بود.

به‌هرحــال، بــا توجــه بــه روایــات دیگــری که از کتاب حســن بــن محبــوب در این 

کتــاب تفســیری حســن بــن  زمینــه نقــل ‌شــده، می‌تــوان احتمــال داد ایــن روایــت از 

محبــوب گرفتــه شــده اســت؛ به‌ویژه آن‌کــه کلینــی در جای دیگــری این روایــت را با 

1. ‏اطلاعاتی از او در دست نیست )خویی، 1372: 88/13(.
گردان عبدالله  یان امام صادق؟ع؟، تنها ســماعة بن مهران به چشــم می‌خورد؛ اما نام او در زمرۀ شا 2. در بین راو
یاد متن این روایت با روایت پیش‌گفته از تفسیر قمی، این  بن حماد ذکر نشــده اســت. با توجه به مشــابهت ز

احتمال می‌رود که انتهای سند، تحریفی رخ داده باشد و این روایت نیز از جابر بوده باشد.
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واســطۀ »بعــض اصحابنا« از حســن بن محبــوب روایت می‌کند )کلینــی، 1407: 413/1(. 

در نمودار شماره‌های 2 و 3، طرق روایات تفسیری آیات 16 و 17 جن، 138 بقره، 2 

تغابن و 75 یونس رســم شده است.

؟ع؟ نمودار شــمارۀ 2: طرق روایات تفسیری امام باقر
 

 ؟ع؟اهام باقس یس یجفس اتیطسق زوا: 2 ۀيمىداز شماز 

 
 هما؟ع؟اهام صادق و اهام کاظن یس یجفس اتیطسق زوا :3 ۀيمىداز شماز 

؟ع؟  اوام باقر

 جابر جعفی

 علی بن جعفر 

اسهاعیل بن 
 یسار 

ابراهین بن وحهد 
 الثقفی

 علی بن عبدالله

وحهد بن 
 العباس بن وروان

 استرآبادی
حسن بن 

 سلیهان حلی

 حهید بن شعیب

 جعفر بن وحهد

 وحهد بن الهثنی

 جعفر الازدی 

 احهد بن زید

 حهید بن زیاد

 وحهد بن ههام

هارون بن ووسی 
 تلعکبری

القاسن بن 
 سلیهان 

 النضر بن سوید

الحسین بن 
 سعید

 احهد اشعری

 احهد بن ادریس

علی )قهی  تفسیر 
(بن حاتن  

 ارسال

 فرات

 عقبة بن قیس

 صالح بن عقبه

وحهد بن 
 اسهاعیل

 احهد شعری

 سعد بن عبدالله

 پدر صدوق

 صدوق

وحهد بن الحسین 
 بن ابی الخطاب

 صفار 
وحهد بن یحیی 

 العطار 

کلینی  

 عبدالله بن وحهد

 ارسال صالح بن عقبه

 عیاشی

 اوام صادق؟ع؟

 عبدالرحهن بن کثیر 

علی بن حسان 
 هاشهی

 سلهة بن خطاب

وحهد بن یحیی 
 العطار 

کلینی  

 الحسین بن نعین

 الحسن بن وحبوب

 احهد اشعری

وحهد بن یحیی 
 العطار 

 صفار 

احهد بن وحهد بن 
 خالد

علی بن الحسین 
 السعد آباذی

تفسیر )علی بن حاتن 
(قهی  

 سهاعه

 عبدالله بن حهاد

 ابراهین بن اسحاق

 احهد بن هوذه

وحهد بن العباس بن 
 وروان

 استرآبادی
حسن بن سلیهان 

 حلی

 اوام کاظن؟ع؟

 وحهد بن الفضیل

 الحسن بن وحبوب

 یعقوب بن یزید

وحهد بن احهد بن 
 یحیی

 صفار 

 بعض اصحابنا

علی بن وحهد بن 
 علان

کلینی  

نمودار شــمارۀ 3: طرق روایات تفســیری امام صادق و امام کاظم؟عهما؟
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کــه از »فطــرة الله« ســخن بــه میــان آورده،1 از  شــایان ذکــر اســت آیــۀ 30 ســورۀ روم 
مشهورترین آیات در بحث معرفت فطری است. امامان معصوم؟عهم؟، فطرت ذکرشده 
در این آیه را یادآور پیمانی دانسته‌اند که در زمان میثاق، نسبت به توحید خداوند 
گرفته شــده اســت )کلینی، 1407: 12/2(. با وجود آن‌که در روایات تفســیری  از انســان‌ها 
ایــن آیــه، روایتــی به‌صراحــت از پیمــان نســبت بــه ولایت و نبــوت در عوالم گذشــته 
ی از روایات، فطــرت علاوه بــر توحید، بــه نبوت  ســخن نگفتــه اســت؛ امــا در شــمار
، 1404: 78(. در روایت  و ولایــت نیــز تفســیر شــده اســت )شــیخ صــدوق، 1398: 329؛ صفــار
دیگــری از حضــرت رضا؟ع؟، ایشــان پس از اشــاره بــه نبوت و ولایت در تفســیر این 
آیــه، می‌فرماینــد: »إلــی هاهنــا التوحیــد« )قمــی، 1404: 155/1(. بــه پشــتوانۀ ایــن دســته از 
کــه از آن به فطرت توحیدی یاد می‌شــود،  روایــات می‌تــوان گفت اعتقــاد صحیحی 
؟ص؟ و ولایــت امیرالمؤمنین؟ع؟ نیســت و چه ‌بســا این روایات،  ن نبــوت پیامبر بــدو
؟ص؟ و ولایت  بوبیت خدای متعال، نبوت پیامبر به همان عهد پیشینی نسبت به ر

امیرالمؤمنین؟ع؟ اشاره دارند.

همچنین در روایتی در تفسیر آیۀ 158 سورۀ انعام،2 امام صادق؟ع؟ پس از آن‌که 
قسمت »مِن قبل« را به عهد میثاق تفسیر می‌کند، در توضیح عبارت »کَسَبَتْ فِی 
إِیمَانِهَــا خَیــرًا« از اقــرار بــه انبیای الهی و امامان ســخن می‌گوید )کلینــی، 1407: 428/1(. 
برخــی محققــان، این روایت را بیانگــر اقرار به نبوت انبیا و وصایت اوصیا در عوالم 

پیشــین دانسته‌اند )موحدی، 1399: 388(.

 ،)238 363/1؛ اســترآبادی، 1409:  گفتــه نمانــد در برخــی آثــار تفســیری )قمــی، 1404:  نا
»میثــاق« مطرح‌شــده در آیــۀ بیســتم ســورۀ رعــد،3 بــه پیمــان عالــم ذر دربــارۀ ولایــت 
، ایــن مطلب را  امیرالمؤمنیــن؟ع؟ تفســیر شــده اســت. هرچند برخــی مؤلفان متأخر
روایــت تفســیری قلمداد کرده‌انــد )مجلســی، 1403: 401/24؛ بحرانــی، 1374: 246/3(؛ ولی به 
نظر می‌رســد این متون، نظرات تفســیری مؤلفان آن کتب اســت نه روایت تفسیری.

ها< )روم: 30(. �ی
َ
اسَ عَل

طَرَ ال�نَّ �تی‏ �فَ
َّ
هِ ال

َ
طْرَ�تَ اللّ  �فِ

ً
ا �ف �ی �نِ حَ�ن �ی هَک لِلدِّ مْ وَج�ْ �قِ

أَ
� 1. >�فَ

رًا< )انعام: 158(. �ی
هَا خ�َ مَا�نِ �ی �تْ �فیِ �إِ وْ کسَ�بَ

أَ
لُ � �بْ

�تْ مِ�نْ �قَ مَ�نَ
آ
ک�نْ � مْ �تَ

َ
هَا ل مَا�نُ �ی سًا �إِ �فْ عُ �نَ �فَ �نْ ا�ی

َ
ک ل ّ

ا�تِ رَ�بِ �ی
آ
عْ�ضُ � �تیِ �بَ

أْ
� وْمَ �ی 2. >�ی

< )رعد: 20(. ا�قَ َ �ث مِ�ي
ْ
و�نَ ال �ضُ �قُ �نْ َ ا �ي

َ
هِ وَل

ّ
عَهْدِ اللَ  �بِ

و�نَ و�فُ ُ �نَ �ي �ي ِ �ذ
َّ
3. >ال
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9. نتیجه‌گیری
بررســی و تحلیــل روایات تفســیری مرتبط با آیــات شناخته‌شــده در موضوع معرفت 

فطری، نشــان داد می‌توان معرفت پیشــینی نسبت به امیرالمؤمنین علی و حضرت 

رسول؟عهما؟ و همچنین پیمان الهی مربوط به آن را باور اعتقادی اصیل و برخاسته 

یم دانســت. کلینی و صفار به طریق صحیحی و مؤلف تفســیر قمی علی  از قرآن کر

، ایــن مضمون را از بزرگان امامیه نقل نموده‌اند. بــن ابراهیم، به دو طریق معتبر

ی ضعیف و مجهول  در ســایر روایــات نیز نمی‌توان صرفا به‌دلیــل وجود یک راو

یا بروز ارسال در سند، آن را کنار گذاشت، بلکه کنار هم قرار گرفتن طرق مختلف، 

به‌ویژه در روایاتی از این دست که میان همۀ اسناد، یک حلقۀ واسطۀ مشترک وجود 

ندارد و برخی از آن طرق، اساسا امامی نیستند، دلیل مهمی بر اصالت این آموزه به 

گذشته )عالم  گفتن از عوالم  ن بر آن، این روایات به‌دلیل سخن  ‌شمار می‌رود. افزو

« و »الأظلة«( و تفسیر باطنی آیات قرآن، با دیدگاه‌های اعتقادی متکلمان بغداد  »ذر

یست علمی نجاشی و  مثل شیخ مفید و سید مرتضی ناهم‌سو است و با توجه به ز

پذیری آنان  گردی آن‌ها نزد شیخ مفید، تأثیر ابن‌الغضائری در بغداد آن دوران و شا

از این سوگیری‌های کلامی، در نقد محتوایی متون، انکارناپذیر است. براین‌اساس، 

در صورت تردید در زیرساخت‌های کلامی آنان، پذیرش بی‌چون‌وچرای تضعیفات 

آنان غیرعلمی خواهد بود.

ی مثل علی بن ابراهیم،  گذشته از این، حضور نام‌داران و محدثان جلیل‌القدر

، محمد  ، احمد بن محمد بن عیسی اشعری، محمد بن یحیی العطار ابن ‌ابی‌عمیر

یان توثیق‌شده  ی در کنار راو بن الحسین بن ابی‌الخطاب و حسین بن سعید اهواز

و مورد اعتمادی مانند ابان بن عثمان، ابراهیم بن هاشم، سعد بن عبدالله اشعری، 

النضر بن سوید، یحیی بن عمران الحلبی، عبدالله بن سنان، یعقوب بن یزید، المظفر 

بــن محمــد، محمــد بــن أحمد بن أبی‌الثلج، علی بن حســان الواســطی، حســین بن 

یس، هارون بن موسی التلعکبری،  نعیم، محمد بن اسماعیل بن بزیع، احمد بن ادر

محمد بن همام، محمد بن المثنی و ابراهیم بن محمد القفی در طریق این روایات 
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گــواه آن اســت کــه این مســئله، به‌عنوان یــک آموزۀ اعتقــادی و قرآنی، در ســده‌های 

نخست شــکل‌گیری حدیث شیعه مطرح بوده است.

ن بر آن، راهیابی احتمالی این روایات به نگاشته‌های آنان مثل نوادر النضر  افزو

بــن ســوید، کتــاب یحیــی بــن عمــران الحلبی، کتاب تفســیری حســن بــن محبوب، 

کتــاب مــا نزل من القرآن فی اهــل البیت محمد بن العباس بن مروان، کتاب ما نزل 

کتاب علی بن حسان  من القرآن فی أمیر المؤمنین محمد بن أحمد بن أبی‌الثلج، 
الواسطی، کتاب حسین بن نعیم الصحاف، کتاب الأظلة احمد اشعری، کتاب ما 

نزل من القرآن فی أمیرالمؤمنین ابراهیم الثقفی و نگاشــته‌هایی ازقبیل تفســیر فرات 
ی، کتاب تفســیر  ید، کتاب محمد بن علی الطراز کوفی، کتاب تفســیری جابر بن یز

الباطن علی بن حسان الهاشمی، کتاب الأظلة عبدالرحمن بن کثیر هاشمی، کتاب 
که آنان به  گویای آن اســت  کتاب جعفر بن محمد حضرمی،  قاســم بن ســلیمان و 

این مطلب باورمند بودند، وگرنه دست‌کم آن را به نگاشته‌های خود راه نمی‌دادند.

همچنین در ادامه، این روایات از سوی نگارندگان جوامع حدیثی مثل الکافی، 

بصائر الدرجات، تهذیب الأحکام، الأمالی شیخ طوسی، علل الشرائع، تفسیر قمی و 
یان امامی حاضر در این  تفسیر عیاشی مورد استقبال قرار گرفت. گذشته از این، راو
گون و تا حدی ناهم‌سو  طرق، به بوم‌های حدیثی مختلف و گرایش‌های حدیثی گونا

یــد، متکلمانی  ، حســن بن محبــوب و یعقوب بــن یز متعلــق هســتند؛ ابــن ‌ابی‌عمیــر

یــان فکری هشــام بن ســالم به شــمار می‌روند )کرباســی، 1391:  نص‌گــرا و متعلــق بــه جر

50/1(، در مقابــل ابراهیــم بــن هاشــم، علی بــن ابراهیــم و کلینی به‌نوعــی میراث‌داران 

، محمد  تفکــر کلامــی هشــام بن حکم هســتند )رضایــی، 1391(.1 از ســوی دیگر صفــار

، سعد بن عبدالله و صدوق پیروان خط فکری احمد اشعری در قم محسوب  العطار

1. در صورت پذیرش دلالت روایت ذیل آیۀ 158 سورۀ انعام، یونس بن عبدالرحمن و هشام بن حکم نیز به این 
یان کلامی-حدیثی هشام بن  لیست افزوده می‌شوند که حاکی از حضور این آموزه در طبقات نخستین جر
یژه آن‌که یونس کتابی در تفسیر داشته است و راهیابی این روایت به آن بعید  گردان او است؛ به‌و حکم و شا

نمی‌نماید )نجاشی، 1365: 447(.
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می‌شوند )طالقانی، 1391: 76/1-81( و افرادی مثل جابر جعفی، داوود رقی، عبدالرحمن 

کثیر و علی بن حسان هاشمی در زمرۀ متهمان به غلو قرار دارند. جالب آن‌که  بن 

گفته نماند این پژوهش، قسمت  احمد برقی1 نیز در طریق این مضمون قرار دارد. نا

دیگــری نیــز دارد کــه در آن بــه روایــات غیرتفســیری در ایــن بحــث پرداخته اســت و 

گذاشــت. ، تردیدی در اصالت این آموزه اعتقادی باقی نخواهد  مجموع آن دو

یان مستقلی محسوب می‌شوند )شیرزاد، 1396(. 1. ‏خاندان برقی، خود جر
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Explanation and Analysis of Mu'alla ibn 
Khunays's Thought on the Imamate of 
the Ahl al-Bayt
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Abstract
Mu'alla ibn Khunays was one of the prominent companions of Imam 
Ja'far al-Sadiq, and little independent research has been conducted 
on his role in the formation of the fundamental concepts of Imami 
thought. He was not merely a transmitter of hadith, but also a bearer 
and interpreter of a layer of Imami thought that later crystallized 
within the theological system of Shiism. Using content analysis 
of the narrations transmitted from Mu'alla ibn Khunays, this study 
examines his thought on Imamate across six dimensions: knowledge 
and recognition of the Imam, loyalty and disavowal, obedience and 
following, conditions of Imamate, and the spiritual ranks and offices 
of the Imam. The findings show that, according to Mu'alla, knowledge 
of the Imam is a condition for the acceptance of acts of worship and a 
cause of seeing the Noble Prophet and Amir al-Mu'minin at the moment 
of death. Loyalty and disavowal are regarded as signs of true faith and 
as the boundary between faith and hypocrisy. Obedience to the Imam 
entails genuine companionship with the Imam and the continuation 
of the divine tradition throughout all ages. Regarding the conditions 
of Imamate, Mu'alla emphasizes purity of lineage, divinely granted 
knowledge, superiority, and asceticism as the principal conditions. The 
ranks of the Imam include ownership of the earth and a central role 
in establishing security. Concerning the offices of the Imam, Mu'alla 
emphasizes guidance and ontological authority. Therefore, Mu'alla 
ibn Khunays was among the earliest interpreters of the intellectual 
framework of Imamate in the school of Imam al-Sadiq and played an 
important role in the formation of Imami theology.
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تبیین و تحلیل اندیشه‏های معلی بن خنیس در 
باب امامت اهل‏بیت؟عهم؟*

امید شیرینی1

چکیده
معلی بن خنیس از اصحاب برجستۀ امام صادق؟ع؟ است که در مورد نقش او در 
تکوین مفاهیم بنیادین اندیشۀ امامتی، چندان پژوهش مستقلی انجام نشده است. 
که بعدها  ی حدیث، بلکه حامل و مفسر لایه‌ای از تفکر امامتی است  او نه‌تنها راو
در نظام کلامی شــیعه متبلور شــد. در این پژوهش، با روش تحلیل محتوای روایات 
منقــول از معلــی بــن خنیــس، اندیشــۀ امامتی او در شــش محورِ معرفت و شــناخت 
ی، شرایط امامت، مقامات و مناصب امام بررسی  امام، تولی و تبری، اطاعت و پیرو
می‌شــود. یافته‌ها نشــان می‌دهد معرفت امام از نگاه معلی، شــرط قبولی عبادات و 
کرم و امیرالمؤمنین؟عهما؟ در لحظۀ احتضار است. تولی و تبری،  یت پیامبر ا منشأ رؤ
نشــانۀ ایمــان حقیقــی و مــرز میــان ایمــان و نفــاق شــمرده می‌شــود. اطاعــت از امام، 
همراهی حقیقی با امام و استمرار سنت الهی در همۀ عصرها است. در محور شرایط 
امامت، معلی بر طهارت نســبی، علم الهی، افضلیت و زهد به‌عنوان شــروط اصلی 
ی امنیت  یت در برقــرار کیــد دارد. مقامــات امــام شــامل مالکیت بر زمیــن و محور تأ
کید می‌کند.  اســت. در بخــش مناصــب امــام، معلی بر هدایــت و ولایت تکوینــی تأ
بنابراین، معلی بن خنیس از نخســتین شــارحان منظومۀ معرفتی امامت در مدرسۀ 

امــام صــادق؟ع؟ بوده و در تکوین الهیات امامتی نقش مهمی را ایفا کرده اســت.
گان کلیدی: امام صادق؟ع؟، معلی بن خنیس، امامت، معرفت، شرایط امامت،  واژ

مقامات امام، مناصب امام
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1. مقدمه
ی  کنیۀ معلی بن خنیس، ابوعبدالله و از موالیان قبیلۀ بنی‌اسد بود که در حرفۀ بزّاز

یــا فــروش پارچه در کوفه فعالیت داشــت )نجاشــی، 1365: 417(. پــس از آن به خدمت 

امــام صــادق؟ع؟ درآمد و نه‌تنهــا از نزدیک‌ترین یــاران امام، بلکه از قــوّام و خادمان 

ی و ارتباط عمیق او با امام صادق؟ع؟  مورد اعتماد آن حضرت قرار گرفت. وفادار

موجــب شــد مــورد خشــم و دشــمنی حکومت عباســی قــرار گیــرد. داوود بــن علی از 

والیان عباســی در کوفه به‌ســبب همیــن پیوند معنوی و خدمــت خالصانه به امام، 

کــه نــام شــیعیان و دوســتان  کــرد )طوســی، 1411: 347( و از او خواســت  او را بازداشــت 

امام صادق؟ع؟ را برای او بنویســد تا آن‌ها را بکشد؛ اما معلی گفت: »من هیچ‌یک 

از شــیعیان و دوســتان او را نمی‌شناســم، من تنها شــخصی هســتم که برای برآوردن 

گــذار می‌کنــد، انجام  کــه بــه من وا نیازهــای ایشــان رفت‌وآمــد می‌کنــم و کارهایــی را 

گر این موضوع  می‌دهم و هیچ‌یک از یاران خاص او را نمی‌شناسم«. داوود گفت: »ا

را از مــن مخفــی کنــی تو را می‌کشــم«. معلی در پاســخ گفــت: »آیا مرا به قتــل تهدید 

گر مرا  یر پایم بودند، هرگز به تو نشــان نمی‌دادم، ا گر آن‌ها ز می‌کنی؟ به خدا قســم، ا

بکشــی، خداوند مرا خوشــبخت و تو را خوار می‌سازد« )طبری، 1413: 257(.

از حمّــاد نقــل شــده کــه مســمعی گفــت: هنگامی کــه داوود بــن علــی، معلی بن 

خنیــس را بــه قتل رســاند، امام صادق؟ع؟ پیوســته در رکوع و ســجود بــود. در وقت 

لِكَ 
َ

یةِ وَ بِجَلَا قَوِ
ْ
تِكَ ال كَ بِقُوَّ

ُ
ل

َ
سْأ

َ
هُمَّ إِنِّی أ

َّ
سحر شنیدم که در سجده عرض کرد: »الل

هُ 
َ

خُذ
ْ
نْ تَأ

َ
ــهِ‏ وَ أ هْلِ بَیتِ

َ
دٍ وَ أ ــى مُحَمَّ

َ
ی عَل ِ

ّ
نْ تُصَل

َ
ــهُ ذَلِیلٌ أ

َ
قِــكَ ل

ْ
 خَل

ُ
كُلّ ــذِی 

َّ
ــدِیدِ ال

َ
الشّ

ی نیرومندت و به جلال  اعَةَ؛ پروردگارا از تو درخواست می‌کنم، به نیرو اعَةَ السَّ السَّ

یدگانت بــر آن گواه‌اند، بر پیامبــر و خاندانش درود  ســخت و عظیمــت که همــۀ آفر

فرســتی و آن مرد را همین ســاعت، همین ســاعت به عقوبت خودت بگیری«. هنوز 

یاد از خانۀ داوود بلند شد. آن‌گاه امام  امام سر از سجده برنداشته بود که صدای فر

سر از سجده برداشت و فرمود: »من خدا را به دعایی خواندم و خداوند نیز فرشته‌ای 

بر او فرستاد و آن فرشته با چکشی آهنین بر سرش زد و تا مثانه‌اش از شدت ضربه 
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کــت رســید« )کلینــی، 1407: 513/2( و خطاب بــه اســماعیل بن جابر  پــاره شــد و بــه هلا

فرمود: »به خدا ســوگند، معلی وارد بهشــت شد« )کشی، 1363: 679/2(.

ی به محضر امام صادق؟ع؟ رسیدم، ایشان چند  ولید بن صبیح می‌گوید: روز

. مــن در پیــش‌گاه  دســت لبــاس بــه مــن داد و فرمــود: آن‌هــا را در جــای خــود بگــذار

ایشان ایستادم. امام صادق؟ع؟ فرمود: خدا معلی بن خنیس را رحمت کند... دنیا 

چیســت؟ دنیا فقط خانۀ بلا اســت. خداوند در آن، دشــمن خود را بر دوســت خدا 

مسلط می‌کند. ]اما[ پس از آن، خانه‌ای است که چنین نیست )کلینی، 1407: 304/8(.

این مجموعه روایات به‌روشنی بیانگر این است که شخصیت معلی بن خنیس 

گاهی معلی از اسرار  ی ساده نگه داشت. آ را نمی‌توان در حد یک خدمتگزار یا راو

، همه حکایت  ی مطلق او به امام و اعتماد امام نسبت به او شــبکۀ شــیعی، وفادار

یان امامتی در نیمۀ نخســت قرن  از آن دارد کــه معلــی از فعــالان فکــری و عملی جر

ی روایات، گفت‌وگوها و رفتارهای نقل‌شــده  کاو ، وا دوم هجری بوده اســت. ازاین‌رو

ی در شمار اصحاب خاصی قرار دارد  یرا و از معلی ضرورت دوچندانی می‌یابد؛ ز

که نخستین صورت‌بندی‌های معرفتی امامت در مدرسۀ امام صادق؟ع؟ در میان 

ن کلامــی بغــداد و حلــه پدید  آنــان تکویــن یافــت؛ دوره‌ای کــه هنــوز نظام‌هــای مــدوّ

نیامده بود؛ اما بنیان‌های معرفت‌شناســی امامت در میان یاران خاص امام شــکل 

می‌گرفــت. بنابرایــن، معلــی بــن خنیــس را بایــد یکــی از چهره‌هــای مؤثــر در تبییــن و 

انتقال نخســتین مفاهیم امامتی دانست.

براین‌اساس، محقق در این پژوهش درصدد است تصویر روشنی از اندیشه‌های 

معلی بن خنیس در حوزۀ امامت اهل‌بیت؟عهم؟ را ارائه دهد تا از رهگذر آن بتوان به 

درک دقیق‌تری از نحوۀ شکل‌گیری مفهوم امامت در مدرسۀ امام صادق؟ع؟ دست 

کنون پژوهش مستقلی دربارۀ اندیشه‌های معلی و جایگاه فکری او در سیر  یافت. تا

تطــور مفهــوم امامت صــورت نگرفته و بیشــتر آثار موجود، به وثاقت و سرگذشــت او 

در منابع رجالی بســنده کرده‌اند.
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2. معرفت و شناخت
یکــی از اصــول بنیادیــن در آموزه‌هــای اهل‌بیــت؟عهم؟، پیونــد عبــادت بــا شــناخت 

امــام اســت؛ یعنــی عبــادت زمانــی کامــل و پــاداش آن واقعی اســت که با شــناخت 

اهل‌بیت؟عهم؟ انجام شود. روایت معلی بن خنیس از امام صادق؟ع؟ نمونۀ شاخصی 

از این دیدگاه است. امام صادق؟ع؟ در این روایت با زبان تمثیل، تلاش طولانی و 

عبادت طاقت‌فرسا به مدت یک قرن در کنار کعبه را بدون شناخت اهل‌بیت؟عهم؟ 

فاقد پــاداش واقعی معرفی می‌کند و می‌فرماید:
هَارَ  مَقَامِ یصُومُ النَّ

ْ
كْنِ وَ ال َ مِائَةَ عَامٍ مَا بَینَ الرُّ نَّ عَبْداً عَبَدَ الّلَّهَ

َ
وْ أ

َ
ى ل

َّ
‏یا مُعَل

 
ً

تَقِی تَرَاقِیهِ هَرَماً جَاهِلًا
ْ
ى عَینَیهِ وَ تَل

َ
ى یسْقُطَ حَاجِبَاهُ عَل یلَ حَتَّ

َّ
وَ یقُومُ الل

هُ ثَوَابٌ؛ اگر بنده‌ای خدا را صدسال عبادت کند، میان 
َ
مْ یكُنْ ل

َ
نَا ل لِحَقِّ

زه بگیرد و شب‌ها را به عبادت بایستد، تا آنجا که  زها را رو رکن و مقام، رو
ابروانش بر چشمانش فرو افتد و بدنش از پیری خمیده و فرسوده گردد؛ 
اما حق ما را نشناسد، برای او هیچ پاداشی نخواهد بود )برقی، 1371: 90/1؛ 

شیخ صدوق، 1406: 204(.

بنابراین، شــناخت اهل‌بیت؟عهم؟ شــرط تحقق پاداش عبادات است. معلی بن 

خنیس این اصل را سرلوحۀ زندگی و آموزه‌های امام می‌دانست و معتقد بود عبادت 

صرف، حتی در بالاترین درجات فیزیکی و زمانی، بدون شناخت امام بی‌ثمر است.

براســاس آموزه‌هــای معلــی، شــناخت اهل‌بیت؟عهم؟ نه‌تنها شــرط تحقــق پاداش 

کــرم و امیرالمؤمنین؟عهما؟  عبــادات اســت، بلکــه آثار آن در آخرت در دیــدار پیامبر ا

ظاهر می‌شود. عقبة بن خالد می‌گوید: من و معلى بن خنیس بر امام صادق؟ع؟ وارد 

شدیم. حضرت فرمود: »خداوند در روز قیامت از بندگان هیچ‌چیز را نمی‌پذیرد، مگر 

یک از شما و آنچه دیده‌اش  از راهی که شما بر آن هستید«. سپس افزود: »میان هر

بدان روشن می‌شود، چیزی جز رسیدن جان به گودی گلو نیست«. عقبه می‌گوید: 

مــن بارهــا از امــام پرســیدم: آن‌گاه کــه جان بــه گلو می‌رســد، چه چیــزی را می‌بیند؟ 

حضرت پیوسته پاسخ می‌دادند: »می‌بیند«. تا آن‌که فرمودند: »هیچ مؤمنی از دنیا 
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نمــی‌رود، مگــر آن‌کــه رســول خــدا و امیرالمؤمنیــن؟عهما؟ را می‌بینــد«. رســول خدا؟ص؟ 

؟ص؟  در بــالای ســرش می‌نشــیند و امیرالمؤمنیــن؟ع؟ در کنــار پایــش. ســپس پیامبــر

می‌فرماید: »بر تو بشــارت باد! من رســول خدایم و از آنچه در دنیا گذاشــتی برای تو 

بهترم«. امیرالمؤمنین؟ع؟ می‌فرماید: »بر تو بشارت باد! منم علی بن ابی‌طالب؟ع؟ 

کــه دوســتم می‌داشــتی، بــه خــدا ســوگند کــه تــو را ســود خواهم رســاند«. ســپس امام 

و�نَ  �قُ
�تَّ وا �ی وا وَ كا�نُ مَ�نُ

آ
�نَ � �ی ِ �ذ

َّ
صــادق؟ع؟ ایــن معنــا را بــا قــرآن پیوند دادند و فرمود: >ال

مُ‏<؛  �ی ِ عَظ�
ْ
وْز�ُ ال �فَ

ْ
لِكَ هُوَ ال هِ ۞ �ذ

َ
لَ لِكَلِما�تِ اللّ دِ�ی �بْ

رَ�ةِ لا�تَ خ�ِ
�آ

ْ
ا وَ �فِی ال �ی

�نْ
ُ

ا�ةِ الدّ حَ�ی
ْ
رى‏ �فِی ال �شْ �بُ

ْ
هُمُ ال

َ
ل

ی پیشــه کرده‌اند، برای آنــان در زندگی دنیا و در  کســانی کــه ایمــان آورده و پرهیزگار

ی بزرگ است  آخرت بشــارت اســت، کلمات خدا را تبدیلی نیســت و این رســتگار

)یونــس: 63 و 64؛ برقی، 1371: 175/1(.

کید می‌کند هیچ عبادتی در قیامت پذیرفته  امام صادق؟ع؟ در این روایت، تأ

نمی‌شود، مگر آنچه را همراه با شناخت امام و پذیرش ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ همراه 

کــه بــه دیــدار رســول خــدا و امیرالمؤمنیــن؟عهما؟ در لحظــۀ جــان دادن منجــر  باشــد 

می‌شــود و آنان بر او ســام و بشــارت می‌دهند و این همان »بُشرا« است که قرآن به 

آن وعده داده است.

بنابرایــن، ایــن دو روایــت در کنار هم بنیان اندیشــۀ معرفتی معلــی بن خنیس را 

نشان می‌دهند؛ نخست، شرط قبولی عبادت در گرو شناخت اهل‌بیت؟عهم؟ است 

یــت پیامبــر و امیرالمؤمنیــن؟عهما؟ در لحظــۀ  و دوم، ثمــره و نتیجــۀ آن شــناخت، رؤ

ی است. احتضار و بشــارت به رستگار

3. تولی و تبری
امــام صــادق؟ع؟ در تعلیم‌هــای خــود به معلی بــن خنیس، پس از مرحلۀ شــناخت 

گــر به محبت  یرا شــناخت امام ا امــام، گام بعــدی را تولــی و تبری معرفــی می‌کند؛ ز

اولیــای الهــی و برائــت از دشــمنان آنــان نینجامــد، ناقــص و بی‌ثمــر خواهــد بود. در 

همیــن زمینه، معلی بن خنیس می‌گوید:
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بَیتِ 
ْ
 ال

َ
هْل

َ
نَــا أ

َ
اصِبُ مَنْ نَصَبَ ل یــسَ النَّ

َ
‏ ل

ُ
؟ع؟ یقُول ِ

بَاعَبْــدِالّلَّهَ
َ
سَــمِعْتُ أ

اصِبَ مَنْ  كِنَّ النَّ
َ
دٍ وَ ل  مُحَمَّ

َ
داً وَ آل بْغِضُ مُحَمَّ

ُ
نَا أ

َ
 أ

ُ
حَداً یقُول

َ
تَجِدُ أ

َ
كَ لَا نَّ

َ
لِِأ

؟ع؟ مَنْ 
َ

عْدَائِنَا وَ قَال
َ
ءُونَ مِنْ أ وْ تَتَبَرَّ

َ
وْنَا أ

َّ
كُمْ تَتَوَل نَّ

َ
مُ أ

َ
كُــمْ وَ هُوَ یعْل

َ
نَصَــبَ ل

نَا؛ از امام صادق؟ع؟ شنیدم كه می‌فرمود: 
َ
نَا فَقَدْ قَتَلَ وَلِیاً ل

َ
شْبَعَ عَدُوّاً ل

َ
أ

یرا هیچ‌کس  ناصبى كسى نیست كه فقط با ما اهل‌بیت دشمنى کند؛ ز
یــد کــه من از پیامبر و آل او بیزارم، بلکه ناصبی کســی اســت كه  نمی‌گو
با شــما دشــمنی كند، درحالك‌ىه می‌داند شــما دوســت‌داران ما هستید 
و دشــمن دشــمنان ما می‌باشید. سپس فرمود: شــخصى كه شكم یىك 
از دشــمنان ما را ســیر کند، همانند کسی است كه یىك از دوستان ما را 

كشته است )شیخ صدوق، 1403: 365(.

روایت معلی از امام صادق؟ع؟ علاوه بر تعریف دقیق مفهوم ناصبی، این حقیقت 

را آشــکار می‌ســازد که شــیعۀ راستین کســی است که هم دوســت‌دار اهل‌بیت؟عهم؟ 

ی می‌جوید. بر پایۀ این روایت، تبری تنها به نفرت  است و هم از دشمنان آنان بیزار

ی، حمایت مادی و  قلبی محدود نمی‌شود، بلکه به معنای پرهیز از هرگونه همکار

اجتماعی با دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ است؛ تا آنجا که حتی سیر کردن شکم دشمن 

ی دشــمن شــمرده می‌شــود. این روایــت، بازتاب  اهل‌بیــت؟عهم؟ نوعــی همراهی و یار

روحیه‌ای اســت که در شــخصیت معلی موج می‌زند. احمد بن ابراهیم قرشــی نقل 

می‌کنــد یکــی از دوســتان مــا گفــت: هــرگاه روز عید فــرا می‌رســید و خطیب بــر منبر 

ک و چهره‌ای ناراحت و  می‌رفت، معلی بن خنیس نیز با جامه‌ای ســاده و اندوهنا

ن می‌رفت و دســتانش را به‌سوی آســمان بلند می‌کرد و با سوز  غبارآلود از شــهر بیرو

دل چنین دعا می‌‌خواند:
یدگان و امینان تو اســت؛ کســانی که تو  خدایا، این جایگاه، جایگاه برگز
بوده و مقامشــان را  یدی؛ اما حقشــان را ر آنــان را بــرای هدایــت خلق برگز
کمی و هیچ اراده‌ای بر قضای  یی که بر همه‌چیز حا غصب کرده‌اند. تو
تــو غالــب نیســت. هرچــه بخواهی همــان می‌شــود و تدبیــر هیچ‌کس از 
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یــدگان تو اکنــون مظلوم و  ، برگز ردگار مــرز حکمــت تــو نمی‌گذرد. ای پــرو
مغلوب‌اند، دشمنان بر آنان تاخته و حقشان را غارت کرده‌اند. می‌بینند 
کــه کتــاب تو مهجــور مانده، حکمتت کوچک شــمرده شــده، فرایض و 
یــف یافته و ســنت پیامبرت رها گشــته اســت. خدایا، بر  احکامــت تحر
همۀ دشمنانشــان، از نخســتین و آخرین، از گذشته و آینده، از آن‌هایی 
کــه رفتنــد و آن‌هایــی که هنوز مانده‌اند، لعنت فرســت و نیز ســتمگران 
کشی،  رانشان را لعنت کن که تو بر هرچیز توانایی ) زگار ما و پیروان و یاو رو

.)675/2 :1363

ایــن دعا از عمــق ایمان معلی بن خنیس پرده برمی‌دارد و نوعی اعلان برائت از 

خط ســقیفه و دولت‌های غاصب است.

4. اطاعت و پیروی
پس از آن‌که حقیقت معرفت امام روشــن و معلوم شــد این شــناخت، اساس قبولی 

عبادات و سرچشــمۀ هدایت اســت و همچنین پس از آن‌کــه در پرتو تولی و تبری، 

جایــگاه محبــت و برائــت در شــکل‌گیری ایمــان تبییــن شــد، گام بعــدی، تبعیــت و 

گر معرفت بــه اطاعــت نینجامد، به کمال نمی‌رســد و  یــرا ا اطاعــت از امام اســت؛ ز

گر در رفتار و موضع‌گیری انسان نسبت به امام جلوه نکند، ناقص خواهد بود. ایمان ا

ایمــان در نــگاه معلــی بــن خنیــس تنهــا باور قلبــی نیســت، بلکه تعهــدی زنده و 

، او در روایات  ی در رفتار است که باید در اطاعت از امام تجلی یابد. ازاین‌رو جار

خــود از امــام صــادق؟ع؟ بارهــا به این بُعــد از ایمان اشــاره می‌کنــد و حقیقتِ بودن 

<؛ همراه با  �نَ �ی ادِ�قِ
وا مَعَ الصَّ ی در تفسیر آیۀ >كُو�نُ با امام را اطاعت از او می‌داند. و

صادقیــن باشــید‏ )توبــه: 119(، از امــام صــادق؟ع؟ نقل می‌کنــد که آن حضــرت فرمود: 

ی از آنان باشید« )عیاشی، 1380: 117/2(. زمخشری می‌گوید:  »یعنی در اطاعت و پیرو

صادقین کسانی هستند که در دین خدا از نظر عقیده، گفتار و رفتار صادق باشند 

)زمخشری، 1407: 320/2(. براساس روایات فراوان و صحیح در منابع معتبر عامه و خاصه، 
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مراد از صادقین، پیامبر و اهل‌بیت؟عهم؟ ایشــان هســتند )حســکانی، 1411: 341/1(. امام 

صــادق؟ع؟ نیــز در ایــن بیــان کوتــاه، حقیقت همراهی بــا صادقین؟عهما؟ را از ســطح 

ی قلبی و  ظاهری مصاحبت و هم‌نشــینی فراتر برده و آن را به مرتبۀ اطاعت و پیرو

، باور و تصمیم همراه شــوید. عملــی ارتقــا می‌دهد؛ یعنی با صادقین؟عهما؟ در رفتار

همچنیــن معلــی بــن خنیــس می‌گویــد: از امام صادق؟ع؟ پرســیدم: آیــا از زمان 

حضرت نوح؟ع؟، مردم همواره کسانی نداشتند که به اطاعت از آنان مأمور باشند؟ 

آن حضــرت فرمــود: همواره چنیــن بوده‌اند، ولی بیشــتر آن‌ها ایمــان نمی‌آورند )برقی، 

1371: 235/1؛ شــیخ صــدوق، 1395: 231/1(. امــام صــادق؟ع؟ در پاســخ بــه پرســش معلی، 

ن می‌داند، بلکه  وجود امام و وجوب اطاعت از او را با زمان حضرت نوح؟ع؟ مقار

، از همان آغاز که بشر بر زمین آمد، همواره حجتی از سوی خدا  بنابر روایات دیگر

که به اطاعت از او مأمور بوده‌اند؛ ولی بیشــتر مردم در هر عصر  در میان مردم بوده 

در برابر حجت الهی یا دچار غفلت می‌شوند یا در اثر هواهای نفسانی و دنیاطلبی 

از اطاعت او ســر باز می‌زنند.

از مجموع این دو روایت برمی‌آید که اطاعت از امام نه امری مقطعی و محدود 

به زمان خاص، بلکه ســنتی الهی و همیشــگی از زمان حضرت نوح؟ع؟ و حتی از 

ینش بشر است. خداوند متعال در هر عصری، مردمانی را به حجت الهی  آغاز آفر

ی کنند. پیوستن به صادقین؟عهما؟، یعنی ورود به دایرۀ همان  مأمور کرده تا از او پیرو

اطاعت الهی که با خلقت انسان آغاز شده است. بنابراین، در اندیشۀ معلی اطاعت 

از امام، فقط امر توصیه‌ای نیست، بلکه تکلیفی الهی و نشانۀ ایمان راستین است.

5. شرایط امامت
پس از آن‌که جایگاه معرفت امام، پیوند درونی آن با تولی و تبری و ضرورت وجوب 

اطاعــت از امــام الهــی روشــن شــد، این پرســش بنیادیــن پدیــد می‌آید که چه کســی 

شایســتگی امامت را دارد و امام واقعی با چه معیارهایی شــناخته می‌شود؟
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1-5. طهارت نسبی
طهــارت ذاتــی و نســبی امــام در نظــر معلی بــن خنیــس، از مهم‌ترین شــرایط امامت 

یرا امام نمی‌تواند از نسلی آلوده برخیزد. در همین راستا از امام صادق؟ع؟  است؛ ز

نقــل می‌کند که آن حضرت فرمود:
كُ‏ تَحْرُسُــهَا 

َ
مْلَا

َ ْ
تِ الْأ

َ
هَبِ مَا زَال

َّ
دْنَاسِ‏ كَسَــبِیكَةِ الذ

َ ْ
اةٌ مِنَ الْأ

َ
حَمِیدَةُ مُصَفّ

ةِ مِنْ بَعْدِی؛ حضرت حمیده  حُجَّ
ْ
ِ لِی وَ ال

یّ كَرَامَةً مِنَ الّلَّهَ
َ
یــتْ إِل دِّ

ُ
ــى أ حَتَّ

مثل شمش طلای ناب، پاک و پالوده از هر آلودگی است. همواره فرشتگان 
او را پــاس می‌داشــتند تــا آن‌که به‌عنــوان کرامتی از جانــب خداوند برای 
کلینی،  من و برای حجت بعد از من ]امام کاظم؟ع؟[ به من سپرده شد )

.)477/1 :1407

ایــن بیــان نورانــی نشــان می‌دهــد طهــارت حضــرت حمیــده؟عها؟ نه‌تنهــا در بُعــد 

جسمی، بلکه در بُعد روحی و معنوی نیز کامل بوده است و این طهارت، زمینه‌ساز 

ولادت امام معصوم است. در حقیقت، امامت در نظام الهیِ آفرینش، تنها در دامن 

، شایستگی حمل نور ولایت را دارند. کسانی تحقق می‌یابد که از نظر باطن و ظاهر

2-5. علم الهی
یکــی دیگــر از بنیادی‌تریــن ویژگی‌ها و شــرایط امام در منظومۀ امامت شــیعی، علم 

الهی است. علمی که حاصل تجربه و آموزش بشری نیست، بلکه عطیه‌ای مستقیم 

از جانب خداوند اســت و برای این‌که امام بتواند در هر زمان، پاســخ‌گوی نیازهای 

امت باشد و در مسیر هدایت خلق هیچ‌گاه به خطا نیفتد، باید چنین علمی داشته 

باشد. در این زمینه، روایت معلی بن خنیس از امام صادق؟ع؟جایگاه ویژه‌ای دارد؛ 

یــرا در آن، امام را به‌عنوان اهل‌الذکر معرفی می‌کند و می‌گوید: از امام صادق؟ع؟  ز

گر  <؛ »از اهل ذکر ا مُو�نَ
َ
عْل مْ لا�تَ �تُ �نْ كُ�نْ كْرِ �إِ ِ

هْلَ ال�ذّ
أَ
وا �

ُ
ل سْ�ئَ

در تفسیر گفتار خداوند >�فَ

نمی‌دانید بپرســید« )نحل: 43( سؤال کردم، آن حضرت فرمود:
نْ یجِیبُوا ذَلِكَ 

َ
یهِمْ أ

َ
یــسَ عَل

َ
وهُمْ وَ ل

ُ
ل

َ
نْ یسْــأ

َ
اسِ أ ى النَّ

َ
دٍ فَعَل  مُحَمَّ

ُ
هُــمْ آل
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، خاندان  مْ یجِیبُوا؛ مــراد از اهل ذکر
َ
جَابُوا وَ إِنْ شَــاءُوا ل

َ
یهِــمْ إِنْ شَــاءُوا أ

َ
إِل

؟عهم؟ هستند، پس بر مردم لازم است از آنان سؤال کنند، ولی بر آنان  پیامبر
یرا پاســخ دادن به اختیار خودشان  واجب نیســت حتما پاســخ دهند؛ ز
است و اگر بخواهند، پاسخ می‌دهند و اگر بخواهند، پاسخ نمی‌دهند 

.)39/1 :1404 ، )صفار

از این روایت به‌روشــنی برمی‌آید که مرجعیت علمی و الهی در امت اســام، در 

یرا آنان علــم حقیقی دین را دارند و دیگران  ؟عهم؟ منحصر اســت؛ ز اهل‌بیــت پیامبر

جز به میزان رجوع به ایشــان، بهرۀ دیگری ندارند.

یشه دارد که  باید دانست علم امام از نگاه معلی بن خنیس، در منابع متعددی ر

 ، از پیامبران و اوصیای گذشــته به ایشــان منتقل شده است. این منابع شامل جفر

ســاح، جامعه، مصحف فاطمــه؟عها؟، کتاب امیرالمؤمنین؟ع؟ و ســایر کتاب‌های 

مخصــوص اســت که در اختیار امام می‌باشــد. معلی در این‌بــاره نقل می‌کند: امام 

صادق؟ع؟ دربارۀ پســرعموهای خود فرمود:
اگر آن‌ها از شما پرسیدند و شما پاسخشان را دادید، برای من پسندیده‌تر 
یید: ما آن‌گونه که به شما رسیده است و گمان  آن است که به آن‌ها بگو
می‌کنیــد، نیســتیم، بلکــه ما گروهی هســتیم که ایــن علــم را از اهل آن و 
گر این علم نزد شــما اســت، ما از شــما  ییم. ا صاحب حقیقی آن می‌جو
یم که ما را به او فرا می‌خوانید و اگر  پیروی می‌کنیم و به‌سوی کسی می‌رو
نزد غیر شما است، ما در جست‌وجوی آن خواهیم بود تا بدانیم صاحب 

حقیقی آن کیست.

سپس فرمود:
کتاب‌هــا نزد حضرت امیرالمؤمنین؟ع؟ بود. هنگامی که به‌ســوی عراق 
حرکــت کــرد، آن‌هــا را نزد ام‌ســلمه به امانت گذاشــت. چــون حضرت از 
دنیا رفت، آن کتاب‌ها نزد امام حسن؟ع؟ بود. وقتی ایشان از دنیا رفت، 
نزد امام حسین؟ع؟ قرار گرفت. زمانی که امام نیز از دنیا رفت، آن‌ها نزد 
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علی بن الحســین؟عهما؟ بود و ســپس نزد پدرم قرار داشــت. آیا می‌پندارند 
که در خیر و فضیلت از ما پیشــی گرفته‌اند؟ یا آن‌ها از ما به‌ســوی خدا 
یع‌تر به‌سوی خیر می‌شتابند؟ نه، بلکه  رغبت بیشتری دارند؟ یا از ما سر
یش هســتیم که پیش از  ما منتظر فرمان و امر الهی دربارۀ پیشــینیان خو
یم خداوند در کتاب خود  کی هم ندارم از این‌که بگو ما درگذشتند؛ اما با
<؛ »بهره‌ای از  �نَ �ی مْ صادِ�قِ �تُ �نْ كُ�نْ مٍ �إِ

ْ
ارَ�ةٍ مِ�نْ عِل �ث

أَ
دربارۀ گروهی فرموده است: >�

یید: اگر  یید« )احقاف: 4(. پس به آن‌ها بگو ید، اگر راست می‌گو ر علم بیاو
یند، کســانی را فرا بخوانند که نزد آنان بهره‌ای از علم الهی  راســت می‌گو

.)167/1 :1404 ، است )صفار

گفت‌وگویــی از امــام صــادق؟ع؟ دربــارۀ مدعیــان امامــت در میــان  ایــن روایــت 

بنی‌هاشم است که ادعای پیشوایی داشتند. امام با لحنی آرام و استدلالی، حقیقت 

را روشن و بیان می‌کند امامت و علم الهی با میراث مکتوب به ما منتقل شده است.

همچنین از معلی بن خنیس نقل شده است که گفت: من نزد امام صادق؟ع؟ 

بــودم، در آن هنــگام محمــد بن عبدالله بن حســن )نفس زکیه( وارد شــد، ســام کرد 

ی کــرد و چشــمانش پــر از اشــک شــد. به  و ســپس رفــت. امــام نســبت بــه او دلســوز

ی کردید که بــا دیگــران نمی‌کنیــد. فرمود:  کــردم: دیــدم که بــا او رفتــار ایشــان عــرض 

ی نسبت داده می‌شود که از آنِ او نیست. من  یرا او به کار ی کردم؛ ز برای او دلسوز

در کتــاب امیرالمؤمنیــن؟ع؟ نــام او را نــه در شــمار خلفــای ایــن امت و نه در شــمار 

، معلــی بن خنیس می‌گوید:  ، 1404: 168/1(. در روایت دیگر پادشــاهانش نیافتــم )صفــار

امام صادق؟ع؟ فرمود:
دِ بْنِ  ِ مَا لِمُحَمَّ

 وَالّلَّهَ
َ

 فِی كِتَابٍ عِنْدِی لَا
َّ

 مَلِكٍ إِلَّا
َ

 وَصِی وَ لَا
َ

مَا مِنْ نَبِی وَ لَا
، وصی و پادشاهی نیست، مگر  حَسَنِ فِیهِ اسْمٌ؛ هیچ پیامبر

ْ
ِ بْنِ ال

عَبْدِ الّلَّهَ
این‌که نام او در کتابی نزد من ثبت است. به خدا سوگند! نام محمد بن 
، 1404: 169/1؛  عبــدالله بن حســن )نفس زکیــه( در آن کتاب نیســت )صفــار

شیخ صدوق، 1404: 51(.
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معلــی بــن خنیس ایــن روایات را برای اثبات علــم امام به اســامی انبیا، اوصیا و 

پادشاهان در کتاب الهی نقل می‌کند. او با بیان سخن امام، ادعای نفس زکیه را باطل 

می‌ســازد و علم امام به غیب را از طریق کتب مخصوص به امامت تأیید می‌کند.

گون  کــه امــام، علــوم الهــی را بــه شــیوه‌های مختلــف از منابــع گونا بایــد دانســت 

یم  یافــت، تحدیــث اســت. در قــرآن کر یافــت می‌کنــد؛ یکــی از شــیوه‌های ایــن در در

گــزارش شــده اســت. ازجمله، ســخن گفتن فرشــتگان با  نمونه‌هایــی از ایــن ارتبــاط 

یم؟عها؟ )آل‎عمران: 42( یا تمثل تعدادی از فرشــتگان در قالب انســان برای  حضرت مر

حضرت ابراهیم؟ع؟ و همسرش ساره و گفت‌وگو با ایشان )هود: 69(، از مواردی است 

که ارتباط میان فرشــتگان و انســان را نشان می‌دهد.

ئِکَةِ« یعنی محل رفت‌وآمد 
َ

فِ المَلَا
َ
در روایات فراوانی نیز امامان به‌عنوان »مُختَل

، معلــی بــن  ، 1404: 156/1؛ کلینــی، 1407: 221/1(. ازایــن‌رو فرشــتگان معرفــی شــده‌اند )صفــار

خنیس در تحلیل خود میان پیامبران و امامان از جهت ارتباط با فرشتگان تفاوتی 

قائل نشد و به گمان او همان‌گونه که انبیا با فرشتگان در تماس و تحدیث‌اند، امام 

نیز به همان شکل با جهان غیب مرتبط است. در نتیجه، در گفت‌وگویی که میان 

ابن‌ ابی‌یعفور و معلی صورت گرفت، ابن‌ ابی‌یعفور گفت: اوصیا، عالمان نیکوکار و 

پرهیزکارند. معلی گفت: اوصیا، پیامبرانند. آن‌گاه هردو نزد امام صادق؟ع؟ آمدند 

یم،  و امام پیش از آن‌که سخنی از آنان بشنود، فرمود: از کسی که می‌گوید ما پیامبر

، مقصــود امام از این  ی می‌جویــم )کشــی، 1363: 515/2(. بــا توجه بــه روایات دیگر بیــزار

یــرا ابوالخطاب  یان غلات اســت نــه معلی بن خنیس؛ ز فرمایــش، ابوالخطــاب و جر

و پیروانش معتقد بودند در هر زمان باید دو پیامبر وجود داشــته باشــد؛ یکی ناطق 

که ابوالخطاب  و دیگری صامت. در این زمان امام صادق؟ع؟ پیامبر ناطق است 

را وصــی و جانشــین خــود قرار داده اســت )اشــعری، 1360: 51(. بنابرایــن، هدف اصلی 

امام در این روایت، هشــدار نســبت به اندیشــۀ ابوالخطاب و مرزبندی روشــن میان 

گاه  نبوت و امامت بوده است و معلی نیز که از خدمتگزاران نزدیک امام و فردی آ

بــه معــارف اهل‌بیــت؟عهم؟ بــود، هرگز به نبوت امــام صادق؟ع؟ قائل نبــوده و تنها در 
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یافــت پیامبران بیان  ئکه را مشــابه در یافت علم امام از ملا مقــام توصیــف، نحــوۀ در
، خطاب هشــدارگونۀ امام،  کــه در روایات فراوان تأیید شــده اســت. ازاین‌رو می‌کــرد 

متوجه او نبوده است.

3-5. افضلیت
در اندیشــۀ امامیه، افضلیت از مهم‌ترین شــرایط امامت است؛ به این معنا که امام 
بایــد در تمــام فضائــل انســانی و الهی از همــۀ مردم برتر باشــد. این برتــری صرفا رتبۀ 
ی نیســت، بلکه حقیقتی وجودی اســت که از ارتباط مســتقیم امــام با منبع  اعتبــار
علم و قدرت الهی سرچشــمه می‌گیرد. براین‌اســاس، هیچ‌کس جز امام منصوب از 
ســوی خــدا، شایســتگی هدایت و ولایــت بر خلق را نــدارد. در همین راســتا، روایت 
معلی بن خنیس از امام صادق؟ع؟ یکی از شــواهد روشــن بر اثبات افضلیت امام 
یرا امام در پاسخ به کسانی که فضیلت و برتری اهل‌بیت؟عهم؟ را انکار کرده  است؛ ز
بودنــد، نه با اســتدلال رایــج، بلکه با تجلی قــدرت الهی در وجود خویــش، حقیقت 

برتری مقام امامت را آشــکار ساخت.

محمــد بــن مســلم می‌گوید: من نزد امــام صادق؟ع؟ بودم که معلــی بن خنیس، 
غمگین وارد شد. امام پرسید چه‌ چیزی باعث گریه و ناراحتی تو شده است؟ گفت 
ید  در شــهر گروهی هســتند که می‌گویند: شما نسبت به مردم فضیلت و برتری ندار
و شــما با آن‌ها یکســان هســتید. امام سکوت کرد و سپس یک ظرف خرما طلبید و 
دانه‌ای از آن برداشــت و هســتۀ آن را در زمین گذاشــت. هســته سبز شــد و خرما به 
ن آورد و به  بار آورد. امام یکی از آن‌ها را برداشت و نصف کرد و سپس رقعه‌ای بیرو
 ُ  الّلَّهَ

َّ
هَ إِلَّا

َ
 إِل

َ
حِیمِ‏ لَا حمَــنِ الرَّ معلــی داد و فرمــود: بخوان. در آن نوشــته بود: »بِســمِ الِله الرَّ

حُسَینِ... تا امام 
ْ
حُسَینُ وَ عَلِی بْنُ ال

ْ
حَسَنُ وَ ال

ْ
مُرْتَضَى وَ ال

ْ
ِ عَلِی ال

 الّلَّهَ
ُ

دٌ رَسُول مُحَمَّ
عســکری و فرزنــد او امام زمان« )راونــدی، 1409: 624/2(. در این واقعه، امام صادق؟ع؟ 
افضلیــت خویــش را از راه اعجــاز و تصــرف تکوینــی اثبات کرد و معلــی بن خنیس 
کــه افضلیت امــام، امر الهی اســت نــه صرفا  بــا نقــل آن، در واقــع شــهادت می‌دهــد 

مفهومی نظری یا اعتقادی.



4-5. زهد
امام در اندیشۀ امامیه، وارث پیامبران است و همان‌گونه که آنان برای تحقق عدالت، 

از رفــاه و قــدرت دنیوی چشــم پوشــیدند، امام نیــز باید در زهد کامــل زندگی کند تا 

محــور آزمایــش بنــدگان و معیــار تشــخیص حــق از باطل باشــد. در ایــن چارچوب، 

روایت معلی بن خنیس از امام صادق؟ع؟، یکی از روشن‌ترین بیان‌ها دربارۀ نسبت 

یرا امام در پاسخ به پرسش معلی، حقیقت جایگاه  امامت و زهد سیاسی است؛ ز

امــام را نه در ســلطه و قدرت ظاهــری، بلکه در تحمل ســختی و رهبری بر پایۀ زهد 

و تلاش معرفی می‌کند.

معلی می‌گوید: به امام صادق؟ع؟ عرض کردم: فدایت شوم، امروز یاد خاندان 

فلان )بنی‌عباس( افتادم و آن‌همه نعمت، رفاه و آسایشی را که در آن به سر می‌برند، 

گر حکومت و اختیار نیز به دســت شــما بود، ما نیز  بــه خاطــر آوردم. با خود گفتم: ا

همــراه شــما در نازونعمت زندگــی می‌کردیم. امام فرمود: هیهــات ای معلی! به خدا 

گر کار در اختیار ما بود، جز سیاست شبانه، سفر و تلاش روزانه، پوشیدن  سوگند ا

بــر و خشــن و خــوردن غــذای ســخت و ســاده نمی‌بــود، آن نعمت‌ها از  لباس‌هــای ز

ما برداشــته شــد. ســپس فرمود: آیا هرگز دیده‌ای خداوند ستمی را که بر کسی رفته، 

به‌صورت نعمتی درآورد؟ جز همین )محرومیت ما از دنیا و حکومت ظاهری(، هیچ 

ظلمی نیســت که خدا آن را به نعمت بدل کرده باشــد )کلینی، 1407: 410/1(.

ایــن ســخن، تصویــری از ماهیــت حقیقــی امامــت الهــی را ارائه می‌دهــد. با این 

توضیح که امامت، منصب حکومت برای رفاه و برتری‌جویی نیست، بلکه مسئولیتی 

الهــی بــرای اقامــۀ حق و عدالت اســت که با زهــد و تلاش همراه بــوده و خداوند نیز 

بــرای آزمایــش مردم، محرومیت اهل‌بیت؟عهم؟ از قدرت را بــه نعمت هدایت باطنی 

تبدیل کرد تا مؤمنان از راه معرفت، امام را بشناسند نه از راه دنیا. بنابراین، امامت 

در اندیشۀ معلی بن خنیس، حقیقتی الهی و قدسی است نه قراردادی و سیاسی. 

امــام، انســان معصوم، عالِم بــه علم الهی، برترین در میان خلــق و زاهدترین در برابر 

دنیا است. این صفات )شرایط(، امامت را از مفهوم سلطنت و خلافت بشری جدا  رم
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می‌کنــد و آن را بــه حجت الهی بر زمین پیونــد می‌زند. چنان‌که امام صادق؟ع؟ در 

گفت‌وگوهای خود با معلی، ماهیت این مقام را در عمل و گفتار آشکار ساخته است.

6. مقامات امام
شــناخت مقامــات و مراتــب وجــودی امــام پــس از تبییــن شــرایط امامــت کــه بیانگر 

شایســتگی ذاتــی و الهــی امــام اســت، گام بعــدی به شــمار می‌آیــد. در ایــن مرحله، 

امام از نگاه معلی بن خنیس نه‌تنها حجت الهی بر زمین است، بلکه مالک زمین، 

واســطۀ فیض الهی و محور امنیت به شمار می‌آید.

1-6. مالک زمین و واسطۀ فیض الهی
امام در اندیشۀ معلی، تنها یک پیشوای دینی یا حجت الهی نیست، بلکه جایگاهی 

فراتــر از مقام رهبــری ظاهری دارد. یکی از جلوه‌های این جایگاه، مالکیت حقیقی 

امام بر زمین است. این مالکیت از نوع تصرف اقتصادی یا سلطنت دنیوی نیست، 

بلکه نشانگر پیوند وجودی امام با اصل هستی و سرچشمه‌های نعمت الهی است؛ 

یــرا امــام محــور تــداوم حیــات و بقــای نعمت‌هــا در جهان بــوده و هر خیــری که در  ز

یان دارد، به برکت وجود او اســت. عالم جر

در همیــن چارچــوب، روایتــی از معلی بن خنیس نقل شــده اســت کــه گفت: به 

امام صادق؟ع؟ عرض کردم: ســهم و بهرۀ شــما از این زمین چیست؟ امام تبسمی 

کــرد و فرمــود: خداونــد جبرئیل را فرســتاد و به او فرمان داد که با انگشــتش در زمین 

: سیحان، جیحان یا رود بلخ، خشوع یا رود  ی کند. آن‌ها عبارتند از هشت نهر جار

، دجله و فرات. پس هر آبی که  ، مهران یا رود هند، نیل در مصر شاش در ماوراءالنهر

این رودها سیراب کنند یا از آن‌ها گرفته شود، از آنِ ما اهل‌بیت؟عهم؟ است و هرچه 

از آن ما باشــد، از آن شــیعیان ما نیز اســت و دشمنان ما هیچ بهره‌ای از آن ندارند، 

جــز آنچــه به زور و غصب گرفته باشــند. ســپس امام فرمودند: همانا دوســت و پیرو 

ما در گسترده‌ترین نعمت‌ها میان آسمان و زمین زندگی می‌کند. سپس فرمود: »قُلْ 
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غَصْبٍ(؛ بگو این نعمت‌ها در زندگی دنیا از آن کســانی اســت که ایمان آورده‌اند و 

ن غصب  کیزه خواهد بود« )اعــراف: 32( بدو در روز قیامــت بــرای آنــان خالص و پا

و تصــرف ناحق )کلینی، 1407: 409/1(.

معلی با نقل این روایت نشــان می‌دهد اصل زمین و نعمت‌های طبیعی آن، به 

یــان رزق در  یــرا آنــان مالــک حقیقی زمین هســتند و جر اهل‌بیــت؟عهم؟ تعلــق دارد؛ ز

عالم، به‌وســیلۀ امام به دست خلایق می‌رسد.

2-6. محور امنیت
ن و امنیت عالم بر وجود او استوار است؛  از منظر معلی، امام ستونی است که تواز

همان‌گونــه که ســتارگان نظــم و ثبات آســمان را حفظ می‌کنند و نبــود آن‌ها موجب 

ی زمین اســت. فقدان امام، نه‌تنها  آشــفتگی می‌شــود، امام نیز مایۀ امنیت و پایدار

پاشی نظم وجودی و دگرگونی در سرنوشت انسان‌ها  فقدان رهبری ظاهری، بلکه فرو

یان فیض الهی، عدالت و نظــم در عالم برقرار  یــرا با حضــور او جر را به‌همــراه دارد؛ ز

می‌ماند.

معلی بن خنیس می‌گوید: با امام صادق؟ع؟ در شهر حیره بودم. حضرت فرمود: 

برای من در بیابان جایی را صاف کنید. پس چنین کردند. سپس فرمود: ای معلی! 

گفتم: لبیک، فدایت شــوم. فرمود:
ما ترى النّجوم ما أحســنها؟ إنّها أمان لأهل السّماء فإذا ذهبت جاء أهل 
السماء ما یوعدون و نحن أمان لأهل الأرض فإذا ذهبنا جاء أهل الأرض 
یبا هســتند؟ بدان که این  مــا یوعدون؛ آیا نمی‌بینی ســتارگان را که چه ز
ستارگان مایۀ امنیت برای اهل آسمانند و چون ناپدید شوند، اهل آسمان 
بــه آنچــه وعده داده شــده‌اند )عــذاب و دگرگونی( گرفتار می‌شــوند و ما 
اهل‌بیــت؟عهم؟ مایۀ امنیت برای اهل زمین هســتیم و چون از میان مردم 
یم، اهل زمین به آنچه وعده داده شــده‌اند، گرفتار خواهند شد )ثقفی،  برو

.)851/2 :1395
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معلی در این روایت، عمق جایگاه امام در نظام هستی را روشن می‌سازد و نشان 

می‌دهــد امــام نه‌تنها در بُعد دینــی و اجتماعی، بلکه در بُعــد تکوینی و کیهانی نیز 

ی عالم اســت. محور و رکن امنیت و پایدار

7. مناصب امام
جایــگاه امــام در نظــام اســامی و انســانی اقتضــا می‌کنــد ایشــان دارای مناصــب و 

یرا  مسئولیت‌های مشخصی باشد. این مناصب جلوه‌ای از حکمت الهی است؛ ز

یان زندگی  امام هم مرجع علمی و هم مجری عدالت اســت و با حضور ایشــان، جر

و جامعه در مســیر درســت خود باقی می‌ماند. براین‌اساس، بررسی مناصب امام از 

منظر معلی می‌تواند نقش عملی و اجتماعی امام را در جامعه آشــکار ســازد.

1-7. هدایت امت
یکی از مناصب ویژۀ امام از منظر معلی و تمام متکلمان امامیه، هدایت امت است. 

ی از هدایت امامان معصوم در مســیر دین  در آموزه‌های اهل‌بیت؟عهم؟ بر لزوم پیرو

ی نه‌تنها شامل عبادات و رفتار فردی است،  کید شده است. این پیرو و زندگی تأ

بلکــه بر تصمیم‌گیری‌ها، نگرش‌ها و شــکل‌گیری نظام اجتماعی و فرهنگی جامعه 

ن ایــن هدایت، انســان در معــرض گمراهی ناشــی از هوای  نیــز تأثیــر می‌گــذارد. بدو

یرا هیچ معیار و ضابطــه‌ای جز تمایلات  نفــس و قضاوت شــخصی قرار می‌گیــرد؛ ز

شخصی برای او وجود ندارد.

بَعَ 
َ
نِ اتّ  مِمَّ

ُ
ضَلّ

َ
معلــی بــن خنیس از امام صادق؟ع؟ دربارۀ قول خداوند »وَ مَنْ أ

ی  ؛ کیســت گمراه‌تــر از آن کس که از هوای نفــس خود پیرو هَــواهُ بِغَیــرِ هُــدىً مِنَ الّلَّهَ

کنــد، بــی‌ آن‌کــه هدایت الهی همراه او باشــد« )قصص: 50(، روایت کرده اســت که آن 

حضرت فرمود: مقصود کســی اســت که دین خود را براســاس رأی شخصی خویش 

ی کرده باشــد  ن آن‌کــه از هدایت امامانــی از امامان هدایت پیرو بنــا می‌گــذارد، بدو

.)13/1 :1404 ، )صفار
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کــه آن حضرت دربــارۀ آیۀ >وَ  همچنیــن معلــی از امــام صــادق؟ع؟ نقــل می‌کند 

<؛ »به نشانه‌ها و ستاره‌ها هدایت می‌شوند« )نحل: 16(،  دُو�نَ هْ�تَ مِ هُمْ �ی ْ �ج
ال�نَّ عَلاما�تٍ وَ �بِ

فرمود: ستاره یعنی رسول خدا؟ص؟ و علامات یعنی اوصیا و پیشوایان بعد از ایشان 

که به‌وســیلۀ آنان )مردم( هدایت می‌یابند )عیاشــی، 1380: 225/2(.

معلی بن خنیس این روایات را از امام صادق؟ع؟ نقل کرده است تا نشان دهد 

هدایــت الهــی تنها با حضور و راهنمای پیشــوایان معصوم تحقــق می‌یابد و هرگونه 

ن تکیه بر این منابع، ناقص و در معرض خطا اســت. تلاش فردی بدو

2-7. ولایت تکوینی
یکــی دیگــر از مناصــب ویــژۀ امامــان معصوم، ولایــت تکوینی اســت. ایــن منصب، 

نقــش امام را فراتر از هدایت اخلاقی و اجتماعی نشــان می‌دهد و بیانگر آن اســت 

که امام، به اذن خداوند، واسطۀ مستقیم قدرت و تدبیر الهی در عالم است. ولایت 

تکوینــی، منصبی اســت که ارتباط امام با نظام هســتی را تضمیــن می‌کند و حضور 

یان امور جهان از نظر تکوینی و الهی آشــکار می‌ســازد. او را در جر

چنان‌که در بخش افضلیت گفته شد، معلی با حالتی محزون به امام صادق؟ع؟ 

عــرض کرد: در شــهر گروهی هســتند که می‌گویند: شــما نســبت به مــردم فضیلت و 

ید و شــما با آن‌ها یکســان هســتید. امام ســکوت کرد و ســپس یک ظرف  برتری ندار

خرما طلبید و دانه‌ای از آن برداشــت و هســتۀ آن را در زمین گذاشــت. هســته ســبز 

کرد و سپس رقعه‌ای  شد و خرما به بار آورد. امام یکی از آن‌ها را برداشت و نصف 

ن آورد و بــه معلــی داد که در آن، نام تمام امامان نوشــته شــده بود )راوندی، 1409:  بیــرو

ــم طبیعت 
َ
624/2(. ایــن روایــت، نمایــش عینی ولایــت تکوینی امام اســت که در عال

بــه اذن الهــی تصــرف می‌کنــد و ســبز شــدن هســته و باردهــی آن را در همــان لحظه 

نشان می‌دهد.

همچنیــن معلــی بــن خنیــس می‌گویــد: در حضــور امــام صــادق؟ع؟ بــودم، امام 

ی که در عراق شــیوع  بــه مــن فرمــود: چرا تو را غمگیــن می‌بینم؟ گفتــم: از این بیمار
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ی خود  یافته خبری به من رســیده اســت که نگران خانواده‌ام هســتم. امام فرمود: رو

. وقتی وارد  ی خود را برگرداندم. ســپس فرمود: به خانۀ خودت برو را برگــردان. مــن رو

خانه شدم، همۀ خانواده‌ام از کوچک و بزرگ حضور داشتند. پس از دیدار با آن‌ها، 

ی خــودت را برگــردان. وقتی نگاه کــردم، دیگر  ن آمــدم و امــام فرمود: رو از خانــه بیــرو

، 1404: 406/1؛ مفید، 1413: 323؛ طبری، 1413: 289(. چیــزی ندیدم )صفار

در این حادثه، معلی بن خنیس با حضور در کنار خانواده‌اش به‌صورت عینی، 

شــاهد یکــی از بارزتریــن مظاهر ولایت تکوینی اســت و با نقل آن نشــان می‌دهد که 

امام صادق؟ع؟ از این منصب برخوردار اســت.

8. نتیجه‌گیری
ی  کــه او نه‌تنها راو مجمــوع روایــات معلی بن خنیــس دربارۀ امامت، گواه آن اســت 

 ، حدیث، بلکه حامل نظام در حال تکوینی از اندیشــۀ امامتی بوده اســت. ازاین‌رو

معلــی را بایــد از نخســتین مفســران امامتی مدرســۀ امــام صادق؟ع؟ دانســت که در 

گفتــار و رفتــار خویــش، ســاختار شــش‌گانۀ معرفــت، تولــی و تبری، اطاعت، شــرایط 

امامت، مقامات امام و مناصب امام را مانند ارکان ایمان تبیین کرد و زمینۀ فکری 

شــکل‌گیری کلام امامیه را فراهم ساخت.
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بررسی راه‏های تعیین امام در اندیشۀ مذاهب 
کید بر نقد نظریۀ اختیار* اسلامی با تأ

سیدحسن موسوی اصل)نویسنده مسئول(1
حامد مقدم2

چکیده

؟ص؟، همیشه در  راه‌های تعیین امام با هدف مشروعیت امام و خلیفۀ بعد از پیامبر
ی داشته و از قدیم پیرامون شرایط و طریق  میان اندیشمندان اسلامی اهمیت بسیار
تعیین یا تشخیص امام، آثاری نوشته شده است. مقصود از روش تعیین امام، راه‌هایی 
، موضوع  هستند که حکومت امام به استناد آن‌ها مشروعیت خواهد یافت. ازاین‌رو
طریــق تعیین امــام، نزد مذاهب مختلف اهمیت یافته و به اعتراف شهرســتانی، در 
اســام برای هیچ قاعدۀ دینی بســان امامت شمشــیر کشیده نشــده است. ضرورت 
، ازاین‌رو است که طریقیت نص و اختیار بین اندیشمندان اسلامی مورد  این نوشتار
یۀ اختیار کوشــیده شــده اســت.  اجماع مرکب قرار گرفته و در این مقاله، بر نقد نظر
یقی کــه به‌عنوان طریق  ، تنهــا طر یــۀ اختیار گزیر نظر در نتیجــه، بــا ذکر پیامدهــای نا
اجماعی باید پذیرفته شود، نص از سوی خداوند یا نبی مکرم اسلام؟ص؟ خواهد بود 
کثریت قریب به اتفاق  و در پی آن، مشروعیت حکومت خلفا -که وجود آن از منظر ا
یابی خواهد شد. ی است- در خلفای راشدین ارز کم ضرور علمای اســام برای حا

گان کلیــدی: طــرق تعیین، نصب امام، نصب الهی، دعوت، وراثت واژ
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1. مقدمه
بیشتر اندیشمندان اسلام به لزوم نصب فردی قائل هستند که در یک نگاه حداقلی، 

امور مسلمانان را برعهده بگیرد. نصب این فرد به‌جهت جلب مصالح بزرگ و دفع 

ی در این  یقین بوده و اختلاف معنادار ضررها از اسلام و مسلمانان مورد پذیرش فر

میان وجود ندارد. در اهمیت بحث از طرق تعیین امام از منظر شیعه توجه به همین 

مسئله که علمای امامیه، امامت را از اصول دین یا مذهب شمرده‌اند، کافی است؛ 

یــادی خواهد بود.  امــا از نگاه اهل‌ســنت تعبیر »الإمامة العظمی« روشــنگر مســائل ز

عجله کردن اصحاب برای انتخاب خلیفه حتی قبل از دفن نبی مکرم اســام؟ص؟ 

کــه علمای اســام برای  نیــز از همیــن منظــر توجیــه‌ شــده اســت. با لحــاظ اهمیتــی 

امامت قائل هستند، ضرورت بحث از تعیین امام، به نهایت وضوح خواهد رسید.

؟ص؟ قائل‌اند خلفای ایشان باید طبق سنت الهی،  علمای امامیه بعد از پیامبر

با نصب او تعیین شــود. خداوند متعال به‌جهت لطف به بندگان خویش، همیشــه 

حجتی بین خود و ایشان قرار داده است. انبیا و اوصیا سلسلۀ حجت‌های خداوند 

تا زمان نبی مکرم؟ص؟ بودند و بنابر برخی آیات و روایات، زمین هیچ‌گاه از حجت 

الهی خالی نبوده و نخواهد بود؛ اما اهل‌ســنت وجوب نصب را بر‌عهدۀ مســلمانان 

یۀ اختیار قائل شده‌اند. آنچه  نهاده و با اختلاف در برخی شرایط و ضوابط، به نظر

کــه طریــق نصب امــام در  مــورد اجمــاع امامیــه و اهل‌ســنت قــرار گرفتــه، ایــن اســت 

یح کرده‌اند  یقین به ایــن مهم تصر انحصــار نــص یــا اختیار بوده و برخی بزرگان از فر

)باقلانی، 1407: 442(.

مســئلۀ اصلــی ایــن نوشــتار آن اســت کــه آیا امت بــا اختیــار خویــش می‌تواند در 

تعییــن امــام نقــش ایفــا کنــد؟ ازاین‌رو بایــد به این پرســش پاســخ داد چه مفاســدی 

کم مترتــب خواهد بود؟ در  یۀ اختیار در بــابِ مشروعیت‌بخشــی به حا بــر اصــل نظر

ایــن نوشــتار بــا تکیه بر اجماعی که بین اندیشــمندان امت اســامی حاصل شــده، 

یۀ اختیار پدید خواهد آمد، اشــاره می‌شــود.  بــه مشــکلات و آســیب‌هایی کــه از نظر

یۀ اختیار و  که در این مقاله ذکر خواهد شــد، ناشــی از خود نظر البته آســیب‌هایی 
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کم است و برخی مفاسد  بررسی عدم صلاحیت آن برای مشروعیت بخشیدن به حا

یــۀ اختیار به وجــود می‌آید و خود اهل‌ســنت نیــز پیرامون آن  کــه بعــد از پذیــرش نظر

یۀ  اختلافاتــی دارنــد، به پژوهش مجزایی نیاز دارد. در نتیجه، با بررســی مفاســد نظر

کمان اسلامی از  اختیار اهل حل و عقد، اثبات می‌شود که مشروعیت لازم برای حا

این طریق تأمین نخواهد شد و نمی‌توان برای امت، نقشی در تعیین امام قائل شد.

، از  یکرد مقالــه در مورد نقــد اختیار لازم بــه ذکــر اســت بــا وجــود تطبیقی بــودنِ رو

برخی مبانی شیعی مثل لطف نیز بهره برده شده است؛ زیرا مبانی شیعه در آثارشان 

اثبات و مباحثِ تخصصیِ آن نسبت به اهل‌سنت نیز تمام شده است. اهل‌سنت 

یکرد را داشته و با نپذیرفتن برخی  در آثار خود برای نقد نظریه‌های امامیه، همین رو

مبانی شــیعه، مطالب ایشان را نقد می‌کنند.

مقاله‌ها و آثار فراوانی در مورد تعیین امام و راه‌های آن نوشــته شــده اســت. باید 

دانست عموم مباحث امامتی، بحثی از طرق تعیین امام داشته‌اند؛ اما در مورد آثار 

خاص معمولا مقاله‌هایی با موضوع یک یا دو طریق نوشته شده‌اند. به‌عنوان مثال، 

ی، به طریق  مقالــۀ »معنــا و جایگاه اجماع اهل حل و عقد« از ســید حســن ســبزوار

یۀ انتخاب در  اختیــار اهــل حل و عقد و نقد آن پرداخته اســت. مقالۀ »بررســی نظر

تعییــن امــام« از علــی ربانــی گلپایگانی به طــرق نص، اختیار و بیعت اشــاره کرده و 

به‌صورت محدود، آن را بر خلفا تطبیق داده است. مقالۀ »بررسی مشروعیت انتخاب 

اهــل حــل و عقد و ادله آن در کلام سیاســی اهل‌ســنت« اثر صفــدر الهی‌راد به ادلۀ 

مشروعیت‌زایی انتخاب اهل حل و عقد پرداخته و برخی شرایط آن ازجمله تعداد 

یۀ  ینش نقدهــای نظر مــورد نیــاز برای مشــروعیت را بررســی کرده اســت. بنابرایــن، گز

، جامعیت نقدها در یک نوشتار و منطق چینش آن براساس مبانی امامت،  اختیار

ی‌های این نوشتار است. صفات الهی، ادلۀ نقلی و پیامدهای غیرمقبول، از نوآور

2. طرق تعیین امام از منظر اندیشمندان اسلام
در نــگاه ‌اندیشــمندان اســام وجــود امام در هــر زمانی لازم اســت )فاضل مقــداد، 1412: 
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96(. ایــن مســئله بــا توجــه بــه برخی ادلــۀ عقلی و وجــود آیــات دلالت‌کننــده بر عدم 

ن اتمام حجت و ارسال رسولان1 و همچنین برخی احادیث  عقابِ هیچ قومی بدو

اثبات می‌شود. علمای شیعه با توجه به این ادلۀ نقلیه و برخی دلایل عقلی )همان(، 

معتقدنــد خداونــد لحظــه‌ای از وجــود حجت الهی بــر زمین -چه قبل و چــه بعد از 

اســام- فروگــذار نبوده اســت. اهمیت وجود خلیفــه در دیدگاه اهل‌ســنت نیز فارغ 

کــردن اصحاب بعد از رحلت  از وجــود برخی اقــوال از صحابه و تابعین،2 به عجله 

؟ص؟ در تعیین جانشین مستند شده است و به گفتۀ ابن‌حجر هیتمی، نصب  پیامبر

امــام »اهــم الواجبات« اســت؛ به‌گونــه‌ای که بر دفن رســول خدا؟ص؟ نیز مقدم شــده 

یــد و با نقل طبری، اصحاب رســول‌الله؟ص؟ قبل  که به گفتۀ ســعید بن ز اســت؛3 چرا

از مراســم تشــییع و دفن پیکر مطهر ایشــان، با حضور در سقیفه در تعیین جانشین 

ن این‌که در جماعتی  ی از روز بدو یرا از سپری نمودن مقدار به مشورت نشستند؛ ز

، اولین اختلافی که بعد از رحلت رسول‌الله؟ص؟  باشند، کراهت داشتند.4 از طرف دیگر

باعث تفرقه در امت ایشــان شده و به گفتۀ شهرســتانی، بیشترین درگیری و جنگ 

ی امــت  در اســام بــر ســر همیــن قاعــدۀ دینــی بــود )شهرســتانی، بی‌تــا: 22/1(،5 زمامــدار

یادی دارد و از  ، مســئلۀ تعیین امام و خلیفه اهمیت ز اســامی بوده اســت. ازاین‌رو

همــان قرن‌های نخســت نیز مباحث نظری در طرق تعیین امام میان اندیشــمندان 
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بُو بَکرٍ قال: یوم 
َ
یعَ أ : فَمَتَى بُو

َ
: نَعَمْ، قَال

َ
ید: أشهدت وفاه رسول الله؟ص؟ قَال 4 .»قال عمرو بن حریث لسعید بن ز

یسُوا فِی جَمَاعَةٍ.« )طبری، 1387: 207/3(
َ
نْ یبْقَوْا بَعْضَ یوْمٍ وَل

َ
مات رسول الله؟ص؟ کرهُِوا أ

5 .»أعظــم خــاف بیــن الأمة خلاف الإمامة، إذ ما ســل ســیف ‌فی ‌الإســام على قاعــدة دینیة مثل ما ســل على 
الإمامة فی کل زمان.«
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، وراثت و دعوت در  یات نص، اختیار اســام وجود داشته است. در این میان، نظر

طرق تعیین امام مطرح شده است )شهرستانی، 1405: 337( که به‌طور مختصر باید به 

یۀ قهر و غلبه  ی از اندیشــمندان اهل‌ســنت، نظر یک از آن‌ها اشــاره شــود. بســیار هر

یۀ اختیار قرار می‌دهند. گر بدانند، آن را ذیل نظر را مشروعیت‌ســاز نمی‌دانند؛ اما ا

1-2. دعوت
یدیــه در کتاب خــود و در مقام  احمــد بــن یحیــی الصعــدی )م 1061ق( از علمای ز

تبیین نظریۀ دعوت می‌نویسد: »امامت بعد از حسنین؟عهما؟ در فرزندانی از ایشان که 

قیام نمایند قرار می‌گیرد« )صعدی، 1420: 344(. سپس در ادامه می‌نویسد: »دعوت -در 

غیر ائمۀ منصوص- موجب امامت امام و رهیافتی برای شــناخت سایرین نسبت 

ی  به امام است« )همان: 345(. ایشان دعوت را نیز قیام بالأمر و عزم بر آن و آماده‌ساز

نفس برای تحمل مشــکلات و دشــمنی با دشمنان دانسته است )همان: 346(.

که اساسا نه  یه در فرقه‌های مختلف اســامی شــایع نبوده است؛ چرا رد این نظر

یۀ دعوت را در مقابل خود نمی‌دیدند؛ اما  یدیه و نظر امامیه و نه اهل‌ســنت، فرقۀ ز

یه عدول  همین مسئله که بیشتر یا تمام اندیشمندان اسلام از پرداختن به این نظر

کرده‌اند، نشان از مقبول نبودن آن دارد. در ادامه، بیان خواهد شد که اجماع مرکب 

یقیت نص و اختیار واقع شده است. ممکن است یکی  اندیشــمندان اســام بر طر

کــه امامیه برای  یۀ دعوت شــده، این اســت  کــه باعــث نپرداختــن به نظر از مســائلی 

نــص، ادلــۀ عقلی و نقلی ارائه داده و اهل‌ســنت به عمل اصحــاب اتخاذ کرده‌اند؛ 

یدیه مستند قوی ارائه ندادند تا بحث دعوت این‌چنین به میدان علمی وارد  ولی ز

شــده و در مورد آن گفت‌وگو شود.

یرا تأســیس این  یــۀ دعــوت را بایــد خرق اجماع دانســت؛ ز اولیــن اشــکال در نظر

یۀ »ســیدِ فاطمیِ قائم به ســیف« تا آن  ید همگام بوده اســت و نظر مذهب با قیام ز

زمــان نــه از شــیعه و نــه از اهل‌ســنت مطرح نشــده بــود. در رتبۀ دوم، با وجــود این‌که 

ید هیچ‌گاه ادعای امامت نکرده بود. ید بوده، اما خــود ز یه قیام ز منشــأ ایــن نظر
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2-2. وراثت
؟ص؟، امامــت بــه عمــوی ایشــان  فرقــۀ راوندیــه یــا عباســیه معتقدنــد بعــد از پیامبــر

عبــاس بــن عبدالمطلــب و اولاد او منتقــل شــده اســت )اشــعری، 1426: 344/2(. آن‌هــا 

کرم؟ص؟ بر امامت عبــاس، عموی خویش تنصیص و او را به  گمان کرده‌اند رســول ا

امامت منصوب کرده است؛ عباس نیز با نص خود، عبدالله فرزندش را امام نموده 

 :1965 ، و همین‌طــور امامــت در اولاد عبــاس بوده اســت )همــان: 37/1؛ قاضــی عبدالجبــار

177/20(. راوندیــه بــرای امامت عباس بن عبدالمطلب علاوه بر نص، مســئلۀ وراثت 

یف مرتضی، 1410: 121/2(.  ، 1965: 238/20؛ شر و قرابت را نیز مطرح کرده‌اند )قاضی عبدالجبار

یف مرتضی،  ایشــان معتقــد بودند وراثــتِ مقام، مانند وراثت مال به ارث می‌رســد )شــر

که شــرط مرد  1410: 121/2(. براســاس وراثت، امامت باید به فرزند منتقل شــود و ازآنجا

بودن برای امامت جامعه لازم است، به حضرت زهرا؟عها؟ تعلق نمی‌گیرد. از سویی، 

نوادگان حضرت رسول؟ص؟ به ‌علت زنده بودن فرزند و عموزادگان نیز به‌خاطر وجود 

، تنها وارث امامــت، عباس عموی  ، به چنیــن مقامی مفتخر نشــدند. ازایــن‌رو عمــو

؟ص؟ بوده است. پیامبر

راوندیه برای امامت عباس، نصوصی نظیر این موارد را نیز اقامه می‌کنند: »العباس 

أسعد الناس یوم القیامة؛ عباس سعادتمندترین مردم در روز قیامت است« )قاضی 

کرم على اللّه قالوا أنت قال العباس و أنا،  ، 1426: 130/20( و »أىّ أهل الأرض أ عبدالجبار

مــن ســبّه فقد ســبّنی؛ مــن و عباس بــا کرامت‌تریــن اهل زمیــن نزد خداوند هســتیم. 

، 1965: 130/20(. در  کرده اســت« )قاضی عبدالجبار هرکس به او توهین کند به من توهین 

روایت دیگری از ابن‌عباس آمده اســت: 
کنــت مــع النبی؟ص؟ فمر العباس فقال له یــا عمّ، اتبعنى ببنیک فجاء و 
معــه الفضل و قثــم و معبد و عبدالرحمن و أنا معهم قال فأدخلهم؟عهم؟ 
و دخــل بیتنا و غطانا بشــملة ســوداء مخططة بحمــرة و قال اللهم هؤلاء 
؛ پیامبر گرامی اسلام؟ص؟ در جمع  أهل بیتى و عترتى فاسترهم من النار
عباس و پســرانش فرمود: خداوندا، این‌ها اهل‌بیت و عترت من هســتند 
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پس ایشان را از آتش حفظ کن )همان(!

نتیجــۀ ایــن روایــت نزد راوندیه در کنار آیۀ مودت،1 این اســت کــه عباس مقامی 

دارد که غیر او ندارند و او افضل از ســایرین اســت.

کرده اســت. نخســت این‌که غیر از  ســید مرتضی در رد این فرقه، دلایلی را بیان 

چند حکایت اندک، چیز دیگری در مورد گزارش این فرقه و عقاید آن وجود ندارد و 

کمان بنی‌عباس،  ظاهرا برخی دنیاپرستان برای خوش‌خدمتی و نزدیک شدن به حا

کرده‌اند. در رتبۀ دوم، می‌توان به تفاوت نصوص راوندیه با نصوص  این فرقه را ذکر 

موجود دربارۀ امیرالمومنین؟ع؟ اشاره کرد؛ زیرا نصوص دربارۀ عباس، علاوه بر آن‌که 

یض ندارند. ســوم این‌که همۀ این  یــح و تعر اخبــار واحــد هســتند، به امامت او تصر

کــرد: »أمدد  مســائل بــا عبارت عبــاس بــه امیرالمؤمنین؟ع؟ منافــات دارد که عرض 

یدک أبایعک حتى یقول الناس عمّ رسول اللّه؟ص؟ بایع ابن عمّه فلا یختلف علیک 

ی صادر شــده و نشــان می‌دهد عباس نیز  کراه و تقیه از و ن ا اثنان‏«. این جمله بدو

خودش را منصوص و امام نمی‌دانست. باید دانست شیعه با دلایل عقلی و نقلی، 

عصمت و علم ویژه‌ای را برای امام قائل است که هیچ‌کدام به‌ اتفاق مسلمانان در 

یف مرتضی، 1410: 124-121/2(. عباس وجود نداشــت )شر

3-2. نص
اصل طریقیت نص بین همۀ ‌اندیشمندان اسلام پذیرفته شده و آنچه مورد اختلاف 

اســت، اصل وقوع آن در حق افراد و وقوع آن در حق امیرالمؤمنین؟ع؟ یا اشــخاص 

دیگر است. تعیین امام نزد علمای امامیه، از سوی خداوند به‌وسیلۀ ابلاغ رسول؟ص؟ 

یا ابلاغ امامی که امامتش ثابت شده باشد، صورت می‌گیرد. اظهار معجزه به دست 

که بر تعییــن او از جانــب خداوند  امــام نیــز ثابت‌کننــدۀ امامــت او خواهــد بــود؛ چرا

کــه هــردو این‌هــا بــر تعییــن امام از ســوی خداوند دلالــت دارند،  دلالــت دارد. ازآنجا
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نزد امامیه معتبر هســتند. ایشــان امامت را مانند نبوت می‌دانند و تمام شــئونات و 

، مقام تعیین امام  وظایف نبی، غیر از وحی تشریعی را بر امام ثابت می‌دانند. ازاین‌رو

را توقیفی دانســته و نقشــی برای مردم در آن قائل نیستند )علامه حلی، 1365: 45-44(.

؟ص؟ را به حکم عقل و نقل واجب  که امامیه نصب امام پس از رحلت پیامبر ازآنجا

می‌دانند و تمام وظایف او غیر از استثنائات را برعهدۀ امام می‌بینند، عصمت از 

ی می‌شــمارند. عصمت، امری خفی و  گناهــان و اشــتباهات را نیــز برای امام ضرور

، علمای امامیه نصب  گاه نیست. ازاین‌رو باطنی است که جز خداوند کسی از آن آ

امام را صرفا از جانب خداوند و از طریق نص جلی -که هیچ شبهه‌ای برای مردم 

باقی نگذارد- لازم می‌دانند. برخی اهل سنت )قرطبی، بی‌تا: 88/4( و معتزله نیز مانند 

ی شــمرده‌اند. امامیه، وجود نص جلی را برای خلیفه ضرور

که  یه‌های شیعه در بحث روش‌های تعیین امام، بر این اصل استوار است  نظر

تعیین آن، اختیاری نبوده و تنها به دست خداوند است. بنابراین، تنها راه قابل قبول 

بــرای این موضوع، »نص« اســت. حتی معجزه نیــز به‌دلیل این‌که از جانب خداوند 

به‌عنــوان اثبات‌کننــدۀ امامــت عمــل می‌کنــد، در دســتۀ نــص طبقه‌بندی می‌شــود. 

فاضل مقداد در عباراتش اشــاره می‌کند که معجزه، نوعی نص عملی اســت )فاضل 

مقــداد، 1420: 160(. شــیخ حــر عاملــی در این زمینــه توضیح می‌دهد نــص برای اثبات 

ی نیست. همچنین معجزه، به‌عنوان یک نص  امامت کافی است و به معجزه نیاز

که به نصوص دیگر وابسته نیست. به ‌همین ‌دلیل، قرآن به‌عنوان  شناخته می‌شود 

ی ندارد، بلکه خود دلیلی بر آن  معجزه‌ای شناخته می‌شود که به اثبات نبوت نیاز

کرد:  است )حر عاملی، 1422: 35/1-36(. در نتیجه، نص را می‌توان به دو دسته تقسیم 

کرم؟ص؟ یا امام قبلــی( و فعلی )ظهور معجزه به  قولــی )معرفــی امام از ســوی پیامبر ا

دست امام(. لازم به ذکر است نص تنها روشی است که اندیشمندان تمام مذاهب 

آن را می‌پذیرنــد )فتونی، 1437: 361/8(.
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4-2. اختیار
اندیشمندان اهل‌سنت غیر از این‌که نص را در تعیین امام معتبر می‌دانند، اختیار 

یۀ اختیار از ســوی آن‌هــا، به این  یــدن نظر را نیــز یکــی از آن طــرق برمی‌شــمارند. برگز

معنا است که نصی وجود ندارد؛ یعنی در مرحلۀ ثبوت آن را پذیرفته؛ اما در مرحلۀ 

کــه مدعی عدم وجــود نص هســتند، آن را کنار می‌گذارند و به ســراغ  اثبــات، ازآنجا

اختیار می‌روند. یکی از دلایل رو‌گردانی از نص که از سوی ایشان مطرح شده، فراوان 

؟ص؟ به‌صراحت وجود  گر نصی از جانــب پیامبر نبودن نصوص اســت؛ درحالی‌که ا

، روزه و حج مطرح  ی آن را نقل می‌کردند تا مانند وجوب نماز داشت، صحابۀ بسیار

و مشــهور شــود )باقلانی، 1407: 442(. در دلیل روگردانی از نص، پذیرش آن در صورت 

کرم؟ص؟، امری بدیهی است و اختلاف امامیه با اهل‌سنت  صدور از سوی پیامبر ا

فقط در صغرای قضیه، یعنی وجود یا عدم نص است؛ اما در کبرا که پذیرش نص 

یقی از طرق تعیین امام باشــد، اختلافی وجود ندارد. به‌عنوان طر

یــۀ اختیــار قائــل  اندیشــمندان اهل‌ســنت بعــد از نپذیرفتــن وجــود نــص، بــه نظر

شــده‌اند. تفتازانــی پــس از این‌که تفویض امر امامت بــه اختیار مردم را مطرح کرده، 

یۀ دعوت و اختیار اهل حل و عقد را به‌عنوان طریق تعیین نام برده و البته  دو نظر

یدیه -غیر از فرقۀ صالحیه- و جبّایی دانســته و اختیار اهل  دعــوت را صرفــا نظــر ز

یۀ اهل‌سنت و معتزله، خوارج و صالحیه می‌داند. او هیچ عددی  حل و عقد را نظر

را برای این اختیار تعیین نکرده است و عقد امامت را با بیعت یک نفر نیز صحیح 

می‌داند )تفتازانی، 1409: 254/5(.

3. وجود اجماع مرکب بر طریقیت نص و اختیار
چهار طریق برای تعیین امام میان مذاهب اسلامی بیان شد و دیدگاه‌های دعوت 

یۀ وراثت که از ســوی راوندیه و عباســیه بیان  و وراثــت نیــز مورد نقد قرار گرفت. نظر

شــد، در حال حاضر میان مســلمانان قائلی ندارد و کســی به امامت عموی پیامبر 

یقیت نص یا اختیار قائل  گرامی اســام؟ص؟ معتقد نیســت. بیشتر مســلمانان به طر
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هســتند. ابوبکر باقلانی )م 403ق( در این مورد می‌نویسد:
همانا اگر نص فاسد باشد، اختیار صحیح خواهد بود؛ چراکه به اتفاق 
یک از این‌ها  نظر امت، طریق اثبات امامت غیر از این دو نیســت و هر
ینش  گز فاســد باشــد، دیگری صحیح خواهد بود. دلیل بر این مطلب، ]
یقیــتِ[ نص از بین  [ آن اســت که وقتی ]طر یــۀ اختیار و مشــروعیت نظر
یقیتِ[ اختیار صحیح خواهد بود؛ چراکه امت اتفاق‌نظر دارند  برود، ]طر
بر این‌که طریق اثبات امامت غیر از این دو راه نیســت و هرکدام فاســد 
باشد، دیگری صحیح خواهد بود و اجماع نیز از ادلۀ شرعیه است )باقلانی، 

.)442 :1407

یات نص و  در قــرن هفتــم نیــز آمدی )م 631ق( در کتابش برای تعییــن امام نظر

کرده است: اختیار را مطرح 
و 

َ
ص أ ى النَّ

َ
عْیین فِیهَا مُسْتَند إِل مْعِ فَهَل التَّ مَامَة بِالسَّ ِ

ْ
وَ إِذا ثَبت وجوب الْإ

ن 
َ
زَعَمُوا أ ص وَ مَا هُوَ النَّ عْیین إِنَّ ن مُسْتَند التَّ

َ
ى أ

َ
هَبت الإمامیة إِل

َ
الِِاخْتِیار فَذ

حق 
ْ
فَة على مَنْصُوص علیها من قبل النبى؟ص؟... وَأما مُعْتَقد أهل ال

َ
خلَا

صِّ 
عْیین غیــر ثَابت بِالنَّ ن التَّ

َ
صْحَاب الحَدِیــث فَهُوَ أ

َ
مــن أهل السّــنة وَأ

؛ وقتی که وجوب امامت با دلیل نقلی لازم شد، سؤال پیش  بل بِالِِاخْتِیار
؟ امامیه راه  می‌آیــد کــه آیــا راه تعیین آن مســتند به نص اســت یا اختیــار
تعیین امام را نص می‌دانند و گمان می‌کنند امامت امیرالمؤمنین؟ع؟ از 
؟ص؟ منصوص است...؛ اما اهل‌سنت و اصحاب حدیث،  جانب پیامبر
تعیین امام را با نص ثابت نمی‌دانند، بلکه راه تعیین امام اختیار است 

)آمدی، بی‌تا: 376-375(.

کــه بــه لــزوم عصمت برای امام بــاور دارند، راهــی غیر از  متکلمــان امامیــه ازآنجا

نــص و معجــزه را بــرای اثبات امامــت صحیح نمی‌داننــد. قاضی نورالله مرعشــی در 

این مورد می‌نویسد:
همۀ امامیه قائل هســتند که طریق تعیین امام، یا نص اســت یا معجزه؛ 
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چراکه شرط امام عصمت است و عصمت نیز از امور خفی بوده و غیر 
از خداوند آن را نداند )مرعشی، 1409: 334/2(‏.

بنابرایــن می‌تــوان گفــت، اجماع مرکب اندیشــمندان اســام بر این اســت که راه 

« خارج نخواهد بود و درصورتی‌که  تعیین امام از دو طریق »نص و معجزه« یا » اختیار

با دلایل متقن، هریک از این طرق مردود شود، طریق دیگر اثبات خواهد شد. ابوبکر 

یح کرده‌اند و با رد  باقلانی و دیگرانی از اهل‌سنت نیز به این اجماع و انحصار تصر

نص در پی اثبات اختیار هســتند )باقلانی، 1407: 442؛ آمدی، بی‌تا: 376-375(.

4. ابطال طریقیت اختیار

1-4. نقد اختیار براساس مبانی امامت
امامــت به‌عنوان یکی از ارکان دین )فاضل مقداد، 1420: 100( یا مذهب )مغنیه، 1414: 38( 

نزد امامیه و یکی از مهم‌ترین فروع فقهی )تفتازانی، 1409: 232/5( نزد اهل‌سنت، مبانی 

یف امامت، وجوب نصب امام، شروط و وظایف امام  گونی دارد. تعر و مســائل گونا

مسائلی هستند که ‌اندیشمندان اسلامی سخنان بسیاری پیرامون آن‌ها بیان کرده‌اند. 

یۀ اختیار  یۀ اختیــار در مقیاس با مبانی و ضوابط امامــت، در نقد نظر ســنجش نظر

بسیار راهگشا خواهد بود.

1-1-4. نقد با توجه به تعریف امامت

یــف امامت دانســت. بنابر  یــۀ اختیــار را می‌توان منافــات آن با تعر اولیــن نقــد بر نظر

آنچه در کتاب‌های کلامی شــیعه و اهل‌ســنت وجود دارد، برخی فقها و متکلمان، 

، قید »نیابة عن النبی؟ص؟«2  امامت را »خلافة الرسول؟ص؟«1 دانسته‌اند و برخی دیگر

گــر امامت به‌عنوان جانشــینی خدا  یــف امامــت ذکــر کرده‌اند؛ درحالی‌که ا را در تعر

ی خواهــد بــود. ابن‌حــزم  و رســول؟ص؟ باشــد، تعییــن ایشــان در امامــت امــری ضــرور

ةِ.« )انصاری،  مَّ
ُ ْ
ــةِ الْأ

َ
ِ کافّ

ى کلّ
َ
ةِ بِحَیثُ یجِــبُ اتِّبَاعُهُ عَل

َّ
مِل

ْ
ینِ وَحِفْــظِ حَوْزَةِ ال سُــولِ فِی إقَامَةِ الدِّ فَةُ الرَّ

َ
1. »هِــی خِلَا

بی‌تا: 108/4(

یاسة عامّة فی أمور الدّین و الدّنیا نیابة عن النّبی.‏« )مرعشی، 1409: 482/7( 2. »إنّ الخلافة و الإمامة ر
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، ابوبکــر را »خلیفه« نامیده‌انــد، ثابت  قرطبــی با اســتناد بــه این‌که اصحــاب مهاجــر

یــرا معنای لغوی خلیفه این اســت که  می‌کنــد بــر خلافــت ابوبکر نص وجود دارد؛ ز

ن اســتخلاف از  گر کســی خودش بدو مســتخلف‌عنه، فــرد را جایگزیــن خود کند و ا

، فردی  جانب مســتخلف‌عنه جای او را بگیرد، »خلیفه« نامیده نمی‌شــود. ازاین‌رو

که با اختیار امت انتخاب شود، نمی‌تواند خلیفۀ خدا و رسول‌الله؟ص؟ باشد و حتما 

باید نصی از جانب شارع وجود داشته باشد )قرطبی، بی‌تا: 88/4(. جملۀ ابوبکر که در 

جواب سؤال »أنت خلیفة رسول‌الله؟« از وی صادر شد نیز مؤید همین مطلب است. 

، بی‌تا: 69/2؛ زمخشری، بی‌تا:  ی در برابر این پرسش گفت: »إنما أنا الخالفة بعده« )ابن‌اثیر و

391/1؛ متقــی هنــدی، بی‌تــا: 531/12(. در نتیجــه، خود ابوبکــر نیز خــودش را خلیفۀ پیامبر 

گرامی اســام؟ص؟ نمی‌دانســت. تفتازانی در شــرح المقاصد این اشکال را از جانب 

شــیعه نقل کرده و نوشــته اســت: »الرابــع: أنّ مختار أهــل البیعة یکــون خلیفة منهم 

لا من الله و رســوله« )تفتازانی، 1409: 253/5( و البته در مقام پاســخ نیز به تکرارِ اشــکال 

پرداخته و دلیل قابل توجهی بر مدعا اقامه نکرده اســت.

2-1-4. نقد براساس وجوب نصب الهی

علامه حلی در کتاب الألفین می‌نویســد:
همان‌طور که اصل وجود امام، لطفی است که مردم با وجود آن به صلاح 
ر می‌شــوند، منصوص بودن امام  نزدیــک شــده و از تنــازع و هرج‌ومرج دو
گر  ری از هرج‌ومرج خواهد شد؛ چراکه ا نیز باعث نزدیکی به صلاح و دو
تعیین امام به اختیار مکلفین و انتخاب ایشان نهاده شود، قطعا باعث 

درگیری و اختلاف شدید در میان ایشان خواهد شد.

در پی این استدلال، تنصیص به امام از جانب خداوند، لطفی بر بندگان بوده 

و لطف بر خداوند متعال واجب اســت )علامه حلی، 1409: 43(. مظفر می‌نویســد:
مردم در هر زمانی محتاج عالمی هستند که به جمیع تکالیف و حجت‌ها 
گاه بــوده )فتونی، 1437: 384/8( و بتواند  و دلایــل الهی برای دفاع از اســام آ
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برای هر قشــری از جامعه به‌حســب ســطوح مختلف درک ایشان، دلیل 
کلینی، 1429: 148-147/1(  اقامه نماید؛ چراکه اولا طبق برخی احادیث شیعه )
و عقاید اهل‌ســنت )دارمی، 1412: 402/1(، آنچه نبی مکرم اســام؟ص؟ حلال 
ز قیامت نیز حلال و حرام هســتند و در هر عصری  یا حرام دانســته تا رو
باید چنین عالمی وجود داشته باشد. علم اجتهادی نیز نمی‌تواند کاملا 
، امام حتی درصورت نیاز به معجزه برای  مطابق واقع باشد. ازطرف دیگر
ثبوت اسلام، باید بتواند معجزه ارائه داده تا قطع حجت از بندگان صورت 

.)252-251/4 :1422 ، نپذیرد )مظفر

همین استدلال‌های عقلی با استفاده از نقل، در نگاه مرحوم مظفر تقویت یافته 

< )انعام:  حْمَ�ةَ سِهِ الرَّ �فْ کمْ عَل‏ى �نَ ُّ �بَ رَ�ب است. ایشان معتقد است خداوند طبق آیات >ک�تَ

لِ< )نحل: 9( نصب امام را  �ی �بِ
صْدُ السَّ هِ �قَ

َ
ى اللّ

َ
هُدى< )لیل: 12( و >وَ عَل

ْ
ل

َ
ا ل �ن �ی

َ
�نَّ عَل 54(، >�إِ

که قطعا نصب امام رحمت، هدایت و قصد ســبیل  برخود لازم دانســته اســت؛ چرا

.)251/4 :1422 ، محســوب خواهد شد )مظفر

3-1-4. ناسازگاری شروط امام با نظریۀ اختیار

مذاهب مختلف اسلامی شرایطی را -با وجود برخی تفاوت‌ها- برای امامت و خلافت 

که اندیشــمندان  که برای امام لازم دانســته می‌شــود. ازجمله شــرایطی  کرده‌اند  بیان 

امامیه برای امام لازم می‌دانند، علم، عصمت و افضلیت است. امامیه این شرایط 

که از ائمۀ مورد قبول خود مستقل هستند و وجود آن‌ها  کرده‌اند  را به‌گونه‌ای تعیین 

ی می‌شمارند. برخی دیگر از اندیشمندان نیز شرایطی چون اسلام،  را در امام ضرور

عدالــت، شــجاعت، عفــت و ســایر ویژگی‌هــا را ذکــر کرده‌انــد. بدیهــی اســت وقتی 

شــرایط امامت مشخص باشد، می‌توان از این شرایط نیز در تشخیص طرق تعیین 

او اســتفاده کــرد. امامیــه نیــز بــا توجه به شــرایطی کــه برای امــام قائل اســت، تنها راه 

معتبــر تعیین امام را »نص« می‌داند.

اندیشــمندان امامیــه معتقدنــد امام بایــد معصوم و افضل از تمــام افراد امت در 
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ی  ، نمی‌توان به امت در تعیین امام اختیار دین، ورع، علم و سیاست باشد. ازاین‌رو

یــرا ایــن صفــات ذاتــی و باطنــی هســتند و افــراد عــادی توانایــی تشــخیص یــا  داد؛ ز

 .)251/4 :1422 ، احــراز آن‌هــا را ندارند. احتمال خطــا در انتخاب امام وجود دارد )مظفر

ی فــردی را به‌عنــوان امــام انتخاب کنند، ممکن اســت  گــر امــت به‌صــورت اختیار ا

، منافق یا فاســق باشــد. حتی در اصل این‌که آیا فرد مورد  آن شــخص در باطن کافر

انتخاب واقعا مسلمان است یا نه، نمی‌توان اطمینان حاصل کرد. بنابراین، به‌دلیل 

نقص در شــناخت و احراز شــرایط لازم، امت اســامی نمی‌تواند نقشی در انتخاب 

یا اختیار مشــروط امام داشــته باشد )علامه حلی، 1409: 43(.

آمــدی در پاســخ بــه نقــد اختیــار بــر مبنــای عصمــت، ابتــدا لــزوم عصمــت را بــا 

یم،  گر لزوم عصمت را بپذیر اســتدلال‌هایی نمی‌پذیرد. ســپس معتقد اســت حتی ا

باز هم مانعی ندارد که نصی از سوی شارع بر عصمت امام صادر شود؛ اما اختیار 

نصب او به‌عنوان امام به دست مردم باشد )آمدی، 1423: 159/5(. در پاسخ به این ادعا 

گــر لزوم عصمت امام ثابت شــود و شــارع نیز فرد معصــوم را معرفی  می‌تــوان گفــت ا

کند، صغرا و کبرای استدلال به‌درستی کنار هم قرار می‌گیرند و جایی برای اختیار 

مــردم در نصــب امام باقــی نمی‌ماند. همچنیــن مقبولیت امام نزد مــردم را نمی‌توان 

، صفات لازم برای امامت ازجمله  »اختیار در نصب امام« تلقی کرد. به عبارت دیگر

امــور مخفــی و باطنی اســت که بشــر توانایی احــراز آن‌ها را در افراد نــدارد. بنابراین، 

گر اختیار تعیین امام برعهدۀ بشــر گذاشــته شــود، این موضوع از دو حالت خارج  ا

نیســت؛ نخســت این‌کــه انســان بتواند به‌صورت قطعــی به وجود این شــرایط در فرد 

یرا بشــر  کند. این حالت به تکلیفی غیرممکن منجر می‌شــود؛ ز مورد نظر علم پیدا 

چنین توانایی‌ای ندارد. دوم آن‌که کفایت ظن به وجود این شرایط پذیرفته شود. در 

ی به ظن، شــامل این حالت می‌شــود و امت اســامی  این ‌صورت، ادلۀ نهی از پیرو

از عمل به ظن نهی شــده اســت. هرچند در برخی موارد خاص مانند شــهادت‌ها و 

برخی فروعات، عمل به ظن جایز است؛ اما این استثناها با دلایل خاصی از قاعدۀ 

ی به ظن خارج شده‌اند )علامه حلی، 1409: 45-46(. شارح مواقف نیز  کلی نهی از پیرو
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کثرت ثواب  یرا معتقد اســت  در مباحث خود شــرط افضلیت را نپذیرفته اســت؛ ز

بــرای بشــر تنهــا به‌صــورت ظنی قابــل درک اســت و یقینی نخواهــد بود )ایجــی، 1325: 

ی افضلیت امام را با کثرت ثواب مرتبط دانسته و به‌دلیل  ، و 372/8(. به عبارت دیگر

این‌که این مسئله برای بشر قابل تشخیص نیست، شرط افضلیت را رد کرده است.

2-4. نقد اختیار براساس صفات الهی
بحــث از صفــات الهــی در علم کلام همیشــه پررونق بوده و دامنۀ گســترده‌ای دارد. 

برخــی صفات، کاملا عقلــی و برخی دیگر مؤید نقلی نیز دارند و خداوند خود را به 

برخی صفات ازجمله حکمت و شفقت نسبت به بندگان موصوف ساخته است. 

ازجملــه صفــات خداوند که امامیه از آن در مباحث خــود بهرۀ کامل می‌برد، لطف 

او نسبت به بندگان است.

1-2-4. حکمت

»حکمــت« یکــی از صفــات برجســتۀ خداوند متعال اســت که در عرصــۀ علم کلام 

نیز پیامدهای فراوانی دارد. برخی اندیشــمندان امامیه، تعیین نکردن امام از سوی 

خداوند و واگذاری این مسئله به امت اسلامی را به‌دلیل حکمت خداوند غیرممکن 

می‌دانند. ایشــان اســتدلال می‌کنند که بر حکیم قبیح اســت راه آســان تعیین امام 

کنار گذاشته و این وظیفۀ سنگین را به دوش امت اسلامی  )مانند نص بر امام( را 

 .)250/4 :1422 ، بگذارد که در نهایت نیز احتمالا به نتیجۀ مطلوب نخواهد رسید )مظفر

علامــه حلــی نیز اختیار تعیین امــام را نقض غرض و مخالــف حکمت می‌داند. او 

معتقــد اســت هدف از نصــب امام، اطاعت از اوامــر و نواهی او )مــاوردی، بی‌تا: 42( و 

ی اختیار تعییــن امام به امت  گذار رفــع هرج‌ومرج اســت )همان: 40(. این هدف بــا وا

اسلامی تحقق نخواهد یافت؛ زیرا هر فرد، قوم یا قبیله‌ای به فرد خاصی برای تصدی 

امامت تمایل دارند. این موضوع، خود باعث هرج‌ومرج و اختلافات فراوان می‌شود. 

ی نصب امام به امت، با هدف اصلی از نصب امام مغایر اســت  گــذار بنابرایــن، وا

)علامه حلی، 1409: ص38(.
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2-2-4. شفقت و مهربانی

اهمال در نصب امام با صفت »مهربانی و شفقت« خداوند نسبت به بندگان سازگار 

یرا خداوند متعال به نیاز شدید امت اسلامی به وجود  نیست )فتونی، 1437: 392/8(؛ ز

ی این امر به  گذار گاه اســت و می‌داند در صورت اهمال در نصب امــام یا وا امــام آ

گانه  امت، نزاع‌های بزرگی به وجود خواهد آمد. در این شرایط، هر قومی، رهبری جدا

برای خود انتخاب خواهد کرد که این امر به فساد گسترده منجر می‌شود. بنابراین، 

ی اختیار تعیین امام به امت، با شفقت خداوند نسبت  گذار عدم نص بر امام و وا

به بندگان او ســازگار نیست )علامه حلی، 1409: 37(.

3-4. نقد اختیار براساس آیات، سنت الهی و سیرۀ نبوی؟ص؟ 
قرآن در نظر تمام مسلمانان، سرچشمۀ اصلی معارف الهی و نقشه‌ای برای راهنمایی 

اســت. متون کهن باقی‌مانده از اندیشــمندان قدیم نیز در حوزه‌های ادیان گذشته، 

کرم؟ص؟ و همراهان  یخ می‌توانند به درک بهتر سنت الهی، سیرۀ پیامبر ا سیره و تار

ایشان کمک کنند. رویکرد به سیرۀ نبوی و رفتار معاصران حضرت رسول؟ص؟ همواره 

، آن‌ها خود را »اهل‌ســنت«  برای اهل‌ســنت اهمیت ویژه‌ای داشــته اســت؛ ازایــن‌رو

، بررســی آیــات قرآن،  یۀ اختیار نامیــده و بــه ایــن امر افتخــار می‌کنند. در بحــث نظر

؟ص؟ اهمیت بالایی دارد. سنت نبوی و ســیرۀ اصحاب پیامبر

1-3-4. آیات نافی نظریۀ اختیار

یــم، می‌توان قاعدۀ اولیه و عمومی اختیار نســبت به  بــا تدبــر در برخی آیات قرآن کر

« دانســت. با توجه بــه محدودیت بحث در  نظــم و قوانین عالم را »عدم اختیار بشــر

.ک: فتونی، 1437: 397/8-403(؛ اما به‌عنوان  ، ذکر تمام آیات مقدور نیست )ر این نوشتار

یده  یم به‌وضوح فرموده است: »هرچه بخواهد آفر کر نمونه، خداوند در آیاتی از قرآن 

ی قائل نخواهد  یده و برای دیگران هیچ اختیــار و هــر فــرد یا چیزی که بخواهــد برگز

شــد« )قصص: 68(. براســاس این قاعده، اصل اولیه این اســت که خداوند برای بشــر 

ی قــرار نداده اســت، مگر خــاف آن ثابت شــود. این‌که حکومت به دســت  اختیــار
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کم با اختیار آنان تعیین شــود، به دلیل شــرعی نیاز دارد که چنین  مردم باشــد و حا

دلیلی ثابت نشــده است )همان: 312-302/8(.

 
ً
مْرا

أَ
هُ �

ُ
هُ وَ رَسُول

ّ
ى اللَ �ضَ ا �قَ �ذ �ةٍ �إِ مِ�نَ مِ�نٍ وَ لا مُؤ�ْ علامه حلی با استناد به آیۀ >وَ ما کا�نَ لِمُؤ�ْ

< )احزاب: 
ً
ا �ن �ی لالاً مُ�ب لَّ ض�َ دْ ض�َ �قَ هُ �فَ

َ
هَ وَ رَسُول

ّ
عْصِ اللَ مْرِهِمْ وَ مَ�نْ �ی

أَ
رَ�ةُ مِ�نْ � �ی خ�ِ

ْ
هُمُ ال

َ
کو�نَ ل �نْ �ی

أَ
�

36(، معتقــد اســت خداونــد نص قاطعی بر عدم اختیار بیان کرده اســت. بنابراین، 

گــر خداونــد متعــال به تــرک امامت راضی شــده و آن را رها کرده باشــد، بر امت نیز  ا

گر خداونــد امام معین کرده باشــد،  ینند؛ امــا ا جایــز نیســت که بــرای خود امــام برگز

ایــن موضوع مشــابه ســایر احکام شــرعی اســت که خداوند بــر آن نــص تعیین کرده 

و اهمــال نکــرده اســت. در این‌ صــورت، مطلوب امامیــه حاصل خواهد شــد )علامه 

دَی  �نَ �ی �ی َ مُوا �ب دِّ �قَ ا �تُ
َ
وا ل مَ�نُ

آ
�نَ � �ی ِ �ذ

َّ
هَا ال �ی

أَ
ا � حلی، 1409: 36(. ایشان در ادامه، با توجه به آیۀ >�یَ

مٌ< )حجرات: 1(، اختیار و نصب امام از جانب  عٌ عَلِ�ی هَ سَمِ�ی
ّ
�نَّ اللَ هَ �إِ

ّ
وا اللَ �قُ

هِ وَرَسُولِهِ وَا�تَّ
ّ
اللَ

امــت را نوعــی پیشــی گرفتن بر خدا و رســول؟ص؟ می‌داند و معتقد اســت این عمل 

از ســوی خداوند تعالی نهی شــده است )علامه حلی، 1409: 37(.

2-3-4. سنت الهی، سیرۀ نبوی؟ص؟ و طریق مؤمنان

با توجه به احادیث و شــرعیاتی که از قرآن و آثار نبوی به دســت مسلمانان رسیده، 

، مانند  خداوند متعال تمام احکام شرعی را بیان کرده و حتی در مسائل کوچک‌تر

احکام مربوط به نحوۀ خوردن و آشــامیدن یا آداب اســتفاده از بیت‌الخلاء، اهمال 

ننموده اســت. این موضوع نشــان‌دهندۀ سیره‌ای اســت که براساس آن، خداوند هر 

چیــز بــزرگ و کوچکــی را کــه در آن مصالحــی بــرای امت نهفته باشــد بیــان می‌کند. 

بنابراین، نمی‌توان پذیرفت امر بزرگی مانند زعامت و امامت از سوی خداوند مورد 

ی به  گذار اهمال قرار گرفته باشد؛ زیرا او به‌وضوح می‌داند این موضوع در صورت وا

امت، موجب نزاع و اختلافات بزرگی میان مردم خواهد شــد )همان: 38(. به عبارت 

یــۀ اختیار مورد تأیید خدا و رســول بــود، حتما حدیثی بــر تأیید آن و  گــر نظر ، ا دیگــر

حتــی دســتور بــه آن و تعییــن شــرایطی بــرای فــرد منتخب به وجــود می‌آمــد. این کار 
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می‌توانســت از بــروز این‌همــه اختــاف و مشــاجرات بین مســلمانان جلوگیــری کند 

، ســنت الهــی در تمام پیامبران و ادیان گذشــته  )فتونــی، 1437: 391/8(. از ســوی‌ دیگر

بــر ایــن بــوده اســت کــه خداونــد متعــال وصــی و امــام را تعییــن کنــد و برای بشــر در 

ی قائل نباشــد1 )همان: 385/8(. بنابراین، این‌که در دین اســام که  ایــن زمینــه اختیار

گذار  پایان‌دهندۀ تمام ادیان و دین حق است، تعیین وصی به دست مسلمانان وا

شــود، با سنت الهی سازگار نیست.

سیرۀ نبوی نیز خلاف سنت الهی نبوده است. پیامبر اکرم؟ص؟ در تمام لشکرهایی 

که برای مقابله با کفار می‌فرستادند، امیر و فرمانده تعیین می‌کردند و حتی جانشین 

فرماندهــان را نیز مشــخص می‌کردنــد )همان: 393/8(. همچنین هــرگاه خود از مدینه 

خارج می‌شدند، جانشینی برای شهر انتخاب می‌کردند تا امور مسلمانان را برعهده 

بگیرد. در کتاب إحداث مرض النبی؟ص؟ مرحوم جعفری، نوزده مورد از مواقعی که 

کرم؟ص؟ از مدینه خارج شدند و برای امور مسلمانان یا نماز جماعت فردی  پیامبر ا

را جایگزین نمودند، شمارش شده است. این موضوع نشان‌دهندۀ سیرۀ نبوی است 

که برای خود جانشــین تعیین می‌کردند )جعفری، 1432: 49-47(.

صحت انعقاد امامت از طریق نص از سوی خداوند و رسولش؟ص؟ امری اجماعی 

یرا مخالفت بــا خداوند و رســول او به‌هیچ‌وجه جایز  یــات اســت؛ ز و حتــی از ضرور

نیست. در صورت وجود نص، سرپیچی از آن ممکن نخواهد بود. سیرۀ مسلمانان 

کرم؟ص؟ نیز براین‌اســاس بود که عمل خود را به وجود نص مشــروط  در زمان پیامبر ا

می‌دانستند و غیر از این روش معمول نبود. روش ایشان در زمان پیامبر بر تمسک 

بــه قــرآن و ســنت اســتوار بــود و هرچیــزی فراتــر از آن را جایز نمی‌شــمردند. از ســوی 

یۀ اختیار امری حادث در اسلام است و روایات واردشده از سوی پیامبر  ، نظر ‌دیگر

ی غیر  یم نیــز از پیرو گرامــی؟ص؟ هــر امر حادثی را بدعت و شــر دانســته‌اند.2 قرآن کر

یــد بن حَارثَِة  بِی؟ص؟ فِــی غَزْوَة مُؤْتَة ز مر النَّ
َ
: أ

َ
1. »عَــن عبــد الله بن ســعید بن أبی هِنْد عَــن نَافِع عَن ابْن عمر قَــال

، فَإِنّ قتل جعفرٌ فعبد الله بن رَوَاحَة.« )حمیدی، 1423: 286/2( یدٌ فجعفرٌ : إِنّ قتل ز
َ

فَقَال
 

َ
: مَنْ یهْدِهِ الُله فَلَا

ُ
یقُول هُ، وَ

ُ
هْل

َ
یهِ بِمَا هُوَ أ

َ
یثْنِــی عَل  الِله؟ص؟ یقُومُ، فَیخْطُبُ، فَیحْمَدُ الَله، وَ

ُ
: کانَ رَسُــول

َ
2. »قَال
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از ســیرۀ مؤمنان نهی کرده است1 )فتونی، 1437: 392/8(.

، ورود نص به‌طور حداقلی در موضوع تبعیت از امیرالمؤمنین؟ع؟  از منظر دیگر

و اهل‌بیــت؟عهم؟ نیــز اجماعی اســت و تنها دربارۀ صراحت دلالــت این نصوص در 

تعییــن ایشــان به‌عنــوان امــام اختــاف وجــود دارد. بااین‌حال، صراحــت ادله‌ای که 

گمراهی  ؟عهم؟ را راه نجات مسلمانان و امان از  تمسک به عترت و اهل‌بیت پیامبر

معرفــی می‌کننــد، آشــکار اســت و عمــل بــه خــاف آن باعــث گمراهی خواهد شــد. 

بنابراین، با توجه به این‌که تمســک به اهل‌بیت؟عهم؟ در نصوص، اجماعی مطلوب 

و مورد رضای خداوند اســت و ســیرۀ مســلمانان نیز بر عمل به نص اســتوار اســت، 

ایــن امــر می‌توانــد نشــان‌دهندۀ صحت انعقــاد امامــت امیرالمؤمنین؟ع؟ باشــد. در 

یۀ اختیار هیچ منشأ روایی نداشته و نصی بر آن دلالت نمی‌کند )همان:  مقابل، نظر

یــرا خداونــد در آیاتی از  « در جهــت عکــس اســت؛ ز 388/8(، بلکــه موضــوع »اختیــار

کرده است )همان: 360(. یت مردم نهی2  کثر کرم؟ص؟ را از عمل به رأی ا قرآن، پیامبر ا

5. پیامدهای غیرمقبول اختیار
یــه حاصل شــود، همیشــه در اهمیــت و دفاع  نتایجــی کــه ممکــن اســت از یــک نظر

یــۀ اختیــار در باب راه‌هــای تعیین امام نیــز لوازم و  از آن ســنجیده خواهــد شــد. نظر

نتایجی خواهد داشــت که برای بررسی صحت و سقم آن باید به آن پرداخته شود. 

یه، از پذیرش اختیــار در تعیین امام  اندیشــمندان امامیــه بــا توجه به نتایج ایــن نظر

گردانده‌اند. ی باز  رو

مُورِ 
ُ ْ
دٍ، وَشَــرَّ الْأ هَدْی هَــدْی مُحَمَّ

ْ
حَدِیثِ کتَــابُ الِله، وَخَیرَ ال

ْ
ــهُ، إِنَّ خَیــرَ ال

َ
 هَادِی ل

َ
ــهُ، وَمَــنْ یضْلِلْ فَلَا

َ
 ل

َ
مُضِــلّ

 مُحْدَثَةٍ بِدْعَةٌ.« )ابن‌حنبل، 1421: 234/23(
َ

‌مُحْدَثَاتُهَا، وَکلّ
هَ 

ّ
�نَّ اللَ رًا ۞ �إِ مَ وَسَاءَ�تْ مَصِ�ي

هَ�نَّ َ صْلِهِ ج� ىٰ وَ�نُ
َّ
وَل هِ مَا �تَ

ّ
وَلِ �نَ �نُ �ي مِ�نِ مُؤ�ْ

ْ
لِ ال �ي رَ سَ�بِ �يْ

عْ غ�َ �بِ
�تَّ َ هُدَىٰ وَ�ي

ْ
هُ ال

َ
�نَ ل َّ �ي �بَ

عْدِ مَا �تَ َ سُولَ مِ�نْ �ب ِ الرَّ �ق ا�قِ َ ُ�ش 1. >وَمَ�نْ �ي
دًا< )نساء: 115 و 116(.  عِ�ي َ الاً �ب

َ
ل لَّ ض�َ دْ ض�َ �قَ هِ �فَ

ّ
اللَ رِكْ �بِ ْ ُ�ش اءُ وَمَ�نْ �ي َ َ�ش لِكَ لِمَ�نْ �ي

رُ مَا دُو�نَ �ذَٰ �فِ
غ�ْ َ هِ وَ�ي رَكَ �بِ ْ ُ�ش �نْ �ي

أَ
رُ � �فِ

غ�ْ َ ا �ي
َ
ل

< )انعام: 116(. رُصُو�نَ خ�ْ َ  �ی
َ
لاّ �نَّ وَِإ�نْ هُمْ �إِ

 الظ�َّ
َ
لاّ  �إِ

عُو�نَ �بِ
�تَّ َ �ن �ی لِ اللّهِ �إِ �ی وکَ عَ�ن سَ�بِ

ُّ
ل �ضِ رْ�ضِ �یُ

رَ مَ�ن �فیِ ال�أَ َ کْ�ث
أَ
طِعْ � 2. >وَِإ�ن �تُ
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1-5. عدم اختیار مسلمانان در امور جزئی‌تر از امامت
علامه حلی معتقد است امامت در میان شیعه یکی از بزرگ‌ترین ارکان دین است 

و بدون اعتقاد به آن، ایمان حاصل نمی‌شود. در میان اهل‌سنت نیز هرچند امامت 

به‌عنوان یکی از ارکان دین شــناخته نمی‌شــود؛ اما آن را از مســائل بزرگ و مهم خود 

گر اختیار تعیین امام  می‌دانند )هیتمی، 1417: 25/1(. با توجه به عظمت امر امامت، ا

گذار شــود، بایــد در امــور کوچک‌تر از امامــت نیز بــه اختیار امت  بــه دســت امت وا

قائــل بــود؛ حال‌آنکــه هیچ‌یــک از مســلمانان چنیــن دیدگاهــی نداشــته‌اند و در امور 

جزئــی دین بــه اختیار امت اعتقاد ندارند )علامه حلی، 1409: 36(.

2-5. نیاز نداشتن به بعثت
گر  علامــه معتقد اســت وجــوب اطاعت از امــام، حکــم عظیمی از احکام اســت و ا

بــه اختیــار مکلفان مســتند شــود، باید به جواز اســتناد ســایر احکام بــه مکلفان نیز 

کــه انبیا مبعوث می‌شــدند تا احــکام را بــرای مکلفان بیــان کنند،  قائــل شــد. ازآنجا

ی از بعثت ایشــان منجر خواهد  می‌توان گفت اســتناد احکام به مکلفان به بی‌نیاز

شد )همان: 39(.

3-5. تعیین نبی با اختیار مکلفین
، می‌توان به این نتیجه رسید که تعیین نبی نیز باید به مکلفان  با پذیرش نظریۀ اختیار

گذار شود؛ زیرا امامت و نبوت در دلایل و مصالح مربوط به آن‌ها مشترک هستند  وا

که حکم دوم )اختیار تعیین نبی از سوی مکلفان( باطل  )فتونی، 1437: 360/8(. ازآنجا

است )همان: 385/8(، حکم اول )اختیار تعیین امام از سوی مکلفان( نیز باطل خواهد 

بود. ممکن است در پاسخ به این استدلال، تفاوتی بین امام و نبی قائل شده و گفته 

یافت و ابلاغ مصالح شــرعیه از جانب خداوند اســت  شــود مصلحت در نبوت، در

یقی مبعوث شود که مکلفان از خطای او ایمن باشند؛ اما در مورد  و نبی باید از طر

یرا امام به‌عنــوان کمک‌کننــده در تقویت دین  ی وجود نــدارد؛ ز امــام، چنیــن انتظــار

یافت مصالح شــرعیه نیســت. بنابراین، می‌توان تعیین  عمل می‌کند و وظیفۀ او در



بررسی ر


ا
هه‏

 ای
عیین امت




ما
 در
اند 

ی
ۀ ش
م

ذا
ب ه

سلاما


 با تأکی



د ی

ب
 ر
نقد نظ


ۀ اختیایر





125

امام را در اختیار مکلفان دانســت. پاســخ به این اشکال با بررسی مبانی امامت در 

.ک: ماوردی، بی‌تا:  مذهب امامیه حاصل می‌شــود. امامیه -مانند برخی اهل‌ســنت )ر

یع، حفظ و حراســت از دین در برابــر تغییر و تبدیل  40(- بــرای امــام خود نقش تشــر

، معتقدنــد امــام بایــد معصوم باشــد و اطاعــت مطلق از او  را قائــل هســتند. ازایــن‌رو

بــر همــگان واجب اســت. بنابراین، تعییــن امام نیز بایــد به‌گونه‌ای باشــد که همه از 

خطای او در امان باشــند )علامه حلی، 1409: 45(.

4-5. فساد امامت، امت و دین
یۀ اختیار را به‌عنوان عامل فساد در امامت، امت و دین می‌داند.  مرحوم مظفر نظر

یۀ اختیار تنها به یک فرد به‌عنوان امام برای تمام  گر در نظر ایشان استدلال می‌کند ا

کتفا شود، ممکن است با اختیار فردی فاسق -در حال یا آینده- امامت  مسلمانان ا

و امت به‌سوی فساد و تباهی کشیده شوند. این فساد حداقل به‌دلیل این است که 

 .)248/4 :1422 ، کمان و هواهای نفســانی آن‌ها زندگــی می‌کنند )مظفر مــردم به دینِ حا

یــۀ اختیار را باعث اختــاف بین مســلمانان می‌داند و معتقد  همچنیــن ایشــان نظر

اســت هر طایفه‌ای فردی از خودشــان را جامع‌الشرایط می‌پندارند و دیگران را فاقد 

شرایط می‌دانند. این مشکل ممکن است به‌دلیل عدم شناخت افراد غیر از طایفه، 

، امامت چند امام،  یاد مسلمانان رخ دهد. نتیجۀ این امر ی مسافت و تعداد ز دور

جنگ‌های داخلی، فساد در سرزمین‌های اسلامی و ضعف در دین اسلام خواهد 

بود. حتی ادعای امامت فردی که زودتر به امامت برگزیده شده است نیز این مشکل 

یرا ســایر طایفه‌ها ممکن اســت او را فاقد شرایط بدانند )همان(. را حل نمی‌کند؛ ز

آمدی در پاســخ به این موضوع می‌نویسد: 
. این احتمال  احتمــال وقوع فتنه‌ها و فســاد، یا ظاهر اســت یا غیرظاهــر
یرا عادت در هر عصری بر این بوده که پس از فوت امام،  ظاهر نیست؛ ز
جانشینی برای او تعیین می‌کردند. بنابراین، این احتمال غیرظاهر است 
یژه وقتی  و چنیــن احتمالــی، مانــع از صحت اختیــار نخواهد شــد، به‌و
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قطعا مصلحت در اختیار وجود دارد. همان‌طور که اگر خداوند فرشته‌ای 
می‌فرستاد تا امام را مشخص کند، مردم حتما بیشتر از این‌که خود پیامبر 
اکرم؟ص؟ تنصیص کند، تبعیت می‌کردند. آیا می‌توان گفت بااین‌وجود، 
تنصیص پیامبر صحیح نیست و مصلحت ندارد؟ )آمدی، 1423: 160/5(

پاسخ به این اشکال با استناد به قاعدۀ لطف و حکمت خداوند متعال و سنت 

الهی روشــن می‌شــود. وقتی چنین فســادی -ناشــی از ابهام در یکی از اساسی‌ترین 

ارکان دین یعنی امامت- برای خداوند واضح باشد، براساس قاعدۀ لطف و حکمت، 

واجــب اســت امــام را به‌طور مشــخص نــص کند و معین ســازد؛ به‌ویژه که براســاس 

مبانــی ثابت‌شــده، عصمــت در امــام لازم اســت و مــردم توانایی تشــخیص معصوم 

یم نیز چنیــن لطفی را بــر بندگان لازم دانســته‌اند.  را ندارنــد. آیــات الهــی در قــرآن کر

، بالاتــر از تنصیص، موردی وجود ندارد و فرســتادن فرشــته‌ای الهی،  از ســوی دیگــر

یم  خلاف ســنت پروردگار جهانیان اســت. علت و نحوۀ این موضوع نیز در قرآن کر

.)8 : بیان شــده است )انعام: 8، 9 و 111؛ حجر

5-5. بطلان تمام حالات نظریۀ اختیار
مظفر تکلیف کردن مسلمانان به اختیار امام را در سه حالت بررسی می‌کند. ایشان 

یــه، ممکن اســت تکلیــف به کل مســلمانان تعلــق گرفته  می‌گویــد براســاس ایــن نظر

گر تکلیف بــه برخی افراد  باشــد که ایــن حالت غیرممکــن و بمالایطاق اســت؛ اما ا

خاص -مثلا اهل حل و عقد- متعلق باشد، از دو حالت خارج نخواهد بود؛ حالت 

گاهی از جامعیت شرایط در آن فرد، باید به  اول این اســت که ســایر افراد به‌شــرط آ

یرا معمولا ممکن نیست همۀ  قبول امامت مکلف شوند. این حالت باطل است؛ ز

گر آن فرد را فاسق ندانند،  مســلمانان جامعیت شــرایط یک فرد را بشناسند؛ حتی ا

احراز عدالت و سایر شرایط در او برای همۀ مسلمانان غیرممکن است. حالت دوم 

ن شرط مطلقا  این اســت که ســایر مکلفان باید فرد انتخابی اهل حل و عقد را بدو

یرا لازمۀ آن، تصدیــق به امامت فردی  بپذیرنــد. ایــن حالت به‌وضوح باطل اســت؛ ز
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است که جامعیت شرایط او را نمی‌توان تنها با انتخاب یک یا چند نفر تشخیص 

داد. ضمنا، عدالت افراد اهل حل و عقد نیز قابل احراز نیست. بنابراین، پذیرش و 

ی ادارۀ دین و مسلمانان به چنین فردی، برای هرکسی که به خدا و حکمتش  گذار وا

.)250/4 :1422 ، ایمــان دارد، ممکن نخواهد بود )مظفر

6. نتیجه‌گیری
ینش یــا تشــخیص امامی که حکومت او مشــروع باشــد،  مذاهــب مختلــف بــرای گز

راه‌های چندگانه‌ای را ارائه کرده‌اند که شامل دعوت، وراثت، اختیار و نص می‌شود. 

دو روش دعــوت و وراثــت مورد تأیید بیشــتر مســلمانان، ازجملــه دو مذهب امامیه 

یۀ دعوت به‌دلیل عدم ارائۀ مســتند قوی از ســوی  و اهل‌ســنت قــرار نگرفته‌انــد. نظر

یدیه، موضوع بررسی علمی قرار نگرفته است و وراثت نیز به‌دلیل اشکالات متعدد،  ز

مردود شمرده می‌شود.

، بیشــترین پذیرش را در میان مســلمانان و به‌ویژه اهل‌سنت دارد.  یۀ اختیار نظر

بااین‌حال، خود اهل‌سنت نیز می‌پذیرند که درصورت وجود نص، نوبت به اختیار 

یۀ نص را مقبول  نخواهــد رســید. بنابراین، می‌توان گفت تمام مذاهب اســامی نظر

، تنها به این دلیل است که وجود نص پیرامون  یۀ اختیار می‌دانند و رو آوردن به نظر

، می‌تــوان اجماعی  امیرالمؤمنیــن؟ع؟ یــا هر شــخص دیگــری را نمی‌پذیرند. ازاین‌رو

مرکــب میــان بیشــتر مســلمانان یافــت کــه طــرق تعیین امام خــارج از نــص و اختیار 

نیست.

یح دارند؛ اول این‌که  اندیشــمندان اهل‌ســنت در مباحث خود به دو نکته تصر

طریــق تعییــن امــام به نص و اختیار منحصر اســت و دوم، با رد یکــی از این راه‌ها، 

طریق دیگر اثبات خواهد شد؛ اما آنچه ایشان نمی‌پذیرند، نصوص مربوط به امامت 

گرایش یافته‌اند. امامیه  یۀ اختیار  امیرالمؤمنین؟ع؟ اســت و به همین دلیل، به نظر

یکــردی متقابــل، از پذیــرش نــص به‌عنوان راهــی که همۀ علمای اســام از  نیــز در رو

 ، مذاهب مختلف آن را در مرحلۀ اثبات می‌پذیرند، بهره برده‌اند و با رد نظریۀ اختیار



یۀ  ، اشکال‌های متعددی به اصل نظر موقعیت نص را به ثبوت رسانده‌اند. ازاین‌رو

اختیار با ادلۀ نقلی و عقلی و با توجه به مبانی امامت، شرایط امام، صفات الهی، 

یه وارد کرده‌انــد. بنابراین، می‌توان گفت امامیه نه  ســیرۀ نبــوی و پیامدهای این نظر

یخی، بلکه با استناد به مبانی عقلی و نقلی، به نص رو آورده‌اند  براساس وقایع تار

و وجود آن را پیرامون امیرالمؤمنین؟ع؟ اثبات کرده‌اند. این نظریه که مستند امامت 

که  حضرت اســت، مشــروعیت خلافت را طبق مبانی مشــترک شــیعه و اهل‌ســنت 

کامل تأمین می‌کند. نص را در مشــروعیت مؤثر می‌دانند، به‌طور 
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Disavowal of the Opponents of Ahl al-
Bayt in the Works of Shaykh al-Mufid
Ali Baderlou1

Abstract
The doctrine of disavowal has always played a fundamental role in 
defining the doctrinal and practical boundaries of Imami Shiism. In 
this context, the era of Shaykh al-Mufid was a decisive period due to 
religious confrontations in the Baghdad school and the necessity of 
rationally articulating doctrines. Using a descriptive-analytical approach 
and historical induction across Shaykh al-Mufid’s jurisprudential, 
theological, hadith, and historical works, this study examines how 
the doctrine of disavowal was theorized in his writings, taking into 
account the circumstances requiring religious dissimulation in Baghdad. 
The findings show that Shaykh al-Mufid accepted disavowal as an 
established principle within Imami theology, such that despite his 
serious criticisms of Shaykh al-Saduq on other issues, he was fully 
aligned with him regarding the obligation of disavowal. An analysis of 
the keywords used in al-Mufid’s works indicates that he described the 
opponents of the Imams as infidels, enemies of God, innovators, and 
hypocrites, and considered them outside the sphere of monotheism. 
Accordingly, disavowal has concrete manifestations in Shaykh al-
Mufid’s thought in jurisprudence, such as the prohibition of marriage 
to Nasibis and the exclusion of non-Shiites from inheritance, as well 
as in theology, as a condition for crossing the Sirat and the acceptance 
of deeds. Moreover, while observing the principle of dissimulation, 
he did not refrain from presenting rational and explicit arguments 
for disavowal. By revisiting the debates of earlier theologians and 
disseminating relevant hadiths, he reproduced this doctrine within the 
intellectual environment of the Baghdad school. Ultimately, disavowal, 
according to al-Mufid, served as a means of preserving the boundaries 
of Imami Shiism against rival currents.
Keywords: Disavowal, Shaykh al-Mufid, Opponents of Imami Shiism, 
Baghdad School, History of Imami Thought.
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برائت از مخالفان اهل‏بیت؟عهم؟ در آثار شیخ مفید؟رح؟*
علی بدرلو1

چکیده

اندیشۀ برائت همواره نقش بنیادینی در مرزبندی‌های اعتقادی و عملی امامیه ایفا 
کرده اســت. در این میان، عصر شــیخ مفید به‌دلیل تقابل‌های مذهبی در مدرســۀ 
ی بــوده اســت. ایــن  بغــداد و ضــرورت تبییــن عقلانــی عقایــد، دوران سرنوشت‌ســاز
کلامی،  یخی در متون فقهی،  یکرد توصیفی-تحلیلی و با استقرای تار پژوهش با رو
ی  یزه شــدن آموزۀ برائت در آثار و یخی شــیخ مفید، به بررســی نحوۀ تئور روایی و تار
بــا عنایــت بــه شــرایط تقیه‌آمیــز بغداد می‌پــردازد. یافته‌هــای پژوهش نشــان می‌دهد 
م در نظام کلامی امامیه پذیرفته است؛ 

ّ
شیخ مفید برائت را به‌عنوان یک اصل مسل

، در  کــه بــا وجــود انتقــادات جدی به شــیخ صــدوق در موضوعــات دیگر به‌گونــه‌ای 
ی کاملا هم‌ســو اســت. تحلیل کلیدواژه‌هــای به‌ کار رفته  مســئلۀ وجــوب برائت با و
ی مخالفان ائمــه؟عهم؟ را با عنوان‌هایی مانند  کی از آن اســت که و در آثــار مفیــد حا
، دشمن خدا، بدعت‌گذار و منافق معرفی کرده و آن‌ها را از دایرۀ توحید خارج  کافر
می‌داند. بنابراین، برائت در اندیشۀ شیخ مفید تجلیات عینی در فقه )نظیر حرمت 
نکاح با ناصبی‌ها و محرومیت غیرشیعه از ارث( و در کلام )به‌عنوان شرط عبور از 
ی با رعایت اصل تقیه، از بیان استدلالی و  صراط و قبولی اعمال( دارد. همچنین و
صریح برائت عدول نکرده و با بازخوانی مناظرات متکلمان پیشین و نشر احادیث 
مرتبط، این اندیشه را در فضای مدرسۀ بغداد بازتولید کرده است. در نهایت، برائت 
یان‌های رقیب اســت. ی برای صیانت از مرزهای امامیه در برابر جر نزد مفید، ابزار
یخ تفکر امامیه گان کلیدی: برائت، شیخ مفید، مخالفان امامیه، مدرسۀ بغداد، تار واژ

، علی، )1404(، برائت از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟ در آثار شیخ مفید؟رح؟،  *   استناد به این مقاله: بدرلو
امامت در پرتو قرآن و سنت، )2( 4، ص163-133.
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1. مقدمه
شــیخ مفیــد، محمد بن محمــد بن نعمــان، از برجســته‌ترین شــخصیت‌های فکری 

و علمــی مکتــب امامیــه، در ســال ۳۳۶ق در حومــۀ بغــداد دیــده بــه جهــان گشــود. 

یخ تشیع نه‌تنها در آثار علمی و مواضع کلامی او متجلی  ی در تار منزلت کم‌نظیر و

اســت، بلکه در تشــییع جنازۀ باشــکوهش در ســال ۴۱۳ق نیز که با حضور گستردۀ 

یت است )شیخ طوسی، 1420: 67 و 68(.  اقشار مختلف مردم بغداد برگزار شد، قابل رؤ

ی مورد اذعــان عامه و خاصه قــرار گرفته  فضیلت‌هــای اخلاقــی و جایــگاه علمــی و

یخ تشــیع ثبت شــده اســت )همان:  و نــام او در زمــرۀ متکلمــان و فقهای طراز اول تار

68-71؛ حلی، ۱۳۴۲: 333(.

گردی  ن بر شــا مفیــد در محضــر عالمــان برجســتۀ عصر خویــش تلمذ کرد و افزو

نزد بزرگان امامیه، ارتباط علمی فعالی با محافل علمی علمای اهل‌تســنن داشــت 

ی نه‌تنهــا در تبیین مبانی  )شــیخ طوســی، 1420: 70؛ مؤسســة الإمــام الصــادق؟ع؟، ۱۳۸۲: 251(. و

و آموزه‌هــای مکتــب اهل‌بیــت؟عهم؟ آثــار متعــددی نوشــت، بلکــه در مواجهه بــا آرا و 

یــان خلافــت، مجموعه‌ای پرحجــم از متون انتقــادی و احتجاجی را  معتقــدات جر

ســامان بخشید )نجاشی، ۱۳۶۵: 399-403(. به فرمودۀ برخی اعلام، جمیع متأخران، در 

گردان شــیخ مفید به حســاب می‌آینــد )علامه حلــی، ۱۳۸۱: 398 و 399(. تســلط  زمــرۀ شــا

چشم‌گیر او بر ادبیات کلامی مخالفان و آشنایی دقیقش با مبانی نظری ایشان، یکی 

از وجوه ممیّزۀ دانش او به شــمار می‌آید )شــیخ طوســی، 1420: 68-71؛ مفید، ۱۴۱۳: 8 و 9(.

یان کلامی در مدرســۀ بغداد  ی را ســردمدار یکــی از چهار جر برخــی محققــان، و

یکــردی انتقادی بــه آموزه‌های شــیخ صدوق و مدرســۀ حدیثی  دانســته‌اند کــه بــا رو

قــم، ضمــن نقــد عقل‌گریــزی آن مکتــب، بــه بازخوانــی موضــع امامیــه در مواجهــه بــا 

یده اســت. اندیشــه‌های کلامی او  اندیشــه‌های معتزله و آل‌نوبخت نیز مبادرت ورز

کید بر روایات اهل‌بیت؟عهم؟ و بهره‌گیری گزینشی از تفسیر و تأویل عقل‌گرایانه،  با تأ

خصلت خاصی می‌یابند که آن را از جریان‌ معتزلیان مستبصر و نیز از روش کلامی 

گردش سید مرتضی، متمایز می‌سازد )حسینی‌زاده خضرآباد، 1399: 72، 94، 95، 99 و 106(. شا
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ویژگی‌هــای اجتماعــی، فرهنگی و سیاســی شــهر بغــداد در قرن چهــارم و پنجم 

قمری، اهمیت دوچندانی به تحلیل جایگاه علمی و فکری شیخ مفید می‌بخشد. 

ی از پژوهشــگران معتقدنــد مدرســۀ بغــداد، در قیاس با مدرســۀ قم، از حیث  شــمار

روش و محتوای مباحث و تنوع فکری، تمایزهای چشــم‌گیری داشــته اســت )همان: 

، ورود مکاتب مختلف اسلامی و غیراسلامی،  283 و 284(. مرکزیت سیاسی این شهر

ترجمــۀ متــون یونانی و ایرانی، رشــد کتابخانه‌ها و تنوع معرفتی نخبگان، زمینه‌ســاز 

رشــد افقــی و عمــودی اندیشــه‌ها در ایــن کانــون تمدنــی شــده بــود )همــان: 284-286(. 

، برخی متکلمان و محدثان امامیه، بغداد را مقصد هجرت علمی خویش قرار  ازاین‌رو

دادند )مفید، 1404: 184 و 191(. بااین‌حال، بغداد صحنۀ تنش‌های مذهبی گسترده‌ای 

یارویی‌های گاه خشــن میان امامیــه و اهل حدیث، به‌خصوص حنابله،  نیــز بود. رو

 :۱۳۸۵ ، ، بی‌تــا: 254/11؛ ابن‌اثیر موجــب تشــدید فضــای درگیری‌هــای فرقه‌ای شــد )ابن‌کثیــر

632/8؛ ابن‌عطیه، ۱۴۲۳: 490/2 و 491(. در چنین شرایطی، نزدیکی نسبی امامیه و معتزله 

کات فکری محدود، کوششــی بود برای کاهش فشــارهای اجتماعی  با اتکا به اشــترا

و تقابل‌های نظری )حســینی‌زاده خضرآباد، 1399: 286 و 287(. 

با توجه به چنین بستری، پرسش بنیادینی پدید می‌آید؛ آیا شیخ مفید به‌عنوان 

زعیــم فکــری امامیــه در بغــداد، در آثار خویــش به آمــوزۀ حســاس و چالش‌برانگیزی 

یســتی و مصالح  مانند »برائت از مخالفان« پایبند مانده یا با ملاحظات تقیه، هم‌ز

ی به  اجتماعــی از پرداختــن بــه آن عــدول کرده اســت؟ در صورت اثبــات اهتمام و

ایــن آمــوزه، علی‌رغــم فشــارهای سیاســی، اجتماعــی و علمــی، ایــن امــر بــر اهمیت 

هویتــی و اصالــت راهبــردی مســئلۀ برائــت در منظومۀ فکری شــیخ و دیگــر علمای 

امامیــه دلالــت خواهــد داشــت. هرچنــد دورۀ آل‌بویه برای امامیه بســتر مســاعدتری 

نسبت به دوره‌های پیشین فراهم آورد و نوعی حمایت ضمنی سیاسی را برای آنان 

ممکن ســاخت؛ اما قدرت مطلق سیاسی همچنان در اختیار شیعه قرار نداشت. 

نه در ساختار رسمی خلافت و نه در بدنۀ عمومی جامعه، تشیع موقعیت مسلطی 

یت بحران، علمای امامی را در  نداشت؛ ازاین‌رو گاهی دولت آل‌بویه نیز برای مدیر
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، ۱۳۸۵: 178/9 و 208؛  ، بی‌تا: 344/11؛ ابن‌اثیر معرض فشــارهای سیاسی قرار می‌داد )ابن‌کثیر

صادقی کاشــانی، 1392: 97-99؛ ابن‌عطیه، ۱۴۲۳: 491/2(.

حال پرسش اینجا است که آیا آموزۀ برائت در قالب‌ها و مراتب متنوع، قابلیت 

، ۱۳۸۵: 628/8؛ ابن‌عطیه، ۱۴۲۳: 489/2( و ملتهب بغداد را  بروز در فضای تقیه‌آمیز )ابن‌اثیر

داشــته اســت؟ آیا بیان آن با زبانی علمی، در ساختار مناظرات و متون احتجاجی 

می‌توانسته با اصل تقیه منافاتی نداشته باشد؟ راهبرد حل این معما، بررسی نظام‌مند 

آثار متکلمان این مدرسه، به‌ویژه شیخ مفید با توجه خاص به مختصات سیاسی و 

یستی او است. یافته‌های مقدماتی این پژوهش -براساس استقرای  اجتماعی بستر ز

کــی از آن اســت کــه شــیخ مفیــد با  ی- حا کتابخانــه‌ای و بررســی داده‌هــای نرم‌افــزار

ک اجتماعی )ابن‌عطیه، ۱۴۲۳: 489/2(  رعایــت اصــل تقیه و تلاش برای کاهش اصطکا

از پرداختــن علمــی، مســتدل و ســنجیده به آمــوزۀ برائت عدول نکــرده و در مواضع 

متعــدد، بــا هــدف پاسداشــت هویت مکتب تشــیع، بــه ترســیم مرزهــای اعتقادی و 

یان‌های مخالف همت گمارده اســت. عملی با جر

گون شخصیت علمی، فقهی و  ، ابعاد گونا شــایان ذکر است در ســال‌های اخیر

گرفته و آثار متعددی اعم  ی از پژوهشگران قرار  کلامی شیخ مفید مورد توجه شمار

از کتاب، مقاله و پایان‌نامه در تحلیل میراث علمی او منتشر شده است. همچنین 

دربــارۀ مفهــوم برائــت در آموزه‌هــای امامیه، به‌صورت عــام، آثار علمــی قابل توجهی 

در سال‌های اخیر به نگارش درآمده است. بااین‌حال، در جست‌وجوی تخصصی 

انجام‌شــده از سوی نگارنده، پژوهش مســتقلی که به‌طور خاص به تبیین جایگاه و 

، پژوهش  کیفیت اندیشۀ برائت در آثار شیخ مفید پرداخته باشد، یافت نشد. ازاین‌رو

ی موضوعی اســت و می‌کوشــد خلئی را کــه در مطالعات  حاضــر واجــد نوعــی نوآور

مربــوط بــه این متکلم برجســتۀ امامی وجود دارد، پر کنــد. در انجام این پژوهش، از 

منابــع کتابخانــه‌ای، اعم از نســخه‌های چاپی و دیجیتالی بهره گرفته شــده و روش 

یکرد توصیفی-تحلیلی ســامان یافته اســت. تحقیق با رو
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2. مفهوم‌شناسی برائت
.ء« مشــتق شــده و بــر دو معنای اصلی  یشــۀ »ب.ر واژۀ »برائــت« در لغــت عرب از ر

ــق و ایجــاد؛ چنان‌کــه در آیات قــرآن از خداونــد به‌عنوان 
ْ
دلالــت دارد؛ نخســت، خَل

كُمْ...<  ارِ�ئِ ى �بَ
َ
ل وا �إِ

ُ و�ب �تُ یدن آمده است: >�فَ « به معنای آفر
َ
ئ« یاد شده و فعل »بَرَأ »البَارِ

که این معنا خواســتگاه اصلی واژۀ  )بقره: 54(. دوم، جدایی، فاصله‌گیری و مفارقت 

برائت و مشتقات آن در کاربردهای دینی و کلامی به شمار می‌رود و موضوع محوری 

، بَرئَِ به معنای سالم  این پژوهش نیز بر همین معنا متمرکز اســت. در معنای اخیر

ی(، خلاصی‌ یافتن و مفارقت کامل از چیزی است.  ‌شدن )رهایی یافتن یا جدایی از بیمار

ازجمله کاربردهای رایج آن در عربی می‌توان به »بَرئِْتُ مِن المَرَض« به معنای رهایی 

ی، »برئتُ إليك من حقك« به معنای رفع مسئولیت نسبت به حق دیگری،  از بیمار

ی و  مَــانِ« بــه معنــای خلاصــی یافتــن از دیــون و بدهــکار و الضِّ
َ
برَئــتُ مِــن الدِیــنِ أ

َ
»أ

ــا براءٌ مِنــكَ« به معنــای اظهار تبــری و گسســتگی کامل از دیگری اشــاره کرد  نیــز »أنَ

)ابن‌فــارس،1363 : 236/1 و 237(. برخــی اهــل لغت یادآور شــده‌اند متعلــق برائت، امری 

ناپســند و نزدیکــی بــه آن امــری مــورد کراهــت اســت که فــرد نســبت بــه آن مفارقت و 

ی می‌جوید )راغب اصفهانی، 1412: 121 و 122؛ شــیخ طوســی، بی‌تــا: ۲۴۴/۱(. این معنا در  بیــزار

 > دُو�نَ عْ�بُ ا �تَ رَاءٌ مِمَّ َ ي� �ب �نِ
�نَّ یم نیز به‌روشنی مشاهده می‌شود. برای نمونه، در آیۀ >�إِ قرآن کر

‏ي�ءٌ  ر ِي� �بَ
�نّ الَ �إِ ی و تبری اعتقادی نهفته است و در آیۀ >�ق )زخرف: 26( مفهوم اعلام بیزار

: 16( به جدایی و نفی هرگونه ولا و پیوند با طرف مقابل اشاره دارد )مدنی،  ك<‏ )حشر مِ�نْ

1384: 27/1 و 28؛ قرشی،1371 : 173/1(.

بردهــای قرآنی و روایــیِ واژۀ برائت، می‌تــوان نتیجه گرفت  بــا توجــه به بررســی کار

ی نیســت، بلکــه ناظر به نفــی پیوند با  ایــن واژه در اصطــاح بــه معنــای مطلــق بیزار

کــه خــارج از دایــرۀ ایمــان قــرار می‌گیرنــد. در  اشــخاص، اعمــال یــا باورهایــی اســت 

حقیقــت، برائــت نوعی مرزبندی اعتقادی اســت که هویت ایمانی فرد را مشــخص 

می‌ســازد. نســبت ایــن معنا بــا معنای لغوی، عــام و خاص مطلق اســت که معنای 

اصطلاحــی برائــت اخــص از معنای لغوی آن می‌باشــد. ازایــن‌رو از حیث مفهومی، 

https://noorlib.ir/author/339/%D8%A7%D8%A8%D9%86-%D9%81%D8%A7%D8%B1%D8%B3-%D8%A7%D8%AD%D9%85%D8%AF-%D8%A8%D9%86-%D9%81%D8%A7%D8%B1%D8%B3
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میــان برائــت و برخــی مفاهیــم ماننــد لعن و ســبّ کــه گاهــی به‌عنوان مظاهــر برائت 

تلقی می‌شوند، رابطۀ تباین برقرار است؛ اما از نظر مصداقی، رابطه‌ای از نوع عموم 

و خصوص من‌وجه میان آن‌ها وجود دارد. مستند این ادعا آن است که در مواردی، 

گروهی از اصحاب و اهل ایمان چه به‌صورت مشخص و با ذکر نام )كشى، 1409: 147 

و 169( و چه به‌صورت کلی و با عناوین عام )كلينى، 1407: 12/4؛ شیخ صدوق، 1413: 174/1؛ 

ی از  كراجكــى، 1410: 149/1 و 150( لعن شــده‌اند؛ اما واژۀ برائت هیــچ‌گاه برای اظهار بیزار

که با تأیید  اهل ایمان به ‌کار نرفته اســت. همچنین در روایتی از امیرالمؤمنین؟ع؟ 

امام صادق؟ع؟ نقل شده است، امام میان سبّ و برائت تفاوت قائل شده‌اند. طبق 

این روایت، برائت از شــخصی به معنای باور به خروج او از دایرۀ اســام و ورودش 

به عرصۀ کفر تلقی می‌شود )كلينى، 1407: 219/2(. علاوه بر این شواهد، آیۀ >وَ مَا كَا�نَ 

مَ  راه�ي ْ �ب  �إِ
�نَّ هُ �إِ

 مِ�نْ
أَ
� رَّ �بَ

هِ �تَ
َ
هُ عَدُوٌّ لِلّ

�نَّ
أَ
هُ �

َ
�نَ ل َّ �ي �بَ

ا �تَ مَّ
َ
ل اهُ �فَ �يَّ  عَ�نْ مَوْعِدَ�ةٍ وَعَدَها �إِ

لاَّ هِي �إِ � �ب
مَ لِ�أَ راه�ي ْ �ب ارُ �إِ �ف غ�ْ اسْ�تِ

مٌ< )توبــه: 114( ایــن معنــا را تأییــد می‌کند کــه متعلق برائت، اعمال و افرادی  اهٌ حَل�ي وَّ
�أَ

َ
ل

یف نمی‌شــوند و در عنوان‎هایی مانند  هســتند که در جبهۀ حق و دایرۀ ایمانی تعر

کفــر بــه خــدا، دشــمنی با خــدا و ظلم بــه خدا و مــواردی از ایــن قبیل قــرار می‌گیرند 

.ک: اعتصامی، 1397: 24/ 75-39(. )ر

3. بررسی اشتراک نظری شیخ مفید و هم‌عصرانش
م و 

ّ
اعتقــاد بــه برائــت در میــان امامیــه، پیــش و پــس از شــیخ مفیــد، اصلــی مســل

پذیرفته‌شــده بوده اســت. شــیخ مفیــد در آثارش به ایــن اصل پایبند بــوده، اما کمتر 

یرا ایــن اعتقــاد در میــان علما امر  بــه ارائــۀ ادلــۀ تفصیلــی بــرای آن پرداخته اســت؛ ز

ی از دشــمنان خداوند  مفروضــی تلقــی می‌شــد. حکــم الهــی مبنی بــر وجــوب بیــزار

دْ كا�نَ�تْ  به‌عنوان تکلیفی دینی، واضح بوده اســت. حضرت ابراهیم؟ع؟ در آیۀ >�قَ

مَ...< )ممتحنــه: 4( به‌دلیــل مفارقــت از جامعــۀ کفر و اظهار  رَاهِ�ي ْ �ب ِي� �إِ
�ةٌ �ف سْوَ�ةٌ حَسَ�نَ

أُ
كُمْ �

َ
ل

ی مؤمنان معرفی شــده است. ی، به‌عنوان الگوی رفتار بیزار
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1-3. تأیید دیدگاه برائت شیخ صدوق از سوی شیخ مفید
کتاب تصحیح الإعتقادات شیخ مفید، نقدی تحلیلی بر کتاب الإعتقادات شیخ 

صــدوق )ابن‌بابویــه( اســت. شــیخ مفید هدف خــود را اصلاح عقاید صــدوق که با 

مبانی اصیل شــیعه تطابق ندارند اعلام می‌کند )مفید، ۱۳۷۱: 27(.

1-1-3. اختلافات مفید و صدوق

شیخ مفید، صدوق را به‌خاطر تکیۀ صرف بر نقل روایات و بی‌توجهی به استدلال 

یکرد را موجب برداشت‌های  عقلی و استناد به روایات ضعیف نقد می‌کند و این رو

نادرست می‌داند )همان: 49(. در حوزۀ انسان‌شناسی )ماهیت روح( و مسائل کلامی، 

انتقاداتی جدی میان این دو عالم وجود دارد. برای مثال، مفید دیدگاه صدوق دربارۀ 

یۀ مردود تناســخ می‌داند )همان: 87(. همچنین اســتناد  بقــای نفــس را نزدیک به نظر

صدوق به خبر واحد برای اثبات نزول دفعی قرآن فاقد اعتبار علمی دانســته شــده 

اســت )همــان: 123(. در موضوع شــهادت ائمه؟عهم؟، صدوق شــهادت همــه را اعتقاد 

شیعه می‌داند )شیخ صدوق، ۱۳۷۱: 99(، اما مفید تنها شهادت برخی را با شواهد معتبر 

می‌پذیرد )مفید، ۱۳۷۱: 131 و 132(.

2-1-3. اشتراک نظر در مسئلۀ برائت

با وجود صراحت شــیخ مفید در نقد صدوق، ایشــان هیچ نقد یا ایرادی بر بیانات 

تفصیلی شــیخ صدوق در مورد وجوب برائت وارد نکرده اســت. صدوق به‌تفصیل 

برائت از دشمنان و مخالفان ائمه؟عهم؟ را واجب شمرده و آنان را ملعون دانسته است 

)شــیخ صدوق، ۱۳۷۱: 102(. او با اســتناد به آیاتی مانند آیۀ ۲۷۰ ســورۀ بقره، نصرت الهی 

نســبت به ظالمــان را نفی می‌کند و طبــق روایات، منکر خلافــت امیرالمؤمنین؟ع؟ 

کید می‌کند کســی که  را منکر رســالت همۀ پیامبران می‌داند )همان: 103(. صدوق تأ

در کفر دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ تردید کند، خود نیز گرفتار کفر شــده اســت )همان(. 

همچنین به غاصبان حق حضرت زهرا؟عها؟ اشاره می‌کند که ایشان در حال نارضایتی 

یح می‌کند این  از غاصبان به شهادت رسیدند )همان: 105(. در نهایت، صدوق تصر
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باور )ایمان بدون برائت کامل نیست( اعتقاد امامیه بوده و هرکس چنین اندیشه‌ای 

نداشــته باشــد، شــیعۀ دوازده‌امامی محســوب نمی‌شــود )همان: 106(. عدم نقد شیخ 

ی -هرچند غیرمکتوب- از سوی  مفید بر این مباحث قاطع صدوق، تأیید آشکار

ایشــان نســبت به دیدگاه صدوق در زمینۀ برائت تلقی می‌شود.

گردان شیخ مفید 2-3. تداوم اندیشۀ برائت در میان هم‌عصران و شا
علمای هم‌عصر و متأخر مکتب بغداد، التزام عملی و نظری خود را به اصل برائت 

نشان داده‌اند.

ی  ســید رضــی )م 406ق( در نهج البلاغــه، بیاناتــی از امیرالمؤمنین؟ع؟ که حاو

ی کرده است )شريف  طعن خلفای غاصب است - مانند خطبۀ شقشقیه- را گردآور

رضی، 1414: 48(. سید مرتضی )م ۴۳۶ق( در الشافی فی الإمامة، به نقد گستردۀ اساس 

خلافــت خلفــا و بررســی مطاعــن آن‌ها پرداخته اســت )ســید مرتضــی، ۱۴۰۷: 217/3؛ 5/4، 

ی هرگونــه ارتبــاط حســنه میــان ائمه؟عهم؟ و خلفا را  9، 57، 171، 173، 223، 225 و 321(. و

نفــی کــرده و موارد یادشــده را بــه تقیه یا حفظ مصالح نســبت می‌دهد )ســید مرتضی، 

یــب المعــارف، فصلــی را بــه  1377: 138-180(. ابوالصــاح حلبــی )م 447ق( در تقر

بررسی مثالب و مطاعن دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ اختصاص داده و منکران خلافت 

بلافصــل را خــارج از دایرۀ ایمان دانســته اســت )حلبــی، ۱۳۷۵: 235-412(. کراجکی )م 

کتــاب التعجــب مــن أغــاط العامــة فــی مســألة الإمامــة را بــا هــدف نقــد و  449ق( 

بررسی مطاعن پیروان مکتب خلفا و تبیین جدایی فکری شیعه از مخالفان تألیف 

کرده اســت )کراجکی، ۱۴۲۱: 30 و 31(. شــیخ طوســی )م 460ق( در آثار خود، به‌ویژه در 

ی کراهت  یح با مخالفان را ترســیم می‌کند. و مباحــث فقهــی، مرزبندی ایمانــی صر

شــدید امام صادق؟ع؟ نســبت به ســؤر ناصبی را نقل کرده اســت )شیخ طوسى، 1407: 

کــرده )همــان: 88/4 و 55( و  223/1(. او اعطــای صدقــه و زکات بــه غیرشــیعیان را منــع 

ناصبی‌ها را محکوم به کفر دانسته است )همان: 303/7 و 304(. شیخ طوسی محاربان 

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را کافــر شــمرده و انــکار امامــت را معــادل انکار نبــوت و خروج از 
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دایرۀ توحید می‌داند )شــیخ طوسی، ۱۴۰۶: 358(.

بنابرایــن، شــواهد فــوق نشــان می‌دهــد اصــل لــزوم مرزبنــدی و برائــت در نظــام 

م بوده است. ورود نکردن شیخ مفید به اثبات ضرورت 
ّ
اعتقادی شیعه، امری مسل

ی  برائــت، نشــان‌دهندۀ پذیــرش ایــن اصــل مفروض اســت. التــزام عملــی و نظری و

ی برائــت در حفظ هویت  ، نشــان‌دهندۀ جایگاه محــور و هم‌عصرانــش بــه ایــن بــاور

مکتب شیعه است.

4. تبیین جایگاه مخالفان ائمه؟عهم؟ در نگاه شیخ مفید
در ادامه، کلیدواژه‌های استخراج‌شده از آثار شیخ مفید ارائه می‌شود که همۀ آن‌ها 

بر اخراج مخالفان از دایرۀ اسلام و ایمان دلالت دارند. ایشان مخالفان را ذیل این 

یف کرده و این‌چنین مرزبندی خود را با آنان مشــخص نموده اســت. مفاهیم تعر

1-4. کافران

1-1-4. اثبات کفر شیخین در ماجرای صلح حدیبیه
شیخ مفید در کتاب الفصول المختارة ضمن گزارشی از مناظرۀ خویش با فردی از 

معتزلیان به نام أبی‌عمرو الشّطوی چنین می‌نویسد. خلیفۀ اول و دوم پس از اظهار 

اســام، برخی نصوص دینی را انکار کردند و در دوران حیات پیامبر اسلام؟ص؟ نیز 

نشانه‌هایی از نفاق در رفتارشان مشاهده شده است. به‌عنوان نمونه، شیخ مفید به 

قول خلیفۀ دوم، در روز صلح حدیبیه استناد می‌کند که وی اظهار داشته است بعد 

ی مانند امروز در شــک نسبت به دین خدا و نبوت  از این‌که اســام آوردم هیچ روز

کی از شــک و تردید خلیفۀ دوم نسبت به نبوت  ؟ص؟ نبوده‌ام. این ســخن حا پیامبر

کرم؟ص؟ در روز صلح و حتی در غیر از آن روز خاص می‌باشــد. این شــک در  نبی ا

یارت خانۀ خدا به  پی ماجرای صلح حدیبیه رخ داد که رسول خدا؟ص؟ به‌منظور ز

که ورود مسلمانان  یش، صلح‌نامه‌ای امضا شد  مکه آمد، لکن به‌دلیل مخالفت قر

بــه مکــه را به تعویق انداخت. این موضوع موجب تردید عمر بن خطّاب نســبت به 
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ی به رسول خدا؟ص؟ شد. برخی دشمنان ناصبی  ؟ص؟ و اعتراض و وعده‌های پیامبر

ادعا کرده‌اند عمر پس از این شک و کفر به وادی یقین و ایمان وارد شده است؛ اما 

هیچ دلیلی برای اثبات این مدعا ارائه نشــده اســت )مفید، ۱۴۱۴: 26/1/2 و 27(.

2-1-4. روابط حسنه و ایمانی نداشتن امامان با خلفا

شیخ مفید در همین اثر به گزارش مناظرات مرتبط با مسئلۀ خلافت و امامت از سوی 

دیگر علمای شیعه و اصحاب ائمه؟عهم؟ نیز پرداخته است. یکی از این مجادلات 

کلامی، مربوط به علی بن میثم، متکلم پیش‌گام شیعی است )شیخ طوسی، ۱۴۲۰: 263(. 

وی در پاسخ به پرسشی دربارۀ تعاملات امیرالمؤمنین؟ع؟ با خلفا و دلالت احتمالی 

این روابط بر ایمان آنان، تشبیهی به مشورت‌های حضرت یوسف؟ع؟ با فرعون ارائه 

کــرد. براین‌اســاس، امیرالمؤمنیــن؟ع؟ مانند یوســف؟ع؟ وظیفۀ اقامــۀ دین و اجرای 

کمیت  احــکام الهــی را داشــته و در صــورت فراهم بودن شــرایط -هرچند تحــت حا

طاغوت- به انجام این مســئولیت همت می‌گماشــتند. در پاسخ به پرسش که چرا 

یکرد  امــام بــا خلفــا بــه مقابلۀ نظامــی نپرداخــت، اســتدلال می‌کند بــه این‌که ایــن رو

مشابه رفتار حضرت هارون؟ع؟ در برابر سامری و گوساله‌پرستان بنی‌اسرائیل بود که 

به‌جهت فقدان یاران کافی، از درگیری اجتناب کرد. همچنین دربارۀ ازدواج دختر 

امیرالمؤمنین؟ع؟ با خلیفۀ دوم، این اقدام را به پیشنهاد حضرت لوط؟ع؟ به قومش 

برای ازدواج با دخترانش تشــبیه کرد؛ اقدامی که با هدف مصلحت‌اندیشی کلان و 

بدون دلالت بر تأیید ایمان یا برادری با مخالفان صورت گرفت )مفید، ۱۴۱۴: 69/2 و 70(.

بنابراین، این تعاملات -اعم از مشورت‌ها یا پیوندهای خانوادگی- تحت شرایط 

ی کافی یا تلاش برای هدایت مخاطبان شکل گرفته و به‌هیچ‌وجه  ، نبود نیرو اضطرار

بیانگر ایمان خلفا یا روابط حســنۀ امام با آنان نبوده اســت.

3-1-4. شمول حکم کفر بر همۀ دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟

روایتــی از امــام صــادق؟ع؟ در کتاب الفصول المختاره نقل شــده اســت که در آن، 
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حضرت دشمنان خویش را با عنوان ملحد توصیف می‌کنند. این امر نشان‌دهندۀ 

یان‌های مخالف است )همان: 52(. مرزبندی معرفتی و تبرّی ایشــان نســبت به جر

4-1-4. اجرای احکام کافران بر غیرشیعه در مسئلۀ ارث

شــیخ مفیــد در مباحــث فقهــی خــود، غیرشــیعه را مؤمــن و مســلمان نمی‌دانــد و 

براین‌اســاس فتــوا داده اســت شــیعیان می‌تواننــد از این گروه‌هــا ارث ببرنــد؛ اما این 

یــح  گروه‌هــا نمی‌تواننــد از شــیعیان و اهــل ایمــان ارث ببرنــد. ایشــان در ادامــه تصر

می‌کنــد ایــن حکم مشــابه حالتی اســت که مســلمان از کافــر ارث می‌بــرد، ولی کافر 

از مســلمان ارث نمی‌بــرد. بنابرایــن، در موضــوع ارث، مخالفــان شــیعه حکم کافر را 

دارند )مفید، ۱۴۱۰: 701(.

5-1-4. اجرای احکام کافران بر غیرشیعه در مسئلۀ نکاح

شــیخ مفیــد در مســئلۀ نــکاح، دشــمنان ناصبــی را کافر دانســته و همان‌گونــه که به 

حرمت نکاح با کفار فتوا داده است، نکاح با ناصبی‌ها را نیز حرام می‌داند. ایشان 

حرمت نکاح با کافران را مستند به آیات 221 سورۀ بقره و 10 سورۀ ممتحنه می‌داند 

و همچنیــن حرمــت نکاح با زنان یهودی و نصارا را به اتفاق علمای اســام نســبت 

می‌دهد. براساس این مبنا، ازدواج با مخالفی را که به‌صورت علنی با اهل‌بیت؟عهم؟ 

دشمنی می‌کند حرام برمی‌شمرد و حکم آن را مانند نکاح با زنان کافر می‌داند؛ چه 

این نکاح موقت باشــد و چه دائم )همان: 500 و 501(.

البته ایشان ازدواج با زنان مستضعف مسلمان را جایز شمرده و تصریح می‌کند 

آنچه موجب خروج مخالفان از دایرۀ اسلام می‌شود، عناد و دشمنی با اهل‌بیت؟عهم؟ 

ی میان زنان مستضعف که ممکن است حق را  ، و است )همان: 501(. به عبارت دیگر

نشناسند، اما به اسلام تعلق دارند و ناصبی‌ها که به‌صورت آشکار با اهل‌بیت؟عهم؟ 

گر  دشمنی می‌کنند تفاوت قائل است. ازدواج با زنان مستضعف مسلمان، حتی ا

کامل حقیقت و خلافت بلافصل اهل‌بیت؟عهم؟ دچار ضعف باشند،  در شناخت 
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یرا تنها عناد و دشــمنی آشــکار بــا اهل‌بیت؟عهم؟  از نظــر شــیخ مفیــد جایــز اســت؛ ز

اســت که موجب تکفیر و خروج از اســام می‌شود )همان(.

4-1-6. بررسی کفر مخالفان در آموزه‌های معادشناسی

شیخ مفید در کتاب تصحیح الإعتقادات الإمامیة، در تحلیل معنایی واژۀ »صراط« 

یشه‌شناســی لغــوی ایــن اصطــاح، آن را هم‌معنــای طریــق دانســته و  کیــد بــر ر بــا تأ

براین‌اساس، بیان می‌کند دین الهی به‌مثابۀ مسیری برای نیل به سعادت و دستیابی 

یف، ولایت  ی با اســتناد به این تعر به نتیجۀ مطلوب، صراط نامیده شــده اســت. و

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ و جانشــینان معصــوم ایشــان را نیــز مصــداق بارز صــراط قلمداد 

کرده اســت )مفیــد، ۱۳۷۱: 108(. در روایتی از امیرالمؤمنین؟ع؟، ایشــان خود را »صراط 

 بر نقش محوری شناخت 
ّ

مستقیم الهی« معرفی کرده‌اند. شیخ مفید این بیان را دال

ی از امیرالمؤمنیــن؟ع؟ به‌عنــوان شــرط اساســی پیمــودن مســیر الهــی تفســیر  و پیــرو

کــه از وجود گذرگاهــی پل‌گونه  می‌کنــد )همــان(. در ادامــه بــه روایاتی اســتناد می‌کند 

در روز قیامــت خبــر می‌دهنــد؛ مســیری که بر فراز دوزخ گســترده شــده اســت. بنابر 

کــرم و امیرالمؤمنیــن؟عهما؟ در دو ســوی ایــن گــذرگاه ایســتاده  ایــن روایــات، پیغمبــر ا

و بــا دســتور الهــی، مانــع عبــور کافران و منکــران خلافــت و امامت خاندان رســالت 

می‌شــوند. نــدای آســمانی خطــاب به آنان فرمــان می‌دهد: سرکشــان کافــر را به آتش 

ید. در حدیث دیگری، شــرط عبور از این مســیر همراه داشــتن گواهی  جهنم بســپار

عبور از آتش ذکر شــده اســت که طبق روایت، ناظر بر برگۀ برائت از آتش به امضا و 

تأیید امیرالمؤمنین؟ع؟ می‌باشــد )همان(.

مَ<‏ )حمــد: 6(،  �ي �ق مُسْ�تَ
ْ
راطَ ال ا الصِّ هْدِ�نَ شــیخ مفیــد بــا اســتناد بــه آیاتــی ماننــد آیــۀ >�إ

ی  کــه در تقابل بــا راه‌های گمراهی قــرار دارد. و دیــن حــق را صراط راســتین خوانده 

ی در  بــرد این عبــارت قرآنی، گویای انحصار مســیر رســتگار یــح می‌کنــد کــه کار تصر

صراط الهی و نادرستی سایر شیوه‌های سلوک است )مفید، ۱۳۷۱: 110 و 111(. بنابراین، 

یعت خداوند و طریق بندگی برمی‌شــمرد، درحالی‌که  ی صراط الهی را معادل شــر و
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کی از  صراط شــیطانی را مســیر نافرمانی می‌داند )همان: 111(. تحلیل کلام ایشــان حا

ن پذیــرش ولایــت امیرالمؤمنین؟ع؟  آن اســت کــه گام نهــادن در مســیر هدایــت بدو

ناممکــن بــوده و هرگونــه انحــراف از این طریق مســتقیم، بــه خروج از قلمــرو ایمان و 

ی می‌انجامد. مواجهــه با عذاب اخرو

7-1-4. مرگ جاهلی با تردید در ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ و کینه‌توزی با ایشان

؟ع؟ یــا امــام صــادق؟ع؟  کتــاب الأمالــی، محمــد بــن مســلم از امــام باقــر طبــق نقــل 

می‌پرســد: افراد مخالف شــما )یعنی غیرشــیعه( را می‌بینیم که اهل عبادت، تلاش 

در دین و اهل خشوع‌اند؛ آیا این امور برایشان سودی دارد؟ امام با تمثیل و استناد 

به واقعه‌ای از بنی‌اسرائیل پاسخ می‌دهد: در بنی‌اسرائیل، کسی که چهل شبانه‌روز 

عبادت می‌کرد، دعایش مســتجاب می‌شــد؛ اما فردی پس از چهل شــب عبادت، 

کرد، ولی  دعایش مســتجاب نشــد. نزد حضرت عیســی؟ع؟ رفت، عیســی؟ع؟ دعا 

خداوند فرمود: او از راه صحیح نیامده اســت؛ چون در دلش نســبت به پیامبر من 

گــر تا آخــر عمر هم دعا کند، مســتجاب نمی‌کنم. ذیل ایــن بیان، امام  شــک دارد. ا

 فِينَا« )مفيد، 1413: 
ُ

ُ عَمَلَ عَبْدٍ وَ هُوَ يَشُكّ  يَقْبَلُ الّلَّهَ
َ

بَيْتِ لَا
ْ
هْلَ ال

َ
لِكَ نَحْنُ أ

َ
فرمود: »كَذ

2 و 3(. همچنین در روایتی از امیرالمؤمنین؟ع؟، ایشان نقل می‌کند رسول خدا؟ص؟ 

ة« و  دســت او را گرفــت و فرمــود: »مَــنْ مَــاتَ وَ هُــوَ يُبْغِضُكَ فَقَــدْ مَــاتَ مِيتَــةً جَاهِلِيَّ

براســاس اعمالش در اســام بازخواســت می‌شود و کســی که پس از تو زنده بماند و 

محبت تو را در دل داشــته باشــد، خداوند پایان او را با امنیت و ایمان رقم خواهد 

زد تا در کنار حوض بر من وارد شــود )همان: 10(.

بدین‌ترتیــب کســانی که اهل بغض نســبت بــه اهل‌بیت؟عهم؟ بــوده و در ولایت و 

خلافت بلافصل ایشان اهل تردید باشند، از دایرۀ ایمان خارج شده و برائت از آن‌ها 

کردن این روایات، از سوی شخصیتی مثل شیخ  ی است. نفس نشر و بازگو  ضرور

مفید در فضای مدرسۀ بغداد، به‌نوعی برائت بوده و بیانگر اهمیت این مسئله است.
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2-4. ظالمان

1-2-4. افشای ظلم ابوبکر ضمن مناظرات

شــیخ مفید در گزارش‌های خود به مناظره‌ای میان یحیی بن خالد برمکی و هشــام 

ن‌الرشــید عباسی اشاره می‌کند که طی آن، یحیی با طرح  بن حکم در مجلس هارو

ی این  ، هشــام را در موقعیتی دشــوار قرار داد. مســئلۀ محور پرسشــی چالش‌برانگیــز

بــود کــه در هــر اختــاف دینــی، آیــا امــکان حقانیت هــردو طرف وجــود دارد یــا هردو 

یخی میان  باطل‌انــد یــا تنهــا یک طرف محقّ اســت؟ ســپس با اشــاره بــه مناقشــۀ تار

امیرالمؤمنین؟ع؟ و عباس بن عبدالمطلب دربارۀ مســئلۀ ارث، از هشــام خواست 

موضــع حــق و باطــل را در ایــن مجادله مشــخص کند. هشــام با دو چالش اساســی 

روبه‌رو بود؛ نخست، انکار حقانیت هردو طرف یا انکار حقانیت امیرالمؤمنین؟ع؟ 

کــه مغایــرت بــا مبانــی اعتقــادی شــیعه داشــت؛ دوم، اعلان باطــل بــودن عباس که 

ن را برمی‌انگیخت و خلاف تقیه بود. در این بن‌بســت فکری، هشــام به  خشــم هارو

ی مدافعان حق با استعانت الهی افتاد و با  یاد سخن امام صادق؟ع؟ دربارۀ پیروز

عنایت الهی، به ماجرای دو ملک در سورۀ ص تمسک نمود که با مجادلۀ ظاهری، 

حضــرت داوود؟ع؟ را هدایــت کردنــد، پرســش را بــه یحیــی بازگرداند. یحیی پاســخ 

داد آن دو فرشــته اختــاف واقعــی نداشــتند و هدفشــان هدایــت غیرمســتقیم بــود. 

هشــام این الگو را به مناظرۀ امیرالمؤمنین؟ع؟ و عباس تعمیم داد و اعلام کرد این 

گاهی‌بخشی به جامعه  مناقشه نمایشی برای افشای ظلم ابوبکر در مسئلۀ ارث و آ

ن‌الرشید با شنیدن این تحلیل، هشام را تحسین کرده و پاسخ او را تأیید  بود. هارو

نمــود. این اســتدلال هوشــمندانه هــم از فروغلتیــدن در دام یحیی پیشــگیری کرد و 

هم اصول کلامی شــیعه را حفظ نمود )مفید، ۱۴۱۴: 49/2 و 50(.

ایشــان در گــزارش دیگــری بــه مناظره‌ای میان علــی بن میثم و یکــی از مخالفان 

ی آمده بود. علــی بن میثم با  اشــاره می‌کنــد که بــا هدف چالش فکری بــه محضر و

، محکوم  تشخیص نیتِ پیش‌داورانۀ مخالف، اعلام کرد هدف شما از این گفت‌وگو

یابی بی‌طرفانۀ اســتدلال‌هایم. مخالف با پرســش »چرا چنین  کردن من اســت نه ارز
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گر در این مناظره،  ید؟« گفت‌وگو را ادامه داد. علی بن میثم پاسخ داد: ا برداشتی دار

دلایل من قاطع باشد و شما پاسخی نداشته باشید، آیا حاضرید ادعاهای من دربارۀ 

ید؟ و در مقابل، من ادعاهای شــما  شــخصیتی کــه از او حمایــت می‌کنیــد را بپذیر

ن درنگ پاسخ داد: این امکان‌پذیر نیست  دربارۀ مولایم را قبول کنم؟ مخالف بدو

 در   شــوم، باید بپذیرم او گــر من مجبــور به تغییر عقیده دربارۀ ابوبکر و توضیــح داد ا

؟ص؟ منافــق بوده، خلافت را غصب کرده، گمراه و گمراه‌کننده اســت،  دوران پیامبــر

؟ص؟ می‌باشد )همان: 29(. و اهل ســتم به خاندان پیامبر

2-2-4. تبیین ظلم به حضرت زهرا؟عها؟

شــیخ مفید بر این باور اســت منکران صدق ادعای حضرت زهرا؟عها؟ و کسانی که 

یــان فــدک از ایشــان شــاهد طلــب کردنــد و به‌نحوی ایشــان را به کــذب متهم  در جر

ســاختند، مصداق آزاردهندگان خدا و رسول هستند )همان: 89(.

4-2-3. بازتاب لعن و اظهار برائت از ظالمان به اهل‌بیت؟عهم؟ در ادعیه و زیارات

ی  ی و مفارقت از دشــمنان و مخالفان اهل‌بیــت؟عهم؟، مضمونی محور مفهــوم بیــزار

یارتنامه‌هــای مأثــور و غیرمأثــور اســت کــه شــیخ مفید آن‌هــا را گزارش  و پُرتکــرار در ز

کرده اســت. این جدایی‌طلبی، شامل ستمگران، غاصبان حق خلافت، محاربان، 

مخالفــان عقیدتــی، قاتــان ائمــه؟عهم؟، ســکوت‌کنندگان در برابــر ظلــم و حامیــان 

حکومت‌های جور می‌شود.

4-2-4. زیارتنامۀ حضرت زهرا؟عها؟

یارتنامــه‌ای کــه مؤلف ثبت کرده، حضرت با عنوان »شــهیدة« خطاب می‌شــود  در ز

)همــان: 459(. در ایــن متن، از خداونــد برای گروه‌هایی که بــه آن حضرت ظلم کرده، 

یــم منزلش هجوم  حقــوق شــرعی و میراث ایشــان را انــکار و تصاحب کرده، یا به حر

برده‌اند، لعن و عذاب ســخت تقاضا می‌شود )همان(.
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4-2-5. اعمال شب نوزدهم و بیست‌ویکم ماه رمضان

یکم  شیخ مفید بر مفهوم برائت‌جویی در اعمال عبادی شب‌های نوزدهم و بیست‌و

کید دارد. در مناســک شــب نوزدهــم، مؤمنان باید هم‌زمــان با درود بر  مــاه رمضان تأ

امیرالمؤمنین؟ع؟، خواستار لعن الهی بر تمامی ستمگرانی شوند که حقوق آن خاندان 

کید  یکم تأ را نادیده انگاشته‌اند )همان: 166 و 167(. در خصوص اعمال شب بیست‌و

بر نیایش برای تشــدید عذاب قاتلان امیرالمؤمنین؟ع؟ و فرزندان معصوم ایشــان با 

ذکر اسامی ظالمان و محکومیت پایه‌گذاران ظلم به عترت شده است )همان: 167(.

6-2-4. زیارت جامعه

یارت  یارت جامعه‌ای که شیخ مفید نقل می‌کند )در مفاتیح الجنان به‌عنوان ز در ز

جامعۀ صغیره آمده(، خطاب به ائمه؟عهم؟ عرضه می‌شود پایبندان به ولایت ایشان 

با خداوند پیوند دارند و دشمنانشان با خدای متعال در تقابل هستند )همان: 488 و 

489(. در بخش نهایی، همۀ دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ )ستمگران از جن و انس( مورد 

نفریــن الهی قرار می‌گیرند )همان: 489(.

؟عهم؟ 7-2-4. زیارتنامۀ امام حسین، حضرت عباس و حضرت علی‌اکبر

یارتنامه‌هــا، بــر لعن الهی نســبت به مخالفــان، محاربــان، تحقیرکنندگان و  در ایــن ز

یح می‌شود خداوند، ظالمان به ساحت  کید شده و تصر قاتلان امام حســین؟ع؟ تأ

حســینی را از رحمــت محــروم و عذابشــان را مضاعــف می‌کند )همــان: 469(. اقرار به 

دوستی با دوستان و دشمنی با مخالفان به‌عنوان بخشی از اعتقادات شیعی مطرح 

؟ع؟ )همان: 470(  کبر یارت حضرت علی‌ا می‌شود )همان(. این ساختار و مضامین در ز

یارت دیگری، ارتباط  و حضرت عباس؟ع؟ )همان: 471( نیز تکرار شــده اســت. در ز

؟ص؟ به‌دلیل محرومیت  یت قرآن با کنار گذاشتن هدایتگران و ظلم بر پیامبر مهجور

جامعه از ولایت معصومان؟عهم؟ برجســته می‌شود )همان: 490(.
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8-2-4. زیارتنامۀ امام حسن مجتبی؟ع؟

ی  یارتنامــۀ امام حســن مجتبــی؟ع؟ نیز مضامین مشــابهی ازجمله لعــن و بیزار در ز

ی و تقابل آشکار با دشمنان 
ّ
نسبت به ستمگران، قاتلان و تحقیرکنندگان و اعلام تول

ایشــان بازتاب یافته است )همان: 466(.

9-2-4. زیارتنامه قبور عسکریین؟عهما؟

یارتنامۀ امامین عسکریین؟عهما؟، به روایتی اشاره می‌کند که  شــیخ مفید در مقدمۀ ز

یارت آنان در حیات دنیوی اســت و مقابلۀ عملی با  یارت قبور ائمه؟عهم؟ هم‌تراز ز ز

دشــمنان اهل‌بیــت؟عهم؟ معادل جهــاد در رکاب آن حضرات در دوران حضورشــان 

یارت ایشان،  ، 1413: 201(. در متن ز ی شده است )مفید، ۱۴۱۰: 485 و 486؛ همو ارزش‌گذار

درخواســت لعن الهی بر ســتمگران و مطالبۀ انتقام الهی از معاندان تکرار می‌شــود 

)مفید، ۱۴۱۰: 486 و 487(.

3-4. أعداء الله
در منظومۀ فکری علمای امامیه و همچنین شیخ مفید، معاندان اهل‌بیت؟عهم؟ در 

، مســتند به شــواهد قرآنی و روایی  زمــرۀ دشــمنان خداونــد تلقی می‌شــوند و این نظر

اســت. برای نمونه، پیامبر اســام؟ص؟ در بیان روشــنی، جایگاه اعتقادی نســبت به 

امیرالمؤمنین؟ع؟ را معیار ســنجش ایمان و نفاق معرفی کرده اســت:
مُشْــركُِ بِهِ مُشْــركٌِ وَ 

ْ
بِي طَالِبٍ بَعْدِي كَافِرٌ وَ ال

َ
ــى عَلِيِّ بْــنِ أ

َ
مُخَالِــفُ عَل

ْ
ال

مُحَاربُِ 
ْ
حِقٌ وَ ال

َ
ثَرهِِ لَا

َ
مُقْتَفِي لِِأ

ْ
هُ مُنَافِقٌ وَ ال

َ
مُبْغِضُ ل

ْ
هُ مُؤْمِنٌ وَ ال

َ
مُحِبُّ ل

ْ
ال

يْهِ زَاهِق‏ )شیخ صدوق، 1376: 11‏(.
َ
ادُّ عَل هُ مَارِقٌ وَ الرَّ

َ
ل

کرم؟ص؟ در مــورد ولی خدا  همچنیــن در روایــت دیگــری هنگامــی که از پیامبــر ا

ی را معیار تولی و تبری خویش قرار دهند، ایشان با اشاره  سؤال شد تا مخاطبان، و

به امیرالمؤمنین؟ع؟ فرمود: 
هُ قَاتِلُ  نَّ

َ
وْ أ

َ
ا وَ ل

َ
ِ فَعَادِهِ وَالِ وَلِيَّ هَذ

ا عَدُوُّ الّلَّهَ
َ

ِ فَوَالِهِ وَ عَدُوُّ هَذ
ا وَلِيُّ الّلَّهَ

َ
وَلِيُّ هَذ

دُك‏ )همان: 12(.
َ
بُوكَ وَ وَل

َ
هُ أ نَّ

َ
وْ أ

َ
ا وَ ل

َ
دِكَ وَ عَادِ عَدُوَّ هَذ

َ
بِيكَ وَ وَل

َ
أ



همچنین امام صادق؟ع؟ در تبیین شیوۀ برخورد با درگذشتگان از گروه مخالفان 

که در زمرۀ دشمنان خداوند به ‌شمار می‌آیند، ضمن بیانی دربارۀ کیفیت اقامۀ نماز 

میــت بر آنان چنین فرمودند:
كَ 

َ
هُ عَدُوٌّ ل نَّ

َ
 أ

َّ
مُ مِنْهُ إِلَّا

َ
 نَعْل

َ
ناً لَا

َ
هُمَّ إِنَّ فُلَا

َّ
ِ فَقُــلِ الل

ــى عَدُوِّ الّلَّهَ
َ
يْــتَ عَل

َّ
إِذَا صَل

ارِ  ى النَّ
َ
لْ بِهِ إِل هُــمَّ فَاحْشُ قَبْرَهُ نَاراً وَ احْشُ جَوْفَهُ نَــاراً وَ عَجِّ

َّ
وَ لِرَسُــولِكَ الل

هُمَّ 
َّ
كَ الل هْلَ بَيْتِ نَبِيِّ

َ
وْلِيَاءَكَ وَ يُبْغِضُ أ

َ
عْدَاءَكَ وَ يُعَادِي أ

َ
ى أ

َّ
هُ كَانَ يَتَوَل فَإِنَّ

كلينى، 1407: 189/3(.  هِ )  تُزَكِّ
َ

 تَرْفَعْهُ وَ لَا
َ

هُمَّ لَا
َّ
يْهِ قَبْرَهُ فَإِذَا رُفِعَ فَقُلِ الل

َ
قْ عَل ضَيِّ

در بخشــی از نامۀ حضرت صادق؟ع؟ به اصحابشــان، در تبیین حدود ارتباط 

 ُ اهــل ایمــان بــا دشــمنان خداوند، چنین گزارش شــده اســت کــه فرمودنــد: »نَهَى الّلَّهَ

 نَصِيراً« )همان: 12/8( و در بیان 
َ

ِ وَلِيّاً وَ لَا
عْدَاءِ الّلَّهَ

َ
وا مِــنْ أ

ُ
خِذ نْ يَتَّ

َ
حَقِّ أ

ْ
صْــرِ بِال

هْــلَ النَّ
َ
أ

دیگری امام تصریح فرمود: »دوستی با دشمنان خداوند، به‌مثابۀ دشمنی با خداوند 

متعال اســت« )شیخ صدوق، 1376: 605(.

کیــد دارند که  ، بر ایــن حقیقت تأ ایــن احادیــث، همچــون شــواهد متعدد دیگــر

دشــمنی بــا اهل‌بیــت؟عهم؟ به‌منزلــۀ دشــمنی بــا خــدای متعــال اســت؛ موضوعــی که 

یم و روایات تبیین شــده  احــکام و آثــار آن به‌روشــنی در منابع دینی، اعــم از قرآن کر

هِ وَ رُسُلِهِ وَ  كَ�تِ هِ وَ مَلا�ئِ
َ
ا لِلّ است. در این زمینه، می‌توان به آیاتی مانند >مَ�نْ كا�نَ عَدُوًّ

ها  �ي هُمْ �ف
َ
ارُ ل

هِ ال�نَّ
َ
عْداءِ اللّ

أَ
اءُ � ز� َ لِكَ ج� < )بقــره: 98(، >�ذ �نَ ر�ي كا�فِ

ْ
هَ عَدُوٌّ لِل

َ
�نَّ اللّ �إِ

كالَ �فَ لَ وَ م�ي ر�ي �بْ ج�ِ

< )فصلت: 28( و آیۀ ۶۰ سورۀ انفال و نیز آیات  حَدُو�نَ ْ ج� َ ا �ي �ن ا�تِ �ي
آ
� وا �بِ ما كا�نُ اءً �بِ ز� َ دِ ج�

ْ
ل خ�ُ

ْ
دارُ ال

۵۹ و ۶۰ سورۀ هود اشاره کرد. آیاتی که همگی بر پیوند عمیق میان دشمنی با خدا 

و تحقق رضایت یا غضب الهی دلالت دارند و نوع مواجهۀ جامعۀ ایمانی با أعداء 

کرده‌اند. الله را تبیین 

1-3-4. نفی حدیث »عشرة مبشّرة« و برائت از اصحاب جنگ جمل

شــیخ مفیــد در کتــاب الکافئــة فی إبطــال توبــة الخاطئة، با اســتناد بــه واقعۀ جنگ 

جمل و طرح روایتی از امیرالمؤمنین؟ع؟ در نفی حدیث منسوب به »عشرة مبشّرة«، 
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اصحــاب جمــل و مشــارکت‌کنندگان در معرکــۀ نبــرد بــا آن حضــرت را از دیــدگاه 

 ، کــرم؟ص؟ به‌عنوان افراد ملعــون معرفی کرده اســت )مفیــد، ۱۴۱۳: 71-73؛ همو پیغمبــر ا

۱۴۱۴: 6/ 24 و 25(.

2-3-4. تبیین ماهیت نصرت الهی و جایگاه دشمنان در دنیا و آخرت

ایشان همچنین در اثر دیگری به نام المسائل العکبریة، با تمسک به آیات و روایات، 

یح می‌کنــد؛ نصرتی که در عرصۀ  ماهیــت نصرت الهی نســبت به جبهۀ حق را تشــر

ی نظامی متجلی نیســت، بلکــه تحقق آن  دنیــا لزومــا در اســتقرار حکومــت یا پیــروز

متضمــن اتمــام حجــت علیه دشــمنان، افشــای حقایــق و تضعیف جایــگاه خصم 

از طریق زدودن شــبهات و رســوا ساختن آن‌ها اســت. در نهایت، خداوند با اعمال 

ک در آخرت، انتقام نهایی را از آنان خواهد گرفت )مفید، ۱۴۱۴: 74-72/6(. عذاب دردنا

3-3-4. اشاره‌های فقهی شیخ مفید به ادعیه و زیارات حاوی لعن دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟

یارات  ی در متــون فقهــی خــود ماننــد کتاب المقنعــة به مجموعــه‌ای از ادعیــه و ز و

اشاره می‌کند که حامل مضامین لعن و نفرین نسبت به دشمنان و قاتلان ائمه؟عهم؟ 

یارات، در مباحث پیشــین به‌صورت  هســتند )مفیــد، ۱۴۱۰: 329-332(. برخــی از این ز

گرفته‌اند. تفصیلی مورد تحلیل و بررســی قرار 

4-3-4. جایگاه برزخی بنیان‌گذاران ظلم و دشمنی با اهل‌بیت؟عهم؟

در کتاب الإختصاص1 روایتی مشاهده می‌شود که در کتاب کامل الزیارات )ابن‌قولويه، 

1356: 326-329( نیز نقل شــده اســت. در این روایت، امام صادق؟ع؟ در مســیر مکه 

یه و  ی از امام دربــارۀ کوهی کر بــه مدینــه با عبدالله بن بکــر ارّجانی همراه بودنــد. راو

ک که در مســیر مشــاهده شــد پرســید و حضرت پاســخ داد: این مکان محل  خوفنا

تجمع دشمنان و قاتلان اهل‌بیت؟عهم؟، به‌ویژه قاتلان امام حسین؟ع؟ است و یکی 

بــارۀ صحت انتســاب آن بــه ایشــان، آرا و دیدگاه‌های  1. ایــن اثر به شــیخ مفید منســوب اســت؛ بااین‌حــال، در
متفاوتی در میان محققان مطرح شده است. 
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از وادی‌های جهنم محسوب می‌شود. امام افزود: هربار از این مکان عبور می‌کنند، 

صدای التماس آن دو نفر را می‌شنوند. حضرت به قاتلان کربلا نظر کرده و به آن دو 

ی کردید.  نفر خطاب می‌کنند این‌ها مرتکب جنایتی شدند که شما آن را پایه‌گذار

شما غاصبانه بر کرسی خلافت نشسته و حق ما را نادیده گرفتید و با ما به دشمنی 

کید  پرداختید. رحمت خدا شامل کسی نمی‌شود که به شما رحم کند. حضرت تأ

کرد شــدیدترین تضرع از خلیفۀ دوم است )مفيد، 1413: 345-343(.

4-4. غاصبان

1-4-4. غصب خلافت از سوی جریان نفاق و اندوه اهل‌بیت؟عهم؟

شیخ مفید در کتاب الإرشاد فی معرفة حجج الله على العباد از قول امیرالمؤمنین؟ع؟ 

گروهــی از منافقــان بــا تصاحــب غاصبانــۀ منصــب خلافــت، عملــی  نقــل می‌کنــد 

ی شدن  جنایتکارانه را طراحی و اجرا کردند؛ حضرت فرمود: این واقعه موجب جار

اشک و اندوه عمیق در دل‌های تمامی اهل‌بیت؟عهم؟ شد )مفيد، 1413: ‏245/1 و 246(.

2-4-4. غصب فدک و جسارت به حضرت زهرا؟عها؟

؟ص؟  یدادهای پس از شهادت پیامبر یح به رو شیخ مفید در آثار خود به‌صورت صر

و ظلــم بــه اهل‌بیــت؟عهم؟ پرداختــه اســت. ایشــان در المقنعة، براســاس روایــت امام 

؟ص؟ آن را به حضرت زهرا؟عها؟  یح می‌کند فدک از انفال بود و پیامبر کاظــم؟ع؟ تصر

گــذار کــرد؛ امــا پس از ایشــان، این ملــک از جانب دســتگاه خلافت غصب شــد.  وا

هنگامی که حضرت فاطمه؟عها؟ شهود )امیرالمؤمنین؟ع؟، حسنین؟عهما؟ و ام‌ایمن( 

پس‌گیــری را گرفت، عمر بن خطاب در راه، آن را از دســت  را معرفــی کرد و ســند باز

بــود، پاره کرد و به آن آب دهان انداخت )مفید، ۱۴۱۰: 290-288(. حضــرت ر

کــه در آن، غاصبان  یارتنامــه‌ای اشــاره می‌کند  شــیخ مفیــد در کتــاب المزار بــه ز

حقــوق و میــراث حضرت زهــرا؟عها؟ مورد لعن قــرار گرفته‌اند و دامنۀ ایــن لعن، اتباع 

و پیــروان آنــان را نیــز شــامل می‌شــود )مفیــد، 1413: 179(. ایشــان در الأمالــی، بــه روایت 
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کــه حضــرت زهــرا؟عها؟ پــس از غصــب  معتبــری از امیرالمؤمنیــن؟ع؟ اشــاره می‌کنــد 

؟ص؟ شــکوه کرده و متذکر استخفاف  فدک، با چشــمانی اشــک‌بار بر ســر قبر پیامبر

اهل‌بیت؟عهم؟ از ســوی منافقان و مردم شــدند )همان: 40 و 41(.

3-4-4. واقعۀ آتش زدن خانۀ حضرت فاطمه؟عها؟

یداد ســقیفه، تحصن اصحــاب جلیل‌القدر در  شــیخ مفیــد در مواضع متعــدد به رو

منــزل حضــرت زهــرا؟عها؟ و واقعــۀ آتــش زدن خانــۀ آن حضــرت از ســوی خلیفــۀ دوم 

تصریح می‌کند )همان: 49 و 50(. این رخدادها در اندیشۀ شیخ مفید صرفا رویدادهای 

یخــی نیســتند، بلکــه عناصــر بنیادیــن و تعیین‌کننــده در شــکل‌گیری و تثبیــت  تار

هویــت مذهبــی و سیاســی امامیــه به شــمار می‌آینــد و کتمان یا اغماض نســبت به 

ی با صراحت، اســامی مشــخصی  آن‌ها، ناممکن و مغایر با اصول شــیعی اســت. و

از منافقان و غاصبان را برمی‌شــمرد که حق ائمۀ معصومان؟عهم؟ را عامدانه غصب 

یح از  کردنــد )همــان: 48 و 49(. ایــن اقــدام به‌منزلــۀ مرزبندی روشــن و اعلام برائــت صر

ی است. سوی و

4-4-4. دفن شبانۀ حضرت زهرا؟عها؟

شیخ مفید نقل می‌کند حضرت زهرا؟عها؟ در اعتراض به غصب حق امامت، وصیت 

کــرد دفن ایشــان شــبانه و مخفیانه انجــام گیرد. ایــن روایت به همدســتی گروهی در 

نابودی جایگاه ائمه؟عهم؟ و انحراف مســیر هدایت اشاره دارد. امیرالمؤمنین؟ع؟ در 

پایــان از غصــب ارث و حــق خاندان وحی از ســوی مردم، به خدا شــکایت می‌کند 

)همان: 281-283(. این مطالب در فضایی مطرح می‌شد که مخالفان شیعه منکر این 

کنش‌های شــدید همراه بود. وقایع بودند و بیان آن‌ها با وا

5-4-4. نقض مالکیت امام معصوم در اموال عمومی؛ از انفال تا خمس

صْلِحُوا 
أَ
هَ وَ �

َ
وا اللّ �قُ

ا�تَّ
سُولِ �فَ هِ وَ الرَّ

َ
الُ لِلّ �ف �نْ

�أَ
ْ
لِ ال الِ �قُ �ف �نْ

�أَ
ْ
كَ عَ�نِ ال و�نَ

ُ
ل َسْ�ئَ شیخ با استناد به آیۀ >�ي

< )انفال: 1(، انفال را شامل تمام  �نَ �ي مِ�ن مْ مُؤ�ْ �تُ �نْ كُ�نْ هُ �إِ
َ
هَ وَ رَسُول

َ
عُوا اللّ ط�ي

أَ
كُمْ وَ � �نِ �يْ َ ا�تَ �ب �ذ
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ن مواجهۀ نظامی به دســت مســلمانان افتاده و آن  اراضــی و اموالــی می‌داند که بدو

، هرآنچه  را ملک اختصاصی رســول‌الله؟ص؟ معرفی می‌کند. بر مبنای روایات معتبر

؟ص؟ باشد، به امام معصوم منتقل می‌شود؛ حتی فتح سرزمین به‌وسیلۀ  ملک پیامبر

ی را ثابت می‌کند. بنابراین، در منظومۀ  ن اذن امام نیز حق مالکیت و شمشیر بدو

ن جنگ، به  فکــری شــیخ مفید، اراضی فتح‌شــده به شــیوۀ فــوق یا تسلیم‌شــده بــدو

ن اذن امام، غصب  رسول خدا؟ص؟ و امام اختصاص دارند و تصرف هر فردی بدو

محسوب می‌شود. این دیدگاه، تصریحی بر تصرف غیرمجاز دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ 

در موارد یادشــده است )مفید، ۱۴۱۰: 274-276 و 288(.

ی امام معصوم می‌داند و تصرف بدون اذن  ی همچنین خمس را حق انحصار و

در آن را غصب و ظلمی آشــکار برمی‌شــمرد )همان: 276-278(. براین‌اســاس، هرکس 

حق خاص امام را نادیده بگیرد، ظالم محسوب می‌شود. در این چارچوب، مؤلف 

به روایت امام صادق؟ع؟ اشــاره می‌کند که مخالفان ائمه؟عهم؟ به‌واســطۀ تجاهل به 

این حق، حرام‌خوار و حرام‌زاده معرفی شــده‌اند )همان: 280 و 282(.

5-4. منافقان

؟ص؟ 1-5-4. نفاق در نظام جانشینی پس از پیامبر

به نقل شــیخ مفید، امیرالمؤمنین؟ع؟ در اشــاره به رخدادهای پس از شهادت نبی 

کرم؟ص؟ چنین اظهار داشتند:  ا

وْلِيَاءَهُ وَ 
َ
رَثَتَهُ وَ أ ــهِ وَ عَصَبَتَهُ وَ وَ هْلَ بَيْتِ

َ
ا نَحْنُ أ كُنَّ بِيَّ حِينَ قُبِضَ   النَّ

َ
ــإِنّ ــا بَعْــدُ فَ مَّ

َ
أ

مُنَافِقُونَ‏ فَانْتَزَعُوا 
ْ
 ذَلِكَ إِذْ نَفَرَ ال

ُ
 نُنَازِعُ فِي ذَلِكَ فَبَيْنَنَا نَحْنُ‏ نَقُول

َ
ِ بِهِ لَا

قِ الّلَّهَ
ْ
حَقَّ خَل

َ
أ

وْهُ غَيْرَنَا )مفيد، 1413: 437(. 
َّ
ا وَ وَل نَا مِنَّ طَانَ نَبِيِّ

ْ
سُــل

براساس مفاد این روایت، گروهی که پس از شهادت رسول خدا؟ص؟ مسیر هدایت 

کردند، در زمرۀ منافقان به  را منحرف ســاخته و خلافت را از خاندان نبوی غصب 

شــمار می‌آیند؛ به این معنا که هرچند در ظاهر به اســام منتســب بودند، در باطن 

کفر و انحراف از ایمان حقیقی بوده‌اند. دچــار 
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2-5-4. ناکثان، قاسطان و مارقان؛ مصادیق نفاق تاریخی

ارَ 
كُ�فَّ

ْ
اهِدِ ال ُّ ج�َ ي� �بِ

هَا ال�نَّ
ُّ �ي
أَ
ا � در ایــن بخش، نویســنده به پرسشــی تفســیری دربــارۀ آیۀ >�يَ

یخ  هِمْ< )توبه: 73( می‌پردازد. سؤال اصلی آن است که چرا در تار �يْ
َ
�ظْ عَل

ُ
ل �نَ وَاغ�ْ �ي �قِ ا�فِ مُ�نَ

ْ
وَال

؟ص؟ به‌ظاهر با منافقان جنگ نظامی نداشته‌اند، با این‌که آیه به جهاد  نبوی، پیامبر

یح دارد. شیخ مفید در پاسخ، دو وجه را برای این مسئله بیان می‌کند: با آنان تصر

ی، جهاد با منافقان  ؛ به باور و الف( جهاد با منافقان با زبان و با کفار با شمشیر

؟ص؟ به‌صورت لســانی و با کفار به‌صورت نظامی واجب شــده بود و پیامبر  بر پیامبر

کــرم؟ص؟ هــردو وظیفــه را به‌طــور کامل ادا کرد. به ایــن معنا که مبارزه با نفاق بیشــتر  ا

گری و تقابل فکری و فرهنگی صورت می‌گرفت. در قالب روشــنگری، افشــا

ب( نیابت امیرالمؤمنین؟ع؟ در جهاد با منافقان؛ طبق این وجه، پیغمبر اکرم؟ص؟ 

یت جهاد نظامی با منافقان را پس از خود به امیرالمؤمنین؟ع؟ ســپرد. مؤلف  مأمور

یت را با جنگ‌هایی مانند جمل، صفین  تصریح می‌کند امیرالمؤمنین؟ع؟ این مأمور

یان نفاق به‌صورت مســلحانه مقابله کرد. و نهــروان اجــرا کرد و در حقیقت با جر

نکتۀ برجسته در این تحلیل، آن است که شیخ مفید به‌صراحت گروه‌هایی مانند 

اهل بصره، شام و نهروان را که در برابر امیرالمؤمنین؟ع؟ جنگیدند، از مصادیق نفاق 

دانسته و مقابله با آنان را جهاد با منافقان تعبیر کرده است. این نکته نشان‌دهندۀ 

آن است که جنگ با آن حضرت نه صرفا نزاعی سیاسی، بلکه موضع‌گیری در برابر 

حقیقت ایمان و ولایتی الهی تلقی شــده اســت )مفید، ۱۴۱۴: 115/6 و 116(.

؟ص؟ 3-5-4. نفاق برخی همسران پیامبر

نویسنده در موضع دیگری، به پرسشی دربارۀ چرایی رفتار امیرالمؤمنین؟ع؟ با عایشه 

گر عایشه منافق بود و امیرالمؤمنین؟ع؟ به این  پاسخ می‌دهد. پرسشگر می‌پرسد: ا

؟ص؟ طلاق نداد، به رعایت دستور قرآن  گاهی داشت، چرا او را از همسری پیامبر امر آ

ولى<‏ )احزاب: 33( مجبور نساخت، 
أُ
�

ْ
�ةِ ال

اهِلِ�يَّ ج�
ْ
َ ال �ج رُّ �بَ

�نَ �تَ ْ ج� رَّ �بَ
�نَّ وَ لا �تَ

ُ
ك و�تِ �يُ ُ ‏ي�ف �ب رْ�نَ � در آیۀ >وَ �قَ

ها�تُهُم<‏  مَّ
أُ
هُ � ُ واج� ز�ْ

أَ
سِهِمْ وَ � �فُ �نْ

أَ
�نَ مِ�نْ � �ي مِ�ن مُؤ�ْ

ْ
ال وْل‏ى �بِ

أَ
� ُّ ي� �بِ

که در آیۀ >ال�نَّ یا جایگاه ظاهری او را 
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)احزاب: 6( به آن اشاره شده است ساقط نکرد؟ درحالی‌که او با طلحه و زبیر -که به 

دست امام کشته شدند- هم‌پیمان بود و در جنگ جمل در برابر امام ایستاد. پاسخ 

شــیخ مفید این اســت که عایشــه به‌جهت همســری رســول خدا؟ص؟ مقام عصمت 

؟ص؟ و  نداشــته اســت و پس از مخالفت با امیرالمؤمنین؟ع؟ به‌عنوان همســر پیامبر

که  ارتباط سببی با ایشان، جایگاهی در طهارت معنوی نداشت؛ بااین‌حال، ازآنجا

كِحُوا  �نْ �نْ �تَ
أَ
هِ وَ لا �

َ
وا رَسُولَ اللّ �ذُ ؤ�ْ �نْ �تُ

أَ
مْ �

ُ
ك

َ
؟ص؟ براساس آیۀ >وَ ما كا�نَ ل همسران پیامبر

دًا< )احــزاب: 53( پس از وفات ایشــان هرگز نمی‌توانند بــه عقد فرد  �بَ
أَ
عْدِهِ � َ هُ مِ�نْ �ب َ واج� ز�ْ

أَ
�

دیگــری درآینــد، طــاق از نظر شــرعی در مــورد آنان بی‌معنا اســت. طــاق، مفهومی 

؟ص؟ چه در حال حیات  که همسران پیامبر برای امکان ازدواج مجدد است و ازآنجا

او و چــه پــس از وفاتــش نمی‌توانند با دیگــری ازدواج کنند، اجرای طلاق نســبت به 

آنان فاقد معنا و اثر شــرعی اســت. در مورد عدم الزام عایشــه به حکم خدا در مورد 

کیــد می‌کند این  ، نویســنده تأ کــرم؟ص؟ و عدم تغییــر موقعیت ظاهری او زنــان نبــی ا

کار نه برای احترام به خود عایشــه، بلکه به احترام شــخص رسول خدا؟ص؟ و حفظ 

؟ص؟ رعایت می‌شد. حرمت ایشان انجام شد؛ همان‌گونه که در زمان حیات پیامبر

نکتۀ برجسته در این گزارش، آن است که از منظر نویسنده، عایشه به‌صراحت 

ی مــدارا یــا احتــرام  منافــق محســوب شــده و رفتــار امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بــا او نــه از رو

؟ص؟  شــخصی، بلکــه صرفــا به‌خاطــر رعایــت احکام شــرعی و حفــظ حرمــت پیامبر

تبیین می‌شــود )همان: 75 و 76(.

؟ص؟ با دختران خلفا و نفاق آن‌ها 4-5-4. بازخوانی ازدواج پیامبر

؟ص؟ بــا عایشــه و حفصــه، دختــران ابوبکــر و عمــر نیــز  شــیخ مفیــد بــه ازدواج پیامبــر

؟ص؟ با دختران منافقان و کافران، هیچ  اشاره کرده ‌است. نکته این‌که ازدواج پیامبر

تناقضی با علم ایشان به باطن خلیفۀ اول و دوم که امامیه به نفاقشان معتقد هستند 

؟ص؟ در مــوارد متعدد بــا دختران کســانی ازدواج کرد که آشــکار و  یــرا پیامبــر نــدارد؛ ز

ن تردیــد در نفاق و کفر بودند؛ مانند ســوده، دختر زمعه که پدرش مشــرک بود و  بــدو
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در ضــال مانــد؛ رمله دختر ابی‌ســفیان که پیــش از هجرت از بزرگ‌ترین ســران کفر 

؟ص؟ بود و صفیّــه، دختر حیّ بن أخطب که پس از آزاد شــدن به  و دشــمنان پیامبــر

؟ص؟  ؟ص؟ درآمد و پدرش به‌سبب کفر کشته شد. بنابراین، ازدواج پیامبر ازدواج پیامبر

با دختران ابوبکر و عمر دلیلی بر ایمان و ســامت باطن آن‌ها نیســت )همان: 60(.

در بخــش دیگــری از پژوهــش، مســئلۀ نفــاق یــا ارتــداد خلیفــۀ اول و دوم بررســی 

خواهــد شــد. براســاس جمع‌بنــدی نویســنده، برخــی اقدامــات پیامبــر اســام؟ص؟ 

، مقــدم داشــتن آنــان در مواردی  ی مســئولیت‌هایی بــه ابوبکــر و عمــر گــذار ماننــد وا

ین ســورۀ برائت، به‌منزلۀ تأیید یا برتری آنان بر  نظیر جنگ خیبر و قرائت آیات آغاز

؟ص؟ برای  گاهانه از سوی پیامبر دیگران نبوده، بلکه این اقدامات به‌عنوان تدبیری آ

آشکار ساختن نفاق، ناتوانی و عدم شایستگی آن دو برای جانشینی پس از ایشان 

یابــی می‌شــود. چنان‌که در ســایر مــوارد نیز هیــچ فرماندهی نظامی یا مســئولیت  ارز

کــرم؟ص؟، هیچ  گــذار نشــد و در طــول حیــات پیامبر ا سیاســی مســتقلی بــه آن دو وا

نقــش برجســته یــا عملکــرد مؤثــری از آنــان در صحنه‌هــای حســاس و سرنوشت‌ســاز 

؟ص؟، مؤید  مشاهده نمی‌شود و عزل ابوبکر از امامت نماز جماعت به‌وسیلۀ پیامبر

این تحلیل است )همان: 59-56(.

6-4. اهل دوزخ

1-6-4. فراریان از جهاد و غاصبان جایگاه خلافت در زمرۀ مستحقان عذاب الهی

شیخ مفید‌ در الإفصاح فی الإمامة، خلفا و شرکای آنان را در ماجرای غصب خلافت 

و ایجــاد انحــراف در مســیر امت اســامی، مســتحق عقوبــت و عذاب الهــی معرفی 

ی در ادامه، به فرار ایشــان در جنــگ احد و نزول آیات قرآنی در نکوهش  می‌کنــد. و

یح  و مذمــت آنان اشــاره می‌کنــد. همچنین به رو گردانــی آنان در واقعــۀ حنین تصر

یان نبرد خیبر یادآور  می‌کند و در پایان، شکست فاحش و تحقیرآمیز آنان را در جر

می‌شود )مفید، ۱۴۱۳: 67 و 68(.
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2-6-4. محرومیت از نجات اخروی به‌سبب محاربه با امام حق

؟ع؟ اشــاره  ایشــان در کتــاب الکافئــة فــی إبطال توبــة الخاطئة بــه روایتی از امام باقر

ک  می‌کند که امیرالمؤمنین؟ع؟ پس از پایان جنگ جمل، بر طلحه درحالی‌که به خا

ی ســابقه‌ای  افتــاده بود گذر کرد. حضرت دســتور داد او را بنشــانند و پس از یادآور

از مصاحبــت، شــهامت و مشــاهدۀ حقایــق، انحراف او را ناشــی از اغوای شــیطان 

کــرد. همچنیــن در روایــت دیگــری،  دانســت و فرجــام او را ورود بــه جهنــم توصیــف 

امیرالمؤمنین؟ع؟ طلحه را نقض‌کنندۀ بیعت، برافروزندۀ فتنه و محرّض بر قتل خود 

ی، با اشاره به وعده‌های  و اهل‌بیت؟عهم؟ معرفی نمود. آن‌گاه پس از نشاندن جسد و

الهــی خطــاب بــه طلحه فرمــود: »من وعــدۀ پــروردگارم را تحقق‌یافته یافتم، آیــا تو نیز 

ی را به حــال خود رها کننــد و از آن محل عبور  چنیــن یافتی؟« ســپس دســتور داد و

کرد )مفید، ۱۴۱۴: 25/6 و 26(.

؟ص؟ 3-6-4. بررسی فسق و جهنمی بودن برخی صحابه بر اثر ترک تبعیت از پیامبر

شیخ مفید در نقد نظریات کلامی مکتب خلفا، با رد مفهوم عدالت صحابه، گروهی 

؟ص؟ شــناخته می‌شــوند را به‌دلیل ترک ســنت  از افرادی که به‌عنوان صحابی پیامبر

یعت، ایجاد انحراف در نظام خلافت، سســتی در  نبــوی، بی‌احترامــی به دین و شــر

حمایت از حق، بی‌احترامی به مقام رسول خدا؟ص؟، نقض بیعت با امام حق، ظلم 

 ، و تعدی و موارد مشابه براساس روایات متعدد و آیات فراوان به‌عنوان منافق، کافر

مرتــد و اهل دوزخ معرفی می‌کند )مفید، ۱۴۱۳: 63-49(.

7-4. اهل بدعت

1-7-4. عدم اعتبار شهادت بدعت‌گذاران

شــیخ مفیــد غیرشــیعیان را به‌عنــوان اهــل بدعــت تلقی کرده و شــهادت آنــان علیه 

شــیعیان را که اهل حق محسوب می‌شــوند فاقد اعتبار می‌داند )مفید، ۱۴۱۰: 726(.
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2-7-4. کفر اهل بدعت

کافــر معرفی  یــح، بدعت‌گــذاران در دین را  مفیــد در کتــاب أوائــل المقالات بــه تصر

کــرده و ایــن نظــر را بــه اجمــاع علمــای امامیــه مســتند می‌کنــد )مفیــد، ۱۴۱۴: 49/4(. در 

جایگاه تعیین مصداق برای این گروه، ایشان رساله‌ای تألیف کرده است که در آن 

به بدعت‌های خلیفۀ دوم، به‌ویژه در موضوع متعه اشاره کرده و با استناد به روایات 

معتبر در میان عامه و آیات قرآن، آن را به‌عنوان بدعتی آشکار معرفی می‌کند )مفيد، 

گر خلیفــۀ دوم از این امر نهــی نمی‌کرد، هیچ  کیــد می‌کنــد ا ۱۴۱۳: 22 و 26(. ایشــان تأ

فردی به زنا مبتلا نمی‌شــد، جز افراد شقاوت‌پیشــه )همان: 28 و 29(.

5. نتیجه‌گیری
م و بنیادی شناخته می‌شود. 

ّ
مفهوم برائت در آثار شیخ مفید به‌عنوان یک اصل مسل

این باور در میان امامیه -چه پیش از دوران شیخ مفید و چه پس از آن- به‌عنوان 

یــک اصــل پذیرفته‌شــده مطرح بوده اســت. در این زمینه، میان شــیخ مفید و ســایر 

علمای امامیه نظیر شیخ صدوق، شیخ طوسی، سید مرتضی، سید رضی، ابوالصلاح 

حلبــی و کراجکــی توافق‌نظــر وجــود دارد. ایــن بــزرگان به تبییــن مرزهــای اعتقادی و 

عملــی امامیــه پرداخته و در راســتای جدایی و مفارقــت از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟ 

گر شیخ مفید به ارائۀ ادله در موضوع برائت به‌صورت  ، ا کید ویژه‌ای دارند. ازاین‌رو تأ

گســترده نمی‌پــردازد، بــه ایــن خاطــر اســت کــه ایــن مســئله در میــان علمــای امامیه 

م و اصلی بنیادین، نه‌تنها در متون کلامی، بلکه در گزاره‌های 
ّ
به‌عنوان موضوع مسل

ی برای  ی، فقه امامیه و فرهنگ و آداب ایشــان به‌عنوان ابزار یخــی، حدیث‌نــگار تار

حفاظت از هویت دینی و اعتقادی شــیعه تلقی شــده است.

شــیخ مفید در آثار متعدد خود، به این آموزه پایبند بوده و مخالفان را براســاس 

ی  کــرده و آنان را مســتحق برائــت می‌داند. و یــف برائــت، از دایــرۀ توحیــد خارج  تعر

به‌ویــژه در انتقــاد از خلفــای غاصب، به ظلم‌هایی که به اهل‌بیت؟عهم؟ روا داشــتند 

؟عهم؟ را مصداق بارز ظلم و نفاق می‌داند.  اشاره می‌کند و غصب حق عترت پیامبر
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از دیگــر مصادیــق برائــت در آثار شــیخ مفید، می‌تــوان به نفی اعتبار شــهادت اهل 

کــرد. همچنیــن در فقه خــود، احکام کفــار را در مســئلۀ ارث و نکاح  بدعــت اشــاره 

بر غیرشــیعه بار می‌کند. ایشــان در برخی کتب کلامی خود به بررســی عدم عدالت 

یخی و اســتناد به برخی آیات قرآن،  گزاره‌های تار جمیع صحابه می‌پردازد و با ذکر 

گروهــی از صحابه و حتی برخی همســران رســول خدا؟ص؟ را منافــق معرفی می‌کند. 

ایشان در آموزه‌های مرتبط با معاد، کسانی که به ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ معتقد نیستند 

گزارش برخی مناظرات با عامه،  کرده است. شیخ مفید ضمن  را اهل دوزخ معرفی 

هرگونه ارتباط حسنۀ ائمه؟عهم؟ با غاصبان خلافت را نفی می‌کند. ایشان همچنین 

یارتنامه‌ها و ادعیه‌ای را نقل می‌نماید که در متن آن‌ها به‌طور مکرر از خداوند طلب  ز

لعن و عذاب بر دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ شده است و این عمل، مصداقی از برائت 

کی از آن است که شیخ مفید با وجود فشارهای  تلقی می‌شود. همۀ این شواهد حا

سیاسی و اجتماعی بغداد، به آموزۀ برائت پایبند بوده و در آثارش به‌وضوح مرزهای 

اعتقادی و عملی را با مخالفان ترســیم کرده اســت.
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Abstract
Shaykh al-Saduq (d. 381 AH), one of the prominent hadith scholars and 
theologians of the Imamiyya, played an important role in explaining 
and defending the doctrine of disavowal (tabarri from the opponents of 
Ahl al-Bayt) . This study aims to revisit the foundations and structure 
of the doctrine of disavowal within his intellectual framework, with a 
focus on his theological works, particularly al-I'tiqadat and al-Amali. 
The research method is textual content analysis based on the verses of 
the Holy Qur'an, the traditions of the Infallibles, and rational arguments. 
The findings indicate that Shaykh al-Saduq regarded disavowal not 
only as a religious obligation but also as a necessary condition for 
the realization of wilayah and complete faith; to the extent that doubt 
regarding the Imamate or testimony of the Imams leads to departure 
from religion and necessitates disavowal of such individuals. Through 
an integrated approach combining transmitted evidence and reason, he 
established disavowal as a complement to wilayah and as a doctrinal 
boundary between Shi'a and their opponents, considering it rationally 
necessary as well.
Keywords: Shaykh al-Saduq, Disavowal, Tabarri, Wilayah, Opponents 
of Ahl al-Bayt, Imamiyya.
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ادلۀ برائت از مخالفان اهل‏بیت؟عهم؟ در آثار شیخ 
صدوق؟رح؟*

مصطفی احمدی‌منش1

چکیده

شــیخ صــدوق )م ۳۸۱ق( یکــی از برجســته‌ترین محدثان و متکلمــان امامیه، نقش 
مهمــی در تبییــن و دفاع از آموزۀ برائــت )تبری از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟( ایفا کرده 
اســت. هــدف این پژوهــش، بازخوانی مبانی و ســاختار اندیشــۀ برائت در دســتگاه 
ی با تمرکز بر آثار کلامی او به‌ویژه الإعتقادات و الأمالی است. روش تحقیق،  فکری و
یم، روایات معصومین؟عهم؟ و ادلۀ  کر تحلیل محتوای متنی با اســتناد به آیات قرآن 
عقلی می‌باشد. یافته‌ها نشان می‌دهد شیخ صدوق برائت را نه‌تنها واجب شرعی، 
بلکه شرط لازم تحقق ولایت و ایمان کامل می‌داند؛ به‌گونه‌ای که تردید در امامت یا 
شهادت ائمه؟عهم؟ را موجب خروج از دین و لزوم تبری از چنین افرادی می‌شمارد. 
یکــرد تلفیقــی نقــل و عقــل، برائــت را به‌عنــوان مکمــل ولایــت و مرزبنــدی  ی بــا رو و
ی می‌داند. اعتقادی شیعه با مخالفان تثبیت کرده و آن را از منظر عقلی نیز ضرور
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1. مقدمه
مســئلۀ برائــت از مخالفــان اهل‌بیــت؟عهم؟ یکــی از آموزه‌هــای بنیــادی در منظومــۀ 

کلۀ هویت اعتقادی این  اعتقادی شــیعۀ امامیه اســت که در کنار اصل ولایت، شا

مذهــب را تشــکیل می‌دهد.‌ اندیشــۀ برائــت به‌عنوان آموزه‌ای اعتقــادی هم‌ردیف با 

یــخ تفکر این  ولایــت، رکــن مهمــی در نظــام اعتقادی و عملی شــیعه اســت و در تار

یــان اهمیــت بســزایی دارد. ایــن دو اصــل در کنار یکدیگــر معنا پیــدا می‌کنند و  جر

ن هــم ناقص‌اند؛ اساســا وجــه تمایز شــیعۀ امامیــه با غیرایشــان بر پایــۀ ولایت و  بــدو

برائت اســت. مســئلۀ برائت رابطۀ مستقیمی با اساســی‌ترین اختلاف میان شیعه و 

اهل‌سنت، یعنی امامت دارد.

، هرکــدام از امامــان؟عهم؟ به تناســب زمــان و مکان  بــا توجــه بــه اهمیــت این بــاور

ی مختلــف آن  گونه‌هــای رفتــار کیــد و تثبیــت نظــری این‌اندیشــه و  بــه تبییــن، تأ

ی از امامــان؟عهم؟، تــاش فراوانــی از ســوی اصحــاب ایشــان و  پرداخته‌انــد. در پیــرو

یــج برائــت صــورت گرفتــه اســت. در  ســپس علمــای برجســتۀ امامیــه در تبییــن و ترو

میــان علمــا، شــیخ صــدوق )م 381ق(، متکلم برجســتۀ امامیه، آشــکارا بــه تبیین و 

ی با بهره‌گیری از اســتدلال‌های عقلی، قرآنی  دفاع از اصل برائت پرداخته اســت. و

کرده اســت تا ضرورت تبری و مرزبندی مذهب شــیعه و اهل ایمان  و روایی تلاش 

گون- تبییــن و تثبیت کند. او این مرزبندی  را نســبت بــه مخالفان -در مراتب گونا

را نه‌تنهــا در عرصــۀ اعتقــادی، بلکه در ابعاد مختلف فــردی و اجتماعی ارائه کرده 

اســت. این مســئله همواره محل بحث و مناقشــه بوده اســت؛ ازجمله دربارۀ حدود 

و مصادیق آن، چگونگی تعامل با مخالفان در جامعۀ اســامی و تأثیر آن بر روابط 

اجتماعی و سیاسی. 

کنار اصل ولایت،  آموزۀ برائت )تبری از مخالفان و دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟( در 

 ، دو رکن اساســی هویت اعتقادی شــیعۀ امامیه به شمار می‌روند. در دوران معاصر

گفت‌وگوهای بین‌مذهبی و چالش‌های اجتماعی-سیاســی، بازخوانی  گســترش  با 

یکرد تلفیقی نقل و عقل  دقیق این اصل از منظر متکلمان مانند شیخ صدوق که رو
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داشــته، می‌تواند به تقویت مبانی اعتقادی، مرزبندی صحیح با مخالفان و پاســخ 

کید شیخ صدوق بر برائت به‌عنوان  به شبهات کمک کند. همچنین با توجه به تأ

ی، می‌تواند این آموزه را به‌عنوان یکی از  کامل، بررســی نظام‌مند ادلۀ و شــرط ایمان 

ی در منظومۀ اعتقادی کلام شــیعه تثبیت کنــد و خلأهای موجود در  اصــول محــور

یخی این آموزه را تکمیل نماید.  فهــم تار

پژوهش‌های متعددی به بررسی آموزه‌های تولی و تبری )ولایت و برائت( در منابع 

شــیعی، قــرآن و روایات پرداخته‌اند. این مطالعات بیشــتر عــام بوده و به جنبه‌های 

یخی، اعتقادی یا فقهی این دو اصل توجه کرده‌اند. با وجود این پیشینه،  مفهومی، تار

ی بر ادله و مبانی برائت در آثار شیخ صدوق  پژوهش‌های خاص با تمرکز انحصار

بســیار محدود اســت. ایــن مقاله بــا تمرکز بر تحلیــل محتوای متون کلامی ایشــان و 

ی، وجــه تمایز خود را در ارائــۀ نظام‌مند ادلۀ برائت از  یکــرد تلفیقــی نقــل و عقل و رو

منظر این عالم برجســته قرار می‌دهد.

بنابرایــن، هــدف اصلــی ایــن مقالــه بازخوانــی مبانــی، ســاختار و ادلــۀ برائــت در 

دســتگاه فکــری شــیخ صــدوق اســت و از ایــن منظر به این پرســش پاســخ می‌دهد 

که مبانی و ادلۀ برائت از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟ در آثار شــیخ صدوق چیســت؟

2. برائت و تبری
ی و مفارقت  یشــۀ »برء« گرفته شــده و در زبان عربی به معنای دور واژۀ »برائت« از ر

از چیزی است که انسان نسبت به آن کراهت دارد )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۱۲۱؛ فراهیدی، 

یشه گرفته شده  ، ۱۴۱۴: ۳۶/۱(. تبری نیز از همین ر ۱۴۰۹: ۲۸۹/۸؛ جوهری، ۱۴۰۷: ۳۶/۱؛ ابن‌منظور

، ۱۴۱۴: ۷۲/۱۴( و راغب آن  است. ابن‌منظور آن را به معنای )تعرض( می‌داند )ابن‌منظور

را با برائت هم‌معنا دانسته است )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۱۲۱(. با توجه به این‌که معنای 

برائــت، انقطــاع و جدایــی اســت، می‌توان گفــت تفاوت خاصــی بین معنــای لغوی 

کراه  که در تعرض و اعــراض کردن نیز نوعــی جدایی با ا برائــت و تبــری نیســت؛ چرا

، ۱۴۱۴: ۵۱۷/۷(. شــواهد قرآنــی و روایــی نیــز نشــانگر عدم تفــاوت بین  اســت )ابن‌منظــور
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یم، برائت از مشــرکان در ســورۀ توبه و همچنین  مفهــوم برائــت و تبری‌اند. در قرآن کر

برائــت از اعمالــی خاص در ســورۀ یونــس، از مصادیق ایــن مفهوم هســتند )بقره: ۶۶؛ 

احــزاب: ۶۹؛ کلینی، ۱۴۰۷: ۳۹۰/۲ و ۳۵۰؛ ۱۴۹/۴؛ ۴۴۷/۶(.

گان مرتبط 1-2. واژ
گانــی همچــون لعــن، رفض، ســبّ و شــتم، بغض و عداوت بــا واژۀ برائــت قرابت  واژ

کــه در میان کلمات  معنایــی دارنــد. انقطاع و کراهت دو ویژگــی معنایی برائت‌اند 

یادشده نیز وجود دارد. به‌عنوان نمونه، واژۀ لعن به طرد معنا شده است )صاحب بن 

ی به‌همراه انزجار  عباد، ۱۴۱۴: ۵۹/۲؛ ابن‌فارس، ۱۴۰۴: ۲۵۲/۵؛ فیومی، ۱۴۲۸: ۵۵۴/۲( که بیانگر دور

یحی، ۱۳۶۲: ۳۰۹/۶(. رفض به معنای ترک و جدایی  اســت )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۷۴۱؛ طر

گفتــه شــده اســت )ابن‌فــارس، ۱۴۰۴: ۴۲۲/۲؛ فراهیــدی، ۱۴۰۹: ۲۹/۷(. ســب و شــتم به معنای 

، ۱۴۱۴: ۴۵۶/۱؛ ابن‌فارس، ۱۴۰۴: ۶۳/۳(. البته با  سخن زشت و دردآور آمده است )ابن‌منظور

این تفاوت که در ســب، شــدت و اطناب بیشتری اســت. بغض نقیض حب معنا 

، ۱۴۱۴: ۱۲۱/۷( و هرگاه این  شده است و بر کراهت و نفرت درونی دلالت دارد )ابن‌منظور

نفرت جلوۀ بیرونی پیدا کند، از آن به »عداوت« تعبیر می‌شود )مصطفوی، ۱۳۶۸: ۳۰۶/۱(.

گان متضاد 2-2. واژ
یشۀ »ولی« گرفته شده‌اند. معنای اصلی ولایت قرار گرفتن  گان ولایت و تولی از ر واژ

چیزی در کنار چیز دیگر است؛ به‌گونه‌ای که فاصله‌ای میان آن‌ها نباشد. بنابراین، 

ی و تصدی امر در جایی به کار می‌رود  این کلمه برای نزدیکی و قرب، دوستی و یار

یعت و  کــه بیــن دو چیــز از لحــاظ مکانــی یــا از لحاظ نســبت یــا از لحــاظ دین، شــر

اعتقاد، قرب و نزدیکی باشــد )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۵۳۳(.

3. مفهوم برائت در قرآن و سنت
گانــی مانند لعــن، رفض، ســب و شــتم و بغض و  همان‌طــور کــه بیــان شــد، میــان واژ

، با واژۀ  گونه‌ای قرابت معنایی اجمالی برقرار اســت و ازاین‌رو عداوت و واژۀ برائت 



ا
لد

ۀ برائت از مخالفان اهل‏بیت؟عهم؟ در آثار شیخ ص


























169

برائت مرتبط‌اند؛ ولی با توجه به معنای لغوی و کاربست قرآنی )توبه: ۱ و ۱۱۴؛ آل‌عمران: 

۱۲۸؛ ممتحنه: ۱ و ۴( و روایی )کلینی، ۱۴۰۷: ۱۸۰/۱؛ ۱۰۲/۸؛ نعمانی، ۱۳۹۷: ۱۳۴؛ شیخ صدوق، ۱۴۰۴: 

ی  ، ۱۳۹۵: ۳۶۱/۲( برائــت و تبــری، برائــت چیــزی فراتــر از دور ، ۱۴۰۳: ۳۹۳؛ همــو ۳۸۰/۱؛ همــو

ی و انقطاعی است که باعث موضع‌گیری اعتقادی و فکری  صرف است؛ یعنی دور

اســت که در مجموع رفتار و حالات شــخص نمایان می‌شــود. این مواجهه بسته به 

شدت و ضعف آن، پیامدهای فردی، اجتماعی و سیاسی خاصی دارد )اعتصامی، 

.)۴ :۱۴۰۰ ، ۱۳۹۷: ۱۵؛ همو

یم برای ضرورت برائــت و این‌گونه تقابــل و موضع‌گیری، عداوت  ک قــرآن کر مــا

بــا خداونــد اســت )توبــه: ۱۱۴(. ایــن دشــمنی و عــداوت بــا اعمــال و افــکار مشــرکانه و 

کید شده است مؤمنان هیچ  یم بارها تأ کفرآلود صورت می‌گیرد. ازاین‌رو در قرآن کر

رابطۀ ولایی نســبت به کافران نداشــته باشــند )آل‌عمران: ۲۸(. در سیره و سنت رسول 

ک برائت همان محور قرآنی، یعنی عداوت پیگیری و ترسیم شده  خدا؟ص؟ نیز ملا

کــه عــاوه بــر مشــرکان و کافــران، دشــمنان و مخالفــان  اســت. البتــه بــا ایــن تفــاوت 

؟ص؟ شــمرده شــده‌اند. انکار  اهل‌بیت؟عهم؟ نیز در ردیف دشــمنان خداوند و پیامبر

حجت‌های الهی یا بغض و عداوت نســبت به ایشــان از مصادیق عداوت با خدا 

است؛ در نتیجه لزوم برائت از چنین کسانی به‌روشنی قابل درک است )کلینی، ۱۴۰۷: 

۴۳۷/۱؛ ابن‌مغازلی، ۱۴۲۴: ۱۰۳(.

بنابراین، با توجه به روشن شدن مقصود از مفهوم واژه و ‌اندیشۀ برائت، نداشتن 

محبت یا اظهار بغض، لعن و کینه و ناسزاگویی و ترک و جدایی می‌توانند -با توجه 

به قراین و شواهد موجود- از آثار و مصادیق مفهوم برائت باشند؛ اما به‌خودی‌خود 

نشــانۀ برائــت نیســتند. به‌عنوان نمونه، ســب صرفــا با قول و گفتار محقق می‌شــود و 

که در برائت تنها یکی از راه‌های ابراز  ، مفهوم برائت را ثابت نمی‌کند؛ چرا این مقدار

ن سب و ناسزا گفته شده  آن، قول و گفتار است؛ حتی ممکن است سخن نیز بدو

گر همین ســب و شــتم را در کنار ســایر رفتارها و شــواهد  و برائت محقق شــود؛ اما ا

یم، برائت محقق شده است؛ مانند ماجرای دشنام دادن حجر  موجود در نظر بگیر
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که با توجه به قراین موجود و توصیه و تذکر  بن عدی و عمرو بن حمق به اهل شام 

امیرالمؤمنین؟ع؟ به آن‌ها، برائت از شــامیان و تقابل با آنان به‌وســیلۀ ســب و شــتم 

اظهار شد )منقری، ۱۴۰۴: ۱۰۳(.

4. شیخ صدوق؛ محدث متکلم
کــه نقــش مهمــی در  شــیخ صــدوق از برجســته‌ترین محدثــان متکلــم امامیــه اســت 

تبیین و دفاع از آموزه‌های اعتقادی ایفا کرده است. هرچند برخی او را دانشمندی 

ی یا ظاهری مســلک و متمایل به اشــاعره معرفی شــده اســت  نص‌گرا و حتی اخبار

ی تنها به ظاهر  )لجنة العلمیة، ۱۳۸۲: ۱۹۸/۱(؛ اما بررسی آثار صدوق نشان می‌دهد که و

روایات بسنده نکرده، بلکه در کنار نقل، به عقل نیز جایگاه ویژه داده است. سفرها 

و مناظرات متعدد او با اقشار مختلف، از متکلمان و معارضان و همچنین نگارش 

بیش از سی کتاب در موضوعات کلامی )نجاشی، ۱۳۶۵: ۳۸۹(، نشان‌دهندۀ آن است 

که شیخ صدوق در مقام دفاع از آموزه‌های دینی، از استدلال عقلی و نقلی به‌صورت 

توأمان بهره می‌برد )شیخ صدوق، ۱۳۹۸: ۱۳۳، ۱۲۹ و ۲۹؛ طالقانی، 1391: 75(. در مقابل، نگاه 

نص‌گرایی برخی مانند مارتین مکدرموت، او را عقل‌گرا و نزدیک به معتزله می‌دانند 

)مکدرموت، ۱۳۶۳: ۴۴۸(. در یک نگاه کلی، ایشــان با شــناخت قلمروهای عقل و نقل 

در معرفــت دینــی، در مراحل تبییــن، اثبات و دفاع از آموزه‌هــای دینی از روش‌های 

مختلــف عقلــی و نقلــی به‌صــورت مســتقل یــا توأمــان بهــره بــرده اســت؛ ولــی ضمن 

پذیــرش نقش اســتقلالی عقل، محدودیــت و ناتوانی آن در معرفت برخی مســائل را 

کــرده و در اثبــات آن‌ها بــه آیات و روایات تمســک جســته اســت )عبداللهی و  عنــوان 

یم‌نژادی، ۱۴۰۱: 7 و ۲۰(. کر

بــا توجــه به جایگاه شــیخ صــدوق به‌عنــوان محدث متکلــم، فهم آمــوزۀ برائت و 

یرا برائــت در منظومۀ فکری  ی اســت؛ ز ادلــۀ آن از منظر ایشــان، امری مفید و ضرور

شیخ صدوق صرفا یک آموزۀ نقلی نیست، بلکه در سه منبع قرآنی، روایی و عقلی 

یشه دارد. ر
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5. باور و دیدگاه شیخ صدوق در باب برائت و تبری
شیخ صدوق در کتاب إعتقادات الإمامیه، در باب »الإعتقاد فی الظالمین«، موضع 

خود را نســبت به ظالمان به‌صراحت بیان می‌کند. او می‌نویســد:
إعتقادنا فیهم أنّهم ملعونون و البرائة منهم واجبة؛ اعتقاد ما درباۀ ظالمان 
این اســت که ایشــان ملعونند و برائت از آنان واجب است )شیخ صدوق، 

.)۱۰۲ :۱۴۱۴

کنون با روشــن شــدن دیدگاه شیخ صدوق نسبت به مسئلۀ برائت، به بررسی و  ا

یم. تحلیل ادلۀ لزوم و وجوب تبری نزد ایشــان می‌پرداز

6. ادلۀ برائت از مخالفان در آثار شیخ صدوق

1-6. ادلۀ قرآنی برائت
قرآن کریم به‌عنوان نخستین و استوارترین منبع استنباط معارف اسلامی، بنیادی‌ترین 

مبانی اعتقادی را تبیین می‌کند. در این راســتا، اصل برائت به‌عنوان یکی از ارکان 

یشه دارد. شیخ صدوق با ژرف‌نگری  هویت ایمانی، در آیات متعددی از قرآن کریم ر

در آیات قرآن، استدلال خود بر وجوب برائت از مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟ را بر دو قسم 

ادلۀ خاص و عام اســتوار کرده اســت؛ ادله‌ای که یا به‌صورت مســتقیم به مصادیق 

مشــخصی از ظالمان اشــاره دارند یا به‌شــکل کلی، هرگونه پیوند با دشــمنان خدا و 

ی  اولیاءالله را نفی می‌کنند. در ادامه، مهم‌ترین آیات مورد استناد ایشان و تحلیل و

کرد. از آن‌ها را بررسی خواهیم 

1-1-6. ادلۀ خاص

این دســته از آیات تنها در خصوص برائت از کســانی است که پیشوایی ضلالت و 

ی ظلم را عهده‌دار شده‌اند. پایه‌گذار

1-1-1-6. برائت از ظالمان

بردترین مفاهیمی است که گسترۀ وسیعی  یم یکی از پرکار کر مفهوم »ظلم« در قرآن 



دارد و در حوزه‌هــای مختلــف فــردی، اجتماعــی، اعتقادی و حتی سیاســی مطرح 

یم در آیات متعدد، ظلم را به‌عنوان یــک صفتِ نکوهیده و عامل  می‌شــود. قــرآن کر

ســقوط فرد و جامعه معرفی کرده و به‌شــدت با آن مقابله کرده است. شیخ صدوق 

مُهُ وَ ما 
َ
عْل َ هَ �ي

َ
�نَّ اللّ �إِ

رٍ �فَ
ذ�ْ مْ مِ�نْ �نَ رْ�تُ

ذ�َ وْ �نَ
أَ
�ةٍ � �قَ �فَ مْ مِ�نْ �نَ �تُ �قْ �فَ �نْ

أَ
براساس آیۀ ۲۷۰ سورۀ بقره: >وَ ما �

ی رســانی به ظالمان به‌صورت  صَارٍ< بر این باور اســت نصرت و یار �نْ
أَ
�نَ مِ�نْ � الِم�ي

لِلظ�َّ

�نَ  الِم�ي
مطلق از سوی خداوند نفی شده است )شیخ صدوق، ۱۴۱۴: ۱۰۲(. عبارت >وَ ما لِلظ�َّ

صَارٍ< به‌روشنی دلالت دارد بر این‌که ظالمان هیچ نصرت و پشتیبانی از سوی  �نْ
أَ
مِ�نْ �

ی اعم از مادی و معنوی می‌شود.  خداوند ندارند. این نفی مطلق، شامل هر نوع یار

بنابراین، هر چیزی که مصداق نصرت شــمرده شــود مانند محبت و ولا، نســبت به 

ظالمان جایز نیست. 

یف حقایق  ک‌ترین مصداق ظلم، تحر از نظر شیخ صدوق، بزرگ‌ترین و خطرنا

ی با استناد به آیات ۱۸ و ۱۹ سورۀ هود:  دینی و جلوگیری از هدایت الهی است. و

لاءِ  هادُ هؤ�ُ ْ �ش
�أَ

ْ
ولُ ال �قُ َ هِمْ وَ �ي ِ

ّ و�نَ عَل‏ى رَ�ب عْرَض�ُ ُ كَ �ي ول�ئِ
أُ
� 

ً
ا �ب هِ كَذ�ِ

َ
ى اللّ

َ
رى‏ عَل �تَ �نِ ا�فْ مُ مِمَّ

َ
ل ظ�ْ

أَ
>وَ مَ�نْ �

هِ وَ 
َ
لِ اللّ �ي و�نَ عَ�نْ سَ�ب

ُ
صُدّ َ �نَ �ي �ي �ذ

َّ
‏< و >ال �ن الِم�ي

ى الظ�َّ
َ
هِ عَل

َ
�ةُ اللّ عْ�نَ

َ
لا ل

أَ
هِمْ � ِ

ّ وا عَل‏ى رَ�ب ُ �ب
�نَ كَذ�َ �ي �ذ

َّ
ال

‏<، بالاتریــن حــد ظلــم را کســانی می‌دانــد که  رُو�ن رَ�ةِ هُمْ كا�فِ خ�ِ
�آ

ْ
ال  وَ هُمْ �بِ

ً
ا ها عِوَج� و�نَ غ�ُ �بْ َ �ي

یــف می‌کنند و مــردم را از راه خدا  بــر خداونــد دروغ می‌بندنــد، حقایــق دینی را تحر

هِ< را ناظر به کسانی دانسته 
َ
لِ اللّ �ي و�نَ عَ�نْ سَ�ب

ُ
صُدّ َ بازمی‌دارند. شیخ صدوق عبارت >�ي

اســت کــه مــردم را از راه ولایــت اهل‌بیــت؟عهم؟ باز داشــته و آنــان را از مســیر حقیقی 

، این افــراد نه‌تنها مانع دسترســی مردم  هدایــت منحــرف کرده‌انــد )همــان(. از نظــر او

بــه منبــع حقیقــی هدایت شــده‌اند، بلکه خود را نیــز به‌عنوان راهنمــا و رهبر معرفی 

ی در تعبیــری کوبنده، آنان را »اوثان اربعــه« می‌نامد )همان: ۱۰۶(؛  کرده‌انــد. ازایــن‌رو و

، هماننــد بت‌هایــی در مســیر هدایــت و ولایــت قــرار  کنایــه از این‌کــه ایــن چهــار نفــر

گرفتــه و باعــث شــده‌اند مــردم از امامــان معصــوم؟عهم؟ رو برگرداننــد. براســاس ایــن 

ی از این افــراد و اعمال آن‌ها  تحلیــل، شــیخ صــدوق نتیجــه می‌گیــرد برائت و بیــزار

که در غیر این صورت، کســانی که از آن‌ها  یک وظیفۀ دینی و اعتقادی اســت؛ چرا
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تبــری نمی‌جوینــد، در عمــل مؤید راه‌وروش باطــل آنان هســتند و بدین‌ترتیب، خود 

نیــز در معــرض لعن الهی قرار می‌گیرند. این مبنا، اســاس ‌اندیشــۀ برائت از ظالمان 

را در کلام شــیخ صدوق تشکیل می‌دهد.

لت در قرآن و دیدگاه شیخ صدوق 2-1-1-6. تقابل امامان هدایت و ضلا

یکی از مفاهیم بنیادین در‌ اندیشۀ کلامی شیعه، تمایز میان امامان هدایت و امامان 

ضلالــت اســت. شــیخ صدوق با اســتناد به آیاتی از ســوره‌های انبیــا و قصص، این 

تقابــل را تبییــن کــرده و بــر مبنــای آن، تحلیل عمیقــی را از مشــروعیت امامت و آثار 

هْدُو�نَ  َ �ةً �ي مَّ �ئِ
أَ
اهُمْ � �ن

ْ
عَل َ آن ارائه می‌دهد )همان: ۱۰۲(. ایشان با توجه به آیاتی مانند: >وَ ج�

‏< )قصص:  صَرُو�ن �نْ ُ امَ�ةِ لا �ي �ي �قِ
ْ
وْمَ ال َ ارِ وَ �ي

ى ال�نَّ
َ
ل  �إِ

دْعُو�نَ  �يَ
�ةً مَّ �ئِ

أَ
اهُمْ � �ن

ْ
عَل َ ا...< )انبیا: ۷۳( و >وَج� مْرِ�ن

أَ
� �بِ

کید دارد که هردو نوع امامت )امامت هدایت و امامت ضلالت(  ۴۱( بر این نکته تأ

بــه جعــل الهی اســت؛ با این تفاوت که اولی براســاس شایســتگی، علــم، عصمت و 

، آزمایش  نصــب الهی بــرای هدایت مردم جعل می‌شــود؛ اما دومی در مقام هشــدار

گر  و اتمام حجت الهی به جامعه معرفی می‌شــود. بنابراین، از نگاه شــیخ صدوق ا

فرد یا گروهی بدون داشتن نصب الهی، خود را در جایگاه امامت قرار دهند و مردم 

را به اطاعت از خود فراخوانند، نه‌تنها مشروعیتی ندارند، بلکه مشمول عنوان امام 

نــار شــده و مصــداق بــارز گمراه‌کنندگان امت‌انــد. چنین شــخصی -بــه تعبیر قرآن 

یــم- از رحمــت خداونــد در دنیا طرد شــده و در آخرت نیز مشــمول نصرت الهی  کر

‏ي�ف  اهُمْ � عْ�ن �بَ
�تْ
أَ
صَرُو�نَ ‏* وَ � �نْ ُ امَ�ةِ لا �ي �ي �قِ

ْ
وْمَ ال َ ارِ وَ �ي

ى ال�نَّ
َ
ل  �إِ

دْعُو�نَ  �يَ
�ةً مَّ �ئِ

أَ
اهُمْ � �ن

ْ
عَل َ نخواهد بود: >وَ ج�

‏< )قصــص: ۴۲-۴۱(.  �نَ وح�ي �بُ
مَ�قْ

ْ
امَ�ةِ هُمْ مِ�نَ ال �ي �قِ

ْ
وْمَ ال َ �ةً وَ �ي عْ�نَ

َ
ا ل �ي

�نْ
ُ

هِ الدّ هذ�ِ

کرم؟ص؟، مصداق امامان  شیخ صدوق، در ادامه با استناد به روایتی از پیامبر ا

؟ص؟، حق خلافت و جانشینی رسول  نار را کسانی می‌داند که پس از شهادت پیامبر

کرم؟ص؟ را از آن خود دانســته و مانع رســیدن حق مشــروع و مقرر از سوی خداوند و  ا

؟ص؟ به اهل‌بیت؟عهم؟ شــدند )شــیخ صدوق، 1414: ۱۰۳(. آنان با این اقدام نه‌تنها  پیامبر

مانــع تحقــق نظــام امامــت الهــی شــدند، بلکه مــردم را از مســیر حقیقی بازداشــتند. 
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ی معتقــد اســت براســاس ایــن آیات، هرگونه اطاعــت، حمایت یا ســکوت در برابر  و

ایــن امامــان ضلالــت، نوعی همراهی با باطــل و مخالفت با حکــم خداوند در باب 

امامت است.

از دیــدگاه شــیخ صــدوق، طــرح تقابل میــان امامــان هدایت و امامــان ضلالت، 

ی از این افراد وظیفه‌ای اعتقادی است؛  زیربنای اصل برائت است و جدایی و بیزار

یــرا برائــت در اصطلاح دینی به معنای مرزبندی قلبی، زبانی و عملی با دشــمنان  ز

اهل‌بیــت؟عهم؟ اســت و ایــن مرزبنــدی تنها بــا شناســایی و تبری از امامــان ضلالت 

کید می‌کند التزام به امامت الهی اهل‌بیت؟عهم؟  معنــا می‌یابد. به همیــن دلیل او تأ

ن برائــت از غاصبــان حــق آنــان ناقــص و بی‌معنــا اســت، بلکه  و ولایــت ایشــان بــدو

ایمان واقعی، در گرو پذیرش ولایت همراه با تبری از امامان ضلالت که در حقیقت 

دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ هســتند تحقق پیدا می‌کند )همان: ۴۸(.

2-1-6. ادلۀ عام

این دســته از ادله برای عموم بانیان و امامان ظلم و پیروان ایشــان اســت و هرکسی 

بر می‌گیرد )همان(. را که در مقابل اهل‌بیت؟عهم؟ اســت در

1-2-1-6. ظلم بودن تولی از ظالم

یم و عالمان امامیه ازجمله شیخ صدوق، تولی و محبت نسبت  کر از دیدگاه قرآن 

به ظالمان نه‌تنها امری ناپسند، بلکه مصداقی از ظلم است. شیخ صدوق با استناد 

یم )توبه: ۲۳؛ مائده: ۵۱؛ ممتحنه: ۱۳؛ مجادله: ۲۲؛ هود: ۱۱۳(،  کر به مجموعه‌ای از آیات قرآن 

ی از ظالمان، انســان را در زمرۀ آنــان قرار می‌دهد. در این  معتقــد اســت تولی و پیرو

نــگاه، برائــت از ظالمــان و هرگونــه پیونــد محبت‌آمیــز یا اعتقــادی با ایشــان، نه‌فقط 

یم به‌صراحت  یک توصیۀ اخلاقی، بلکه تکلیفی ایمانی و اعتقادی اســت. قرآن کر

مَّ 
ُ اءَ �ث وْلِ�ي

أَ
هِ مِ�نْ �

َ
ِ اللّ مْ مِ�نْ دُو�ن

ُ
ك

َ
ارُ وَ ما ل

مُ ال�نَّ
ُ
ك مَسَّ �تَ مُوا �فَ

َ
ل �نَ ظ�َ �ي �ذ

َّ
ى ال

َ
ل وا �إِ

�نُ
َ
رْك می‌فرماید: >وَ لا �تَ

‏< )هود: ۱۱۳(. این آیه نشان می‌دهد حتی میل قلبی و تمایل غیرعملی به  صَرُو�ن �نْ لا �تُ

ظالمان، موجب عذاب الهی است؛ چه رسد به اطاعت، همراهی و اظهار محبت 
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وا لا  مَ�نُ
آ
�نَ � �ي �ذ

َّ
هَا ال ُّ �ي

أَ
ا � به آن‌ها. در همین راســتا، آیۀ ۲۳ ســورۀ توبه هشــدار می‌دهد: >�ي

كَ  ول�ئِ
أُ
� مْ �فَ

ُ
ك هُمْ مِ�نْ

َّ
وَل �تَ َ ِ وَ مَ�نْ �ي ما�ن �ي �إ

ْ
ى ال

َ
رَ عَل �فْ

ُ
ك

ْ
وا ال حَ�بُّ �نِ اسْ�تَ اءَ �إِ وْلِ�ي

أَ
مْ �

ُ
ك وا�نَ خ�ْ مْ وَ �إِ

ُ
اءَك �ب

آ
وا �

ذ�ُ خ�ِ
�تَّ �تَ

گر پدران و برادرانتان کفر را بر ایمــان ترجیح دادند،  ‏<. براین‌اســاس، ا الِمُو�ن
هُمُ الظ�َّ

ید. از دیدگاه شیخ صدوق، این آیات، پیام روشن و قاطعی  آنان را به دوستی نگیر

ی از ظالمان  دارند که هیچ رابطۀ نسبی، قومی و قبیله‌ای نمی‌تواند مشروعیت پیرو

کت در ظلم آنان و خروج از  ی باعث شرا یا محبت به آنان را توجیه کند. چنین کار

جرگۀ مؤمنان خواهد شــد. در مقابل، قرآن از کســانی تمجید می‌کند که با دشمنان 

گر از نزدیک‌ترین خویشاوندانشــان باشــند، دشمنی کرده  ؟ص؟، حتی ا خدا و پیامبر

هِ وَ 
َ
اللّ و�نَ �بِ مِ�نُ ؤ�ْ ُ  �ي

ً
وْما دُ �قَ ج�ِ

و هیچ مودت و دوســتی نســبت به آنان نشان نمی‌دهند: >لا �تَ

رَ�تَهُمْ  �ي وْ عَ�ش
أَ
وا�نَهُمْ � خ�ْ وْ �إِ

أَ
اءَهُمْ � �ن ْ �ب

أَ
وْ �

أَ
اءَهُمْ � �ب

آ
وا � وْ كا�نُ

َ
هُ وَ ل

َ
هَ وَ رَسُول

َ
 اللّ

َ
و�نَ مَ�نْ حَادّ

ُ
وادّ ُ رِ �ي خ�ِ

�آ
ْ
وْمِ ال �يَ

ْ
ال

هارُ  �نْ
�أَ

ْ
هَا ال حْ�تِ

ري� مِ�نْ �تَ ْ ج�
ا�تٍ �تَ

�نَّ َ هُمْ ج�
ُ
ل دْخ�ِ هُ وَ �يُ رُوحٍ مِ�نْ دَهُمْ �بِ �يَّ

أَ
ما�نَ وَ � �ي �إ

ْ
هِمُ ال و�بِ

ُ
ل ‏ي�ف �قُ �بَ � كَ كَ�تَ ول�ئِ

أُ
�

‏<  لِحُو�ن مُ�فْ
ْ
هِ هُمُ ال

َ
�بَ اللّ �نَّ حِز�ْ لا �إِ

أَ
هِ �

َ
�بُ اللّ كَ حِز�ْ ول�ئِ

أُ
هُ � وا عَ�نْ هُمْ وَ رَض�ُ هُ عَ�نْ

َ
َ اللّ ي� ها رَ�ضِ �ي �نَ �ف الِد�ي خ�

)مجادلــه: ۲۲(. خداونــد در ادامــۀ آیــه، آنان را حزب‌الله و مؤمن واقعی دانســته اســت و 

در نهایت نیز رضایت خودش را از آنها اعلام کرده اســت.

یفی که از برائت ارائه شــد )مرزبندی اعتقادی و عملی با دشمنان  براســاس تعر

خدا(، روشــن می‌شــود تبیین شــیخ صدوق دربارۀ »تولی از ظالم، ظلم اســت« ناظر 

گــر تولی و محبت بــه ظالم، مصــداق ظلم و خروج  یرا ا بــه همیــن حقیقت اســت؛ ز

از ایمــان باشــد، در نقطه‌مقابــل آن، تبــری و برائــت از ظالمــان شــرط لازم بــرای ورود 

، اصل برائت در  بــه جرگــۀ مؤمنــان و تحقق ولایت الهی اســت )همــان(. به بیان دیگــر

‌اندیشۀ شیخ صدوق ضامن آن است که هیچ پیوند قلبی، زبانی یا عملی با ظالمان 

ی کامل از آنان تثبیت شود. شــکل نگیرد و مرز هویت ایمانی شــیعه براســاس دور

2-2-1-6. تمایز اهل ایمان و اهل نار در ‌اندیشۀ شیخ صدوق

هَا  ُّ �ی
أَ
ا � بنابــر دیدگاه شــیخ صدوق در کتاب الإعتقــادات، آیات قرآن که با خطاب >�یَ

وا< آغاز می‌شوند، در مرتبه نخست، ناظر به امیرالمؤمنین علی؟ع؟ هستند  مَ�نُ
آ
�نَ � �ی ِ �ذ

ّ
ال
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و ســپس بــه شــیعیان و پیروان ولایــت ایشــان تعمیم می‌یابــد. همچنین آیاتــی که به 

ی و پــاداش مؤمنان می‌پــردازد، هرچند در  توصیــف اهــل بهشــت، نعمت‌های اخرو

ظاهــر دربــارۀ نیکــوکاران امت‌هــای گذشــته ســخن می‌گویــد، امــا در مقــام تطبیــق و 

کرم؟ص؟ و اهل‌بیت؟عهم؟ و ســپس شیعیان ایشان  مصداق‌شناســی، ناظر به پیامبر ا

است. در مقابل، آیاتی که مردم را از جهنم و عذاب الهی هشدار می‌دهند -در نگاه 

شیخ صدوق- ناظر به دشمنان و مخالفان اهل‌بیت؟عهم؟ و پیروان آنان است. شیخ 

؟ص؟، تنها شــیعیان  یح می‌کنــد امت حقیقــی پیامبر صدوق براســاس روایــات، تصر

اهل‌بیت؟عهم؟ هستند و سایر گروه‌هایی که با ولایت آن‌ها مخالفت کرده‌اند، نه‌تنها 

از امــت واقعــی خارج شــده‌اند، بلکه در زمرۀ بدترین اشــرار و اهل نار قــرار می‌گیرند 

)شــیخ صــدوق، ۱۴۱۴: ۸۸(. از دیدگاه ایشــان، بهشــت و جهنم جلــوۀ رضایت و غضب 

الهی است. ازاین‌رو کسی که با اهل‌بیت؟عهم؟ دشمنی دارد، مورد غضب خدا است 

که جهنم محل طردشدگان  و به همین علت، جایگاه او در جهنم خواهد بود. ازآنجا

از رحمــت الهی اســت، هرگونه پیوند قلبی، زبانی یا عملی با این گروه، انســان را در 

ی از رحمت خدا قرار می‌دهد. معــرض دور

یــف گفته‌شــده از برائــت، مبنــی بر جدایــی همه‌جانبه از دشــمنان  براســاس تعر

، تحلیل شــیخ صدوق دربــارۀ تمایز اهل ایمان و اهل نار دقیقا در  خــدا و اولیای او

گر اهــل ایمان همان پیــروان ولایــت و اهل نار  یــرا ا همیــن چارچــوب قــرار می‌گیــرد؛ ز

ی از مخالفان  مخالفان آن باشند، مرزبندی روشن میان این دو تنها با تبری و بیزار

، برائت در اینجــا به‌منزلۀ خط تمایزی اســت  ولایــت ممکن می‌شــود. بــه بیان دیگــر

کــه جایــگاه حقیقــی شــیعه را مشــخص می‌کند و عاملــی برای مصونیــت از عذاب 

گام بردارند، بلکه  الهی در دنیا و آخرت است. ازاین‌رو نه‌تنها باید در مسیر ولایت 

از اهل نــار )مخالفان ولایت( نیز تبری بجویند.

3-2-1-6. باور به اهل‌بیت؟عهم؟ مساوی با ایمان به خدا

از نمونه آیاتی که به‌صراحت تبری از دشمنان خدا را مطرح کرده، آیۀ ۱۱۴ سورۀ توبه 
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ا  مَّ
َ
ل اهُ �فَ �يَّ  عَ�نْ مَوْعِدَ�ةٍ وَعَدَها �إِ

َ
لاّ هِي �إِ � �ب

مَ لِ�أَ راه�ي ْ �ب ارُ �إِ �ف غ�ْ اســت کــه می‌فرمایــد: >وَ ما كا�نَ اسْ�تِ

مٌ‏<. این آیه مربوط به ماجرای حضرت  اهٌ حَل�ي وَّ
�أَ

َ
مَ ل راه�ي ْ �ب  �إِ

�نَّ هُ �إِ
 مِ�نْ

أَ
� رَّ �بَ

هِ �تَ
َ
هُ عَدُوٌّ لِلّ

�نَّ
أَ
هُ �

َ
�نَ ل َّ �ي �بَ

�تَ

ابراهیــم؟ع؟ با عمویش آزر اســت. با وجود پیوند خویشــاوندی، وقتی برای حضرت 

ی می‌کند، از  ابراهیم؟ص؟ مشــخص شــد آزر در مسیر شرک و عداوت با خدا پافشار

کنش از ســوی حضــرت ابراهیم؟ع؟ علی‌رغم وجود نســبت  او تبــری جســت. این وا

خانوادگی، نشانگر اهمیت مسئلۀ دشمنی با خدا است. نباید نسبت به آن بی‌تفاوت 

یح و قاطع موضع‌گیری کرد. ی به‌صورت صر بــود، بلکه باید در قبال چنیــن کار

ی باور به اهل‌بیت؟عهم؟ با ایمان به  با توجه به اعتقاد شیخ صدوق مبنی بر تساو

خداوند، یکی از ادلۀ قرآنی لزوم تبری از دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ آیۀ یادشده است. 

ی ضمن معرفی امامان؟عهم؟ به‌عنوان حجت‌های الهی، معتقد است اوامر و نواهی  و

ایشــان، امر و نهی خداوند اســت و اطاعت و معصیت ایشــان، اطاعت و عصیان 

خداوند محســوب می‌شــود. محبت به ایشان نشــانۀ ایمان و مخالفت و دشمنی با 

اهل‌بیت؟عهم؟ به کفر و دشمنی با خداوند منجر می‌شود )شیخ صدوق، ۱۴۱۴: ۹۴(. ایشان 

در بیــان مصادیــق مخالفان و دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ از اوثان اربعه و اتباع ایشــان 

)همــان: ۱۰۶(، غــات و مفوضه )همــان: ۹۸( و قاتلان ائمه؟عهم؟ )همان: ۹۹( یاد می‌کند.

ی ایمان به خدا با ایمان به اهل‌بیت؟عهم؟ از نگاه شیخ صدوق،  باتوجه به تساو

ایــن آیــه و ســایر آیات قرآن که بــر برائت از کفار و دشــمنان خدا دلالــت دارند، این 

بر می‌گیرد؛ هرچند شــیخ به‌طور مســتقیم در لــزوم تبری به آن آیات  گروه‌هــا را نیــز در

کرده و دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ را  اســتناد نکرده اســت. ایشــان موضوع را مشــخص 

دشــمن خدا دانســته اســت )شــیخ صدوق، ۱۴۰۰: ۳۲(. ازاین‌رو تســری احکام دشــمنان 

ن تردید جایز اســت. بنابراین،  خدا و برائت از آن‌ها به دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ بدو

ی اســت. ی از دشــمنان آن‌ها نیز امری ضرور برائت و بیزار

4-2-1-6. تکذیب امام موجب خروج از اسلام است

یکــی از آموزه‌های مهم در اندیشــۀ شــیخ صدوق، مســئلۀ شــهادت اهل‌بیت؟عهم؟ و 
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پذیــرش ایــن حقیقــت به‌عنــوان بخشــی از ایمان اســت. ایشــان براســاس احادیث، 

شهادت امامان معصوم؟عهم؟ را امری قطعی می‌داند و تصریح می‌کند تردید و شبهه 

در ایــن مســئله، زمینــۀ خروج فرد از دین و تبری ما از چنین کســی را فراهم می‌کند. 

ى شَي‏ءٍ، وَ نَحنُ 
َ
يسَ مِن دِينِنَا عَل

َ
تعبیر ایشان در حق چنین افرادی این است: »فَل

گر کســانی در مرگ و شــهادت  ی معتقد اســت ا مَنــهُ بُرَآء« )شــیخ صــدوق، 1414: 99(. و

ایشان شک کنند و بگویند همه یا بعضی از ایشان زنده‌اند و تنها امر بر مردم مشتبه 

شده است، از دین ما نیستند و باید از آنان برائت جست. علت اصلی این برائت، 

؟ص؟ اســت که با تردید و شــک در ســخنان ایشــان صــورت می‌گیرد.  تکذیب پیامبر

، به‌منزلــۀ تکذیــب ســخن وحی و  ؟ص؟ و ســخن او بنابــر نظــر شــیخ، تکذیــب پیامبــر

ی با استناد به آیۀ  یم به‌شدت از آن نهی شده است. و خداوند است که در قرآن کر

< )آل‌عمران: ۸۵(،  �نَ اسِرِ�ی خ�
ْ
رَ�ةِ مِ�نَ ال خ�ِ

�آ
ْ
هُ وَ هُوَ �فِي� ال لَ مِ�نْ �بَ

�قْ ُ �نْ �ي
َ
ل  �فَ

ً
ا �ن سْلامِ د�ي �إِ

ْ
رَ ال �يْ

غ�ِ غ�َ �تَ �بْ َ >وَ مَ�نْ �ي

؟ص؟ را خروج از اسلام می‌داند؛ ازاین‌رو برائت از آن‌ها را لازم  عاقبت تکذیب پیامبر

ک شــیخ صدوق  ی می‌دانــد )شــیخ صدوق، ۱۴۱۴: ۱۰۰(. بــا توجه به مناط و ملا و ضــرور

در تبــری از افرادی که فقط در شــهادت اهل‌بیت؟عهم؟ تردید داشــتند، لزوم برائت و 

تبری از منکران و مخالفان ائمه؟عهم؟ کاملا روشــن و قابل درک اســت. 

امامــت اهل‌بیــت؟عهم؟ و جایــگاه ایشــان در‌ اندیشــه و منظومــۀ عقیدتــی شــیخ 

صدوق، به‌مراتب بالاتر از پذیرفتن شــهادت ایشــان است. امامت ائمه؟عهم؟ نه‌تنها 

یک مســئلۀ اعتقادی محض، بلکه یکی از ارکان بنیادین اســام است. امامت نزد 

؟ص؟ است. ازاین‌رو مخالفت و عدم پذیرش آن،  شیخ صدوق، امتداد رسالت پیامبر

؟ص؟ و در نتیجه، تکذیب و کفر به خداوند و  موجــب تکذیــب و مخالفت با پیامبر

کنش عاطفی،  موجب خروج از اسلام خواهد بود. در چنین حالتی، برائت نه یک وا

بلکه حکمی اعتقادی و ایمانی است که مرز میان اسلام حقیقی و کفر را مشخص 

می‌کند. بنابراین هرگونه شــک و تردید و نپذیرفتن امامت و ولایت ایشــان، به‌طریق 

اولی مشمول برائت و تبری -براساس آیۀ مورد استناد در سورۀ آل‌عمران- خواهد بود.
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2-6. ادلۀ روایی برائت
پــس از بیــان ادلــۀ قرآنــی برائت، شــیخ صــدوق در آثــار خود به‌شــکل گســترده‌ای به 

روایات استناد کرده است تا جایگاه این اصل را در منظومۀ اعتقادی شیعه تثبیت 

ی، همان‌گونــه کــه آیات قــرآن ضــرورت مرزبندی با دشــمنان و  کنــد. طبــق دیــدگاه و

مخالفان را ثابت می‌کنند، روایات اهل‌بیت؟عهم؟ نیز به‌صراحت بر لزوم تولی نسبت 

کید دارند. به اهل‌بیت؟عهم؟ و تبری از دشــمنان ایشان تأ

بررسی مجموع احادیث در کتاب‌های شیخ صدوق، گواه آن است که مهم‌ترین 

دلیل بر لزوم برائت و تبری از دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟، مسئلۀ ولایت ائمه؟عهم؟ است؛ 

ن برائت از دشمنانشــان، ولایت ایشان محقق نمی‌شود. که اساســا بدو چرا

در روایــات واردشــده، مســئلۀ امامت و ولایــت اهل‌بیت؟عهم؟ در امتــداد نبوت و 

توحید دانسته شده و کسی که حق امام را نداند و نپذیرد، ظالم معرفی شده است 

و همانند کسی است که در توحید و نبوت شک کند و آن را منکر شود )شیخ صدوق، 

؟ص؟، شــیعیان امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را اولیاءالله و حزب‌الله دانســته و  ۱۴۰۰: ۱۳۲(. پیامبــر

در مقابل، دشمنان ایشان را حزب شیطان معرفی کرده‌اند )همان: ۳۵(. ایشان اساسا 

ک رســیدن و نرســیدن بــه ولایــت‌الله را حــب و بغــض نســبت بــه امــام علــی؟ع؟  مــا

، امت ایشــان بــا توجه به ولایت‌پذیری یــا مخالفت با  دانســته‌اند )همــان: ۱۲(. ازاین‌رو

امیرالمؤمنین؟ع؟ به دو گروه »مرحوم« و »ملعون« تقسیم شده‌اند )همان: ۳۵(. حضرت 

رسول؟ص؟ از این دسته از امتشان که دشمنی با امیرالمؤمنین؟ع؟ را شیوه و راه خود 

قــرار داده‌انــد شــکایت می‌کند )همان: ۳۶( و در بیانی، هرگونــه ارتباط خود با منکران 

؟ص؟ با بغض و دشمنی  که محبت به پیامبر وصایت و خلافت را نفی کرده‌اند؛ چرا

امیرالمؤمنین؟ع؟ جمع نمی‌شــود و دروغ دانســته شــده اســت )همان: ۱۲۶(. به همین 

جهــت، در قیامــت بــا چنین کســانی مخاصمــه می‌کنند )همان: ۴۶(. شــرط همراهی 

بــا اهل‌بیــت؟عهم؟ و به‌خصــوص امیرالمؤمنیــن؟ع؟، معاونت نداشــتن بــا ظالمان در 

که حتی دوستی  حق ایشان است )همان: ۲۱۰(. این مسئله به‌اندازه‌ای اهمیت دارد 

و هم‌نشــینی و مدح آنان و پیروانشــان، کفر تلقی شده است )همان: ۵۶(. 
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ممکن است چنین تصور شود که چگونه می‌شود کسی به اسلام معترف و عامل 

کافر محســوب شــود؟ در پاســخ باید گفت براســاس  به احکام اســامی باشــد، ولی 

روایات، جحود، عداوت و بغض با اهل‌بیت؟عهم؟ باعث الحاق فرد به بت‌پرســتان 

)همــان: ۳۱۶( و نصــارا و یهــود می‌شــود )همــان: ۲۶۷(؛ هرچند نمــاز و روزه بگیرد )همان: 

کفر دانسته شده است، بلکه هر کسی  ۳۳۳(. دشمنی و ظلم در حق ایشان نه‌تنها 

که در کفر چنین افرادی شک کند، او نیز کافر شمرده شده است )شیخ صدوق، ۱۴۱۴: 

؟ع؟، برائــت از چنیــن کســانی )ظالمان و پیــروان آن‌ها(  ۱۰۴(. بنابــر روایــت امــام باقــر

واجب اســت. وجوب این مســئله هم‌پایۀ وجوب ولایت است و ایمان شخص، جز 

در صورت پذیرش ولایت و برائت مورد قبول نیســت )شــیخ صدوق، ۱۴۰۰: ۱۳۸(.

3-6. ادلۀ عقلی برائت
شــیخ صدوق برای عقل جایگاه مهمی در عرصۀ معرفت دینی قائل اســت و آن را 

یکی از منابع معتبر در کشف گزاره‌های اعتقادی می‌داند )برنجکار و موسوی، ۱۳۸۹: ۵(. 

گون مانند حدوث اجسام،  او به حجیت عقل استقلالی باور دارد و در مباحث گونا

کم و محور سنجش معرفی می‌کند )شیخ صدوق، ۱۳۹۸: ۳۰۳(. شیخ صدوق  عقل را حا

کارآمد می‌بیند )ســید وکیلی، ۱۳۹۰:  عقل را هم در عرصۀ نظری و هم در عرصۀ عملی 

۸۵(. در عقل نظری برای اثبات توحید )همان(، حدوث اجسام )همان: ۲۹۸(، ضرورت 

نبــوت و امامــت )شــیخ صــدوق، ۱۳۹۵: ۶۵۸/۲( از براهین عقلی بهــره می‌گیرد و در عقل 

عملی، بر توان عقل در درک حســن و قبح اشــیا تکیه دارد )شــیخ صدوق، ۱۳۹۸: ۳۸۴( 

ی از آیــات و روایــات را بــر همین اســاس تأویل می‌کند )شــیخ صــدوق، ۱۳۷۸:  و بســیار

، در کنار وحی، ابزار معتبری برای فهم  125/1(. بدین‌ترتیب، عقل در منظومۀ فکری او

دین و تبیین مباحث بنیادین کلامی اســت.

یرا عقل سلیم حکم می‌کند  ، اصل برائت نیز پشتوانۀ عقلی دارد؛ ز از این منظر

محبت به اولیای الهی با دوســتی دشمنان آنان جمع نمی‌شود. بدین‌ترتیب، عقل 

نه‌تنها در مباحث خداشناسی و امامت راهگشا است، بلکه ضرورت برائت را نیز 
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به‌عنوان لازمۀ ایمان و شــرط تحقق ولایت تأیید می‌کند.

با بررسی آرای شیخ صدوق، می‌توان دست‌کم دو دلیل عقلی برای لزوم برائت 

استخراج کرد. هرچند او به عقلی بودن این ادله تصریحی ندارد، اما شیوۀ استدلال 

و نتایجش نشــان می‌دهد براســاس مبنای عقلی عمل کرده است.

1-3-6. ظلم و ستم

ظلــم و ســتم عملی ناپســند و مخالف فطرت انســانی اســت. عقل حکــم می‌کند از 

ی کند. با توجه به قبح  ی جسته و دور کسی که چنین عملی را انجام می‌دهد بیزار

ذاتی ظلم و اثرهای منفی آن و لزوم برائت از ظالم و این‌که دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ 

ظالم بوده‌اند، برائت از آن‌ها نه‌تنها یک حکم شرعی، بلکه یک حکم عقلی است. 

یف ظلم به »قرار دادن چیــزی در غیر جایگاه و موضع  شــیخ صدوق، براســاس تعر

حقیقی«، ظالم را کسی می‌داند که بدون داشتن ویژگی‌ها و شرایط امامت، خودش 

را امام بداند. او همچنین ســایر کســانی را که به امامت چنین کســی معتقد باشند 

ظالــم دانســته اســت )شــیخ صــدوق، ۱۴۱۴: ۱۰۳(. بــا توجــه به اســتناد و تکیۀ صــدوق به 

ی، برائت را  »ظلــم« بــرای لــزوم برائــت از ظالمــان، ایــن نتیجه به دســت می‌آید کــه و

نه‌تنها مســئله‌ای شــرعی، بلکه برآمده از حکم عقل می‌داند.

2-3-6. تدین به دین ناقص

دیــن، مجموعه‌ای منســجم از اصول و فروع اســت که همگی بــا یکدیگر در ارتباط 

هستند و پذیرش قسمتی از آن بدون سایر قسمت‌ها ممکن نیست. از منظر عقل، 

کــه پذیرش ناقص دین، به معنای نپذیرفتن آن اســت. اساســا ایمان  بدیهی اســت 

بــه دیــن، هنگامی محقق می‌شــود کــه در برابر تمام اصول و فروع آن تســلیم صورت 

گیــرد. بنابرایــن، انــکار یکی از اصول یا فروع دیــن، به معنای عــدم پذیرش تمامیت 

گر کســی به یکی از اصول اساســی دین )مانند توحید یا  آن اســت. به‌عنوان مثال، ا

که  نبوت( ایمان نداشته باشد، به این معنا است که او به کل دین ایمان ندارد؛ چرا
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این اصل، اساس و بنیان دین را تشکیل می‌دهد و انکار آن، به معنای عدم پذیرش 

کل نظام اعتقادی و عملی دین اســت.

یــم نیــز بــا ارشــاد بــه حکم عقــل، برخلاف تصــور بعضــی از اهــل کتاب و  قــرآن کر

بنی‌اسرائیل، پذیرش برخی موارد -اعم از اصول و فروع- و رد سایر عقاید و احکام 

دین را در تحقق ایمان کافی ندانسته، بلکه کفر دانسته است )نساء: ۱۵۰ و ۱۵۱؛ بقره: ۸۵(.

شــیخ صدوق با تکیه بر این مبنا، مخالفان باورهای امامتی شــیعیان -ازجمله 

برائت از اوثان اربعه و اتباع ایشان- را به‌صراحت خارج از دین خدا دانسته است 

ی بر این باور است که فرد، تنها با عدم پذیرش و مخالفت  )شیخ صدوق، ۱۴۱۴: ۱۰۶(. و

نســبت بــه بعضی عقاید و باورهای دینی مانند کســی اســت کــه در تمام جنبه‌ها و 

کــرده )همــان: ۱۱۰( و در نتیجــه بایــد از چنیــن کســانی برائت  مســائل دینــی مخالفــت 

جست )همان: ۹۹(.

یفی که از برائت صورت گرفت، این‌گونه برائت جســتن و کافر دانســتن  بنابر تعر

، برائــت از کســانی که بخشــی از دین را  آن‌هــا، ارشــاد بــه حکــم عقل اســت. ازاین‌رو

یــف می‌کننــد، نه‌تنها با ادلــۀ نقلی مســتفاد از آیات و روایــات، بلکه بر  انــکار یــا تحر

ی اســت. پایۀ حکم و الزام عقلی نیز ضرور

7. نتیجه‌گیری
یافت  براســاس بررسی جامع آثار و دیدگاه‌های شــیخ صدوق، به‌روشنی می‌توان در

ی، واجــب و مکمــل اصل  ی برائــت از دشــمنان اهل‌بیــت؟عهم؟ را امــری ضــرور کــه و

کید  ولایت می‌داند. صدوق با استفاده از ادلۀ قرآنی، روایی و عقلی بر این نکته تأ

ی از دشــمنان آنــان، بی‌معنا و ناقص  ن بیزار دارد کــه محبــت بــه اهل‌بیت؟عهم؟ بدو

ی، هرگونه رابطۀ قلبی، کلامی یا عملی با ظالمان به اهل‌بیت؟عهم؟،  است. از نظر و

ی بر پیوند ولایت  کید و به‌منزلۀ خروج از ایمان و ورود به وادی نفاق و کفر است. تأ

و برائــت، جایــگاه ایشــان را در تقویت بنیان‌هــای اعتقادی مکتب امامیه برجســته 

ی  ســاخته و نشــان می‌دهد شــناخت دقیق و صحیح از اصل برائــت، لازمۀ دیندار



صحیــح در نــگاه او اســت. براین‌اســاس می‌تــوان گفــت اندیشــۀ برائــت در منظومــۀ 

کلامی شــیخ صدوق نه امری فرعی، بلکه رکنی اساســی در ایمان، هویت شــیعی و 

مرزبندی او با ســایر مکاتب و مذاهب است.
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Abstract
Disavowal of the enemies and opponents of the path of truth is among 
the definitive and undeniable teachings of Imami doctrine. The serious 
consequences of this religious belief have throughout history been 
borne by the Shi'a and have served as a criterion for distinguishing 
the right path from the wrong one. This is because many who claim 
to love Ahl al-Bayt have avoided accepting this belief and have 
adopted a policy of silence, denial, or distortion toward it. Due to its 
foundations and presuppositions, the Iranian Salafi movement has 
denied disavowal as understood in Shi'a thought and has confronted 
this doctrine in three distinct areas: content-based criticism, assessment 
of chain authenticity, and historical criticism, a form of opposition 
that is unique in comparison with other opponents. In this study, 
the author first seeks to present an accurate account of the doctrine 
of disavowal in the thought of Iranian Salafism, then examines the 
arguments advanced by this emerging movement for denying the practice 
of cursing, and finally analyzes the factors influencing the adoption 
of this position, leaving the judgment concerning the correctness or 
incorrectness of the Imami belief to the reader. Using a descriptive-
analytical method, the researcher examines the relevant perspectives 
and data. The findings indicate that the arguments presented by the 
Iranian Salafi movement for denying cursing are incomplete and do 
not diminish the soundness and validity of the Shi'a understanding of 
disavowal. Furthermore, insufficient attention to and a lack of deep 
understanding of the Qur'anic verses have been among the major causes 
of their misinterpretation of the doctrine of disavowal.
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تحلیل ریشه‏ها و عوامل منفی‏نگری نسبت به برائت 
شیعی در اندیشۀ سلفی‏گرایان ایرانی*

سید محمدمهدی موسوی1

چکیده

برائــت از دشــمنان و مخالفــان راه حقیقــت، از آموزه‌‌‌هــای قطعــی و غیرقابــل انــکار 
یخ بر  معــارف امامیــه اســت. پیامدهای ســنگین این بــاور دینی همواره در طــول تار
دوش شــیعه بوده و محَکی برای تشــخیص مســیر درســت از نادرســت بوده اســت؛ 
یر بار این باور شــانه خالی  ی از مدعیانِ دوســتی اهل‌بیــت؟عهم؟، از ز کــه بســیار چرا
یــان  کرده‌انــد. جر یــف را در برابــر آن اتخــاذ  کــرده، سیاســت ســکوت، انــکار یــا تحر
ســلفی‌گری ایرانــی به‌جهــت مبانــی و پیش‌فرض‌هایش، به انکار برائــت در خوانش 
شیعی پرداخته و در سه حوزۀ مختلف نقد محتوایی، اعتبارسنجی سندی و نقد 
یارویــی ایــن باور آمده که در مقایســه با ســایر مخالفــان، در نوع خود  یخــی بــه رو تار
بی‌نظیــر اســت. نگارنده در این تحقیق کوشــیده اســت ابتدا گــزارش دقیقی از باور 
برائت در اندیشۀ سلفی‌گری ایرانی را به تصویر کشیده و سپس به بررسی ادلۀ انکار 
ی عوامــل تأثیرگذار در  کاو یان نوپا پرداختــه و در نهایت، با وا لعــن از ســوی ایــن جر
اتخاذ این دیدگاه را تبیین و قضاوت درســتی یا نادرســتی باور امامی‌مذهبان را به 
گــذارد. پژوهشــگر در این پژوهــش بــا روش توصیفی-تحلیلی  انتخــاب مخاطــب وا
اطلاعــات و داده‌هــا به بررســی ایــن نگرش پرداخته و بنابر یافته‌هــا، ادلۀ انکار لعن 
یان ســلفی ایرانی ناتمام بوده و از اتقان و اعتبار این خوانش شــیعی از  از ســوی جر
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برائت نکاهیده است. همچنین بی‌توجهی دقیق و درک عمیق آیات از علل مهم سوء برداشت 
ایشــان در مسئلۀ برائت شده است.

کلیدی: برائت، لعن، ســلفی‌گری ایرانی، قرآن، وحدت گان  واژ

1. مقدمه
ی، اجتناب و گسســتن  کتاب‌هــای لغت، واژۀ برائت »acquitted« را به معنای بیزار

پیونــد و ارتباط دانســته‌اند )راغب اصفهانــی، 1412: ۴۵(. در اصطلاح دینی نیز برائت به 

ی از دشــمنان خداوند اطلاق می‌شود )شیخ طوسی، 1409: ۶۶-۶۵/۲(. بیزار

یــم آمده‌ اســت‌. در آیۀ 43  کلمــۀ‌ برائــت‌ فــارغ از مشــتقات آن، دو بــار در قرآن‌ کر

رِ< کــه‌ به‌ معنــای‌ مصونیت‌ و امان‌ از عــذاب‌ به کار  �بُ  �فِی‌ الز�ُّ
ءَ�ةٌ

آ
رَ� َ کُمْ �ب

َ
مْ ل

َ
ســورۀ قمــر >ا

مْ مِ�نَ  �نَ عَاهَدْ�تُ �ی ِ �ذ
َّ
ى ال

َ
ل هِ وَرَسُولِهِ �إِ

ّ
رَاءَ�ةٌ مِ�نَ اللَ َ رفته است. همچنین در آیۀ اول سورۀ توبه >�ب

< )توبه: 1( که خداوند و رسول‌ او از مشرکان‌ بری‌ خواهند بود و‌ تعهدی‌ در  �نَ رِکِ�ی ْ مُ�ش
ْ
ال

، برائت‌ در این‌ آیه،‌ به‌ معنای‌ گسستن‌ پیوندها  برابر ایشان‌ نخواهند داشت‌. ازاین‌رو

-اعم‌ از دینی‌ و اجتماعی‌- است‌ و نوعی‌ نفی‌ و طرد از اجتماع‌ را افاده‌ می‌کند که‌ 

نتایج‌ آن‌، درســت‌ مقابل‌ امان‌ و مصونیت است‌.

بنابراین، قرآن برائت و تبری را تقریبا به معنای لغوی به کار برده و اصل مشترک 

در آن، مفارقــت کــردن از دشــمنان خــدا و خروج از عهد و پیمان مشــرکان و کفار و 

منقطع شــدن و گسســتن از پیروان باطل است )طبرسی، 1403: ۳۴/۵(.

که برائت، مفهوم عامی  از مصادیق بروز برائت، لعن دشــمنان الهی اســت؛ چرا

کــه شــامل هرگونــه تنفر قلبــی و جوارحــی از بدکــرداران خواهد شــد. در واقع،  اســت 

 ، لعن کردن کسی، اظهار و ابراز برائت از عمل ناشایست او است. به عبارت دیگر

برائت یک احساس قلبی و درونی است؛ درحالی‌که لعن، ابراز بیرونی این احساس 

ی موارد، این دو مفهوم با هم همراه هستند و نمی‌توان آن‌ها  اســت. البته در بســیار

.ک: فرمهینی، 1403: 239-219/2(. را از هــم جدا کرد )ر

در اهمیت برائت، همین بس که بیزاری از دشمنان مسیر هدایت و دوری جستن 
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که  یۀ ایشان از آموزه‌‌‌های قطعی و غیرقابل انکار قرآن کریم است؛ چرا از عملکرد و رو

ی برای  ی و تصفیۀ افراد و معیار بنابر آموزه‌‌‌های وحیانی، برائت وظیفۀ خالص‌ساز

ن آن، ایمان کامل نیســت.  شــناخت پیــروان حقیقــی از ســایر مدعیان بوده که بــدو

ی مثل کفار )احزاب: 64(، منافقان )احزاب: 61(، ستمکاران )هود: 18(،  اصناف بی‌شمار

؟ص؟ )احزاب: 57( و ابلیس )ص: 78( در  مفسدان )محمد: 23(، آزاررسانندگان به پیامبر

کرم؟ص؟ از مخالفان خود، در دو  قرآن لعن شــده‌اند. همچنین اظهار برائت پیامبر ا

آیه به چشم می‌خورد )یونس: ۴۱؛ شعراء: ۲۱۶(. سیرۀ انبیای پیشین نیز برائت از مخالفان 

را اثبات کرده اســت )انعام: 78(. قابل توجه این‌که خداوند ابتدا خود شــروع به تبری 

از مخالفان مسیر حقیقت کرده و سپس به مؤمنان دستور به برائت و لعن از ایشان 

< )بقره: 159(. و�نَ اعِ�نُ
َّ
هُمُ الل لعَ�نَ هُ وَ�یَ

ّ
همُ اللَ عَ�نُ

ْ
ل ک �یَ ولٰ�ئ

أُ
را صادر کرده است: >�

آموزه‌‌‌های اهل‌بیت؟عهم؟ نیز کســانی را که منکر برائت بوده‌اند در زمرۀ دشــمنان 

گاهــی صحیح از معــارف دین خوانده‌اند )شــیخ  یــاد کــرده و ایشــان را فاقــد درک و آ

طوســی، 1364: ‏28/3(. گســتردگی و انبــوه روایات ذم و مطاعن دشــمنان اهل‌بیت؟عهم؟ 

در جوامع حدیثی شیعه بر هیچ محققی پوشیده نیست. بنابراین، کسی نمی‌تواند 

یشــه انکار  ک کرده و از ر اصل مســئلۀ برائت را از منشــور اعتقادات یک مســلمان پا

، تنهــا اختلاف موجــود باید در دایرۀ مصادیق طردشــدگان باشــد؛ اما  کنــد. ازایــن‌رو

یان‌ها با این آموزۀ دینی، از این اختلاف فراتر بوده و حتی اصل  مغایــرت برخــی جر

یر ســؤال برده و سعی در انحراف آن داشته‌اند. این مســئله را ز

یان فکری تجدیدنظرطلب در باور‌‌های  سلفی‌گری ایرانی یا قرآنیان، نام یک جر

شــیعی اســت که با تکیه بر شــعار بازگشــت به قرآن، در ســال‌‌‌‌های مشروطه و پس از 

آن، تحت‌تأثیــر اندیشــه‌‌‌های اصلاحــی شــیخ هــادی نجـم‌‌آبـــادی به‌وســیلۀ یکـــی از 

گردان ایشــان به نام اســدالله خرقانی شــکل گرفــت و با تــاش چهره‌‌‌های دیگری  شــا

، برقعی، قلمــداران و حســینی طباطبایی  یعت ســـنگلجی، یوســف شــعار مثــل شـــر

کـــافی و بی‌نیــاز از ســنت  کــه قــرآن را در بخــش اعتقــادات  گــروه  ادامــه یافــت. ایــن 

می‌پندارنــد، روش تفســیری قــرآن به قرآن را شــاخص فهــم قرآن قــرار داده‌اند )مؤدب و 



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

190

تصدیقی شاهرضایی، 1393: 54/29(.

از باورهایی که از نگاه ایشان به تجدیدنظر جدی نیاز داشته، عقیدۀ تبری است؛ 

که ایشــان این باور را با خوانش شــیعی، ســاختگی و مخالف قرآن پنداشته‌اند.  چرا

آن‌ها حتی لعنت کردن ناشایستگان از صحابه و برخی همسران رسول خدا؟ص؟ را 

گرفته‌اند  با آموزه‌‌‌های وحی مغایر دانسته و عموم کسانی را که مورد لعن شیعه قرار 

افرادی صالح می‌پندارند. اشکال‌های محتوایی، ضعف سندی و انتساب به یهود، 

از مهم‌ترین انتقادهای ایشــان به مقولۀ برائت در خوانش شــیعی است.

هرچنــد در زمینــۀ دفاع از این باور ارزشــمند و اساســی، آثار خوبی نوشــته شــده 

است؛ اما در جست‌وجوها، نوشتاری که به بررسی این مؤلفۀ دینی از نگاه این جریان 

که شبهات این طیف بیشتر رنگ‌وبوی  انحرافی پرداخته باشــد، یافت نشد. ازآنجا

قرآنی داشته و کتاب خدا را به‌عنوان اولین مخالف باور‌‌های امامی‌مذهبان معرفی 

بینــی این اشــکالات اهمیت والایی دارد. پژوهشــگر در این پژوهش، با  کرده‌انــد، باز

روش توصیفی-تحلیلــی اطلاعــات و داده‌هــا، بــه بررســی درســتی یــا نادرســتی ایــن 

نــگاه خواهــد پرداخت. مؤلف در این تحقیق می‌کوشــد ابتدا گــزارش دقیقی از باور 

برائت از کتب ایشــان ارائه کرده و در ادامه، ادلۀ منفی‌نگری ایشــان نســبت به لعن 

را در چند مرحله به نقد کشیده و در نهایت، عوامل تأثیرگذار در اتخاذ این نگرش 

ی کرده و به تصویر بکشــد. کاو انحرافی را وا

2. گزارشی از باور برائت در اندیشۀ سلفی ایرانی
یان ســلفی ایرانی، ســزاوار اســت  پیــش از بازخوانــی و نقد باور برائت در اندیشــۀ جر

گاهی کامل و نگاهی منصفانه  گزارش دقیقی از نگاه ایشان به مقولۀ لعن داشته تا با آ

، این تحقیق براساس گزارشات موجود در آثار ایشان  به این کارزار وارد شد. ازاین‌رو

سامان می‌پذیرد.
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1-2. ساختگی بودن لعن
یارت‌هــا و باور‌‌های شــیعیان  یــان انحرافــی، برائــت و لعنــی کــه در ز از نــگاه ایــن جر

شــاهد آن هســتیم، به‌جهــت دلایــل و مبانــی‌ای که بعدها به آن اشــاره خواهد شــد، 

ســاختگی و خرافــه بوده و بهره‌ای از حقیقت ندارد. ایشــان بر ایــن باور خود در آثار 

یح کرده که به‌تفصیل به آن پرداخته خواهد شــد. مختلــف تصر

2-2. اختصاص لعن به غلات
یان تجدیدنظرطلب، پی خواهیم برد که  با یک جســت‌وجوی ســاده در آثار این جر

گویا لعن فقط به غلات شیعه اختصاص داشته و ایشان تنها مصداق آن هستند. 

به‌عنوان مثال، قلمداران در کتاب راه نجات از شــر غلات در این‌باره می‌نویســد: 
ز که به‌ظاهر ادعا می‌کنند مــا از غُلات و بنانیه و خطابیه  شــیعیانِ امــرو
یه و اســماعیلیه و قرامطیه نیستیم و حتی از شیخیه و  یه و بشــیر و مغیر
صوفیه ابراز برائت می‌کنند؛ اما متأسفانه عقاید و افکار همان غلات که 
مورد لعنت و نفرین امامان بوده‌اند، در لابه‌لای عقاید و افکار اینان پنهان، 

یان است )قلمداران، بی‌تا )الف(: 150(. یان و سر بلکه به‌طور آشکار در جر

یاد مشــاهده می‌شــود. اختصــاص لعن  یــان، ز مــوارد این‌چنینــی در آثــار ایــن جر

یفی در این باور دینی  بــه یــک گروه خاص، آن هم با هدفی مشــخص، می‌تواند تحر

باشد. به علاوه، این نگاه برگرفته از مبانی و پیش‌فرض‌های ایشان در بحث غلو و 

.ک: موسوی، 1402(. در راســتای انکار فضائل و مقامات امامان اهل‌بیت؟عهم؟ اســت )ر

3-2. برائت شیعه از تمام صحابه
یان انحرافی علیه شــیعیان مطرح شــده، دشــمنی  از اتهام‌هایی که از ســوی این جر

امامیــه بــا تمــام یــاران و صحابــۀ رســول خدا؟ص؟ اســت. برقعی ذیل آیۀ ششــم ســورۀ 

فتح می‌نویسد: 
حق ‌تعالی اصحاب رسول را به صفات حسنه توصیف کرده و سکینه که 
همان آرامش ایمانی است به ایشان عنایت فرموده. متأسفانه ملت ما که 
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خود دارای چنین صفات حسنه‌ای نیستند، از مؤمنان زمان رسول؟ص؟ 
یی می‌کنند )برقعی، بی‌تا )الف(: 227/4(. بدگو

او این اتهام را ذیل آیۀ دهم ســورۀ حشــر تکرار کرده و می‌نویسد: 
کســانی که پس از 1400 سال به‌عنوان منافقان تمام اصحاب رسول؟ص؟، 
یعنــی مهاجران و انصــار را لعنت می‌کنند، باید بفهمند چقدر از دین و 

رند )همان: 350(.  از انصاف دو

 ، ی ایــن ادعــا را در جا‌‌هــای دیگری نیز تکرار کرده اســت )همــان: 241 و 245؛ همو و

بی‌تا )ب(: 375(. همچنین در مقدمۀ شــاهراه اتحاد می‌خوانیم: 

اما از پیروان و داعیان شیعۀ اثناعشری مخلصانه و مجدانه خواهشمندیم 
که از لعنت و نفرین صحابۀ رســول‌الله؟ص؟ دســت بردارند )قلمداران، بی‌تا 

)ج(: 7(.

؟ص؟ شامل  باید توجه داشت بنابر نظر مشهور عامه، مصاحبت و همراهی پیامبر

کرده، می‌شود )عسقلانی،  که ایشان را دیده یا از او چیزی شنیده یا همراهی  هرکسی 

، ممکــن اســت ایــن افــراد مؤمــن، منافــق، عــادل، فاســق یا  ۱۴۱۵: 10/1(. از ســوی ‌دیگــر

، امامی‌مذهبان، صحابه‌ای را دوســت دارند که دین خدا  نیکــوکار باشــند. ازایــن‌رو

ی کــرده و با اموال و جان‌‌های خود به جهاد پرداختند. بنابر آموزه‌‌‌های وحی،  را یــار

؟ص؟، لبــاس عدالــت را بــر تــن کســی نپوشــانده و همــۀ  صــرف مصاحبــت بــا پیامبــر

که اصناف یاران  صحابه در یک درجه نبوده و مقامات ایشان مختلف است؛ چرا

کان و صالحان )توبه:  ؟ص؟ به‌ گواهی آیات قرآن به پنج گروه تقسیم می‌شود: پا پیامبر

کار )توبــه: 102(، افــراد آلوده به گنــاه )حجرات: 6(، مســلمانان ظاهری  100(، مؤمنــان خطــا

)حجرات: 14( و منافقان ظاهری و حرفه‌ای )توبه: 101(. به علاوه، امامان اهل‌بیت؟عهم؟ 

کرده‌اند. به‌عنوان مثال، حضرت علی؟ع؟ از  ؟ص؟ تمجید  از برخی اصحاب پیامبر

اصحاب رســول خدا؟ص؟ تمجیدها کرده و از فراق آن‌ها تأســف خورده اســت )نهج 

؟ص؟ تمجید کرده است  البلاغه، خطبۀ 182(. حضرت سجاد؟ع؟ نیز از اصحاب پیامبر

ی شــیعیان از تمام مؤمنان و صحابۀ رسول  )صحیفه ســجادیه، دعای 4(. بنابراین، بیزار
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خــدا؟ص؟ اتهامــی کاملا ناروا اســت. بعد از بیان این گزارش، بــه ادله‌ای که به گمان 

یر ســؤال می‌برند، پرداخته و به بررســی  ایشــان، لعــن و برائــت در خوانــش امامیه را ز

یم. آن‌ها می‌پرداز

3. ادلۀ انکار برائت و لعن
از نگاه این جریان تجدیدنظرطلب، انکار لعن بر پایۀ استدلال‌هایی بوده که مهم‌ترین 

آن به‌گمان ایشــان، مخالفت آموزۀ لعن شــیعی با معارف قرآنی اســت. اشــکال‌های 

سندی و محتوایی نیز از دیگر ایرادهایی هستند که به بررسی آن‌ها پرداخته می‌شود.

1-3. قرآن و منع دشنام
بنابر باور قرآن‌بسندگان، لعن کردن با آموزه‌‌‌های وحی مخالف بوده و قرآن کریم حتی 

ی از اشخاصی که  اجازۀ دشــنام دادن به مشــرکان را نداده اســت. همچنین بســیار

؟ص؟- از  شــیعیان را مســتحق لعن دانســته‌اند -مانند برخی همســران و یاران پیامبر

نگاه قرآن افرادی نیکو هستند. حال به بررسی درستی و نادرستی این ادعا پرداخته 

می‌شود.

1-1-3. عدم جواز دشنام حتی به مشرکان

مٍ< 
ْ
رِ عِل �يْ

غ�َ هَ عَدْوًا �بِ
ّ
وا اللَ

سُ�بُّ �يَ
هِ �فَ

ّ
ِ اللَ دْعُو�نَ مِ�نْ دُو�ن �نَ �يَ �ي ِ �ذ

َّ
وا ال

سُ�بُّ
ا�تَ

َ
بــه گواه آیــۀ 108 انعام >وَ ل

یــم حتــی اجازۀ دشــنام به مشــرکان را نداده اســت. برقعــی بعد از اســتناد به  قــرآن کر

این آیه می‌نویسد: 
دشــنام به مشــرکان که بدترین خلق خدایند، جایز نیســت چه برســد به 
دیگران، حال باید تعجب کرد با چنین آیه‌ای چگونه مسلمانان یکدیگر 
را ســب و لعن و دشــنام می‌دهند. این فرقه به آن فرقه، خصوصا کسانی‌ 
که مدعی پیروی ائمه؟عهم؟ هستند، چگونه به اصحاب رسول و مسلمین 
اولیــه فحش می‌دهند با این‌که آنان هرچه بودند، مســلمان بودند )برقعی، 

بی‌تا )الف(: 119(.
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در پاسخ به این اشکال می‌توان ادعا کرد لعن و برائتی که در آیات قرآن از سوى 

خداوند اعلام شــده، بیانگر اظهار موضعِ ما در برابر ســتمگران و مشرکان است که 

گر آیۀ یادشــده، به معنای انکار  یم. حال ا یۀ آنان اعلام دار ى خود را از راه و رو بیزار

ی از آموزه‌‌‌های قرآنی اســت که جواز لعن  اصل برائت و لعن باشــد، مخالف بســیار

یم به‌هیچ‌وجه با ظالمان کنار نخواهد  که قرآن کر را ثابت و به آن امر کرده‌اند. ازآنجا

آمد، باید به‌دنبال علت منع این کار بود. آیه دلیل عدم سب را ذکر کرده و آن را به 

ل کرده است.
ّ
گویی مخالفان مُعل ناســزا

گاهی ایشان نسبت به دشنام دادن به‌وسیلۀ اهل  گویی کفار در صورت آ ناســزا

، در صورتی نفی عقیدۀ باطل مشرکان، مصداق اهانت مذموم  ایمان است. ازاین‌رو

کــه اثــر روان‌شــناختی منفی بــر مخاطب بگــذارد؛ یعنــی بازتــاب برخوردهاى  اســت 

نادرست اهل ایمان، ایشان را به موضع‌گیری نادرست وادار کند. در فرض یادشده، 

علت حرمت دشــنام به اعتقادات مشرکان، مقابله‌به‌مثل ایشان نسبت به خداوند 

اســت. بنابراین، با از بین رفتن علت، ســب اعتقادات مشــرکان اشــکالی ندارد. به 

، آنچه باعث موضع‌گیری باطل مشرکان شده بود، لعن علنی بت‌های  عبارت دیگر

ایشان بوده که با رعایت اصل تقیه، این مانع برطرف خواهد شد و این آیه نمی‌تواند 

جــواز تــرک مطلق لعن را ثابت نمایــد. البته تبیین مرز بین دشــنام و برائت نیز برای 

این دفع این اشــکال راهگشا خواهد بود.

2-1-3. تردید و بازنگری نسبت به جایگاه ملعونان

ی از کسانی که مورد لعن شیعیان قرار گرفته‌اند، از  از نظر سلفی‌گرایان ایرانی بسیار

؟ص؟ و عموم صحابه، از زمرۀ  ک و با ایمان هستند. همسران پیامبر نگاه قرآن افرادی پا

این افراد هســتند که شیعیان باید نســبت به جایگاه ایشان بازنگری داشته باشند.

1-2-1-3. برخی همسران رسول خدا؟ص؟
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رســول خــدا؟ص؟، صفــوان و زنــان حضــرت، به‌خصــوص عایشــه همــه 
کیزگاننــد و ســخنان زشــت را نباید در حق ایشــان گفــت. در آخر این  پا
یم که بهشــت اســت به عایشه، صفوان  آیه، خدا وعدۀ مغفرت و رزق کر
یی  و مدافعان ایشــان داده اســت. بنابراین، نمی‌توان نسبت به آنان بدگو
و لعــن نمــود. حــال اگر خطایی از عایشــه در قصۀ جنگ جمل ســر زده 
باشــد، جــزا یا عفو او با خدا اســت و مــردم زمان ما حــق ندارند به لعن و 

شتم اقدام کنند )برقعی، بی‌تا )الف(: 434/3(.

در پاســخ اشــکال نخســت، گفته می‌شــود در مصداق آیۀ اِفک اختلاف اســت. 

یۀ قبطیه را مصداق آن  روایات امامیه )قمى، 1404: 99/2( و برخی از عامه، عایشه و مار

دانســته‌اند )ســیوطی، 1416: 25/5(. علامــه طباطبایــی بعد از ذکر روایات، اشــکال‌های 

دلالی آن‌ را یادآور شــده است و می‌نویسد: 
کــى توصیف  آیــه از نظــر لفظ عــام اســت و مؤمنان را براى همیشــه به پا
کرده اســت؛ هرچند ســبب نزولش موردى خاص باشــد. ثانیا از دلالت 
آیه فهمیده می‌شود مؤمنان از آنچه به ایشان نسبت بدهند و اقامۀ بینه 
نکنند، شــرعا بــه برائت محکوم‌اند. همچنین همگــی به مغفرت و رزق 

یم محکوم هستند )طباطبایی، 1376: 137/15(. کر

به علاوه، چگونه می‌توان با استدلال ناتمامی، به تمام جنایات فردی که با قائلۀ 

یح حکم قرآن  بــه راه انداختــه‌اش، جان بیســت‌هزار نفــر را گرفت و با مخالفــت صر

از خانــه خــارج و در برابــر خلیفــۀ وقــت سرکشــی و طغیان کرد، ســرپوش گذاشــت؟ 

ی اهل ایمان نباشــد، چه کســی را می‌توان مستحق  گر چنین کســی مســتحق بیزار ا

لعن دانست؟

2-2-1-3. صحابۀ رسول خدا؟ص؟

یــان انحرافــی در رابطه بــا لعن همــۀ صحابــه، اتهام‌های  چنان‌کــه گذشــت، ایــن جر

کــرده اســت؛ اما باید توجه داشــت اولا، شــیعیان  ی را بــه امامی‌مذهبــان وارد  بســیار
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یم امامیه بوده  ی از ایشان، مورد تکر همۀ صحابه را مســتحق لعن ندانســته و بســیار

و بــه گــواه قــرآن، »رضی‌ الله عنه« هســتند؛ اما برخی از ایشــان کارنامۀ ســیاهی دارند 

کــه به‌هیچ‌عنــوان قابل ســتایش نخواهند بود. به‌عنوان مثال، برخــی صحابه به گواه 

قــرآن، ایمــان ناقــص )بقره: 85(، در آســتانۀ ارتــداد قرار گرفتــن )مائده: 54( و نفــاق )توبه: 

یکی اســت )انفال: 15،  101( دارنــد. ضمــن این‌که ســیمای آنــان در جنگ‌ها، چهــرۀ تار

یــم برخــی از آنــان را دنیاپرســت )آل‌عمــران: 152(، مانــع زکات )توبه:  16، 41 و 42(. قــرآن کر

75(، ســتمکار )حجــرات: 9(، کتمان‌کننــدۀ حق )بقره: 49( و بی‌اهمیــت به نماز )جمعه: 

11( دانسته است. همچنین با بررسی آیات، می‌توان برخی از آنان را فاسق )حجرات: 

6( بیماردل )احزاب: 12( دهن‌بین و حرف‌شــنو از منافقان )توبه: 45-47(، دارای ایمان 

غیراستوار )صف: 3( و اعتراض‌کننده و آزاردهندۀ رسول خدا؟ص؟ )احزاب: 57( یافت. 

یم هستند؟ آیا  با توجه به این آیات، آیا می‌توان گفت همۀ آنان مستحق ترحم و تکر

کت ماند و ادعا کــرد اخذ معارف دین از هــر صحابه‌ای،  می‌تــوان در مــورد آنان ســا

.ک: موسوی، 1398: 56/1( در سرنوشــت مسلمانان تأثیری ندارد؟ )ر

2-3. اشکالات محتوایی
یــان ســلفی ایرانی در انــکار لعن، مخــدوش بودن لعن‌هــا به‌جهت  از دیگــر ادلــۀ جر

اشــکال‌های دلالــی اســت. در این‌خصــوص، به چهار اشــکال مطرح‌شــده از ســوی 

ایشان پرداخته می‌شود.

1-2-3. بازگشت لعن شیعه به امامان

برقعی در کتاب تضاد مفاتیح با قرآن، به این مطلب اشاره کرده است که محتوای 

ی  ی از لعن‌هــا، دامــن خود امامان شــیعه را خواهــد گرفت. به‌عنــوان مثال، و بســیار

ک؛ خدا  ک بِمَن ناوا عَنَ الُله مَن ســاوا
َ
؟ع؟ در فراز »ل یارت ششــم حضرت امیر ذیل ز

لعنت کند کســی که تو را با رقیبت برابر شــمرده« آورده است: 
این لعن، مخالفت با خود امیرالمؤمنین؟ع؟ است که در خطبۀ 164 نهج 
یم!  البلاغــه بــه عثمان می‌فرماید: به خدا ســوگند، نمی‌دانم تو را چه بگو
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چیــزی نمی‌شناســم که تو ندانــی و نتوانم تو را به امری رهنمون شــوم که 
ندانی، همانا تو قطعا آنچه را می‌دانیم، می‌دانی و در چیزی بر تو پیشی 
یم و چیزی را در خفا نیافته‌ایم  گاه ساز نجسته‌ایم که ]اینک[ تو را از آن آ
تــا ]اینک[ به تو برســانیم و به‌راســتی ‌که ]امور را[ دیــد‌‌ه‌ای همچنان‌که ما 
دیدیم و شنیدی همچنان که ما شنیدیم و با رسول خدا؟ص؟ هم‌نشینی 
کردی همچنان‌که ما هم‌نشینی کردیم و فرزند ابی‌قُحافَه و فرزند خَطاب 
به انجام کردار نیک از تو سزاوارتر نبودند و تو به رسول خدا؟ص؟ به‌لحاظ 
؟ص؟، به  یشــاوندی از آن دو نزدیک‌تری و از نظر دامادی پیامبر پیوند خو

امتیازی نائل شد‌‌ه‌ای که آن دو بدان نرسیدند... )برقعی، بی‌تا )ب(: 451(.

در پاســخ بــه ایــن ادعــا، ابتــدا بایــد توجه داشــت کــه نمی‌توان بــا اســتناد به یک 

روایــت، تمامــی روایــات فضائل حضــرت امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را نادیــده گرفت و مقام 

او را بــا شــخصی چــون عثمــان برابــر دانســت. عــاوه بــر این، بایــد به فضــای صدور 

که مردم  کرد. این سخن زمانی از حضرت صادر شده است  این سخنان نیز توجه 

به‌دلیــل نارضایتــی از رفتــار عثمــان، نزد آن حضــرت آمده و درخواســت کرده‌اند که 

بــا عثمــان صحبت کنــد و از او بخواهد تا خشــنودی مردم را جلب کنــد. بنابراین، 

حضــرت در ایــن موقعیت در مقام میانجی‌گری بین دو گروه قرار داشــته و با اشــاره 

بــه مقــام ظاهری عثمان، ســعی کرده‌ از وقوع ظلم بیشــتر بر رعیــت جلوگیری کند و 

گاهی‌ها و دانــش عثمان  مشــکلات را تســکین دهــد. در ایــن بخــش، امــام؟ع؟ بــر آ

کرم؟ص؟ تکیه کرده تا او را از  دربارۀ احکام اســام و ســوابق او در خدمت به پیامبر ا

انحراف و اشتباه بازدارد.

سخنان امام در این خطبه کاملا با فصاحت و بلاغت مطابق بوده و با بهره‌گیری 

گاه کردن طرف  از نکات دقیق روان‌شناسی بیان شده است. هدف از این سخنان، آ

مقابل به حقایق و خطرات پیش ‌رو بوده اســت تا شــاید عثمان به عقل و بصیرت 

پاشــی وضعیــت، از خطرهایی که جهان اســام را با ســختی‌های  آیــد و پیــش از فرو

گاه شــود. فراوان مواجه خواهد کرد، آ
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کــرده تا در ذهــن مخاطــب چنین القا  مستشــکل ادامــۀ کلام حضــرت را تقطیــع 

که در ادامــۀ کلام امام می‌خوانیم:  ؟ع؟ برابر اســت؛ چرا کنــد عثمان با حضرت امیر

»پــس خــداى را بــر جان خــود بترس، نابینا نیســتى که چشــمانت بگشــایند و نادان 

پــاى« )نهج  نیســتى کــه چیــزى به تو آموزند. راه‌ها روشــن اســت و نشــانه‌هاى دین بر

که عثمان  البلاغه، خطبۀ 164(. بنابراین، منظور امام؟ع؟ از این تعبیرها، این نیست 
که رخ  ، حوادثى است  گاهى به پایۀ امام می‌رسید، بلکه منظور در علم و دانش و آ

داده و عثمان زشــتى ظلم و ســتم و لزوم رعایت حقوق مردم را م‌ىدانســت. نه‌تنها 

عثمــان، بلکــه افراد عــادى نیز باخبر بودند. این مســئله از بدیهیات بــود و به گفتۀ 

ابن‌ اب‌ىالحدید، کودکان -تا چه رسد به عاقلان و بزرگسالان- صحیح و خطا را در 

آن م‌ىدانســتند )ابن ‌اب‌ىالحدید، 1363: 263/9(.

2-2-3. عدم حضور فیزیکی ظالمان جهت انتقام

از دیگر اشــکال‌های محتوایی که به گمان ایشــان درستی برائت و لعن در خوانش 

یارت  یر سؤال می‌برد، همخوانی نداشتن مؤلفه‌‌‌های زمانی در فراز‌‌های ز شــیعی را ز

یارت آمده اســت: »إنّی حَربٌ لِمَــن حارَبَکم؛ من در  که در ایــن ز عاشــورا اســت؛ چرا

جنگم با هرکه با شــما جنگیده اســت«. برقعی در این‌باره می‌نویسد: 
جاعل، مدعی است که می‌خواهد با محاربان با حضرت سیدالشهدا؟ع؟ 

-که صدها سال است نابود شده‌اند- بجنگد )برقعی، بی‌تا )ب(: 464(.

ی جستن از  در پاســخ این اشــکال گفته می‌شــود اولا این محاربه به معنای بیزار

که در فرهنگ  مسیر و افراد باطلی است که آن‌ها از خود به یادگار گذاشته‌اند؛ چرا

کت در آن است؛ هرچند زمان  گویا به‌منزلۀ شرا امامیه، راضی بودن به انجام فعلی 

آن گذشــته باشــد )نهــج البلاغــه، حکمــت 154(. ثانیــا بــروز و ظهــور دیگر ایــن محاربه در 

؟عج؟ در عصــر رجعــت  انتقــام از دشــمنان سیدالشــهدا؟ع؟ در رکاب امــام عصــر

صــورت خواهــد گرفــت. بنابرایــن، ادعــای محاربــه بــا قاتــان سیدالشــهدا؟ع؟ هیچ 

استبعاد علمی ندارد.
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3-2-3. ناترازی افراد مورد لعن

یارت عاشــورا، هم‌رتبــه و در یک  از دیگــر اشــکالات ادعایــی بر نادرســتی لعــن در ز

یــارت اســت. برقعــی در کتاب عــرض اخبار  ردیــف نبــودن افــراد مــورد لعــن در این ز

اصول بر قرآن و عقول در این‌باره می‌نویســد:
ید و خلفای راشدین است.  یه و یز یارتنامۀ عاشــورا شــامل لعن بر معاو ز
ید را  یــه و یز یارت عاشــورا، معاو چنان‌کــه ملاحظــه می‌شــود، جاعل در ز
هم‌ردیف ابوبکر و عمر قرار داده و به روی خود نیاورده که حضرت امیری 
یه جنگید، با خلفای راشــدین بیعت فرمود و آن‌ها را یکســان  که با معاو
گر با ابوبکر  نشــمرد. من گمان ندارم که هیچ مســلمان منصفی -حتی ا
ید بداند )برقعی،  یه و یز و عمر کاملا موافق نباشد- آنان را هم‌سنگ معاو

بی‌تا )ج(: 380(.

یخ، پایه‌گــذار جنایت‌هایی  در پاســخ ایــن ادعا باید توجه داشــت که بــه ‌گواه تار

یشه داشته و انحراف اصلی از آنجا شروع  که به اهل‌بیت؟عهم؟ روا شــد، در ســقیفه ر

شــده اســت. چنان‌که در منابع عامه می‌خوانیم سیدالشــهدا؟ع؟ در گودال قتلگاه 

ینب؟عها؟ در کنار  نِــی فُلانــا وَ فُلاناً« )خوارزمــی، 1423: 34/2(. حضرت ز
َ
فرمــود: »والِله قَتَل

پیکر غرق به خون برادر این‌گونه به درگاه الهی نجوا کرد: »بابی من أضحی عسکره 

فی یوم الإثنین نهباً؛ پدرم فدای آن‌که در روز دوشنبه، تمام هستی و سپاهش غارت 

و گسســته شــد« )ســید بن طاووس، 1348: 133(؛ اما دوشــنبه، روز عاشــورا نبود. پس چرا 

ینب؟عها؟ به روز دوشنبه اشاره می‌کند؟ آری؛ دوشنبه وفات رسول خدا؟ص؟  حضرت ز

ی ســقیفه بوده اســت. جالب این‌که حتی دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ هم به  و پایه‌گذار

این موضوع واقف بوده‌اند. بعد از واقعۀ کربلا، عبدالله بن ‌عمر به یزید اعتراض کرد؛ 

ید با خنده‌ای تعجب‌آمیز نامۀ او را چنین پاســخ داد:  اما یز
یی حق ما نبود، پدر تو این سنت  ... اما بعد، ای احمق! اگر این دفاع، گو
)غصــب حــق( را برای ما گذاشــت و حــق را از اهلش گرفت« )مجلســی، 

.)328/45 :1403
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یه و نجنگیدن ایشان با خلفا، کاملا  به علاوه، موضوع جنگیدن حضرت با معاو

؟ع؟ با خلفا، به معنای مقبولیت ایشــان از  متفاوت اســت. نجگنیدن حضرت امیر

که  ســوی حضرت نیســت، بلکه صبر بر مقام امامت و نداشتن یار بوده است؛ چرا

حضــرت علــی؟ع؟ بارهــا مخالفت و اعتراض خویش را نســبت به خلفــا بیان کرده 

ی شده  که از سوی خلیفۀ دوم پایه‌گذار است. در شورای شش نفره، تعیین خلیفه 

بــود، ایشــان ســیزده ســال خانه‌نشــینی را بر قبول ســنت شــیخین ترجیــح داد و این 

نشــانه، به‌تنهایی برای عدم اعتبــار خلفا نزد حضرت کفایت می‌کند.

4-2-3. فراگیر نبودن ظالمان در برائت شیعی

یارت عاشورا وارد  از اشکالات محتوایی که به‌زعم آن‌ها بر برائت شیعی و لعن‌‌های ز

است، عدم لعن مماشات‌کنندگان با ظالمان است. ایشان ادعا کرده‌اند چرا در کنار 

لعن ظالمان، به لعن مماشــات‌کنندگانی مثل علمای امامیه که در دربار ســاطین 

بوده‌اند اشــاره نشــده اســت؟ برقعی علمایی نظیر علامه حلی، خواجه نصیرالدین 

کَرَکی را به‌جهت حضور در دربار  طوسی، شیخ بهایی، میرداماد، مجلسی و محقق 

سلاطین مســتحق لعن دانسته است )برقعی، بی‌تا )ب(: 464(.

یارت عاشــورا  ایــراد ایــن اشــکال‌ها به‌جهت چشم‌پوشــی و عــدم توجه بــه متن ز

یــارت، مماشــات‌کنندگان و پیروان اهــل ظلم تــا آخرین نفر  کــه در ایــن ز اســت؛ چرا

ی ذَلِکَ«. همچنین مگر همۀ سلاطین در 
َ
ه عَل

َ
مورد لعنت قرار گرفته‌اند: »آخر تابِعٍ ل

گناهان فردی داشته باشد؛ اما دلیل  زمرۀ ظالمان هستند؟ ممکن است پادشاهی 

بــر آن نیســت کــه همۀ آن‌ها ظالم بوده و از لحاظ اعتقادی مشــکل داشــته باشــند. 

یشــه دارد که  بــه عــاوه، بغــض و دشــمنی با علمــای شــیعه، در ابتکار عمــل آن‌ها ر

ی؛ عملکرد علما در دســتگاه  این‌گونــه دشــمنان شــیعه را عصبانــی کــرده اســت. آر

ســاطین، علل مختلفی مثل نشــر و تبلیغ تشــیع و خدمت به قشر ضعیف شیعه، 

ی تقیه بوده اســت. کمان بر مردم و نهایتا از رو جلوگیری از ظلم حا
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3-3. انتساب برائت به یهود
حیدرعلــی قلمــداران در کتــاب راه نجــات از شــر غــات بــا اســتناد به رجال کشــی 

؟ع؟ به  ادعا می‌کند عد‌ه‌ای از دانشمندان گفته‌اند برائت از دشمنان حضرت امیر

عبدالله بن سبا یهودی منتسب بوده و از اینجا است که مخالفان شیعه می‌گویند 

اصل تشــیع و رفض از یهودیت، اخذه شــده است )قلمداران، بی‌تا )الف(: 169(.

یشــه داشــته و برخــاف  چنان‌کــه گذشــت، برائــت از دشــمنان در آیــات وحــی ر

یخی این‌طور برداشــت کرد  پندار انتســاب برائت به یهود، می‌توان از این گزارش تار

ی در ســدۀ اول، نشــان از اصالت آن داشــته و نمی‌تــوان آن را  کــه وجــود چنیــن بــاور

یشــۀ لعــن و برائت  ســاخته و بدعتــی در قرن‌هــای بعــدی دانســت. چنان‌که برخی ر

یخــی خــاف آن را تأییــد می‌کنند. در  را ایــدۀ صفویــه می‌داننــد؛ امــا گزارش‌هــای تار

عْنِ  نْصَارَ بِالطَّ
َ ْ
مُهَاجِرِینَ وَ الْأ

ْ
نَ ال وَافِض تَقْصِدُو نْتُمْ مَعَاشِرَ الرَّ

َ
گزارشــی آمده است: »أ

هُــم‏«. در قــرن ســوم، شــیعیان اهــل طعــن و لعــن 
َ
بِــی ل ــةِ النَّ جُحُــودِ لِمَحَبَّ

ْ
یهِــمْ وَ بِال

َ
عَل

مخالف بودند )طبرســی، 1403: 461/2(.

4-3. ضعف سند
یان این دســته از  از دیگــر ادلــۀ انــکار لعــن از ســوی ســلفی‌گرایان ایرانی، ضعــف راو

یاراتی که به‌نوعی از لعن دشمنان  یارت‌ها است. ایشان عموم ادعیه و ز احادیث و ز

ســخن گفته را به عدم توجه به ســند و اخذ به قاعدۀ »تســامح در ادلۀ ســنن« متهم 

یان نیــز پرداخته‌اند  کــرده )برقعــی، بی‌تــا )ج(: 380( و گاهی به بررســی ســندی برخــی راو

)قلمداران، بی‌تا )ب(: ص65(. 

یان انحرافی با دیدگاهی نقادانه به محتوای احادیث،  باید توجه داشت این جر

ســعی در از بیــن رفتــن هرچــه بیشــتر اعتبار میراث حدیثی شــیعه داشــته اســت. از 

گــر بــه کــذب متهم نباشــد-  ی -حتــی ا نظــر ایشــان، مهم‌تریــن مؤلفــه در رد یــک راو

ی اســت که از طریق او نقل شــده اســت )برقعی، بی‌تا )ج(: 103(. بنابراین، حتی  اخبار

یانی مثل ابوهاشــم جعفری یا یونس عبدالرحمن که در اوج وثاقت هســتند،  گر راو ا



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

202

خبــر مخالــف باور‌‌هــای ایشــان را گــزارش کــرده باشــند، باز هم مــورد قبول ایــن افراد 

که به مذاق  یان با اتهام غلو و خرافی خواندن آنچه از معارف دین  نیست. این جر

، بحث  آنــان خوش نیایــد، روایات مخالفِ پندار خویش را کنار می‌‌گذارند. ازاین‌رو

ســند روایت با ایشان، به نتیجه نمی‌رسد.

4. عوامل اثرگذار در انکار برائت
بعد از بازبینی ادلۀ انکار لعن از سوی این جریان انحرافی، لازم است عوامل تأثیرگذار 

یــه‌ای را بررســی کــرد. مهم‌تریــن مؤلفه‌هــا در شــکل‌گیری این  در برداشــت چنیــن نظر

دیدگاه در ســه محور خلاصه می‌شود:

1-4. رویکرد امامتی
یان  بــا توجه به گزارش‌هایی که از اندیشــۀ امامتی ســلفی ایرانــی می‌خوانیم، این جر

یف  گذار به شورا« تعر امامت منصوصۀ الهی شیعی را نپذیرفته است و امر آن را »وا

کرده‌انــد )موســوی، 1402: 59(. ازایــن‌رو برخــاف امامیــه، غاصبــان و مخالفــان این حق 

را مســتحق ذم و برائــت نمی‌داننــد. بازتــاب این نــگاه باطل در مســئلۀ برائــت، تأثیر 

گذاشــته و باعث دور شــدن ایشــان از برائت در نگاه شــیعی شــده اســت. برقعی در 

این‌باره می‌نویسد: 
بدان که در زمان ما کسی پیدا نمی‌شود با علی؟ع؟ دشمن یا منکر دوستی 
و ولایت او باشد و آن ‌حضرت را الگو نداند؛ درحالی‌که در اعمال و ادعیۀ 
، کسانی که منکر ولایت علی؟ع؟ باشند را  ، پرتکرار منسوب به عید غدیر
لعن و نفرین کرده است؛ درصورتی‌که کسی منکر قضایای غدیر نیست 
؟ع؟  و همه می‌دانند رسول خدا؟ص؟ در غدیرخم به دوستی حضرت امیر
ر و با جعل روایات،  یسندگان می‌خواهند به‌زو توصیه فرموده، ولی این نو
خلافــت بلافصــل علــی؟ع؟ را اثبات کننــد! درصورتی‌که خــود حضرت 
؟ع؟ و دوست‌دارانش مدعی خلافت منصوصۀ الهیه نبودند )برقعی،  امیر

بی‌تا )ب(: 409(
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یــان ســلفی‌گری ایرانــی، بحــث و نظــر در رابطه با غدیــر را بی‌فایده دانســته و  جر

کید و اصرار بر آن، صدها ســال پس از دوران خلفای راشــدین، هیچ  قائل اســت تأ

نفعــی بــرای مســلمانان زمان ما نــدارد و در این زمانه که بین مســلمانان تفرقه ایجاد 

شــده و پیــروان هــر مذهــب با پیــروان مذاهــب دیگر دشــمنی دارند و مســلمانان در 

کمــال ضعف به ســر می‌برنــد و از ملت‌های دیگر عقب مانده‌انــد، اصرار بر اثبات 

.ک: همان: 393(. هواداران این نظریه، مدعی  ید یا عَمرو به چه کار می‌آید؟ )ر خلافت ز

هســتند که ‌حضرت علی؟ع؟ خود را از ابوبکر و ســایران برای ادارۀ امور مســلمانان 

شایسته‌تر می‌دانسته است؛ اما به‌سبب مسائلی، حق شخصی خود را کنار گذشت 

ید و با کمال ازخودگذشــتگی، با ابوبکر بیعت و مشــروعیت او را  و بر آن اصرار نورز

کامل کرد )برقعی، بی‌تا )ج(: 385(. برای پاسخ به ادعا‌‌های این جریان در حوزۀ امامت، 

به کتاب نقد اندیشــۀ ســلفی‌گری ایرانی »امامت« مراجعه کنید.

2-4. رویکرد سیاسی
ظهور تفکر ســلفی‌گری ایرانی را می‌توان در اوایل دوران قاجار جست‌وجو کرد. بروز 

این تفکر با دوران مشروطه‌‌خواهی و بیان نظریات نواندیش در حوزۀ دین و سیاست 

یشــۀ رجوع به قــرآن در آن زمان را می‌‌توان به‌دلیــل ضعف دولت‌‌‌‌های  هم‌‌زمــان بود. ر

ی بودنــد. در این  ی اســتعمار یک از آن‌ها، مســتعمرۀ کشــور اســامی دانســت کــه هر

میــان، برخــی عالمــان نواندیــش، ندای وحدت بین مســلمانان را ســر داده‌ و ســبب 

ی مســلمانان را عدم وحدت بین امت اسلامی دانستند و عامل  ضعف و ســیه‌روز

اصلی این تفرقه را وجود اختلافات مذهبی و فرقه‌‌گرایی دانستند. این عالمان تنها 

راه بــرای ایجــاد فضــای تفاهم و وحدت بین مســلمانان را بازگشــت به قرآن و ســیرۀ 

یان ســلفی‌گری در ایران، با این  ســلف صالــح و تعالیــم آن معرفی کردنــد. ایجاد جر

ی، با این  گردان و یکــرد کلیــد خورد و افرادی مانند شــیخ هادی نجم‌آبادی و شــا رو

گام اصلی را به‌ســمت تفکر قرآن‌بسندگی برداشتند. یه  نظر

برقعی در این‌باره می‌نویسد: 
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کید شدید نموده، نمی‌دانم  با این‌که اسلام بر وحدت و اتحاد مسلمانان تأ
چرا این نویسندگان این‌قدر بر ایجاد تفرقه و فاصلۀ میان مسلمانان اصرار 

دارند؟ )برقعی، بی‌تا )ب(: 418(

کتاب شــاهراه اتحاد می‌خوانیم:  همچنین در مقدمۀ 
اما از پیروان و داعیان شیعۀ اثناعشری، مخلصانه و مجدانه خواهشمندیم 
بــرای تحقــق وحدت واقعــی بین مســلمانان، از لعنــت و نفرین صحابۀ 
رسول الله؟ص؟ دست بردارند و از تبلیغ منفی و منحرف کردن اهل‌سنت 
صرف‌نظــر کنند تا همۀ امت اســامی بتواند در مقابل دشــمنان اســام 
محکم و اســتوار بایســتد و از مقدســات اســامی دفاع کند. در تبیین و 
یکرد سیاســی گفته می‌شــود از دیرباز ســخن  روشــنگری پیرامــون این رو
یش را  رانــدن از اتحــاد میــان فرقه‌‌های اســامی، مخالفان و موافقــان خو
داشته است. برخی چنان افسارگسیخته بر طبل وحدت کوبیده که حتی 
یخ مرجئۀ شیعه  یش راضی شــده‌اند. تار ر‌‌های خو به لگدمال شــدن باو
یــان انحرافی به‌جهت  یــا مقصــره، خود گواه بــر این مدعا اســت. این جر
یش در مقابله با فساد بنی‌امیه، با پذیرش افضلیت  پیش‌برد اهداف خو
امام علی؟ع؟، خلافت خلفای نخستین را هم می‌پذیرد و در عمل، برای 
پندار سنیان در مسئلۀ امامت و خلافت، تن‌پوشی از اعتقاد شیعه ارائه 

می‌دهد )اقوام کرباسی، 1395: 441(.

، بــه گمان خویش  در عصــر حاضــر ســلفی‌گرایان ایرانی بــا پیمودن همان مســیر

که به حذف عنصر امامت  نسخۀ جدیدی را برای وحدت و هم‌گرایی پیچیده‌اند 

کنــار  کثــری بــه هــر قیمتــی حتــی بــه  ی؛ سیاســت جــذب حدا انجامیــده اســت. آر

گذاشتن مهم‌ترین باورها!

گامی اساســی در فهم صحیح این مقوله به‌ شــمار  تبیین دقیق اقســام وحدت، 

می‌آید و ما را از خلط مفهومی و برداشت‌های ناصواب بازمی‌دارد. مفاهیم وحدت و 

گونی می‌یابند که ازجمله مهم‌ترین  هم‌گرایی، بسته به قلمرو تحقق، صورت‌های گونا
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آن‌هــا می‌تــوان بــه وحــدت اجتماعــی، سیاســی و مذهبی اشــاره کرد. در ایــن میان، 

وحدت اجتماعی نخســتین ســطح از وحدت اســت که شواهد و مستندات آن در 

، جلب  یستی مسالمت‌آمیز یقین، قابل اثبات و پیگیری است. هم‌ز منابع معتبر فر

مودت مخالفان، اتحاد و انسجام اسلامی در میان مسلمانان همواره مطلوب معارف 

و آموزه‌‌‌های دین و بزرگان دین بوده است؛ چنان‌که شواهد آن در زندگی رسول خدا 

و امیرمؤمنــان؟عهما؟ مشــاهده می‌شــود. وحــدت سیاســی نیز گونۀ دیگــری از وحدت 

لِ الِله  حَ�ب صُموا �بِ یســمان الهی و کنار گذاشــتن تفرقه >وَاع�تَ اســت که با چنگ زدن به ر

وا< )آل‌عمران: 103( به دســت می‌آید؛ به‌گونه‌ای که باید در برابر دشــمنان  رّ�قُ �فَ  وَلا�تُ
ً
عا م�ی َ ج�

اســام تحت لوایی واحد در صفوف متحد از کیان اســام دفاع کرد؛ همان‌طور که 

یــان فتوحات به کســانی که حتی به ایشــان ظلم کرده بودند،  امیرمؤمنــان؟ع؟ در جر

مشورت و راهنمایی داده است.

هیچ عقل ســلیم و دلیل شــرعی نه‌تنها با این دو وحدت مخالفتی ندارد، بلکه 

ی از ساده‌اندیشان توهم ایجاد  همواره به آن راهنما بوده است؛ اما آنچه برای بسیار

کرده، وحدت عقیدتی اســت. به این معنا که به‌جهت اتحاد و یکدلی از باور‌‌های 

یت، اقلیت دست از اعتقادات  کثر خود عقب‌نشــینی کرده و برای خشــنود شــدن ا

، هــم از نــگاه قــرآن و  خــود شســته و بــه عبارتــی، هم‌رنــگ جماعــت شــد. ایــن پنــدار

یم خطاب به رسول  کر روایات و هم از نظر اندیشمندان اسلامی مردود است. قرآن 

هم< )بقره: 120(؛ یعنی  �ت
َّ
عَ مِل �بّ

�تَ صارَی ح�تّی �تَ
هُود وَال�نَّ کَ ال�یَ ی عَ�ن ر�ض �ن �تَ

َ
گرامی می‌فرماید: >وَ ل

پیامبر گمان مکن که با عقب‌نشینی از برخی اعتقادات، دشمنان از تو راضی شده 

و دســت از مخالفت با تو برمی‌دارند. ایشــان تا تو را کاملا تابع خود نبینند، دســت 

که با پندار عقب‌نشــینی از  از تو و اهل ایمان برنخواهند داشــت. بنابراین، کســانی 

کــرده که راهی بــرای اتحاد پیــدا یافته‌اند، در حقیقت به ســرابی  اعتقــادات، گمــان 

بیش دســت نیافته و خســران دنیا و آخرت را برای خویش رقم زده‌اند.

بنیان‌گذار کبیر انقلاب اســامی در وصیت‌نامۀ الهی-سیاسی خود در این‌باره 

یــب به این مضامین( می‌گوید:  )قر



طبق دستور اهل‌بیت؟عهم؟ باید بر تمامی ستمگران و غاصبانِ حق آنان 
ز قیامت لعن فرستاد و باید این  مثل بنی‌امیۀ ملعون از صدر اسلام تا رو
لعن را زنده نگه داشت. بر همه واجب است در تمام مجالس عمومی و 
مراســم مذهبی به‌طور کوبنده فجایع و جنایات دشمنان اهل‌بیت؟عهم؟ 
ز بیان شــده و بعد، به آنان لعنت فرســتاده شود  از صدر اســام تا به امرو

)خمینی، 1368: بخش 2(.

3-4. نظریۀ عدالت صحابه
یان ســلفی ایرانــی به مقولــۀ عدالت  بــا توجــه به گزارش‌هــای موجــود دربارۀ نــگاه جر

یان به چند  ی این اندیشه در برائت و لعن بررسی شود. این جر صحابه، باید اثرگذار

مؤلفــۀ کلــی دربارۀ صحابه بــاور دارد که تمام ادعا‌‌های ذیل، در کتاب نقد اندیشــۀ 

ســلفی‌گری ایرانی »امامت« به چالش کشیده شده است.

ابتــدا این‌کــه حق هیچ تحقیق و تفحصی دربارۀ صحابه وجود ندارد. به علاوه، 

صحابه هیچ کوتاهی در حق امیرمؤمنان؟ع؟ نداشته‌اند. عدم ارتداد و کفر صحابه 

یان دربارۀ یاران  و مرجعیت علمی ایشان در معارف دین، از دیگر ادعا‌‌های این جر

؟ص؟ است. از دیگر ادعا‌‌های عجیب ایشان، این است که در میان صحابه،  پیامبر

ی وجود نداشــته و ایشــان مصداق »صادقیــن« در قرآن و  هیــچ اختلاف و ناســازگار

اسوه‌های هدایت هستند )موسوی، 1402: 177(. خروجی چنین نگاهی به همۀ صحابۀ 

ی جستن از ایشان خواهد شد.  ؟ص؟ بااطمینان، خط بطلانی بر برائت و دور پیامبر

ی در تجدیدنظر ایشــان به  یــۀ عدالــت صحابه اثــر غیرقابل انــکار ، نقــد نظر ازایــن‌رو

مسئلۀ برائت خواهد داشت.

5. نتیجه‌گیری
یف‌شــده در باور امامی‌مذهبان را ساختگی  یان ســلفی ایرانی، برائت و لعن تعر جر

یــف می‌شــود. همچنین  پنداشــته و تنهــا لعــن غــات در منظومــۀ برائتــی ایشــان تعر

ی از آثار ایشان  ی شیعه از تمام صحابه و یاران رسول خدا؟ص؟ در بسیار اتهام بیزار رم
چها
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گزارش شده است. از مهم‌ترین ادلۀ انکار لعن از سوی این جریان تجدیدنظرطلب، 

در مخالفت این مقوله با قرآن و مخالفت قرآن با مصادیق لعن‌شــده نمود می‌یابد. 

بررســی‌ها نشــان داد نه‌تنهــا قــرآن مخالفتــی با لعــن و برائت نداشــته، بلکه طبق 

کــرده و بــه آن دســتور داده اســت. اشــکالات محتوایــی،  ضوابطــی از آن حمایــت 

انتســاب به یهود و ضعف ســند از دیگر ادلۀ مخالفت با لعن بود که تک‌تک آن‌ها 

بررســی و نقــد شــد. همچنین در پایان، عوامل تأثیرگذار در برداشــت نــگاه منفی‌گرا 

بینی قرار  یــان انحرافی مــورد باز نســبت بــه برائت در خوانش شــیعی از ســوی این جر

یۀ عدالت  گرفت و مشخص شد این دیدگاه برگرفته از نگاه امامتی، سیاسی و نظر

صحابه است.

یانات  کات تمام جر ممکن است بتوان ادعا کرد انکار باور برائت از نقطۀ اشترا

یان  یان ســلفی ایرانی نیز از آن بی‌بهره نبود. به علاوه، این جر انحرافی اســت که جر

با بهره‌گیری از ســه حوزۀ مختلف مثل نقد محتوایی، اعتبارســنجی ســندی و نقد 

یخــی بــه مصاف بــاور برائت آمده که در مقایســه با ســایر مخالفــان، در نوع خود  تار

یان ســلفی ایرانــی ناتمام  ن بــر آن، ادلــۀ انــکار لعن از ســوی جر بی‌نظیــر اســت. افــزو

بــوده و از اتقــان و اعتبــار این خوانش شــیعی از برائت نکاهیــده و عدم توجه دقیق 

و درک عمیق آیات، از علل مهم سوءبرداشــت ایشــان در مســئلۀ برائت بوده است.

یه  اندیشــۀ برائتی ســلفی ایرانی کاملا به باور برائت در مرجئۀ شــیعه یا همان بتر

ی وحــدت،  یــان، در پایه‌گــذار شــباهت داشــته و نســخۀ ارائه‌شــده از ســوی ایــن جر

، پیامدهای ســوئی را در  ی از این تفکر کارامــد و مخالــف دســتور قرآن بوده و پیرو نا

یان‌‌هــای تقریبی معاصر نیــز که -به‌صورت  پــی خواهد داشــت؛ چنان‌کــه برخی جر

یط شــده و از  ی و نوای وحدت ســر می‌دهند، دچار تفر خوش‌بینانه- بانگ دلســوز

ینه می‌کنند. اعتقــادات امامیه هز
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An Introduction to the Methodology of 
Allamah Mir Hamid Husayn in Abaqat 
al-Anwar
Ali-Asghar Parsa-Moqaddam1

Introduction
In recent decades, methodology has become one of the main areas 
of transformation in the humanities and religious studies. In the field 
of Imamate studies, most research has focused on the content of 
Qur›anic verses and traditions and on rational arguments, whereas 
the “how” of argumentation, the logic underlying the validation of 
traditions, and the methodological framework employed by scholars 
who defended the doctrine of Imamate have received comparatively 
little independent attention. Re-examining a legacy such as Abaqat 
al-Anwar by Allamah Mir Hamid Husayn—which represents the 
culmination of the theological-hadith-oriented tradition—can provide 
a more precise picture of the capacities of Imami theology to establish 
the Imamate of Ahl al-Bayt in the face of Sunni critiques and later 
movements such as Wahhabism.
The present dossier focuses on “the methodology of Allamah Mir 
Hamid Husayn in Abaqat al-Anwar” and seeks to reconstruct and 
formulate part of the methodological framework embedded in this 
work through lexical, exegetical, semantic, hadith, and rijal analysis. 
Accordingly, before introducing the articles, the conceptual framework 
of method and methodology is first explained. A concise biographical 
and intellectual profile of the Allamah and Abaqat is then presented 
to provide the context necessary for understanding the position of 
the articles in this dossier. This is followed by an explanation of the 
significance and prospects of this study in contemporary Imamate 
research.
It should be noted that methodological studies concerning Abaqat 
al-Anwar and other works of Allamah Mir Hamid Husayn have 
been conducted over several years by the “Methodology Group” of 
the Imamate Research Institute, commissioned by the International 
Congress of Allamah Mir Hamid Husayn. The outcome of this project 
is the compilation of a series of works and monographs under the title 
“The Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn.” The articles in this 
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scholarly dossier constitute part of the achievements of this research program.

1. Conceptual Explanation of Method and Methodology
The word “method” in English is derived from meta, meaning “beyond,” and 
odes, meaning “path” or “road” (Soveh, 2008: 254). In Arabic, the term manhaj 
is commonly used, while in Persian “روش” is used for method, and “روش‌شناسی” 
or manhajiyya is generally used for methodology (Azhari, 1421: 6/41).
Researchers have provided various definitions of “method” (Blikie, 1395: 29–31). 
In some definitions, method is regarded as a means of acquiring knowledge; in 
others, it is understood as a rational mental process for knowing reality (Haqiqat, 
1385: 42). In an integrative definition, method is the path that individuals follow 
in pursuit of knowledge (Parsania, 1388: 40) and the procedure researchers choose 
in scientific inquiry (ibid.: 11). Some have also defined method as “the precise 
manner of approaching the world in order to understand it more deeply” (Sayer, 
1388: 13). The common denominator of these views is that method consists 
of a set of processes, rules, tools, and techniques that guide the researcher in 
discovering unknowns and attaining knowledge (Sarukhani, 1393: 1/24). Within 
this framework, by “the methodology of Allamah Mir Hamid Husayn” we mean 
“the study and analysis of the processes, rules, tools, and techniques that he 
employed to establish and explain the Imamate, particularly in Abaqat al-Anwar.” 
This meaning is also consistent with the scientific use of methodology, namely 
a second-order perspective in which the methodologist, rather than directly 
producing content, examines the modes of argumentation, the manner of using 
sources, and the logic underlying a scholar’s validation of evidence.

2. Allamah Mir Hamid Husayn and the Position of Abaqat al-Anwar
Historically, Imamate studies within Imami thought have generally been based 
on two principal traditions: the theological tradition, characterized by rational 
and demonstrative discourse, and the hadith tradition, centered on Qur›anic and 
narrational texts. Until the fifth and sixth centuries, Imami theological literature 
was largely shaped within the framework of Mu›tazilite rationalism. From the sixth 
century onward, however, with the dominance of Ash›ari, Salafi, and traditionist 
discourse in the Sunni world, a gap emerged between the theological language 
of the Shi›a and the new text-centered logic of its opponents. In such a context, 
the hadith-oriented approach to Imamate acquired renewed significance—an 
approach capable both of explaining Imamate within Shi›a thought and, at the 
comparative level, of engaging in debate by relying on Sunni sources and hadith 
principles. Although in the contemporary period works such as al-Ghadir by 
Allamah Amini and the writings of Sayyid Sharaf al-Din continued this path, 
the turning point in formulating a vast and coherent comparative-hadith project 
on Imamate should be sought earlier, in the Lucknow school and particularly in 
the person of Allamah Mir Hamid Husayn.
Through generational continuity and collective scholarly work in Imamate 
studies, the Lucknow school established a research system whose culmination 
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appeared in the encyclopedic work Abaqat al-Anwar fi Imamat al-A›immat al-
Athar. Abaqat is not merely an occasional response to Tuhfa-yi Ithna Ashariyya; 
rather, it is the largest comparative hadith project in the history of Imami thought 
concerning the Imamate. In this project, the theological and hadith heritage of 
the Shi›a was reorganized in a new form, while rijal, isnad, semantic, lexical, 
and exegetical arguments were employed within the framework of principles 
accepted by Sunnis.
To understand this methodological transformation, knowledge of the scholarly 
life and intellectual foundations of the author of Abaqat is essential, since 
its methodological framework generally reflects the Allamah’s scholarly and 
educational trajectory. Sayyid Mahdi, Abu al-Zafar, known as “Mir Hamid 
Husayn,” was born on 5 Muharram 1246 AH into a scholarly family belonging 
to the Sayyid lineage, with a genealogy tracing back through twenty-seven 
intermediaries to Imam Musa ibn Ja›far. From 1252 AH, he learned reading 
and writing from Shaykh Karam Ali and studied the preliminary sciences with 
his father, Mufti Muhammad Quli, until approximately the age of fourteen. He 
subsequently studied Maqamat al-Hariri and the Diwan of al-Mutanabbi with 
Sayyid Barakat Ali, Nahj al-Balagha with Sayyid Muhammad Abbas Shushtari, 
the rational sciences with Sayyid Murtada, the second son of Sultan al-Ulama, 
and part of the works of usul and fiqh with him and Sayyid al-Ulama.
After the death of Mufti Muhammad Quli, he continued his studies while 
simultaneously working to revive his father’s works. The publication of al-
Futuhat al-Haydariyya, the Persian treatise Taqiyya, Sayf Nasiri dar Radd-e 
Bab-e Avval-e Tuhfa-yi Ithna Ashariyya, and Tashyid al-Mata›in li-Kashf al-
Dagha›in were among his most important works during this period. Alongside 
these, the Allamah authored independent works such as Istiqsa› al-Afham wa 
Istifa› al-Intiqam, Shawariq al-Nusus fi Takdhib Fada›il al-Lusus—which, 
according to the author himself, was unparalleled in its genre—al-›Adb al-
Battar fi Naqd al-Tamassuk bi-Ayat al-Ghar, Asfar al-Anwar, Asna al-Wasa›il, 
Ifham Ahl al-Mayen, al-Najm al-Thaqib, and al-Durar al-Saniyya. These works 
portray him as a distinguished theologian, a critical hadith scholar, and a jurist 
of independent judgment.
Abaqat al-Anwar is structured around three principal sections: the general section 
(foundations and introduction), the first manhaj (Qur›anic verses), and the second 
manhaj (traditions). The general section critiques six fundamental disputed 
issues concerning Imamate and the theological presuppositions of Dehlawi. 
The first manhaj examines verses concerning wilayah, purification, affection, 
mutual imprecation, warning, “Wa qifuhum,” and “al-sabiqun” through the lens 
of Sunni sources. The second manhaj addresses twelve traditions disputed by 
Dehlawi, including the traditions of Ghadir, Manzilat, Wilayah, Tashbih, Nur, 
Tayr, Thaqalayn, and Madinat al-›Ilm, and provides a detailed defense of their 
chains of transmission and their indication of the Imamate of Ahl al-Bayt. The 
widespread reception of the work among scholars, the writing of twenty-seven 
commendatory introductions, and its abridgements and adaptations into Arabic, 
such as al-Thamarat fi Talkhis al-Abaqat by Sayyid Muhsin Nawab Rizvi, Fayd 
al-Qadir by Muhaddith Qummi, and Nafahat al-Azhar by Sayyid Ali Milani, 
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demonstrate its exceptional position in the Shi›a theological and hadith tradition.
Therefore, understanding Abaqat without attention to the “how” of the Allamah’s 
work—that is, the lexical, exegetical, hadith, and rijal network that supports his 
arguments—would be incomplete. The present dossier seeks to reconstruct this 
methodological network as far as possible.

3. Analytical Introduction to the Articles in the Dossier
The present scholarly dossier consists of five articles, each examining one 
dimension of Allamah Mir Hamid Husayn’s methodological framework and, 
taken together, presenting a multidimensional picture of his method in Abaqat 
al-Anwar.

3.1. The Lexical Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn in Abaqat 
al-Anwar
This article examines the lexical dimension of the methodology of Abaqat. 
Using a descriptive-analytical method and relying on the volumes of the work, 
the author demonstrates that a significant portion of Mir Hamid Husayn’s 
responses to the objections of Shah ‹Abd al-›Aziz Dehlawi concerns the analysis 
of the meanings of words and the lexical implications of traditions relating to 
Imamate. The article distinguishes between two levels: a “traditional method,” 
involving reference to authoritative dictionaries and the views of linguists, and 
an “ijtihadi method,” involving Qur›anic and hadith usage of terms, reliance 
on context and internal indicators, and linguistic intuitions attributed to the 
Companions. It concludes that lexical analysis was not a peripheral matter for 
the Allamah but one of the principal foundations of semantic analysis and the 
validation of traditions.

3.2. The Methodology of Employing the Understanding of the 
Companions in Assessing the Meaning of Hadith, Based on Abaqat al-
Anwar
The second article examines the understanding of the Companions as one of the 
most important extratextual forms of evidence in interpreting hadith. According 
to Sunni principles of hadith jurisprudence, the Companions’ understanding 
of Prophetic traditions holds a special position and can be instrumental in 
theological disputes. The author demonstrates that in Abaqat, Mir Hamid 
Husayn, through extensive examination of Sunni sources, employs reports 
concerning the Companions’ understanding through five distinct approaches: 
four approaches—verbal and behavioral reactions, consistency between belief 
in the hadith and the Companions’ understanding, and their understanding of 
linguistic structure—serve to strengthen the indication of traditions concerning 
Imamate, while one approach critically examines the interpretation offered by 
a Companion. Thus, the use of the Companions’ understanding in Abaqat is 
reconstructed as a systematic tool for assessing textual meaning.
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3.3. The Exegetical Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn from a 
Structuralist Perspective
The third article examines the exegetical process employed by the author of 
Abaqat in relation to verses concerning Imamate. Focusing on verses such as 
those concerning wilayah, purification, and mutual imprecation, the author 
demonstrates that the Allamah’s exegetical method can be distinguished into two 
approaches: “structural” and “contextual.” The article focuses on the structural 
approach, in which the meaning of a verse is determined on the basis of the 
internal structure of the text, lexical and syntactic levels, polysemy, and semantic 
relations, while external context and traditions related to the verses are introduced 
as supporting evidence. According to the article’s findings, Abaqat, in addition 
to its hadith dimension, rests upon a semantic framework for interpreting verses 
concerning Imamate.

3.4. The Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn in Establishing 
the Authenticity of Traditions on Imamate
The fourth article addresses the core of the hadith work in Abaqat: the manner 
in which the authenticity of traditions concerning Imamate is established within 
an environment of sectarian dispute. By extracting numerous examples from 
the work, the author formulates the Allamah’s method around five dimensions: 
“foundational authenticity” (rijal and isnad analysis according to Sunni 
principles), “acknowledgment-based authenticity” (reference to the admissions 
of scholars), “argumentative authenticity” (reliance on a tradition in the context 
of argumentation), “descriptive authenticity” (the inclusion of a tradition in the 
context of reporting), and “analogical authenticity” (extending a judgment of 
authenticity from comparable chains of transmission). This model demonstrates 
that the Allamah, through the precise combination of transmitted evidence and 
methodological principles, presented a comprehensive system of criteria for 
hadith authenticity.

3.5. The Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn in Establishing 
the Reliability of Narrators
The fifth article highlights the rijal and isnad dimensions of the methodology 
of Abaqat. Given that, in the Sunni approach, reliance on a tradition requires 
establishing the narrator’s integrity and precision, the author demonstrates that 
the Allamah operates at two levels in this work: “specific authentication” and 
“general authentication.” In specific authentication, he employs criteria such 
as reputation, widespread attestation, and explicit declarations by scholars 
who assess narrators. In general authentication, he evaluates the reliability 
of narrators on the basis of personal characteristics (being a Companion or 
Successor), presence in the chains of authoritative works such as the Sahihayn 
and Musnads, modes of transmission (narrating from trustworthy teachers and 
Ahmad ibn Hanbal’s attention to the narrator’s hadith), and their position in 
chains whose authenticity has been established. The article demonstrates that 
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rijal-based validation in Abaqat is a structural component of its defense of 
Imamate rather than a secondary supplement.

3.6. Conclusion
Taken together, these five articles reveal the methodological system of Abaqat al-
Anwar across five layers: lexical analysis, the understanding of the Companions, 
exegesis, hadith authenticity, and narrator reliability. The work thus transcends 
the level of a mere refutation and becomes a model for comparative hadith and 
theological studies within Imami thought.

4. Significance and Prospects of Methodological Studies in Imamate 
Research
Analyzing the methodology of Allamah Mir Hamid Husayn has several important 
implications for contemporary Imamate studies:
1. Creating a foundation for innovation: A precise understanding of the 
strengths and shortcomings of the methodological framework of Abaqat makes 
it possible to develop new models in Imamate research.
2. Providing an educational model for Imamate studies: This dossier clearly 
demonstrates how one can move beyond merely transmitting arguments toward 
analyzing the methods through which those arguments are constructed.
3. Contributing to the coherence of Imamate discourse: By methodologically 
reconstructing Abaqat, this dossier contributes to strengthening the coherence 
of Imamate studies amid diverse approaches and provides a common language 
for dialogue with the Sunni hadith-oriented world.
4. Offering a reference framework: By presenting precise criteria for validating 
traditions concerning Imamate, this study can provide a reference framework 
for scholarly engagement with Wahhabi and Ahl al-Hadith critiques.
5. Covering the broad range of the Allamah’s methodology: Distinguishing 
between substantive knowledge—for example, establishing the wilayah of Imam 
Ali in the Hadith of Ghadir—and methodological knowledge—the manner of 
argumentation, chain assessment, and semantic analysis—demonstrates that 
the Allamah’s methodology has a capacity extending beyond a single case and 
can be applied to a wide range of issues in Imamate studies. Accordingly, the 
methodological rereading of Abaqat al-Anwar is a step toward renewing the 
language and logic of Imami theology in confronting contemporary challenges.
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درآمدی بر روش‏شناسی علامه میرحامد حسین در 
عبقات الأنوار

علی اصغر پارسا مقدم1

مقدمه
روش‌شناسی در دهه‌های اخیر به یکی از محورهای اصلی تحول در علوم 

انسانی و مطالعات دینی بدل شده است. در حوزهٔ امامت‌پژوهی، تمرکز 

غالب پژوهش‌ها بر محتوای آیات و روایات و بر استدلال‌های عقلی بوده 

است؛ درحالی‌که »چگونگی« استدلال، منطق اعتباربخشی به روایت و 

دستگاه روشی عالمانی که از امامت دفاع کرده‌اند، کمتر به‌طور مستقل 

موضــوع مطالعــه قرار گرفته اســت. بازخوانــی میراثی ماننــد عبقات الأنوار 

یکرد کلامی-حدیثی به  علامه میرحامد حسین - که نقطۀ اوج سنت رو

‌شــمار می‌آیــد - می‌تواند تصویــر دقیق‌تری از ظرفیت‌هــای کلامی امامیه 

بــرای اثبــات امامــت اهل‌بیــت؟عهم؟ در مواجهــه بــا نقدهــای اهل‌ســنت و 

یان‌هــای متأخر مانند وهابیت ارائه کند. جر

پرونــدۀ حاضــر بــا تمرکــز بــر »روش‌شناســی علامــه میرحامــد حســین 

در عبقــات الأنــوار« در پــی آن اســت بــا تکیه بــر تحلیل لغوی، تفســیری، 

دلالت‌سنجی، حدیثی و رجالی بخشی از دستگاه روش‌شناسانۀ نهفته در 

، پیش از معرفی مقالات،  ی و صورت‌بندی کند. ازاین‌رو این اثر را بازساز

نخســت چارچوب مفهومی روش و روش‌شناســی تبیین می‌شــود؛ سپس 

شناخت‌نامه‌ای فشرده از علامه و عبقات ارائه خواهد شد تا زمینۀ فهم 

، پژوهشکده امامت، بنیاد بین‌المللی امامت، قم، ایران / دبیر علمی پرونده. 1. استادیار

 دوفصـلنامۀ  امـامـت 
در پرتـو قــرآن و سنـت 

سال دوم، شماره4،  1404

نــــاشـــر: بنیــــــاد      
بین‌المـللی امــامت
i p j . e m a m a t . o r g
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جایگاه مقالات این پرونده فراهم شــود. پس از آن به تبیین اهمیت و افق‌های این 

مطالعه در امامت‌پژوهی معاصر پرداخته می‌شــود.

شــایان ذکــر اســت مطالعــات روش‌شــناختی دربــارۀ عبقــات الأنــوار و دیگــر آثــار 

علامه میرحامد حســین طی چند ســال در »گروه روش‌شناســی« پژوهشکدۀ امامت 

به سفارش کنگرۀ بین‌المللی علامه میرحامد حسین در حال انجام است. حاصل 

این طرح، تدوین مجموعه‌ای از آثار و تک‌نگاری‌ها ذیل عنوان »روش‌شناسی علامه 

میرحامد حســین« اســت و مقالات این پروندۀ علمی، بخشی از دستاوردهای این 

برنامۀ پژوهشــی به ‌شمار می‌آید.

1. تبیین مفهومی روش و روش‌شناسی
 » واژۀ »روش« معــادل method در زبان انگلیســی اســت که از meta بــه ‌معنای »فراتر

و odes بــه‌ معنــای »راه« یــا »جــاده« ســاخته شــده اســت )ســووه، 254:1387(. در عربــی 

غالبــا »منهج« و در فارســی »روش« و بــرای methodolgy  معمولا »روش‌شناســی« یا 

»منهجیّــه« به ‌کار می‌رود )ازهری، ۱۴۲۱: ‏۴۱/۶(.

کرده‌اند )بلیکی، ۱۳۹۵: 31-29(.  یف‌های متعددی از »روش« ارائه  پژوهشــگران تعر

 ، یف‌ها، روش ابزار کســب معرفت دانســته شــده است؛ در برخی دیگر در برخی تعر

یفــی  فراینــدی عقلانــی در ذهــن بــرای شــناخت واقعیــت )حقیقــت، ۱۳۸۵: ۴۲(؛ در تعر

تلفیقی، روش مسیری است که افراد در جهت تحصیل معرفت می‌پیمایند )پارسانیا، 

یننــد )همــان: ۱۱(. برخی نیز  ۱۳۸۸: ۴۰( و روالــی کــه محققــان در پژوهــش علمــی برمی‌گز

 ، روش را »شــیوۀ دقیق نزدیک‌ شــدن به عالم برای فهم عمیق‌تر آن« دانســته‌اند )سایر

که روش، مجموعه‌ای از فرایندها، قواعد،  ۱۳۸۸: ۱۳(. برایند این دیدگاه‌ها آن اســت 

ابزارها و فنونی است که پژوهشگر را در مسیر کشف مجهولات و رسیدن به معرفت 

هدایــت می‌کنــد )ســاروخانی، ۱۳۹۳: ۲۴/۱(. در این چارچوب، مراد ما از »روش‌شناســی 

: »مطالعه و تحلیل فرایندها، قواعد، ابزارها  علامه میرحامد حسین« عبارت است از

کــه او بــرای اثبــات و تبیین امامــت، به‌ویــژه در عبقات الأنوار بــه کار گرفته  و فنونــی 
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برد علمی methodology نیز هماهنگ است؛ یعنی نگاهی  است«. این معنا با کار

ی شیوه‌های  کاو درجه دوم که در آن روش‌شناس به‌جای تولید مستقیمِ محتوا، به وا

اســتدلال، نحوۀ اســتفاده از منابع و منطق اعتباربخشیِ یک عالم می‌پردازد.

2. علامه میرحامد حسین و جایگاه عبقات الأنوار
یخ اندیشــۀ امامیه به‌طور کلی بر دو ســنت اصلی اســتوار بوده  امامت‌پژوهــی در تار

اســت؛ سنت کلامی با ادبیات عقلی و برهانی و سنت حدیثی متمرکز بر نصوص 

قرآنــی و روایــی. تــا قرن‌هــای پنجــم و ششــم، ادبیــات کلامــی امامیــه بیشــتر در افــق 

عقل‌گرایی معتزلی شــکل گرفت؛ اما از قرن ششــم به بعد، با غلبۀ گفتمان اشــعری، 

سلفی و حدیث‌گرا در جهان سنی، شکافی میان زبان کلامی شیعه و منطق جدیدِ 

یکرد حدیثی بــه امامت، اهمیت  نص‌محــورِ رقیــب پدید آمد. در چنین بســتری، رو

تازه‌ای می‌یابد؛ رویکردی که هم توان تبیین درون‌شیعی دارد و هم در سطح تطبیقی 

گرچه در  می‌توانــد با تکیــه بر منابع و قواعد حدیثی اهل‌ســنت به مناقشــه بپردازد. ا

ی مانند الغدیر علامه امینی و نوشــته‌های ســید شــرف‌الدین این  دورۀ معاصــر آثــار

مســیر را ادامــه داده‌انــد؛ اما نقطۀ عطــف صورت‌بندی یــک پروژۀ عظیم و منســجم 

، در مدرســه لکهنو و در شــخص  حدیثی-تطبیقــی در بــاب امامــت را بایــد پیش‌تر

علامه میرحامد حســین جست‌وجو کرد.

مدرســۀ لکهنــو بــا تــداوم نســلی و کار جمعــی در پــروژۀ امامت‌پژوهــی، نظامی از 

؟عهم؟  ئمة الأطهار پژوهش را بنا نهاد که اوج آن در موسوعة عبقات الأنوار فی إمامة الأ

جلوه‌گر شد. عبقات، صرفا پاسخی موردی به تحفة إثناعشریه نیست، بلکه بزرگ‌ترین 

یخ امامیه دربارۀ امامت اســت؛ پروژه‌ای که در  یکرد تطبیقــی تار پــروژۀ حدیثــی با رو

آن میراث کلامی و حدیثی شیعه در قالبی نو سازمان یافته و استدلال‌های رجالی، 

ســندی، دلالــی، لغــوی و تفســیری در چارچوب قواعد مــورد قبول اهل‌ســنت به کار 

گرفته شده است.

بــرای فهــم ایــن تحــول روشــی، شــناخت زندگــی علمــی و پشــتوانه‌های معرفتــی 



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

220

پدیدآورندۀ عبقات ضرورت دارد؛ زیرا دستگاه روش‌شناختی آن به‌طور کلی انعکاس 

، مشــهور بــه »میرحامد  مســیر علمــی و تربیتــی علامه اســت. ســید مهــدی، ابوالظفر

، با نسبی که  حسین« پنجم محرم الحرام 1246ق در خانواده‌ای علمی و سادات‌تبار

؟عهما؟ می‌رسد، متولد شد )صدر الأفاضل، ۱۳۷۴: ۱۸۰(.  با 27 واسطه به امام موسی بن جعفر

او از سال ۱۲۵۲ق خواندن و نوشتن را نزد شیخ کرم‌علی آموخت )لکهنوی، بی‌تا: ۲۶/۲( 

و مقدمات را نزد پدرش، مفتی محمدقلی، تا حدود چهارده‌سالگی فرا گرفت. پس 

از آن، مقامات حریری و دیوان متنبی را نزد سید برکت‌علی، نهج‌البلاغه را نزد سید 

محمدعباس شوشــتری، علوم عقلی را نزد ســید مرتضی، فرزند دوم سلطان‌العلما و 

بخشی از کتاب‌های اصول و فقه را نزد او و سیدالعلما آموخت )حسنی، بی‌تا: ۱۲۰۷/۸(.

پــس از وفــات مفتی محمدقلی، او هم‌زمان با ادامۀ تحصیل، به احیای آثار پدر 

یة، رسالۀ فارسی تقیه، سیف ناصری در ردّ باب  پرداخت؛ انتشار الفتوحات الحیدر

یه و تشیید المطاعن لکشف الضغائن از مهم‌ترین آثار او در این  اول تحفة إثناعشر
دوره هستند )لکهنوی، بی‌تا: ۲۸/۲(. علامه در کنار این‌ها، آثار مستقلی مانند إستقصاء 

الأفحام و إستیفاء الإنتقام، شوارق النصوص فی تکذیب فضائل اللصوص -که به 
یح مؤلف در نوع خود بی‌نظیر اســت )لکهنوی، ۱۳۸۴: ۴۴/۱(-، العضب البتّار فی  تصر

نقض التمسّــک بآیة الغار، أســفار الأنوار، أســنی الوســائل، إفحام أهل المین، النجم 
الثاقــب و الــدرر الســنیة ســیمای او را به‌عنــوان متکلمــی بلندپایــه، محدثــی نقــاد و 

فقیهی صاحب‌نظر ترســیم می‌کند.

عبقــات الأنــوار بــر ســه بخــش اصلــی اســتوار اســت: کلیــات )مبانــی و مقدمه(، 
کلیات، شش مسئلۀ اختلافیِ  منهج اول )آیات( و منهج دوم )روایات(. در بخش 

بنیادین دربارۀ امامت و پیش‌فرض‌های کلامی دهلوی نقد می‌شود. در منهج اول، 

ــابِقُون« در افق  ، »وَقِفُوهُمْ« و »السَّ ، مودّت، مباهله، انــذار آیاتــی ماننــد ولایــت، تطهیر

ی شــده است. منهج دوم به دوازده حدیث مورد مناقشۀ  کاو منابع اهل‌ســنت معنا

، ثقلین و مدینةالعلم  ، طیر ، منزلت، ولایت، تشبیه، نور دهلوی ازجمله احادیث غدیر

می‌پردازد و به دفاع تفصیلی از سند و دلالت آن‌ها بر امامت اهل‌بیت؟عهم؟ پرداخته 
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یب‌هایی  یظ، تلخیص‌ها و تعر می‌شــود. استقبال گســتردۀ عالمان، نگارش 27 تقر

ماننــد الثمــرات فــی تلخیص العبقات )ســید محســن نواب رضوی(، فیــض القدیر 

)محدث قمی( و نفحات الأزهار )ســید علی میلانی( جایگاه کم‌نظیر این اثر را در 

ســنت کلامی و حدیثی شــیعه نشان می‌دهد )طب‍اطب‍ایی، ۱۴۱۵: 193(.

بنابراین، فهم عبقات بدون توجه به »چگونگی« کار علامه -یعنی شبکۀ لغوی، 

تفســیری، حدیثی و رجالی‌ای که اســتدلال‌های او را حمل می‌کند- ناقص خواهد 

بود. پروندۀ حاضر در پی آن است که این شبکۀ روشی را تا حد امکان بازسازی کند.

3. معرفی تحلیلی مقالات پرونده
پرونــدۀ علمــی حاضر از پنج مقاله تشــکیل شــده اســت کــه هرکدام یکــی از اضلاع 

دستگاه روش‌شناختی علامه میرحامد حسین را واکاوی کرده و در مجموع، تصویری 

چندبعدی از روش‌ او در عبقات الأنوار را ترســیم می‌کند.

3-1. روش‌شناسی لغوی علامه میرحامد حسین در عبقات الأنوار
این مقاله به بُعد لغویِ روش‌شناسی عبقات می‌پردازد. نویسنده با روش توصیفی-

تحلیلی و با تکیه بر جلدهای این کتاب نشان می‌دهد بخش مهمی از پاسخ‌های 

میرحامد حسین به شبهات شاه عبدالعزیز دهلوی، ناظر به تحلیل معنای واژگان و 

دلالت‌های لغوی روایات امامت است. مقاله، با تفکیک دو سطح »روش تقلیدی« 

)ارجــاع بــه معاجــم معتبــر و آرای ادیبــان( و »روش اجتهــادی« )کاربســت قرآنــی و 

حدیثــی واژه، اســتناد به ســیاق و قرایــن داخلی و ارتکازات لغــوی صحابه(، به این 

نتیجه رســیده اســت که چگونه تحلیل لغوی برای علامه نه امری حاشیه‌ای، بلکه 

یکی از ارکان اصلی دلالت‌شناســی و اعتبارســنجی روایات بوده است.

بر  تکیه  با  در دلالت‌سنجی حدیث  به‌کارگیری فهم صحابه  3-2. روش‌شناسی 
عبقات الأنوار

مقالۀ دوم، فهم صحابه را به‌مثابۀ یکی از مهم‌ترین شواهد برون‌متنی در تفسیر حدیث 
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بررســی می‌کنــد. براســاس مبانــی فقه‌الحدیثی اهل‌ســنت، تلقی صحابــه از حدیث 

نبوی جایگاه ویژه‌ای دارد و در منازعات کلامی می‌تواند راهگشــا باشــد. نویســنده 

نشــان می‌دهــد میرحامد حســین در عبقات، با تتبّع گســترده در منابع اهل‌ســنت، 

از گزارش‌هــای مربــوط بــه فهــم صحابه در پنج اســلوب متمایــز بهره می‌گیــرد؛ چهار 

ی، همسانی باور به حدیث و فهم صحابه از  ی و رفتار کنش‌های گفتار اســلوب )وا

ســاختار زبانی( در جهت تقویت دلالت احادیث بر امامت و یک اســلوب با نگاه 

انتقــادی بــه تفســیر یــک صحابــی. این‌چنین، اســتفاده از فهــم صحابــه در عبقات 

ی می‌شود. به‌صورت یک ابزار روشــمند دلالت‌سنجی بازساز

3-3. روش‌شناسی تفسیری علامه میرحامد حسین با رویکرد ساخت‌گرایانه
مقالۀ ســوم به فرایند تفسیری صاحب عبقات در آیات امامت می‌پردازد. نویسنده 

با تمرکز بر آیاتی مانند ولایت، تطهیر و مباهله نشان می‌دهد روش تفسیری علامه را 

یکرد  یکرد »ساخت‌گرا« و »بافت‌گرا« متمایز کرد. تمرکز مقاله بر رو می‌توان در دو رو

گان  ســاخت‌گرا است؛ جایی که معنایابی آیه بر پایۀ ساخت درونی متن، سطح واژ

و جمله‌هــا، چندمعنایــی و روابط معنایی انجام می‌شــود و بافــت بیرونی و روایات 

ذیــل آیــات در نقش مؤید وارد می‌شــوند. براســاس نتیجۀ این مقالــه، عبقات علاوه 

بر بُعد حدیثی، بر یک دستگاه معناشناختی در تفسیر آیات امامت استوار است.

3-4. روش‌شناسی علامه میرحامد حسین در اثبات صحت احادیث امامت
کار حدیثی عبقات را هدف گرفته است: شیوۀ اثبات صحت  مقالۀ چهارم هستۀ 

روایات امامت در فضای منازعه میان مذاهب. نویسنده با استخراج موارد متعدد از 

این کتاب، روش علامه را در پنج محور »صحت مبنایی« )بررسی رجالی و سندی 

ی« )ارجاع به اعترافات عالمان(، »صحت  مطابق قواعد اهل‌سنت(، »صحت اقرار

احتجاجی« )استناد به روایت در مقام استدلال(، »صحت توصیفی« )ورود روایت 

گــزارش( و »صحــت همســانی« )ســرایت حکــم صحــت از اســناد مشــابه(  در مقــام 

صورت‌بنــدی می‌کند. این الگو نشــان می‌دهد علامه با ترکیب دقیق شــواهد نقلی 
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و روشــی، منظومه‌ای جامع را از مبانی صحت حدیث عرضه کرده اســت.

3-5. روش‌شناسی علامه میرحامد حسین در اثبات وثاقت راویان
مقالۀ پنجم، بُعد رجالی و سندیِ روش‌شناسی عبقات را برجسته می‌کند. با توجه به 

این‌که در رویکرد اهل‌سنت احتجاج به روایت منوط به اثبات عدالت و ضبط راوی 

است، نویسنده نشان می‌دهد علامه در این کتاب در دو سطح »توثیقات خاص« 

و »توثیقــات عــام« عمل می‌کنــد؛ در توثیقات خاص، از معیارهایی مانند شــهرت، 

یان را بر  اســتفاضه و تنصیــص معــدّلان بهره می‌گیــرد و در توثیقات عام، وثاقــت راو

پایــۀ ویژگی‌هــای شــخصی )صحابی یا تابعی بــودن(، حضور در اســناد کتب معتبر 

ماننــد صحیحین و مســندها، شــیوۀ نقــل )روایت از مشــایخ ثقه، اهتمــام احمد بن 

یابی می‌کند. این مقاله  ( و جایگاه در اســناد تصحیح‌شــده ارز حنبل به حدیث او

ی از دستگاه دفاع  نشان می‌دهد اعتبارسنجی رجالی در عبقات، بخشی ساختار

از امامت اســت نه ضمیمه‌ای فرعی.

3-6. جمع‌بندی
بــا کنار هم گذاشــتن این پنــج مقاله، منظومۀ روش‌شــناختی عبقــات الأنوار در پنج 

یان آشکار می‌شود و  لایۀ لغوی، فهم صحابه، تفسیری، صحت حدیث و وثاقت راو

این کتاب از سطح یک ردیه فراتر رفته، به الگویی برای مطالعات تطبیقی حدیثی 

و کلامی امامیه تبدیل می‌شــود.

4. اهمیت و افق‌های روش‌شناسی در مطالعات امامت
تحلیــل روش‌شناســی علامــه میرحامــد حســین چنــد پیامــد مهــم در امامت‌پژوهــی 

معاصر دارد:

ی؛ شــناخت دقیق نقاط قوت و کاســتی‌های دســتگاه  ی برای نوآور 1. بسترســاز

روشی عبقات، امکان طراحی الگوهای تازه را در تحقیقات امامت فراهم می‌کند.

2. الگوی آموزشــی شــدن ایــن پرونده برای درس‌هــا و برنامه‌هــای امامت‌پژوهی؛ 
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این پرونده به‌روشــنی نشــان می‌دهد چگونه می‌توان از ســطح نقل ادله فراتر رفت و 

به ســطح تحلیل روش رسید.

3. کمک به انسجام گفتمان امامت‌پژوهی؛ این پرونده به بازسازی روش‌شناسانۀ 

یکردها کمک  عبقات در انسجام‌بخشی به گفتمان امامت‌پژوهی در روزگار تکثر رو
می‌کند و زبان مشــترکی را برای گفت‌وگو با جهان ســنّیِ حدیث‌گرا فراهم می‌ســازد.

4. ارائــۀ یــک چارچــوب مرجــع؛ ایــن مطالعــه بــا ارائــۀ معیارهــای دقیــق بــرای 

اعتبارسنجی احادیث امامت، می‌تواند در مواجهۀ علمی با نقدهای وهابی و اهل 

حدیــث، چارچوب مرجعی را عرضه کند.

5. پوشــش طیف‌های گســترده در روش‌شناســی علامه؛ تمایــز میان دانش‌های 

( و دانش‌های روشی  مضمونی )مثلا اثبات ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ در حدیث غدیر

)نحوۀ استدلال، سنجش سند و تحلیل دلالت( نشان می‌دهد روش‌شناسی علامه 

ظرفیتــی فراتــر از یــک مورد خــاص دارد و می‌توانــد در طیف گســترده‌ای از مباحث 

امامت‌پژوهی به کار گرفته شود. بنابراین، بازخوانی روش‌شناختی عبقات الأنوار گامی 

. ی زبان و منطق کلام امامیه در مواجهه با چالش‌های امروز است در جهت نوساز
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Abstract
One of the works authored with the aim of responding to Tuhfa-yi 
Ithna Ashariyya, written by Shah 'Abd al-'Aziz Dehlawi in the twelfth 
century, is Abaqat al-Anwar. This work, authored by Allamah Mir 
Hamid Husayn al-Hindi, responds in several volumes to Dehlawi’s 
objections concerning the doctrine of Imamate. Since some of 
Dehlawi’s objections are related to the meanings of words occurring 
in traditions, a considerable part of the Allamah’s responses concerns 
linguistic discussions and the derivation of the meanings of words. 
Accordingly, using a descriptive-analytical method and with the aim 
of explaining and clarifying the Allamah’s linguistic methodology, 
this study seeks to shed greater light on the linguistic dimensions 
employed in Abaqat al-Anwar for interested researchers. The study 
demonstrates that, alongside adhering to a traditional method and 
using the contributions of literary scholars to discover the meanings 
of words, the Allamah also made extensive use of ijtihadi methods 
for deriving lexical meanings. Consulting reliable and early lexical 
dictionaries within the traditional method, and relying on context 
and hadith indicators within the ijtihadi method, can be identified 
as among the most important methods employed by the Allamah 
in determining the meanings of words. The combination of these 
two approaches demonstrates that linguistic analysis in Abaqat is 
not merely a collection of lexical data; rather, it is a systematic and 
argumentative process serving to explain the doctrine of Imamate and 
critique Dehlawi’s foundations.
Keywords: Linguistic Methodology, Mir Hamid Husayn, Abaqat al-
Anwar, Imamate.

* Cite this article: Ashayeri-Monfared, M. & Zaydi, S.M.M. (2026). Linguistic 
Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn in Abaqat al-Anwar, Imāmah in the Light 
of the Qurʾān and Sunnah, 2(4), p.227-249.  

 10.22034/emamah.2026.560558.1093
1. Associate Professor, Faculty of Language, Literature and Cultural Studies, Al-Mustafa 

International University, Qom, Iran.
m.ashaiery@gmail.com

2. Level 4, Arabic Literature, Al-Mustafa International University, Qom, Iran.
    mahdizaidi20@gmail.com

Research Article

Imāmah in the Light of 

the Qur āʾn and Sunnah 

2th Year, Vol. 4, 2026

Publisher: Emamat

International Foundation

i p j . e m a m a t . o r g

Received: 2025/11/30

Revised: 2026/01/08

Accepted: 2026/02/17

Published Online: 2026/08/16

 © the authors



روش‏شناسی لغوی علامه میرحامد حسین در 
عبقات الأنوار*

محمد عشایری منفرد )نویسنده مسئول(1
سید محمدمهدی زیدی2

چکیده

یة، اثر شــاه عبدالعزیز  که با هدف پاســخ به کتاب تحفة اثناعشــر یکی از تألیف‌ها 
دهلوی در قرن دوازدهم تألیف شد، عبقات الأنوار است. این کتاب، نوشتۀ علامه 
میرحامد حسین هندی است که در چند جلد به شبهات دهلوی در موضوع امامت 
گان روایات ارتباط  که بخشی از شبهات دهلوی به معانی واژ پاسخ می‌دهد. ازآنجا
دارد، بخش قابل توجهی از پاسخ‌های علامه، به مباحث لغوی و استنباط معانی 
، پژوهشگر با روش توصیفی-تحلیلی و با هدف تشریح  کلمات مربوط است. ازاین‌رو
و تبیین روش لغوی علامه، سعی دارد جنبه‌های لغوی به‌ کار رفته در عبقات الأنوار 
را برای علاقه‌مندان بیشــتر آشــکار سازد. در این پژوهش نشان داده می‌شود علامه 
کنار پایبندی به روش تقلیدی و اســتفاده از داده‌های علمای ادبی در کشــف  در 
گان بســیار  معنــای کلمــات، از روش‌هــای اجتهــادی نیــز بــرای اســتنباط معانــی واژ
بهــره بــرده اســت. مراجعه به معاجــم لغوی معتبر و متقــدم در حیطۀ روش تقلیدی 
و استناد به سیاق و قراین حدیث در حیطۀ روش اجتهادی را می‌توان از مهم‌ترین 
روش‌های علامه در کشف معانی واژگان نام برد. برایند این دو روش نشان از آن دارد 
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گانی نیست، بلکه فرایند استدلالی و روشمندی  ی واژ که تحلیل لغوی در عبقات صرفا گردآور
اســت کــه در خدمت تبیین آموزۀ امامــت و نقد مبانی دهلوی قرار می‌گیرد.

، امامت گان کلیدی: روش‌شناســی لغوی، میرحامد حســین، عبقات الأنوار واژ

1. مقدمه
مسئلۀ امامت و جانشینی رسول‌الله؟ص؟، یکی از چالش‌های کهن اسلامی است که 

آثار کلامی، تفسیری، فقهی، سیاسی و اجتماعی متعددی در پی دارد. برای بررسی 

یادی نوشته  ابعاد و زوایای مختلف این مسئله، رساله‌ها، کتاب‌ها و موسوعه‌های ز

، کتاب عبقات الأنوار فی إمامة  شــده که یکی از مؤثرتریــن و پراهمیت‌ترین این آثار

، با نام عبقات یا عبقات الأنوار شهرت یافته است. الأئمة الأطهار است که به اختصار

ایــن کتــاب در پاســخ به شــاه‌ عبدالعزیز دهلوی نوشــته شــده اســت. عبدالعزیز 

دهلوی مشــهور به ســراج الهند، از عالمان سُــنی هند، در هفتمین بخش از کتاب 

ی از ادلۀ نقلی ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ را به چالش کشیده  یة بسیار تحفة إثناعشر
و مناســک، اعمال و باورهای شــیعی را مورد طعن و گزافه‌گویی قرار داده است. در 

میانــۀ قــرن ســیزدهم و چهاردهــم قمــری، آوازۀ ایــن کتــاب در جهان اســام پیچید؛ 

چنان‌که کتابش نه‌تنها از زبان فارسی به زبان عربی ترجمه شد، بلکه ترجمۀ عربی 

آن، به‌وســیلۀ آلوســی با نام المنحة الإلهیة خلاصه و به ســلطان عبدالحمید تقدیم 

ی آن در شبه‌قاره به‌سرعت منتشر شد. شد. نسخۀ عربی آن در مصر و ترجمۀ اردو

بــا توجــه به ســروصدایی که کتاب پدید آورد، در شــبه‌قارۀ هنــد، ایران و عراق از 

میــان عالمــان امامیــه پاســخ‌های متعــددی به ادعاهــای دهلوی داده شــد. هرچند 

همۀ آن آثار نزد خدای متعال مأجور هستند؛ اما از میان این پاسخ‌ها هیچ‌کدام به 

پایه و مایۀ شهرت، ارج و جایگاه کتاب عبقات الأنوار نرسید. امروزه عبقات نه‌تنها 

مهم‌ترین ردیه بر سخنان دهلوی، بلکه یکی از مهم‌ترین آثار در زمینۀ امامت شمرده 

می‌شــود. چنان‌‌کــه در کتاب نفحات الأزهار گزارش شــده، برخی بــزرگان امامیه این 

کتاب را اثر بی‌نظیری دانســته‌اند )میلانی، 1404: 118/1(.



وش‏شناسی لغوی علامه میرحامد حسر
















ن دی


 ر
عبقات الأ





ون

229

صاحــب عبقــات، میرحامدحســین، یکــی از مؤثرتریــن عالمــان امامیــه بــوده و 

سید محسن امین، او را در شمار متکلمان بزرگ امامیه قرار داده است )امین، 1403: 

ن بــر آثــار کلامی، آثار ارزشــمندی نیز در دانش فقــه از او برجا مانده که  381/4(. افــزو

یعة الغراء که یک  ، کتاب الشــر جایــگاه علمــی او را عیــان می‌کنــد. از میان این آثــار

دورۀ کامــل مباحــث فقهــی و نیز الذرائع که شــرحی بر کتاب شــرائع الإســام محقق 

حلی اســت را می‌توان نام برد.

ی اســت که بــه اقتضای اهدافــش، بر محور  عبقــات، پژوهــش اســتوار و ماندگار
یکرد فقه‌الحدیثی  ، رو ادلۀ نقلی سامان یافته است. یکی از برجستگی‌های این اثر

یکــرد یکــی از توانایی‌هــای خاص  علامــه میرحامــد حســین اســت؛ چنان‌کــه این رو

ن بر تأثیری که در کشــف معنای مراد دارد،  ، افزو ایشــان اســت. لغت‌پژوهی اســتوار

در مقام احتجاج با شاه ‌صاحب دهلوی نیز بُعد اقناعی قابل قبولی دارد. بی‌گمان 

، در شکوه و استحکام کم‌نظیری که عبقات را آراسته، تأثیر  این‌ لغت‌پژوهی استوار

داشته است. سهمی که این لغت‌پژوهی در این شکوه دارد، این مسئله را در ذهن 

کــه علامه میرحامد حســین در کتاب عبقــات الأنوار از چه  نگارنــدگان بر‌انگیخــت 

روشــی برای لغت‌پژوهی بهره جســته اســت؟ هدف تحقیق آن است که نشان دهد 

علامه هم‌زمان که از روش نقلی با تکیه بر داده‌های معاجم لغوی بهره می‌جســت، 

از روش اجتهــادی در تحلیــل داده‌هــای لغــوی و نیــز از روش اجتهــادی بــا تکیــه بــر 

منابــع جایگزینِ معاجم نیز بهره می‌بُرد.

گفــت براســاس جســت‌وجوی انجام‌شــده، جــز  به‌عنــوان پیشــینۀ تحقیــق بایــد 

پایان‌نامــه‌ای کــه در ســال 1399ش بــا عنــوان »روش‌شناســی لغــوی علامــه میرحامد 

حســین هندی در عبقات الأنوار« در جامعة المصطفی العالمیة از همین نویسنده 

دفاع شده، تحقیقی که روش‌شناسی لغوی علامه را کشف و تبیین کند، یافت نشد.

2. روش تقلیدی
یح لغات، به  منظــور از »تقلیــد« در علــم لغــت، آن اســت که شــارح در تبیین و تشــر
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داده‌هایــی ماننــد معجم‌هــای لغــوی -کــه به‌نوعــی مــورد اعتمــاد هســتند- مراجعــه 

ن بررسی و نقد قابل ملاحظه‌ای، بیان و در یافتن  کرده و آن‌گاه دیدگاه ایشان را بدو

ی کند. این روش با تألیف معجم‌های لغوی آغاز شده و  گان از آنان پیرو معانی واژ

کنون نیز ادامه دارد؛ اما استفاده از آن‌ها، ضوابط و مبانی متعددی دارد؛ ازجمله  تا

گانِ روایات، از کتاب‌های کهن و معتبر لغت اســتفاده  بــرای پی بردن به معانی واژ

ی از این روش برای اثبات معنای یک لغت، رفتن  می‌شــود. شــیوۀ علامه در بهره‌ور

به سراغ معاجم معتبر لغوی و گزارش معنای آن واژه است. همچنین ایشان در این 

مرحله، دیدگاه مفسران و علمای ادب را نیز دربارۀ معنای واژه‌های آیات و روایات 

برای مخاطب بیان می‌کند.

1-2. استفاده از معاجم
تکیــه بــر منابــع لغوی و کلام لغت‌شناســان را بایــد یکی از روش‌هــای مهم علامه در 

کــه معاجم لغــوی از منابعــی هســتند که مورد  تبییــن معنــای مفــردات دانســت؛ چرا

پذیــرش دو طرف منازعه بوده و اســتناد به قول لغوی، می‌توانــد به‌عنوان روش قابل 

اعتمادی در مقام پاســخ به شــبهات باشــد. علامه ضمن مراجعه به لغت‌نامه‌های 

معتبر به منابع »غریب القرآن و الحدیث« و نیز »فقه‌اللغه« مراجعه داشته و دیدگاه 

ایشــان را در خصوص مفردات آیات و روایات بیان کرده است.

ازجمله لغت‌نامه‌هایی که علامه در تشریح معنای لغات به داده‌های آنان استناد 

کرده اســت، می‌توان به این معاجم اشــاره کرد: 1. الصحاح جوهری؛ 2. المخصص 

یقــی؛ 4. القاموس فیروزآبادی؛ 5. أســاس  ابن‌ســیدة؛ 3. لســان العــرب ابن‌منظــور افر

ی. بیدی؛ 7. منتهی الأرب صفی‌پور شــیراز البلاغة زمخشــری؛ 6. تاج العروس ز

: 1. المفــردات راغب  یــب القــرآن و الحدیــث نیــز عبارتنــد از منابــع علامــه در غر

؛ 4. المصباح  اصفهانی؛ 2. الفائق فی غریب الحدیث زمخشری؛ 3. النهایة ابن‌اثیر

یب القرآن  یحی؛ 7. غر المنیر فیومی؛ 5. مجمع البحار فتنی؛ 6. مجمع البحرین طر
یب الحدیث خطیب تبریزی. ی؛ 8. تهذیــب غر ین‌الدین راز ز
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در حیطۀ فقه‌اللغه نیز تکیۀ علامه بیشتر بر کتاب المزهر سیوطی بوده و دیدگاه 

کرده اســت.  ی را به‌عنوان شــاهدی بر ادعای خود و پاســخ به مخاطب منعکس  و

گان قرآنی  مراجعه به معاجم لغوی و انعکاس دیدگاه لغت‌شناسان در برخورد با واژ

و حدیثی، روشــی اســت که علامه در سراســر عبقات از آن بهره جسته است که در 

ادامه، نمونه‌هایی از آن بیان خواهد شــد.

کــه علامــه از معاجــم لغــوی  تحقیــق در معنــای واژۀ »عتــرت« از مــواردی اســت 

استفاده کرده است. یکی از لغات کلیدی در حدیث ثقلین، این واژه است که در 

فهم دقیق روایت بسیار کمک می‌کند. دهلوی معنای عترت را »اقارب و نزدیکان« 

؟ص؟ را واجب‌الاطاعه می‌داند و  دانســته و بــر پایۀ همیــن معنا، همۀ نزدیکان پیامبــر

از ایــن طریــق، اختصــاص این روایــت بــه امیرالمومنین؟ع؟ را نفی می‌کنــد )لکهنوی، 

.)260/20 :1366

علامــه در پاســخ بــه شــبهۀ دهلــوی، بــه اثبــات معنــای عتــرت از معاجــم لغــوی 

پرداخته اســت. ایشــان ابتدا، خطای دهلوی را در عدم اطلاع دقیق از دیدگاه ائمۀ 

لغــت و صاحبــان معاجم در خصوص معنای این کلمه تذکر داده و آن‌گاه معنای 

گوشزد می‌کند: دقیق آن را 
اول آن‌که ادعاى این معنا که عترت در لغت عرب به معنای اقارب است، 
یرا  دلیــل واضــح بُعد و مجانبت شــاه صاحب از علم لغت م‏ىباشــد؛ ز
یح  اهــل لغت و ائمۀ عربیت و علماى محققین و کملاى مدقّقین تصر
یب‌ترین و خاص‌ترین  یح نموده‏اند به این‌که معناى عترت، اولاد و قر صر
اقارب است نه مطلق اقارب. پس براى این ادعاى شاه صاحب بر جهل، 

محمل صحیحی نیست‏... )همان(.
بنابــر تحقیق علامه و براســاس آنچه لغت‌شناســان در کتاب‌های خود 
یــن و خاص‌ترین  یب‌تر بیــان کرده‌انــد، کلمــۀ عترت بــه معنــای اولاد، قر
یشــاوندان اســت نه مطلق آنــان‏. این معنا را از جوهــری در الصحاح  خو
)جوهری، 1376: 735/2(، ابن‌سیده در المخصص )ابن‌سیده، بی‌تا: 130/3(، 
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، 1415: 177/3(، محمد بن مکرم در لسان العرب  ابن‌اثیر در النهایة )ابن‌اثیر
زآبــادی، 1415: 159/2(  زآبــادی در القاموس )فیرو ، 1414: 538/4(، فیرو )ابن‌منظــور

بیــدی، 1414: 186/7( نقل کرده‌ اســت. علامه  بیــدی در تــاج العــروس )ز و ز
عبــارات همــۀ این معاجم را به‌دقــت و با رعایت اصــل امانت‌داری نقل 
و ادعــای طــرف مقابل را رد می‌کند )لکهنــوی، 1366: 260/20-261(. بنابراین، 
معنایی که دهلوی برای واژۀ عترت ذکر کرده، برخلاف آن چیزی اســت 

که لغت‌شناسان در معاجم خود ذکر کرده‌اند.

... نیز  گان مثل »مولی«، »ثقلین«، »محراب« و ایــن روش را در برخــورد با دیگر واژ

می‌توان به‌خوبی مشــاهده کرد )همان: 257/8؛ 372/15؛ 112/20(.

2-2. استناد به گفتار مفسران صدر اسلام
مفســران متقــدم قــرآن، غالبا بــه داده‌هــای لغــوی ابن‌عباس تکیــه دارنــد. ابن‌عباس 

به‌ســبب عواملی مثل اســتفادۀ علمی از محضر صحابه به‌ویــژه امیرالمؤمنین؟ع؟، 

تســلط بر ادب و واژه‌شناســی قرآن، توانایی ارجاع لغات قرآنی به اشــعار عربی -که 

... بــه درجه‌ای از دانش رســید که  ی کرد- و صــد مــورد از آن‌ها را ابــن‌ازرق جمــع‌آور

هنــگام وفاتــش، محمــد بن حنفیه گفــت: »به خدا ســوگند، امروز حبــر این امت در 

گذشت« )ذهبی، بی‌تا: 50/1 و 56(. ابن‌مسعود او را بهترین ترجمان قرآن می‌نامید )همان: 

50(. در ضمن برخی او را مبتکر تفسیر لغوی قرآن، بلکه پدر علم تفسیر نامیده‌اند.

م تفسیر کند. مجاهد، سه مرتبه 
َ
گردان اثرگذاری را روانۀ عال ابن‌عباس توانست شا

قــرآن را به‌طــور کامــل از او درس گرفته و همۀ ابهام‌های خود را از او پرســیده اســت 

گردان ابن‌عباس ازجمله مجاهد )م 104ق(، قَتاده )م 118ق(،  )سیوطی، 2001: ‏473/2(. شا

... که برخلاف ائمۀ اهل‌بیــت؟عهم؟، به محدودیت‌های ظالمانۀ  عطــاء )م 133ق( و

مروانیان و عباســیان گرفتار نبودند، توانستند آموزه‌های لغوی او را در اولین تفاسیر 

قــرآن بازتــاب دهند )ســزگین، 1412: 56/1(. بــا رواج کتابت حدیث در قــرن دوم هجری، 

ی قرار گرفتند و این امر موجب  ی و تفســیرنگار گردان در رأس حدیث‌نگار این شــا
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گردان  شــد دید‌گاه‌هــای ادبــی و لغوی ابن‌عباس در تفاســیر متقدم شــیوع یابد. شــا

گردان ابن‌مســعود که غالبــا در کوفه بودنــد، مرتبۀ بعدی  ابن‌عبــاس و همچنیــن شــا

مفسران را پدید آوردند و سخنان تفسیری آنان، با واسطه‌هایی در تفاسیر متقدمی 

... بازتاب یافته است )سیوطی، 2001: ‏474/2(. کم و مثل تفسیر طبری، ابن‌‌ابی‌حاتم، حا

مفسران متقدم، افزون بر نقل داده‌های ابن‌عباس، از جهات دیگری مانند ارتباط 

... نیز توانستند  با لغویان متقدم، امکان ارتباط با آخرین بازمانده‌های عرب فصیح و

اعتمــاد دانشــمندان متأخر را به دســت بیاورنــد. بدین‌ترتیب، کتاب‌های تفســیری 

متقدم یکی از کتاب‌های مرجع در فهم صحیح آیات قرآن کریم، همواره مورد توجه 

اهل‌سنت بوده و اندیشمندان امامیه نیز بنایی بر مخالفت با آن نداشته‌اند. علامه 

گان از آن‌ها  یح و تبیین واژ نیــز بــا توجــه به همین نکات، یکی از منابعی که در تشــر

اســتفاده کرده، کتب تفسیری اهل‌سنت است.

علامه در بررسی واژۀ »اعتصام« در کنار مراجعه به کتب لغوی، دیدگاه مفسران 

متقدم را نیز به‌تفصیل بیان کرده؛ به این بیان که در سیاق دیگری از حدیث ثقلین 

واژۀ »اعتصم« جایگزین واژۀ »تمسکتم« شده است. بنابراین، معناشناسی این واژه 

گان حدیث ثقلین و فهم دقیــق آن رهنمون خواهد کرد.  مــا را بــه درک درســتی از واژ

مفسران در بررسی این واژه که در آیات 101 و 103 سورۀ آل‌عمران به کار رفته، دیدگاه 

یح این آیات، این واژه را مترادف  کرده‌اند. ایشــان در تفســیر و تشــر مشــابهی را ارائه 

با »تمســک« دانســته و آن را به معنای »تمسک جســتن« معنا کرده است؛ چنان‌که 

مٍ‏<  �ی �ق ل‏ى صِراطٍ مُسْ�تَ دْ هُدِی �إِ �قَ هِ �فَ
َ
اللّ صِمْ �بِ عْ�تَ براســاس بیــان طبــری ذیــل آیــۀ >وَ مَ�نْ �ی

)آل‌عمران: 101(، هدایت در گرو تمسک جستن به دین الهی و طاعت او است )طبری، 

عًا< )آل‌عمــران: 103(، اعتصام به  مِ�ی َ هِ ج�
َ
لِ اللّ حَ�بْ صِمُوا �بِ 1412: 634/5(. همــو در تفســیر >وَ اعْ�تَ

یسمان الهی را به معنای تمسک و چنگ زدن به دین الهی معنا کرده است )طبری،  ر

1412: 643/5(. ثعلبــی نیــز در تفســیر خــود همین معنــا را برای این دو آیــه ذکر می‌کند 

)ثعلبی، 1422: 159/3 و 161(. ابونصر زاهدی در تفســیر خود با نام تفســیر زاهدی به‌نقل 

از ابن‌مســعود معنــای »إعتصموا« را »تمســکوا« قرار داده اســت )زاهــد درواجکی، 1398: 
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550/1(. دیگــر مفســران نیــز اعتصام را در آیــات مذکور به معنای تمســک کردن معنا 

کرده‌انــد. بنابراین، این واژه نیز مانند لفظ تمســک در حدیــث ثقلین، مفید معنای 

ی خواهد بود )لکهنوی، 1366: 42/20(. اتبــاع و پیرو

در میان تفاسیری که علامه میرحامد به آن‌ها استناد می‌کند، گاه تفاسیری مثل 

تفســیر زاهدی نیز مشــاهده می‌شود که به‌راحتی نمی‌توان آن‌ها را از تفاسیر متقدم 
، از باب تجمیع شواهد یا از  دانســت. به نظر می‌رســد، اســتناد علامه به این تفاسیر

باب مؤیدات یا از باب جدال احسن بوده باشد؛ زیرا درهرحال، این مفسران حتی اگر 

از مفسران متقدم نباشند، ولی باز هم مورد احترام و اعتنای شاه ‌صاحب بوده‌اند.

3-2. استفاده از کلام دانشمندان ادب
علما و دانشمندان پایه‌های هر علم هستند و اهمیت ویژه‌ای دارند و دیدگاه‌های 

آنــان به‌عنــوان دیــدگاه معیــار و مهــم در مباحــث علمــی مورد اســتناد قــرار می‌گیرد. 

علامــه نیــز با در نظر گرفتن اهمیت نظرات و دیدگاه‌های علما، از ســخنان آنان در 

گان و پاســخ به اشــکالات دهلوی بهره جسته است. بنابراین، این  یافتن معنای واژ

روش را نیز به‌عنوان ســومین روش تقلیدی علامه باید به شمار آورد. در این بخش، 

یح  نمونه‌هایــی از اســتنادهای علامــه بــه کلام و گفتار دانشــمندان در تبیین و تشــر

مفردات بیان می‌شود.

یکی از دلایل عدم پذیرش معنای »اولی بودن« برای واژۀ »مولی« از سوی دهلوی 

و برخی دیگر از عالمان اهل‌ســنت، آن اســت که اهل عربیت این معنا را برای این 

واژه انــکار کرده‌انــد. علامــه در ابتــدای بررســی معنــای واژۀ »ولــی« و ردّ ایــن دیدگاه، 

کــه در کتاب‌های خود به معنای  اســامی 42 نفــر از عالمان و ادبیان را ذکر می‌کند 

»اولی بودن« اشاره کرده‌اند و آن‌گاه به‌تفصیل، به گزارش اقوال آنان می‌پردازد )همان: 

11/8(. این تعداد، طیف گســترده‌ای از علما را در زمینه‌های مختلف لغوی، ادبی، 

تفســیری، اصولــی و حدیثــی شــامل می‌شــود کــه نشــانگر احاطــۀ علمی ویــژۀ علامه 

اســت. شــمارش ایــن تعــداد از علمــای عامــه، گــواه روشــنی بــر ایــن مدعا اســت که 
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، مــورد پذیــرش عمــوم جامعــۀ علمی اهل‌ســنت و خــط بطلانی بر  معنــای مــورد نظــر

ادعــای دهلــوی بوده که مدعی اســت هیچ‌کس اولی بودن را جــزو معانی »مولی« به 

شمار نیاورده است.

ی از ابوالعباس مبــرّد را نقل  ســید مرتضــی در کتــاب الشــافی فی الإمامــة، گفتــار

ی  می‌کند که دیدگاه او را در خصوص معنای واژۀ ولی کاملا مشــخص می‌ســازد. و

در تشریح صفات الهی، واژۀ ولی را به معنای اولی و احق معنا نموده و اضافه کرده 

کــه معنــای مولــی نیز مانند ولی اســت )ســید مرتضــی، 1410: 219/2(. همچنین طبق نقل 

ی نیز در بیان معانی هشت‌گانۀ مولی، ولی و اولی بالتصرف را یکی  سید، ابن‌انبار

از آن‌ها قرار داده اســت )همان: 272/2(:
و المولى فی اللغة ینقسم إلى ثمانیة أقسام: أولهن المولى المنعم المعتق، 
ثــم المنعــم علیه المعتق، و المولى الولی، و المولى الاولى بالشــی‏ء، ... و 
، و المولى الحلیف...  ، و المولى ابن‌العم، و المولى الصهر المولى الجار

)همان: 103/8(.

خطیب تبریزی در شــرح اشــعار ابوتمام، معانی متعددی را برای واژۀ مولی بیان 

می‌کند که یکی از آن‌ها ولی و اولی بالشــیء اســت )همان: 130/8(.

3. روش اجتهادی
قابل انکار نیست که تنها رجوع به منابع لغوی برای یافتن معنای کلمات احادیث 

کفایت نمی‌کند؛ زیرا کار با معاجم لغت بی‌مشکل نیست؛ چنان‌که در برخی موارد، 

داده‌های یک معجم با داده‌های معجم دیگر تعارض پیدا می‌کند یا معنای برخی 

واژه‌ها در هیچ معجمی ضبط نشده است یا معنایی که معاجم برخی واژه‌ها ضبط 

بردهای واژه هیــچ مطابقتی ندارند. بنابرایــن، محقق برای فهم  کرده‌انــد بــا برخی کار

گزیر باید با تکیه بر مبانی و  مفردات احادیث، در کنار استفاده از روش تقلیدی، نا

ی معنای این واژگان در آیات، روایات، اشعار عرب،  کاو روش‌های لغت‌پژوهی، به وا

فهم صحابه، ســیاق و فضای کلام بپردازد و به‌نوعی به اجتهاد در لغت تن بدهد.
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آرا و نظرات علامه در تبیین معنای واژگان مورد بحث، بیشتر رنگ‌وبوی اجتهادی 

دارد و ایشان به‌وفور از این ‌روش در مقابل ادعای دهلوی استفاده کرده است. این 

ی علامــه در کشــف معنــای یک واژه، کار آســانی نبــوده و در عین وقت‌گیر  ژرف‌کاو

، می‌تــوان به ارزش، اعتبار  یاد نیازمند بوده اســت. ازاین‌رو بــودن، بــه دقت و تعمق ز

و تــاش علمــی علامــه پی‌ بــرد. این روش ضمن آن‌کــه فهم ظرایــف و دقایق معنای 

واژگان را آسان‌تر می‌کند، استدلال انکارناپذیری را برابر شبهه‌کنندگان ارائه می‌دهد. 

در ادامه، این روش‌ها بررســی می‌شود.

1-3. کاربست قرآنی و حدیثی واژه
گان  قــرآن و حدیــث از مهم‌تریــن منابــع دینــی مســلمانان بــرای اســتخراج معانــی واژ

احادیث به شمار می‌آیند. محقق در کنار رجوع به کتب لغت، برای یافتن مقصود 

گزیــر می‌بایســت بــه این دو منبــع مهم نیز مراجعه داشــته باشــد.  اصلــی گوینــده، نا

؟ص؟ به‌عنــوان معلــم و مفســر حقیقی قرآن معرفی شــده‌اند و لســان  کــه پیامبــر ازآنجا

گان کلمات ایشان،  احادیث برگرفته از زبان قرآن است، باید برای یافتن معنای واژ

؟ص؟ را تبیین  به قرآن مراجعه کرد و با در نظر گرفتن آیات قرآنی، مقصود کلام پیامبر

کرد. قرآن به‌عنوان اولین تکیه‌گاه در احتجاج در لغت، بر پایۀ سماع نزد همۀ محققان 

اهمیت بالایی دارد )یعقوب، 1427: 216/1(. از دیرباز نیز روش لغت‌پژوهان این‌گونه بوده 

که در بررســی معنای یک واژه، به اســتعمال آن در قرآن نیز استناد کرده‌اند )جوهری، 

.)... ...؛ ازهــری، 1421: 183/8 و 1376: 56/1، 57، 61 و

یع بــوده و در میان  حدیــث و ســنت نبــوی بعــد از قــرآن، نخســتین منبع در تشــر

مســلمانان جایگاه ویژه‌ای دارد. پوشــیده نیســت که حدیث نقش مهمی در حفظ 

و صیانــت از زبــان عربی ایفا کرده و اثر شــگرفی در اغنای زبان از مفردات، ترکیب 

که به فرمودۀ خود ایشــان فصاحت و بلاغت  و بیان داشــته اســت. کلام معصومان 

بالایی دارد، پس از قرآن کریم، دستاویز مهمی برای علمای لغت و ادب در استشهاد 

.ک: حمادی، 2009: 283-294(. همچنین  گان به حساب می‌آید )ر و استخراج معانی واژ
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طبــق قاعــدۀ »الحدیث یفسّــرُ بعضُــه بعضاً« گزارش‌هــای متفاوتــی از یک حدیث و 

تشــکیل خانــوادۀ حدیثــی، بــرای درک درســت و واقعــی معنــا و مقصود روایــت تأثیر 

بســزایی دارد )لکهنــوی، 1366: 229/8(. بــا در نظر گرفتن این مهــم، علامه یکی از منابع 

گان را قــرآن و حدیث قــرار داده که در  یح معنــای واژ مــورد اســتفاده در تبییــن و تشــر

ادامه، نمونه‌هایی از آن ارائه می‌شــود.

یکی از منابع مهم علامه در بررسی معنای مولی در حدیث غدیر -که فهم کلی 

یم  روایت بر پایۀ فهم آن استوار است- رجوع به قرآن و پی‌جویی این واژه در قرآن کر

است. به نظر می‌رسد، روش علامه در مراجعه به قرآن به این شکل باشد که ایشان 

ابتدا واژۀ مورد نظر را در آیات قرآنی جست‌وجو کرده و سپس اقوال مفسران اهل‌سنت 

ی در بررسی واژۀ مولی، به آیات متعددی ازجمله  را ذیل آن شمارش نموده است. و

کرده است: یر استناد  موارد ز

.)... ر< )حدید: 15؛ لکهنوی، 1366: 48/8، 72 و مَصِ�ی
ْ
سَ ال �ئْ ارُ هِی مَوْلاکمْ وَ �بِ

واکمُ ال�نَّ
أْ
- >مَ�

< )بقره: 286؛  �نَ ر�ی کا�فِ
ْ
وْمِ ال �قَ

ْ
ى ال

َ
ا عَل صُرْ�ن ا�نْ ا �فَ �نْ�تَ مَوْلا�ن

أَ
ا � ا وَ ارْحَمْ�ن �ن

َ
رْ ل �فِ

ا وَ اغ�ْ
- >وَ اعْ�فُ عَ�نَّ

لکهنوی، 1366: 251/8(.

‏< )آل‌عمران: 150؛ لکهنوی، 1366: 145/8 و 272(. �نَ اصِرِ�ی
رُ ال�نَّ �ی

هُ مَوْلاکمْ وَ هُوَ خ�َ
َ
لِ اللّ َ - >�ب

‏< )انعام: 62؛ لکهنوی،  �نَ �ی حَاسِ�بِ
ْ
سْرَعُ ال

أَ
حُکمُ وَ هُوَ �

ْ
هُ ال

َ
لا ل

أَ
� ِ

حَ�قّ
ْ
هِ مَوْلاهُمُ ال

َ
ى اللّ

َ
ل وا �إِ

ُ
مَّ رُدّ

ُ - >�ث

.)233/8 :1366

؟ص؟ در مورد امیرالمؤمنین؟ع؟ که فرمودند: »أولی  یح گفتار پیامبر علامه در تشر

سِهِم‏< )احزاب: 6(  �فُ �نْ
أَ
�نَ مِ�نْ � �ی مِ�نِ مُؤ�ْ

ْ
ال وْل‏ى �بِ

أَ
ی � �بِ

الناس بکم بعدی«1 این‌چنین به آیۀ >ال�نَّ

استناد می‌کند:
یت جناب  ظاهــر اســت که فقــرۀ »أولى الناس بکــم« دلالت دارد بــر اولو
یفه،  یــرا این فقرۀ شــر امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بــه تصــرف در امــور مســلمین؛ ز

1. »وهــب بــن حمزة یعــد فى أهل الکوفــة روى حدیثه یوســف بن صهیب عــن دکین عن وهب بــن حمزة قال: 
کــره فقلتُ لئــن رجعت إلى رســول‌الله؟ص؟  صحبــت علیــا ؟رض؟ مــن المدینة إلى مکــة فرأیت منــه بعض ما أ
لأشــکونک إلیه. فلما قدمت لقیت رسول‌الله؟ص؟ فقلت رأیت من على کذا و کذا. فقال: لاتقل هذا فهو أولى 

، 1415: 425/5؛ کلهنوی، 1366: 533/12( الناس بعدی.«‏ )ابن‌اثیر
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یت  مقتبــس اســت از کلام الهــى... ‏قطعــا و حتما مــراد از آیۀ قرآنــى، اولو
جناب رسالت‏مآب؟ص؟ به تصرف است )لکهنوی، 1366: 535/12(.

همچنین علامه در اثبات ادعای تبادر معنای اولویت و عدم تبادر معنای محب 

؟ص؟ اســتناد می‌نماید که ایشــان از این‌که  و ناصــر از واژۀ مولــی، بــه روایتی از پیامبر

کــه تنها خداوند مــولای بندگان  بنــده، مالــک خــود را مولا صدا کنــد، نهی کرده؛ چرا

ی، بی‌تا:  ‏« )نیشابور کم الّلَّهَ است: »قال رسول‌الله؟ص؟: لایقل العبد لسیده: مولاى، فإنّ مولا

؟عهما؟ اطلاق  ، لفظ مولی بر پیامبر و حضرت امیر که در حدیث غدیر 1764/4(. ازآنجا

شــده اســت، مقصــود از ایــن لفظ، محــب و ناصر نیســت، بلکه معنــای آن اولویت 

که اثبات آن برای دیگران جایز نیست و تنها برای خدا و سپس برای پیامبر  است 

؟عهما؟ ثابت اســت )لکهنوی، 1366: 259/10(. و جناب امیر

2-3. کاربست واژه در اشعار عرب
گان پیچیده  دانشمندان مسلمان از عصر صحابه به نقش شعر عربی برای فهم واژ

و ناآشــنای قرآن و حدیث پی برده بودند و همین امر ســبب شــد تا به بررســی آن‌ها 

گر علما به این احســاس  ی آنان بکوشــند. به‌راســتی، ا پرداختــه و در نقــل و نگهدار

نیاز پی نمی‌بردند و از اشــعار جاهلی کمک نمی‌گرفتند، بی‌گمان شــعر و شــاعران 

ی، 2015: 116/1-117(؛ تا آنجا که برخی مفسران  عرب به فراموشــی ســپرده می‌شــدند )راز

یب در  ازجملــه ابن‌عبــاس، شــعر را دیــوان عــرب دانســته و در مواجهــه بــا الفــاظ غر

قرآن، مفســران را به کمک و اســتفاده از شعر ســوق داده است )سیوطی، 2001: 374/1(. 

، از اشعار شاعران در تبیین معنای لغات  علامه نیز در جای خود و به تناسب نیاز

اســتفاده کرده و توجه ایشــان بیشتر به اشــعار شــاعران عصر جاهلی و مخضرمین1 

بوده اســت. در ادامه به چند مورد اشاره می‌شود.

علامــه میرحامــد حســین هنــگام تحقیــق در خصــوص واژۀ »ابطــح« بــه اشــعار 

1. مخضرمین، یعنی شاعرانی که هم‌عصر جاهلیت و هم اوایل اسلام را درک کرده‌اند، مانند حسان بن ثابت و 
کعب بن زهیر )رمضان، 1367: 117(.
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متعددی استناد می‌کند تا نشان دهد این کلمه در مکانی در مکه منحصر نیست. 

یکی از این موارد، شعر عمرو بن کلثوم )م 40ق( از شاعران عصر جاهلی و یکی از 

اصحاب »معلقات سبع«1 است. عمرو در این دو بیت، از واژۀ ابطح استفاده کرده 

که مراد او از این واژه، مکان وســیع و مطمئن بوده اســت )لکهنوی، 1366: 99-97/10(.

ن الرؤس کما تدهدى و قــد علم القبائل مــن معدیدهدو

یــنــا إذا قــبــب بــابــطــحــهــا بنینحـــــزاورة بــأبــطــحــهــا الــکــر

3-3. استناد به سیاق متن
ینه‌های مهمی است که توجه به آن، نویسنده را به مقصود گوینده  سیاق یکی از قر

نزدیک‌تــر می‌کنــد و عبــارت اســت از تمام آنچــه قابلیت دلالت دارد؛ اعــم از قراین 

لفظــى و غیرلفظــى مانند ظرف مکان یا زمان یا وجــود عهد ذهنى یا نوع مخاطب و 

کــه از ملاحظۀ مجمــوع دلالت‌ها و جمع‏بندى آن‌ها به دســت  متکلــم و دلالــت آن 

.)103/1 :1418 ، م‏ىآید )صدر

ی از دانشمندان و محققان علوم قرآنی و حدیثی، به تأثیر چشم‌گیر سیاق  بسیار

و قراین در تعیین معنای واژه‌ها و فهم مفاد آیات و روایات تصریح کرده‌اند. اهمیت 

سیاق در فهم صحیح احادیث نبوی، مورد پذیرش اندیشمندان عامه نیز قرار گرفته 

اســت. ابن‌تیمیه بررســی ســیاق را در کنار دیگر قراین اصلی بزرگ، مهم و ســودمند 

در فهم کتاب و سنت خوانده است.2 به‌ گفتۀ بدرالدین زرکشی )م 794ق( توجه به 

یرا روشنگر مقصود سخن است.3 ابن‌قیم  ی است؛ ز مدلول سیاق، واجب و ضرور

)م 751ق( ســیاق را از بزرگ‌تریــن قرایــن حکایتگر از مراد جــدی متکلم می‌داند که 

یخته بودند تا هر رهگذری  1. نام هفت قصیده از شاعران فصیح و بلیغ عرب که از روی تفاخر بر دروازۀ کعبه آو
از هر دیاری آن را مشاهده نماید.

قرآن والدلالات، فهذا أصل عظیم مهمّ نافع 
ْ
2. »ینظر فی کل آیة وحدیث بخصوصه وسیاقه وما یبین معناه من ال

فی باب فهم الکتاب والســنّة والإســتدلال بهما مطلقاً ونافع فی معرفة الإسْــتدْلال والإعتراض والجواب وطرد 
الدلیل و نقضه... .« )ابن‌تیمیه، 1416: 18/6(

یجب إعتبار ما دل علیه السیاق والقرائن؛ لأنّ بذلک یتبین مقصود الکلام« )اندلسی، 1420: 290/4(. 3. »و
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بی‌توجهی به آن، اشتباه در دیدگاه‌ها و گفت‌وگوهای علمی را در پی خواهد داشت.1

توجه به سیاق و فضای کلام و نیز قراین متصل و منفصل، از مهم‌ترین مفاهیمی 

هستند که علامه در تبیین معنای واژگان روایات به آن‌ها استناد کرده است. واضح 

اســت معنایی که مطابق با ســیاق کلام باشد و قراین متعددی بر اثبات آن دلالت 

کنــد، مــورد پذیرش هر خواننــدۀ منصفی قــرار خواهد گرفت. ازایــن‌رو علامه همواره 

در تعییــن معنــای یــک واژه به این اصل مهم توجه ویژه مبذول داشــته اســت که در 

ادامه، چند نمونه ذکر می‌شــود.

؟ص؟ در  در یکــی از روایــات منقــول از منابــع اهل‌ســنت، یکــی از همســران پیامبر
مــورد ابوهریــره واژۀ »کــذب« را بــه کار می‌برد؛2 اما این لفــظ به‌وســیلۀ ابن‌عبدالبر )م 
یخ‌نــگار اهل‌ســنت تأویــل بــرده شــده و در کلام او »کــذب« بر  463ق(، ادیــب و تار
، مقصود عایشه  معنای »غلط« حمل شده است )لکهنوی، 1366: 249/5(. از دیدگاه او
از به‌کارگیــری لفــظ کذب برای ابوهریره، آن بوده که نشــان دهــد او در این‌خصوص 
اشتباه کرده است نه آن‌که دروغی گفته باشد. حاصل آن‌که ابن‌عبدالبر کلمۀ کذب 

ی حمل کرده اســت. را بر معنای مجاز

علامه ضمن یادآوری »نیازمندی حمل لفظ بر معنای مجازی، به قرینه و دلیل«، 

یکی از پاسخ‌های خود را توجه به سیاق متن حدیث قرار داده است. توضیح آن‌که 

در متــن حدیث آمده عایشــه با شــنیدن ســخن ابوهریره به‌شــدت خشــمگین شــد؛ 

گویای آن است.  چنان‌که عبارت »طارت شقة منها فی السماء و شقة فی الأرض‏« 

گــر از ابوهریــره تنهــا یــک خطا ســر زده بــود، چنین خشــم و غضبی از  معلــوم اســت ا

ک شده،  عایشــه ســر نمی‌زد. پس این‌که عایشه این‌چنین از روایت ابوهریره غضبنا

1. »الســیاق یرشــد إلى تبیین المجمــل وتعیین المحتمــل والقطع بعدم احتمــال غیر المــراد وتخصیص العام 
وتقییــد المطلــق وتنوع الدلالة .وهذا مــن أعظم القراین الدالة علــى مراد المتکلم، فمن أهملــه غلط فی نظره 

، بی‌تا: 48-42(. .ک: عمیر وغالط فی مناظرته.« )ابن‌قیم جوری، بی‌تا: 9/4؛ ر
 ، 2. »ثم قالت ]عائشــه[: کذب و الذی انزل القرآن على أب‌ىالقاسم من حدث بهذا عن رسول‌الله؟ص؟.« )ابن‌منظور

.)195/29 :1404
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ی شــده است )همان: 251/5(. معلوم می‌شــود او در این مورد، مرتکب دروغ‌پرداز

نمونــۀ دیگــر را می‌توان در حدیث ولایت مشــاهده کرد. علامــه در اثبات معنای 

اولویــت بــرای واژۀ »ولی« از لفــظ »بعدی« موجود در حدیث ولایــت کمک می‌گیرد. 

بــا ایــن توضیح که وجــود این لفظ، به‌صراحت گویای این مطلب اســت که معنای 

ولی در این حدیث، امامت و ولایت بوده و اخذ معانی‌ای مثل دوستی و نصرت از 

کرم؟ص؟ با آوردن قید »بعدی«، معنای ولی  که رســول ا آن، درســت نخواهد بود؛ چرا

را بــرای بعد از خود ثابت دانســته و روشــن اســت کــه حضــرت امیرالمؤمنین؟ع؟ در 

گر ولی را به این معانی در نظر  ؟ص؟ نیز دوســت و ناصر مؤمنان بوده و ا زمان پیامبر

؟ص؟ شــده و آن را  گویا منکر دوســت و ناصر بودن حضرت در زمان پیامبر یم،  بگیر

بــه بعــد از آن حضــرت موکول کرده‌ایم و شــکی در بطلان آن نیســت )همــان: 495/12(. 

بــه همیــن جهت، ابن‌تیمیــه پس از نقل حدیــث ولایت، بیان مــی‌دارد این حدیث، 

یرا آن حضرت دوســت مؤمنان در حیات و  دروغ بســتن بر رســول خدا؟ص؟ اســت؛ ز

پس از حیات است و ولایت به معنای دوستی در مقابل دشمنی، به زمان خاصی 

گر ولایت به معنای دوستی  تعلق ندارد )همان: 498(. از گفتار ابن‌تیمیه برمی‌آید که ا

باشــد، واژۀ »بعدی« بی‌فایده خواهد بود.

4-3. استناد به ارتکازهای لغوی صحابه
هنگامی‌که پیامبر خدا؟ص؟ سخن و حدیثی را نزد اصحاب خود بیان می‌کند، بدون 

 ، گانی استفاده کند که مخاطبان و اصحاب حاضر شک می‌بایست از لغات و واژ

معنای آن‌ها را درک کنند؛ چراکه در غیر این صورت، این کلام از فصاحت و بلاغت 

، فهم  ؟ص؟ که در حد اعلای خــود قرار دارد، به‌دور خواهد بود. از طرف دیگر پیامبــر

صحابــه‌ای که نزد رســول خدا؟ص؟ حاضر بودند، به‌ســبب اِشــراف بر قرایــن زمانی و 

؟ص؟ اهمیت خاصی دارد و درک و فهم آنان  مکانی و نیز از جهت اتصال به پیامبر

؟ص؟ می‌تواند کاشف از حقیقت و مراد اصلی آن حضرت باشد.  از سخنان پیامبر

ینــه‌ای در کنار قراین  بنابرایــن، در تبییــن معنای یــک واژه، فهم صحابــه به‌عنوان قر
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، می‌تواند راهگشــا و مؤثر باشد. دیگر

، جایگاهی است که صحابه در نظام معرفتی اهل‌سنت دارند؛  نکتۀ مهم دیگر

ی کــه صحابه در باور اجماعی اهل‌ســنت، عادل بوده )عســقلانی، 1415: 162/1(  به‌طــور

کنار قرآن و ســنت، مرجعیت علمی دارند )شــاطبی، 1417: 290/1(. شــاه ‌صاحب  و در 

؟ص؟ معرفی  دهلــوی در کتاب تفســیر خود، اصحاب را صورت کمــال علمی پیامبر

می‌کند )دهلوی، 1248: 65/2 و 66(. بنابراین، فهم صحابه از این ‌جهت نیز مهم است.

یکــی از صحابــه‌ای که فهــم او از واقعۀ غدیر می‌تواند برای امثال شــاه ‌صاحب 

اعتبار داشته باشد، حسان بن ثابت1 است. او یکی از شاعرانی است که در واقعۀ 

؟ص؟ حدیث غدیــر را بیان فرمودند،  غدیــر خم حضور داشــته و پــس از آن‌که پیامبر

؟ص؟، این اشــعار را در حضور آن حضرت و اصحاب ایشــان ســرود: با اذن از پیامبر

ــوم الــغــدیــر نبیهم ــ بخم و أســمــع بــالــرســول منادیا یــنــادیــهــم ی

کــم و ولیکم؟ ک التعامیا یــقــول: فمن مــولا فقالوا: و لم یبدوا هنا

ــا و أنـــــت ولــیــنــا  ــ ــولان ــ و لــم تــر منا فــی الــولایــة عاصیاالـــهـــک م

رضیتک مـن بـعدی إماما و هادیا2فــقــال لـــه: قـــــم یـــــا عـلـی فإننی

، به‌وضــوح نشــان می‌دهــد حســان و شــنوندگانی کــه آن روز  تأمــل در ایــن اشــعار

شــعر او را شــنیده و بــر مضمــون آن صحــه نهادنــد، همگــی لفــظ مــولا را بــه معنــای 

1. حســان بــن ثابت از بزرگ‌ترین شــاعران عصر جاهلی و دورۀ اســامی اســت که اشــعار بســیاری را در دفاع از 
؟ص؟ و هجو دشــمنان ایشــان ســروده اســت؛ تا جایی که به او لقب »حُســام« یعنی شمشــیر برّان داده  پیامبر
یخــی مانند فتح مکه و غدیر خم شــعر ســروده و اشــعار او به‌عنوان یک ســند  شــد. وی در وقایــع مهــم و تار

یخی مورد توجه قرار گرفته است )ناظمیان، 1399: 13/مدخل حسان بن ثابت(. تار
؟ص؟ آنــان را در روز غدیر ندا داد، چه ندای ارزشــمندی. او فرمود: مولای شــما و سرپســت شــما چه  2. »پیامبــر
کســی اســت؟ آنــان بی‌درنــگ گفتند: خدای تــو مولای ما اســت و تو سرپرســت و ولی امــر مایی. مــا هرگز از 
؟ص؟ به علی؟ع؟ فرمود: برخیز من تو را انتخاب کردم  فرمان تو ســرپیچی نخواهیم کرد. در آن هنگام، پیامبــر
یم این مرد مولا و رهبر او خواهد بود؛ پس  تا بعد از من امام و رهبر باشی. بعد فرمود: هرکس من مولا و رهبر او
 ». شــما همگی، از سر صدق از او پیروری کنید. بارالها، دوســت او را دوست بدار و دشمن او را دشمن بدار

)ابن‌مرودیه، 1388: 211؛ لکهنوی، 1366: 282/9(



وش‏شناسی لغوی علامه میرحامد حسر
















ن دی


 ر
عبقات الأ





ون

243

»أولی بالتصرف« دانســته و در نتیجه، امامت امیرالمؤمنین؟ع؟ را از حدیث غدیر 

؟ص؟  کرده‌اند. نکتۀ قابل توجه این‌که حســان این اشــعار را با اجازۀ پیامبر برداشــت 

ی بر او نکرد، بلکه زبان به تحسین گشوده و در  سروده و حضرت نه‌تنها رد یا انکار

ی کرده است )لکهنوی، 1366:  تأیید او فرمود این اشعار را روح‌القدس بر زبان تو جار

315/9(. بنابراین، از دیدگاه اصحاب نیز این اشــعار اشــاره‌کننده به امامت و ولایت 

حضرت امیر بوده و همین معنا و مفهوم را از اشــعار حســان درک و فهم کرده‌اند.

5-3. استناد به گفتار خصم در کشف اجتهادی معنای لغت
علامه در کنار روش‌های اثباتی نظیر مراجعه به کتب لغت یا استناد به شعر و فهم 

صحابه، از روش‌ نقضی و جدلی نیز برای اثبات معنای لغات استفاده کرده است. 

علامه در این روش، گاهی به سخن خودِ رقیب استشهاد کرده و پاسخ او را می‌دهد. 

یخته و  اســتناد به گفتار خصم، باعث می‌شــود ابتدا اســتدلال شــبهه‌گر درهم فرو ر

آن‌گاه به‌وســیلۀ پاســخ‌های اثباتــی و حلــی، به‌طــور کامل جواب شــبهه و اشــکال او 

داده شــود. به‌عنوان نمونه، شاه ‌ولی‌الله دهلوی -پدر عبدالعزیز دهلوی- در کتاب 

ا وَلیُهُ« 
َ

کُنتُ وَلیَــه فَهَذ ؟ص؟ را گزارش کرده اســت: »... مَن  خــود، ایــن حدیث پیامبــر

)دهلوی، 1434: 457/2(. براساس این نقل، روشن است که مولا می‌تواند به معنای »ولیّ« 

باشــد و اصرار صاحــب تحفه با تکیه بر نقل پدرش، بر این‌کــه مولا به معنای »أولی 

بالتصرف« نمی‌آید، از اساس باطل خواهد بود )لکهنوی، 1366: 289/8(. جالب‌تر آن‌که 

مُو�نَ  �ی �ق �نَ �ی �ی �ذ
َّ
وا ال مَ�نُ

آ
�نَ � �ی �ذ

َّ
هُ وَ ال

ُ
هُ وَ رَسُول

َ
کمُ اللّ ما وَلِ�ی

�نَّ شاه ‌ولی‌الله دهلوی در تفسیر آیۀ >�إِ

< )مائده: 55( متعرض شده که »ولی« در این آیه  کا�ةَ وَ هُمْ راکعُو�ن و�نَ الز�َّ �تُ ؤ�ْ لا�ةَ وَ �ی الصَّ

یاســت است )لکهنوی، 1366: 487/12(. به معنای امامت و ر

6-3. استناد به مباحث صرفی در کشف اجتهادی معنای لغت
علامــه میرحامد حســین به مســائل صرفی و نحــوی نیز در اســتنباط معنای لغات، 

یف، علمی است که براساس آن، ساختار  اهتمام داشــته است. علم صرف یا تصر

واژه بررســی و تحلیل می‌شــود. در این علم چگونگی تغییر کلمات، با ‌هدف تولید 
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26؛ حســینی تهرانــی، 1364: 7/1(. بنابرایــن، علــم  معنــا شــناخته می‌شــود )جرجانــی، 1407: 

صــرف بــه ما می‌آموزد چگونه یک واژه و اصل و فرع آن را بشناســیم و از این طریق، 

یــم و بتوانیم برای معنایی که مورد نظر اســت، براســاس قواعد  بــه معنــای آن پی ببر

یشــه و هیــأت کلمــات و نیز اشــتقاق، از  یم. توجه به ر صرفــی، کلمــۀ مناســب بســاز

مباحــث صرفی اســت کــه علامــه در معنا‌یابی لغات از آن‌ها اســتفاده کرده اســت. 

به‌عنوان نمونه، ایشــان در بررســی معنای واژۀ »المنزلة« به واژۀ »المرتبة« می‌رسد که 

این دو واژه براساس معاجم لغوی، مترادف قلمداد شده‌اند. با دقت در واژۀ المرتبه 

یشــۀ »رتب« اســت کــه مصــدر آن »رتوبــا« خواهد  روشــن مــی شــود که ایــن لغــت از ر

بود. جســت‌وجو در معاجم لغوی، این نکته را روشــن می‌سازد که رتب در لغت، به 

معنــای ثبت اســت )جوهــری، 1376: 133/1؛ فیروزآبــادی، 1414: 95/1(. ســپس علامه نتیجۀ 

این واژه‌پژوهــی را این‌گونه برای مخاطب بیان می‌کند:

هــرگاه مرتبــه مأخوذ باشــد از رتــب به معناى ثبــت، پس امر غیرثابــت در مدلول 

مرتبــه داخــل نباشــد و چــون منزلة بمعنى مرتبه اســت، لهذا امــر غیرثابت از مدلول 

منزلــة هــم خــارج باشــد و ظاهــر اســت که نفى خلافــت و امامــت را امر ثابــت نتوان 

گفــت، پــس نفى خلافت هرگز مدلول مرتبه و منزله نباشــد )لکهنوی، 1366: 591/11(.

4. نتیجه‌گیری
پاسخ‌های لغوی علامه میرحامد حسین در عبقات الأنوار از اصول و روش منظمی 

ی کــرده اســت. به‌طور کلــی، دو روش بر فضای پاســخ‌گویی و منش اســتنباط  پیــرو

کــم اســت: 1. روش نقلی؛ علامه در ایــن روش با مراجعه بــه معاجم لغوی  علامــه حا

، دیدگاه آنــان را نقل می‌کند. در ایــن بین، از برخی  و منابــع تفســیری و ادبــی معتبــر

یب قــرآن و حدیث و کتب فقه‌اللغه اســتفاده  معاجــم ماننــد لغت‌نامه‌ها، منابع غر

کــرده اســت. اســتفاده از منابع متقــدم و معتبر نیــز از دیگر شــاخصه‌های علامه در 

اســتفاده از یــک منبــع اســت. 2. روش اجتهــادی؛ ایــن روش را می‌بایســت به‌عنوان 

کــه بیشــتر آرا و نظــرات لغــوی علامه،  روش غالــب علامــه در عبقــات ذکــر کــرد؛ چرا
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رنگ‌وبــوی اجتهــادی دارد. در این روش، علامه مانند یک پژوهشــگر متبحر و یک 

ادیــب و لغــوی، بــرای یافتن یــا اثبات معنــای اصلی یــک واژه، خود به‌طور مســتقیم 

بــه منابــع در دســترس مراجعــه کرده و با اصــول و مبانــی اجتهادی خود، بــه معنای 

وضعی و مراد واژه می‌رسد. ایشان در این راه، از سیاق و فضای کلام استفاده کرده 

اســت؛ هرچند متون دینی و شعر نیز از دیگر منابع مورد استشهاد علامه در تبیین 

یح کلمــات بوده‌اند. ایشــان از اســتناد بــه ارتکازهای لغــوی اصحاب و عرف  و تشــر

موجــود در زمــان صــدور حدیــث نیــز غافــل نبــوده و از آن به‌عنــوان یک شــاهد مهم 

اســتفاده می‌کنــد. در نهایت و در کنار همۀ این روش‌ها، از ســخنان و دیدگاه‌های 

طرف مقابل نیز به‌عنوان شــاهدی بر مدعای خود بهره برده اســت.



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

246

منابع
یم. کر * قرآن 

	1 ، علی بن محمد )1415ق(، أاسد الغابة فی معرفة الصحابة، یروت: دار الکتب . ابن‌اثیر
العلمیة.

	2 ، مبــارک بــن محمــد )1317ش(، النهایــة فــی غریــب الحدیــث و الأثــر، محقــق . ابن‌اثیــر
و مصحــح محمــود محمــد طناحــى و طاهــر احمــد زاوى، قــم: موسســه مطبوعاتــی 

اسماعیلیان‏.

	3 ی، تحقیــق . ابن‌تیمیــه، احمــد بــن عبدالحلیــم حرانــی، )1416ق(، مجمــوع الفتــاو
عبدالرحمن بن محمد بن قاسم، مدینة: مجمع الملک فهد.

	4 ابن‌سیده، على بن اسماعیل )بی‌تا(، المخصص، بیروت: دار الکتب العلمیة..

	5 ابن‌قیم جوزی، محمد بن ابی‌بکر )بی‌تا(، بدائع الفوائد، بیروت: دار الکتاب العربی..

	6 ابن‌مردویــه )1382(، مناقــب علــی بــن أبی‌طالــب؟ع؟ ومــا نزل من القــرآن فی علی؟ع؟، .
قم: دار الحدیث.

	7 کر، دمشــق: . یــخ دمشــق لإبــن عســا ، محمــد بــن مکــرم )1404ق(، مختصــر تار ابن‌‌منظــور
. دارالفکر

	8 .. ، محمد بن مکرم )1414ق(‏، لسان العرب، بیروت: دار صادر ابن‌منظور

	9 ابوحیــان، محمــد بــن یوســف )1420ق(، البحــر المحیــط فی التفســیر، تحقیق محمد .
. جمیل صدقی، بیروت‏: دارالفکر

.	10 ازهری، محمد بن احمد )1421ق(، تهذیب اللغة، بیروت: دار احیاء التراث العربی.

.	11 امیــن، محســن )1403ق(، أعیــان الشــیعة، محقــق حســن امیــن‏، بیــروت: دار التعــارف 
للمطبوعات‏.

.	12 ثعلبى نیشابورى، ابواسحاق احمد بن ابراهیم )1422ق(، الکشف و البیان عن تفسیر 
، بیروت: دار إحیاء التراث العربی‏. القرآن‏، تحقیق ابومحمد بن عاشور

.	13 جرجانی، عبدالقاهر بن عبدالرحمان )1407ق(، المفتاح فی الصرف، بیروت: مؤسسة 
الرسالة.



وش‏شناسی لغوی علامه میرحامد حسر
















ن دی


 ر
عبقات الأ





ون

247

.	14 جوهری، اسماعیل بن حماد )1376ش(، الصحاح، بیروت: دار العلم للملایین‏.

.	15 حسینى تهرانى، سید هاشم )1364ش(، علوم العربیة، تهران: نشر مفید.

.	16 حمادی، محمد ضاری )2009م(، الحدیث النبوی الشریف و أثره فی الدراسات اللغویة 
و النحویة، بیروت: الدار العربیة للموسوعات.

.	17 دهلوی، شاه ولی‌الله، )1434ق(، إزالة الخفاء عن خلافة الخلفاء، دمشق: دارالقلم.

.	18 دهلوی، عبدالعزیز )1248ق(، تفسیر فتح العزیز )تفسیر عزیزی(، کلکته: طبع حجری.

.	19 ذهبی، شمس‌‌الدین )بی‌تا(، التفسیر والمفسرون، قاهرة: مکتبة وهبة.

.	20 رازی، ابوحاتم )2015م(، الزینة، مصحح سعید الغانمی، بیروت: منشورات الجمل.

.	21 رمضان، عبدالتواب )1367ش(، مباحثی در فقه ‌اللغة و زبان‌شناسی عربی، مشهد: 
نشر آستان قدس رضوی.

.	22 زاهد درواجکی، احمد بن حسن )1398ش(، لطائف التفسیر )تفسیر زاهدی یا تفسیر 
درواجکی(، تهران: مرکز پژوهشی میراث مکتوب.

.	23 . زبیدی، مرتضی )1414ق(، تاج العروس من جواهر القاموس، بیروت: دار الفکر

.	24 یخ التراث العربی، قم: مکتبه آیت‌الله مرعشی. سزگین، فؤاد )1412ق(، تار

.	25 سیوطی، جلال‌الدین ‏)2001م(، الإتقان فی علوم القرآن، بیروت‏: دار الکتاب العربى.

.	26 شاطبی، ابراهیم بن موسی )1417ق(، الموافقات، عربستان: دار ابن‌عفان.

.	27 ، محمدباقر )1418ق(، دروس فی علم الأصول، قم: انتشارات اسلامی. صدر

.	28 طبری، محمد بن جریر )1412ق(، جامع البیان فى تفسیر القرآن، بیروت: دار المعرفة.

.	29 عسقلانی، ابن‌حجر )1415ق(، الإصابة فی تمییز الصحابة، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	30 علم‌الهــدی، شــریف مرتضــی )1410ق(، الشــافی فــی الإمامــة، تهــران: مؤسســة الإمــام 
الصادق؟ع؟.

.	31 ، محمد بن عبدالرحمن )بی‌تا(، الضوابط المنهجیّة فی فهم الحدیث النبوی  العمیر
)فی ضمن سلسلة دراسات عربیة و إسلامیة(، قاهرة: مرکز اللغات الأجنبیة والترجمة 

بجامعة القاهرة.



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

248

.	32 فیروزآبــادى، محمــد بــن یعقــوب )1415ق(، القامــوس المحیــط، بیــروت: دار الکتــب 
العلمیة.

.	33 لکهنوی، میرحامد حسین )1366ق(، عبقات الأنوار فی إمامة الأئمة الأطهار، اصفهان: 
کتابخانۀ امیرالمؤمنین؟ع؟.

.	34 . میلانی، سید علی، )1414ق(، نفحات الاأزهار، قم: مهر

.	35 ناظمیــان، رضــا )1399ش(، »حســان بن ثابت«، دانشــنامه جهان اســام، تهــران: بنیاد 
دایرةالمعارف اسلامی.

.	36 نیشابوری، مسلم بن حجاج )بی‌تا(، صحیح مسلم، المحقق محمد فؤاد عبدالباقی، 
بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

.	37 یعقوب، امیل بدیع )1427ق(، موسوعة علوم اللغة العربیة، بیروت: دارالکتب العلمیة.





The Methodology of Allamah Mir 
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Abstract
Establishing the authenticity of traditions on Imamate, particularly 
within the context of theological debates among Islamic schools, has 
always been one of the most important subjects in hadith studies. 
In his works, especially his enduring masterpiece Abaqat al-Anwar, 
Allamah Mir Hamid Husayn systematically and through multiple 
layers defended the reliability of these traditions on the basis of 
Sunni principles and rules, employing a variety of methods. The 
main issue of this study is to identify and precisely analyze his 
methodological patterns in establishing the authenticity of traditions 
on Imamate. Adopting a descriptive-analytical approach and based 
on an examination of his theological sources, this study extracts, 
categorizes, and analyzes his methods. The findings demonstrate that 
Allamah Mir Hamid Husayn established hadith authenticity through five 
major dimensions: foundational authenticity (rijal and isnad analysis 
according to the rules of hadith sciences), acknowledgment-based 
authenticity (relying on scholars’ acknowledgment of a tradition’s 
authenticity, including explicit declarations of authenticity, narration of 
the tradition in works devoted to authentic traditions, and transmission 
in mursal form), argumentative authenticity (reliance on the tradition 
in argumentation), descriptive authenticity (employing the tradition 
in a descriptive context), and analogous authenticity (transferring a 
judgment of authenticity from a similar chain of transmission). Analysis 
of these methods demonstrates that, by combining transmitted and 
methodological arguments, he presented a comprehensive framework 
of the foundations of hadith authenticity that can serve as a model for 
similar studies in establishing the authenticity of traditions.
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روش‏شناسی علامه میرحامدحسین در اثبات 
صحت احادیث امامت*

علی‌اصغر پارسامقدم1

چکیده

اثبات صحت احادیث امامت، به‌ویژه در فضای مناقشــات کلامی میان مذاهب 
اســامی، همــواره از مهم‌تریــن مباحــث حدیث‌پژوهــی بوده اســت. علامــه میرحامد 
حســین در آثــار خــود به‌خصــوص اثــر ماندگار عبقــات الأنــوار، به شــیوه‌ای نظام‌مند 
و چندلایــه بــه دفــاع از اعتبــار این روایات براســاس مبانی و قواعد ســنیان پرداخته 
و از روش‌هــای متنوعــی بهره جســته اســت. مســئلۀ اصلی این پژوهش، شناســایی 
و تحلیــل دقیــق الگوهــای روشــی او در اثبات صحت احادیث امامت اســت. این 
یکرد توصیفی-تحلیلی و بر پایۀ بررسی منابع کلامی ایشان به استخراج،  تحقیق با رو
ی پرداختــه اســت. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد  دســته‌بندی و تحلیــل روش‌ و
علامــه میرحامــد حســین در پنــج محــور عمــده به اثبــات صحت حدیــث پرداخته 
اســت؛ صحــت مبنایــی )بررســی رجالــی و ســندی مطابــق قواعــد علــوم حدیــث(، 
یــح به  ی )اســتناد بــه اذعــان عالمــان بــه صحــت روایــت، اعــم از تصر صحــت اقــرار
م(، صحت احتجاجی 

َّ
صحت، روایتگری آن در کتبِ صحیح‌نگار و ارســالِ مُسَــل

)تمســک بــه روایــت در مقــام اســتدلال(، صحــت توصیفــی )به‌کارگیــری روایــت در 
قالب توصیف( و صحت همسانی )انتقال حکم صحت از سند مشابه(. تحلیل 
ی با ترکیب اســتدلال‌های نقلی و روشــی، منظومه‌ای  این روش‌ها نشــان می‌دهد و
کــرده که می‌توانــد الگویی بــرای مطالعات  جامــع از مبانــی صحــت حدیــث را ارائه 

، )1404(، روش‌شناســی علامه میرحامدحســین در  *   اســتناد بــه این مقاله: پارســامقدم، علی‌اصغــر
اثبات صحت احادیث امامت، امامت در پرتو قرآن و سنت، )2( 4، ص285-251.

 10.22034/emamah.2026.562314.1089  

1. سطح 4، امام‌شناسی، مرکز تخصصی امام‌شناسی، بنیاد بین‌المللی امامت، قم، ایران.
aliasghar.parsamoghaddam@gmail.com

مقالــــه پژوهشــی

 دوفصـلنامۀ  امـامـت 
در پرتـو قــرآن و سنـت 

سال دوم، شماره4،  1404

نــــاشـــر: بنیــــــاد      
بین‌المـللی امــامت
i p j . e m a m a t . o r g

1404/05/05 دریافت: 

 1404/07/10 بازنگری: 

1404/08/22 پذیرش: 

انتشار آنلاین:   1405/05/25

©  نویسندگان



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

252

مشــابه در اثبات روایات باشد.
، روش‌شناسی  گان کلیدی: احادیث امامت، صحت حدیث، میرحامد حسین، عبقات الأنوار واژ

حدیث

1. مقدمه 
یعت اســامی، نقش مهمی در  احادیث نبوی به‌عنوان یکی از دو منبع بنیادین شــر

کرده‌اند. در میان  شــکل‌دهی به منظومۀ اعتقادی، فقهی و اخلاقی مســلمانان ایفا 

ایــن روایات، احادیــث مرتبط با امامــت و ولایت اهل‌بیت؟عهم؟، جایــگاه ویژه‌ای در 

یخ اندیشۀ اسلامی دارند. صحت یا عدم صحت این دسته  منازعات کلامی و تار

از احادیث، نه‌تنها در مباحث اعتقادی میان مذاهب اســامی اثرگذار بوده، بلکه 

 ، یخــی نیــز نقش‌آفریــن اســت. ازایــن‌رو در اســتنباط‌های فقهــی و برداشــت‌های تار

روش‌شناسی تشخیص و اثبات صحت این احادیث، موضوعی کلیدی در مطالعات 

یخ کلام اســامی محسوب می‌شود. حدیث‌پژوهی و تار

کنــون مطالعۀ جامع و  بــا وجــود گســتردگی مباحث در نقد و بررســی احادیث، تا

روشــمندی دربــارۀ الگوهای اثبات صحت حدیث در آثار علامه میرحامد حســین 

-به‌عنــوان یکی از شــاخص‌ترین مدافعان مکتب اهل‌بیت؟عهم؟ در شــبه‌قارۀ هند- 

، به‌ویژه اثر عظیم عبقات الأنوار، حاوی تنوع روش‌شناختی  انجام نشده است. آثار او

که در پژوهش‌های موجود  کم‌نظیری در نقد و اثبات صحت روایات امامت است 

کنده به آن اشــاره شده است. یا نادیده گرفته شــده یا به‌صورت پرا

یکرد، توصیفی-تحلیلی است و در چارچوب پژوهش   این پژوهش از حیث رو

ی اسنادی-کتابخانه‌ای  کیفی انجام شده است. داده‌های تحقیق از طریق گردآور

و بــا مراجعــه به منابع اصیــل حدیثی و کلامی، به‌ویژه آثار علامه میرحامد حســین، 

اســتخراج شــده‌اند. در مرحلۀ تحلیــل داده‌ها، از روش تحلیل محتــوای کیفی بهره 

ی شناســایی، طبقه‌بندی و  گرفتــه شــده و مضامیــن و الگوهای اســتدلالی در آثار و

تبییــن گردیده‌انــد. در این فراینــد، معیارهای علم رجال، قواعــد مصطلح حدیث و 
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اصــول اســتدلال کلامــی به‌منزلۀ چارچــوب تحلیلی به ‌کار گرفته شــده تا ســاختار و 

ی و تحلیل شــود. ی در اثبات صحت احادیث امامت بازســاز منطق روش‌های و

هــدف اصلــی ایــن مقالــه، اســتخراج، تبییــن و تحلیــل روش‌هــای متنــوع علامــه 

یکردی نظام‌مند و مستند  میرحامد حسین در اثبات صحت احادیث امامت با رو

به منابع اصیل است. این پژوهش با ارائۀ یک طبقه‌بندی پنج‌گانه )صحت مبنایی، 

ی، صحت احتجاجی، صحت توصیفی و صحت همسانی( و تبیین  صحت اقرار

زیرشاخه‌های هر روش، می‌کوشد تصویر دقیقی از رویکرد علمی او ارائه دهد. نوآوری 

، این روش‌ها به‌صورت ســاخت‌یافته  این تحقیق در آن اســت که برای نخســتین‌بار

و براساس معیارهای علوم حدیث و منطق استدلال، بازخوانی می‌شوند؛ به‌گونه‌ای 

کــه می‌تواند الگویی برای تحلیل آثــار دیگر متکلمان نیز فراهم آورد.

مقالۀ حاضر پس از مقدمه و مفهوم‌شناسی، به روش‌های اثبات صحت حدیث 

یک از روش‌های پنج‌گانه را با ذکر  در اندیشــۀ علامه میرحامد حســین پرداخته و هر

نمونه‌ها و مســتندات بررســی می‌کند. در بخش پایانی، یافته‌ها جمع‌بندی شــده و 

یابی می‌شــود. ی در مطالعات حدیثی و کلامی معاصر ارز یکرد و اهمیــت رو

براین‌اســاس، پرســش اصلــی پژوهــش چنین اســت: علامــه میرحامد حســین در 

مقام اثبات صحت احادیث امامت، از چه روش‌هایی بهره برده اســت؟ پاســخ به 

ی مقالۀ حاضر را تشــکیل می‌دهد. این پرســش، هدف محور

2. مفاهیم
در ایــن بخــش بــه دو مفهــوم اساســی یعنــی روش‌شناســی و صحــت حدیث اشــاره 

می‌شود.

1-2. روش‌شناسی 
کــه در  روش‌شناســی یکــی از شــاخه‌های اساســی در فلســفۀ علــم بــه شــمار می‌آیــد 

ی، منهجیّة، منطــق عملی و  گونــی ماننــد متدلــوژ ادبیــات علمــی بــا تعبیرهــای گونا
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فلســفۀ علمــی معرفی شــده اســت. ایــن دانش به‌عنــوان علمــی درجــۀ دوم، جایگاه 

گیر  یــرا نه مســتقیما بــه تولید معرفت می‌پــردازد، بلکه بــا نگاهی فرا متمایــزی دارد؛ ز

بــه علــوم درجــۀ اول، شــیوه‌ها و ابزارهــای پژوهــش در آن‌هــا را موضــوع مطالعــۀ خــود 

، روش‌شناســی نه صرفــا ناظر به فنون  قــرار می‌دهــد )حقیقــت، ۱۳۸۵: ۷۹(. از این منظر

پژوهش، بلکه ناظر به مبانی اندیشه، شیوه‌های تولید دانش و حدود اعتبار معرفت 

، این حوزه تلاش می‌کند تا ضمن  در حوزه‌های مختلف علمی است. به بیان دیگر

ی فرایندهــای اندیشــیدن، بــه طراحــی الگوهایی بپــردازد که امکان دســتیابی  کاو وا

روشــمند به معرفت را فراهم سازند.

براین‌اساس، در روش‌شناسی ابزارها، فنون و راه‌های دسترسی به معرفت در یک 

حوزۀ خاص شناســایی شــده و ضوابط صحیح اندیشــیدن و سنجش اعتبار آن‌ها 

ی اردکانــی، ۱۳۷۹: ۱۵(. ایــن ویژگــی موجب می‌شــود روش‌شناســی  تبییــن می‌شــود )داور

جایگاهــی میان‌رشــته‌ای پیــدا نمایــد و به‌منزلــۀ پلــی میــان فلســفه و علــوم تجربی و 

کند. انسانی عمل 

گرفته  یف روش‌شناســی ســه معنای متمایز مورد توجه قرار  ن بر این، در تعر افزو

یابی  اســت؛ نخست، به معنای ســنجش و نقد )Critic(؛ روش‌هایی که ناظر به ارز

کارآمــدی و محدودیت‌هــای آن‌هــا اســت. دوم، بــه معنــای »خــود روش«  حــدود، 

گســترده‌تر به‌عنــوان  ی بــرای پژوهــش و ســوم، در معنــای  )Method(؛ به‌مثابــۀ ابــزار

»مجموعــۀ روش‌هــا« یــا دســتگاهی منســجم از راهبردهــای پژوهشــی )ملکیــان، ۱۳۸۰: 

۲۷۸(. بدین‌ترتیــب، روش‌شناســی را می‌تــوان دانشــی دانســت کــه هم جنبــۀ نظری و 

بردی. همین امر آن را به یکی از عناصر بنیادین هر پژوهش  تحلیلی دارد و هم کار

علمی بدل می‌سازد.

2-2. صحت حدیث 
حَدِيثُ 

ْ
یف می‌شــود: »ال براســاس نظر حدیث‌پژوهان، حدیث صحیح این‌گونه تعر

ى مُنْتَهَاهُ، 
َ
ابِطِ إِل

َ
عَدْلِ الضّ

ْ
ابِطِ عَنِ ال

َ
عَدْلِ الضّ

ْ
صِلُ إِسْــنَادُهُ بِنَقْلِ ال ذِي يَتَّ

َّ
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ْ
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یــف نــزد حدیث‌پژوهان مورد  « )ابن‌صــاح، ۱۴۰۶: ۱۱(. ایــن تعر
ً

ــا
َّ
 مُعَل

َ
ا، وَلَا

ّ
 يَكُــونُ شَــاذً

َ
وَلَا

اتفاق است )همان: ۱۳(. این حدیث پنج شرط اساسی دارد که سه شرط آن ایجابی 
ی( و دو شــرط آن ســلبی )عــدم علــت و  ی و ضبــط راو )اتصــال ســند، عدالــت راو

عدم شذوذ( است.

یان حدیث، از ابتدا تا انتهای سند، روایت  اتصال سند به معنای آن است که راو
را به‌طور مستقیم و بدون واسطه نقل کرده باشند. احادیثی همچون منقطع، معضل، 

یف خارج‌اند )ســیوطی، بی‌تا: ۶۲/۱(. معلق، مدلس و مرســل از این تعر

ی مســلمان، بالغ، عاقل و از فســق و  ی نیــز مســتلزم آن اســت که راو عدالــت راو
یف  یان مجهول یا ضعیف را از تعر خلاف جوانمردی به‌دور باشــد و این شــرط، راو

حدیث صحیح خارج می‌کند )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: ۱۰۴؛ ســیوطی، بی‌تا: ۳۵۲/۱(.

ی در حفظ و ضبط  بْط«، به معنای دقت کامل راو
َ

ی یا »تَامِّ ‌الضّ شرط ضبط راو
حدیث، چه به‌صورت حفظ‌ کردن و چه از طریق نوشتن است )عسقلانی، ۱۴۲۱: ۵۳(.

دو شــرط ســلبی نیــز شــامل عدم شــذوذ، یعنــی نقل نکــردن حدیثــی مخالف با 
یان راجح )عسقلانی، ۱۴۲۱: ۵۹( و عدم علت، به معنای نبودن هرگونه عامل پنهانی  راو

که به صحت حدیث آســیب بزند، می‌باشــد )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: ۹۰(.

حدیــث صحیــح به دو نــوع »لذاته« و »لغیره« تقســیم می‌شــود. حدیث صحیح 
لذاته دارای تمامی شــروط ذکرشــده اســت. )عســقلانی، ۱۴۲۱: ۵۳(؛ اما حدیث صحیح 
لغیــره، حدیث حَسَــنی اســت که نقصــان آن با شــواهدی مانند کثــرت طرق جبران 
شــده باشــد؛ به‌گونه‌ای که صحت آن از ذات ســند ناشی نمی‌شــود، بلکه از عوامل 

دیگری حاصل می‌شود )همان: ۵۸(.

3. روش‌های اثبات صحت حدیث 
این بخش به شیوه‌های علامه میرحامد حسین در اثبات صحت احادیث از طریق 

ی، صحت احتجاجــی، صحت  روش‌هایــی ماننــد صحــت مبنایــی، صحت اقــرار

توصیفی و صحت همســانی می‌پردازد.
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1-3. صحت مبنایی 
یان یک حدیث ثقه  علامه میرحامد حســین در کلام خود بیــان می‌کند چنانچه راو

و عادل باشــند و تمامی شــرایط صحت حدیث در آن رعایت شــده باشــد، در این 

گر هیچ‌یک از محدثان در آن زمان  صورت احتجاج به آن جایز خواهد بود؛ حتی ا

یح صحت آن نپرداخته باشــند یا هیچ‌یــک از علما، صحت  به‌طــور خــاص به تصر

کید  آن حدیــث را تأییــد نکــرده باشــند )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏۵۷/1۶(. علامــه بــر ایــن نکتــه تأ

دارد که در چنین شــرایطی، حدیث معتبر و قابل اســتناد اســت و می‌توان از آن در 

، تصحیح حدیث براساس مبانی  استدلال‌های کلامی بهره گرفت. به عبارت دیگر

علم حدیث اهل‌سنت، در هر زمانی که انجام گیرد، قابل استناد و احتجاج خواهد 

یکردهای علامه در تصحیح اسناد و تطبیق  بود. در این راستا، در این بخش به رو

کید قرار گرفته  آن با مبانی اصولی حدیث صحیح که در کتب علوم حدیث مورد تأ

است خواهیم پرداخت.

همان‌طور که اشاره شد، حدیث صحیح پنج قید اصلی دارد که به‌عنوان شرایط 

: اتصال ســند، عدالت  حدیــث صحیــح شــناخته می‌شــود. ایــن شــروط عبارتنــد از

ی حدیثی در ضبط  گر راو ی، عدم علت و شذوذ. بااین‌حال، ا ی، ضبط تام راو راو

گر  احادیث نقصی داشــته باشــد، به آن حدیث »حسن« اطلاق می‌شود. همچنین ا

یاد باشــد و در کمترین حالت، به حدیث حســن برگردد،  تعداد طرق یک حدیث ز

با تجمیع این اسانید، آن حدیث به‌عنوان حدیث صحیح شناسایی خواهد شد. 

البته چنین حدیثی به‌عنوان صحیح لغيره شناخته می‌شود نه صحیح لذاته؛ چراکه 

در آن پنــج شــرط اساســی به‌طور کامل وجود نــدارد. براین‌اســاس، بحث از صحت 

مبنایی حدیث به دو بخش تقسیم می‌شود؛ نخست، صحت ذاتی حدیث و دوم، 

صحت غیری حدیث.

1-1-3. صحت ذاتی حدیث

برای اثبات صحت یک حدیث، تطبیق آن با معیارهای معتبر علم حدیث‌شناسی 
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یابی دقیق سند حدیث، صحت اتصال راویان،  ضروری است. این معیارها شامل ارز

یان و همچنین عدم تناقض متن حدیث با ســایر منابع معتبر  وثاقت و عدالت راو

یابی  دینی اســت. علم حدیث‌شناســی با اســتفاده از ایــن معیارها، به تحلیــل و ارز

احادیــث پرداختــه و براســاس آن، صحــت یــا ســقم هــر حدیــث را تعییــن می‌کنــد. 

تطبیق دقیق این معیارها موجب می‌شــود حدیثی که به‌عنوان »صحیح« شــناخته 

می‌شــود، از اعتبــار و دقــت لازم برخــوردار بــوده و بتــوان از آن در اســتنباط مباحث 

کلامی بهره جست.

یان، به  علامــه بــا بهره‌گیــری از روش‌هــای علمــی و دقیــق در تحلیــل اســناد و راو

تصحیــح احادیــث مرتبــط بــا موضوع امامت پرداخته اســت. در این راســتا، ایشــان 

، حدیث مدینه، حدیث منزلت  احادیث کلیدی ازجمله حدیث تشبیه، حدیث نور

یابی قرار داده‌ است.  کمال را با بررسی‌های سندی مورد ارز و حدیث شأن نزول آیۀ ا

یر است: اســناد این احادیث به شرح ز

، عن الزّهري، عن ســعيد  1. حدیث تشــبیه را با ســند »رواه عبدالرزّاق، عن مَعمَر

بن المســيّب، عن‏ أبي‌هريرة« )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏15/1۶-76( نقل می‌کند.

، عن الزهری، عن  2. حدیــث نور را از طریق ســند »حدّثنا عبدالــرزّاق، عن معمر

خالد بن معدان، عن زاذان، عن ســلمان« )همان: 13/۱۷-۲۹( روایت می‌کند.

ى  3. حدیث مدینه را با اســناد مختلفی مانند: »ثنا عبدالرزّاق ثنا ســفيان الثور

عن عبدالله بن عثمان بن خثيم عن عبدالرحمن بن عثمان التيم‏ى« )همان: 36/۱۴-۴۱؛ 

ی، ۱۴۱۱: 52/6( و »حدثنا عبدالــرزّاق، أخبرنا معمر عن عبدالله بن عثمان  کــم نیشــابور حا

ی« )لکهنــوی، 1404: 41/۱۴؛  عــن عبدالرحمــن قــال: ســمعت جابــر بــن عبــدالله الأنصــار

ابن‌مغازلــی، ۱۴۲۴: 142( نقل می‌نماید.

اد   حَدثنَا يحىي بن حَمَّ
َ

مثنى قَال
ْ
د بن ال 4. حدیث منزلت را با سند »اُخْبُرْنَا مُحَمَّ

 
َ

 حَدثنَا عَمْرو بن مَيْمُون قَال
َ

 حَدثنَا يحىي قَال
َ

بُو عوَانَة قَال
َ
 حَدثنَا الوضاح وَهُوَ أ

َ
قَال

اس« )لکهنوی، ۱۴۰۴: 910/۱۱( روایت می‌کند. عَبَّ
ْ
ى ابْــن ال

َ
ــي لجالس إِل إِنِّ
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کمال را با سلسله روایات »ضمرة، عن ابن شوذب، عن  5. حدیث شأن نزول آیۀ ا

مطر الوراق، عن شــهر بن حوشــب، عن أبي‌هريرة« )همان: ‏241/9-265( نقل می‌نماید.

علامه در بررسی تفصیلی حدیث ولایت، به نقل ابن‌عبدالبر در کتاب الإستیعاب 

ی ایــن حدیــث را بــا ســند و ایــن متن  فــی معرفــة الأصحــاب اســتناد کــرده اســت. و
جٍ، عَنْ عَمْروِ 

ْ
بِي بَل

َ
بُوعَوَانَةَ، عَنْ أ

َ
ثَنَا أ

َ
ى ابوداود الطّيالس‏ى حَدّ گزارش کرده است: »رو

نْتَ ‌وَلِيُّ كُ‌لِّ ‌مُؤْمِنٍ بَعْدِي« 
َ
: ‌أ  لِعَلِيٍّ

َ
 الِله؟ص؟ قَال

َ
 رَسُول

َ
نّ

َ
اسٍ، أ بْنِ مَيْمُونٍ، عَنِ ابْنِ عَبَّ

)طیالسی، ۱۴۱۹: 469/4(.

یان  در راستای اثبات صحت سند این حدیث، علامه به‌طور جامع به بررسی راو

یان پرداخته اســت.  یک از راو کید بر اتصال ســند و اعتبار هر آن پرداخته و به تأ

2-1-3. صحت غیری حدیث

علامه میرحامد معتقد است وقتی یک حدیث از منابع و طرق متعدد نقل می‌شود، 

ایــن امــر خــود گواهی بــر صحــت آن حدیث در نظر پژوهشــگران اســت. بــه عبارت 

ی اسناد مختلف حدیث می‌تواند دلیلی بر تأیید صحت آن باشد.  ، جمع‌آور دیگر

میرحامد به دو حدیث طیر )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏46/13-۵۰( و حدیث منزلت )همان: 61-56/۱۱( 

اشــاره کرده و بیان می‌کند در خصوص این دو حدیث، علما و دانشــمندان ســنی 

کتاب‌های مستقلی را در جمع‌آوری طرق مختلف این احادیث اختصاص داده‌اند. 

این اقدام که به ثبت و بررسی طرق مختلف حدیث پرداخته شده است، حداقل بر 

صحت آن حدیث دلالت دارد. همان‌گونه که سبکی در مورد نگارش طرق حدیث 

ی به این نکته اشــاره کرده و گفته اســت: »وَغَايَة جمع  کم نیشــابور طیر از ســوی حا

كِم ي‌حكم ‌بِصحتهِ« )همان: 47؛ سبکی، ۱۴۱۳: ۱۶۵/۴(. حَا
ْ
ن ‌ال

َ
ن ي‌دل ‌على ‌أ

َ
ا الحَدِيث ‌أ

َ
هَذ

2-3. صحت اقراری 
عالمان اهل‌سنت در اذعان و اقرار به صحت احادیث روش‌های مختلفی را پیش 

گرفته‌اند. برخی از آنان به صحت حدیث خاصی حکم داده‌اند؛ درحالی‌که گروهی 
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دیگــر تنهــا یک باب یــا مجموعه‌ای از ابواب کتاب را شایســتۀ صحت دانســته‌اند. 

در مقابل، دســته‌ای دیگر تمامی احادیث کتاب خود یا دیگران را به‌عنوان روایات 

صحیح پذیرفته‌اند. برخی عالمان نیز حدیث را با قطع و جزم روایتگری نموده‌اند.

1-2-3. اظهار صحت حدیث 

یکی از سنت‌های دیرین و پایدار در میان حدیث‌پژوهان که از گذشته‌های دور تا 

به امروز استمرار یافته است، حکم دادن بر صحت احادیث بوده است. بااین‌حال، 

در اندیشۀ ابن‌صلاح در دوران او باب تصحیح سند انسداد یافته است )ابن‌صلاح، 

ی بر ایــن باورند اهل زمانۀ  ی از عالمــان ازجمله نوو ی، بســیار ۱۴۰۶: 17(. در مقابــل و

معاصر نیز شایستگی تصحیح سند را دارند و این امر برای افرادی که توانمندی و 

قِینی نیز بر 
ْ
ی، ۱۴۰۵: 28(. بُل گاهی کافی در این حوزه را دارا باشــند، مجاز اســت )نوو آ

کید کرده که اهل فن از شایستگی تصحیح برخوردارند )بلقینی، بی‌تا: 159(. این نکته تأ

ن بر این، حافظ عراقی در شرح کتاب ابن‌صلاح به این نکته اشاره کرده که  افزو

برخی معاصران ابن‌صلاح مانند ابن‌قطان، به تصحیح احادیث پرداخته‌اند. ابن‌قطان 

در کتــاب بیــان الوهم و الإیهام برخی احادیث را تصحیــح کرده و همچنین حافظ 

ضیاءالدین مقدسی کتاب المختارة را تدوین نموده و در آن به نقل روایات صحیح 

ی و دمیاطی اشــاره  پرداختــه اســت. از دیگــر معاصــران ابن‌صلاح می‌تــوان به منذر

کرد که در دوران خود به تصحیح احادیث پرداخته‌اند. در طبقۀ بعد از هم‌عصران 

ابن‌صلاح که عصر شیوخ برشمرده شده نیز به تصحیح حدیث پرداخته‌اند؛ ازجمله 

یــارت را تصحیح کرده  شــیخ تقی‌الدیــن ســبکی که حدیث ابن‌عمــر در خصوص ز

اســت. ایــن شــیوه در میان دانشــمندان اهــل علم که از شایســتگی علمــی برخوردار 

بوده‌اند، اســتمرار داشته اســت؛ هرچند گاهی برخی از آنان تصحیحات دیگران را 

نمی‌پذیرفتنــد؛ همان‌طــور کــه در میان متقدمان نیز چنین بوده اســت )بقاعی، ۱۴۲۸: 

172/1؛ سیوطی، بی‌تا: ۱۵۹-158/1(.

ی از متأخران به تصحیح احادیثی  زرکشی نیز به این نکته اشاره کرده که بسیار
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پرداخته‌اند که متقدمان به آن‌ها توجه نکرده بودند. ازجمله این عالمان می‌توان به 

ی، مزی و ذهبی اشاره کرد  گرد او ابن‌مواق، ضیاء مقدسی، زکی منذر ابن‌قطان، شا

)زرکشــی، ۱۴۱۹: 158/1(. ابن‌حجر عســقلانی نیز بر اشــکالات متعدد دیدگاه ابن‌صلاح 

ی از هم‌عصــران و عالمــان پــس از او بــه  کیــد کــرده اســت؛ ازجملــه این‌کــه بســیار تأ

ن بر ایــن، از کلام ابن‌صلاح چنیــن برمی‌آید که در  تصحیــح ســند پرداخته‌انــد. افزو

، تصحیــح احادیــث متقدمان به‌طــور کلی پذیرفتنی بوده اســت؛ اما این  اندیشــۀ او

یــرا ایــن دیــدگاه به ایــن معنا اســت که احادیــث صحیح  نگــرش نادرســت اســت؛ ز

ی از احادیثی که  گرفته شــوند و احادیث غیرصحیح پذیرفته شــوند. بســیار نادیده 

پیشوایان متقدم حکم به صحت آن‌ها داده بودند، در دوران متأخر مورد اشکال قرار 

یمه و  گرفته و از درجۀ صحت خارج شده‌اند؛ به‌ویژه در مورد عالمانی مانند ابن‌خز

ابن‌حبان که تفاوتی بین حدیث صحیح و حســن قائل نبودند )ســیوطی، بی‌تا: 159/1(.

کــه  کــرده  کیــد  ی بــر آن، تأ شــوکانی پــس از نقــل گفته‌هــای ابن‌صــاح و نقــد نــوو

جایــز اســت به روایاتی احتجاج کرد که یکی از ائمــۀ معتبر در غیرصحیحین آن‌ها 

ی روایات صحیح  را تصحیــح کرده‌انــد. همچنیــن در متون حدیثی که به جمــع‌آور

کم نیز جایز  یمه، ابن‌حبان و مســتدرک حا اختصــاص دارنــد، مانند صحیح ابن‌خز

است به احادیث احتجاج کرد. علاوه بر این، احتجاج به مستخرجات صحیحین 

کرده‌اند، مجاز  که یکی از ائمۀ حدیث همچون حسن بودن آن‌ها حکم  و احادیثی 

، عمل به حدیث حسن مورد قبول است )شوکانی، ۱۴۱۳:  که در میان جمهور است؛ چرا

که اهل اســام در مورد احتجاج به احادیثی  کرده اســت  کید  25/1(. ابن‌تیمیه نیز تأ

کــه عالمان حدیث تصحیــح کرده‌اند اتفاق‌نظر دارند )ابن‌تیمیه، ۱۴۱۶: 317/20(.

یافــت  کلام بــزرگان اهل‌ســنت می‌تــوان در بنابرایــن، به‌طــور دقیــق و مســتند از 

تصحیحــات عالمــان متقدم و متأخر ســنی، نه‌تنهــا قابل احتجاج، بلکــه تأثیرگذار 

بــر آرای رجالــی و حدیثــی دیگــر پژوهشــگران نیز اســت. به‌عنوان مثال، ســیوطی در 

مــورد حدیــث مدینــه و بــا توجــه بــه تصحیحــات دیگــران، صحــت حدیــث را ارتقــا 

کم بــرای حدیث  گاهــی از تصحیــح ابن‌جریــر و حا داده و اشــاره می‌کنــد پیــش از آ
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گاهی از  علــی و ابن‌عبــاس، بــه حدیــث به‌عنوان »حســن« نــگاه می‌کرد؛ اما پــس از آ

، یقیــن پیــدا کرد که حدیث از درجۀ حســن بــه درجۀ صحت  تصحیح‌هــای مذکــور

ارتقا یافته اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 312/۱۴؛ سیوطی: ۱۴۲۶: 44۶/18(‏.

براین‌اساس، صاحب عبقات‌ الأنوار در بحث‌های مختلف ازجمله حدیث‌های 

، مدینه، منزلــت، طیر و ثقلیــن از تصحیحات عالمان اهل‌ســنت برای  ولایــت، نــور

ی از گواه‌دهندگان به صحت احادیث  اثبات صدور حدیث بهره جسته‌اند. شمار

 : عبارتند از

ی  کم نیشابور : حا برخی از گواهی‌دهندگان به صحت حدیث مدینه عبارتند از

ی، ۱۴۱۱: ۱۳۷/۳(، ابن‌طلحه قرشی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 683/۱۴؛  کم نیشابور )لکهنوی، ۱۴۰۴: ۱۱۷/۱۴؛ حا

ی، ۱۴۲۶: ۱۶۷/۱(،  ی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 182/۱۴-۱۸۵؛ سبط بن جوز قرشی، ۱۴۱۹: ۹۸(، سبط بن‌ جوز

ئی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 237/۱۴؛ سخاوی، ۱۴۰۵: 170(، شمس‌الدین جزری )لکهنوی،  دی علا
ْ
کَیْکَل

ی، بی‌تا: 69-71(، بدخشی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 447/۱۴(، محمد صدر عالم  ۱۴۰۴: 261/۱۴؛ ابن‌جزر

)همــان: 447(، صنعانــی )همان: 464( و پانی پتی )همان: 474(.

 : پیرامــون حدیــث ولایــت تعــدادی از گواهی‌دهنــدگان به صحــت آن عبارتند از

ی،  کم نیشابور ی در المستدرک و ذهبی در تعلیق بر آن )همان: 189/۱۲؛ حا کم نیشابور حا

736/5(‏ و  91/۱۲؛ ســیوطی، ۱۴۲۶:  ١٤٣/۳( ســیوطی در جمــع الجوامــع )لکهنــوی، ۱۴۰۴:   :۱۴۱۱

ملاعلــی متقی در کنز العمال )لکهنوی، ۱۴۰۴: 91/۱۲(‏.

در باب حدیث منزلت، ازجمله گواهی‌دهندگان به صحت آن می‌توان به ترمذی 

 ، یخ )لکهنوی، ۱۴۰۴: 45/۱۱؛ ابن‌کثیر در سنن ‏)همان: 19/۱۱؛ ترمذی، ۱۹۹۶: ۹۰/۷( ابن‌کثیر در تار

 ،)۳۱۲/۵ :۱۴۱۲ ، ۱۴۱۸: ۴۹/۱۱(، ابن عبدالبر در الإســتیعاب )لکهنوی، ۱۴۰۴: 59/۱۱؛ ابن‌عبدالبر

مزّى در تهذيب الكمال )لکهنوی، ۱۴۰۴: 60/۱۱؛ مزی، ۱۴۱۳: ۴۸۳/۲۰( و ابن‌تيمية در منهاج 

)لکهنوی، ۱۴۰۴: 56/۱۱؛ابن‌تیمیه، ۱۴۰۶: ٣٢٦/۷( اشــاره کرد.

ی از محدثان صحــت آن را تصدیق کرده‌اند.  ، شــمار در خصــوص حدیث طیر

١٤١/۳( و  ی، ۱۴۱۱:  کــم نیشــابور ی در مســتدرک )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏265/13؛ حا كــم نیشــابور حا
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کم دانســته  جْــوَد از حدیث حا
َ
یــخ کــه حدیــث منقــول در کتابش را أ ابن‌کثیــر در تار

.)۷۷/۱۱ :۱۴۱۸ ، اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏204/13؛ ابن‌کثیر

کم  در زمینۀ حدیث ثقلین، ازجمله گواهی‌دهندگان به صحت آن می‌توان به حا

گنجــی  ی، ۱۴۱۱: 118/3(،‏  کــم نیشــابور ی در المســتدرک )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 219/۱۸؛ حا نیشــابور

شافعی در كفاية الطالب )لکهنوی، ۱۴۰۴: 458/۱۸؛ لکهنوی، ۱۴۰۴: 874/۱۹؛ گنجی شافعی، بی‌تا: 

50(، ابن‌حجر هیتمی ‌مکی در چند جای الصواعق )لکهنوی، ۱۴۰۴: 662/۱۹-664؛ هیتمی، 

، ۱۴۲۰: 201/7( اشــاره کرد. ۱۴۱۷: 108/1(‏ و ابنك‌ثير در تفســير ‏)لکهنوی، ۱۴۰۴: 515/۱۹؛ ابن‌کثیر

2-2-3. روایتگری در کتب صحیح‌نگاری 

برخی کتب حدیثی نوشته‌شده از سوی دانشمندان سنی، از سوی نگارندگان آن‌ها 

یا از طرف سایر دانشمندان به صحت تمامی احادیث آن‌ها حکم شده است. آن‌ 

ی، صحیح مسلم، مستخرجات  : کتب شش‌گانه، صحیح بخار کتاب‌ها عبارتند از

ی و مسلم )لکهنوی، ۱۴۰۴: 935/۱۹؛ عراقی، ۱۴۲۳: 119/1(، صحیح ابن‌خزیمه، صحیح  بخار
ابن‌حبان، سنن ترمذی، مسند احمد، تفسیر ثعلبی، كفاية الطالب في مناقب علي 

بن أبي طالب؟ع؟، وسيلة المآل في عدّ مناقب الآل؟عهم؟، أسنى المطالب فى مناقب 
ی، بی‌تا: 69-71(، وســيلة النجاة في  على بن أبی‌طالب؟ع؟ )لکهنوی، ۱۴۰۴: 10/۱۴؛ ابن‌جزر
مناقب الحضرات؟عهم؟ )لکهنوی، ۱۴۰۴: 901/۱۱(، مرآة المؤمنين فى أحوال أهل بيت سيد 
المرســلين؟عهم؟ )همــان: 55(، مشــارق الأنــوار النّبويّة مــن صحاح الأخبــار ‌المصطفوية 
؟عهم؟ )همان: 10/۱۴؛  )همان: 873/۱۹(، نُزُل الأبرار بما صحّ من مناقب أهل البيت الأطهار

ئمّــه؟عهم؟ )لکهنــوی، ۱۴۰۴:  بدخشــی، ۱۳۶۲: 73 و 74( و تذكــرة خــواص الأمّــه فــى معرفــة الأ

یم. ی، ۱۴۲۶: ۱۵۵/۱(. در ادامه به بررســی برخی از این منابع می‌پرداز ‏25/۷؛ ســبط بن جوز

الف( کتب شش‌گانه )صحاح ستّه(

کتــب شــش‌گانه، بــه مجموعــه‌ای از آثــار حدیثــی معتبر اهل‌ســنت اطلاق می‌شــود 

ی، صحیــح مســلم، ســنن ترمــذی، ســنن ابن‌ماجه، ســنن  کــه شــامل صحیــح بخــار

ی دهلــوی، ۱۴۰۶: 96(. در نظر ســنیان، احادیث  ابــی‌داوود و ســنن نســایی اســت )بخــار
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ی و صحیح مسلم از اعتبار و ارزش بسیار بالاتری نسبت  موجود در صحیح بخار

بــه چهار کتــاب دیگر برخوردار اســت. بااین‌حال، براســاس دیدگاه برخــی از آن‌ها، 

تمام احادیث موجود در این دو کتاب به‌عنوان احادیث صحیح تلقی می‌شــوند و 

از ســوی برخی ادعای اجماع علمای شرق و غرب بر صحت کتب شش‌گانه مورد 

گرفته است. تأیید قرار 

یم  بــه بــاور عــده‌ای از دانشــمندان ســنی، صحیح‌ترین کتاب‌هــا بعد از قــرآن کر

کتــب شــش‌گانه هســتند )حاجی‌خلیفــه، ۱۹۴۱: 635/1( و همــۀ امــت آن را تلقــی بــه قبول 

کرده‌اند )قنوجی، ۱۴۰۵: 12(، بلکه اتفاق شــرق و غرب بر صحت آن‌ها اســت )لکهنوی، 

ى در شــرح حدیــث افتــراق امــت، بر این  ۱۴۰۴: ‏154/13؛ فتنــی گجراتــی، ۱۳۸۷: 65/2(. منــاو

کیــد کرده‌انــد که اهل شــرق و غرب بر صحت آنچه در کتــب این محدثان  نکتــه تأ

آمده است اتفاق‌نظر دارند و ازجمله کسانی که این کتب را شرح داده‌اند، می‌توان 

کرد )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏144/13؛ مزی، ۱۴۰۳: 3/1(. ی اشــاره  به خطابی، بغوی و نوو

براساس باورداشت ابن‌روزبهان، بر صحت کتب صحاح سته اجماع وجود دارد 

که احادیث صحاح از قول یا فعل یا  کســی به مقدســات خود ســوگند بخورد  گر  و ا

کرم؟ص؟ ‌اســت، ســوگند او خلاف نیســت و گناه نکرده اســت )لکهنوی،  تقریر پیامبرا

۱۴۰۴: ‏159/13(. در اندیشۀ میرزا مخدوم، انكار صحيحين و ديگر صحاح سنی ناشى 

ی  ی معتقد اســت روایت‌های بخار ت حیا اســت )همان: 160(. و
ّ
از كثرت جهل و قل

و مســلم به‌دلیــل اجمــاع علما بر صحت آن‌هــا، از اعتبار بالایی برخوردار هســتند. 

ی  در ایــن زنجیــره، روایت‌هــا از یک صحابی آغاز می‌شــوند، ســپس از ســوی دو راو

ی و مســلم( این  ثقه و مشــهور از تابعان نقل می‌شــوند، و در نهایت شــیخین )بخار

یــان طبقه چهارم گزارش می‌کنند )همان: ‏243/۹(. روایت‌هــا را از طریق راو

در بــاور ولــی ‌دهلــوی کتاب‌هایــی که در طبقــۀ دوم قرار دارند و ترمــذی نیز جزو 

آنان است، نگارندگان آن عادل، حافظ و غیرمتساهل هستند که کتب آن‌ها تلقی 

بــه قبــول شــده و محدثان و فقها به آن‌هــا اعتنا کرده و در میان مردم مشــهور بوده و 
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همۀ علوم بر آن‌ها بنا شــده است )همان: ‏161/13(.

پذیــرش کتــب شــش‌گانه به‌عنوان صحاح ســته موجب می‌شــود روایــات موجود 

در این کتاب‌ها دربارۀ اهل‌بیت؟عهم؟ صحیح شــمرده شــوند. براین‌اســاس صاحب 

ی کرده است که حدیث طیر و ولایت و امثال آن‌ها به‌خاطر نقل آن  عبقات یادآور
روایات از ســوی نگارندگان صحاح ســته، اهل شرق و غرب بر صحت آن‌ها اتقاق 

دارند )همان: 154(.

ب( صحیح بخاری 

که  ‌کتاب الجامع المسند الصحیح المختصر من أمور رسول الله؟ص؟ وسننه وأیامه 

ی نامیده می‌شود، از سوی ابوعبدالله محمد بن اسماعیل  به اختصار صحیح بخار

ی  ی )م ۲۵۶ق( تألیف شــده اســت. تعداد احادیث موجــود در صحیح بخار بخــار

ی نیز آمده‌اند؛ اما بدون  ۷۲۷۵ روایت است که در این تعداد، برخی احادیث تکرار

احتســاب مکررات، این تعداد به حدود چهارهزار حدیث می‌رســد )عســقلانی، ۱۳۸۰: 

ی، کتاب رســول ‌خدا؟ص؟  465/۱(. گروهــی از دانشــوران ســنی معتقدنــد کتــاب بخــار

ی  ب، ۱۴۳۰: 32/1(. به اعتقاد جمهور سنیان، آنچه در متن صحیحین )بخار
ّ
‌است )مهل

و مسلم( وجود دارد، بی‌گمان براساس اجماع و علم قطعی، کلام رسول‌الله؟ص؟‌ است 

، ۱۴۴۱: 489/2( و امت اسلامی بر قبول آن اجماع دارند )سیوطی، بی‌تا: 141/1(. قرائت  )طیار

ی از منظر دانشیان عامه، آثار و برکات ویژه‌ای دارد. گفته شده  کتاب صحیح بخار

است که خواندن این کتاب در رفع مشکلات مؤثر بوده )عسقلانی، ۱۳۷۹: 13/1( و حتی 

با قرائت آن، رحمت الهی نازل شــده و باران می‌بارد )خادمی، ۱۳۴۸: 73/1(. همچنین 

ی گزارش شــده اســت که پیش از نگارش احادیث، نسبت به صحت  از خود بخار

آن‌ها اطمینان و یقین کامل داشــته است )عسقلانی، ۱۴۰۵: 421/5(.

در این راستا، صاحب عبقات الأنوار نیز ضمن اشاره به حدیث منزلت از کتاب 

کید کرده اســت  ی، بــر صحت تمامی احادیــث این اثر برای الزام مخالفان تأ بخــار

)لکهنوی، ۱۴۰۴: ۱۰۳-81/۱۱(.
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ج( صحیح مسلم 

‌الجامع الصحیح که به صحیح مسلم شهرت یافته، اثر ابوالحسین مسلم بن حجاج 
ی و روایت بیش از  ی این کتاب را با گردآور ی )م 261ق( اســت. و قُشــیری نیشــابور

ی بر این باور  دوازده‌هزار حدیث نوشــته اســت )ذهبی، ۱۴۰۵: ۵۶۶/۱۲(. ابوعلی نیشــابور

کتابی از نظر صحت، برتر از آن یافت نمی‌شود )خطیب  یر آسمان هیچ  که در ز بود 

کــه پس از قرآن  ی، علمــای حدیث اجماع دارند  بغــدادی، بی‌تــا: 185/2(. بنابــر نظر نوو

ی و صحیح مســلم معتبرترین منابع حدیثی هستند  یم، دو کتاب صحیح بخار کر

ی، ۱۳۹۲: 14/1( و خداونــد تعالی با این دو کتاب بر مســلمانان منت نهاده اســت  )نــوو

ی، بی‌تا: 91/2(. )لکهنوی، ۱۴۰۴: 847/۱۹؛ نوو

شــهادت‌های ابوزرعــه و ابوحاتــم گواهــی می‌دهنــد مســلم در شــناخت حدیــث 

صحیح از سقیم، بر تمامی اهل زمان خود پیشی داشت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 849/۱۹؛ بیهقی، 

ی عرضه  ۱۴۳۷: 368/1(. خود مسلم نیز اذعان کرده که تمامی روایاتش را بر ابوزرعه راز

ی به‌دلیل وجود علت و اشکال رد کرده، از کتاب  کرده و آن دسته از احادیثی که و

خارج کرده است؛ درحالی‌که احادیثی را که ابوزرعه تأسیس صحیح آن‌ها را تأیید 

کرده، در کتاب خویش گنجانده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 861/۱۹؛ قاضی عیاض، ۱۴۱۹: 82/1(.

علامــه میرحامــد در کتاب عبقات حدیث ثقلین را از صحیح مســلم نقل کرده 

ی، به نقل  ی، ۱۳۳۴: 123/7( و در پاســخ به انتقاد ابن‌جوز )لکهنوی، ۱۴۰۴: 154/۱۸؛ نیشــابور

چنــد طریــق مختلــف از حدیــث ثقلیــن در صحیــح مســلم اشــاره می‌کنــد )لکهنوی، 

گــر ایــن حدیــث تنهــا بــه یک طریــق نیز  ۱۴۰۴: 837/۱۹(. ایشــان یــادآور می‌شــود حتــی ا

که بنابر گفتۀ سیوطی، مسلم  نقل می‌شد، به‌دلیل صحت آن، قابل اعتماد بود؛ چرا

ادعا کرده است آنچه در کتاب خود آورده نه‌تنها صحیح است، بلکه اجماع علما 

بــر صحــت آن نیز وجود دارد )لکهنوی، ۱۴۰۴: 837/۱۹؛ ســیوطی، بی‌تا: 104/1(. براســاس این 

گفته‌هــا، درج حدیــث ثقلین در صحیح مســلم به‌عنوان شــاهدی روشــن بر اجماع 

علما بر صحت آن محســوب می‌شود )لکهنوی، ۱۴۰۴: 837/۱۹(.
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د( صحیح ابن‌خزیمة

ی )م ۳۱۱ق(، از  مى نیشــابور
َ
یمــة سُــل یمَــه، ابوبكــر محمــد بــن اســحاق بن خز ابن‌خُزَ

ی صحیح  برجسته‌ترین محدثان و فقهای شافعی عصر خود به شمار می‌رود. اثر و

ابن‌خزیمة به‌دلیل دقت در بررسی و واکاوی اسناد احادیث، پس از بخاری و مسلم، 
یکی از معتبرترین کتاب‌های حدیثی محسوب می‌شود )عسقلانی، ۱۴۱۹: ۲۷/۱(. تمامی 

یابی صحت روایات،  ، به‌دلیل بررسی دقیق مؤلف در ارز احادیث مندرج در این اثر

از قابلیت احتجاج برخوردارند )شــوکانی، ۱۴۱۳: 25/1(.

یمة را نســبت به صحیح ابن‌حبان  ســیوطی به‌طور خاص برتری صحیح ابن‌خز

یمه در تحلیل اســناد دانســته اســت.  کــرده و دلیل این برتری را دقت ابن‌خز کیــد  تأ

یمه حتی با وجود کوچک‌ترین تردید در صحت اســناد،  یح می‌کند ابن‌خز ی تصر و

ی می‌کرده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 866/۱۹؛ سیوطی، بی‌تا: 115/1(.  از تصحیح روایت خوددار

براساس اظهارات سیوطی، این کتاب پس از صحیح مسلم، معتبرترین اثر حدیثی 

به شــمار می‌رود )لکهنوی، ۱۴۰۴: 866/۱۹؛ سیوطی، بی‌تا: 133/1(.

كِتَابِ  میرحامد، در بررسی صحت حدیث ثقلین، براساس دیدگاه سیوطی »... 

یمَةَ« )ســیوطی، بی‌تــا: 112/1(، به این نتیجه  كَابْنِ خُزَ حِیحِ  ى الصَّ
َ
‌مَــنْ ‌شَــرَطَ ‌الِِاقْتِصَارَ ‌عَل

ن  که از نظر مؤلف بدو یمة تنها شامل احادیثی است  رسیده است صحیح ابن‌خز

ی اظهار می‌کند صرف وجود حدیث ثقلین در این کتاب،  تردید صحیح هستند. و

یح مؤلف بر صحت آن، نشان‌دهندۀ اعتبار این حدیث است. به  ن تصر حتی بدو

همین دلیل، میرحامد حسین حدیث ثقلین را به‌دلیل حضور در صحیح ابن‌خزیمة 

کرده  کرده و جایگاه آن را در میان احادیث صحیح تثبیت  معتبر و صحیح تلقی 

است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 865/۱۹(.

هـ( صحیح ابن‌حبان 

نگارنــدۀ ایــن کتــاب، ابن‌حِبّان ابوحاتم محمــد بن حبّان تمیمى بُســتى )م ۳۵۴ق( 

مَةُ و  ّ َ
از برجســته‌ترین محدثان و متکلمان اســامی اســت که به القاب »الِإمَامُ، العَلَا
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یابی مؤلف و شماری  الحَافِظُ« شناخته می‌شود )ذهبی، ۱۴۰۵: 92/16(. این اثر براساس ارز

از علمای اهل‌سنت، به‌عنوان منبعی موثق و در زمرۀ متون صحاح طبقه‌بندی شده 

یمه قــرار دارد )لکهنوی، ۱۴۰۴:  اســت و در رتبه‌بندی‌های علمــی، پس از کتاب ابن‌خز

184/۱۲؛ ســیوطی، بی‌تــا: 115/1(. تمام روایات مندرج در این کتــاب از درجۀ اعتبار کافی 

برای احتجاج برخوردارند )شــوکانی، ۱۴۱۳: 25/1(.

ابن‌حبان در مقدمۀ اثر خود به این مسئله اشاره می‌کند که در عصر او به‌دلیل 

تمرکــز طــاب بــر متون و طــرق نادر و غرایــب، دانش مرتبــط با احادیــث صحیح به 

حاشــیه رانده شــده اســت. علاوه بر این، نگارش مکرر سنن از ســوی ائمۀ حدیث، 

فرایند حفظ و دســتیابی به احادیث را برای طلاب دشــوار ســاخته اســت )ابن‌حبان، 

ن تکــرار از دغدغه‌هــای  ی احادیــث صحیــح و بــدو گــردآور ۱۴۳۳: 102/1(. بنابرایــن، 

نگارش این کتاب به شــمار می‌رود.

، انتخاب عنوان »المسند الصحیح« از سوی  یکی دیگر از دلایل اعتبار این اثر

مؤلف است که گویای اعتماد او به صحت مطالب مندرج در کتاب می‌باشد. در 

همین راستا، برخی عالمان نظیر علامه میرحامد حسین، احادیث مرتبط با موضوع 

امامــت را از ایــن کتــاب صحیــح دانســته و بــر ایــن باورنــد حدیــث ولایــت از ســوی 

ی روایت شــده اســت و این امر نشان‌دهندۀ صحت  ابن‌حبان در کتاب صحیح و

این حدیث براســاس دیدگاه ابن‌حبان است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 180/۱۲(.

و( سنن ترمذی

این کتاب که با نام جامع ترمذی شــناخته می‌شــود، به‌وســیلۀ ابوعیســی محمد بن 
ی تدوین شده است.  گردان برجستۀ بخار عیسی بن سوره ترمذی )م ۲۷۹ق( از شا

یخی نظیر گزارش‌های صاحب عبقات از سیوطی )سیوطی،  براســاس مستندات تار

278/4( ترمــذی به‌عنــوان  8(، ســمعانی )همــان( و ابن‌خلــکان )ابن‌خلــکان، ۱۹۹۴:   :۱۴۲۴

شــخصیتی ممتاز در دقت و حفظ احادیث و ضرب‌المثل در حفظ شــهرت یافته 

است )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏141/13؛ 71/۱۴، ۷۵ و ۷۶(. ابن‌اثیر نیز از این اثر به‌عنوان »صحیح« 



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

268

 :۱۳۹۲ : ، ۱۳۹۲: 193/1( و »أحسن الكتب« )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏141/13؛ ابن‌اثیر )همان: ‏141/13؛ ابن‌اثیر

، عراق و خراسان  193/1( یاد کرده است. این کتاب به‌طور گسترده به علمای حجاز

ارائه شده و مورد تحسین ایشان قرار گرفته است. ترمذی معتقد بود وجود این کتاب 

در خانۀ هر فردی، گویی پیامبری با او سخن می‌گوید )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏143/13؛ ابن‌نقطه، 

۱۴۰۸: 98(. ایــن دیــدگاه در آثــار متعــدد دانشــیان برجســته‌ای ماننــد ذهبــی، خطیب 

تبریزی، عبدالحق دهلوی، قســطنطینی و ثعالبی بازتاب یافته است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

‏165-145/13(.

ی، کتــاب جامــع ترمــذی را  ن بــر آن، ابوالفضــل عبــدالله بــن محمــد الانصــار افــزو

ی و  ی گســترده‌اش بر زندگی مــردم، از صحیح بخار به‌دلیــل ارزش عملــی و اثرگذار

صحیح مســلم برتر دانســته است )همان: 153؛ ابن‌سیدالناس، ۱۴۰۹: 184/1(.

نکته‌ای که شایســتۀ توجه اســت، استفادۀ علامه از این کتاب در نقل احادیث 

مهمی مانند غدیر )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏214/۶(، منزلت )همان: 18/۱۱(، مدینة العلم و دارالحکمة 

)همان: 587/۱۴( است. بااین‌حال، تمرکز اصلی علامه با تکیه بر صحیح‌دانی احادیث 

سنن ترمذی برای صحت‌سنجی احادیثی مانند حدیث طیر و حدیث ولایت بوده 

، اعتمــاد و صحت احادیث ترمذی  و در ایــن راســتا، ۴۵ دلیل مســتقل برای اعتبار

کید دارد سایر احادیث  ن بر این، ایشــان تأ ارائه کرده اســت )همان: ‏166/13-۱41(. افزو

نیز براســاس همین معیارهای دقیق از صحت برخوردارند )همان: 159(.‏

( مسند احمد  ز

احمــد بــن حنبــل شــیبانی )م ۲۴۱ق( از برجســته‌ترین محدثــان اهل‌ســنت، اصالتا 

ی ســنیان جایگاه کم‌نظیری دارد. اثر مشــهور  یخ حدیث‌نگار اهل بصره بود و در تار

کــه در آن احادیث هر  ی نظام‌مند تدوین شــده اســت  ، مســند احمــد بــا ســاختار او

صحابــی براســاس معیارهایــی نظیــر افضلیت، شــرافت و پیشــینه در اســام مرتب 

ینش و در  ی از میــان حــدود ۷۵۰ هــزار روایــت، تنها ۳۰ هــزار روایــت را گز شــده‌اند. و

ی کرده اســت )سیوطی، بی‌تا: 40/1(. این اثر جمع‌آور



روش‏شن



ا
سی علا


م
ه میرحامدحسین در










اثبات صح 




ت
 احادیث امام









269

دانشیان سنی توصیفاتی از مقام علمی و حدیثی احمد بن حنبل ارائه کرده‌اند. 

، ۱۴۱۵: 280/5( دانســته اســت.  کر یحیی بن معین او را محدّث، عالم و ‌حافظ )ابن‌عســا

شــافعی از او به‌عنــوان فــردی افضــل، اعلــم، افقــه و اتقا یاد کرده اســت )ذهبــی، ۱۴۰۵: 

، ۱۴۱۸: 408/14( او را حجــت  195/11(. ذُهْلــی )ذهبــی، ۱۴۰۵: 198/11( و ابن‌راهویــه )ابن‌کثیــر

کید دارد احادیث مســند  میــان خــود و خــدا تلقــی کرده‌اند. ابوموســی مدینی نیــز تأ

یرا احمد در اواخر عمر خود دستور  احمد از لحاظ سند همگی صحیح هستند؛ ز
یانش  گرچه ســند آن معتبر و راو وهُــمْ« را داد که ا

ُ
ــاسَ اعْتَزَل  النَّ

َ
نّ

َ
وْ أ

َ
حــذف روایــت »ل

موثق بود، اما متن آن با اصول احادیث نبوی در تعارض قرار داشــت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

110/۱۲؛ سبکی، 1413: 32/2(.

احمــد بــن حنبل در نقل روایت از افراد غیرقابل اعتمــاد اجتناب می‌کرد و تنها 

از کسانی که صداقت و دیانت آن‌ها برای او ثابت شده بود، روایت می‌آورد )سبکی، 

1413: 31/2(. همیــن ویژگــی موجب شــده اســت مســند احمد اصلی از اصول اســام 

ی، 1356: 26/1( و مرجع معتبری )سبکی، 1413: 31/2( برای بررسی و حل تناقضات  )مناو

حدیثی )همان: 31/2( تلقی شــود. 

در ایــن راســتا عالمانــی ماننــد ابوالعــاء همدانی، با اســتناد به مســند احمد، به 

صحــت تمــام روایــات آن فتــوا داده‌انــد. همچنیــن عبدالمغیث بن زهیــر در کتاب 

الإنتصــار لمســند الإمــام أحمــد به اثبــات صحت تمامــی احادیث این اثــر پرداخته 
کتاب را از مهم‌ترین دواوین حدیثی  ی نیز این  اســت )حنبلی، ۱۴۲۵: 357/1(. ابن‌جوز

دانســته و معتقــد بــود احادیث خارج از این کتاب و چنــد کتاب دیگر محل تردید 

ی، ۱۳۸۸: 99/1(. ســیوطی بیان کرده اســت که حتی احادیث ضعیف  هســتند )ابن‌جوز

مســند احمد نزدیک به درجۀ حســن قرار دارند )سیوطی: ۱۴۲۶: 44/1(.

شــوکانی بر این باور بود مجموع روایات مســند احمد بن حنبل قابلیت اســتناد 

و احتجاج را دارند. این دیدگاه در حالی مطرح می‌شود که در گذشته برخی علما 

، تمامی احادیث ایــن مجموعه را صحیــح قلمداد می‌کردند  بــا نگرشــی مبالغه‌آمیــز
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)شوکانی، ۱۴۱۳: 22/1(. شوکانی همچنین سکوت احمد بن حنبل در خصوص روایات 

مندرج در مســند خویش را دلیلی بر قابلیت احتجاج آن‌ها می‌داند )همان: 26(. در 

یکردی انتقادی‌تر داشــته و تعــداد قابل توجهی از  ی رو مقابــل ایــن دیــدگاه، ابن‌جوز

ایــن روایــات را در زمــرۀ احادیث موضوعه قرار داده اســت. البته ایــن موضع‌گیری با 

کید بر صحت  مخالفت برخی محققان مواجه شده است. حافظان حدیث نیز با تأ

ی اتخاذ  و عدم وضع در مجموعه روایات مســند احمد، موضع متفاوتی با ابن‌جوز

کرده‌اند )همان: 22(.

ابن‌تیمیــه نیــز در مناظــرات خــود بــا علامــه حلــی، موضعــی انتقــادی نســبت بــه 

ی که به‌زعم برخی محققان، تحت تأثیر  احادیث مسند احمد اتخاذ کرده است. و

یان مشهور  تعصبات مذهبی قرار داشته، مدعی است احمد بن حنبل عمدتا از راو

یــان ضعیف  بــه صداقــت نقــل حدیــث کــرده؛ هرچنــد در مــواردی نیــز به نقــل از راو

پرداخته است )ابن‌تیمیه، ۱۴۰۶: 97/7(.

همین‌طــور در دیــدگاه خوارزمی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 49/۱۷؛ خوارزمــی، ۱۴۱۱: 1-3( و گنجی 

شــافعی )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 68/۱۴؛ گنجــی شــافعی، بی‌تــا: ۲۵۳( روایاتــی که احمد بــن حنبل در 

فضائل علی بن ابی‌طالب؟ع؟ نقل کرده، مقبول و قابل تصدیق است. این دیدگاه 

ی اعتبار تمامی روایات  ی نیز تقویت شده است؛ چنان‌که و از سوی سبط بن‌ جوز

ی،  احمــد بــن حنبــل را مــورد تأیید قــرار داده اســت )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 52/۱۷؛ ســبط بــن جوز

.)۱۶۷/۱ :1426

صاحب عبقات در بررسی حدیث نور )لکهنوی، ۱۴۰۴: 47/۱۷( و ولایت )همان: 106/۱۲( 

اســتدلال می‌کنــد صــرف نقل یک روایت از ســوی احمد بن حنبل، دلیــل متقنی بر 

اعتبــار و صحت آن روایت محســوب می‌شــود. ایشــان در بحث حدیــث ثقلین، در 

پاســخ بــه ادعــای انکار این حدیث از ســوی احمد بن حنبل )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 824/۱۹-

۸۳۶( بــه نقــل از ابن‌صــاح یــادآور می‌شــود احمــد بن حنبل اساســا از نقــل احادیث 

یب و منکر اجتناب می‌کرده اســت )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: 271(. غر



روش‏شن



ا
سی علا


م
ه میرحامدحسین در










اثبات صح 




ت
 احادیث امام









271

نکتــۀ قابــل توجه آن‌که احادیث مهمی مانند غدیر )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏181/۶؛ ابن‌حنبل، 
۱۴۲۱: 430/30(، منزلــت )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 14/۱۱؛ ابن‌حنبــل، ۱۴۲۱: 14/45(، ولایــت )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 

کــه  92/۱۲؛ ابن‌حنبــل، ۱۴۲۱: 154/33( و ثقلیــن )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 20/۱۸؛ ابن‌حنبــل، ۱۴۲۱: 170/17( 

از ارکان اعتقــادی تشــیع بــرای اســتدلال بــر امامــت محســوب می‌شــوند، همگی در 
مســند احمــد روایــت شــده و در عبقــات الأنــوار مورد اســتناد قــرار گرفته‌انــد. این امر 
نشــان‌دهندۀ اهمیــت آن کتــاب به‌عنــوان یکــی از منابــع معتبــر روایــی در مباحــث 

کلامی و اعتقادی است.

ح( تفسیر ثعلبی 

ی )م 427ق(، یکی از  احمــد بــن محمد بــن ابراهیــم ابواســحاق الثعلبــی النیســابور

کــه با اثــر خود،  مفســران برجســته و تأثیرگــذار قــرن چهــارم هجــری بــه ‌شــمار مــی‌رود 

الكشــف والبیــان فی تفســیر القــرآن جایــگاه ویژه‌ای در تفســیر قرآن به‌ دســت آورده 
اســت. این تفســیر که به‌طور معمول با عنوان تفسیر ثعلبی شناخته می‌شود )ثعلبی، 

ن  ۱۴۲۲: 5/1(، به‌عنــوان یکی از منابع اصلی در مطالعات تفســیری مطرح اســت. افزو

بــر ایــن، ثعلبــی کتاب دیگــری به نــام العرائس فــی قصص الأنبیاء نوشــته اســت که 

بــه روایــت داســتان‌های انبیا اختصــاص دارد و در حوزۀ قصص قــرآن اهمیت دارد 

)ذهبی، ۱۴۰۵: 436/17.(

در پاســخ به شــبهات ابن‌تیمیه دربارۀ قصۀ حارث و شــأن نزول آیات نخســتین 

ی نزد سنیان اشاره کرده و  ســورۀ معارج، میرحامد به جایگاه بلند ثعلبی و تفســیر و

گونی  از اعتبار علمی او دفاع نموده اســت. ثعلبی از ســوی دانشــوران با القاب گونا

ی را به‌عنوان فردی حافظ و عالِم  توصیف شــده اســت. به‌عنوان نمونه، ســمعانی و

معرفــی کــرده اســت )صفــدی، ۱۴۲۰: 201/7(، صفدی و ابن‌خلکان او را ســرآمد مفســران 

قْلِ  زمان خود دانسته‌اند )صفدی، ۱۴۲۰: 201/7( و عبدالغافر فارسی نیز او را »صَحِیحُ النَّ

، ۱۴۱۸: 660/15(. خود ثعلبی در مقدمۀ کتابش،  مَوْثُوقٌ بِهِ« توصیف کرده است )ابن‌کثیر

توانایــی تشــخیص میان حــق و باطل، مفضول و فاضل، صحیح و ســقیم، حدیث 

و قدیم، بدعت و ســنت و حجت و شــبهه را از ویژگی‌های برجستۀ علمی خویش 



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

272

برشــمرده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏76/10؛ ثعلبی، ۱۴۲۲: 74/1.(

ی( كفایة الطالب فی مناقب علی بن أبی‌طالب؟ع؟‏ 

محمــد بــن یوســف بــن محمــد الگنجــى الشــافع‏ى )م 658ق(، ملقــب بــه »الشــیخ 

الحافــظ« )حاجــی خلیفه، 1941: 1497/2( از برجســته‌ترین عالمان و محدثان اهل‌ســنت 

ی عمدتا مرهون تألیف کتاب كفایة الطالب فی  به شمار می‌رود که شهرت علمی و

مناقب علی بن أبی‌طالب است. این اثر که به‌عنوان یکی از منابع معتبر در مناقب 
امیرالمؤمنین علی؟ع؟ شناخته می‌شود، در مقدمۀ خود به صحت تمامی احادیث 

کرده است  یح  ی‌شده اذعان دارد. گنجی شافعی در مقدمۀ این کتاب تصر گردآور

ی شــامل مجموعه‌ای از احادیث صحیح اســت که از مشــایخ مختلف در  که اثر و

شــهرهای متعــدد روایت شــده و از کتــب معتبر ائمــه و حافظان نقل گردیده اســت 

)لکهنوی، ۱۴۰۴: 188/۱۴؛ 149/۱۷؛ 874/۱۹؛ گنجی شــافعی، بی‌تا: 40-36(.

صاحــب عبقــات نیز بــرای اثبات صحت احادیثــی مانند ولایــت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

254/۱۲ و 312؛ گنجــی شــافعی، بی‌تــا: 36-40(، نــور )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 149/۱۷؛ گنجــی شــافعی، بی‌تــا: 

314 و 315(، مدینه )لکهنوی، ۱۴۰۴: 188/۱۴؛ گنجی شافعی، بی‌تا: 220-223( و ثقلین )لکهنوی، 

۱۴۰۴: 874/۱۹؛ گنجی شافعی، بی‌تا: 259(‏ به مقدمۀ این اثر استناد کرده و آن را مرجع قابل 

کــرد گنجی شــافعی در کتاب  ن بــر این، بایــد ذکر  کــرده اســت. افزو اتکایــی معرفــی 

خــود، حدیــث غدیر )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏28/۷؛ گنجی شــافعی، بی‌تا: ۵۶-۶۳(، تشــبیه )لکهنوی، 

۱۴۰۴: ‏356/1۶؛ گنجی شافعی، بی‌تا: ۱۲۱-۱۲۲(، منزلت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 60/۱۱؛ گنجی شافعی، بی‌تا: 

۲۸۱-۲۸۷(، طیــر )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏66/13؛ گنجــی شــافعی، بی‌تــا: ۱۵۵( و ســفینه )لکهنــوی، ۱۴۰۴: 

یح مؤلف  928/۲۳؛ گنجی شافعی، بی‌تا: ۳۷۸( را نیز روایتگری کرده است. با توجه به تصر

، می‌تــوان گفت مجموعــۀ روایات  بــر صحــت تمامــی احادیــث کتاب در مقدمــۀ اثر

یادشــده نیز از اعتبار حدیثی برخوردار هستند.

ل؟عهم؟ ک( وسیلة المآل فی عدّ مناقب الآ

كثیر مكی شافعی )م 1047ق(، یکی از ادبای برجسته  احمد بن الفضل بن محمد با



روش‏شن



ا
سی علا


م
ه میرحامدحسین در










اثبات صح 




ت
 احادیث امام









273

و صاحب‌نــام حجــاز )محبی، بی‌تــا: 271/1( به‌عنوان شــخصیتی مــورد اعتماد و دارای 

کثیر  فضائل برجسته توصیف شده است: »و هو الثقة الأمین فى كل فضیلة«. ابن‌با

کید کرده اســت اغلب  در مقدمــۀ کتاب خود، وســیلة المــآل فی عدّ مناقب الآل تأ

، از منابع صحیح و قابل استناد انتخاب شده‌اند.  ی‌شده در این اثر احادیث گردآور

ی  او در مقدمــه می‌نویســد در ایــن کتــاب، به‌طــور عمــده از احادیــث صحیــح پیرو

کردم، آن‌هایی که در تبیین فضائل به کار گرفته می‌شوند و از گذشته تا کنون مورد 

احتجاج قرار گرفته‌اند. احادیث ضعیفی که شاهدی برای تقویت آن‌ها نیافتم کنار 

گذاشتم و همچنین احادیثی که سند آن‌ها محل مناقشه بود و از سوی حافظان به 

کثیر مکی، ۱۴۴۳: 8-3(. پالایش نیاز داشتند، حذف کردم )لکهنوی، ۱۴۰۴: 334/۱۲؛ ‏431/1۶؛ با

صاحــب ‌عبقــات با اســتناد بــه مقدمۀ وســیلة المآل، بــه اعتبار احادیثــی مانند 

کثیــر مکــی، ۱۴۴۳:  ولایــت )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ۳۳۳/۱۲-334( و تشــبیه )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏431/1۶؛ با

۳۳9-۳۳8( اشاره کرده است. افزون بر آن، احادیث غدیر )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏228/۷؛ ‏417/9؛ 

‏29/10(، ثقلین )همان: 702/۱۹( و ســفینه )همان: 946/۲۳( نیز در این کتاب روایت شــده و 

گرفته‌اند. مورد توجه قرار 

3-2-3. روایتگری به صورت قطع و جزم )ارسال مسلم(

در حوزۀ نقل حدیث، اســتفاده از صیغه‌های جزم از ســوی نویسندگان و محدثان، 

نشان‌دهندۀ قطعیت و اطمینان آن‌ها نسبت به صحت روایات است. این ویژگی 

ی برای تشخیص صحت روایت مورد توجه  در متون حدیثی برجسته به‌عنوان معیار

قــرار گرفتــه اســت. صاحــب عبقات ضمــن بازتاب ایــن دیــدگاه، به‌تفصیــل نظرات 

کــه احادیــث نقل‌شــده بــا صیغــۀ جــزم را در زمــرۀ احادیــث صحیــح  دانشــمندان را 

کیــد می‌کنــد هنگام  ی تأ کــرده اســت. بــرای نمونه، نــوو محســوب می‌کننــد، بررســی 

ا 
َ

؟ص؟ كَذ ِ
 الّلَّهَ

ُ
 رَسُول

َ
نقل احادیث صحیح یا حســن، لازم اســت از عباراتی نظیر »قَال

هُ« اســتفاده شــود که بر قطعیت و اطمینان نســبت بــه صحت روایت دلالت 
َ
وْ فَعَل

َ
أ

ی عَنْهُ  ی است عباراتی مانند »رُوِ دارند؛ اما در مواجهه با احادیث ضعیف، ضرور
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وْ یقال أو بلغنا« به کار گرفته شود که 
َ
وْ یحْكَى أ

َ
كَرُ أ

ْ
وْ یذ

َ
ى أ وْ یرْوَ

َ
ا أ

َ
وْ جَاءَ عَنْهُ كَذ

َ
ا أ

َ
كَذ

ی، ۱۳۹۲: 71/1(. نمایانگر عدم قطعیت در اعتبار روایت هستند )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏51/13؛ نوو

یح می‌کند نقل حدیث با صیغه‌های  ی تصر یب ‌الراو سیوطی نیز در کتاب تدر

نٌ« به ‌معنای تأیید ضمنی صحت آن 
َ

ى ‌وَذَكَرَ ‌فُلَا مَرَ وَرَوَ
َ
 وَفَعَلَ وَأ

َ
جــزم از قبیــل »قَال

ی تنها در صورتی مجاز است از این صیغه‌ها  ی، راو ی است. به باور و از سوی راو

استفاده کند که از صحت حدیث اطمینان کامل داشته باشد )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏52/13؛ 

سیوطی، بی‌تا: ۱۲۵/1(.

، ســیوطی پس از نقل حدیثــی از ابی‌ بن ‌کعب دربارۀ فضائل قرآن،  در همیــن اثر

ی در این موضوع  به اشتباهات مفسرانی مانند ثعلبی، واحدی، زمخشری و بیضاو

کید بر لزوم ذکر ســند احادیث هنگام نقل آن‌ها بیان  اشــاره می‌کند. عراقی نیز با تأ

ی بررسی اعتبار  گذار می‌کند مفسرانی نظیر ثعلبی و واحدی، به‌دلیل ذکر سند و وا

آن به خواننده، قابل عذر هستند؛ اما مفسرانی که بدون ذکر سند، روایت را با صیغۀ 

جــزم نقــل کرده‌اند، مرتکــب خطــای فاحش‌تری شــده‌اند. این دیدگاه نشــان‌دهندۀ 

اهمیــت توجــه بــه نقص‌هــا و ایرادات موجود در ســند احادیث هنــگام نقل آن‌ها با 

قطعیت اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏52/13؛ سیوطی، بی‌تا: 341/1(.

کید می‌کند در نقل احادیث مسند، ذکر نقص یا خدشۀ  براین‌اساس، عراقی تأ

موجــود در حدیــث الزامــی اســت و در غیــر این صــورت، نقــل روایت بــا صیغۀ جزم 

گر حدیث‌پژوهی  ن اشاره به نقصان آن، اشتباه بزرگی تلقی می‌شود. بنابراین، ا بدو

روایت را با صیغۀ جزم نقل کند، به‌طور ضمنی به صحت آن اذعان کرده است؛ مگر 

آن‌که نقص یا اشکالات آن را به‌صراحت بیان کند )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏52/13(. بااین‌حال، 

حذف اسناد احادیث در برخی موارد، به‌ویژه به‌منظور کاهش حجم کتاب یا تسهیل 

ن اشــاره به اســناد صورت گیــرد. در  دسترســی خواننــده بــه متــن، ممکــن اســت بــدو

چنین مواردی، نگارنده معمولا منابع اصلی حدیث را ذکر می‌کند. در این شرایط، 

اســتفاده از صیغــۀ جــزم نمی‌تواند دلیلی قطعی بر صحت روایت قلمداد شــود؛ اما 
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می‌توان چنین برداشــت کرد که حدیث از نظر نویســنده، موضوع )جعلی( نیســت؛ 

ن نقد آن جایز نیســت. که نقل احادیث موضوعه بدو چرا

نقــل احادیــث بــا صیغــۀ جــزم ازجملــه روش‌هایــی اســت کــه در اثبــات صحت 

احادیــث مهمــی مانند ولایت، مدینه و ثقلین در کتــاب عبقات الأنوار به ‌کار گرفته 

شــده اســت. حدیــث ولایــت به‌صــورت قطعــی و بــا ارســال مســلم از ســوی راغــب 

اصفهانــی در کتــاب محاضــرات الأدبــاء و محــاورات الشــعراء و البلغــاء نقــل شــده 

اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 198/۱۲-۱۹۹؛ راغــب اصفهانــی، ۱۴۲۰: ٤٩٤/۲(. همچنین حدیث مدینه 

ین الفتى اثر عاصمی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 148/۱۴(، فصول مهمة  از منابــع مختلفــی مانند ز

ئمة از ابن‌الصباغ مالکی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 289/۱۴؛ ابن‌صباغ، ۱۴۲۲: 203/1 و 204(  فى معرفة الأ
و أشــعة اللمعات، شــرح فارســی مشــکاة از عبدالحق دهلوی )لکهنوی، ۱۴۰۴: 422/۱۴؛ 

ی دهلــوی، ۱۳۸۹: 513/8( به‌صــورت جزمــی بازتــاب یافته و حدیث ثقلین از ســوی  بخــار

طیبی در کاشــف شرح مشکاة به‌صورت جزمی روایتگری شده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

494/۱۹؛ طیبی، ۱۴۱۷: ۱۲/٣٩٠٣(.

3-3. صحت احتجاجی 
احتجــاج بــه حدیــث در مباحــث کلامــی به معنای اســتناد بــه آن به‌عنــوان مبنایی 

یه یا عقیده اســت. این اســتناد  مســتدل و حجیتــی قابــل اتکا برای اثبــات یک نظر

زمانی مشروعیت علمی پیدا می‌کند که حدیث از منظر اعتبار سندی و محتوایی 

یابی صحت و ســند حدیث  ، فراینــد ارز به تأیید رســیده باشــد. بــه عبــارت دقیق‌تر

شــرط اساســی بــرای بهره‌گیــری از آن در احتجــاج اســت. بنابرایــن، هر روایتــی که از 

نظر علمی و اســنادی محک صحت نخورده باشــد، قابلیت حجیت و اســتناد در 

، استناد به یک حدیث از سوی حدیث‌پژوه،  مقام استدلال را ندارد. به عبارت دیگر

بر دارد )لکهنوی، ۱۴۰۴: 249/۱۲(. در این زمینه،  پذیرش اعتبار و صحت آن روایت را در

ابن‌تیمیه در کتاب بیان تلبیس جهمیه به شیوه‌ای استدلال می‌کند که نشان‌دهندۀ 

اهمیــت معیارهــای صحت نــزد محدثان اســت. او اظهار می‌کند حافــظ ابومحمد 
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ک از روایتی بهره برده است که صحت آن  بن حزم، در راستای اثبات گِرد بودن افلا

کید می‌کند ابن‌حزم به‌عنوان عالمی برجسته  ی اثبات شده بود. ابن‌تیمیه تأ برای و

و مستقل، تنها بر مبنای روایاتی که از اعتبار سندی و محتوایی برخوردارند، استناد 

می‌کنــد و هرگز از دیگــران تقلید نمی‌نماید )ابن‌تیمیه، ۱۴۲۶: 257-258/3(.

کرده تا صحت احادیثی مانند  علامه میرحامد حســین در عبقات الأنوار تلاش 

ولایت، مدینه، ثقلین و طیر را با اشاره به استنادها و احتجاجات علمای اهل‌سنت 

کید کرده اســت کــه احتجاجات آنان بــر این احادیث  تأییــد کنــد و بــر این نکته تأ

مبتنــی بــر پذیــرش صحــت آن‌هــا بــوده اســت. به‌عنــوان نمونــه، ابن‌طلحه قرشــی در 

مطالب السؤول، حدیث ولایت را معتبر دانسته و آن را مبنای استدلال خویش قرار 
داده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 247/۱۲(. یمنی صنعانی نیز در روضة الندیة حدیث ولایت 

را از منابع معتبر اهل‌سنت مانند احمد، ترمذی و ابوحاتم نقل کرده و به آن استناد 

نمــوده اســت )همــان: 350(. در همین راســتا، مولــوی مبین با قطعیــت حدیث ولایت 

کم، ترمذی و  کرم؟ص؟‌ نســبت داده و آن را از آثار برجســته‌ای مانند حا را بــه پیامبــر ا

احمد نقل کرده اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 358/۱۲(.

در ارتبــاط بــا حدیــث مدینــه، ابوالحجــاج بلــوی از ایــن روایــت بهــره گرفتــه تــا به 

توهین‌های حجاج ملعون پاسخ دهد و مقام علمی امیرالمؤمنین؟ع؟ را اثبات نماید 

)همان: 166/۱۴؛ بلوی، ۲۰۰۹: 274/1 و 275(. دولت‌آبادی نیز در هدایة السعداء این روایت 

را بــرای رد طعن‌هــای مخالفــان و تأیید فضائل امیرالمؤمنین؟ع؟ مورد اســتفاده قرار 

ن بر این، نوربخشــی در مفاتیح الإعجاز شــرح گلشــن  داد )لکهنوی، ۱۴۰۴: 271/۱۴(. افزو

کرم؟ص؟ را مطرح  راز بــا اســتناد به این حدیث، اقربیــت امیرالمؤمنین؟ع؟ به پیامبر ا
کید بــر برتری علمــی امیرالمؤمنین؟ع؟ به  کــرد )همــان: 291( و وصابی شــافعی برای تأ

این روایت اشــاره نمود )همان: 370/۱۴(‏.

علاوه بر این، قســطلانی در المواهب اللدنیة )همان: 881/۱۹( و جاحظ در رســاله 

مــدح اهــل بیــت؟عهم؟ )همان: 942(‏ بــا ارجاع بــه حدیث ثقلیــن، این روایــت را به‎منزلۀ 
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یــا بــر جایــگاه والای اهل‌بیــت؟عهم؟ در منظومــۀ فکــری و ارزشــی اســام  گو شــاهدی 
دانسته‌اند. در نهایت، سید شهاب‌الدین احمد در توضیح الدلائل )همان: ‏429/13( و 
دولت‌آبادی در هدایة السعداء )همان: 431(‏ از حدیث طیر بهره گرفته‌اند تا به‌شکلی 

مســتند و تحلیلــی، مقام محبــت و احبیت امام علی؟ع؟ را اثبات نمایند.

4-3. صحت توصیفی 
صحــت توصیفــی در علم حدیث به‌عنوان یک روش اعتبارســنجی روایات، بر این 
اصــل اســتوار اســت کــه وقتــی محــدث یــا عالــم برجســته‌ای در آثــار خــود از وصفی 
برد بــه معنای  برگرفتــه از روایــت بــرای معرفــی شــخصیتی اســتفاده می‌کند، ایــن کار
تأیید ضمنی صحت آن روایت اســت. ممکن اســت در این روش، استفادۀ عملی 
یــح  کــه پــس از بررســی‌های حدیــث صــورت می‌گیــرد، حتــی از تصر عالــم از روایــت 
یــرا محدثــان و عالمان برجســته  لفظــی بــه صحــت روایت نیــز معتبرتر تلقی شــود؛ ز
به‌دلیــل جایــگاه علمی و اعتبار خــود، تنها از روایاتی که به صحــت آن‌ها اطمینان 
یکرد به‌ویــژه زمانی که  دارنــد برای توصیف شــخصیت‌ها اســتفاده می‌کننــد. این رو
یــک وصــف روایــی از ســوی عالمــان متعــدد در دوره‌هــای مختلف تکرار می‌شــود، 
اعتبــار بیشــتری می‌یابــد و به‌عنــوان یکــی از شــواهد مهــم صحت روایت محســوب 
می‌شــود. به‌عنوان مثال، اســتفادۀ گســترده از وصف »باب مدینــة العلم« برای امام 
علی؟ع؟ از سوی بیش از ۳۵ عالم برجستۀ اهل‌سنت، نشان‌دهندۀ پذیرش عمومی 
صحــت ایــن حدیــث در ســنت حدیثــی اســت. ایــن دانشــمندان شــامل عاصمی، 
ی، دوانی،  ی، مناو ســمعانی، محب طبرى،‏ اخطب خــوارزم، همدانى، ملاعلی قــار
ابن‌حجر مکی، برزنجی، محمدمعین ســندی، آلوسی، افندی غنیمی و بدخشان‏ى 
در خلاصــة المناقب هســتند کــه جناب امیرالمؤمنین؟ع؟ را بــا عنوان »باب مدینة 
العلــم« توصیــف کرده‌انــد. ابونعیــم، امــام علــی؟ع؟ را با عنوان »بــابُ مدینــة الحِکَمِ 
والعلــوم«، گنجــی »بــاب علمه«، زرندى »بــاب مدینة علمه« و »بانه لــدار الحكمة و 
مدینة العلم«، جمال‌الدین محدّث »بأنّه لِدارِ الحِكمَة و مدینةِ العلم باب« معرفی 

کرده‌اند )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏14-13/14(.
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5-3. صحت همسانی 
هماننــدی دو ســند و اثبــات صحــت یکــی از آن‌ها به‌لحــاظ علمی، یعنــی اصول و 

ک سندی،  معیارهای صحت که بر یکی از آن‌ها تطبیق شــده است، به‌دلیل اشترا

برای دیگری نیز صادق خواهد بود. این موضوع به‌ویژه در مواردی که سلسله‌اسناد 

کاملا یکسان هستند، اهمیت بیشتری می‌یابد؛ زیرا پذیرش صحت یکی از احادیث، 

ینه‌ای معارض یا  مســتلزم پذیرش صحت حدیــث دیگر خواهد بود؛ مگر این‌کــه قر

دلیل جدیدی برای رد یکی از آن‌ها ارائه شــود. به‌عنوان نمونه، ســند حدیث ولایت 

که از سوی ابن‌عبدالبر در استیعاب نقل شده، از طیالسی و ابوعوانة تا ابن‌عباس، 

»ابوعوانة عن أب‌ىبلج عن عمرو بن میمون عن ابن‌عباس« سلسله‌ای از راویان را شامل 

کرم؟ص؟، ‌علی؟ع؟ را  می‌شود که مورد وثوق هستند. این روایت بیان می‌کند پیامبر ا

ولی هر مؤمن پس از خود دانسته است: »أنت ولىُّ كلِّ مؤمنٍ مِن بَعدى« )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

، ۱۴۱۲: ۳۰۱/۵(. در بررســی حدیــث دیگری با همین ســند، ابن‌عبدالبر  32/۱۲؛ ابن‌عبدالبــر

یان، هیچ ضعفی ندارد  کید کرده اســت که این ســند از نظر صحت و اعتبار راو تأ

و تمامــی نقل‌کننــدگان آن موثق هســتند: »قــال أبوعمر هذا إســناد لا طعن فیه لأحد 

.)۳۰۲/۵ :۱۴۱۲ ، لصحته و ثقــة نقلته« )لکهنوی، ۱۴۰۴: 33/۱۲؛ ابن‌عبدالبر

صاحــب عبقــات بــر ایــن بــاور اســت همســانی در ســند ایــن دو روایــت موجب 

، چــون ســند حدیــث ولایــت و  ک آن‌هــا در حکــم می‌شــود. بــه عبــارت دیگــر اشــترا

حدیث مذکور مشترک است، حکم به صحت سند برای هر دو معتبر خواهد بود. 

صاحب عبقات سه دلیل اصلی را برای اعتبار این سند ارائه کرده است: ۱. فقدان 

هرگونه طعن در سند؛ ۲. استفاده از لفظ »لصحته« که بر صحت سند دلالت دارد؛ 

ی سپس  یان است. و ۳. به‌کارگیری عبارت »ثقة نقلته« که نشانگر وثاقت تمامی راو

ایــن اســتدلال را بســط داده و معتقــد اســت ایــن اســتدلال نشــان می‌دهــد اجماع و 

اتفــاق علمــا بر صحت این ســند، ناشــی از فقدان هرگونه نقد یا ایراد در آن اســت. 

این اجماع، صحت سند را به‌عنوان اصلی کلی پذیرفته و مؤید پذیرش عمومی آن 

در میان علمای برجســته اســت. به‌کارگیــری عبارت‌هایی ماننــد »لصحته«، بیانگرِ 
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نبــودِ هیچ‌گونــه اشــکال در ســند و نشــان‌دهندۀ پذیرش صحت آن از ســوی تمامی 

کید دارد  علما است. همچنین عبارت »ثقة نقلته« که در ادامه آمده، بر این نکته تأ

یان این سند از وثاقت برخوردار بوده و صحت روایت از سوی جامعۀ  که تمامی راو

ن بر این، مزّی نیز  علمی به رســمیت شــناخته شده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 34/۱۲(. افزو

به بازگویی سخن ابن‌عبدالبر پرداخته است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 48/۱۲؛ مزّی، ۱۴۱۳: ۴۸۱/۲۰(.

4. نتیجه‌گیری 
ایــن پژوهــش بــا هــدف شناســایی و تحلیــل روش‌هــای علامــه میرحامــد حســین در 

اثبــات صحــت احادیــث امامــت انجــام گرفــت. بررســی عبقــات الأنــوار و دیگــر آثار 

ی اسنادی و تحلیل محتوای کیفی سامان یافته‌اند، نشان  مرتبط که براساس گردآور

یکردی نظام‌مند، پنج محور اساســی را -به‌ترتیب- در اثبات صحت  ی بــا رو داد و

حدیث به‌ کار گرفته اســت: اســتناد به مبانی رجالی و ســندی براســاس قواعد علم 

حدیث، اتکا به اعتراف صریح عالمان به اعتبار روایت، تمسک به حدیث در مقام 

برد روایت در توصیفات و مباحــث کلامی مانند وصف »باب مدینة  اســتدلال، کار

العلــم« بــرای امــام علــی؟ع؟ و انتقال حکم صحت از ســند مشــابه مانند همســانی 

ســند حدیــث ولایــت با ســند حدیــث دیگری که بــه صحت آن حکم شــده اســت. 

ی این تحقیق در آن اســت که برای نخســتین‌بار منظومۀ روش‌شناختی علامه  نوآور

میرحامد حســین به‌صورت یک ساختار منسجم استخراج و دسته‌بندی شد. این 

یافته‌هــا می‌توانــد مبنایی بــرای بازخوانی علمی-کلامی میراث حدیثی شــیعه و نیز 

بردی،  الگویــی در دفــاع از روایات در گفت‌وگوهــای بین‌مذهبی باشــد. از منظر کار

نتایــج ایــن پژوهش می‌تواند بــه ارتقای کیفیت اســتدلال‌های نقلی در پژوهش‌های 

یکرد  کلامــی، پاســخ بــه شــبهات معاصــر دربارۀ ســند احادیــث امامــت و تقویــت رو

علمی در بررســی متون روایی کمک کند.
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الكتب والفنون، بغداد: مكتبة المثنى.
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الأئمة، قم: المجمع العالمی لأهل البیت؟عهم؟.
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.	59 . : دار هجر طیالسی، أبوداوود سلیمان )1419ق(، مسند أبی داوود الطیالسی، مصر
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مدینة: محمد عبدالمحسن الكتبی صاحب المكتبة السلفیة.
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.	69 فتنی گجراتی، محمدطاهر )1387ق(، مجمع بحار الأنوار فی غرائب التنزیل ولطائف 
الأخبار، حیدرآباد: مطبعة مجلس دائرةالمعارف العثمانیة.

.	70 : دار  قاضــی عیــاض، عیــاض بن موســى )1419ق(، إكمــال المعلم بفوائد مســلم، مصر
یع. الوفاء للطباعة والنشر والتوز

.	71 قرشی، کمال‌الدین محمد بن طلحة )1419ق(، مطالب السؤول فی مناقب آل الرسول، 
بیروت: مؤسسة البلاغ.

.	72 قنوجــی، صدیــق حســن خــان )1405ق(، الحطة فی ذكر الصحاح الســتة، بیــروت: دار 
الكتب التعلیمیة.

.	73 گنجی، محمد بن یوسف )بی‌تا(، كفایة الطالب فی مناقب علی بن أبی‌طالب، بی‌جا: 
کتابخانۀ کلام اسلامی.

.	74 محبــی، محمدأمیــن )بی‌تــا(، خلاصة الأثر فــی أعیان القرن الحادی عشــر، بیروت: دار 
. صادر



.	75 مــزی، جمال‌الدیــن أبوالحجــاج یوســف )1403ق(، تحفــة الأشــراف بمعرفــة الأطــراف، 
بیروت: المكتب الإسلامی.

.	76 __________________ )1413ق(، تهذیــب الكمــال فــی أســماء الرجــال، بیــروت: مؤسســة 
الرسالة.

.	77 ملکیــان، مصطفــی )1380ش(، »روش‌شناســی در علــوم سیاســی«، فصلنامــۀ علــوم 
سیاسی، شمارۀ 14، ص292-273.

.	78 منــاوی، عبدالــرؤوف )1356ق(، فیــض القدیــر شــرح الجامع الصغیــر، قاهره: المكتبة 
یة الكبرى. التجار

.	79 مهلب، أبوصفرة )1430ق(، المختصر النصیح فی تهذیب الكتاب الجامع الصحیح، 
یاض: دار التوحید. ر

.	80 نووی، أبوزكریا محی‌الدین )1392ق(، المنهاج شرح صحیح مسلم بن الحجاج، بیروت: 
دار إحیاء التراث العربی.

.	81 __________________ )1405ق(، التقریب والتیسیر لمعرفة سنن البشیر النذیر فی أصول 
الحدیث، بیروت: دار الكتاب العربی.

.	82 __________________ )بی‌تا(، تهذیب الأسماء واللغات، بیروت: دار الكتب العلمیة.

.	83 نیشابوری، مسلم بن الحجاج )1334ق(، صحیح مسلم، ترکیا: دار الطباعة العامرة.

.	84 هیتمــی، أحمــد بن محمــد )1417ق(، الصواعــق المحرقة على أهــل الرفض والضلال 

والزندقة، بیروت: مؤسسة الرسالة.
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The Methodology of Allamah Mir 
Hamid Husayn in Establishing the 
Reliability of Narrators
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Abstract
After the Qur'an, hadith is the most important source for understanding 
religion, and its authentication is regarded as one of the principal challenges 
shared by the two major Islamic traditions. The Sunni approach in this field 
is based on the analysis of chains of transmission and the identification of 
narrators, and relying on a narrator’s report as evidence is contingent upon 
establishing his integrity and precision. In Abaqat al-Anwar, Allamah Mir 
Hamid Husayn, adopting a comparative approach in engaging with Sunni 
scholarship to establish the authenticity of traditions concerning the Imamate 
of Ahl al-Bayt, employed systematic methods and primarily focused on isnad-
based validation of traditions. Using a descriptive-analytical method, this 
article examines the Allamah’s approach through two principal categories: 
specific and general authentication of narrators. In specific authentication, 
methods such as reputation, widespread attestation, and explicit declarations 
by scholars assessing narrators are employed to establish their status. In 
general authentication, the Allamah evaluates narrator reliability through four 
principal categories: first, authentication based on personal characteristics of 
the narrator, such as being a Companion or Successor; second, authentication 
based on the presence of narrators in the chains of authoritative works, such 
as the Sahihayn and the Musnads of Ahmad ibn Hanbal and Abu Hanifa; 
third, authentication based on the manner of transmitting traditions, including 
narration from trustworthy teachers and Ahmad ibn Hanbal’s recording of 
hadith; and fourth, evaluation of authenticated chains of transmission, in 
which the presence of a narrator serves as a criterion of reliability. This study 
demonstrates that the methodology of Allamah Mir Hamid Husayn constitutes 
a systematic combination of rijal and isnad analyses that contributes to 
strengthening the reliability of traditions.
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Authentication, Allamah Mir Hamid Husayn

* Cite this article: Motahajed Askari, S.H. & Parsa-Moqaddam, A.A (2026). The 
Methodology of Allamah Mir Hamid Husayn in Establishing the Reliability of 
Narrators, Imāmah in the Light of the Qurʾān and Sunnah, 2(4), p.287-319.  

 10.22034/emamah.2026.562345.1090
1. Assistant Professor, Faculty of Islamic Denominations, University of Religions and 

Islamic Denominations, Qom, Iran.
alemojadded@gmail.com

2. Level 4, Imamology, Specialized Center for Imamology, International Imamate 
Foundation, Qom, Iran.

    aliasghar.parsamoghaddam@gmail.com

Research Article

Imāmah in the Light of 

the Qur āʾn and Sunnah 

2th Year, Vol. 4, 2026

Publisher: Emamat

International Foundation

i p j . e m a m a t . o r g

Received: 2025/09/18

Revised: 2025/10/29

Accepted: 2025/11/06

Published Online: 2026/08/16

 © the authors



روش‏شناسی علامه میرحامد حسین در اثبات 
وثاقت راویان*

سید حسن متهجد عسکری )نویسنده مسئول(1
علی‌اصغر پارسامقدم2

چکیده

مهم‌ترین منبع فهم دین پس از قرآن، حدیث است و اعتبارسنجی آن، از چالش‌های 
یکرد اهل‌ســنت در این زمینه، بر تحلیل اســناد  یقیــن به شــمار می‌رود. رو اصلــی فر
ی نیز به اثبات عدالت و  یان اســتوار بوده و احتجاج به روایت راو و بازشناســی راو
یکرد  ضبــط او منــوط اســت. علامه میرحامد حســین در کتاب عبقات ‌الأنــوار، با رو
تطبیقی و در مواجهه با اهل‌سنت به اثبات احادیث مرتبط با امامت اهل‌بیت؟عهم؟، 
یکــردی عمدتا ســندی به اعتبارســنجی  از روش‌هــای نظام‌منــد بهــره جســته و بــا رو
یکرد علامه در  روایات پرداخته است. در این مقاله با روش توصیفی-تحلیلی به رو
دو محــور اصلــی توثیقــات خاص و عام پرداخته شــده اســت. در توثیقات خاص، 
از روش‌هایی مانند شــهرت، اســتفاضه و تنصیص معدلین برای شناســایی احوال 
یــان را از طریق  یــان بهــره گرفتــه شــده اســت. علامــه در توثیقــات عام، وثاقــت راو راو
یابی می‌کند؛ نخســت، توثیق براســاس ویژگی‌های شخصی  چهار دســتۀ اصلی ارز
یــان در  ی ماننــد صحابــی یــا تابعــی بــودن؛ دوم، توثیــق بــا اســتناد بــه حضــور راو راو
اســناد کتــب معتبــر نظیــر صحیحیــن و مســندهای احمــد بــن حنبــل و ابوحنیفــه؛ 

، )1404(، روش‌شناسی  *   استناد به این مقاله: متهجد عسکری، سید حسن؛ پارسامقدم، علی‌اصغر
یــان، امامت در پرتو قرآن و ســنت، )2( 4، ص287- علامه میرحامد حســین در اثبات وثاقت راو

.319
 10.22034/emamah.2026.562345.1090  
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ی احمد  ســوم، توثیق بر مبنای شــیوۀ نقل روایت، شــامل روایتگری از مشــایخ ثقه و حدیث‌نگار
ی در آن‌ها معیار اعتبار اســت.  که حضور راو یابی اســناد تصحیح‌شــده  بن حنبل؛ چهارم، ارز
در ایــن مطالعــه نشــان داده می‌شــود روش‌شناســی علامه میرحامد حســین، ترکیبــی نظام‌مند از 

که به تقویت اعتبار روایات کمک می‌کند. تحلیل‌های رجالی و ســندی اســت 
گان کلیدی: روایات اهل‌سنت، سندشناسی، توثیقات عام، توثیقات خاص، علامه میرحامد  واژ

حسین

1. مقدمه
یج ظهور  آن زمان که تدوین احادیث نبوی آغاز شد، ‌نقش اساسی اسناد نیز به‌تدر

پیدا کرد. با از بین رفتن قراین صحت احادیث، راه دیگری برای بازشناسی احادیث 

ی سلســلۀ اســناد ممکن نبود. البته پیش از نابودی این  کاو صحیح جز از طریق وا

ونَ عن 
ُ
ل

َ
قراین و آغاز تدوین حدیث از اسناد روایات سؤال نمی‌شد؛ »لم یکونُوا یسْأ

ی، 1334: ۱۵/1(. ضــرورت وجــود اســناد ســبب شــد، حدیث‌پژوهــان  الأســناد« )نیشــابور

به‌دنبــال شناســاندن جایــگاه »اســناد« و ضــرورت بحــث از آن باشــند. بــرای نمونه، 

گر نبــود هرکســی هرچه می‌خواســت  ابن‌مبــارک بــاور داشــت اســناد، دیــن اســت و ا

گر اسناد نبود،  کم نیشابوری به سخن او افزوده است ا می‌گفت‏ )ترمذی، 1416: 739(. حا

نورگاه )نشان هدایت( اسلام از بین می‌رفت و ملحدان و اهل بدعت می‌توانستند 

ی، 1397: 6(. مســلم صاحب حدیث‌نامۀ موســوم به  کم نیشــابور حدیــث وضع کنند ‏)حا

یان و ناقلان حدیث امر بسیار مهمی  کید کرده که کشف از معایب راو »صحیح« تأ

یــرا این اخبار در امر دین بــه حرام و حلال، امر و نهی یــا ترغیب و ترهیب  اســت؛ ز

ی، 1334: 28/1(. می‌انجامد ‏)نیشابور

یابی صدور  یان سلســله اســانید برای ارز بنابراین، شــناخت ضوابط اســناد و راو

گون از ســوی حدیث‌پژوهان، موجب می‌شود در مطالعات  روایات در مذاهب گونا

تطبیقــی، احتجاج‌هــا و الزام‌هــا، مســیر صــواب طی شــود. چه ‌بســا در گفت‌وگوها و 

بهره‌گیری‌هــا از منابــع عامــه بــه شــیوه‌ها و مضمون‌هایــی اســتناد می‌شــود کــه هیــچ 

جایگاهــی در میــان ســنی‌ها نداشــته یا در جایگاهی قرار داشــته باشــد کــه قابلیت 



روش‏شناس



 علامه می




رحامد حسین در اثبای









ت
 وثاقت




راوی 


ا

289

ی، گفت‌وگــو و بهره‌مندی را نداشــته باشــد. براین‌اســاس، اســتدلال دقیق،  الــزام‌آور

‌متقن، فراگیر و الزام‌آور در صورتی رخ می‌دهد که شیعیان از روش‌ها و استدلال‌هایی 

بهره بجویند که نزد مخالفان پذیرفتنی باشــد. نویســنده در این پژوهش به‌دنبال آن 

است با بهره‌مندی از منابع معتبر اهل‌سنت، روش‌های توثیقات عام روایان را برای 

بررســی صحیح روایات آنان ارائه نماید.

یافت و نقل حدیث باید ویژگی‌هایی داشــته باشــند  یــان احادیــث هنگام در راو

یان و احتجاج به احادیث‌شــان  که وجود آن‌ها موجب اطمینان به درســتی نقل راو

می‌شــود. اجمــاع بزرگان حدیث بر این اســت که زمانی قابلیــت احتجاج به روایت 

ی حاصل می‌شود که عادل و ضابط باشد ‏)ابن‌صلاح، 1406: 1۰۴( و عدالت بر پنج  راو

ی، 1424: ۵/۲( اســام، عقــل، بلــوغ و ســامت از اســباب  محــور اســتوار اســت: )ســخاو

ی، 1999: ۳۵۱/2( و عوامل از بین برندۀ  ( ‏)منــاو فســق )ارتــکاب کبایر و اصرار بــر صغایر

کــه دروغ را  «، هنگامی  مــروّت ‏)ابن‌صــاح، 1406: 1۰۴(. البتــه اخبــار در مــورد »بچۀ ممیــز

ى »مشــاهده« باشد، قابل پذیرش  تجربه نکرده باشــد )ســیوطی، بی‌تا: ۳۵۲/1( و طریق و

ى »نقل« باشــد؛ مانند فتــوا دادن و روایت اخبار  یقۀ و اســت. بر‌خــاف زمانى که طر

ی، 1424: ۸/۲(. )سخاو

محــور بعــدیِ عدالــت، مــروت اســت و معنــای آن، پرهیــز از کارهایی اســت که 

عرف مردم، انجام‌دهندۀ آن را نکوهش کنند مانند ایستاده بول کردن در انظار مردم 

ی، 1424: ۶/۲(؛ اما مقصود از عدالت این نیســت که هیچ‌گاه گناهکار نباشد،  )ســخاو

که طاعت او بیش از معصیتش باشد ‏)خطیب‌ بغدادی، 1357:  بلکه منظور این است 

۷۹(. در مقابل این اندیشــه، پندار اهل عراق )حنفی‌ها( بر این اســت که تنها اظهار 

، برای تحقق عدالت کافی اســت ‏)خطیب‌ بغدادی،  اســام و ســامت از فســقِ آشــکار

.)۸۲ :1357

ی  در نهایــت، ضابــط یعنــی کســی کــه غافــل نباشــد و در خواندن حدیــث از رو

حافظه، به‌خوبی عمل کند و چنانچه روایت را از کتابش قرائت می‌کند، کتابش را از 
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گاه  تغییر و دگرگونی حفظ کرده باشد و در صورت نقل به معنای حدیث، می‌بایست آ

ی  باشد به آنچه سبب اختلاف در معانی است ‏)ابن‌صلاح، 1406: 1۰۴(. این نکته ضرور

کــه به‌هیچ‌عنوان از  اســت کــه ضابط بودن به ‌معنای مطلق آن نیســت؛ به این معنا 

کار نباشد وجود  یرا ضابطی که به‌هیچ‌وجه خطا او ســهو و غلطی ســر نزده باشــد؛ ز

نــدارد؛ همچنان‌که ابن‌معین به آن اشــاره کرده اســت: »من لــم یخطئ فی الحدیث 

فهو ‌کذاب« ‏)حنبلی، 1407: ۹۴/1(.

یــان حدیث در کتب رجالی  وجــود چنیــن صفاتی )عــادل و ضابط( پیرامون راو

گان در منابع  بردتریــن واژ بــا عنــوان »ثقه« بازتاب یافته اســت. این واژه ازجمله پرکار

ی اســت. واژه‌پژوهان، لفظ  رجالی به شــمار می‌رود و نشــانگر مورد اعتماد بودن راو

بیدی، 1422: ۴۵۱/۲۶(. ثقه  کار برده‌اند ‏)ز ثقه را در معنای اطمینان و اعتماد داشتن به 

ةِ  ئِمَّ
َ
قَةُ ‌فِی ‌عُرفِ ‌أ که عادل و ضابط باشد: »‌الثِّ در اصطلاح، عبارت است از فردی 

هُ 
َ
ــهُ، الضَابطُ لِمَــا نقلَ، وَل

َ
ــى العَدْلِ فِی نَفْسِــهِ، المُتْقِــنُ لِمَا حَمَل

َ
قْــدِ کانَــتْ تقــعُ عَل ‌النَّ

گرچه در مورد تعداد شــهادت‌دهندگان در  «‏ )ذهبــی، 1405: ۷۰/۱۶(. ا ــةٌ بِالفنِّ فَهْــمٌ وَمَعْرفَِ

ی از اهل علم، شهادت بر عدالت او  ی اختلاف اســت؛ اما بســیار مورد عدالت راو

را تنها با یک نفر صحیح دانســته‌اند ‏)خطیب ‌بغدادی، 1357: ۹۶(.

یــان بــه دو روش توثیقــات عــام و توثیقات خاص  به‌طــور کلــی، احــراز وثاقــت راو

یــان به‌صورت عــام و ضمنــی در قالب  بــه اثبــات می‌رســد. توثیقــات عــام، یعنی راو

عناوین کلی از ســوی رجال‌پژوهان به‌عنوان ثقه معرفی ‌شــوند؛ اما توثیقات خاص، 

ی مشــخص اســت. نویسنده در این پژوهش  ی رجال‌پژوهان به وثاقت یک راو داور

به‌دنبال ارائۀ روش‌های توثیقات عام اســت.

کتــاب عبقــات  کــه  ضــرورت پرداختــن بــه ایــن موضــوع از آنجــا ناشــی می‌شــود 

‌الأنــوار تنهــا یک اثــر کلامیِ صرف نیســت، بلکه موســوعه‌ای عظیــم از قواعد رجالی 
و ســندی اســت که علامه میرحامد حســین بــا نبوغی کم‌نظیر  و بــا تکیه بر دیدگاه‌  

پذیرفته‌شــده نــزد اهل‌ســنت، به اثبــات حقانیت شــیعه پرداخته اســت. تبیین این 
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روش‌شناسی می‌تواند الگویی روش‌مند برای پژوهش‌های تطبیقی معاصر در حوزۀ 

حدیث‌پژوهی و امامت باشد.

در باب پیشینۀ پژوهش، اگرچه آثار ارزشمندی دربارۀ شخصیت علامه میرحامد 

حسین و محتوای کلامی عبقات ‌الأنوار نوشته شده است؛ اما عمدۀ این مطالعات 

بر محتوای کلامی و اثبات امامت تمرکز داشته‌اند. آنچه در این میان مغفول مانده 

یــا کمتــر به‌صورت مســتقل بــه آن پرداخته شــده، اســتخراجِ نظام‌منــدِ »روش اثبات 

یان علامه میرحامد حســین« است. وثاقت راو

براین‌اســاس، نوشــتار حاضــر بــرآن اســت تــا بــا تمرکز بــر روش‌شناســی علامه، به 

این پرسش‌ها پاسخ دهد: ۱. روش‌های علامه میرحامد حسین در تبیین »توثیقات 

یان در منابع اهل‌ســنت چیســت؟ ۲. ایشــان از چه  خــاص« و شناســایی احــوال راو

روش‌های نظام‌مندی در قالب »توثیقات عام« برای اعتباربخشی به اسناد روایات 

و الزام خصم بهره جســته است؟

2. توثیقات خاص
گــون  گونا یــان معیــن، از روش‌هــای  ی رجال‌پژوهــان در شناســایی احــوال راو داور

اثبات‌پذیــری اســت. ایــن توثیقــات در آثــار علامــه میرحامــد حســین در روش‌هایی 

مانند شــهرت و اســتفاضه، تنصیص معدلین بازتاب یافته است.

1-2. شهرت و استفاضۀ راوی
وثاقت گروهی از راویان در علم رجال -به‌ویژه در میان اهل حدیث- به‌وسیلۀ شهرت 

عمومی عدالتشــان در میان علمای پیشــین اثبات می‌شــود و به تنصیص معدلین 

، 1408: 276/1؛  ی، ۱۴۰۵: 48؛ همو ی ندارند )نــوو یح مســتقیم افــراد مورد اعتماد نیاز یا تصر

یح معدلین، به این دلیل اســت  ســیوطی، بی‌تا: 354/1(. در این موارد، عدم نیاز به تصر

کــه شــهرت عمومی، خــود به‌عنوان معیــار معتبری برای ســنجش صداقت و امانت 

ی محسوب می‌شود. راو
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یــان شناخته‌شــده و مشــهور که وثاقتشــان صرفا بر پایۀ شــهرت  برخــی از ایــن راو

ی،  : مالــک بــن انــس، ســفیان الثــور عمومــی عدالــت ثابــت شــده اســت عبارتنــد از

سفیان بن عیینة، شعبة بن الحجاج، ابوعمرو الأوزاعی، اللیث بن سعد، حماد بن 

یــد، عبدالله بــن المبارک، یحیى بن ســعید القطان، عبدالرحمــن بن مهدی، وکیع  ز

ن، عفان بن مســلم، احمد بــن حنبل، علی بن المدینی و  ید بن هارو بــن الجراح، یز

یحیــى بن معین )خطیب بغدادی، ۱۳۵۷: 86(.

یک از مشــایخ که  ی، جمهــور بر ایــن عقیده‌اند حدیــث هر گــزارش ســخاو بنابــر 

کــرده باشــند و از ســویی هیچ روایتی از او نقل نشــده باشــد که  گروهــی از او روایــت 

مــورد انــکار قــرار گیــرد صحیــح تلقــی می‌شــود. بااین‌حال، اســتاد مــا )شــیخنا( این 

که هیچ‌یک از امامان برجستۀ علم  دیدگاه را مورد نقد قرار داده و اظهار داشته‌اند 

نقــد حدیــث، جز ابن‌حبــان، به‌صراحت چنیــن دیدگاهــی را تأیید نکرده‌انــد. البته 

ایــن قــول در مــورد فردی که به طلب حدیث و اشــتهار به آن شــناخته شــده باشــد، 

ی، ۱۴۲۴: 15/2(. قابل پذیرش اســت )سخاو

ی براساس همین مبنا قائل است روایت‌های مالک بر اثر شهرت عمومی  سخاو

ی‌ به طلب حدیث مشهور  گر راو در طلب حدیث، قابل اعتماد است. به‌طور کلی، ا

کــرده باشــند، حدیث او قابــل پذیرش  باشــد و دیگــر ائمــه یــا معاصــران از او روایت 

گر این فرد،  گر دربارۀ او جرح و تعدیل خاصی ذکر نشده باشد؛ چراکه ا است؛ حتی ا

ضعیف یا غیرموثق می‌بود، قطعا تضعیف می‌شــد. در این راســتا، اصل بر عدالت 

ی در حفــظ و ضبــط روایــت، دچــار خطــا نباشــد،  مســلمانان اســت و چنانچــه راو

گر اشتباهی در روایت او وجود داشت، علمایی  یرا ا روایت او قابل پذیرش است؛ ز

ی به‌وضوح آن  ماننــد یحیــی بن معیــن، یحیی بن ســعید قطان، امام احمد و بخــار

گر  را ذکــر می‌کردنــد )مقبــل ‌بــن ‌هــادی، ۱۴۲۵: 24(. ابن‌قطــان در این زمینه معتقد اســت ا

ی به‌طور عمومی به طلب حدیث مشهور باشد و افرادی از او روایت نقل کنند،  راو

کرده باشــند، روایت او  همچنین ناقلان ســیره او را با عبارات شناخته‌شــده‌ای نقل 

قابل قبول اســت )فاسی، ۱۴۱۸: 364/5(.
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ی  علامــه میرحامــد حســین در تحلیــل جایگاه ابن‌عقــده -که تألیفــی در گردآور

ی به‌عنوان »مشــهور بالعدالة« یاد کرده  اســناد حدیث غدیــر دارد- به‌صراحت از و

است )لکهنوی، ۱۴۰۴: ۷۵/۱(. همچنین در خصوص محمد بن اسحاق بن یسار مدنی 

روایتگر حدیث ثقلین، به این ویژگی اشــاره کرده اســت )همان: ۴۰/۱۸(.

2-2. تنصیص معدِل‌ها بر وثاقت راوی
یان اســت. ابن‌صلاح از  اظهار عدالت از ســوی معدل، از دیگر روش‌های توثیق راو

ینِ 
َ
ل نام‌داران علم‌ حدیث این دیدگاه را به قلم آورده اســت: »تَثْبُتُ بِتَنْصِیصِ مُعَدِّ

ی با تأیید دو فرد  تِهِ« )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: 105(. به این معنا که عدالت یک راو
َ
ى عَدَال

َ
عَل

معدّل ثابت می‌شــود. از دیگر نکات مهم در رابطه با تنصیص معدلان، این اســت 

ی نیست. این دیدگاه به‌وسیلۀ چند عالم  که لزومی به ذکر علت یا دلیل عدالت راو

ی، بی‌تا: 433(، شوکانی )شوکانی،  ی )قار ی، ۱۴۱۸: 410/4(، قار بزرگ ازجمله باقلانی )فخر راز

۱۴۱۹: 178/1( و آمدی )آمدی، ۱۴۰۲: 88/2( ارائه شــده است.

ی، لازم است معدل با اصول  ی در مورد عدالت یک راو ن بر این، برای داور افزو

ی شــرط مهــم بــرای معــدل بــودن را آشــنایی با شــروط  ایــن فــن آشــنا باشــد. فخــر راز

کید کرده است  ی، ۱۴۱۸: 411/4(. غزالی نیز بر همین مسئله تأ عدالت می‌داند )فخرراز

)غزالی، ۱۴۱۳: 129(.

ی، برخی علمای حدیث معتقدند شهادت یک  در خصوص اثبات عدالت راو

نفــر بــه عدالــت کافــی اســت و بعضی از ایشــان، دلیــل آن را مانند قبــول خبر واحد 

دانســته‌اند )جوینــی، بی‌تــا: 362/2(. ابویعلی به‌صراحت می‌گوید جــرح و تعدیل تنها با 

گفتۀ یک نفر ثابت می‌شود. او این دیدگاه را با استناد به رفتار احمد بن حنبل در 

قبال عبدالرحمــن بن مهدی بیان می‌کند )ابن‌الفراء،۱۴۱۰: 934/3(.

علامه میرحامد حســین، در اثبات احادیث امامت، اصل تنصیص معدلین را 

یان قرار داده و با بررسی دقیق سلسله‌اَسناد  محور استدلال خود در تأیید وثاقت راو

احادیــث امامــت، آن‌هــا را تصحیح کرده اســت. برای نمونه، این احادیث از ســوی 
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ایشــان تصحیح شــده است: حدیث تشبیه با استناد به سند »رواه عبدالرزّاق، عن 

، عن الزّهری، عن سعید بن المسیب، عن أبی هریرة« )لکهنوی، ۱۴۰۴: ١٥/١٦-٧٦(،  مَعمَر

، عن الزهری، عن خالد  حدیــث نــور با تکیه بر طریق »حدّثنا عبدالرزّاق، عــن معمر

بــن معــدان، عــن زاذان، عن ســلمان« )همــان: ١٣/١٧-٢٩(، حدیــث مدینه با ســند »ثنا 

ى عن عبدالله بن عثمان بن خثیم عن عبدالرحمن بن  عبدالرزاق ثنا ســفیان الثور

د  عثمان التیمى« )همان: ٣٦/١٤-٤١( و ســرانجام حدیث منزلت با ســند »اُخْبُرْنَا مُحَمَّ

 حَدثنَا 
َ

بُو عوَانَة قَال
َ
 حَدثنَا الوضاح وَهُوَ أ

َ
اد قَال  حَدثنَا یحیى بن حَمَّ

َ
مثنى قَال

ْ
بن ال

اس« )همان: ٩١٠/١١(. عَبَّ
ْ
ى ابن‌ال

َ
ی لجالس إِل  إِنِّ

َ
 حَدثنَا عَمْرو بن مَیمُون قَال

َ
یحیــى قَــال

3. توثیقات عام
توثیقات عام از منظر علامه به‌طور کلی از طریق چهار دستۀ اصلی انجام می‌شود؛ 

ی که شامل صحابی بودن، تابعی بودن است  نخست، توثیق براساس نوع وثاقت راو

ی را بــه ویژگی‌هــای شــخصی او مرتبــط می‌ســازد. دوم، توثیق براســاس  و اعتبــار راو

یان در سلسله‌اسناد صحیحین و مسندهای احمد  نوع اسناد که شامل حضور راو

بــن حنبــل و ابوحنیفه اســت. ســوم، توثیق براســاس شــیوۀ نقل روایت که به مشــایخ 

ی احمد بن حنبل اشاره دارد  یان از ثقات، روایتگری ثقه از فردی و حدیث‌نگار راو

ی در اسناد تصحیح‌شده می‌شود. یابی ســند که شــامل حضور راو و درنهایت، ارز

1-3. توثیق براساس نوع وثاقت راوی
ی، یکی از مصادیق توثیقات عام اســت؛ روشی که بر  توثیق براســاس نوع وثاقت راو

یان به گروه‌های معتبر یا مورد اعتماد تقسیم شده است.  پایۀ تقسیم‌بندی کلانِ راو

یان  ی نه‌تنها به مبانی و ارزش‌های مشترک در میان راو توثیق براساس نوع وثاقت راو

گیرتر را برای بررسی روایات ارائه می‌دهد  یکردی فرا مورد بحث متکی است، بلکه رو

ی از مــوارد به‌عنــوان پشــتوانه‌ای بــرای صحــت روایــات مورد اســتناد قرار  و در بســیار

یکرد اســت. یان جزو این رو می‌گیرد. صحابی و تابعی بودن راو
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1-1-3. صحابی بودن

صحابه از نظر لغوی، برگرفته از واژۀ »صحب« به ‌معنای همراه و نزدیک بودن است 

)ابن‌فــارس، ۱۴۰۴: 335/3(. براین‌اســاس، »الصاحــب« به ‌معنای معاشــرت‌کننده تفســیر 

، بی‌تا: 167/3(. در همین راستا، دربارۀ »صحب  شده است )ابن‌سیده، ۱۴۱۷: 429/3؛ همو

الرجــل صحابــة« گفتــه شــده که به ‌معنــای معاشــرت، رفاقت و همراهی با او اســت 

)شرتوتی، ۱۴۱۶: 633/1(.

یــرا صحابه  صحابــی بــودن در نظــرگاه اهل‌ســنت، جایگاه بســیار بلندی دارد؛ ز

به‌عنــوان تنهــا واســطۀ انتقــال ســنت نبوی بــه نســل‌های بعدی شــناخته می‌شــوند. 

گر دربارۀ فردی دلیل قطعی بر صحابی  ایــن جایــگاه چنان اهمیت دارد که حتــی ا

بودن وجود نداشــته باشــد، صرف احتمال آن، می‌تواند موجب شــمارش او در زمرۀ 

صحابــه شــود )عســقلانی، ۱۴۱۹: 254/1(؛ امــا این‌کــه چــه کســی واقعــا به‌عنــوان صحابــی 

یف، فاصلۀ  شناخته می‌شود، میان دانشیان سنی اختلاف‌نظر وجود دارد. این تعار

ی از بزرگان عامه مثل احمد بن ‌حنبل  ی با معنای لغوی این واژه دارد. شمار آشکار

)ابن‌‌حنبل، ۱۴۱۱: 40(، ابن‌مدینی )عسقلانی، ۱۳۷۹: 5/7(، ابن‌حجر عسقلانی )همان: 3/7(، 

ی، ۱۳۹۷: 24( بر  کم نیشــابور ی )حا کم نیشــابور ابن‌حــزم اندلســى )ابن‌حــزم، بی‌تا: 89/5( و حا

؟ص؟ حتی برای یک ســاعت، درحالی‌که ایمان به او داشــته  این باورند دیدن پیامبر

باشــد، برای تحقق عنوان صحابی کافی اســت )عســقلانی، ۱۴۲۱: 63(. در مقابل، گروه 

کرم؟ص؟ می‌دانند )عسقلانی،  دیگری، شرط صحابی بودن را صرفا درک زمان پیامبر ا

کید می‌کند اســعد بن ســهل بن حنیف  ۱۴۴۳: 343/1(. به‌عنوان مثال، ابن‌عبدالبر تأ

؟ص؟ چیزی نشنیده و همراهی خاصی نیز نداشته، به‌دلیل  انصاری با این‌که از پیامبر

.)82/1 :۱۴۱۲ ، درک زمان ایشــان در زمرۀ صحابه قرار می‌گیرد )ابن‌عبدالبر

ســنی‌ها معتقدنــد تمامــی صحابه عادل هســتند؛ ولــی پیرامون معنــای عدالت 

در میــان آن‌هــا اختلافــات فراوانــی بــه چشــم می‌خورد. زرکشــی در پاســخ بــه دیدگاه 

ابن‌قطان که معتقد بود کســی که خلاف عدالت ظاهر شــود -مانند ولید که شراب 

خــورد- صحابــی نیســت، معتقــد اســت ثابــت کردیــم صحابــه به‌طــور مطلــق عادل 
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هستند )زرکشی، ۱۴۱۴: 193/6(؛ اما خطیب بغدادی عدالت را به معنای طهارت تفسیر 

کرده و بر این باور اســت خدای تعالی از طهارت صحابه خبر داده اســت )خطیب 

کید دارد تمام صحابه عادل هستند و هیچ جرحی  بغدادی، ۱۳۵۷: 46(. ابن‌اثیر نیز تأ

کرده و آن‌ها را عادل  ، به تزکیۀ آن‌ها حکم  یرا خدا و رســول او بر آنان وارد نیســت؛ ز

.)10/1 :۱۴۱۵ ، دانسته‌اند )ابن‌اثیر

بااین‌حال، ابن‌ ابی‌حاتم عدالت صحابه را از این تفسیر وسیع فروکاسته و آن را 

عدالتی خاص‌تر از عدالت عمومی می‌داند )ابن ‌ابی‌حاتم، ۱۲۷۱: 7/1(. شــمار دیگری، 

دامنۀ عدالت صحابه را باز هم محدودتر کرده‌اند و معتقدند این عدالت به معنای 

؟ص؟ در روایات است )شربینی، بی‌تا: 1(. عده‌ای  مصونیت آن‌ها از دروغ بستن بر پیامبر

نیز این مفهوم را به سطح دیگری تقلیل داده و صحابه را به‌عنوان افرادی ثقه و مورد 

، ۱۴۱۴: 923/2(. مراد از ثقه کسی است که راست‌گو  یف کرده‌اند )ابن‌عبدالبر اعتماد تعر

بوده و حافظه‌ای قوی داشــته باشد.

از مجموع این دیدگاه‌ها چنین برمی‌آید که مقصود اهل‌سنت از عدالت صحابه 

نه اثبات عصمت و محال بودن گناه برای آنان، بلکه پذیرش روایت‌های آنان بدون 

لزوم بررســی دقیق عدالت و تزکیۀ آن‌ها اســت؛ مگر این‌که به‌طور واضح ثابت شود 

یکــی از آنــان عملــی مخالــف عدالت انجام داده اســت )زرکشــی، ۱۴۱۴: 189/6(. برخی 

کرم؟ص؟  نیــز بــر ایــن باورند معنــای عدالت صحابه آن اســت که به عمد بــه پیامبر ا

دروغ نمی‌بندند )ابوشــهبه، بی‌تا: 767(.

در عمــق ایــن اختلافات، نوعی تلاش بــرای تثبیت جایــگاه صحابه در مذهب 

اهل‌ســنت مشــاهده می‌شــود. ایــن مســئله را می‌تــوان از ســخن تفتازانــی به‌روشــنی 

یخ به ثبت  یــح کرده کــه جنگ‌ها و اختلافات صحابه -کــه در تار یافــت. او تصر در

یان مورد اعتماد نقل شــده است- نشــان می‌دهد برخی از آنان  رســیده و توســط راو

از راه حــق منحــرف شــده و بــه ظلم یا فســق گرفتــار شــده‌اند. این انحراف‌ها ناشــی 

از عواملی مانند حســادت، کینه، جاه‌طلبی و شهوت‌پرســتی بوده اســت. تفتازانی 
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؟ص؟ را دیده باشد، الزاما  اذعان می‌کند که صحابه معصوم نیستند و هرکس پیامبر

نیکوکار نیســت. باوجوداین، عالمان اهل‌ســنت برای رفتارهــای صحابه توجیهاتی 

ارائــه داده‌انــد تــا عقاید مســلمانان دربارۀ بــزرگان صحابه، به‌ویژه مهاجــران، انصار و 

یافت کرده‌اند، دچار تزلزل نشود )تفتازانی، ۱۴۰۹: ‏۳۱0-311/5(. کسانی که بشارت بهشت در

ی  به‌هرحــال، براســاس دیدگاه مشــهور ســنی‌ها، به بررســی عدالت صحابــه نیاز

احســاس نمی‌شــود. در ایــن زمینــه، علامــه در تصحیــح اســناد احادیــث امامــت به 

ایــن نکتــه خاطرنشــان کرده‌انــد. به‌عنــوان مثــال، در تصحیح ســند حدیث تشــبیه، 

که ابوهریره از صحابۀ بزرگوار و امامان برجســتۀ اهل‌ســنت اســت  کید می‌کند  او تأ

و بــه اثبــات عدالت یا توثیق نیاز ندارد )لکهنــوی، ۱۴۰۴: ‏56/1۶(. همچنین در تصحیح 

، دربارۀ انس بن مالک می‌گویــد: »او از صحابۀ بزرگوار و خادمان ویژۀ  حدیــث طیــر

کــرم؟ص؟ اســت و وثاقــت و عدالتــش ماننــد خورشــید در وســط روز آشــکار  پیامبــر ا

، دربارۀ ســلمان فارســی می‌نویسد:  اســت« )همان: ‏185/13( و در تصحیح حدیث نور

ی به توثیق از ســوی  »جلالت شــأن ســلمان فارســی چنــان بلندمرتبه اســت که نیــاز

دیگران ندارد« )همان: 22/۱۷(.

2-1-3. تابعی بودن

»تابعی« بنابر دیدگاه ســنیان، به نســلی از عالمان دینی اطلاق می‌شود که هم‌عصر 

پیامبر اکرم؟ص؟ نبوده یا با ایشان ملاقات نداشته‌اند؛ این افراد با عنوان »مخضرمین« 

نامور شده‌اند؛ مانند اویس قرن )عسقلانی، ۱۴۰۶: ۱۱۶(؛ اما صحابۀ ایشان را درک کرده‌اند. 

ی، ۱۳۹۷: 45( ابن‌حجر عسقلانی )عسقلانی،  کم نیشابور ی )حا کم نیشابور برخی مانند حا

ی )خطیــب بغــدادی، ۱۴۲۱: 432/1( تنهــا دیــدار بــا صحابــه را برای  ۱۴۲۱: 113( ‌ابی‌حاتــم راز

تحقــق عنوان تابعــی کافی می‌دانند؛ اما افراد دیگری مثل ابن‌صلاح )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: 

ی، بی‌تا: 597( افزون بر  ی )قار 302( خطیب‌ بغدادی )خطیب بغدادی، ۱۳۵۷: 22( ملاعلی قار

، صحبت با صحابی را شرط لازم برای تابعی بودن دانسته‌اند. به این ترتیب،  دیدار

تابعی به کســی گفته می‌شــود که با صحابی صحبت کرده یا از او روایت نقل کرده 
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کرم؟ص؟ ایمان داشته و مرگش در حالت اسلام اتفاق بیفتد؛ »من  باشد و به پیامبر ا

صحب الصحابی أو روی عنه مؤمناً بالنبی و مات علی الاسلام« )جداوی، ۲۰۱۸: 816(.

ذِی 
َّ
قَرْنُ ‌ال

ْ
تِی ‌ال مَّ

ُ
ی با استناد به حدیث »خَیرُ أ گروهی از دانش‌پژوهان مانند مناو

ونَهُــمْ« بر این باورنــد عدالت و توثیــق تمامی 
ُ
ذِیــنَ یل

َّ
ونَهُــمْ، ‌ثُمَّ ‌ال

ُ
ذِیــنَ ‌یل

َّ
ــمَّ ‌ال ــا ‌فِیــهِ ثُ نَ

َ
‌أ

، اصل بر عدالت  تابعین ثابت اســت؛ مگر آن‌که خلاف آن اثبات شــود. به گفتۀ او

ی، ۱۹۱۹: 145/2(.  تابعیــن اســت؛ مگــر این‌کــه دلیل قــوی بر جــرح آنان ارائــه شــود )منــاو

ی معتقــد اســت در ســه قــرن نخســت هجــری، روایت‌هــای مجهول  همچنیــن بَــزدو

ی، ۱۳۰۸: 400/2(.  یــان آن دوره عــادل بوده‌اند )بخــار یت راو کثر یــرا ا پذیرفتــه می‌شــوند؛ ز

تفتازانی نیز همین نظر را تأیید کرده و می‌گوید پذیرش عدالت در سه قرن نخست 

؟ص؟ بر عدالت آن‌ها اســت )تفتازانی، ۱۳۷۷: 20/2(. به‌دلیل شــهادت پیامبر

ی پس از بیان دیدگاه‌های مختلف، پذیرش روایت صحابه، تابعین  ملاعلی قار

ونَهُمْ«، به‌عنوان 
ُ
ذین یل

َّ
قُرُون قَرْنی، ثمَّ ال

ْ
و اتباع تابعین را به‌دلیل حدیث نبوی »خَیرُ ال

؟ص؟  دیدگاه برتر معرفی می‌کند. او معتقد است روایت این گروه به‌دلیل تأیید پیامبر

ی،  قابــل ‌قبــول اســت؛ درحالی‌که دیگــران تنها با احــراز وثاقت پذیرفته می‌شــوند )قار

کید می‌کند اصل در تابعی، عدالت اســت؛ مگر این‌که  ی تأ بی‌تا: 519(. همچنین و

یان عصر تابعان و قرونی که  دلیل جرحی ثابت شود )همان: 516(. ابن‌کثیر روایت راو

یان  ی روایت راو یّت آن‌ها داده شــده اســت را پذیرفتنی می‌داند. و شــهادت به خیر

یت توصیف کرده را نیز می‌پذیرد  کرم؟ص؟ آن‌ها را به خیر تابعــی و قرونــی که پیامبر ا

.)97 :۱۴۳۵ ، )ابن‌کثیر

نَا فِیهِ...« 
َ
ذِی أ

َّ
تِی القَرنُ ال مَّ

ُ
ابن‌حبان در کتاب الثقات با استناد به حدیث »خَیرُ أ

؟ص؟  بیــان می‌کنــد بهتریــن افــراد بعــد از صحابــه، کســانی‌اند که بــا اصحــاب پیامبر

هم‌نشین بوده و دین را حفظ کرده‌اند )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏۶۷/13(. او در مقدمۀ کتاب خود 

کیــد دارد که تابعین، پــس از صحابه برترین مردم‌اند )ابن‌حبان،‌ ۱۳۹۳: 11/1(. تأ

یکــی از دلایــل وثاقــت عمومــی تابعــان، پذیــرش مرســات آن‌هــا اســت. در نگرۀ 



روش‏شناس



 علامه می




رحامد حسین در اثبای









ت
 وثاقت




راوی 


ا

299

ابِعِی  ی، مرســلِ تابعی نزد تمامی دانشــمندان حجت اســت: »مُرْسَلُ ‌التَّ ملاعلی قار

ی، ۱۴۲۲: 3284/8(. سرخســی نیز مرســل تابعی را نزد علمای  « )قار جُمْهُورِ
ْ
ةٌ ‌عِنْدَ ‌ال ‌حُجَّ

مَائِنَا« 
َ
ةٌ ‌فِی ‌قَوْلِ ‌عُل الِثِ ‌فَحُجَّ

َ
انِی ‌وَالثّ

َ
قَرْنِ ‌الثّ

ْ
هْلِ ‌ال

َ
حنفی حجت می‌داند: »مَرَاسِیلُ ‌أ

)زرکشی، ۱۴۱۴: 352/6(. احمد بن حنبل، مالک و ابوحنیفه مرسل تابعی را مطلقا معتبر 

می‌دانند؛ درحالی‌که شــافعی آن را مشــروط می‌پذیرد )ســیوطی، ۱۴۲۴: 221/2(. ابن‌حجر 

مرســات سالم از تدلیس را قبول دارد )عسقلانی، ۱۳۷۹: 716/8(.

کید می‌کند بزرگان حدیثی در اعتبار مرســل تابعی  کــم در علــوم‌ الحدیــث تأ حا

ی، ۱۴۲۴: 175/1(. پذیــرش  ــمْ یخْتَلِفُــوا...« )ســخاو
َ
حَدِیــثِ ل

ْ
اختلافــی ندارنــد: »مَشَــایخَ ال

آســان و بی‌چون‌وچــرای مرســات تابعان نشــان‌دهندۀ جایــگاه والای آنــان در میان 

که نمی‌توان آن‌ها را هم‌رتبۀ دیگران دانست. یان اســت  راو

، به حدیث  علامه میرحامد حسین پس از ذکر اسامی تابعانِ روایتگر حدیث طیر

ونَهُــمْ...« مندرج در آثار ابن‌حبان، 
ُ
ذِینَ یل

َّ
نَا فِیهِ ثُمَّ ال

َ
ذِی أ

َّ
قَرْنُ ال

ْ
تِــی ال مَّ

ُ
نبــوی »خَیــرُ أ

کــرده و آن را به‌عنوان مبنایی برای توثیــق عام تابعان مورد  ابوحاتــم و دیگران اشــاره 

67/13-۶۹( همچنیــن در بررســی اســناد، بــه  اســتناد قــرار داده اســت )لکهنــوی، 1404: 

توثیقــات تابعانی نظیر ســوید بــن غفلة )همــان: ‏529/14(، عجلی )همــان: ‏۲۶۱/۹(، ابوعمر 

و عامر بن شــراحیل شــعبى ‏)همان: ‏۶۲۲/۱۴( اشاره کرده است.

2-3. توثیق براساس نوع اسناد
، پژوهش  یابی دقیق سند آن وابسته است. ازاین‌رو اعتبار و وثاقت یک روایت به ارز

ی و مســلم(، مسند احمد  در زمینۀ اســناد روایت‌های مندرج در صحیحین )بخار

بن حنبل و مسند ابوحنیفه سهم چشم‌گیری در تحلیل وثاقت و مقبولیت احادیث 

دارد؛ به‌خصوص آن‌که وثاقت روایان در این اســناد، پذیرفته شــده است.

1-2-3. راویان سلسله‌اسناد صحیحین

یم، کتاب‌های  کر بیشترِ حدیث‌پژوهان ازجمله افراد ذیل بر این باورند پس از قرآن 
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ی، ۱۳۹۲: 14/1(،  ی )نوو ی و مسلم، صحیح‌ترین منابع روایی در اسلام هستند: نوو بخار

یه )احمد بن‌ عیسی، ۱۴۰۴: 577/2( ابن‌ملقن  ابن‌تیمیه )ابن‌تیمیه، ۱۴۱۶: 321/20(، ابن‌قیم جوز

)ابن‌ملقن، ۱۴۱۳: 57/1( ابن‌صلاح )ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: 18( عسقلانی )عسقلانی، ۱۳۷۹: 10/1( عینی 

کرم؟ص؟  ی معتقدند احادیث نقل‌شــده از پیامبر ا )عینی، بی‌تا: 5/1( و دیگران. بســیار

ی،  ی، ۱۳۹۲: 19/1؛ سخاو در این دو کتاب، به اجماع علمای اسلام صحیح هستند )نوو

۱۴۲۴: 73/1؛ سیوطی، بی‌تا: 142/1(.

یــادی از علمــای اهل‌ســنت در بررســی اســناد، هرگاه ســند یک حدیث  شــمار ز

مشابه اسناد صحیحین باشد، به صحت آن حدیث حکم داده‌اند. به‌عنوان نمونه، 

ابن‌صــاح )ســبکی، ۱۴۱۳: 9/1( و عســقلانی )عســقلانی، ۱۴۱۹: 301/1( در مــواردی صحــت 

حدیثــی را کــه اســنادش مشــابه صحیحین بوده تأییــد کرده‌اند؛ حتــی در مخالفت 

بــا نســایی که آن حدیــث را ضعیف دانســته بــود. همچنین محمد بــن عبدالهادی 

سندی در پاسخ به نظری که ادعا می‌کرد یک حدیث ساختگی است، گفت دلیل 

او برای صحیح دانســتن، مشــابه بودن ســند آن حدیث، با اسناد صحیحین است 

)سندی، ۱۴۰۶: 68/6(.

دانشوران سنی نسبت به راویان این دو کتاب نگاه ویژه‌ای دارند. براساس گزارش 

ی و مســلم به‌صورت مشــترک از او  که بخار ل، هر فردی 
َ

ابن‌دقیق ‌العید از ابن‌مُفَضّ

نقــل حدیــث کرده باشــند، عدالت او به اتفاق علما از طریق اســتلزام ثابت اســت؛ 

یرا اجماع بر درستی تصحیحات آن‌ها مستلزم عدالت روایانشان است )عسقلانی،  ز

 ‌عن ‌ثقة 
ّ

۱۳۷۹: 457/13(. مقدســی نیــز ایــن دیدگاه را تأیید کرده اســت: »لــم ‌یخرجا ‌إلّا

‌عــدل ‌حافظ« )عونی، ۱۴۲۱: 113؛ لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏23/1۶(.

عسقلانی در مواضع مختلف براساس این اصل، به وثاقت راویان حکم داده است 

)عسقلانی، ۱۳۷۹: 181/10 و 197/11(. نووی نیز در پاسخ به تضعیف ابن‌جوزی دربارۀ شریک 

ی، ۱۴۴۱: 351/3(. او همچنین  یان صحیحین اســت« )نــوو یک از راو گفتــه اســت: »شــر

یان صحیحین هســتند«  ، عباراتی ماننــد »رجال آن از راو در بررســی احادیــث دیگر
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کار برده است. این تعابیر از سوی دیگر بزرگان اهل‌سنت مانند  )همان: 369/6( را به 

یلعــی، ۱۴۱۴: 62/1(، ابن‌تیمیــه )ابن‌تیمیه، ۱۴۱۹:  یلعــی )ز ابن‌ملقــن )ابن‌ملقــن، ۱۴۲۵: 434/1(، ز

ی، بی‌تا: 11/1 و 95/6(، سیوطی )سیوطی، ۱۴۳۳: 47/1(، شوکانی  ی )مبارکفور 269/1(، مبارکفور

)شوکانی، ۱۴۱۳: 351/6 و 220/7(، عظیم‌آبادی )عظیم‌آبادی، ۱۴۱۵: 255/11 و 291(، البانی )البانی، 

، ۱۴۰۵: 69/1( و عینی )عینی، بی‌تا: 266/3( نیز مورد استفاده قرار گرفته  ۱۴۰۶: 134/1 و 109؛ همو

یان صحیحین پرداخته‌اند. و همگی با عباراتی مشــابه بــه توثیق راو

کار می‌رود، اصطلاح »جاز  یان صحیحین به  که برای توثیق راو ازجمله تعابیری 

القنطرة« است؛ به این معنا که این راوی از پل جرح عبور کرده است. حدیث‌پژوهانی 

مثل مقدســی )ابن‌دقیق ‌العید، بی‌تا: 55(، مزی و ذهبی )زرکشــی، ۱۴۱۹: 348/3(، عسقلانی 

، ۱۳۹۰: 239/1 و 567(، ابن‌ملقن )ابن‌ملقن، ۱۳۵۷: 210/1(  )عسقلانی، ۱۳۷۹: 384/1 و 457/13؛ همو

و ســبط ‌ابن‌عجمی )ابن‌عجمی، بی‌تا: 112( این تعبیر را به ‌کار برده‌اند.

ی اسناد آن‌ها مجهول باشد،  گر راو یان صحیحین تا جایی است که ا منزلت راو

، جهالت او برطرف می‌شــود. عســقلانی در شــرح‌حال  ی و مســلم از او بــا نقــل بخار

یسَ 
َ
کید کرده و نوشــته اســت: »ل یــان ماننــد بیــان بن عمــرو بر این مبنــا تأ برخــی راو

ی« )عسقلانی، ۱۳۷۹: 393/1(. بدرالدین زرکشی نیز بر این  ى ‌عَنهُ ‌البُخَارِ ‌بِمَجْهُول ‌من ‌رو

گر مجهول باشــد، به عدالت  ی در صحیحیــن، حتی ا کیــد دارد کــه هر راو اصــل تأ

او حکم داده می‌شــود )زرکشی، ۱۴۱۹: 329/3(.

یــان احادیث  یف عبقــات الأنــوار، این قاعده در بررســی احوال راو در کتــاب شــر

یان حدیث  ، از راو مورد اســتناد قرار گرفته اســت. برای مثال، عفان بن مســلم صفار

ولایت، به نقل از مقدسی، از رجال صحیحین بوده و این موضوع دلیلی بر عدالت او 

ی حدیث تشبیه نیز به‌عنوان  دانسته شده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: 94/۱۲(. عبدالرزاق، راو

یان صحاح ســته  که از راو کســی که از پل جرح عبور کرده، معرفی شــده اســت؛ چرا

ی نســبت به ســند یکی از  به ‌شــمار می‌آید )همان: ‏28/1۶(. در پاســخ به جرح ابن‌جوز

ی  ی آن، عبدالله بن عبدالقدوس از رجال بخار احادیث ثقلین، اشــاره شــده که راو
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، دلیلی بر عدالت او محســوب می‌شود )همان: 899/۱۹(. اســت و همین امر

2-2-3. راویان سلسله‌اسناد مسند احمد بن ‌حنبل

ی  پایۀ ســخن ابن‌مدینی، احمد حنبل در مســند خود تنها از کسانی حدیث‌نگار بر

کرده که وثاقت و راست‌گویی و دین‌داری ایشان، ثابت شده و طعنی در امانت‌داری 

آنــان نیســت. او ایــن ادعــا را با اشــاره به دســتور احمد بــن حنبل به پســرش پیش از 

مرگ تأیید می‌کند. احمد در این دســتور خواســته بود روایتی را که با وجود صحت 

ســند، با دیگر روایات مشــهور تناقض داشت از کتابش حذف کند.

ابوموســی مدینــی در گفتار خــود، معیارهای ســخت‌گیرانۀ احمد بن حنبل را در 

یان، تنها از  ینش راو ی اشاره دارد که احمد در گز تألیف مسند تبیین کرده است. و

یان مطعون  افرادی روایت کرده که صداقت و دیانت‌شان برایش محرز بوده و از راو

ی احادیث هم در اســناد و  در امانــت اجتنــاب کــرده اســت. همچنین در جمــع‌آور

یده و صرفا احادیثی را در مســند خود گنجانده که ســند  هــم در متــون احتیــاط ورز

آن‌ها صحیح بوده اســت )همان: 396/۱۲؛ سبکی، ۱۴۱۳: ۳۳-31/2(.

علامه میرحامد حســین برای توثیق اجلح با اســتناد به سخنان ابن‌مدینی گفته 

است استناد احمد بن حنبل به روایات اجلح در مسند خود، دلیل متقنی بر وثاقت 

یــح ابن‌مدینی، احمد بــن حنبل تنها  یرا بنابر تصر و اعتبــار او محســوب می‌شــود؛ ز

یانی نقل حدیث می‌کرده که صداقت و دیانت آن‌ها برایش ثابت شده باشد  از راو

ی ایشان وجود نداشته باشد )لکهنوی، ۱۴۰۴: 396/۱۲(.  و هیچ خدشــه‌ای در امانت‌دار

یان  ی نســبت به عطیــه -یکــی از راو همین‌طــور در پاســخ بــه ادعــای جــرح ابن‌جــوز

یان مسند احمد بن حنبل استناد کرد؛  حدیث ثقلین- می‌توان به قاعدۀ وثاقت راو

کرده و حتی حدیث  ی را از عطیه نقل  که احمد در مسند خود احادیث بسیار چرا

ی روایت کرده اســت. همان‌طور که  ثقلیــن را بــا طــرق متعدد از او و ابوســعید خــدر

ابن‌مدینی تصریح کرده، احمد بن حنبل تنها از کسانی روایت می‌کرده که صداقت 

ی‌شان وارد نبوده است.  و دیانت آن‌ها برایش محرز بوده و هیچ طعنی در امانت‌دار
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ی  ی مبنی بر تضعیف عطیه از سوی احمد، افترای آشکار بنابراین، ادعای ابن‌جوز

است که با بررسی سادۀ مسند احمد، بطلان آن روشن می‌شود )همان: 895-894/۱۹(.

3-2-3. راویان سلسله‌اسناد مسند ابوحنیفه

ابوحنیفــه، نعمان‌ بــن ثابت )۸۰-۱۵۰ق( فقیــه و متکلم کوفــی و بنیان‌گذار مذهب 

حنفی از مذاهب چهارگانۀ سنیان است. شمار قابل توجهی از احادیث ابوحنیفه 

بُو ‌حَنِیفَةَ« 
َ
ثَنَا أ

َ
گردان او در آثارشان مثل الآثار ابی‌یوسف با عبارت »حَدّ از سوی شا

ــو ‌حَنِیفَةَ«  بُ
َ
خْبَرَنَا أ

َ
)ابویوســف ‌القاضــی، بی‌تا: 1( و محمد بن حســن شــیبانی بــا عبارت »أ

)شــیبانی، بی‌تا: 1( بازتاب یافته اســت. نیک می‌دانید ابوحنیفه هرگز احادیث خویش 

ی نکــرده اســت. همیــن موضــوع انگیــزۀ تألیــف کتاب‌هــای متعــددی با  را جمــع‌آور

عنوان مســند ابوحنیفه شــد که نگارندگان آن‌ها اهتمام داشتند تا روایات منقول از 

ی کنند. اســامی این مسانید و نگارندگان آن‌ها  طریق ابوحنیفه را در کتابی گردآور

یر است: به شرح ز

1. مسند ابی‌حنیفه، از ابومحمد عبدالله بن محمد بخاری حارثی )م 340ق/951م( 

کــه نســخه‌های خطــی متعــددی از آن در کتابخانه‌های قاهره، اســتانبول، دمشــق و 

ی می‌شود. این مسند در طی سده‌های متمادی از رایج‌ترین مسانید  برلین نگهدار

ابوحنیفه بوده است.

2. مسند ابی‌حنیفه، از ابوبکر محمد بن ابراهیم بن علی ابن‌مقری )م 381ق/991م( 

که نســخۀ خطی آن در کتابخانۀ فیض‌الله در ترکیه یافت می‌شــود.

3. مســند ابی‌حنیفــه، از ابوعبــدالله حســین بــن محمــد بــن خســرو بلخــی )م 

کتابخانه‌هــای احمــد ثالــث در اســتانبول،  کــه نســخه‌هایی از آن در  520ق/1126م( 

دانشــگاه ییل و برلین یافت می‌شــود. مســند ابن‌خســرو در ردیف یکی از رایج‌ترین 

مسانید ابوحنیفه است.

4. جامــع مســانید ابی‌حنیفــه، از ابوالمؤیــد محمــد بــن ‌محمــود خوارزمــی )م 

645ق/1247م( کــه تلفیقــی اســت از پانزده مجموعه از مســانید متقــدم ابوحنیفه و 
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در 1332ق در حیدرآباد دکن به چاپ رســیده است.

5. المواهب اللطیفة عن مسند ابی‌حنیفه، از محمد عابد سندی )م1257ق/1841م( 

از متداول‌ترین مسانید متأخر که بارها، ازجمله در 1327ق در قاهره به چاپ رسیده 

است.

گردان ابوحنیفه مانند ابویوسف و محمد  علاوه بر این، مسانید متعددی از شا

بن حسن شیبانی و همچنین تألیفات محدثانی مانند ابونعیم اصفهانی و ابن‌منده 

کنده‌اند یا  کتب مختلف پرا نیز در این زمینه وجود دارد. برخی از این مســانید در 

، برخی مسانید متأخرتر به  تنها نام آن‌ها باقی مانده است. علاوه بر مسانید مشهور

کر )م 571ق( نیز وجود دارند  تألیــف افــرادی مثــل ابن‌عقده )م 333ق( و ابن‌عســا

کتچی، ۱۳۸۸: 2130/۵(. )پا

، گروهی از این پیروان  ی آثار مرتبط با ابوحنیفه به‌وسیلۀ پیروان او افزون بر گردآور

به‌منظور اعتباربخشــی و پذیرش عمومی این آثار در میان جامعۀ علمی یا حداقل 

در میــان احنــاف، اقداماتــی انجام داده‌اند. یکــی از این افراد عبدالوهاب شــعرانی 

یان یادشــده در مسند  اســت که در اثر خود به نام میزان ادعا کرده اســت تمامی راو

ابوحنیفه، از خود او تا رســول‌الله؟ص؟، همگی افرادی موثق و عادل هســتند.

ی حدیث  صاحب عبقات با اســتناد به دیدگاه شــعرانی، توثیق عبدالرزاق، راو

تشبیه را تأیید کرده است. شعرانی در آثار خود تصریح می‌کند که امام اعظم ابوحنیفه 

یانی نقل می‌کرده که از برجسته‌ترین و معتبرترین تابعین بوده‌اند و صدق  صرفا از راو

و دیانت آنان اثبات شــده باشــد و هرگز از افراد متهم به کذب روایتی را نقل نکرده 

اب و لامتهم بکذب«. 
ّ

است. او می‌گوید: »عدول ثقات اعلام اخیار لیس فیهم کذ

کــه  براین‌اســاس، عبدالــرزاق نیــز به‌عنــوان یکــی از علمــای موثــق شــناخته می‌شــود 

ی  ابوحنیفه او را برای نقل احکام دین برگزیده است )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏27/1۶-26(. یادآور

کــه عبدالــرزاق تنها براســاس همیــن روش، توثیق نشــده و  ی اســت  ایــن نکتــه ضرور

کار رفته اســت. روش‌های دیگری نیز برای توثیق او به 
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3-3. توثیق براساس شیوۀ نقل روایت
یان،  یابــی صحــت و اعتبــار احادیث، علاوه بر شــناخت هویــت و وثاقت راو در ارز

شــیوۀ نقــل روایــت نیــز اهمیــت فراوانــی دارد. بررســی این‌که محــدث از چه کســانی 

روایــت شــنیده، آیا ایــن افراد خــود از ثقات به‌ شــمار می‌آمده‌اند و همچنیــن اعتبار 

کسانی که از او روایت نقل کرده‌اند، همگی در فرایند توثیق و تشخیص میزان اتقان 

ی«، »روایت ثقه از یک  حدیــث مؤثرند. براین‌اســاس، معیارهایــی نظیر »مشــایخ راو

ی« می‌تواند به‌عنوان شــواهدی  ی« و حتــی »نقــل حدیث احمد بــن حنبل از راو راو

ی به ‌کار رود. بــرای وثاقت و قابل ‌اعتماد بودن راو

1-3-3. مشایخ راوی روایتگر از ثقات

یان ثقه نقل روایت می‌کنند.  یان و عالمان ســنی، برخی افراد تنها از راو در میان راو

 عَنِ 
َّ

ثُ إِلَّا  یحَدِّ
َ

رجال‌پژوهــان برای توصیف این افراد از تعابیــر مختلفی همچون »لَا

ی إلا عــن ثقة« )عســقلانی، ۱۴۴۳: 313/10(،  ی، ۱۴۱۱: 330/1(، »لا یــرو کــم نیشــابور قَــاتِ« )حا الثِّ

، ۱۴۳۹: 220/1(، »‌لا ‌یأخــذ ‌إلا ‌عــن ‌الثقــات« )عســقلانی،   ‌عــن ‌ثِقَــة« )ابن‌عبدالبــر
ّ

 ‌إلّا
ُ

‌»لا ‌یأخُــذ

گر روایتــی را از  یــان ایــن اســت کــه ا ... بهــره جســته‌اند. ویژگــی ایــن راو ۱۴۴۳: 503/9(‌ و

فــرد مجهولــی نقــل کنند، آن فــرد از حالــت جهالت خارج شــده و مــورد اعتماد قرار 

، ۱۴۳۹: 220/1(، ابوبکر  می‌گیــرد )همــان: 280/12(. بــزرگان عامه از قبیــل قرطبــی )ابن‌عبدالبــر

ابن‌عربــی )ابن‌عربــی، ۱۴۲۸: 346/1(، زرکشــی )زرکشــی، ۱۴۱۴: 347/6( و ابن‌‌رجــب حنبلــی 

یان با چنین وصفی، تدلیس و مرســات  )حنبلی، ۱۴۰۷: 556/1( معتقدند عالمان و راو

آنان نیز پذیرفته خواهد شــد.

ی حدیــث ولایت، به نقل روایت  علامــه میرحامد بــرای اثبات وثاقت اجلح، راو

یــان ثقــه حدیــث نقــل می‌کنــد.  یــرا شــعبه تنهــا از راو شــعبه از او اشــاره می‌کنــد؛ ز

ی حدیث »مَــن زار قبری  همچنان‌کــه ســبکی نیــز بــرای توثیق موســی بــن هــال، راو

کرده است که  وجبت له شفاعتی« و پاسخ به انتقاد ابن‌تیمیه به این نکته استناد 

دانشــمندان برجســته‌ای ماننــد مالک، شــعبه، یحیی بن ســعید و احمــد بن حنبل 
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کــه اجلح نیز  تنهــا از افــراد ثقــه روایــت می‌کنند. علامــه از این اصل نتیجــه می‌گیرد 

به‌طــور قطعــی و یقینــی ثقه و معتبر اســت و هرگونه خدشــه به حدیــث ولایت که از 

طریق او نقل شــده، مخالفت با اصول رجالی شــعبه و دیگر بزرگان اســت )لکهنوی، 

ی، ۱۴۴۰: ۳۶/۶(. ۱۴۰۴: 394/۱۲-395؛ ابن‌قیــم جوز

ی  در همین راستا، علامه با استناد به گفتار سبکی برای پاسخ به جرح ابن‌جوز

نسبت به عطیه، راوی حدیث ثقلین، به قاعدۀ مذکور اشاره کرده و استدلال می‌کند 

یان ثقه روایت نقل  کــه احمد بن حنبل، خواه مســتقیم و خواه با واســطه، تنهــا از راو

می‌کنــد. بنابراین، وثاقت عطیه نیز به‌وضوح اثبات می‌شــود )لکهنوی، ۱۴۰۴: 894/۱۹(.

2-3-3. روایتگری ثقه از فردی

یکی از اصول پذیرفته‌شــده در علم حدیث، به‌ویژه در میان اهل‌ســنت، این است 

یِ مورد اعتماد و عادل از فردی روایت کند، همین روایت به‌تنهایی  گر یک راو که ا

گر به‌صراحت به وثاقت او  می‌تواند نشــان‌دهندۀ وثاقت فرد مورد نظر باشــد؛ حتی ا

ی  یان ثقه به امانت‌دار اشاره نشده باشد. این اصل مبتنی بر اعتمادی است که راو

و صحــت نقل افرادی دارند که از آن‌ها روایت می‌کنند.

ایــن اصــل در میان علمای برجســتۀ اهل‌ســنت پذیرفته شــده و به‌طور گســترده 

تأییــد شــده اســت. به‌عنوان نمونــه، ابن‌قیم بر ایــن باور بوده که روایــت فردی عادل 

ی  از شــخصی ناشــناخته، می‌توانــد به‌عنــوان دلیلی بر صلاحیت اخلاقــی و اعتبار

یــح ایــن مســئله را بیــان نکرده باشــد.  ی به‌صــورت صر گــر راو او تلقــی شــود، حتــی ا

این دیدگاه، مطابق نظر احمد بن حنبل نیز بوده اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 394/۱۲؛ ابن‌قیم 

ی، ۱۴۴۰: ۳۶/۶(. جوز

کید داشته که نقل حدیث از دلهاث اندلسی از طریق  ذهبی نیز بر این نکته تأ

علمای برجسته‌ای مانند ابن‌عبدالبر و ابن‌حزم، گواهی بر جایگاه والای او در میان 

اهل علم اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 392/۱۲-۳۹۳؛ ذهبی، بی‌تا: 338/2(.

یه  ابن‌حجــر مکــی، روایتگــری افرادی برجســته از میان صحابــه و تابعین از معاو
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را نشــانه‌ای از اجتهاد کامل و مهارت او در دانش فقه دانســته اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: 

که  کرده  392/۱۲-۳۹۳؛ ابن‌حجر مکی، ۱۴۱۷: ۳۲۵(. همچنین تلمسانی به این نکته اشاره 

روایتگــری ابن‌عبدالبــر و خطیــب بغــدادی از ابوالولید باجی، نشــان‌دهندۀ جایگاه 

برجســته و افتخارآمیز او در میان عالمان بوده اســت )تلمسانی، ۱۹۹۷: ۷۱/۲(.

ی از  علامــه بــا اســتناد به این قاعــده، وثاقت اجلــح را نیز تأیید می‌کنــد. این راو

ی،  ســوی دانشیان برجســته‌ای مثل یحیی بن معین )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏377/12؛ ابن‌قیم جوز

۱۴۴۰: 36/6( احمد بن عبدالله عجلی )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏382/12( و یعقوب بن سفیان )همان: 

س، او را مستقیم 
ّ

‏384/12( به‌عنوان ثقه معرفی شده است. همچنین عمرو بن علی فلّا

الحدیث و صدوق )همان: 379( و ابن‌عدی مستقیم الحدیث )همان: 386( دانسته‌اند. 

ی، ابن‌مبارک، ابواسامه،  ن بر این، دانشوران بزرگ سنی مانند شعبه، سفیان ثور افزو

یحیی بن سعید قطّان، جعفر بن عون و دیگران از او روایت کرده‌اند )همان: 391(. این 

یــان ثقه از فردی،  یرا روایت راو نقــل روایت‌هــا، خــود دلیلی بر وثاقت اجلح اســت؛ ز

نشــان‌دهندۀ وثاقت او محسوب می‌شود.

3-3-3. حدیث‌نگاری احمد بن‌حنبل از راوی

ی )۲۴۱ق(، بنیان‌گذار  ابوعبدالله احمد بن محمد بن حنبل بن هلال شــیبانی مروز

مذهب حنبلی و از پیشوایان برجستۀ اصحاب حدیث، به‌ویژه در میان اهل‌سنت، 

به‌عنوان محدثی نام‌دار شــناخته می‌شــود و آثار متعــددی در حوزۀ حدیث از خود 

به‌جــا گذاشــته اســت. احمد بن حنبــل حدیث »مدینــة العلم« را در کتــاب فضائل 

کرده است. الصحابة نقل 

ی پس از نقل حدیثی در فضائل احمد بن حنبل، به بررسی صحت  سبط بن‌ جوز

آن پرداخته و در این زمینه توضیح می‌دهد که محمد بن علی رومی، اســتادِ اســتاد 

احمد بن حنبل، از سوی ابن‌حبان تضعیف شده است. ابن‌حبان دلیل این تضعیف 

یان مورد اعتماد، احادیثی  را چنیــن بیــان کرده که محمد بن علــی رومی برخلاف راو

نقل کرده که صحت آن‌ها ثابت نشــده اســت.
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ی اشــاره می‌کند ابراهیم بن محمد، استاد  در پاســخ به این ادعا، سبط ابن‌جوز

ی ضعیف بود،  گر و احمد بن حنبل، از محمد بن علی رومی روایت کرده است و ا

ن بر این، احمد بــن حنبل نیز به او اســتناد کرده و  ایــن مســئله را بیــان می‌کرد. افــزو

کــه احمد بن حنبــل به جرح و  یــان ضعیــف نیاورده اســت. ازآنجا او را در شــمار راو

ی  تعدیل روایات شهرت داشت، استناد او به محمد بن علی رومی نشان می‌دهد و

ی، ۱۴۲۱: ۳۲۹/۱(. در نقل روایت، فرد عادلی بوده اســت )همان: 183/۱۴؛ ابن‌جوز

کیــد کرده‌اند که  ی، دانشــمندان دیگــری نیز تأ عــاوه بر ســخنان ســبط بــن ‌جوز

یان مــورد اعتماد )ثقــه( روایت می‌کرده اســت. برخی از  احمــد بــن حنبــل تنهــا از راو

ی، ۱۴۲۴: 45/2( ســمهودی )ســمهودی، ۱۴۱۹:  ی )ســخاو : ســخاو ایــن دانشــوران عبارتند از

. ... 169/4( ابــن‌ ابی‌عاصم )ابن‌ ابی‌عاصم، ۱۴۰۰: 406/2( و

4-3. توثیق براساس ارزیابی سند
ی در زنجیرۀ سندی حضور داشته باشد که  گر راو یابی اسناد روایی، ا در فرایند ارز

ی تأیید  از ســوی عالمان حدیث، تصحیح شــده )حکم به صحت(، وثاقت آن راو

می‌شود.

یــان، حضــور آن‌ها در اســناد تصحیح‌شــده  یکــی از روش‌هــای تأییــد وثاقــت راو

گر این اسناد در کتب معتبری مانند کتب سته آمده باشد. ابن‌ملقن  است؛ به‌ویژه ا

شافعی دربارۀ عثمان بن اسحاق سالف -که برخی او را ناشناخته معرفی کرده‌اند- 

کــه از طــرف ترمــذی تصحیــح شــده،  توضیــح می‌دهــد حضــور او در ســند حدیثــی 

کید بر آن  نشــان‌دهندۀ شــناخت و اعتبــار او نزد اهل علم و حدیث اســت. ایــن تأ

یان  ، دلیلی بــر وثاقت راو اســت کــه تصحیــح یک حدیث به‌وســیلۀ محدثــان معتبر

آن ســند است )ابن‌ملقن، ۱۴۲۵: 208/7(.

یان، با اســتناد بــه دیدگاه‌های  ابن‌حجــر عســقلانی در بررســی احــوال یکی از راو

ی بــر ایــن باور اســت که  علمــای برجســته، بــه دفــاع از وثاقــت او پرداختــه اســت. و

نمی‌توان این راوی را مجهول دانست؛ زیرا احادیث او از سوی محدثانی مثل ترمذی، 
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یمه و دارقطنی تصحیح شده است. او اشاره می‌کند این علمای  ابن‌حبان، ابن‌خز

ی، روایت‌هــای او را معتبــر  گاهــی از وضعیــت و احــوال ایــن راو برجســته، به‌دلیــل آ

کید دارد ائمۀ نقل، این راوی را می‌شناخته‌اند و او  دانسته‌اند. همچنین ابن‌جوزی تأ

برای ایشان ناشناخته نبوده است )عسقلانی، بی‌تا: 158/2(. در همین راستا، شوکانی در 

بررسی احوال سهل بن معاذ -که از سوی برخی رجال‌پژوهان مورد انتقاد قرار گرفته 

ی با اســتناد به تصحیحــات علمایی  یکــرد خاصی اتخاذ کرده اســت. و اســت- رو

ی، این انتقادها را نادیده گرفته و اعتبار حدیث او  کم نیشابور یمه و حا مثل ابن‌خز

را براســاس تأیید این بزرگان پذیرفته اســت. شــوکانی معتقد اســت پس از تصحیح 

حدیــث از جانــب این ائمه، جایگاهی برای توجه بــه انتقادها باقی نمی‌ماند و این 

تصحیح‌ها به‌عنوان حجتی قاطع، کافی هســتند )شــوکانی، ۱۴۰۴: 271(.

کرم؟ص؟  سبکی نیز در تأیید صحت حدیث توسل حضرت آدم؟ع؟ به پیامبر ا

بــه انتقــادات ابن‌تیمیه پاســخ داده اســت. او اظهــار می‌کند اشــکال‌های ابن‌تیمیه 

ی به این حدیث با سند معتبر دست نیافته و از تصحیح  ناشی از این است که و

گــر ابن‌تیمیه از  یح می‌کند ا ی نیز بی‌اطلاع بوده اســت. ســبکی تصر کــم نیشــابور حا

کید دارد  ی تأ گاه می‌شد، چنین اشکال‌هایی را مطرح نمی‌کرد. و کم آ تصحیح حا

ی اعتماد کرده  کم نیشــابور کــه در تأییــد صحت ســند این حدیث، بــر تصحیح حا

اســت )لکهنوی، ۱۴۰۴: ‏492/17؛ ابن‌عبدالهادی، ۱۴۲۴: 45؛ سبکی، ۱۴۱۹: 189-187(.

ی اســت که ذهبــی در پذیــرش روش تصحیح احادیث  ایــن نکته شــایان یادآور

یــان براســاس جایــگاه  به‌وســیلۀ علمــای برجســته، بــه ســطح‌بندی مراتــب توثیــق راو

گر  ، ا معدلیــن پرداختــه و معیارهایی را برای این ســطوح ارائه داده اســت. به باور او

ی و مسلم ذکر شود، موثق است. در مرتبۀ بعد،  حدیثی در دو کتاب صحیح بخار

د«  اگر محدثانی مثل ترمذی و ابن‌خزیمه حدیثی را تصحیح کرده باشند، روایت »جَیِّ

گــر تصحیح حدیث از ســوی علمــا و محدثانی ماننــد دارقطنی و  خواهــد بــود؛ امــا ا

کم صورت گرفته باشد، حداقل مرتبه‌ای که برای چنین روایتی می‌توان قائل شد،  حا

حُسْــن حدیث است )ذهبی، ۱۴۱۲: 78(.
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یکی از نکات اساسی در تصحیح احادیث، نوع تعبیری است که حدیث‌پژوهان 

یابی سند و متن به‌ کار می‌برند. زمانی که از عبارت »هذا حدیث صحیح«  برای ارز

استفاده می‌شود، به این معنا است که تمامی شروط پنج‌گانۀ صحت حدیث شامل 

ی و نبــود شــذوذ و علت« در ایــن حدیث  »اتصــال ســند، عــادل و ضابــط بــودن راو

رعایت شده است. این تعبیر نشان‌دهندۀ صحت کامل سند و متن حدیث است 

)ابن‌صلاح، ۱۴۰۶: 13(.

گر از عبارت »هذا حدیث صحیح الاسناد« استفاده شود، بر این دلالت دارد  ا

ی قرار نگرفته  که تنها سند حدیث بررسی و معتبر شناخته شده و متن آن مورد داور

، از شــروط پنج‌گانۀ صحــت، تنها اتصال ســند و عدالت و  اســت. بــه عبــارت دیگر

ضبط راوی اثبات شده و دربارۀ وجود یا عدم شذوذ و علت در متن حدیث سکوت 

، »هذا اسناد صحیح«  شــده است )عسقلانی، ۱۴۱۹: 73/1(. عبارتی مشابه با این تعبیر

یان و  کــه نشــان می‌دهد صحت ســند تنها براســاس معیارهــای مربوط بــه راو اســت 

سلسله‌ســند تأیید شــده و مصحح حدیث را با متابعات یا شــواهد مقایســه نکرده 

ی موجود در سند را به‌عنوان فردی  است. براین‌اساس، می‌توان گفت مصحح، راو

ثقه و معتبر پذیرفته اســت )عونی، ۱۴۳۱: 81(.

بااین‌حال، برخی دیگر از حدیث‌پژوهان معتقدند اگر فرد حافظ و مورد اعتمادی 

دربــارۀ حدیــث بگوید: »هذا حدیث صحیح الاســناد« و در عین حال، هیچ علتی 

یرا  ، بر صحت متن حدیث نیــز دلالت دارد؛ ز بــرای آن ذکــر نکنــد، ظاهر این تعبیــر

اصل بر عدم وجود علت و شذوذ است؛ مگر این‌که خلاف آن ثابت شود )عسقلانی، 

.)73/1 :۱۴۱۹

گــر مصحح حدیث، عباراتــی مانند »حدیث صحیح لا نعرفه إلا من  همچنیــن ا

حدیث فلان« به ‌کار ببرد، این تعبیر اهمیت خاصی دارد؛ زیرا ضمن تأیید صحت 

حدیث، غرابت آن را نیز بیان می‌کند )عونی، ۱۴۳۱: 82(. این عبارت‌ها معمولا بر وثاقت 

که تصحیح حدیث با وجود غرابت،  ی در سند دلالت قوی دارند؛ چرا و اعتبار راو
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ی بازمی‌گردد. به شــناخت و اعتماد کامل مصحح نســبت به راو

کاربست روش تصحیح و توثیق احادیث در اثر گران‌سنگ عبقات ‌الأنوار به‌خوبی 

قابل مشاهده است؛ به‌ویژه در مواردی مانند حدیث منزلت که جملۀ »أنت خلیفتی« 

یان این  در ســیاق آن آمــده اســت. مصنف عبقات بــرای اثبات وثاقت تک‌تــک راو

ی اســتناد می‌کند و تصحیح او را دلیلی کافی  کم نیشــابور حدیث، به تصحیح حا

یــان معرفی می‌نماید )لکهنوی، ۱۴۰۴: ۱‏909/۱(. بــر وثوق و اعتبار راو

، نگارندۀ عبقات در بررسی احوال اجلح، با استناد به تهذیب  در نمونه‌ای دیگر

ابن‌حجر عســقلانی و دیدگاه نســایی، به دفاع از اعتبار او می‌پردازد. نسایی اجلح 

کــرده اســت.  را ضعیــف دانســته؛ بااین‌حــال، از او در کتــاب صحیــح خــود روایــت 

مصنــف عبقــات اســتدلال می‌کنــد که روایــت در کتــاب صحیح، براســاس دیدگاه 

گر نسایی اجلح را واقعا  ی است. بنابراین، ا علمای اهل‌سنت، به معنای توثیق راو

ضعیــف می‌دانســت، از او در صحیــح خود روایتگــری نمی‌کرد )همــان: 424/۱۲(. این 

استدلال نشان از آن دارد که صاحب عبقات، افزون بر استناد به تصحیح محدثان 

برجسته، به روش و معیارهای آن‌ها در پذیرش احادیث نیز توجه دارد و از آن‌ها برای 

یان بهره می‌گیرد. این شیوه نشان‌دهندۀ دقت و استناد دقیق به  دفاع از وثاقت راو

یان و احادیث اســت. معیارهای رجال‌پژوهی و حدیث‌پژوهی در اثبات اعتبار راو

4. نتیجه‌گیری
یکرد  بررسی روش‌شناسی علامه میرحامد حسین در عبقات ‌الأنوار نشان می‌دهد رو

وی در اعتبارسنجی روایات، ترکیبی نظام‌مند و دقیق از تحلیل‌های رجالی و سندی 

اســت. استفاده از توثیقات خاص )مانند شــهرت، استفاضه و تنصیص معدلین( 

، شیوۀ نقل و تحلیل  ی، اسناد کتب معتبر و توثیقات عام )براساس ویژگی‌های راو

اسناد تصحیح‌شده( نه‌تنها به تقویت اعتبار روایات مرتبط با امامت اهل‌بیت؟عهم؟ 

کارآمد برای پژوهش‌های حدیثی و گفت‌وگوهای کلامی  کمک کرده، بلکه الگویی 

بین شیعه و سنی ارائه می‌دهد. این روش‌شناسی، با تکیه بر معیارهای مورد پذیرش 



اهل‌سنت، به تقویت استدلال‌های شیعی در مواجهه با چالش‌های اعتبارسنجی 

ی رســانده و می‌تواند مبنایی بــرای مطالعات تطبیقــی حدیث در آینده  روایــات یار

استفاده شود.

رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

312



منابع
* قرآن کریم.

	1 آمــدی، علــی بــن محمــد )1402ق(، الإحــکام فــی أصــول الأحــکام، بیــروت: المکتــب .
الاسلامی.

	2 البانی، ناصرالدین )1405ق(، إرواء الغلیل فی تخریج أحادیث منار السبیل، بیروت: .
المکتب الاسلامی.

	3 ___________________ )1406ق(، تمــام المنــة فــی التعلیــق علــى فقــه الســنة، بیــروت: دار .
الکتب العلمیة.

	4 ابن ‌ابی‌حاتم، ابومحمد عبدالرحمن )1271ق(، الجرح والتعدیل، هند: مطبعة مجلس .
دایرةالمعارف العثمانیة.

	5 ، عزالدین )1415ق(، أسد الغابة فی معرفة الصحابة، بیروت: دار الکتب العلمیة.. ابن‌اثیر

	6 ابن‌احمد، عبدالعزیز بخاری )1308ق(، کشــف الأســرار شرح أصول البزدوی، بیروت: .
دار الکتب العلمیة.

	7 ابن‌تیمیه، ابوالعباس )1416ق(، مجموع الفتاوى، المدینة النبویة: مجمع الملک فهد .
لطباعة المصحف الشریف.

	8 ___________________ )1419ق(، إقتضاء الصراط المستقیم لمخالفة أصحاب الجحیم، .
بیروت: دار عالم الکتب.

	9 ابن‌حبان، ابوحاتم )1393ق(، الثقات، هند: دایرةالمعارف العثمانیة..

.	10 ابن‌حجــر مکــی، أبوالفضــل )1417ق(، فتــح الباری بشــرح صحیح البخــاری، بیروت: 
دار المعرفة.

.	11 : مکتبة الخانجی. ابن‌حزم، ابومحمد )بی‌تا(، الفصل فی الملل و الهواء والنحل، مصر

.	12 . ابن‌حنبل، احمد بن محمد )1411ق(، أصول السنة، عربستان: دار المنار

.	13 ابن‌دقیــق العیــد، تقی‌الدیــن )بی‌تــا(، الإقتــراح فــی بیان الإصطــاح، بیــروت: دار إحیاء 
التراث العربی.

روش‏شناس



 علامه می




رحامد حسین در اثبای









ت
 وثاقت




راوی 


ا

313



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

314

.	14 ابن‌سیده، على بن اسماعیل )1417ق(، المحکم و المحیط الأعظم، بیروت: دار إحیاء 
التراث العربی.

.	15 ___________________ )بی‌تا(، المخصص، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

.	16 ابن‌صــاح، عثمان بن عبدالرحمــن )1406ق(، معرفة أنواع علوم الحدیث، بیروت: دار 
. الفکر المعاصر

.	17 ، یوســف بن عبدالله )1412ق(، الإســتیعاب فی معرفة الإصحاب، بیروت:  ابن‌عبدالبر
دار الجیل.

.	18 ___________________ )1414ق(، جامع بیان العلم وفضله، عربستان: دار ابن‌الجوزی.

.	19 ___________________ )1439ق(، التمهید لما فی الموطأ من المعانی والأسانید، لندن: 
مؤسسة الفرقان للتراث الاسلامی.

.	20 ابن‌عبدالهادی، محمد بن احمد )1424ق(، الصارم المنکی فی الرد على الســبکی، 
بیروت: مؤسسة الریان.

.	21 ابن‌عجمــی، طاهــر بــن صالــح )بی‌تــا(، توجیــه النظــر إلــى أصــول الأثــر، حلــب: مکتبــة 
المطبوعات الاسلامیة.

.	22 ابن‌عربــی، ابوبکــر )1428ق(، المســالک فــی شــرح موطــأ مالــک، بیــروت: دار الغــرب 
الاسلامی.

.	23 ابن‌فارس، احمد )1404ق(، معجم مقاییس اللغة، قم: دار الحدیث.

.	24 ، اسماعیل بن عمر )1435ق(، البدایة والنهایة، بیروت: دار الکتب العلمیة. ابن‌کثیر

.	25 . ار ان: دار عمَّ ابن‌ملقن، عمر بن علی )1357ق(، التذکرة فی علوم الحدیث، عمَّ

.	26 ___________________ )1413ق(، البــدر المنیــر فــی تخریــج الأحادیــث والآثار الواقعة فی 
یع. الشرح الکبیر، الریاض: دار الهجرة للنشر و التوز

.	27 ___________________ )1425ق(، البــدر المنیــر فــی تخریج الأحادیث و الآثار الواقعة فی 
یع. الشرح الکبیر، الریاض: دار الهجرة للنشر و التوز

.	28 ابوشــهبه، محمــد بــن محمد )بی‌تا(، الوســیط فی علوم و مصطلح الحدیــث، بیروت: 
دار الکتب العلمیة.



روش‏شناس



 علامه می




رحامد حسین در اثبای









ت
 وثاقت




راوی 


ا

315

.	29 ابویوسف ‌القاضی، یعقوب بن ابراهیم )بی‌تا(، الآثار، حیدرآباد: لجنة إحیاء المعارف 
النعمانیة.

.	30 احمــد بــن ‌عیســی )1406ق(، توضیح المقاصد شــرح نونیة ابن‌القیم الکافیة الشــافیة، 
بیروت: المکتب الاسلامی.

.	31 کتچــی، احمــد )1388ش(، روش‌شناســی علــوم انســانی بــا رویکــرد اســامی، تهران:  پا
دانشگاه امام صادق؟ع؟.

.	32 ترمذی، ابوعیسى )1416ق(، العلل الصغیر، بیروت: دار الغرب الاسلامی.

.	33  : تفتازانــی، مســعود بــن عمــر )1377ق(، التلویح على التوضیح لمتــن التنقیح، مصر
مکتبة صبیح.

.	34 ___________________ )1409ق(، شرح المقاصد، قم: الشریف الرضی.

.	35 تلمســانی، ابوالعباس )1997م(، نفح الطیب من غصن الأندلس الرطیب، بیروت: دار 
. صادر

.	36 جداوی، احمد سید )2018م(، التابعون وحجیة أقوالهم، دراسة حدیثیة، کفر الشیخ: 
مجلة کلیة الدراسات الاسلامیة والعربیة للبنات.

.	37 جوزی، ابن‌قیم )1440ق(، زاد المعاد فی هدی خیر العباد، بیروت: دار ابن‌حزم.

.	38 جوینی، ابوالمعالى )بی‌تا(، التلخیص فی أصول الفقه، بیروت: دار البشائر الاسلامیة.

.	39 کــم نیشــابوری، ابوعبــدالله )1397ق(، معرفــة علــوم الحدیــث، بیــروت: دار الکتــب  حا
العلمیة.

.	40 ___________________ )1411ق(، المســتدرک علــى الصحیحیــن، بیــروت: دار الکتــب 
العلمیة.

.	41 . حنبلی، ابن‌رجب عبدالرحمن )1407ق(، شرح علل الترمذی، اردن: مکتبة المنار

.	42 خطیب بغدادی، احمد بن علی )1357ق(، الکفایة فی علم الروایة، حیدرآباد: جمعیة 
دایرةالمعارف العثمانیة.

.	43 ___________________ )1421ق(، تاریخ مدینة السالم وأخبار محدثیها، بیروت: دار الغرب 
الاسلامی.



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

316

.	44 ذهبــی، شــمس‌الدین )1412ق(، الموقظــة فی علم مصطلــح الحدیث، حلب: مکتبة 
المطبوعات الاسلامیة.

.	45 ___________________ )بی‌تا(، العلو للعلی الغفار فی إیضاح صحیح الأخبار و سقیمها، 
یاض: أضواء السلف. ر

.	46 . زبیدی، مرتضى حسینی )1422ق(، تاج العروس من جواهر القاموس، بیروت: دار الفکر

.	47 زرکشــی، بدرالدیــن )1414ق(، البحــر المحیــط فــی أصــول الفقــه، بیــروت: دار الکتــب 
العلمیة.

.	48 ___________________ )1419ق(، النکت على مقدمة ابن‌الصالح، ریاض: أضواء السلف.

.	49 یلعی، عثمان بن علی )1414ق(، نصب الرایة، بیروت: دار الکتب العلمیة. ز

.	50 سبط ابن‌جوزی، یوسف بن عبدالله )1421ق(، تذکرة الخواص من الأمة بذکر خصائص 
الأئمة، قم: المجمع العالمی لأهل‌البیت؟عهم؟.

.	51 ســبکی، تقی‌الدیــن )1413ق(، طبقات الشــافعیة الکبــرى، بیروت: دار إحیــاء التراث 
العربی.

.	52 ___________________ )1419ق(، رفع الحاجب عن مختصر ابن‌الحاجب، بیروت: عالم 
الکتب.

.	53 ســخاوی، محمــد بــن عبدالرحمــن )1424ق(، فتــح المغیــث بشــرح الفیــة الحدیــث 
للعراقی، قاهرة: مکتبة السنة.

.	54 ســمهودی، علــی بــن احمــد )1419ق(، وفــاء الوفاء بأخبــار دار المصطفى، بیــروت: دار 
الکتب العلمیة.

.	55 سندی، محمد بن عبدالهادی )1406ق(، حاشیة السندی على سنن النسائی، حلب: 
مکتب المطبوعات الاسلامیة.

.	56 . سیوطی، جلال‌الدین )1424ق(، الحاوی للفتاوی، بیروت: دار الفکر للطباعة والنشر

.	57 ___________________ )1433ق(، مرقاة الصعود إلى سنن أبی داوود، بیروت: دار ابن‌حزم.

.	58 یاض: دار طیبة. یب الراوی فی شرح تقریب النواوی، ر ___________________ )بی‌تا(، تدر

.	59 ___________________ )بی‌تا(، البحر الذی زخر فی شرح ألفیة الأثر، مدینة: مکتبة الغرباء 
الأثریة.



روش‏شناس



 علامه می




رحامد حسین در اثبای









ت
 وثاقت




راوی 


ا

317

.	60 شــربینی، محمد اســماعیل )بی‌تا(، عدالة الصحابة رضى الله عنهم ودفع الشــبهات، 
بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	61 شرتوتی، سعید بن محمد )1416ق(، أقرب الموارد فی فصح العربیة و الشوارد، قم: دار 
. الأسوة للطباعة و النشر

.	62 شوکانی، محمد بن علی )1404ق(، تحفة الذاکرین بعدة الحصن الحصین من کلام 
سید المرسلین، بیروت: دار القلم.

.	63 : دار الحدیث. ___________________ )1413ق(، نیل الأوطار، مصر

.	64 ___________________ )1419ق(، إرشــاد الفحــول إلــی تحقیــق الحــق مــن علــم الأصــول، 
بیروت: دار الکتاب العربی.

.	65 شیبانی، محمد بن حسن )بی‌تا(، الآثار، حیدرآباد: لجنة إحیاء المعارف النعمانیة.

.	66 عســقلانی، ابن‌حجــر )1379ق(، فتــح البــاری بشــرح صحیــح البخــاری، بیــروت: دار 
المعرفة.

.	67 یة: دار الرشید. عسقلانی، ابن‌حجر )1406ق(، تقریب التهذیب، سور

.	68 ___________________ )1419ق(، المتاع بالأربعین المتباینة السماع، بیروت: دار الکتب 
العلمیة.

.	69 ___________________ )1419ق(، التلخیص الحبیر فی تخریج أحادیث الرافعی الکبیر، 
بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	70 ___________________ )1443ق(، تهذیب التهذیب، الإمارات العربیة المتحدة: جمعیة 
. دار البر

.	71 ___________________ )بی‌تا(، تغلیق التعلیق، بیروت: المکتب الاسلامی.

.	72 ___________________ )1390ق(، لسان المیزان، بیروت: مؤسسة الأعلمی للمطبوعات.

.	73 عظیم‌آبادی، محمد اشرف )1390ق(، عون المعبود شرح سنن أبی‌داوود، بیروت: دار 
الکتب العلمیة.

.	74 العونی، حاتم بن عارف )1421ق(، إجماع المحدثین على عدم اشتراط العلم بالسماع 
یع. فی الحدیث المعنعن بین المتعاصرین، عربستان: دار عالم الفوائد للنشر و التوز
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.	75 ___________________ )1431ق(، التخریج و دراسة الأسانید، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	76 عینــی، بدرالدیــن )بی‌تــا(، عمــدة القاری شــرح صحیح البخــاری، بیــروت: دار إحیاء 
التراث العربی.

.	77 غزالی، ابوحامد )1413ق(، المستصفى، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	78 یاض: دار طیبة. فاسی، ابن‌القیم )1418ق(، بیان الوهم و الإیهام فی کتاب، ر

.	79 فخر رازی، محمد بن عمر )1418ق(، المحصول، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	80 قــاری، علــی بــن ســلطان )1422ق(، مرقاة المفاتیح شــرح مشــکاة المصابیــح، بیروت: 
. دار الفکر

.	81 ___________________ )بی‌تا(، شرح شرح نخبة الفکر فی مصطلحات أهل الأثر، بیروت: 
دار الرقم.

.	82 ؟عهم؟، قم:  لکهنوی، میرحامد حسین )1404ق(، عبقات الأنوار فی إمامة الأئمة الأطهار
بی‌نا.

.	83 مبارکفوری، محمد عبدالرحمن )بی‌تا(، تحفة الحوذی بشرح جامع الترمذی، بیروت: 
دار الکتب العلمیة.

.	84 مقبل ‌بن ‌هادی، ابو عبدالرحمن )1425ق(، المقترح فی أجوبة بعض أسئلة المصطلح، 
یع. صنعاء: دار الآثار للنشر و التوز

.	85 یــاض: مکتبة الإمام  منــاوی، عبدالــرؤوف )1919ق(، التیســیر بشــرح الجامع الصغیر، ر
الشافعی.

.	86 نووی، یحیى بن شرف )1919ق(، المنهاج شرح صحیح مسلم بن الحجاج، بیروت: 
دار إحیاء التراث العربی.

.	87 ___________________ )1392ق(، المجموع شرح المهذب، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	88 ___________________ )1405ق(، التقریب والتیسیر لمعرفة سنن البشیر النذیر فی أصول 
الحدیث، بیروت: دار الکتاب العربی.

.	89 ___________________ )1408ق(، إرشــاد طالــب الحقائــق إلــى معرفــة ســنن خیر الخالق، 
مدینة: مکتبة الإیمان.
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.	90 نیشــابوری، مســلم بــن حجــاج )1334ق(، الجامع الصحیح )صحیح مســلم(، ترکیا: 
دار الطباعة العامرة.



The Exegetical Methodology of Allamah 
Mir Hamid Husayn from a Structuralist 
Perspective
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Abstract
Accurate interpretation of the meanings of Qur'anic verses depends on 
employing sound semantic methods and the relevant systematic rules. 
Every exegete approaches the Qur'anic verses through a particular 
method and perspective and seeks to clarify the intended meaning of 
the divine discourse. Evaluating the exegetical process, identifying 
its strengths and weaknesses, and drawing methodological models 
from an exegete’s work become possible through discovering his 
method, demonstrating the significance of examining and discussing 
an exegete’s methodology. In his unparalleled work Abaqat al-Anwar, 
Allamah Mir Hamid Husayn discusses the Imami Qur'anic arguments 
for the Imamate of Ahl al-Bayt, including the verses of wilayah (al-
Ma'idah: 55), purification (al-Ahzab: 33), and mutual imprecation (Al 
'Imran: 61). Therefore, it is necessary to investigate his exegetical 
methodology by describing and analyzing his exegetical data concerning 
the verses of Imamate and drawing upon the relevant library sources, 
particularly the sections on verses and traditions in Abaqat al-Anwar. 
Overall, the Allamah’s exegetical process can be distinguished through 
two approaches: structural and contextual. In the former, determining 
meaning is possible only through the internal structure of the verses. 
In the latter, the intended meaning of Qur'anic propositions is derived 
by taking the external context into account. This study demonstrates 
that the method of the author of Abaqat in interpreting the verses, 
from a structuralist perspective, can be traced at two levels—words 
and sentences—along with the identification of components such as 
polysemy and semantic relations.
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Mir Hamid Husayn, Structuralism
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روش‏شناسی تفسیری علامه میرحامد حسین با 
رویکرد ساخت‏گرایانه*

سید حسن سیادتی1

چکیده
کاربست روش صحیح معناشناسی و قواعد  گرو  معنایابی دقیق از آیات قرآن، در 
یۀ نگاه ویژۀ خود به ســراغ  ضابطه‌مند مرتبط با آن اســت. هر مفســری با روش و زاو
آیات می‌رود و مقصود کلام الهی را روشن می‌کند. سنجش فرایند تفسیری، شناخت 
ی آشــکار  نقــاط قــوت، ضعــف و الگوگیــری از کار تفســیری مفســر با کشــف روش و
می‌شود و اهمیت بررسی و بحث از روش‌شناسی تفسیری عالِم را نمایان می‌کند. 
علامــه میرحامــد حســین در کتــاب بی‌مانند عبقات الأنوار به‌ دلایــل قرآنی امامیه بر 
امامت اهل‌بیت؟عهم؟ مثل ولایت )مائده: ۵۵(، تطهیر )احزاب: ۳۳( و مباهله )آل‌عمران: 
، بایســته اســت با توصیف و تحلیل داده‌های تفســیری  ۶۱( پرداخته اســت. ازاین‌رو

میرحامد حســین در آیات امامت و با بهره‌گیری از منابع کتابخانه‌ای مرتبط با آن، 
به‌خصوص مجموعۀ عبقات الأنوار در بخش آیات و روایات، درصدد روش‌شناسی 
یکرد ســاخت‌گرا و  ی برآمد. فرایند تفســیری علامه در نگاه کلی، با دو رو تفســیری و
ی ساخت درونی  یکرد نخست، معنایابی تنها با یار بافت‌گرا تمایزپذیر است. در رو
یکرد دوم، مراد از گزاره‌های قرآنی، با بهره‌گیری از بافت  آیات ممکن می‌شود. در رو
بیرونی برداشت خواهد شد. در این پژوهش، روش صاحب عبقات در تفسیر آیات 
گان و جمله‌ها و شناسایی مؤلفه‌هایی مانند  یکرد ساخت‌گرا در دو سطح واژ با رو

چندمعنایی و روابط معنایی، قابل پیگیری اســت.
کلیــدی: روش‌شناســی، روش تفســیری، روش‌شناســی تفســیری، میرحامــد  گان  واژ

حسین، ساخت‌گرا
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1. مقدمه
گون اثبات‌پذیر می‌شود.  در اندیشۀ امامیه، امامت اهل‌بیت؟عهم؟ با ارائۀ دلایل گونا

یارویی با اهل‌سنت، کارایی  در این میان، آیات قرآن ازجمله براهینی است که در رو

، دانشمندان  یرا منبع مشترکی مورد پذیرش دو طرف است. ازاین‌رو ویژه‌ای دارد؛ ز

یخ، بخشی از تلاش علمی خویش را در گفت‌وگو بر آیات امامت  شیعه در طول تار

صــرف نموده‌انــد. بــرای مثــال، شــیخ مفیــد در النصــرة )مفیــد، ۱۴۱۴: ۷۵/۱-۷۶(، ســید 

مرتضی در الشافی )سید مرتضی، ۱۴۱۰: ۲۱۷/۲( و شیخ طوسی در الإقتصاد )شیخ طوسی، 

۱۴۰۶: ۳۱۹( از آیــۀ ولایت )مائده: ۵۵( ســخن گفته‌اند. همچنیــن علامه حلی در منهاج 

الکرامــة )علامــه حلــی، ۱۳۷۹: ۱۲۰( و فاضل مقــداد در اللوامــع الإلهیة )فاضل مقــداد، ۱۳۸۰: 
۳۹۴(، آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳( را بررســی کرده‌اند.

علامه میرحامد حسین )م ۱۳۰۶ق( از علمایی است که در تبیین آیات امامت، 

اثری درخور به‌جا گذاشته است. وی از دانشوران نام‌دار هند بوده و در اثبات حقانیت 

شیعه و پاسخ به شبهات اهل‌سنت، سختی‌های بی‌شماری را به جان خریده است. 

ی دانســت.  ؟عهم؟ را باید مهم‌ترین نگاشــتۀ و عبقــات الأنــوار فــی إمامــة الأئمة الأطهــار
این مجموعه در پاســخ به اشــکالات عبدالعزیز دهلوی در سه بخش کلیات، آیات 

گرچه کار تفسیری علامه در آیات قرآن در جای‌جای  و روایات نوشــته شــده است؛ ا

ی، در قســمت آیات عبقات نمود دارد. عبقات دیده می‌شــود؛ اما عمده تلاش و

مقایســۀ بخش آیات عبقات با کتاب‌های پیشــینیان، از برتری کیفی و کمّی اثر 

ی حکایت دارد. آیاتی که گاهی دانشیان گذشته در سطری کوتاه بدان پرداخته‌اند  و

ن بر آن، اعتبارســنجی علامه در  در نوشــته‌های او به‌تفصیل بیان شــده اســت. افزو

روایات شأن نزول، نمونۀ پیشینی ندارد. در دلالت‌سنجی آیات نیز با تنوع شگرفی 

یــرا روش تفســیری میرحامــد حســین، روش اجتهــادی  از روش‌هــا روبــه‌رو هســتیم؛ ز

جامــع اســت کــه در آن، از همــۀ ابزارهــا و منابــع معتبر و ممکــن در فرایند تفســیری 

بهره می‌گیرد. در نتیجۀ موارد یادشده، ضرورت پرداخت به روش تفسیری صاحب 

عبقات را نمایان می‌کند.
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ی در حوزۀ روش‌ تفســیر قرآن تولید شــده است. مبانی و روش‌های  آثار گران‌قدر

تفسیر قرآن از عباسعلی عمید زنجانی، روش تفسیر قرآن از محمود رجبی، روش‌های 
تفسیر قرآن از سید رضا مؤدب، المناهج التفسیریة عند الشیعة و السنة از محمدعلی 
اسدی‌نســب، روش‌شناســی تفسیر قرآن از علی نصیری و روش‌شناسی تفسیر قرآن 

کبــر بابایــی و عزیزی‌کیــا و روحانــی‌‌‎راد، ازجملــه ایــن نگاشــته‌ها بــه شــمار  اثــر علی‌ا

کنون روش تفســیری علامــه میرحامد  می‌آینــد. بــا وجود تلاش‌هــای صورت‌گرفتــه، تا

حسین بررسی نشده است.

یکرد  پرســش اصلــی آن اســت کــه میرحامــد حســین در روش تفســیر آیــات بــا رو

 ، ســاخت‌گرا از چه مؤلفه‌ها و ابزارهایی در فرایند تفســیری بهره برده اســت. ازاین‌رو

ی، در پی  بایســته اســت با توصیف و تحلیل داده‌های تفســیری و کاوش در آثار و

پاسخ به این سؤال برآمد. بدین‌ترتیب، در پژوهش حاضر پس از مفهوم‌شناسی واژگان 

یکرد ســاخت‌گرایانه، روش تفسیری ساخت‌گرای  روش‌شناســی، روش ‌تفسیری و رو

علامه در دو سطح واژگان و جمله، ترتیب می‌یابد. در معنایابی واژگان، مؤلفه‌های 

چندمعنایی، شمول معنایی و مجاز بررسی می‌شود. در معنایابی در سطح جمله، 

، اِخبار و انشا و هم‌نشینی خواهد آمد. توضیحاتی در مورد حذف مفعول‌به، حصر

2. مفهوم‌شناسی
1-2. روش‌شناسی

گونــی مثــل  گونا کــه از آن بــا تعابیــر  یرشــاخه‌ای از فلســفۀ علــم اســت  روش‌شناســی، ز

ی، منهجیة، منطق عملی و فلســفۀ علمی یاد می‌شــود. ازاین‌رو روش‌شناسی،  متدلوژ

دانش درجۀ دوم اســت که از نگاه بالا بــه دانش‌های درجۀ اول می‌پردازد و روش‌های 

تحقیــق، موضــوع آن قــرار می‌گیــرد )حقیقــت، ۱۳۸۵: ۷۹(. ایــن دانش در واقع، شــیوه‌های 

اندیشــه و راه‌هــای تولید علم و دانش را مطالعه می‌کند و نــگاه فرانگری به دیگر علوم 

دارد. در روش‌شناسی، ابزارها، فنون و راه‌های دستیابی به معرفت، در یک حوزۀ معین 

ی اردکانی، ۱۳۷۹: ۱۵(.  شــناخته می‌شــود و قواعد درســت فکر کردن مطرح می‌گردد )داور
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برای روش‌شناسی، سه اصطلاح در نظر گرفته شده است: نخست، سنجش و نقد 

یابی محدودیت‌ها و کارایی‌های آن. دوم، به معنای خود روش  )Critic( روش‌ها، ارز

کار رفته اســت. سوم؛ مجموعۀ روش‌ها )ملکیان، ۱۳۸۰: ۲۷۸(. )Method( به 

2-2. روش تفسیری
گونی یاد شــده است. برخی  یف گونا در حوزۀ تفســیرپژوهی از روش تفســیری با تعار

یف آن را وســیله‌ای دانســته‌اند که هدف گرایش تفســیری را  مثــل محمدابراهیم شــر

که اندیشه‌های اتجاه فکری در آن جای می‌گیرد. نزد  محقق می‌کند و ظرفی است 

ی روش‌های تفسیری به چهار دستۀ سنتی )ترتیبی(، موضوعی، موضوعی-سنتی  و

یف، ۱۴۲۹: ۶۳-۶۴(. هدی ابوطبره روش تفسیری  و مقال تفســیری تقســیم می‌شود )شــر

را راهــی می‌دانــد که مفســر قرآن با گام‌های منظم و همراه تطبیق و آشــکار ســاختن 

اندیشــه‌های خویش می‌پیماید تا به تفســیر کتاب خــدا رهنمون گردد )ابوطبره، ۱۴۱۴: 

: »مجموعۀ‌ فرایندها‌‌، ابزارها‌، فنون‌ و  ۲۳(. در مجموع، روش تفسیری عبارت است از

راه‌هایی که‌ مفســر در جهت بیان ‌معانی استعمالی آیات قرآن و کشف مراد جدی 

کار می‌بندد«. خدا تعالی به 

گونی یاد شــده است. نزد گروهی روش تفسیر  ، اقســام گونا برای روش‌های تفســیر

یا نقلی )تفســیر اثری( اســت یا عقلی )اجتهادی(. تفســیر اثری، تفســیری اســت که 

در فرایند تفسیر از اثر و قول بهره می‌گیرد و به سه دسته تفسیر قرآن به قرآن، تفسیر 

قرآن به روایت و تفســیر قرآن به قول صحابی و تابعی تقســیم می‌شــود )مؤدب، ۱۳۸۵: 

، سهم بیشتری پیدا  ۱۶۵-۱۶۷(. در روش تفسیر عقلی، خرد و اجتهاد مفسر در تفسیر

گون به قرآن نگریسته و تفاسیر  می‌کند. این دسته از مفسران با دیدگاه‌ها و زوایای گونا

گونی با گرایش ادبی، بلاغی، لغوی، کلامی، فلسفی، عرفانی، تربیتی، اجتماعی  گونا

کاربســت دو  کرده‌اند )همان: ۲۱۱-۲۱۲(. برخی از مفســران نیز با  و علمی تجربی تولید 

روش عقلی و نقلی، تفسیر جامعی را فراهم آورده‌اند )همان: ۲۹۱(. تفاسیر التبیان فی 

تفسیر القرآن شیخ طوسی، مجمع البیان فی تفسیر القرآن طبرسی، مفاتیح الغیب 
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ی و روح المعانی آلوسی از نمونه‌های تفسیر جامع به شمار می‌روند. برخی  فخر راز

گون، تقســیم مطلوب خود از روش تفســیری را این‌گونه  پس از بیان تقســیم‌های گونا

ارائه داده‌اند:

۱. تفســیر روایی؛ تفســیری که تکیۀ آن بر روایات بوده و دو قسم دارد:

الف( روایی محض؛ محور این روش تنها روایات بوده و اســتدلال و اجتهاد در 

آن مشاهده نمی‌شود مانند تفسیر الدر المنثور سیوطی و تفسیر نور الثقلین حویزی.

ی اجتهاد؛ مثل تفسیر الصافی فیض کاشانی و تفسیر  ب( روایی همراه با مقدار

الطبری. در این روش، اصل بر روایات اســت و اندیشــۀ تحلیلی پیرو و شرح‌دهندۀ 
داده‌های روایی قرار می‌گیرد.

۲. تفسیر اجتهادی؛ در این روش، تکیه بر برهان و استدلال است و دو قسم دارد:

الــف( اجتهــادی غیرمقبول؛ در این روش، مفســر از اندیشــه‌های باطل و تفســیر 

به رأی بهره می‌برد.

ب( اجتهــادی مقبول که دو نوع دارد:

1. اجتهــادی جامــع؛ مفســر از همۀ ابزارها و منابع ممکن در فهم آیات اســتفاده 

ی. می‌کند مثل تفســیر مجمع البیان طبرســی و التفســیر الکبیر فخر راز

ی  2. اجتهــادی غیرجامــع؛ مفســر از همــۀ ابزارها و منابع در فهــم کتاب خدا یار

نمی‌گیرد و دو قسم دارد:

الف( نقلی؛ مثل اجتهادی ادبی یا اجتهادی قرآنی مانند تفسیر المیزان علامه 

طباطبایی.

ی کــه از راه الهامــات قلبــی به دســت آمده از  ب( غیرنقلــی؛ ماننــد تفســیر اِشــار

یاضت‌های فکری و عملی انجام می‌شــود )اســدی نسب، ۱۴۳۱: ۲۸-۲۶(. طریق ر

یف‌های یادشــده از روش‌ها، به نظر می‌آید روش تفســیری علامه  بــا توجــه به تعر

میرحامد حســین با روش تفســیر اجتهادی جامع هم‌خوانی بیشــتری داشــته باشد. 
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روش اجتهادی جامع، روشی است که مفسر از همۀ ابزارها و منابع ممکن و معتبر در 

فهم آیات استفاده می‌کند. این روش را باید کامل‌ترین و جامع‌ترین روش‌ها دانست.

3-2. رویکرد ساخت‌گرایانه
دیدگاه زبان‌شناسان نوین در شناخت سنجه‌های اجزای کلام و دستیابی به قواعد 

ی و محورهای  تنظیم دستور زبان، همسان نیست. ساخت‌گرایان، مؤلفه‌های صور

کید گروهی نیز بر معنا است و معیار  ک قرار داده‌اند. تأ جانشینی و هم‌نشینی را ملا

کافی می‌دانند )باقری، ۱۳۷۴: ۲۵۳-۲۵۲(. بــودن صورت را در ایفای نقش‌های کلامی نا

آغــاز اندیشــه‌های ســاخت‌گرایی را بایــد از قــرن نوزدهــم بــا ظهــور اندیشــه‌های 

ی، دستگاهی یک  زبان‌شــناس سوئیســی، فردینان دوسوسور دانست. زبان به نظر و

ی  بُعدی است؛ به این معنا که واحدهای زبانی مانند حلقه‌های زنجیرۀ زبان، بر رو

یک خط جریان داشته و پشت‌سرهم به خواننده و شنونده می‌رسد )صفوی، ۱۳۶۰: ۳۱(. 

شناسایی اجزای یک جمله براساس رابطۀ جانشینی و هم‌نشینی صورت می‌گیرد. 

ی زنجیرۀ گفتار در محور افقی و جانشینی، رابطۀ میان  هم‌نشینی، رابطۀ عناصر رو

یک عنصر در محور عمودی و با عناصری است که ممکن است جانشین آن شود 

)همان: ۳۳(.

زبان‌شناسی ساخت‌گرا، نظام اجزای جمله را بر خود اجزا مقدم می‌داند )باقری، 

ی را به‌دنبال می‌آورد و  ۱۳۷۴: ۲۵۷(. در دیدگاه آنان، هر تفاوت معنایی، تفاوت صور

ی در عناصر سازندۀ کلام یا روابط میان این عناصر یا ساخت عبارت  تفاوت صور

ی )نحوی(  نمایــان می‌شــود )همان: ۲۵۹(. در ایــن روش، بافت زبانی بر روابط دســتور

و معنایی واحد زبانی با واحدهای دیگر بنا نهاده شــده اســت.

3. روش‌شناسی تفسیری ساخت‌گرا
همان‌گونه که بیان شد، روش تفسیری مجموع ابزارها و فرایندهایی است که مفسر 

یکرد  در جهت کشف مراد استعمالی و جدی آیات به کار می‌بندد. این روش با رو
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ســاخت‌گرا، نــگاه خــود را بــر ســاخت درونی آیــات و ظرفیت‌هــای برخاســته از بطن 

آیه متمرکز می‌کند. چنین روشــی از بررسی اجزای کوچک‌تر کلام آغاز می‌شود و به 

گان و جمله قابل پیگیری  تحلیــل مجمــوع گزاره منتهی می‌گردد و در دو ســطح واژ

کلام و در جملــه،  گان، خــودِ واژه و نقــش آن، در معنابخشــی  اســت. در ســطح واژ

ارتباط اجزای گزاره و تأثیر آن بر دلالت‌بخشــی آیه بررســی می‌شود.

گان 1-3. معنایابی در سطح واژ
انتقــال مفاهیــم به‌وســیلۀ واحدهــای معنــادار در قالــب عبارت‌ها صــورت می‌گیرد. 

ن رعایت نظم و ترتیب واژه‌ها در جمله ناشــدنی اســت.  بی‌تردیــد، انتقــال معنا بدو

گان در  ازایــن‌رو در هــر زبانــی، مجموعــۀ قواعــد و قوانینــی بــرای ســامان‌دهی بــه واژ

گان و ترکیب‌ها  یم نیز از واژ عبارات وجود دارد )باقری، ۱۳۷۴: ۲۴۸-۲۵۰(. آیات قرآن کر

تشــکیل شــده است و دســتیابی به مفاد آیات از راه شــناخت اجزای آیات، ممکن 

گان قرآنی مثل آجرهــای به‌وجودآورندۀ بنا  می‌شــود. در دیدگاه راغــب اصفهانی، واژ

هســتند و بــه معانی کتاب خــدا رهنمون می‌کنند )راغب اصفهانــی، ۱۴۱۲: ۵۴(. در بیان 

گاهی از ویژگی‌های لغات کلام الهی و ژرف‌اندیشی در ظرایف آن،  گر آ ثعالبی نیز ا

کاربستی جز شناخت اعجاز قرآن و بصیرت‌افزایی در اثبات نبوت نداشته باشد، 

برای رهیافت به اهمیت دانش لغت بســنده اســت )ثعالبی، ۱۴۱۴: ۲۶(.

ی از معنــای مفــردات قرآنی، جایگاه ویژه‌ای در تفســیر آیــات کتاب الهی  کاو وا

دارد و نگاه به آثار تفسیری، شاهد بر این ادعا است. به‌عنوان نمونه، شیخ طوسی 

گانۀ القراءة، الإعراب و اللغة، به تحقیق اجزای  در تفســیر التبیان، در عناوین جدا

ی از دانشــمندان اهل‌ســنت در تفســیر البســیط به  آیــه می‌پــردازد. واحدی نیشــابور

بحث‌های ادبی آیات پرداخته است. علامه میرحامد حسین نیز در تفسیر آیات، 

گان آیــات را پررنــگ می‌دانــد و از مؤلفه‌هــای مرتبــط بــا ســاخت  نقــش شــناخت واژ

گان چون چندمعنایی، شــمول معنایی و مجاز بهره می‌برد. واژ
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1-1-3. چندمعنایی

یان دارد. گاهی چندمعنایی  گان جر چندمعنایی پدیده‌ای اســت که در ســطح واژ

 ، برد دیگر بــه کار مــی‌رود و مــراد از آن، وجود چند معنــا برای یک واژه اســت. در کار

مقصــود از چندمعنایــی کاربســت هم‌زمــان چندین معنــا برای یک کلمه اســت که 

در دانش اصول از آن با عنوان »استعمال واحد در بیش از یک معنا« یاد می‌کنند. 

در روش میرحامد حســین بحث از چندمعنایی در هردو جهت به کار رفته است. 

ی در دو عنوان دنبال می‌شــود: ، چندمعنایی در روش و ازاین‌رو

گان در این کاربســت،  الــف( کاربســت نخســت چندمعنایــی؛ چندمعنایــی واژ

ک لفظی از مواردی اســت که چنــد معنا برای  دلایــل مختلفــی دارد. در مَثَل، اشــترا

« که در زبان فارســی در معانی حیــوان درنده، مایع  واژه ایجــاد می‌کنــد؛ مانند »شــیر

ک  خوردنی و وسیلۀ باز و بسته کردن آب می‌آید )قائمی‌نیا، ۱۳۹۹: ۱۱۹/۱(. کلمه در اشترا

گانه‌ای صورت  یک از این معانی وضع جدا گونی دارد و برای هر گونا لفظی، معانی 

ک  ک لفظی، اشترا ی، ۱۴۱۸: ۲۶۱/۱(. در برابر اشــترا ، ۱۴۲۷: ۴۱/۱؛ فخر راز گرفته اســت )مظفر

معنــوی قــرار دارد؛ بــه ایــن معنــا کــه کلمه بــرای مفهــوم عامی وضع شــده اســت و بر 

گونی صدق می‌کند و به دو نوع مشکّک و متواطئ تقسیم می‌شود )تهاونی،  افراد گونا

.)۲۰۲/۱ :۱۹۹۶

ی به تمایز  کاربست چندمعنایی در روش میرحامد حسین مشاهده می‌شود و و

مشترک لفظی و معنوی و تأثیر معانی آن دو در فرایند تفسیری توجه دارد )لکهنوی، 

۱۴۰۲: ۲۱۳-۲۱۶(. در مَثَــل، عبدالعزیــز دهلــوی، واژۀ »ولــی« در آیــۀ ولایــت )مائــده: ۵۵( و 

 ،» حدیــث ولایت1 )طیالســی، ۱۴۱۹: ۱۶۸/۲( را مشــترک لفظی در معانــی »محبّ«، »ناصر

بَعَةٌ  رْ
َ
نْکــرُوهُ، فَاتفَقَ نَفَــرٌ أ

َ
وْا مِنْهُ شَــیئًا فَأ

َ
 الِله؟ص؟ بَعَثَ عَلِیا فِــی جَیشٍ فَــرَأ

َ
ن رَسُــول

َ
1. »عَــنْ عِمْــرَانَ بْــنِ حُصَیــنٍ: أ

تِی 
ْ
نَا حَتى نَأ

َ
هْل

َ
تِ أ

ْ
مْ نَــأ

َ
 عِمْــرَانُ: وَکنا إِذَا قَدِمْنَا مِنْ سَــفَرٍ ل

َ
نْ یخْبِــرُوا النبِــی؟ص؟ بِمَا صَنَعَ عَلِی، قَال

َ
وَتَعَاقَــدُوا أ

ن عَلِیا صَنَعَ 
َ
مْ تَرَ أ

َ
ل

َ
 الِله، أ

َ
: یا رَسُول

َ
حَدُهُمْ فَقَال

َ
بَعَةُ فَقَامَ أ رْ

َ ْ
یهِ، فَجَاءَ النفَرُ الْأ

َ
یهِ وَنَنْظُرَ إِل

َ
 الِله؟ص؟ فَنُسَلمَ عَل

َ
رَسُول

عْرَضَ 
َ
 مِثْلَ ذَلِک فَأ

َ
عْــرَضَ عَنْهُ، ثُم قَامَ الثالِثُ فَقَال

َ
 مِثْلَ ذَلِک فَأ

َ
عْرَضَ عَنْهُ، ثُم قَامَ الثانِی فَقَال

َ
ا، فَأ

َ
ا وَکذ

َ
کــذ

نَا مِنْــهُ، وَهُوَ وَلِی کل 
َ
هُمْ وَلِعَلِــی! إِن عَلِیا مِنی وَأ

َ
 الِله؟ص؟: مَا ل

ُ
 رَسُــول

َ
 مِثْــلَ ذَلِک، فَقَال

َ
عَنْــهُ، ثُــم قَامَ الرابِعُ فَقَال

مُؤْمِنٍ بَعْدِی.«
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ینۀ خارجیه بر معنای معینی  « می‌داند که تنها با قر »صَدیــق« و »متصــرف فی الأمر

حمل می‌شود )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۳-۴۱۲(.

درستی برداشت دهلوی در صورتی است که »ولی« را مشترک لفظی بدانیم؛ اما 

گر این واژه مشترک معنوی باشد، تنها یک معنا خواهد داشت. بنابر گفتۀ قاضی  ا

نورالله شوشــتری، »ولی« مشــترک معنوی به معنای اولویت در تصرف اســت و دیگر 

گــر این کلمه  ن بر آن حتی ا معانــی، بــه آن بازگشــت دارد )شوشــتری، ۱۴۰۹: ۴۱۲/۲(. افــزو

یرا کلام او  مشــترک لفظــی باشــد، باز هم گفتــار دهلوی پشــتیبان نخواهد داشــت؛ ز

در ناهماهنگی با گفتار دیگر دانشمندان اهل‌سنت است. ولی‌الله دهلوی، معنای 

گرفته اســت. در  »ولی« را در آیۀ ولایت به معنای سرپرســتی امور مســلمانان در نظر 

ی هرچند لفظ آیه عام است، اما در خصوص ابوبکر نازل شده و به این معنا  نظر و

اســت که او خلیفۀ مســلمانان و کارساز ایشان می‌باشد )دهلوی، بی‌تا: ۱۰۹/۱(.

ب( کاربســت دوم چندمعنایــی؛ اســتعمال واحد در بیش از یــک معنا یا حمل 

کلمه بر جمیع معانی، از مسائلی است که از سده‌های نخستین مورد گفت‌وگو بوده 

و موافقان و مخالفانی داشته است. خاستگاه طرح این موضوع در دانش اصول و 

تفسیر است. اصولی‌ها در بحث الفاظ و اشتراک در لغت به تناسب از چندمعنایی 

ســخن گفته‌انــد و پــس از قرن پنجم به‌عنوان مســئلۀ ثابتــی در کتب اصولی درآمده 

است )طیب حسینی، ۱۳۸۸: ۲۷(. مفسران نیز در لابه‌لای تفسیر از چندمعنایی بحث 

گون آیات را در طول یکدیگر می‌داند  کرده‌اند. در مَثَل، علامه طباطبایی معانی گونا

نــه در عــرض تــا عموم مجــاز و اســتعمال در بیش از یــک معنا پیش آیــد )طباطبایی، 

۱۳۹۰: ۴۴/۳-۴۵(. ابن‌عاشــور از مفســران اهل‌ســنت به جواز چندمعنایی در قرآن باور 

.)۹۳/۱ :۱۹۸۴ ، دارد و آن را یکی از مبانی تفســیری‌اش قرار داده اســت )ابن‌عاشور

ردپای چندمعنایی در میان فقیهان امامیه نخســتین‌بار در آثار ســید مرتضی دیده 

می‌شود. وی جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنا را نمی‌پذیرد؛ خواه همۀ معانی آن 

حقیقی باشد و خواه برخی حقیقی و برخی مجازی )سید مرتضی، ۱۳۷۶: ۱۷/۱(. پس از وی، 
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دانشمندانی مثل شیخ طوسی، علامه حلی و صاحب معالم به این موضوع پرداختند 

)شــیخ طوســی، ۱۴۱۷: ۵۱/۱؛ علامــه حلــی، ۱۳۸۰: ۷۲؛ حســن بــن زین‌الدیــن، بی‌تــا: ۳۹(. در اهل‌ســنت، 

شــافعی برخلاف ابوحنیفه باور داشــت که حمل کلمه بر همۀ معانی‌اش در نبودِ قرینۀ 

معینه واجب است )فخر رازی، ۱۴۱۸: ۲۷۴/۱(. به ‌گفتۀ فخر رازی، قاضی ابوبکر باقلانی نیز 

در این مورد هم‌رأی شافعی بوده است )همان(. غزالی قائل به تفصیل شد و حمل لفظ بر 

معنای حقیقی و مجازی را درصورتی جایز شمرد که یکی از دو معنا مقدمۀ معنای دیگر 

باشد. وی البته همین مورد را نیز خلاف عادت عرب می‌شمارد )غزالی، ۱۴۱۳: ۲۴۱-۲۴۰(.

صاحب عبقات در روش تفسیری، از مسئلۀ حمل واژه بر همۀ معانی بهره می‌برد. 

ی به تناســب پاســخ به شــبهات اهل‌ســنت گاهی دیــدگاه موافقان ایــن موضوع را  و

مســتند تفســیر قــرار می‌دهــد و گاهــی به نگــرگاه مخالفان تمســک می‌نمایــد. به‌طور 

ک لفظی  نمونه، یکی از اشکالات عبدالعزیز دهلوی به آیۀ ولایت )مائده: ۵۵(، اشترا

واژۀ »ولی« است. بدین‌ترتیب، تعیّن این کلمه بر اولویت در تصرف، با چالش روبه‌رو 

است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۲-۴۱۳(. دیدگاه شافعی و باقلانی در لفظ مشترک، پاسخ‌گوی 

، مشــترک لفظی در  یرا به باور این دو اشــکال دهلوی اســت )لکهنوی، ۱۴۰۶: ۵۲۷/۱۲(؛ ز

ی، ۱۴۱۸: ۲۷۴/۱(. ینه، بر همۀ معانی حمل می‌شــود )فخر راز نبودِ قر

میرحامد در جای دیگری، با استناد به نظر زمخشری بر عدم جواز استعمال لفظ 

گر واژۀ »ولی« در آیۀ ولایت بــه معنای محبت  در بیــش از یــک معنــا، معتقد اســت ا

باشد، باز هم مصداق آن امیرمؤمنان؟ع؟ است و بر امامت دلالت دارد؛ زیرا ولایت 

»الذیــن آمنــوا« در کنــار ولایت خدا و رســول؟ص؟ قــرار دارد و چون محبــت به خدا و 

رسول به‌طور مطلق واجب است، محبت به »الذین آمنوا« نیز مطلقا واجب است و 

وجوب محبتِ مطلق تنها در مورد علی؟ع؟ مصداق دارد. بنابراین، ممکن نیست 

محبت به خدا و رســول واجب باشــد؛ اما محبت به »الذین آمنوا« واجب نباشــد؛ 

زیرا به ‌گفتۀ زمخشری، جمع میان دو معنای مشترک در اطلاق واحد، موجب مبهم 

ماندن معنای آیات می‌شــود )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۶۱۰/۱؛ لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۴۲-۲۴۱(.
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2-1-3. شمول معنایی

گاهــی رابطــۀ میــان دو واژه به‌گونــه‌ای اســت کــه معنــای یــک واژه، معنــای واژۀ دیگر 

را شــامل می‌شــود که در اصطلاح زبان‌شناســی به آن »شــمول معنایی« یا »تضمّن« 

گویند. مانند نوشــیدنی نســبت به چای و میوه نســبت به ســیب که شمول معنایی 

دارد )قائمی‌نیــا، ۱۳۹۹: ۷۷/۱(. شــمول معنایی در زبان‌شناســی جدیــد، مطابق با مطلق 

و مقیّــد در مباحــث دانــش اصــول به شــمار مــی‌رود. واژۀ مطلق، کلمه‌ای اســت که 

بــر حقیقت شــیء دلالــت می‌کند و هیچ قیــد ایجابی و ســلبی در آن در نظر گرفته 

یک از بــردگان چه مؤمن  کــه هر نمی‌شــود. در مَثَــل، »اَعْتِــقْ رَقَبةً« به این معنا اســت 

و چــه غیرمؤمــن را می‌توانی آزاد کنی؛ امــا در »اَعْتِقْ رَقَبةً مُؤمِنــةً«، خطاب کلام تنها 

بر می‌گیرد. بــردگان با ایمان را در

شناخت اطلاق واژه به‌عنوان یکی از اجزای کلام به دلالت آیات الهی رهنمون 

می‌کند و صاحب عبقات در معناشناسی آیات از آن بهره می‌برد. علامه در بررسی 

« و  آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳(، با اســتناد به دیدگاه دانشــمندان اهل‌ســنت، واژۀ »تطهیر

بر می‌گیــرد. برای مثــال، ابن‌فارس  »رجــس« را مطلــق می‌دانــد کــه همۀ گناهــان را در

کدامنــی از هــر گنــاه و قبیحــی معنــا کرده اســت )ابن‌فــارس، ۱۴۰۶: ۵۸۸(.  « را پا »تطهیــر

ی، ۱۴۱۶:  ی، »الرجــس« اســتعاره‌ای برای تمام گناهان اســت )نیشــابور در نظــر نیشــابور

ی معنای »رجس« را زدوده شدن از همۀ گناهان دانسته است )فخر  ۴۶۰/۵(. فخر راز

ی، ۱۴۲۰: ۱۶۸/۲۵(. راز

سِهِمْ< )احزاب: ۶( است  �فُ �نْ
أَ
�نَ مِ�نْ � �ی مِ�نِ مُؤ�ْ

ْ
ال وْلىٰ �بِ

أَ
ی � �بِ

، واژۀ »أولی« در آیۀ >ال�ن نمونۀ دیگر

که مطلق بوده و مقصود از آن، اولویت رســول خدا؟ص؟ در همۀ امور اســت )لکهنوی، 

۱۳۶۹: ۴۰۶/۱۰(. ایــن مدعــا بــا کاوش در گفتار مفســران اهل‌ســنت در تفســیر آیه ثابت 

کرم؟ص؟ در هــر امری از امــور دین و  می‌شــود. بــرای مثــال، زمخشــری می‌گوید: نبــی ا

دنیــا، برتــر از اهل ایمان نســبت به خودش اســت و به همیــن جهت، اولویت در آیه 

ی در  به‌صــورت مطلــق آمــده و قیــدی نخــورده اســت )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۵۲۳/۳(. بیضــاو

تبیین معنای آیه معتقد اســت نبی در همۀ امور بر اهل ایمان نســبت به خودشان، 
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ی صلاح اســت و راز اطلاق اولویت در  یــرا فرمــان او بــه مؤمنان از رو اولویــت دارد؛ ز

ی، ۱۴۱۸: ۲۲۵/۴(. آیه، همین اســت )بیضاو

2-3. مجاز
گفت‌وگــو در مــورد مجــاز از موضوعــات مشــترک میــان مطالعــات ادبــی ســنتی و 

معناشناســی نویــن اســت؛ امــا میــان آن دو تفــاوت وجــود دارد. مجــاز در مطالعات 

ادبی، از صنایع ادبی و مرتبط با سطح ظاهری زبان، ولی در معناشناسی در سطح 

بنیادیــن و مرتبط با محورهای هم‌نشــینی و افزایش و کاهش معنایی اســت. به‌طور 

نمونه، در گزارۀ »سماور جوش آمد«، اصل جمله، »آب سماور جوش آمد« بوده است 

« لحاظ شــده و افزایش  که با حذف »آب« و کاهش معنایی، معنای آن در »ســماور

معنایی صورت گرفته اســت )قائمی‌نیا، ۱۳۹۹: ۱۴۴/۲(.

در ادبیــات ســنتی، واژه از جهــت اســتعمال در معنــای موضوع‌لــه و غیــر آن بــه 

ی تقسیم می‌شود. معنای حقیقی آن است که در موضوع‌له خودش  حقیقی و مجاز

ی که در غیرموضوع‌له استعمال می‌شود؛ به‌سبب  به کار رود برخلاف معنای مجاز

گر این ارتباط از  کــه بین دو معنای موضوع‌له و غیرموضوع‌لــه وجود دارد. ا ارتباطــی 

گر از نوع غیرمشابهت باشد، »مجاز  نوع مشــابهت باشــد، به آن »استعاره« گویند و ا

مرســل« نامیده می‌شود )هاشمی، ۱۹۹۹: ۲۵۱(.

ی از عوامل تأثیرگذار در روش تفسیری  بازشناخت میان معنای حقیقی و مجاز

ساخت‌گرا است. به‌طور نمونه، عبدالعزیز دهلوی در آیۀ ولایت )مائده: ۵۵(، حقیقت 

بــرد آن در غیر ایــن معنا را مجــاز می‌داند )دهلوی،  »رکــوع« را بــه معنــای خشــوع و کار

گفتــار او بــا رجــوع بــه دانشــمندان واژه‌شــناس ثابــت می‌شــود  ۱۲۷۱: ۴۱۳(. نادرســتی 

)لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۲۶(. خلیل در کتاب العین، خم شــدن ســر را رکوع می‌نامد )فراهیدی، 

کع کســی اســت کــه با صورت فرود آید  یــد در جمهرة اللغة گوید را ۱۴۰۹: ۲۰۰/۱(. ابن‌در

ید، ۱۹۸۷: ۷۷۰/۲(. به بیان ســید مرتضی، حمل  و از آن مورد اســت رکوع در نماز )ابن‌در

رکوع بر خشوع، اشتباه فاحشی است؛ زیرا رکوع در لغت و شرع به معنای خم شدن 



روش‏شن

ی تفسا




یرس
 علامه میرحامد حسین با رویکرد ساخت‏گرایانی

























333

، حمل رکــوع بر معنای  برد آن در خاشــع، مجاز اســت. ازاین‌رو خاصــی اســت و کار

ن ضرورت، روا نیســت )سید مرتضی، ۱۴۱۰: ۲۳۲-۲۳۱/۲(. ی آن یعنی خشــوع بدو مجاز

گان مــورد بحــث در آیۀ ولایــت )مائده: ۵۵( اســت. به باور  »زکات« نیــز از دیگــر واژ

ی  دهلــوی، حمــل زکات در آیــۀ ولایــت بــر زکات غیرواجب، حمــل بر معنــای مجاز

ی بودن اطلاق زکات بر صدقه، پذیرفتنی  است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۴(. درحالی‌که مجاز

نیست. در تفسیر زاهدی آمده است آیۀ ولایت بر اطلاق زکات، بر صدقۀ مستحبی 

هَ اللَهِ< )روم: ۳۹(  ْ دُو�نَ وَج� رِ�ی کو�ةٍ �تُ مْ مِ�نْ ز�َ �تُ �ی
�تَ
آ
دلالــت دارد؛ همان‌طــور که در آیۀ >وَمَا �

ن بر آن، بر فــرض که زکات  بــه همیــن معنــا آمده اســت )درواجکــی، ۱۳۹۸: ۸۱۹/۲(. افــزو

ی باشــد، در آیۀ ولایت به‌دلیــل وجود روایات، بر  بــه معنای صدقۀ مســتحبی، مجاز

معنای حقیقی حمل نمی‌‌شــود )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۲۹(.

ی میان دو  گــزاره، احتمال معنای مجــاز مســئلۀ مهــم دیگــر آن‌که گاهــی در یک 

یک از دو مجاز  گان داده می‌شــود و معنــای جملــه با توجه بــه اختیار معنــای هر واژ

، تعــارض پیش می‌آید و بــر پایۀ معیار  تغییــر می‌کنــد. در ایــن ‌صورت بیــن دو مجاز

یــده در رفــع تعــارض بایســته اســت یکــی از دو را بــر دیگــری ترجیــح داد. به‌طور  برگز

ینۀ »یرمی«، مجاز را در »أسد«  نمونه، در گزارۀ »رأیتُ أسداً یَرمی« ممکن است به قر

ینۀ »أســد«، »یرمی« را مجاز در معنای  یم یا به قر گیر به معنای رجل شــجاع در نظر 

کنیم. ک استعمال  پرتاب خا

حل تعارض در این مسئله نزد دانشیان اصول فقه در بحث جمع میان مطلق و 

مقید مطرح شده است که در نتیجه، با دو مسلک روبه‌رو هستیم؛ نخست، مسلکی 

ک حمل را اظهر بودن مطلق یا مقید می‌داند؛ بنابراین گاهی مقید بر مطلق  که ملا

ک ترجیح  ینه بودن را ملا و گاهی مطلق بر مقید مقدم می‌شود. دوم، مسلکی که قر

، ۱۴۳۰: ۵۳۴/۱(. آخوند خراسانی از طرف‌داران دیدگاه نخست است  معرفی می‌کند )صدر

یــک از مطلق و  )آخونــد خراســانی، ۱۴۳۰: ۲۲۲/۲(. براین‌اســاس، ضابطــۀ کلــی در تقدیم هر

مقید بر دیگری وجود ندارد، بلکه متناسب با هر دلیلی که ظهور قوی‌تری داشت، 



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

334

.)۵۳۴/۱ :۱۴۳۰ ، تقدیــم صورت می‌گیرد )صدر

ینه، بر  ی در قر ی، اصل جار نایینــی نظــرگاه دوم را اختیار کرده اســت. در نظــر و

 ، ک نیست. ازاین‌رو ، ملا کم است و اقوی بودن ظهور ینه حا ی در ذی‌القر اصل جار

در »رأیتُ أسداً یرمی«، ظهور »یرمی« در پرتاب نیزه بر ظهور »أسد« در حیوان مفترس 

گر ســنجۀ تقدیم را ظهور قرار دهیم، به‌عکس خواهد بود؛  مقدم اســت. درحالی‌که ا

یرا ظهور »أسد« در حیوان مفترس به وضع و ظهور »یرمی« در پرتاب نیزه به اطلاق  ز

اســت و ظهــور بــه وضع، قوی‌تــر از ظهور اطلاقــی اســت )نایینــی، ۱۳۷۶: ۵۷۸/۲(. معیار 

ینه و  اختیارشــده نزد نایینی، از مناســبات عرفی برخاســته است؛ بنابراین عرف، قر

.)۵۳۴/۱ :۱۴۳۰ ، ینه را مشــخص می‌‌کند )صدر ذی‌القر

گونی را در نظر گرفته‌اند.  دانشمندان اهل‌سنت نیز در این زمینه سنجه‌های گونا

: این سنجه‌ها عبارتند از

 :۱۴۱۸ ، الــف( نزدیکــی یکی از دو مجاز بــه حقیقت )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۵/۳؛ ابن‌نجار

۶۶۳/۴؛ ســبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۶۷/۵(. به‌طــور مثــال، در مقصــود از نفــی عمــل در حدیــث »لا 

ی نفی صحــت عمل و نفــی کمال عمل   بنیــة«، احتمــال دو معنــای مجاز
ّ

عمــل إلّا

یرا  وجــود دارد. از ایــن دو معنــا، نفــی صحــت بــه معنای حقیقــی نزدیک‌تر اســت؛ ز

عمل غیرصحیح مثل عدم عمل اســت )صنعانی، ۱۴۰۸: ۴۲۶(.

ب( شهرت استعمال )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۶/۳؛ سبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۷۰/۵؛ بعلی، ۱۴۴۱: ۸۶۳(.

ج( دلیل یکی از دو مجاز بر دیگری برتری داشــته باشــد )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۵/۳(. 

 ، به این صورت که قرینۀ صارفه در یکی قطعی و در دیگری غیرقطعی باشد )ابن‌نجار

.)۶۶۳/۴ :۱۴۱۸

 ، ی و حقیقی در یکی قوی‌تر از دیگری باشد )ابن‌نجار د( رابطۀ میان معنای مجاز

۱۴۱۸: ۶۶۳/۴؛ بعلی، ۱۴۴۱: ۸۶۳(.

، ظهور عرفی بیشتری داشته باشد؛ مانند حدیث »رُفِعَ عن  هـ( یکی از دو مجاز

کــه مقصود رفــع حقیقی خطا و نســیان نیســت، بلکه رفع  اُمتــی الخطــأ و النســیان« 
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حکــم خطــا و نســیان یــا گناه آن دو اســت. معنــای دوم، ظهور عرفی بیشــتری دارد؛ 

زیرا متبادر به ذهن از رفع خطا و نسیان، رفع گناه آن دو است )سبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۷۰/۵(.

اســتفاده از ســنجه‌های معتبر در حل تعارض میان دو مجاز در روش تفســیری 

مفســر و معنایابی درســت از آیات امامت راه‌گشــا اســت. آیۀ مباهله )آل‌عمران: ۶۱( از 

دلایــل قرآنــی امامیــه بر امامت علی بن ابی‌طالب؟ع؟ بوده کــه صاحب تحفة بر آن 

کــرده اســت. بــه ‌گفتۀ دهلــوی، دلیل دانشــمندان امامیــه بر خارج  اشــکالاتی را وارد 

که معنا  بودن رســول خدا؟ص؟ از »أنفســنا« و داخل بودن امیرمؤمنان؟ع؟، آن اســت 

ندارد شخصی خود را دعوت کند. دلیلی که امامیه اقامه کرده‌اند نادرست است؛ 

برد داشــته اســت؛ ماننــد: »دعوتُ  یــرا دعــوت بــه نفس در عــرف قدیم و جدید کار ز

نفســی إلى کذا«، »فطوعت له نفسُــه قتلَ أخیه«، »أمرتُ نفســی« و »شــاورتُ نفسی« 

)دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۲۸(.

یرا در دعوت به نفس، می‌توان دو مجاز را در نظر  ی بی‌اســاس است؛ ز شــبهۀ و

گر به‌صورت حقیقی اراده شــود  گرفت؛ یکی در دعوت و دیگری در نفس. دعوت ا

ی صحیح خواهد بود. همان‌گونه که داخل بودن  نادرست است؛ اما به کاربرد مجاز

، سه  ی درســت خواهد بود. ازاین‌رو امیرمؤمنان؟ع؟ در »أنفســنا« به اســتعمال مجاز

فرض را می‌توان در »أنفســنا« در نظر گرفت:

الف( تنها رسول خدا؟ص؟ مراد باشد. در این صورت دو مجاز غیرمتعارف پیش 

یــرا در ایــن صــورت، علــی؟ع؟ در  می‌آیــد؛ یکــی در دعــوت و دیگــری در »أبنائنــا«؛ ز

»أبنائنا« داخل اســت درحالی‌که اطلاق أبنا بر داماد، نزد عرب غیرمتعارف اســت.

کــه دو مجــاز پیــش  ب( رســول خــدا؟ص؟ و امیرمؤمنــان؟ع؟، هــردو مــراد باشــند 

می‌آیــد؛ یکی در دعوت و دیگری در نفس.

که مجاز در نفس لازم می‌آید. ج( تنها امیرمؤمنان؟ع؟ مراد باشــد 

ی متعارف  مجاز در نفس نسبت به مجاز در دعوت برتری دارد؛ زیرا چنین مجاز

است که در نهایت اتحاد دو چیز می‌گویند: »هو نفسی«؛ یا در فارسی می‌گویند آن 
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شــخص، جــانِ مــن و به‌منزلۀ روح من اســت؛ اما مجاز در دعوت متعارف نیســت. 

ی همچنیــن در توضیح مراد از  ، مراد از »أنفســنا«، امیرمؤمنان؟ع؟ اســت. و ازایــن‌رو

که اتحاد حقیقی میان دو شخص ممکن نیست، این واژه  »أنفسنا« می‌گوید ازآنجا

بر اقرب مجازات حمل می‌شود. بنابراین، علی بن ابی‌طالب؟ع؟ با رسول خدا؟ص؟ 

در همــۀ فضائــل برابر اســت؛ مگر مــواردی مثل نبوت، ازدواج با نُه همســر و وجوب 

کرم؟ص؟ است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۴۸۷-۴۸۶(. نماز شــب که دانســته شود ویژۀ نبی ا

4. معنایابی در سطح جمله
گان، یعنی در ســطح جمله  معنایابــی در ســطح جملــه در رتبۀ بالاتری از ســطح واژ

بررسی می‌شود. در این نگاه، معنادهی اجزا و نقش آن در دلالت کلام، در مجموع 

گزاره دیده می‌شــود. ایــن روابط گاهی نحوی-معنایی اســت که در آن از نقش  یک 

گفتــه می‌شــود؛ ماننــد  گان در جملــه و ارتبــاط معنایــی میــان آن ســخن  نحــوی واژ

گاهــی بلاغی-معنایــی  ینــد،  کــه معنــای ویــژه‌ای در جملــه می‌آفر حــذف مفعول‌بــه 

، اِخبــار و انشــا و گاهــی معنایی-معنایــی اســت کــه در آن،  اســت؛ همچــون حصــر

ن در نظر گرفتن رابطۀ نحــوی آن‌ها و بر پایۀ مؤلفه‌های معنایی  ارتبــاط کلمات بدو

میانشــان گفت‌وگو می‌شــود. رابطۀ هم‌نشینی، در این قسم از روابط جای می‌گیرد.

1-4. حذف مفعول‌به
یک  ی در جمله از اجزای کوچک‌ترِ مفردات تشــکیل می‌شــود. هر یــک واحد گفتار

از ایــن اجــزا برای انتقال معنای درســت باید در جایگاه مناســب خود قــرار بگیرند. 

، جمله‌ها بنابر ارکان اصلی‌شــان دو قســم می‌شوند: اســمیه و فعلیه. جملۀ  ازاین‌رو

فعلیه بر پایۀ دو جزء اساسی فعل و فاعل استوار است و گاهی اجزای دیگری مانند 

مفعول نیز به آن اضافه می‌شود. همان‌طور که وجود مفعول در معنادهی کلام نقش 

ایفا می‌کند، حذف آن نیز می‌تواند به القای معنایی خاصی راهنما باشد. در قواعد 

عربــی، کارکردهایــی برای حذف مفعول در کلام بیان شــده اســت. تضمینِ معنای 

کلت، علم و جهــل، تعظیم و خــوف از عوامل حــذف مفعول‌به  ، مشــا لازمــی، ایجــاز
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گزاره‌ها از دیگــر فواید  بــه حســاب می‌آینــد )ســیوطی، ۱۴۳۱: ۱۰/۲(. عمومیت‌بخشــی بــه 

حذف مفعول است.

ســیوطی در همــع الهوامــع در شــمارش آثــار حذف مفعــول معتقد اســت یکی از 

فوایــد حذف، اشــاره به عمومیت اســت مانند »یحیی و یمیــت«، »یعطی و یَمنع« و 

وْمَهُ  رْعَوْ�نُ �قَ ل �فِ ض�َ
أ
»یَصل و یَقطع« )همان(. فاضل الســامرائی در معانی النحو آیۀ >وَ �

کــرده و ضمیر مفعولــی »هُــمْ« را مفعول  وَ مَا هَدَیٰ< )طــه: ۷۹( را به‌عنــوان نمونــه ذکــر 

ی دلیل  محذوف می‌داند. بنابراین، »ما هَدَیٰ« در اصل »وَ مَا هَداهُمْ« بوده است. و

یــرا در صورت آمــدن ضمیر »هُمْ«،  ، عمومیــت می‌داند؛ ز حــذف را جــدای از ایجــاز

ایــن معنا برداشــت خواهد شــد که گمراه‌کننده بــودنِ فرعون، تنها ویــژۀ قوم خودش 

، این ضمیر حذف شــده تا  بوده و احتمال دارد هدایتگر دیگر افراد باشــد. ازاین‌رو

برســاند او هدایتگر هیچ‌کسی نبود )سامرایی، ۱۴۲۰: ۹۳/۲(.

میرحامد حسین در العضب البتار از این نکتۀ ادبی بهره برده است. در دیدگاه 

اهل‌سنت، نماز ابوبکر به‌جای رسول خدا؟ص؟ در واپسین روزهای عمر آن حضرت، 

؟ص؟ اســت. برخی روایات نیز بیانگر آن اســت که  دلیــل بــر امامت او پــس از پیامبر

ی اقتدا نمود. قاضی  ی به و کرم؟ص؟ در همان حالِ بیمار ابوبکر نماز خواند و نبی ا

وا لاٰ  مَ�نُ
آ
�نَ � �ی ِ هَا ال�ذ �ی

أَ
ا � نورالله شوشــتری این احادیث را ســاختگی و در تعارض با آیۀ >�یٰ

یرا به  مٌ< )حجرات: ۱( می‌داند؛ ز عٌ عَلِ�ی �ن اللٰه سَمِ�ی وا اللٰه �إِ �قُ دَی اللٰه وَ رَسُولِه وَ ا�ت �نَ �ی �ی َ دمُوا �ب �قَ �تُ

مفاد این آیه نباید بر خدا و رسول در امامت پیشی جست. محمد فاخر اله‌آبادی 

از دانشــمندان اهل‌ســنت به ایراد قاضی نورالله پاســخ می‌دهد که آنچه تو برداشت 

ن توجه به روایات شــأن نزول اســت. مراد از تقدم،  کرده‌ای از ظاهر واژۀ »تقدم« بدو

ی است که خدا و رسول به آن حکم می‌دهند نه امامت خدا  پیشی گرفتن در امور

یرا پروردگار منزه اســت از آن‌که امام باشــد یا مورد اقتدا قرار گیرد. و رســول؛ ز

علامــه در کشــف معنای آیه و پاســخ بــه گفتار اله‌آبــادی، کارکرد حــذف مفعول 

ی، دلالــت آیه بر امام نبــودنِ ابوبکر  در کلام را مــورد اســتناد قــرار می‌دهــد. بــه بیان و
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یــرا بنابر  بــر هرکســی کــه در آیه و شــأن نــزول آن دقت کنــد، به یقین ثابت می‌شــود؛ ز

محتوای آیه، هر نوع تقدم کرداری و گفتاری بر رسول خدا؟ص؟ روا نیست. این معنایی 

ی در غرائب القرآن در تفســیر  اســت کــه مفســران نیز بــه آن اشــاره کرده‌انــد. نیشــابور

این آیه گفته اســت یک فرض آن اســت که »قدم« متعدی باشــد و مفعول‌به جهت 

عمومیت‌بخشــی حــذف شــده اســت تا هر عمــل و گفتار را شــامل شــود. همچنین 

نیامدن مفعول ممکن اســت مانند »یعطی و یمنع« باشــد که مفعول حذف شده تا 

ی بر  توجــه را بــه فعل معطوف کند نه مفعول. گویا آیه می‌خواهد بگوید در هیچ کار

ی نیز در تفسیر کبیر معتقد است  ی، ۱۴۱۶: ۱۵۷/۶(. فخر راز نبی پیشی نگیرید )نیشابور

یک احتمال آن اســت که »لاتقدموا« از مصدر »تقدیم« و متعدی باشــد و مفعول‌به 

یمْنَعُ«؛ به این معنا که پروردگار به‌طور  یمِیتُ« و »یعْطِی وَ کلی نیاید. مانند »یحْیی وَ

کلــی، عطــا و منعــی دارد نــه آن‌کــه چیــز معینــی را می‌بخشــد یا منــع می‌کنــد. در آیۀ 

مورد بحث نیز گویا خداوند می‌فرماید شایســته نیســت از شما هیچ‌گونه تقدیمی بر 

ی، ۱۴۲۰: ۹۱/۲۸(. ؟ص؟ رخ دهد )فخر راز پیامبــر

2-4. حصر
حصــر بــه معنــای اختصاص دادن امری به امر دیگر به روشــی ویژه‌ اســت )هاشــمی، 

یرا حصر به نفی و  گونی صورت می‌گیرد؛ ز ۱۹۹۹: ۱۶۵(. این اختصاص از راه‌های گونا

استثنا، حصر به »إنّما«، حصر به عطف با »لا«، »بل« و »لکن« و حصر از راه تقدیم 

واژه‌ای که جایگاهش در کلام مؤخر اســت )همان: ۱۶۸(. در بین این موارد، حصر به 

»إنّما« از انواع پربســامد در حصر به شمار می‌آید.

حصر به دو نوع حقیقی و اضافی تقسیم می‌شود. در حصر حقیقی، حصر موافق 

بــا حقیقــت و واقع و نســبت به همــۀ افراد غیر از مورد حصر شــده صورت می‌گیرد؛ 

کــه به‌واقع وجود هــر خدایی غیر از الله نفی می‌شــود. در حصر  ماننــد »لا إلــه إلا الله« 

 .» اضافی، حصر نسبت به افراد معینی است نه همۀ افراد؛ مثل »ما خلیلٌ إلا مسافرٌ

مراد در این نمونه، حصر مسافرت در خلیل در مقابل شخص دیگری مانند محمود 
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اســت نه آن‌که هیچ مســافر دیگری غیر از خلیل نداشــته باشیم )همان: ۱۷۰(.

حصر اضافی نیز با توجه به حال مخاطب، به حصر اِفراد، قلب و تعیین تقسیم 

می‌شود. حصر افراد در مواجهه با مخاطبی است که به وجود شریک در موضوع مورد 

نظــر معتقــد اســت. به‌طور مثــال، »إنما الله إله واحد« در مقابل کســی اســت که باور 

دارد خدا یکی از ســه اله اســت. حصر قلب در برابر مخاطبی اســت که به حکمی 

مخالف حکم مورد نظر گوینده اعتقاد دارد. به‌عنوان نمونه، »ما سافر إلا علی« در رد 

فردی اســت که مســافر را خلیل می‌داند نه علی. قصر تعیین در رد مخاطبی است 

که در حکم شک دارد؛ مثلا »الأرض متحرکة لا ثابتة« در مواجهه با مخاطبی است 

کــه در این حکم تردید دارد )همان: ۱۷۳(.

صاحب عبقات در معنایابی آیات از حصر و اقسام آن بهره می‌برد. در مَثَل، واژۀ 

»ولی« در آیۀ ولایت )مائده: ۵۵( بر اولویت در تصرف دلالت دارد نه دیگر معانی؛ زیرا 

حصر ولایت در مؤمنانی که در حال رکوع صدقه می‌دهند با معنای نصرت از »ولی« 

ســازگار نیســت و معنای آیه این‌گونه می‌شــود: تنها مؤمنانی یاوران شــما هستند که 

در حال رکوع صدقه می‌دهند که نادرستی این معنا روشن است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۱۵(.

گونی  گونا همچنین به باور دهلوی، »ولی« مشترک لفظی است. این واژه معانی 

یرا اقتضای  مثل محب، ناصر و صدیق دارد و در این آیه بر امامت دلالت ندارد؛ ز

حصــر در آیــه آن اســت کــه زمــان نــزول آن، نــزاع و درگیری بر ســر امامت بوده باشــد 

درحالی‌که در آن زمان چنین نزاعی نبوده است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۳(. اشکال دهلوی 

یرا حصر دو دســته اســت: حقیقی و اضافی و آنچه دهلوی گفته در  وارد نیســت؛ ز

حصر اضافی است و حال‌آنکه احتمال دارد حصر در آیه، حقیقی باشد. همچنین 

ممکن است حصر در آیه، اضافی باشد و به‌دلیل آن‌که خداوند، به همۀ اشیا دانا 

کــرد. همچنیــن  اســت، می‌‌دانــد آن‌هــا در آینــده در امامــت علــی؟ع؟ نــزاع خواهنــد 

کــه آیا ولایت در خدا و رســول؟ص؟ منحصر اســت  احتمــال دارد تردیــد در آن باشــد 

یک‌اند؟ ازایــن‌رو حصــر در آیــه، حصــر قلــب اســت. مانند  یــا دیگــر افــراد در آن شــر
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ک  کــه حصــر بــرای نشــان دادن اشــترا اسِ< )ســبأ: ۲۸(  �ةً لِل�ن لا کا�ف اک �إ �ن
ْ
رْسَل

أَ
آیــۀ >وَما �

ن بر آن، حصر اضافی در اینجا  رســالت برای همۀ مردم اســت نه فقط اعراب‌. افزو

بــر نفــی امامت مخالفــان به‌صورت مطلق دلالــت می‌کند نه فقط کســانی که در آن 

کــه نفی خدایان  زمــان در امر امامت نزاع داشــته باشــند؛ ماننــد »إنما الله إله واحد« 

غیرالله می‌کند، به‌طور مطلق نه فقط کسانی که در آن زمان در توحید نزاع داشته‌اند 

)لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۱۸-۲۱۷(.

وْمٍ هٰادٍ< )رعد: ۷( است که به بیان دهلوی،  رٌ وَ لِکل �قَ ذ�ِ �نْ�تَ مُ�نْ
أَ
مٰا � �ن ، آیۀ >�إِ نمونۀ دیگر

بــر امامــت امیرمؤمنــان؟ع؟ دلالــت ندارد و از غیــر آن جناب نفی امامــت نمی‌کند؛ 

یرا هادى بودن با امامت ملازمه ندارد و هدایت را از دیگران نفى نمی‌کند )دهلوی،  ز

۱۲۷۱: ۴۲۹(. میرحامــد حســین در پاســخ از گفتــار قاضــی نــورالله بهره می‌برد. بــه ‌تقریر 

قاضــی، آیــه بر کمال هدایت امام، بلکه بر حصر هدایت در علی؟ع؟ دلالت دارد؛ 

زیرا انذار در این آیه به رسول خدا؟ص؟ و هدایت به امیرمؤمنان؟ع؟ اختصاص یافته 

است. انحصار مطلق هدایت در ایشان، اقتضا دارد در سایر اوقات هم هادی باشد 

و چنیــن معنایی مفید احقّیت آن حضرت به خلافت اســت )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۵۱۴(.

3-4. اخبار و انشا
گون اخبار و انشا، نقش پررنگی در فهم کلام دارد. خبری  شناخت گفتار و اقسام گونا

و انشــایی بــودن خطــاب، یکــی از اقســام متعــارف جمله‌هــا و گزاره‌ها اســت. گفتار 

ی باشد. سنجۀ راستی و  خبری کلامی اســت که احتمال راستی و دروغ در آن جار

ناراســتی در این گزاره‌ها، مطابقت و عدم مطابقت با واقع اســت )هاشــمی، ۱۹۹۹: ۵۵( 

جملۀ انشــایی نیز آن اســت که احتمال راســتی و دروغ در آن راه ندارد. جمله‌های 

، نهی، اســتفهام، تمنی و  انشــایی به دو نوعِ طلبی و غیرطلبی تقســیم می‌شــوند. امر

گزاره‌هــای طلبی و مواردی مانند صیغه‌های مدح و ذم، عقود، قَسَــم،  ندا از اقســام 

گزاره‌های غیرطلبی به شــمار می‌آیند )همان: ۶۹(. گاهی  تعجب و غیر آن، از اقســام 

اِخبار و انشــا به اهــداف مختلفی در جایگاه یکدیگر بــه کار می‌روند )همان: ۹۲(. در 
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یافت معنای آن ســودبخش بــوده و توجه به  نتیجــه، شــناخت آن‌هــا در کلام، در در

آن در تفســیر آیات بایسته است.

در کلام صاحب عبقات، ظاهر آیۀ ولایت اخبار از ولایت خدا، رسول و کسانی 

است که ویژگی‌های مورد نظر در آیه را دارند؛ اما در حقیقت، کلامی انشایی است 

که به ولایت ایشان امر می‌کند؛ مانند »بسم الله و الحمدلله« که مراد از آن »قولوا بسم 

الله و الحمدلله« است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۳۹(. همچنین در آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳(، طهارت 

اهل‌بیت؟عهم؟ از رجس را به چند وجه می‌توان تصور کرد؛ یکی از این وجوه آن است 

کــه مــراد از ایــن آیه، اخبــار از ارادۀ پــروردگار در ازل بر طهارت آل عبا؟عهم؟ باشــد نه 

طهارت در وقت نزول آیه. به این معنا، شبهۀ دهلوی بر عدم طهارت اهل‌بیت؟عهم؟ 

پیش از نزول آیه برطرف خواهد شــد )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۳۳۸(.

4-4. هم‌نشینی
ساخت اصلی زبان در دو محور اصلی روابط هم‌نشینی و جانشینی شکل می‌گیرد. 

رابطــۀ هم‌نشــینی پیونــد عناصــر بــا زنجیره‌هــا و جمــات و رابطــۀ جانشــینی ارتباط 

عناصر را با جانشــین‌های آن‌ها در نظر می‌گیرد. در مَثَل، جملۀ »حســن آمد« میان 

»حســن« و »آمــد« رابطــۀ هم‌نشــینی نهاد و گزاره برقرار اســت. در این رابطــه بین این 

دو مؤلفه رابطۀ خطی وجود دارد. در ارتباط جانشــینی ممکن اســت عناصری مثل 

گزاره‌های مانند »می‌رود«، »رفت« و  «، »کسی« و »غریبه‌ای« جانشین »حسن« و  »او

یخت« جانشــین »آمد« شود. در این نظام، عناصر هم از جنبۀ معنا و هم لفظ،  »گر

یش، ۱۳۷۴: ۳۱-۳۰(. دامنــۀ یکدیگر را محدود می‌کنند )بی‌یرو

 ، کلمۀ »مولی« یکی از واژگان بحث‌برانگیز میان امامیه و اهل‌سنت است. ازاین‌رو

در ادلــه‌ای کــه برای این کلمه آمده اســت، اختلاف وجود دارد. بــه مدعای امامیه، 

»مولی« بر اولویت در تصرف دلالت دارد. در مقابل، گروهی مثل عبدالعزیز دهلوی 

ن »مَفْعَل« در  کــه وز ی بر عدم پذیرش، آن اســت  ایــن مدعــا را نپذیرفته‌انــد. دلیل و

ی وارد شــده  لغــت بــه معنــای »اَفْعَــل« نمی‌آیــد. البتــه این شــبهه پیش‌تــر از فخر راز
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ی، هیچ‌یک از بــزرگان دانش نحــو و لغت، آمــدنِ »مفعل«  اســت. بــه‌ گفتــۀ فخــر راز

، کلمۀ »مولــی« به معنای »أولی«  بــه معنــای افعل تفضیل را بیــان نکرده‌اند. ازاین‌رو

ی، بی‌تا: ۴۸۶/۴(. نمی‌آید )فخر راز

یارویــی با این شــبهه همچنان بــر گفتار امامیــه پای‌بند  میرحامــد حســین در رو

گونی مانند هم‌نشــینی واژۀ »مولی« با »الله« در  اســت و بــرای اثبات آن به ‌دلایــل گونا

یم در نُه مورد به  آیــات الهی تمســک می‌کنــد )لکهنوی، ۱۳۶۹: ۳۱۸/۸-۳۲۵(. در قــرآن کر

.ک: آل‌عمران: ۱۵۰؛ انعام: ۶۲؛ انفال: ۴۰؛ توبه: ۵۱؛ یونس:  یم )ر هم‌نشینی این دو واژه برمی‌خور

یــم: ۲ و ۴(. بــه تحلیــل علامــه، کنــار هم آمــدن »الله« و »مولا«  ۳۰؛ حــج: ۷۸؛ محمــد: ۱۱؛ تحر

بــرد ایــن واژه بــر او اســت و در مرحلــۀ بعــد،  می‌رســاند خــدا ســزاوارتر از همــه در کار

کار می‌رود. »مولی« بر رســول خدا؟ص؟ و امیرمؤمنان؟ع؟ به 

هم‌نشــینی میان این دو واژه، ســبب می‌شــود همان‌گونه که برای خدا و رســول و 

امام، ویژگی‌هایی وجود دارد، برای »مولا« نیز خصوصیاتی باشد که برای دیگر الفاظ 

نیســت؛ ماننــد آن‌کــه به معنــای أفعل تفضیل درآیــد. همان‌طور که کلمــۀ »الله« مثل 

ذات خــدا برخــی ویژگی‌ها را دارد؛ مانند آن‌کــه واژۀ »تعالی« فقط در کنار این کلمه 

گــون »اللهــم«، »تالله«، »آلله« و »هــا الله ذا« مخصوص این  می‌آیــد و صورت‌هــای گونا

واژه اســت )اســترآبادی، ۱۳۸۴: ۳۸۳/۱(. بنابراین، از راه هم‌نشینی »مولا« با »الله« و کشف 

رابطۀ معنایی-معنایی آن به مفهوم حقیقی از این واژه، یعنی اولی بالتصرف بودن 

دست می‌یابیم.

5. نتیجه‌گیری
یکــرد ســاخت‌گرا و  در روش تفســیری علامــه میرحامــد حســین، آیــات قــرآن بــا دو رو

ی  یکرد ســاخت‌گرا، معناشناســی آیات با بهره‌ور بافت‌گرا معنایابی می‌شــوند. در رو

ن نگاه به بافــت بیرونی صــورت می‌گیرد.  از ظرفیــت درونــی آیه و ســاخت آن و بــدو

گان و جمله، محور کشف مراد از آیات قرار می‌گیرد. در  در این روش، دو سطح واژ

سطح واژگان مؤلفه‌های چندمعنایی، شمول معنایی و مجاز قابل گفت‌وگو است. 
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ک لفظی  چندمعنایی به معنای وجود چند معنا برای یک واژه گاهی با عنوان اشترا

یان دارد. برای مثال، »ولی«  و گاهی با عنوان استعمال لفظ در بیش از یک معنا جر

که مشترک لفظی است و بااین‌حال، در آیۀ ولایت به معنای اولویت در تصرف کاربرد 

دارد. در شــمول معنایی، اطلاق واژه، معنای واژۀ دیگر را نیز شــامل می‌شــود مانند 

بر می‌گیــرد. مجاز نیز از  »رجــس« در آیــۀ تطهیــر که مطلق اســت و همۀ گناهان را در

موارد پربسامد در کلام خدا است که شناخت آن در ارائۀ تفسیر مناسب، اثربخش 

است. به‌ویژه آن‌که در برخی موارد، تعارض میان دو مجاز پیش می‌آید و حل آن با 

 ، ی به نظر می‌آید. در سطح جمله نیز حذف مفعول‌به، حصر ، ضرور ســنجۀ معتبر

یکرد ســاخت‌گرا به شمار می‌آید. یکی از  اخبار و انشــا و هم‌نشــینی از مؤلفه‌های رو

آثار معنایی حذف مفعول‌به، عمومیت‌بخشــی اســت و میرحامد حســین در تفسیر 

 ، آیــۀ نخســت ســورۀ حجــرات از رابطــۀ نحوی-معنایــی اســتفاده می‌کنــد. در حصر

�نْ�تَ 
أَ
مٰا � �نّ بــرد دارد. در آیــۀ >�إِ ادواتــی ماننــد »إنّمــا« در تخصیص امری بــه امر دیگر کار

وْمٍ هٰادٍ< )رعــد: ۷(، هدایــت بــه امیرمؤمنان؟ع؟ اختصاص یافته اســت و  رٌ وَ لِکل �قَ ذ�ِ مُ�نْ

بر احقیت ایشــان به خلافت دلالت دارد. توجه به اخبار و انشــا از دیگر مؤلفه‌های 

گرچه ظاهر آیۀ ولایت اخبار است، اما  تأثیرگذار در معنای آیات است. برای مثال، ا

کلامی انشــایی اســت که به ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ فرمان می‌دهــد. در فهم گزاره‌های 

قرآنی، در نظر گرفتن روابط معنایی مثل هم‌نشــینی نیز فایده‌مند اســت. هم‌نشینی 

»مولی« با »الله« در آیات، معانی ویژه‌ای به این واژه می‌بخشــد.
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analysis is attention to the understanding of the original audience 
and to the way the text was reflected in the discussions that emerged 
after its production. On the other hand, according to the principles 
of Sunni hadith jurisprudence, the Companions’ understanding of the 
Prophetic tradition holds a unique position, and attention to it can be 
instrumental in resolving theological disputes. Accordingly, reliance 
on the Companions’ understanding is notably evident in the research 
of Allamah Mir Hamid Husayn, a theologian and scholar of Imamate, 
particularly in his interpretation of traditions concerning the Imamate of 
Ahl al-Bayt. Accessing the Companions’ understanding of traditions is 
impossible without careful examination of Sunni sources and accurate 
analysis of the reports that convey their understanding. This is an 
effort that Mir Hamid Husayn successfully accomplished in his time. 
The Companions’ understanding has not always been transmitted to us 
in a uniform form and has appeared in different manifestations. Mir 
Hamid Husayn’s references to the Companions’ understanding can 
be categorized and presented in at least five modes. In four of these 
modes, the Companions’ understanding is employed to strengthen 
the indication of the hadith toward Imamate, while in the fifth, the 
Allamah’s critical perspective toward a Companion’s interpretation 
becomes evident. These methods can serve as a model for researchers 
in examining the meanings of other traditions in theological disputes. 
The aim of this study is to examine and analyze the methods employed 
by the author of Abaqat in utilizing the Companions’ understanding 
in interpreting hadith through a descriptive-analytical approach.
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روش‏شناسی علامه میرحامدحسین در به‏کارگیری 
فهم صحابه در دلالت‏سنجی حدیث*

علیرضا قائمی‌نیا )نویسنده مسئول(1
محمدمهدی دلیر2

چکیده
ن‌متنــی در تحلیل متن، توجه بــه فهم مخاطبان  یکــی از پراهمیت‌تریــن شــواهد برو
اولیه از آن و بازتاب آن متن در گفت‌وگوهای شکل‌ گرفته پس از پدید آمدن است. 
، براساس مبانی فقه‌الحدیثی اهل‌سنت، فهم صحابه از حدیث نبوی  از سوی دیگر
جایــگاه بی‌بدیلــی داشــته و توجــه به آن در حل منازعات کلامی، می‌تواند راهگشــا 
باشــد. براین‌اســاس، اتــکا به فهــم صحابه در تحقیقــات متکلــم امامت‌پژوه، علامه 
میرحامــد حســین در معنــای احادیــث امامــت اهل‌بیت؟عهم؟ فــراوان قابــل ملاحظه 
ن تتبــع دقیق منابع اهل‌ســنت و  اســت. دســتیابی بــه فهــم صحابــه از احادیث بدو
تحلیل صحیح گزارش‌هایی که فهم ایشان را روایت می‌کنند میسر نیست. تلاشی 
کــه میرحامــد حســین آن را در دورۀ خــود به‌خوبــی بــه ســرانجام رســانده اســت. فهم 
صحابــه همــواره در قالب یکســانی بــه ما منتقل نشــده و نمودهای متفاوتی داشــته 
است. استنادات میرحامد به فهم صحابه دست‌کم در پنج اسلوب قابل دسته‌بندی 
و ارائــه اســت کــه در چهار اســلوب، فهم صحابــه در جهت تقویــت دلالت حدیث 
بــر امامــت بــه کار رفتــه و در پنجمیــن آن، نــگاه انتقــادی علامــه به تفســیر صحابی 
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خودنمایــی می‌کنــد. این روش‌ها می‌تواند در بررســی معانی ســایر احادیث در منازعات کلامی 
الگویــی بــرای محققــان باشــد. هــدف ایــن پژوهش آن اســت کــه روش‌های صاحــب عبقات در 

به‌کارگیــری فهــم صحابــه در فهم حدیث را با روش توصیفی-تحلیلی بررســی و تحلیل کند.
گان کلیدی: امامت، صحابه، حدیث، فهم ‌متن، فقه‌الحدیث، میرحامد حسین، عبقات‌ الأنوار واژ

1. مقدمه
روش‌شناسی در حوزۀ مطالعات دینی در چند اصطلاح به کار رفته است )موحدیان 

، 1398: 20(. روش )Method( معــادل »منهــج« در عربــی اســت و در اصطلاح به  عطــار

فرایند عقلانی دستیابی به شناخت و معرفت از طریق ابزارهای متناسب با هر دانش 

ی  گفته می‌شــود. علامه‌ میرحامد حسین ازجمله ‌دانش‌ورانی است که تحقیقات و

در نصــوص امامــت در عبقات، دانش کلام شــیعی را چند گام به جلو برده اســت. 

یکی از مســائل پُرســتیز در این دانش میان شــیعه و دیگر رقبای مذهبی، دلالت یا 

عــدم ‌دلالــت احادیث نبــوی بر امامت بوده؛ مســئله‌ای کــه در عبقات نیز برجســته 

، شناســایی روش ایــن دانشــمند در دلالت‌ســنجی نصــوص،  بــوده اســت. ازایــن‌‎رو

می‌توانــد الگویــی بــرای تحقیقات پس از خــود عرضه کرده و فضای روشــن‌تری را از 

کند. مسیر پژوهش ترسیم 

گونی وابســته اســت که برخی از  فهم درســت و دقیق یک متن به مؤلفه‌های گونا

ن از متن و در پیش‌زمینه‌ها،  ی نیز بیرو آن‌ها در خود متن در دسترس بوده و شمار

فضای تولید متن و احیانا پیامدهای نزدیک به زمان شــکل‌گیری آن قابل پیگیری 

کــه مخاطبــان  اســت. یکــی از ایــن مؤلفه‌هــا، توجــه بــه برداشــت و تفســیری اســت 

حاضر یا نزدیک به زمان تولید متن از آن داشته‌اند و چه آثار واقعی را بر آن مترتب 

ینه در نظام اندیشــۀ اهل‌ســنت که شالودۀ آن بر  می‌شــمرده‌اند. البته توجه به این قر

تقدیــس صحابــه اســت، جایگاه ویژه‌ای یافته اســت. براین‌اســاس اســت که علامه 

میرحامد حسین در دلالت هریک از احادیث امامتی کوشیده است تا گزارش‌هایی را 

که هرکدام به‌گونه‌ای بیانگر فهم صحابه از آن حدیث است فراهم آورد. این گزارش‌ها 

ی  در چگونگی کمک به فهم حدیث یکسان نبوده و دست‌کم از چهار اسلوب پیرو
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ی  کنش‌های گفتار کرده است. فهم صحابه در چهار دسته قابلیت تقسیم دارد: وا

ی آن‌ها به متن حدیث، هماهنگی اعتقاد ایشــان با مضمون حدیث، تلقی  و رفتار

و فهم ایشــان از ســاختارهای زبانی و باورهای آنان در مســائل بنیادین امامت.1 در 

کنار این‌‎ها، در برخی موارد، تفســیر صحابه از حدیث نبوی با نگاه انتقادی علامه 

روبه‌رو شــده که نشــان از روش‌مندی استناد ایشان به این قراین است.

2. جایگاه‌ فهم صحابه از حدیث نبوی و نمود آن در روش میرحامد حسین
، در این بخش باید دو مقدمه بررســی شــود؛  پیــش از ورود به موضوع مورد گفت‌وگو

نخست به‌صورت مختصر نقش فهم صحابه از حدیث نبوی در تفسیر آن در منظومۀ 

یــرا مخاطــب اصلــی تحقیقــات میرحامد،  فکــری اهل‌ســنت معرفــی خواهــد شــد؛ ز

اهل‌سنت بوده‌اند و هماهنگی روش‌های به ‌کار رفته در فهم حدیث با مبانی سنیان 

در تحقیقات کلامی-جدلی ضرورت اجتناب‌ناپذیری است. دوم، به‌صورت کلی 

اســلوب‌هایی که میرحامد حســین در کشف و اســتناد به فهم صحابه و مخاطبان 

اولیۀ احادیث به کار گرفته دســته‌بندی و شناســایی می‌شوند.

1-2. نقش فهم صحابه از حدیث نبوی در تفسیر آن
بی‌شــک تفســیر یــک متن -کــه متعلق به دوران‌های پیشــین اســت- تنها براســاس 

کج‌فهمــی و دور شــدن از مقصــود متکلــم  عــرف حــال حاضــر می‌توانــد زمینه‌ســاز 

باشــد. چه بســا معنای واژه یا ساختار کلامی در طول زمان دستخوش تغییر شده و 

، نوعی دگردیســی در حوزۀ زبان رخ  حامــل معنــای جدیدی باشــد و به تعبیــر فنی‌تر

 ، داده باشــد. گاهی ممکن اســت معانی دگرگون نشــده باشــند؛ اما در بســتر صدور

به قراینی محفوف بوده که مخاطبِ امروز به آن دسترسی نداشته باشد که می‌توان 

یافــت معاصــران صــدور حدیث به آن دســت پیــدا کرد. در چنیــن مواردی  از راه در

یافت و فهم مخاطبان اولیۀ  یخی که حامل نوعی در پی‌جویی مجموع گزارش‌های تار

، باور به پیوســتگی اعلمیت و افضلیت از یک‌ســو با شایســتگی برای  1. به‌طــور دقیــق مقصود در این نوشــتار
امامت از سوی دیگر است.
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متن است در شناسایی معنای آن به کمک می‌آید. برای مثال، گسترۀ معنایی واژۀ 

»کراهــت« در ادبیات عصر نبوی شــامل حرمت و کراهت فقهی هردو می‌شــود؛ اما 

گرفته  در دوره‌های بعد به‌عنوان مصطلح ویژه‌ای ‌برای یکی از احکام پنج‌گانه قرار 

ی این لفظ براســاس اصطلاح جدید خطایی  اســت. ازاین‌رو تفســیر متن کهن حاو

ی، 1411: 34/1؛ ابن‌دقیق العید، 1414: 130(. روشــی به شمار می‌رود )ابن‌قیم جوز

از سوی دیگر بنابر مبانی فکری اهل‌سنت، فهم صحابه در تفسیر حدیث نبوی 

جایگاه بی‌نظیری داشــته و پژوهشــی که براساس آن شکل بگیرد در میان متفکران 

ایــن مذهــب مقبولیــت بیشــتری پیــدا خواهد کرد. بــه گفتــۀ ابن‌تیمیــه، هرکس زبان 

یف معنوی« دچار می‌شــود  صحابــه و روش گفت‌و‌گوی ایشــان را نشناســد بــه »تحر

ی حدیث،  )ابن‌تیمیــه، 1420: 126(. بنابــر ســخن ابوبکــر بن عربــی )م 543ق( هــرگاه راو

تفسیری از محتوای حدیثی که نقل کرده ارائه دهد، نسبت به تفسیر دیگران ترجیح 

ی صحابی باشــد، این جایگاه  گــر راو خواهــد داشــت )ابن‌عربــی، 1418: 186/5(. طبعا ا

نزد اهل‌ســنت اهمیت ویژه‌تری می‌یابد.

شاطبی )م 790ق( در استظهار ادله استدلالی را استوار دانسته که فهم پیشینیان 

ن تکیــه بر فهــم دوران نخســتین را  ی اعتمــاد بــه ظواهــر بــدو در آن مراعــات شــود. و

ی باعث  ی، این اهمال‌کار منجر به تعارض و اختلاف دانسته است. طبق دیدگاه و

می‌شــود هر فرقۀ گمراهی در اختلافات مذهبی به ظاهر ادله تمســک کند )شــاطبی، 

1417: 288/3(. وی این شأن صحابه را برخاسته از دو ویژگی عمده آنان شمرده است؛ 

نخســت فصاحت، فهم صاف و بی‌پیرایۀ ایشــان از زبان عربی و دوم، معاصرت با 

فضــای صــدور احادیــث و نــزول آیات قــرآن و احاطه به قرایــن حالیه )همــان: 128/4(. 

ابوبکــر بیهقــی )م 458ق( نیــز آشــنایی صحابــی بــا فضــای صــدور روایــت را دلیــل 

ی از حدیث معرفی کرده است )بیهقی، 1405: 214(. ابوالعباس قرطبی  ترجیح تفسیر و

)م 656ق( همان ســخنان بیهقی را با الفاظ دیگری تکرار کرده اســت )قرطبی، 1417: 

112/4(. ابوالمظفر ســمعانی )م 489ق( نیز در اســتدلال مشــابهی، تفســیر صحابی را 

همچون نقلش حجت شــمرده است )سمعانی، 1418: 190/1(.
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شرف‌الدین طیبی )م 743ق( دلیل ترجیح تفسیر صحابه را احتیاط و ورع فزون‌تر 

ی )م 676ق( برای این ترجیح به روش  ایشان دانسته است )عسقلانی، بی‌تا: 480/11(. نوو

ی را تا زمانی که با  شافعی و محققان دانش اصول استناد کرده که ایشان تفسیر راو

ی، 1347: 158/10(. ابن‌قدامه  ظاهر حدیث مخالفت نداشته باشد مقدم دانسته‌اند )نوو

مَقدسی )م 620ق( وجوب رجوع به تفسیر صحابی را از ابوالخطاب حنبلی )م 510ق( 

یت و عدم توجه به  نقل کرده است )ابن‌قدامه، 1423: 286/1(. ابن‌قیم )م751ق( مهجور

فهم صحابه و تابعان را دلیل شکل‌گیری فرقه‌های انحرافی و بدفهمی‌های خواسته 

ی، 1999: 63(. در پی همین  و ناخواســته از احادیث نبوی پنداشــته است )ابن‌قیم جوز

مبنــا اســت که برخی مانند ابن‌عبدالهادی حنبلــی )م744ق( ارائۀ معنایی جدید 

از آیه یا حدیث که در دوران سلف پیشینه نداشته را ناروا دانسته‌اند )ابن‌عبدالهادی، 

.)318 :1424

ی در دیدگاه اهل  توجــه بــه روایات نبــوی و فهم صحابه برای فهم ســنت به‌قــدر

کید خــارج از وصف متقدمان  ، تأ حدیــث جایــگاه دارد کــه برخی محققــان معاصر

عامــه1 بــر رجــوع بــه آثــار و نکوهــش مقاییــس و آرا را شــامل ضوابــط فهم حدیــث نیز 

ف« 
َ
دانسته‌اند )جزائری، 1426: 199(. بااین‌حال، لحاظ دو شرط برای تحقق موضوع »سَل

-کــه اهل‌ســنت برای اعتبار منهج و فهم ایشــان جایگاه ویــژه‌ای در نظر گرفته‌اند- 

، 2014: 61/49(؛ نخست، شرط زمانی است؛ به این معنا که در سه قرن  لازم است )عمیر

نخســت بوده باشــد2 و دوم، التزام به ســنت نبوی در اعتقاد و عمل و آلوده نشــدن 

ینی، 1402: 20/1(. به بدعت )ســفار

ابن‌حجر مکی )م 974ق( در نقد مقصود شیعه به فهم ابوبکر و عمر از حدیث 

1. افرادی مانند ابن‌سیرین )م 110ق(، ابن‌جُریج )م 151/150ق( و احمد بن حنبل.
ونَهُمْ« )بخــاری، 1422: 3/5( ابن‌تیمیه با 

ُ
ذِينَ يَل

َّ
ونَهُمْ، ثُــمَّ ال

ُ
ذِينَ يَل

َّ
ــاسِ قَرْنِي، ثُمَّ ال 2. براســاس این حدیث: »خَيْرُ النَّ

هْلُ 
َ
يْهِ أ

َ
فَــقَ عَل ةَ وَمَا اتَّ ــنَّ كِتَابَ وَالسُّ

ْ
رَ ال رَةِ لِمَــنْ تَدَبَّ رُو

َ
ــومِ بِالضّ

ُ
مَعْل

ْ
توجه به این احادیث نوشــته اســت: »وَمِنْ ال

 ِ
قْوَالِ وَالِِاعْتِقَــادِ وَغَيْرهَِا مِنْ كُلّ

َ ْ
عْمَالِ وَالْأ

َ ْ
ةِ فِــي الْأ مَّ

ُ ْ
نَّ خَيْرَ قُرُونِ هَذِهِ الْأ

َ
وَائِــفِ أ جَمَاعَةِ مِنْ جَمِيعِ الطَّ

ْ
ةِ وَال ــنَّ السُّ

ِ مُشْكِلٍ« )ابن‌تیمیه، 1416: 157/4(.
بَيَانِ لِكُلّ

ْ
ى بِال

َ
وْل

َ
هُمْ أ نَّ

َ
... وَأ

ُ
ل وَّ

َ ْ
قَرْنُ الْأ

ْ
نَّ خَيْرَهَا ال

َ
ةٍ أ

َ
فَضِيل
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کــرده و فهــم ایشــان را مــراد واقعــی رســول خدا؟ص؟ پنداشــته اســت  غدیــر اســتدلال 

)هیتمی، 1417: 110/1(.

گفتنــی اســت متأخران اهل‌ســنت عبارت‌هایی را بیــان کرده‌اند که به‌خصوص 

کید شده است. عبدالعزیز دهلوی )م 1239ق( پس از نقل  بر فهم اهل‌بیت؟عهم؟ تأ

حدیثی از امیرمؤمنان؟ع؟ نوشــته است: 

گر معنای اين حديث چنين می‌بود که شيعه فهميده‌اند و خواجه نصير قرار  و ا

داده، فهــم حضــرت امير غلط می‌شــد، معاذ الله من ذلک! پــس ما را اتباع حضرت 

؛ زيرا خواجه  امير بايد کرد و بر فهم ايشان عمل بايد نمود، نه خواجه نصير و امثال او

نصير معصوم نيســت و حضرت امير معصوم اســت )دهلوی، 1271: 382(.

ی پــس از نقــد دلالــت حدیث غدیر بر امامت نوشــته اســت: »و همین اســت  و

مذهب اهل‌سنت و جماعت، و مطابق است فهم اهل‌بیت را« )همان: 433( و پس 

از این، گزارشــی ضعیف منســوب به حسن مثنی را نقل کرده است.

کی از جایگاه والای علمی امیرمؤمنان؟ع؟ نزد اهل‌سنت  گزارش‌های متعددی حا

موجود است. طبعا شیعه می‌تواند براساس این اعترافات در معناشناسی نصوص، 

فهــم امــام را بــر دیگــران ترجیــح دهد. به گفتــۀ برخی معاصران ســنی، گســترۀ دانش 

یاد بوده اســت که این علم وســیع موجب شــده  ی ز قرآنــی امیرالمؤمنیــن؟ع؟ به‌قــدر

امام، قرآن را شامل تمام احکام شرعی بداند )صلابی، 1425: 66/1(. ابن‌روزبهان حدیث 

کی از فراوانی دانش امیرالمؤمنین؟ع؟، توانایی بر پاسخ‌گویی به  »مدینة العلم« را حا

، 1422: 172/6(. دیگر  گاهی بر علوم مختلف دانسته است )مظفر پرسش‌های جدید و آ

دانشــور ســنی پس از گفت‌وگــو پیرامون ایــن حدیث، امیرمؤمنان؟ع؟ را شــخصیتی 

ی، 1422: 60/3(. معرفی کرده که موافق و مخالف به اعلمیت او اعتراف کرده‌اند )مناو

2-2. گونه‌شناسی استنادات میرحامد حسین به فهم صحابه 
با توجه به آنچه بیان شد، علامه میرحامد حسین در دلالت‌یابی بیشتر احادیث از 

گزارش‌هایی که بازگوکنندۀ فهم اهل‌بیت؟عهم؟ و صحابه بوده بهره گرفته است. البته 
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این روش در میان متکلمان شیعه پیشینۀ دیرینی دارد. به‌عنوان نمونه، شیخ مفید 

)م 413ق( در مقام پاســخ به اشــکالات دلالت حدیث »طیر مشوی«، فهم انس بن 

یک  مالــک از حدیث نبوی را گواه آورده اســت )ســید مرتضــی، 1413: 101(. همچنین تبر

عمر در روز غدیر با الفاظی ویژه که بیان‌کنندۀ فهم او است، از پرتکرارترین شواهد 

دلالت حدیث غدیر در آثار گذشتگان است )شیخ طوسی، 1400: 220؛ سید مرتضی، 1405، 

یافــت، مقوله‌ای پنهان و باطنی  131/4؛ کراجکــی، 1419: 55(. نکتــۀ مهم این‌که فهم و در

بوده و برای دست یافتن به آن باید شکل‌های مختلفِ نمود آن را در رفتار و گفتار 

مطالعه کرد. این فهم، نقشی قرینه‌ای در کشف مقصود سخن داشته و بدون در نظر 

گرفتن دیگر بررســی‌های فقه‌الحدیثی، عنصر مســتقلی نیســت. البته این سخن در 

ن وابستگی به دیگر شواهد،  یافت‌های معصومانه بدو غیر از فهم معصوم بوده و در

تعیین‌کنندۀ مراد حدیث هســتند.

برای استناد به گزاره‌هایی که بازگوکنندۀ فهم صحابه است، بررسی اعتبار منابع 

و ناقــان آن مــورد توجــه علامــه بوده اســت. همچنیــن چگونگی ارتبــاط دلالت این 

حکایت‌ها با معنای احادیث به‌صورت دقیق تحلیل شده است )لکهنوی، 1366: 172/10؛ 

ی  گزارش‌های بســیار 801/11(. البته نمونه‌هایی که در ادامه معرفی می‌شــوند، غیر از 

اســت کــه نشــان‌دهندۀ بــاور مســلمانان نخســتین بــه جایــگاه ویــژۀ امیرمؤمنــان؟ع؟ 
نســبت به دیگر اصحاب است.1

روش دستیابی به فهم مخاطبان احادیث در بررسی‌های علامه میرحامد حسین 

ی، می‌توان چهار اسلوب  یکسان نبوده و دست‌کم براساس الگوهای مورد استفادۀ و

کرد: را ارائه 

ی مخاطبان نسبت به متن حدیث مورد  ی و رفتار کنش‌های گفتار 1. مطالعۀ وا

بحث؛

1. مانند اظهارات مقداد در غائلۀ شورا که در آن به‌صراحت جایگاه امامت را شأن اختصاصی امیرمؤمنان؟ع؟ 
دانسته است )لکهنوی، 1366: 607/11(.
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2. بررسی هماهنگی باور صحابه با محتوای حدیث؛ یعنی باورهایی که براساس 

کنش به متن خاصی ابراز نشده؛ اما در محتوا با حدیث نبوی  گزارش‌ها لزوما در وا

هم‌سو است.

3. ملاحظــۀ فهم صحابه نســبت بــه قواعد کلی امامت؛ ماننــد ارتباط افضلیت 

و اعلمیــت با خلافت بلافصل.

ن در نظر گرفتن  4. بررسی تلقی ایشان از ساختارهای زبانی به‌صورت عام )بدو

خصــوص متن حدیث مورد پژوهش(.

بااین‌همــه، صحابــه در دیــدگاه شــیعه عصمــت نداشــته و به‌تبع، فهم ایشــان از 

نصــوص نبــوی نیــز می‌تواند دچار خطا شــود. حتــی گاهی این فهم خطــا، در هوای 

یف معنوی حدیث به شــمار آید. ازاین‌رو ممکن  یشــه داشــته و می‌تواند تحر نفس ر

اســت در مــوردی با دلایل و شــواهد کافی، ناراســتی فهم صحابــی از حدیث را نقد 

ید بــن ارقم از  کــرد و آن را مبنــای فهــم قــرار نــداد. علامه این قســم بررســی را در فهم ز

حدیــث ثقلیــن انجام داده اســت )لکهنــوی، 1366: 917/19(. بنابراین، می‌توان اســلوب 

دیگــری را نیــز با عنوان »بررســی انتقادی فهم صحابه« به روش‌های قبل افزود. 

آنچه در ادامه بیان می‌شــود، تلاشــی برای معرفی شیوۀ استناد میرحامد حسین 

به فهم‌ صحابه و البته در قالبی نوین اســت.

3. واکنش‌های گفتاری و رفتاری صحابه به متن حدیث 
واکنش‌های پیشینیان در مواجهه با احادیث نمودهای متعددی داشته، قالب‌هایی 

گاهــی در پــسِ ایــن  ماننــد احتجــاج و ســرودن شــعر1 از پرتکرارتریــن آن‌هــا اســت. 

کــه تأییدکننــدۀ دلالــت  احتجاج‌هــا، اتفاق‌هــای تکوینــی و معجزگونــه‌ای2 رخ داده 

1. البته جا‌گیری یک حدیث در شعر یا منازعات کهن، افزون بر فهم دقیق‌تر متن حدیثی، کارکرد اعتباربخشی 
نیز دارد؛ در این راســتا اســت که سیوطی گره خوردن حدیث با شعر را نشــانه‌ای بر شهرت حدیث در روزگار 

نخست و درستی آن تلقی کرده است )سیوطی، 1411: 23(.
2. مانند ابتلای اصحاب به پیسی و دیگر امراض پس از کتمان حدیث غدیر )ابن‌حنبل، 1421: 271/2؛ بلاذری، 1417: 

.)386 /2
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حدیث است. استناد به احادیث امامتی در منازعات، گاهی از سوی معصومان؟عهم؟، 

اصحابِ معترفِ به فضل ایشــان و حتی گاهی از ســوی دشــمنان سرســخت آن‌ها 

یــه بوده‌ اســت. البتــه فهم اصحــابِ مخالف اهل‌بیــت؟عهم؟ در خارج  همچــون معاو

از فضاهــای جدالــی نیــز نمود یافتــه و نمونه‌هایــی را می‌توان بــرای آن ارائه داد. این 

یِ مخاطبــان در فهم احادیث را منتفی می‌کند. چندطیفی نقل‌ها، شــبهۀ جانبدار

1-3. قالب احتجاج و استدلال
یخی بــا گفت‌وگوهایی مواجهیم که یکــی از طرفین یک یا  در برخــی گزارش‌هــای تار

چند از احادیث امامتی را در جهت اثبات مقصود خود به کار گرفته است. درنگ 

در چگونگــی اســتدلال بــه متــن حدیثــی، موقعیــت و بافت شــکل‌گیری اســتدلال و 

یافت او از معنــای آن متــن را برای ما  کــه مــد نظر گوینده بــوده اســت، در نتیجــه‌ای 

کــه از ســوی  بازنمایــی می‌کنــد. ایــن احتجاج‌هــا جایــی اهمیــت ویژه‌تــری می‌یابــد 

شــخص معصوم )امیرمؤمنان؟ع؟( یا در نگاه حداقلی سنیان یکی از برجسته‌ترین 

و فاضل‌ترین همراهان نبی خدا؟ص؟ مطرح شده باشد. البته برخی از این گزارش‌ها 

ی اســتناد به  را هرچنــد نمی‌تــوان در فضــای احتجاجی/جدلی تصویر کرد، اما حاو

حدیث برای اثبات یک باور در مقابل شــخص ســوم‌ هستند.

1-1-3. احتجاج امیرمؤمنان؟ع؟ به حدیث غدیر در کوفه

کــی از احتجاج امیرمؤمنــان؟ع؟ در زمان خلافت  گزارش‌هایی موجود اســت که حا

خــود بــه حدیــث غدیــر در حضور دیگــر صحابــه و گرفتــن اقــرار از آن‌ها بر شــنیدن 

یخی را دست‌کم 44 نفر از مشاهیر  حدیث از رسول خدا؟ص؟ است. این گزارش تار

متقــدم و متأخــر اهل‌ســنت نقــل کرده‌اند کــه در میان ایشــان، محدثان سرشناســی 

مشــاهده می‌شــوند )ابن‌حنبــل، 1421: 71/2؛ نســایی، 1406: 100؛ موصلــی، 1404: 428/1؛ طبرانــی، 

بی‌تا: 171/5(. اســتناد به این حکایت با دو نگاه می‌تواند کمک‌کار برداشــت شیعه از 

«، »محب«  گر مقصود حدیث غدیر از »ناصر حدیث غدیر باشد؛ نخست این‌که ا

یا صرف محبوبیتی که تلازمی با افضلیت نداشته می‌بود، استشهاد به آن و گرفتن 
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ی به  یــرا صرف لــزوم محبــت‌ورز اقــرار از بــزرگان صحابــه معنــا نداشــت و لغــو بود؛ ز

امیرمؤمنــان؟ع؟ روشــن بــوده و هیچ‌یک از اصحاب منکــر آن نبوده‌انــد و به اعتقاد 

عامــه، صحابــۀ دیگــر نیــز چنیــن جایگاهــی داشــته‌اند. تحلیــل ایــن گزارش بــه این 

شــکل منحصر در شــیعه نبــوده، بلکه نورالدیــن حلبی )م 1044ق(، عالــم عامّی نیز 

کــه در امر خلافت  ایــن احتجــاج امیرمؤمنــان؟ع؟ را در برابر کســانی دانســته اســت 

بــا ایشــان نــزاع‌ داشــته‌اند )حلبی، 1427: 386/3(. روشــن اســت اســتناد به ایــن حدیث 

که بر امامت دلالت داشــته باشــد.  در نقد منازعان خلافت زمانی امکان‌پذیر بوده 

یافــت امیرمؤمنان؟ع؟ هم دیگر صحابۀ مخاطب ایشــان از حدیث  ، هم در ازایــن‌رو

، امامــت و خلافت بوده اســت )لکهنــوی، 1366: 171/10(. دوم آن‌که براســاس این  غدیــر

گزارش‌هــا، پس از استشــهاد امیرمؤمنان؟ع؟ تعدادی از افراد حاضر ادای شــهادت 

کرده و شماری کتمان نمودند. این گروه به نفرین امام دچار و به کوری یا پیسی مبتلا 

یان این رخداد هســتند )ابن‌حنبل،  ... ازجمله راو ی، احمد بن حنبــل و شــدند. بــاذر

ی، 1417: 386/2(. در میان کتمان‌کننــدگان، بزرگان اصحاب ازجمله  1421: 271/2؛ بــاذر

يد بن ارقم، انس بن مالک و براء بن عازب‏  يد بن وديعه، ز عبدالرحمن بن مدلج، يز

یان در گزارش کتمان انس‌ بن‌ مالک دست برده و  حضور دارند. شوربختانه برخی راو

، لفظ »رجل« گذاشته‌اند )اصفهانی، 1407: 26/5(. این پرده از این واقعه نیز  به‌جای نام او

، صرف محبت نبوده؛ وگرنه کتمان  شاهدی است بر آن‌که مقصود از حدیث غدیر

و ابتلا به نفرین امیرمؤمنان؟ع؟ را انتخاب نمی‌کردند. واقعۀ کتمان افزون بر تقویت 

یخی و اعتقادی دیگری نیز دارد.1  دلالــت حدیث بر امامت، نکته‌هــای مفید تار

2-1-3. احتجاج امیرمؤمنان؟ع؟ در شورای شش نفره

بنابــر گزارش‌هــای متعــدد، امیرمؤمنان؟ع؟ در شــورای شــش نفره بــه برخی احادیث 

امامتی استشهاد کرده است که حدیث منزلت یکی از آن‌ها است )ابن‌مغازلی، 1424: 

1. ارتکاب گناه کبیرۀ کتمان شهادت از سوی برخی اصحاب و خدشه‌دار شدن اصل عدالت صحابه؛ وجود 
برخی اصحاب که با امیرمؤمنان؟ع؟ ستیز داشته و حق موالات را رعایت نکردند؛ کتمان نصوص امامت و 

.ک: لکهنوی، 1366: 143/10(. ... )ر یخی که بر آن مترتب است و فواید تار
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گــر ایــن حدیــث بــر خلافــت یــا دســت‌کم افضلیــت دلالت  172؛ خوارزمــی، 1411: 302(. ا

نداشت و مدلول آن نه امتیازی برای حضرت که وصف مشترکی میان اصحاب بود، 

امیرمؤمنان؟ع؟ در مقام اثبات افضلیت و احقیت خود به آن اســتناد نمی‌جســت 

و صحابه در قبال این احتجاج سکوت نمی‌کردند. )لکهنوی، 1366: 975/11(. حدیث 

طیر مشوی متن دیگری است که اميرمؤمنان؟ع؟ در جهت اثبات افضلیت خویش 

در این برهه به آن استناد کرده و هیچ‌یک از افراد حاضر در آنجا ازجمله عثمان در 

برابر این احتجاج ایســتادگی نکرده و آن را پذیرفتند )همان: 83/13(. حدیث دیگری 

که در این جریان گواه آورده شده و همۀ حاضران به صحت آن اقرار کردند، حدیث 

مدینة العلم است. این احتجاج نشان‌دهندۀ آن است که بابیت علم نبی از فضائل 

اختصاصی امیرمؤمنان؟ع؟ بوده و در آن شریکی نداشته است؛ در غیر این صورت 

نمی‌توانســت علیــه دیگــر اصحــاب بــه آن تکیــه کنــد و آن‌هــا ایــن اســتناد را نقــض 

می‌کردنــد. فایدۀ دیگر این احتجاج آن اســت که جایگاه بابیــت امیرالمؤمنین؟ع؟ 

؟ص؟ را درک نکرده  هم شامل صحابه و معاصران حیات نبوی و هم کسانی که پیامبر

بودند می‌شود )همان: 441/15 و 455(.

3-1-3. استناد امام حسن؟ع؟ به حدیث مدینه برای وجوب طاعت امیرمؤمنان؟ع؟

در گزارش دیگری آمده است، زمانی که امیرمؤمنان؟ع؟ حکومت را در دست گرفت، 

به امام حسن؟ع؟ دستور داد تا بر فراز منبر رفته و سخنرانی کند. امام مجتبی؟ع؟ 

کتفا  در مقــام تشــویق مــردم بــر اطاعــت از امیرمؤمنــان؟ع؟ بــه بیان حديــث مدينــه ا

یافت نزد امام  ی، 1375: 220/1(. ازاین‌رو می‌توان در نمود )شــیخ صدوق، 1376: 345؛ قندوز

و مخاطبان ایشان، دلالت این حدیث بر امامت و وجوب طاعت چه میزان روشن 

بوده که تنها به آن اســتناد کرده است )لکهنوی، 1366: 688/14(.

4-1-3. استناد عمار به حدیث منزلت برای وجوب طاعت امیرمؤمنان؟ع؟

بنابر گزارش کنز العمال، عمار پس از خطبۀ امیرمؤمنان؟ع؟ و در پی اعتراض برخی 

همراهان بر ســیرۀ امام در جنگ جمل، در جهت اثبات وجوب اطاعت حضرت، 
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سخنانی را ایراد نمود که طبق آن، امیرمؤمنان؟ع؟ مردم را به‌اندازۀ مویی به گمراهی 

کــه رســول ‌خدا؟ص؟ به ایشــان علم منايا و وصايــا و فصل خطاب را  نمی‌کشــاند؛ چرا

ن به امانت ســپرده اســت و ســپس به حدیــث منزلت اســتناد کرد )متقی  ماننــد هارو

‌هندی، 1401: 186/16(. براین‌اساس مفاهیمی مانند عصمت، اعلمیت و فرض طاعت 

یافت بوده اســت )لکهنوی، 1366: 787/11(. از حدیث منزلت نزد عمار قابل در

5-1-3. استناد عمروعاص به احادیث امامت 

ی روشن بوده که حتی دشمن‌ترین  دلالت حدیث طیر مشوی بر برتری مطلق به‌قدر

دشــمنان امیرمؤمنان؟ع؟ نیز توانایی کتمان آن را نداشــته و به آن اعتراف کرده‌اند. 

ی نوشــته بود، برای اثبات  یه و برای احتجاج بر و عمروعاص در نامه‌ای که به معاو

کرده اســت  بلندمرتبگــی امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بــه دلایلی ازجمله حدیث طیر اســتناد 

گــر دلالــت حدیــث آن بــود که مخالفــان پنداشــته‌ و آن را تأویل  )خوارزمــی، 1411: 201(. ا

یه قرار نمــی‌داد )لکهنوی، 1366:  برده‌انــد، عمروعــاص خود را در معرض ســرزنش معاو

ی همچنیــن در ایــن نامه، حدیث ثقلین را در کنار ســایر نصوص امامت  84/13(. و

ماننــد غدیــر و منزلــت آورده و اعتراف کرده که رســول خدا؟ص؟ با حدیــث ثقلین بر 

یه و عمروعاص اتمام حجت نموده اســت )همان: 204/20(. معاو

6-1-3. استناد ابن‌عباس به حدیث ثقلین 

در گــزارش خوارزمــی، شــخصی از عبدالله بن عباس می‌پرســد نظر تــو در مورد علی 

ی در پاســخ می‌گویــد: »ذكــرت واللّه أحــدَ الثقلين« و  بــن ابی‌طالــب؟ع؟ چیســت؟ و

در ادامه فضائلی را برای امیرمؤمنان؟ع؟ برمی‌شــمرد که هرکدام دلیل برتری ایشــان 

کــردن فضیلــت حدیــث ثقلیــن بــر دیگــر فضائل،  اســت )خوارزمــی، 1411: 331(. مقــدم 

گر دلیل امامت نبوده، دســت‌کم  کی از آن اســت که این حدیث نزد ابن‌عباس ا حا

مفید افضليت مطلق بوده اســت )لکهنوی، 1366: 140/20(.
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7-1-3. استناد معاویه به حدیث منزلت و خیبر

به گزارش مسعودی، معاویه، سعد بن ابی‌وقاص را به‌جهت ترک یاری امیرمؤمنان؟ع؟ 

گر این  با وجود شنیدن احاديث منزلت و خيبر در حق ایشان سرزنش کرد و گفت: ا

؟ص؟ شــنیده بــودم، تمام عمر به علــی؟ع؟ خدمت می‌کردم  حدیــث را مــن از پیامبر

)مسعودی، 1409: 14/3(.1 اگر حديث منزلت و حديث خيبر اثبات‌کنندۀ وجوب اطاعت 

و عصمت امیرمؤمنان؟ع؟ نبودند، ســعد ملامت نمی‌شــد )لکهنوی، 1366: 11: 802(.

بنابر گزارش احمد بن‌ حنبل، هنگامی که شخصی از معاویه از مسئله‌ای پرسش 

ی را به امیرمؤمنان؟ع؟ ارجاع داد؛ حضرت را »اعلم« خواند و در این راستا به  کرد، و

حدیث منزلت استناد کرد )ابن‌حنبل، 1403: 675/2(. بنابراین، اعلمیت یکی از مراتبی 

است که از حدیث منزلت قابل استنباط بوده است. ممکن است در استناد به این 

يه تنها اعلميت اميرمؤمنان؟ع؟  یخی اشــکالی پیش آید که مقصود معاو گزارش تار

ن  از خود بوده نه از تمامی اصحاب ازجمله شــیخین. در پاســخ گفته می‌شــود افزو

یــه از رجوع خلیفــۀ دوم بــه امیرمؤمنان؟ع؟ در  بــر آن‌کــه در متــن همیــن گزارش، معاو

کــرده، حدیث منزلت بر  مشــکلات علمی به‌عنوان شــاهدی بر اعلمیت ایشــان یاد 

کی از افضلیت بر تمام امت  اعلمیت هیچ‌کس2 دلالت نخواهد کرد، مگر این‌که حا

ی  يه با استناد به این حدیث، به‌جهت هم‌تراز یرا استفادۀ اعلميت از معاو باشد؛ ز

ن؟ع؟ از همۀ امت  که هارو ن؟عهما؟ در علم بوده و پرواضح است  امیرمؤمنان و هارو

موســى؟ع؟ اعلــم بــوده؛ پــس اميرمؤمنان؟ع؟ نیــز باید از تمامــی امت اعلم باشــد نه 

یه  يــه. همچنین ممکن اســت چنیــن گمانی پیش آید که ســخن معاو صرفــا از معاو

تنها برای بیان فضیلتی از امیرمؤمنان؟ع؟ بوده است نه اعلمیت ایشان؛ حال‌آنکه 

ی، مقام اثبات اعلمیت و مقایسه بوده است )لکهنوی، 1366: 11: 795(. مقام سخن و

یه آمده است اگر این حدیث را شنیده بودم با او نمی‌جنگیدم )آجرّی، 1420: 2038/4(. 1. در گزارش دیگری از معاو
یه. 2. حتی معاو
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8-1-3. استناد عبدالله ‌بن ‌عمر به حدیث سدّ الأبواب

در گزارشی که عبدالحق دهلوی )م 1052ق( از نسایی نقل کرده است، شخصی از 

عبدالله بن عمر می‌پرسد: در باب عثمان و على چه م‏ىگویى؟ او می‌گوید: »لا تسألوا 

عن علي ولا تقيسوا أحداً عليه‏«. در ادامۀ گزارش، پسر عمر دلیل باور به افضلیت را 

حکایت »سدّ الأبواب« خوانده است )دهلوی، 1435: 599/9(. همچنین بنابر روایتی که 

ابن‌مغازلی از امام صادق؟ع؟ نقل کرده، وقتی نافع از ابن‌عمر دربارۀ برترین مردمان 

ی مواجه شده و ابن‌عمر ضمن معرفی  پس از رســول خدا؟ص؟ می‌پرسد، با عتاب و

امیرمؤمنان؟ع؟، حدیث ســدّ الأبواب را یکی از دلایل این ادعا می‌شمرد )ابن‌مغازلی، 

1424: 328؛ لکهنوی، 1366: 302/15(.

2-3. قالب‌های شعری
در برخی گزارش‌ها، مخاطبان حدیث فهم خود را نه در فضای مناشده و احتجاج 

کنش‌های ادبی نشان داده‌اند. مهم‌ترین نمونۀ این اسلوب در احادیث  که در فرم وا

کــه پیشــینۀ توجــه متکلمــان شــیعه بــه آن  امامتــی، اشــعار حســان بــن ثابــت اســت 

که در واقعۀ غدیر حضور داشــته و پس  ی از شــاعرانی اســت  بســیار کهن اســت. و

؟ص؟ حدیث غدیر را بیان کرد، از ایشــان اجازه خواســت تا شــعری را  از آن‌که پیامبر

؟ص؟ از چند جهت  در این‌خصــوص بســراید. متن اشــعار و گفت‌وگــوی او با پیامبــر

در معناشناســی حدیث غدیر مؤثر اســت و نشــان از آن دارد که برداشت مخاطبِ 

حاضر در دلِ شکل‌گیری حدیث، امامت بوده است. حسان این اشعار را با اجازۀ 

یه،  ؟ص؟ سرود و آن حضرت در پاسخ اجازۀ او فرمود: »قل علی برکة الله« )ابن‌مردو پیامبر

؟ص؟  1424: 121(. نبی‌ خدا؟ص؟ در برابر این اشعار رد و انکاری را بیان نکرد و تقریر پیامبر

ن بر  به اجماع مسلمانان دلیل قطعی بر درست بودن آن است. رسول‌ خدا؟ص؟ افزو

ی را حاصل کمک روح‌القدس خواند )سبط‌  ، حسان را تحسین کرد و اشعار و تقریر

یادی از مسلمانان -که  ی، 1426: 273/1(. حســان این اشــعار را در مقابل عدۀ ز بن‌ جوز

ی را  شیخین نیز در میان آنان حضور داشتند- سرود و هیچ‌یک از ایشان رد و انکار
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یک گفتند. بنابراین،  ؟ع؟ رفته و به ایشان تبر بر آن نداشتند، بلکه نزد حضرت امیر

از دیدگاه اصحاب نیز این اشــعار مشــیر به امامت و ولایت امیرالمؤمنین؟ع؟ بوده 

و همین معنا و مفهوم را از اشعار حسان درک و فهم کرده‌اند )لکهنوی، 1366: 315/9(.

، قیــس‌ بن‌ ســعد بن‌ عبــاده از اصحاب رســول‌ خــدا؟ص؟ و همراهان  نمونــۀ دیگــر

کــه حکومــت مصــر را از طــرف  امیرمؤمنــان؟ع؟ در جمــل، نهــروان و صفیــن اســت 

ایشــان عهــده‌دار بــود و تــا زمــان شــهادت از امــام جــدا نشــد. تراجم‌نــگاران او را بــه 

ی در صفیــن در  کرده‌انــد. و ... یــاد  کــرم و ســخاوت، شــرافت، شــجاعت، ســیادت، 

کــه محتــوای آن حقانیــت امامــت  ی را بــر زبــان آورد  مقابــل امیرمؤمنــان؟ع؟ اشــعار

امیرالمؤمنیــن؟ع؟ بــر او و دیگر انســان‌ها براســاس قرآن و حدیث غدیر بوده اســت 

یه و در  ی، 1426: 274/1(. قیس در زمــان کارزار با معاو )ســید رضــی، 1406: 43؛ ســبط‌ بــن جوز

گزیر دلالت حدیث  مقام دفاع از امامت و الزام دشمن، این اشعار را خواند؛ پس نا

ی و دیگران روشــن بوده اســت )لکهنوی، 1366: 323/9(. بر امامت نزد و

3-3. قالب‌های هیجانی
در برخــی گزارش‌هــا، می‌تــوان فهم اصحــاب را در قالب‌هــای هیجانی ماننــد تمنا و 

یک و شــادباش، ستایش صاحب فضیلت، ابراز حسادت، تعجب  ، عرض تبر آرزو

یک  کــرد. ممکــن اســت بارزترین نمونۀ این دســته، عــرض تبر و اســتبعاد پی‌جویــی 

عمر یا شــیخین پس از بیان حدیث غدیر باشد که در فصل‌های پیشین گذشت. 

مثال‌های دیگری نیز در روش علامه قابل مشاهده است که فهم پیشینیان در این 

قالب‌ها نمود یافته است: 

، عمر1 به امیرمؤمنان؟ع؟  الف( چنان‌که مشــهور اســت پس از ایراد خطبۀ غدیر

به‌جهــت »مــولا« شــدن بــا عبارتــی ماننــد: »هنيئــا لــك يــا ابــن‌ أبی‌طالــب، أصبحت‏ 

یک گفته اســت. این واقعــه را 26 تن از عالمان  مــولای‏ ومولــى كلّ مؤمــن ومؤمنة« تبر

مشــهور عامــه از متقدمــان تا متأخران ایشــان نقل کرده‌اند. توضیح اهمیت اســتناد 

. 1. براساس برخی گزارش‌ها به‌همراه ابوبکر
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یخ آن اســت که رســول ‌خدا؟ص؟ در دیگر مواضع پیش از غدیر نیز  به این فراز از تار

یکی تنها پس از ایراد خطبۀ  فضائــل امیرمؤمنــان؟ع؟ را بیان کرده بود؛ اما چنین تبر

یافت در غدیر جایگاه ویژه‌ای معرفی  غدیر گزارش شده است. ازاین‌رو می‌توان در

گر مراد از »مولا« محب،  که شیخین را بر تهنیت‌گویی واداشته است. ا شده است 

ناصــر يــا محبوب باشــد، لازمه‌اش آن اســت که صــرف محبوبيت یــا... را بزرگ‌ترین 

ى از فضائل حضرت که از ســوی  فضیلت امیرمؤمنان؟ع؟ بدانیم؛ حال‌آنكه بســيار

... دارد. ازاین‌رو  یــان ثقــه و عامــی نقل شــده، مرتبه‌ای والاتــر از مقام محبوبیــت و راو

ینۀ قابل برداشت از مولا، ولایت تصرف است. این تقریر که »مقصود از مولا،  تنها گز

محبــوب اســت نه ولــی متصرف، امــا محبوبیتی ویــژه و مطلق1 همچــون محبوبیت 

رســول خدا؟ص؟ که موجب برانگیختن شــیخین به گفتن شــادباش شــده است« نیز 

یرا چنیــن مقامی بــا عصمــت و افضلیت تلازم  مقصــود شــیعه را نتیجــه می‌دهــد؛ ز

دارد کــه ایــن دو وصــف، حــق امامــت را در وجــود امیرمؤمنان؟ع؟ منحصــر می‌کند 

)لکهنوی، 1366: 301/10(.

گزارش خوارزمی، ابوبکر پس از شــنیدن حدیث تشــبیه امیرمؤمنان؟ع؟  ب( در 

کرده و می‌گوید: »بخ بخ لک يا  ... به ایشــان رو  به پیامبران در صفاتی مانند علم و

أباالحسن، وأين مثلک يا أباالحسن‏!« )خوارزمی، 1411: 90(. معنای این گفتۀ ابوبکر آن 

است که امیرمؤمنان؟ع؟ در صفات یادشده با پیامبران هم‌رتبه بوده و این شرافت 

مخصوص ذات مقدس ایشــان بوده است )لکهنوی، 1366: 158/16(.

؟ص؟  گــزارش مصــادر متقــدم، ابوطفیــل عامــر بــن واثلــه از صحابــۀ پیامبــر ج( بــه 

پس از شــنیدن استشــهاد امیرمؤمنان؟ع؟ به حدیث غدیر دچار حالت اســتبعاد و 

ید بن ارقم بر راستی حدیث غدیر مواجه شده است  اســتنکار شــده و با شهادت ز

گر مفاد حدیث غدیر محبوبیت یا محبّیّت  )ا‌بن‌حنبل، 1421: 56/32؛ نسایی، 1406: 113(. ا

یت امیرمؤمنان؟ع؟ بود، قطعا موجب شــک و تردید ابوطفیل نمی‌گشــت، از  یا ناصر

1. یعنی کسی که دوست داشتن تمام حالات و رفتار و کردارش بر بندگان بی‌هیچ قیدی واجب است.
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ی از حدیث چیزی غیر از امامت برداشــت نکرده  ایــن‌رو می‌تــوان گفــت بی‌تردید و

است )لکهنوی، 1366: 181/10(.

ی فضیلــت بزرگــی  گــزارش دیگــری خلیفــۀ دوم حديــث منزلــت را به‌قــدر د( در 

كه ورود آن را در حق خویش از دنيا و آنچه در آن است بهتر م‏ىشمرد  می‌دانست 

، 1415: 167/42(. با توجه به این نقل، نمی‌توان گفت برداشت  کر و آرزو می‌کرد )ابن‌عسا

عمر از حدیث منزلت خلافتی جزئی و محدود بوده اســت.

هـ( مشابه همین متن از سعد بن ‌ابی‌وقاص نیز حکایت شده است که وی آرزوی 

ورود حدیــث منزلــت را در حــق خــود داشــته و آن را از دنیا و آنچه در آن اســت برتر 

، حدیث منزلت را باید فضیلت  می‌شــمرده اســت )متقی‌هندی، 1401: 163/13(. ازاین‌رو

ویژه‌ای برای امیرمؤمنان؟ع؟ تفســیر کرد که هیچ‌یک از صحابه به آن دســت نیافته 

است )لکهنوی، 1366: 972/11(.

ی از حدیث طیر قابل پی‌جویی بوده، انس  ( از نخســتین اصحابی که فهم و و

ی در متن واقعه حضور داشــته و روایتگر اصلی آن اســت. او در  بن مالک اســت. و

ی داشــته که مجموع و حتی برخی از آن‌ها  ی و رفتار کنش‌های گفتار ایــن ماجــرا وا

گویــای دلالــت حدیث بر احبیّت مطلق و افضلیت و ناســازگار بــا حمل حدیث بر 

احبیت موردی و جزئی است. انس پس از شنیدن دعای رسول‌ خدا؟ص؟، دعا می‌کند 

تــا یکــی از انصار مصداق دعای نبوی قرار گرفته تا موجب شــرافت قوم او شــود. در 

ی سه مرتبه دروغ گفته و مانع ورود امیرمؤمنان؟ع؟ می‌شود. در نقل  همین راستا، و

کرده اســت )لکهنوی، 136: 77/13(.  دیگری انس دلیل این رفتار خود را حســد معرفی 

بنابر گزارش عبّاد بن ‌یعقوب ‌رواجنی )م 250ق( در المعرفة، انس از امیرالمؤمنین؟ع؟ 

 ، کر درخواست بخشش کرده و در مقابل، وعدۀ بشارت به آن حضرت می‌دهد )ابن‌عسا

؟ص؟ در حق ایشــان  ی از آن بشــارت، دعایــی بود که پیامبر 1415: 245/42(. مقصــود و

گناهــی درخــور اســتغفار و  کــرده بــود. بنابرایــن، انــس بازگردانــدن امیرمؤمنــان؟ع؟ را 

دعای نبوی را بشــارت پنداشته است )لکهنوی، 1366: 83/13(.
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( در تحریــری از حدیــث طیر مشــوی کــه ابویعلی )م 307ق( نقل کرده، عایشــه  ز

همّ ائتنــي بأحبّ خلقك 
ّ
کــه »الل یــک پس از شــنیدن این دعــای نبوی  و حفصــه هر

كل معی من هذا الطّعام«‏ دعا می‌کرد مصداق »أحب الخلق« پدران آن‌ها  إليــك يــأ

گر منظور از »أحــبّ« محبوب‌ترین در ‌هم‌غذایی و  ، 1415: 247/42(. ا کر باشــد )ابن‌عســا

مســئله‌ای جزئــی بــود، این تمایل شــدید عایشــه و حفصــه برای تحقــق دعا در حق 

پدرانشــان معقول نبود )لکهنوی، 1366: 79/13(.

ح( بنابر گزارش مصادر متقدم، عبدالله بن عمر گفته است: »به علی ‌بن ‌ابی‌طالب 

یک از آنان نزد من بهتر اســت از دنیــا و هرآنچه در آن  ســه ویژگــی داده شــده کــه هر

ی در ادامه ازدواج با فاطمه زهرا؟عها؟، ماجرای سد ابواب و دادن پرچم در  است«. و

جنگ خیبر را معرفی کرده است )موصلی، 1404: 9: 452؛ ا‌بن‌حنبل، 1403: 567/2(. بنابراین، 

حدیث سد ابواب و اعطای رایت نزد ابن‌عمر دلیل افضلیت امیرمؤمنان؟ع؟ بوده 

است )لکهنوی، 1366: 302/15(.

4. همسانی باور صحابه با محتوای حدیث
کنش به  در برخــی گزارش‌هــا، باورهایــی از صحابــه نقــل شــده اســت کــه لزومــا در وا

متنــی به‌خصــوص ابــراز نشــده؛ امــا در محتــوا با حدیــث نبوی هم‌ســو بــوده و بعضا 

کید  گان نیــز نزدیکــی خود با متــون حدیثی را حفظ کرده‌ اســت. تأ در اســتخدام واژ

محتوای حدیث ضمن اعتقاداتی که به صحابه نسبت داده شده، برداشت شیعی 

ن بر کارکرد این گزارش‌ها در فهم  از آن را تقویت کرده و شبهات را کنار می‌زند. افزو

بهتر حدیث، اعتباربخشــی به احادیث بوده که از عهدۀ این نوشــتار خارج است.

؟ص؟ در نگرش صحابه 1-4. محبوب‌ترین مردمان نزد پیامبر
کــه نشــان می‌دهد  ، گزارش‌هــای دیگــری موجود اســت  ن بــر متــن حدیــث طیــر افــزو

اصحاب سرشناس رسول‌ خدا؟ص؟، محبوب‌ترین افراد نزد ایشان را امیرمؤمنان؟ع؟ 

می‌دانسته‌اند. فایدۀ فقه‌الحدیثی شیوع این باور در آن طبقه این است که حدیث 

طیــر مفید احبیت مطلق و غیرمقید به‌جهت خاصی بوده اســت:
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ی نمــاز می‌خوانــد؛  الــف( ابــوذر در مســجد نشســته بــود و علــی؟ع؟ در مقابــل و

، آیا محبوب‌تریــن مردمان نزد خودت را به من  ی آمــد و گفت: ای اباذر مــردی نــزد و

، محبوب‌ترین  کــه محبوب‌ترین مردم نزد تو معرفی نمی‌کنی؟ به خدا قســم می‌دانم 

ایشــان نــزد رســول ‌خــدا؟ص؟ اســت. ابــوذر گفت: بله؛ قســم بــه آن‌‌که جانم در دســت 

اوســت، محبوب‌ترین مردم نزد من محبوب‌ترین ایشــان نزد رســول ‌خدا؟ص؟ اســت. 

ل، 1410: 344/2؛ 
ّ

ابــوذر بــه امیرمؤمنان؟ع؟ اشــاره کرده و گفت: او آن شــیخ اســت )خــا

، 1415: 265/42(. مقصود اباذر در این گزارش غیر از محبوبیت بی‌قیدوشرط  کر ابن‌عسا

كل« و  ينه‌ای بر تخصيص احبّیّت به »أحبّ فی الأ که در آن قر نمی‌تواند باشد؛ چرا

مشــابه آن‏ وجود ندارد. هدف پرسشــگر نیز ســؤال از احبّ عام و مطلق بوده است؛ 

گر  وگرنه ســؤال از احبّ موردی و فی‌الجمله ســؤالی مهمل و بی‌فایده بوده اســت. ا

مــراد او احبیّــت در جهت خاص بــود، باید آن جهت را بیان می‌کرد. بر فرض آن‌که 

پرسشــگر در ادای مقصود خود خطا کرده و قیدی که مد نظر داشــته را بیان نکرده 

باشــد، ابوذر با او مماشــات کرده و پاســخ او را در مورد احبّ مطلق داده است.

یده  ی با ســندی که آن را »صحیح« شمرده، از عبدالله بن بر کم نیشــابور ب( حا

کــرده اســت: »كان أحــبّ النّســاء إلى رســول الله؟ص؟ فاطمــة و من  گــزارش  از پــدرش 

ی، 1411: 168/3(. کم نیشــابور الرجال علی‏« )حا

ی محبوب‌ترین افراد نزد  ج( چند گزارش‌ متنوع از عایشــه در دســت است که و

؟ص؟ را علی‌ بن ‌ابی‌طالب؟ع؟ معرفی کرده اســت. گنجی شــافعی در گزارش  پیامبر

یــد از عایشــه  یــان آن ابن‌جریــر طبــری اســت از هانــی بــن یز مســندی کــه یکــی از راو

نقــل کــرده که گفته اســت: »ما خلــق الّلَّهَ خلقاً أحبّ إلى رســول الله؟ص؟ من علی ‌بن 

أب‌ىطالب« )گنجی، 1404: 324(. عمومیت »خلق« در گفتار منسوب به عایشه به‌جهت 

نكره در ســياق نفى شایستۀ توجه است.

برخی منابع ماجرای داخل شدن جمیع بن عُمیر تیمی به‌همراه عمه یا مادرش 

بــر عایشــه و پرســش عمــه یــا مــادر او از محبوب‌ترین مردمــان نزد رســول‌ خدا؟ص؟ را 
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گــزارش کرده‌انــد. در این نقل‌ها عایشــه از میان زنان، حضرت فاطمه؟عها؟ و از میان 

مردان علی؟ع؟ را محبوب‌ترین افراد نزد رسول ‌خدا؟ص؟ دانسته است و فراوانی روزه 

ی امیرمؤمنــان؟ع؟ و جان‌ســپردن رســول ‌خــدا؟ص؟ در آغوش  گرفتــن و شــب‌زنده‌دار

ایشــان را شــاهد این دیدگاه معرفی کرده است. ترمذی پس از نقل این گزارش سند 

که ســند آن را »صحیح« شــمرده،  کم  گزارش حا آن را »حَسَــن« خوانده اســت. بنابر 

عایشه ادعای خود را همراه با قسم »والله« استوارتر ساخته است )ترمذی، 1996: 177/6؛ 

یافت پاســخ از  ی پس از در ، و بیر ی، 1411: 167/3(. در نقلــی از عــروة بــن ز کــم نیشــابور حا

عایشــه از او می‌پرســد: بــه چــه دلیــل بــر او خــروج کــردی؟ عایشــه در پاســخ، خروج 

خود را مانند ازدواج پدر و مادرِ عروه، تقدیر الهی می‌خواند )عســقلانی، 1423: 116/7(.

از نعمان بن بشیر نقل شده است ابوبکر ‏مشغول اجازه گرفتن برای ورود نزد رسول 

‌خدا؟ص؟ بود که شــنید عایشــه با صدایی بلند ســه مرتبه گفت: »والّلَّهَ لقد عرفت أنّ 

ی را از بلند کردن صــدا پرهیز داد  عليّــا أحــبّ إليــك مــن أبــي«. پــس از آن ابوبکــر و

گزارش از  )ابن‌حنبل، 1421: 372/30؛ نسایی، 1406: 90(. ابن‌حجر عسقلانی پس از نقل این 

احمد، ابوداوود و نســایی ســند آن را »صحیح« خوانده اســت )عســقلانی، بی‌تا: 27/7؛ 

لکهنوی، 1366: 106-96/13(.

2-4. شباهت امیرمؤمنان و هارون؟عهما؟ در شایستگی جانشینی در نگرش صحابه
یه ضمن ســخنانی،  ی دختــر حارث ‌بــن ‌عبدالمطلب در خطــاب با معاو الــف( اَرو

ظلــم و غصــب خلافت از ســوی خلفــای ســه‌گانه و بنی‌امیه را تبیین کرده و ایشــان 

را بــه پیــروان فرعــون و گوساله‌پرســتان و امیرمؤمنــان؟ع؟ را در اســتحقاق خلافــت و 

یه عاجز  ی، معاو ن؟ع؟ تشــبیه کرده است. در پاســخ به و مظلوم واقع شــدن به هارو

مانــد؛ امــا عمروعــاص زبــان بــه اهانــت گشــود )ابن‌عبدربــه، 1404: 357/1(. ایــن گفت‌وگو 

ن؟ع؟، چنــان عمومیت دارد  کــه تشــبیه امیرالمؤمنین؟ع؟ بــه هارو نشــان از آن دارد 

که بر تحقق ظلم نسبت به ایشان از ناحیۀ پیروان سامری و عِجل این امت دلالت 

داشته است )لکهنوی، 1366: 804/11(.
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ب( در گزارش دیگری امام حسن؟ع؟ در زمان رحلت، خطاب به امام حسین؟ع؟، 

امیرمؤمنان؟ع؟ را شــخصی معرفی کرده اســت که از زمان رحلت رسول خدا؟ص؟ تا 

زمان شورای شش نفره همواره به‌دنبال خلافت بودند و آن را حق خود می‌دانستند 

، 1412: 391/1(. چگونــه می‌توان باور داشــت حدیــث منزلت -که اصحاب  )ابن‌عبدالبــر

آن را در مواضــع متعــدد از رســول خــدا؟ص؟ شــنیده بودند- دلیل بر ســلب امامت و 

کرده( و با علم به این  خلافت از امیرمؤمنان؟ع؟ بوده باشد )چنان‌که دهلوی ادعا 

مسئله برخلاف کلام نبوی، خلافت را حق خود پنداشته باشد )لکهنوی، 1366: 596/11(؟!

محتــوای گزارشــی متقــدم از ماجــرای شــورا، از جهــات متعــددی بیانگــر اعتقاد 

ی و نامشــروعیت  امیرمؤمنــان؟ع؟ بــه حقانیــت خویــش در امــر امامــت و بی‌اعتبــار

خلافــت خلفــای پیشــین اســت؛ چنان‌کــه حضــرت پــس از بیعــت عبدالرحمــن ‌بن 

ی فرمود: »ليس هذا أوّل يوم تظاهرتم علينا« و بعد از گفت‌وگو  ‌عوف با عثمان به و

هُ< )بقــره: 235( را تــاوت کرد کــه به نزول 
َ
ل ج�َ

أَ
ا�بُ � كِ�ت

ْ
غ�َ ال

ُ
ل �بْ َ بــا عبدالرحمــن، آیــۀ >ح�تّی �ي

که در حق ایشان روا  عذاب اشاره دارد و با تعبیر »فصبرٌ جمیل«، آشکارا ظلمی را 

یاد زدند. همچنین در فراز دیگری پا گرفتن خلافت عثمان را بر  داشــته شــده بود فر

پایۀ اهداف دنیوی شــمردند. عبدالرحمن نیز بیانات حضرت را به‌عنوان تهدیدی 

برای حزب خویش تلقی کرده است )ابن‌شبه، 1399: 924/3؛ ابن‌عبدربه، 1404: 32/5؛ لکهنوی، 

.)604/11 :1366

ی برداشــت کرد که از حدیث  ج( از دیگــر افــرادی که می‌توان از گفتار و رفتار و

ی پس از  ؟ص؟ اســت. و منزلــت ســلب خلافــت نبــوده اســت، عبــاس عمــوی پیامبــر

رحلت رسول خدا؟ص؟ به امیرمؤمنان؟ع؟ پیشنهاد بیعت داد )ابن‌سعد، 1418: 189/2(. 

گر حدیث منزلت مایۀ سلب خلافت بود، چگونه عباس آن را نفهمید؟  بنابراین، ا

گاه  گر فرض کنیم عباس به این مسئله توجه نداشت، چرا امیرمؤمنان؟ع؟ او را آ و ا

نکرد )لکهنوی، 1366: 600/11(؟!
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3-4. مرجعیت علمی انحصاری امیرمؤمنان؟ع؟ در نگرش ابن‌عباس
در محاجّــۀ ابن‌عبــاس و عایشــه پــس از جنــگ جمــل، ابن‌عبــاس امیرمؤمنــان؟ع؟ 

یافت  ی می‌تــوان چنــان در را بــاب مدینــۀ علــم نبــی؟ص؟ خوانــده اســت. از ســخن و

کــه جایــگاه بابیــت امیرالمؤمنین؟ع؟ که در حدیث نبوی بیان شــده اســت، شــامل 

؟ص؟ و کسانی که آن حضرت را درک نکرده بودند  صحابه و معاصران حیات پیامبر

می‌شود )همان: 279/15(.

4-4. همسانی اهل‌بیت؟عهم؟ با پیامبران در نگرش مخالفان ایشان
به گزارش مبرّد )م 285ق( مروان‌ بن ‌حکم که دشمن اهل‌بیت؟عهم؟ است، مساوات 

امام حسن؟ع؟ با پیامبران، بلکه افضلیت بر ایشان را انکار نکرده است )مبرد، 1409: 

گر این باور از حدیث تشــبیه اســتفاده شود، جای تعجب و انکار  513/1(. بنابراین، ا

نیست )لکهنوی، 1366: 137/16(.

5-4. مصداق عترت در نگرش ابوبکر
بنابر نقل دارقطنى، ابوبکر گفته است: »على بن اب‌ىطالب؟ع؟ عترت رسول خدا؟ص؟ 

، بنابر باور ابوبکر شمول حدیث ثقلین نسبت  است« )عسقلانی، 1423: 66/9(. ازاین‌رو

به امیرالمؤمنین؟ع؟ تردیدناپذیر اســت )لکهنوی، 1366: 63/20(.

5. فهم صحابه از ساختارهای زبانی حدیث
کــه بازگوکننــدۀ گفت‌وگوهای شــکل‌گرفته میان صحابه  بــا توجه بــه برخی گزارش‌ها 

اســت، می‌تــوان فهــم ایشــان از ســاختارها و ترکیب‌هــای عربــی در دوران نخســتین 

یافت ایشــان از ســاختارهای  کــرد. به‌طور مثــال، می‌تــوان فهمید در اســام را ترســیم 

گرفتــن قیــد و  ن در نظــر  لفظــی و حتــی فعلــی تفضیــل،1 برتری‌بخشــی مطلــق و بــدو

جهاتِ غیرمعتنابه بوده است. 

ی را برتــر از ابوبکر  ، و الــف( آن‌گاه کــه ضَبّــة ‌بــن ‌مِحصــن ‌عنــزى خطاب بــه عمــر

1. در خلال نمونه‌ها روشن‌تر خواهد شد.
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کــرد و گفــت: قســم به خدا یــک شــب و روز ابوبکــر برتر از  یــه  خوانــد، خلیفــۀ دوم گر

گر  عُمرِ عمر اســت و ســپس شــواهد برتری ابوبکر را برشــمرد )لالکائی، 1426: 1354/7(. ا

استعمال ساختار کلامی تفضيل در برتری در جهت خاص و بی‌ارزشی جایز بود، 

عمر از برتری خود منقلب نمی‌شد و چه بسا به برخی وجوه برتری خود استناد می‌کرد 

گر در داستان ضبّة بن ‌محصن به کمی قبل‌تر بازگردیم، نکتۀ  )لکهنوی، 1366: 70/13(. ا

دیگری آشکار می‌شود؛ ابوموسی اشعری در خطبه‌خوانی خود در بصره، پس از ثنای 

ی خرده گرفته که  ؟ص؟، بــرای عمر دعا می‌کرد. ضبّة ‏بــر و الهــی و صلــوات بــر پیامبر

ی برتری دادی؟! ابوموسی در نامه‌ای به عمر  چرا از ابوبکر یاد نکردی و عمر را بر و

، ضبّه را به مدینــه فراخواند و  از ضبّــه شــکایت کــرده و پــس از این نامه بود که عمــر

کــرد. برخــورد ضبّه با  ی در نامــۀ دیگــری ابوموســی را نکوهــش  پــس از گفت‌وگــو بــا و

ی، عملــی کــه گویای تفضیل شــخص  ابوموســی نشــانگر آن اســت کــه در دیــدگاه و

گــر برداشــت تفضیل در جهت  مفضــول بــر افضل اســت نیز روا نیســت. همچنین ا

خاصی از رفتار ابوموســی روا بود، قطعا عمر آن را به ضبّه یادآور شــده و ابوموســی را 

سرزنش نمی‌کرد )لکهنوی، 1366: 68/13(.

ی را »خیر النــاس« خطاب کردند. در میان افراد  ب( عــده‌ای نــزد عمر آمده و و

، عوف بن مالک این ســخن ایشــان را دروغ خوانده1 و ابوبکر را پس از رســول‌  حاضر

خدا؟ص؟ از عمر برتر معرفی کرد. در ادامه عمر نیز با عوف همراه شده و گفتار او را 

گر ســخن آن مردمان با در نظر  ، 1415: 341/30(. ا کر به‌همــراه ســوگند تأییــد کرد )ابن‌عســا

گرفتن برخی وجوه درســت بود، عمر و عوف ایشــان را تکذیب نمی‌کردند.

؟ص؟ را ابوبکر دانســته و پــس از آن، هرکه را  ج( عمــر برتریــن امــت پــس از پیامبــر

که ســخن دیگری بگوید، به‌حد افترازننده تهدید کرده اســت )لالکائی، 1426: 1370/7(. 

؟ص؟ »خیر  ی را پــس از پیامبر همچنیــن براســاس گــزارش دیگری، عمر مردی را که و

ی یادآور می‌شد )متقی ‌هندی،  یانه می‌زد و برتری ابوبکر را به و الُامّة« خوانده بود با تاز

1. تکذیــب و تخطئــه در میــان افــرادی که احیانا همگــی جزو صحابــه و درنهایت تابعــی بودنــد در این گزارش 
شایان توجه است.
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1401: 495/12(. عملکرد خلیفۀ دوم در این قضایا به‌خوبی بیانگر آن است که برداشت 

ی از تفضیلی که در کلام این اشخاص به کار رفته تفضیل مطلق و غیرمقید بوده  و

اســت؛ وگرنه چنین برخود تندی بی‌جا بود.

د( براساس گزارش ابواسماعیل ازدی )م 170ق( در پیکار »فحل«، معاذ بن جبل 
، ایشان معاذ  کره با افراد مقابل پرداخت و در بخش‌های پایانی این گفت‌وگو به مذا
را »أفضــل أصحابــك« خواندنــد. در این هنگام معاذ در مقام انــکار برآمده، به خدا 
گفتۀ ایشان را نادرست دانست )ازدی، 1854: 100(. توجه به این چند نمونۀ  پناه برد و 
بــرد ســاختارهای تفضیل در  اخیــر هماننــد دیگــر گزارش‌هــا گویای آن اســت کــه کار

میان اصحاب نشــانگر برتری مطلق بوده اســت )لکهنوی، 1366: 72-68/13(.

6. نگاه صحابه به باورهای بنیادین امامت 
کلیــات امامــت ماننــد ضــرورت نصــب الهــی،  ینگــی بــاور بــه  بی‌تردیــد اثبــات دیر
افضلیــت و عصمــت امــام خوانش‌هــای شــیعی از احادیــث امامتــی را مســتحکم‌تر 
می‌کنــد.1 یکی از آن قواعد کلی، به‌هم‌پیوســتگی صفاتی مثل افضلیت و اعلمیت 
بــا خلافــت بلافصل اســت که بایــد ردپاهایی از باور بــه آن در دوران نخســتین برجا 
مانده باشــد. به‌طور مثال، یکی از پیش‌فرض‌ها در اســتناد بــه حدیث مدینة العلم 
بــرای اثبــات امامــت امیرالمؤمنین؟ع؟، تــازم اعلمیت و شایســتگی بــرای خلافت 
اســت. ازجمله دلایل اثبات این پیش‌فرض در روش علامه، استشــهاد به شــعری از 

ی در این‌خصوص نوشته است:  عباس‌ بن‌ عبدالمطلب اســت. و

ازجمله دلایل اين معنا كه اعلميت موجب خلافت‏ م‏ىباشد، اشعار بلاغتْ‌شِعار 
حضــرت عبــاس، عمّ رســول؟ص؟ ما هَبَّ القبول م‏ىباشــد كــه آن را در وقتى كه اهل 
ســقيفه بيعــت ابوبكــر كــرده بودنــد انشــا نمــوده، و در آن اشــعار به اعلميــت جناب 
اميرالمؤمنيــن؟ع؟ بــر احــقّ بــودن آن جنــاب بــه خلافــت اســتدلال فرمــوده )لکهنــوی، 

.)695/14 :1366

یخی؛ شاید  1. البته اثبات این مهم پیش از این معمولا با استدلال‌های عقلی همراه بوده است تا شاهدیابی تار
به همین جهت، نتوان نمونه‌های متعددی از آن را در روش علامه میرحامد حسین یافت.
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مقدمۀ بسیار پراهمیت دیگر در استنباط امامت از احادیث، ارتباط افضلیت 

و امامــت اســت؛ آن‌گاه کــه دهلــوی این ارتبــاط را تکذیب کرده، علامــه قدمت این 

اعتقاد را دوران صحابه و شیخین دانسته و عبارات ولی‌الله دهلوی را مستند خود 

قرار داده است )همان: 157/16(.

7. نگاه انتقادی به فهم صحابه 
در روش علامه چنان نیست که در همۀ موارد، فهم صحابی از حدیث در معناشناسی 

آن دخیل دانســته شــود، بلکه آن‌گاه که صحابی، تفســیری از حدیــث ارائه داده که 

ی بــه کنار نهاده شــده و حتی ممکن  بــا دیگر شــواهد متقن ناســازگار اســت، فهم و

یف‌گری متهم شود. ی به تحر اســت پس از بررسی ابعاد شــخصیتی و

ید بــن ‌ارقم حدیث ثقلیــن را برای  ی از مصــادر کهــن، هنگامــی که ز بنابــر شــمار

يزيد بن‌ حيّان، حُصَين‌ بن‌ سَبره و عمرو بن ‌مسلم‏ روایت کرد، پس از پرسش حُصین 

که صدقه  کسانی  مبنی بر مصداق »اهل‌بیت«، معنای آن را توسعه داده و بر تمام 

کــه پیش‌تر مصادیق  بر ایشــان حرام اســت تطبیــق داد )ابن‌حنبل، 1421: 11/32(. علامه 

آن را براساس سخنان نورالدین سهودی )م 911ق( بر اصحاب کسا منطبق دانسته، 

یب‌دادگی ابن‌تیمیه دانسته و آن را  یب‌خوردگی و فر این تفسیر ناصواب را منشأ فر

ی زدن« خوانده اســت. به گفتۀ میرحامد حســین  »انکار حق روشــن و خود را به ‌کور

یــد بــن ‌ارقــم دور از انتظــار نیســت. بعیــد  یــف« از شــخصیت ز ایــن »تشــویش و تحر

ید به این دلیل اســت که آن زمان کــه امیرمؤمنان؟ع؟  کنشــی از ز نشــمردن چنیــن وا

ی بــرای بیــان حدیث غدیر طلب شــهادت کرد با بهانــۀ واهی به کتمان حق رو  از و

که  آورد و در همین دنیا به‌ سزای عمل خود رسید؛ پس اصلا جای تعجب نیست 

در مقابل پرســش حصین‌ بن ‌ســبره معنای حدیث را دگرگون کند.

شاهد دیگر این‌که همین حدیث نیز احتمالا از تقطیع و پنهان‌کاری وی در امان 

یرا محتوای حدیث برای بیان ماجرای غدیر است؛ اما مشهورترین  نمانده است؛ ز

 ، کُنــتُ مــولاه« اســت در آن مشــاهده نمی‌شــود. ازاین‌رو فــراز ایــن حکایــت کــه »مَــن 
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گنجی شافعی با استناد به نزول آیۀ مباهله و تطهیر در حق اصحاب کسا، مصداق 

یــد را -علی‌رغــم صحابی بودنش- ناپســند  »اهل‌بیــت« را ایشــان دانســته و تفســیر ز

خوانده اســت )گنجی، 1404: 54؛ لکهنوی، 1366: 917/19(.

توجه به فهم صحابه در دلالت‌سنجی در میان اندیشمندان سنی گاه صبغه‌ای 

کــه در ادوار مختلــف بــه شــخصیت  گرفتــه و نــگاه ویــژه و قدســی  افراطــی به‌خــود 

معنوی صحابۀ رســول خدا؟ص؟ داشــته‌اند، موجب شــده اســت تا احادیث امامت 

اهل‌بیت؟عهم؟ را به‌گونه‌ای تحلیل کنند تا به فروکاهی جایگاه اصحابی که به امامت 

یا فضائل امیرمؤمنان؟ع؟ باور نداشــته یا با آن به مخالف برخاســته‌اند منجر نشود. 

تفتازانی پس از نقل حدیث غدیر و منزلت و تقریر اســتدلال شــیعه نوشــته اســت: 

ی در  »وتركُ عظماء الصّحابة الاحتجاج بهما آية عدم الدلالة« )تفتازانی، 1412: 272/5(. و

ت، لما خفيت على الصحابة ومن بعدهم« 
ّ
موضع دیگری با تعبیر »لو صحّت ودل

)همان: 276/5( از پذیرش دلالت روشــن حدیث ســر باز زده است. 

در این میان، دهلوی ناخواســته تحلیل متفاوتی با این نگاه قدســی به صحابه 

ی پس از این‌که حدیث غدیر را بر معنای دوستی فروکاسته، در  ارائه داده است. و

توجیه قرائن حالیۀ حدیث -که همگی معنای امامت را متعین می‌کند- ادعا کرده 

؟ص؟ پس از شکایت برخی اصحاب از امیرمؤمنان؟ع؟  است که خطبۀ عمومی پیامبر

گر دو سه نفر را از شکوه نهی می‌کرد، مخاطبان،  نزد ایشان بوده و رسول‌ خدا؟ص؟ ا

توصیه به دوســتی امیرمؤمنان؟ع؟ را برخاســته از رابطۀ خویشــاوندی با ایشــان تلقی 

، ســخنرانی عمومی با آن اوصاف بیان نمودند.  می‌کردند. ازاین‌رو

کــرده اســت و آن این‌کــه  علامــه از ایــن ســخن اعتــراف ســودمندی را اســتخراج 

صحابــه احــکام نبــوی را حــق و حقیقــت نمی‌دانســته و ناشــی از اهــداف نفســانی 

می‌پنداشــتند. آن‌گاه کــه صحابه در مقابل امــر به محبت امیرمؤمنان؟ع؟ که دلایل 

بســیار متنوعی داشــته و عامه نیز منکر آن نیســتند گردن تســلیم فرود نیاورده و آن 

؟ص؟ مرتبط ســاخته باشــند، چگونه می‌توان مخالفت با  را به روابط شــخصی پیامبر
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نصــوص نبــوی دربــارۀ امامــت امیرمؤمنــان؟ع؟ را از ایشــان دور پنداشــت و ارتکاب 

کرد )لکهنوی، 1366: 563/10(؟! معصیت را از ایشــان نفی 

8. نتیجه‌گیری
فهم صحابه از احادیث امامتی، یکی از قرائن ناپیوسته و نقش‌آفرین در فهم حدیث 

است که با دو نگاه در فقه‌الحدیث اهمیت می‌یابد؛ نخست بنابر روش‌های عمومی 

یخی که تحلیل و برداشــت مخاطبان اولیۀ متن  فهم متن و به‌ویژه معناشناســی تار

یابــی معنــای آن می‌شــمرد. دوم، بنابــر بنیان‌هــای فکری  ی در ارز را عنصــری محــور

ی  اهل‌ســنت کــه گفتارهــا و رفتارهــای صحابه برای ایشــان در گره‌گشــایی از بســیار

از مســائل علمــی نقــش به‌خصوصــی داشــته و به‌ســادگی از کنــار آن نمی‌گذرند. در 

بررسی نمونه‌های استناد علامه میرحامد حسین به فهم صحابه چهار گونه استناد 

قابل پیگیری اســت که البته نگاه انتقادی به برخی فهم‌ها گونۀ پنجمی را تشــکیل 

می‌دهد. این اسلوب‌ها که بناشده بر زیرساخت‌های فکری اهل‌سنت و مخصوصا 

سلفیان است، به تحقیقات این متکلم امامی قوام بخشیده و می‌تواند نقشۀ راهی 

بــرای پژوهش‌هــای بین‌مذاهبــی در عرصــۀ معناشناســی در ســایر احادیــث امامتی 

یه بررسی نشده است. باشــد که تا کنون از این زاو
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الدرة المضیة فی عقد الفرقة المرضیة، دمشق: مؤسسة الخافقین ومكتبتها.

.	32 سمعانی، منصور بن محمد )1418ق(، قواطع الأدلة فی الأصول، تحقیق محمد حسن 
محمد حسن اسماعیل الشافعی، بیروت: دار الكتب العلمیة.

.	33 سیوطی، عبدالرحمن ‌بن ‌ابی‌بكر )1411ق(، الإزدهار فیما عقده ‌الشعراء من ‌الأحادیث 
یاض: المكتب الإسلامی و دار الخانی. ‌و الآثار، تحقیق علی حسین البوّاب، بیروت و ر

.	34 شاطبی، ابراهیم بن موسی )1417ق(، الموافقات، تحقیق ابوعبیدة مشهور بن حسن 
آل سلمان، قاهره: دار ابن‌عفان.

.	35 صلابــی، علــی محمــد )1425ق(، أســمى المطالــب فــی ســیرة أمیرالمؤمنیــن علــی بــن 
أبی‌طالب رضی الله عنه، امارات: مكتبة الصحابة.

.	36 طبرانــی، ســلیمان بــن احمــد )بی‌تــا(، المعجــم الكبیــر، تحقیــق حمــدی عبدالمجید 
سلفی، قاهره: مكتبة ابن‌تیمیة.

.	37 طوسی، محمد بن حسن )1400ق(، الإقتصاد الهادی إلی طریق الرشاد، تهران: مکتبة 
چهلستون العامة ومدرستها.

.	38 عسقلانی، احمد بن علی )1423ق(، لسان المیزان، تحقیق عبدالفتاح ابوغدة، بیروت: 
مکتب المطبوعات الإسلامیة.
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.	39 ___________________ )بی‌تــا(، فتــح الباری بشــرح صحیح الإمام أبی عبدالله محمد بن 
إسماعیل البخاری، تحقیق عده‌ای از محققان، بی‌جا: المكتبة السلفیة.

.	40 علم الهدی، ســید رضی محمد بن حســین )1406ق(، خصائص الأئمّة؟عهم؟، تحقیق 
محمدهادی امینی، مشهد: بنیاد پژوهش‌های اسلامی آستان قدس رضوی.

.	41 ___________________ )1413ق(، الفصول المختارة من العیون و المحاســن، قم: کنگره 
شیخ مفید.

.	42 ___________________ )1405ق(، رسائل الشریف المرتضی، قم: دار القرآن الکریم.

.	43 ، محمد بن عبدالرحمن )2014م(، »الضوابط المنهجیة فی فهم الحدیث النبوی«،  عمیر
إســامیة، مركز اللغات الأجنبیة والترجمة بجامعة القاهرة،  سلســلة دراســات عربیة و

ص75-33.

.	44 قرطبی، احمد بن عمر )1417ق(، المفهم لما أشکل من تلخیص کتاب مسلم، تحقیق 
تعدادی از محققان، دمشق و بیروت: دار ابن‌کثیر و دار الکلم الطیب.

.	45 قندوزی، سلیمان بن ابراهیم )1375ش(، ینابیع المودة لذی‌القربى، قم: دارالأسوه. 

.	46 إمامــة  علــی  الغدیــر  بخبــر  النــص  دلیــل  )1419ق(،  علــی  بــن  محمــد  کراجکــی، 
أمیرالمؤمنین؟ع؟، قم: مؤسسة آل‌البیت؟عهم؟ لإحیاء التراث.

.	47 گنجی، محمد‌ بن ‌یوسف )1404ق(، كفایة الطالب ‌فی ‌مناقب ‌علی ‌بن ‌ابی‌طالب؟عهم؟، 
تحقیق محمدهادی امینی، تهران: دار احیاء تراث‌ اهل‌البیت؟عهم؟.

.	48 لالکائــی، هبــة الله بــن الحســن )1426ق(، شــرح  أصــول اعتقــاد أهل الســنّة والجماعة، 
تحقيق احمد بن سعد بن حمدان الغامدی، الریاض: دار طیبة.

.	49 ؟عهم؟،  لکهنــوی، میرحامــد حســین )1366ش(، عبقــات الأنــوار فــی إمامــة أئمــة الأطهار
اصفهان: نشر کتابخانۀ امیرالمؤمنین؟ع؟.

.	50 مبرد، محمد بن یزید )1409ق(، الكامل فی اللغة والأدب، بیروت: دار الكتب العلمیة. 

.	51 متقــی ‌هنــدی، علی ‌بن‌ حســام‌الدین )1401ق(، كنز العمال فی ســنن الأقوال والأفعال، 
تحقیق بکری حیانی و صفوة السقا، بیروت: مؤسسة الرسالة.

.	52 مسعودی، علی بن حسین )1409ق(، مروج الذهب و معادن الجوهر، قم: دارالهجرة.
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.	53 ، محمدحسن )1422ق(، دلائل الصدق لنهج الحق، قم: مؤسسة آل‌البیت؟عهم؟  مظفر
لإحیاء التراث. 

.	54 مقدســی، عبــدالله بــن احمــد )1423ق(، روضة الناظر و جنة المناظــر فی أصول الفقه 
على مذهب الإمام أحمد بن حنبل، بیروت: مؤسسة الریان.

.	55 مناوی، زین‌الدین محمد )1422ق(، فیض القدیر شــرح الجامع الصغیر، بیروت: دار 
الكتب العلمیة.

.	56 ، علی )1398(، روش‌شناسی دین‌پژوهی، قم: مرکز بین‌المللی‌ ترجمه  موحدیان عطار
‌و نشر‌ المصطفی.

.	57 موصلی، ابویعلی احمد بن علی )1404ق(، مسند أبی‌یعلى ‌الموصلی، تحقیق حسین 
‌سلیم ‌اسد، دمشق و بیروت: دار المأمون ‌للتراث.

.	58 نسایی، احمد بن شعیب )1406ق(، خصائص ‌أمیرالمؤمنین ‌علی ‌بن ‌أبی‌طالب؟ع؟، 
تحقیق احمد میرین البلوشی، کویت: مكتبة المعلا.

.	59 نــووی، یحیــی بــن شــرف )1347ق(، صحیــح مســلم بشــرح النــووی، قاهــره: المطبعــة 
المصریة.

.	60 نیشابوری، محمد ‌بن ‌عبدالله )1411ق(، المستدرک على الصحیحین، تحقیق مصطفى 
عبدالقادر عطا، بیروت: دار الكتب العلمیة. 

.	61 هیتمــی، احمــد بن محمــد )1417ق(، الصواعــق المحرقة على أهــل الرفض والضلال 
والزندقــة، تحقیــق عبدالرحمــن بــن عبــدالله التركــی و كامــل محمــد الخــرّاط، بیــروت و 

یاض: مؤسسة الرسالة و دار الوطن.  ر


