
آشنايي با

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي 

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي وابسته به مؤسسة تنظيم و نشر آثار امام خميني)س( در سال 
1375 با هدف پژوهش در جوانب مختلف حيات و انديشة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي ايران، تربيت 
محقق در اين زمينه و معرفي ديدگاه هاي حضرت امام و نيز انقلاب اسلامي ايران در مجامع علمي داخل 

و خارج از كشور آغاز به كار كرد.
تأسيس اين پژوهشكده كه مرهون دورانديشي و دلبستگي زنده ياد حجت الاسلام والمسلمين حاج 
سيد احمد خمينی به آرمان ها و انديشة حضرت امام بوده است، بر اساس موافقت قطعی شماره 22/5518 

مورخ 74/11/3 شوراي گسترش وزارت علوم تحقيقات و فناوري كشور صورت گرفته است.

اهم وظايف پژوهشكده:

انجام پژوهش هاي بنيادي و كاربردي در زمينة آرا و انديشه هاي امام خميني)س( و شناخت انقلاب 
اسلامي و رشته هاي وابسته به آن ها؛

ايجاد ارتباط فعال و سازنده با ساير مؤسسات و جوامع علمي و پژوهشي در داخل و خارج از كشور؛
برگزاري همايش ها و مجامع علمي داخلي و بين المللي در موضوعات مرتبط با وظايف؛

اقدام در جهت گردآوري اسناد مدارك و منابع علمي داخلي و خارجي در زمينة فعاليت پژوهشكده؛
تأليف و ترجمه متون، و آثار و نشريات علمي - پژوهشي متناسب با اهداف پژوهشكده.

گروه هاي پژوهشي:

اين پژوهشكده در حال حاضر داراي پنج گروه پژوهشي فعال به شرح زير است:
گروه فقه و مباني حقوق اسلامي، گروه عرفان اسلامي، گروه انديشة سياسي در اسلام، گروه تاريخ 

انقلاب اسلامي و گروه جامعه شناسي انقلاب. 
پذيرش دانشجو:

براي  دكتری  و  ارشد  كارشناسي  دوره هاي  سراسري  آزمون،  طريق  از  هرسال  پژوهشكده  اين 
رشته های فقه و مبانی حقوق اسلامي، عرفان اسلامي، انديشة سياسي در اسلام، جامعه شناسی انقلاب و 

تاريخ انقلاب اسلامی دانشجو مي پذيرد.
ساختمان  خميني)س(،  امام  حضرت  مطهر  حرم  قم   - تهران  بزرگراه  تهران:  پژوهشكده:  نشاني 

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي        كدپستی: 1815163111 - صندوق پستی: 18155/134

آشنایی با 
پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی

پژوهشکده



• امتیـازات: دارای رتبـۀ  علمی ـ پژوهشـی بر اسـاس نامه شـماره 3/4719 مـورخ 1386/6/5 وزارت علوم، 	
(ISC)نمــایه شــــده در پایگاه اسـتنادی علوم جهان اسلام  / (IF) تحقیقات و فناوری / دارای ضریب تأثیر

• صاحب امتیاز: پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی	
• مدیرمسئول: عباسعلی روحانی	
• سردبیر: سید محمد موسوی بجنوردی	
• قائم مقام سردبیر: فاطمه طباطبایی	
• هیأت تحریریه:	

سید محمد موسوی بجنوردی

علی محمد حاضری
نجفقلی حبیبی

فاطمه طباطبایی
سید مصطفی محقق داماد

حسین مهرپور
سید صدرالدین موسوی جشنی

استاد گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی و انديشه های امام خمينی)س( 
پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی 

دانشیار گروه جامعه‌شناسی دانشگاه تربیت مدرس
دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه تهران

دانشیار گروه عرفان پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی
استاد گروه حقوق دانشگاه شهید بهشتی
استاد گروه حقوق دانشگاه شهید بهشتی

دانشیار گروه اندیشه سیاسی پژوهشکده امام خمينی)س( و انقلاب اسلامی

• مدیراجرایی: سیده شهناز حسینی	
• مترجم:  سید صدرالدین موسوی	
• ویراستار: سیده شهناز حسینی		
• حروفچین و صفحه‌آرا: یوسف بهرخ	
• طراح جلد: زهرا قربانی	
• لیتوگرافـی، چـاپ و صحافـی: مؤسسـۀ چـاپ و نشـر عروج )تهـران، خیابـان انقلاب، مقابل دانشـگاه 	

تهـران،  شـمارۀ 1296،  تلفـن: 66404873(
• نشــانی دفتر فصلنامه: تـهـــران، بزرگراه تهــران ـ قم، حرم مطهر حضرت امام خمینی)س(، ســاختمان 	

پژوهشکدۀ امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی 
کدپستی: 1815163111ـ صندوق پستی: 18155/134

• دورنویس: 55235661       تلفن: 51085507	
• 	     matin@ri-khomeini.ac.ir:پست الکترونیکی   mags.ri-khomeini.ac.ir :وب سایت اینترنتی
• بهای تک شماره: 10000 ریال	

مطالب مندرج در پژوهشنامۀ متین لزوماً بیانگر دیدگاههای پژوهشکدۀ امام خمینی و انقلاب اسلامی نیست.-	
نقل مطالب این پژوهشنامه با ذکر مآخذ آزاد است.-	
پژوهشنامه در ویرایش، اختصار و اصلاح مقاله‌ها آزاد است.-	

پژوهشنامۀ
سـال بیست و سوم / شمـارۀ نود و سه / زمستان 1400

فصلنامه علمی امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی



راهنماي تنظيم و ارسال مقالات 

. موضوع مقالات بايد در راستاي هدف فصلنامه يعني واكاوي انديشه هاي حضرت امام خميني و تحقيق و  1

بررسي دربارة انقلاب اسلامي باشد.

. مقالات علمي، پژوهشي، تحقيقي و مستند باشد2

. مقاله قبلًا در نشريه يا مجموعه مقالات سمينارها چاپ نشده يا در دست بررسي و چاپ نباشد.3

. مقاله در قالب حداكثر 8 هزار كلمه و در محيط WORD تنظيم شده باشد.4

. چكيده فارسي حداكثر در 180 كلمه و شامل موضوع مقالـه، روش تحقيق و مهم ترين نتـايج همـراه بـا 5

واژگان  كليدي )10-5( تنظيم گردد.

. معادل لاتين اسامي، مفاهيم و اصطلاحات مهم در پانوشت هر صفحه درج شود.6

. در ارجاعات مربوط به حضرت امام خميني حتماً از صحيفة امام بـه جـاي صـحيفه نـور و از كتاب های 7

چـاپ مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام استفاده گردد.

. براي ارجاع به منابع در داخل متن به صورت )نام مؤلف سال انتشار: شماره صفحه (عمل شود8

. منابع در پايان مقاله بدين صورت ارائه شود:9
- کتاب: نام خانوادگی، نام نويسنده. )تاريخ انتشار( نام كتاب، نام مترجم، محل انتشار: نام ناشر، نوبت 

چاپ، تعداد مجلدات. )همين ترتيب در مورد كتب لاتين نيز رعايت گردد(.
)همين  نشريه  نشريه، شماره  نام  مقاله«،  »عنوان  انتشار(  )تاريخ  نويسنده.  نام  نام خانوادگی،  مقاله:   -

ترتيب در مورد مقالات لاتين نيز رعايت گردد(.
پايان نامه و رشته  پايان نامه«، )مقطع  انتشار( »عنوان  نام نويسنده. )تاريخ  نام خانوادگی،  پايان نامه:   -

تحصيلی(، نام دانشگاه، نام دانشكده.
- منابع اينترنتی: نام خانوادگی، نام. )تاريخ اخذ مطلب(: نشانی كامل سايت.

- ارسال مقاله: از طريق سامانه مجله



مقالات پژوهشنامه بر اساس ترتیب حروف الفبای 
نام خانوادگی نویسندگان تنظیم شده است.

فهرست مطالب
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186 چکیده مقالات به زبان انگلیسی

ارزیابی کیفی ترجمه عربی اشعار امام خمینی )ره( بر اساس نظریه آندره لوفِور
)موردمطالعه: دیوان الإمام الخمینی از محمد علاء‌الدین منصور(
علی افضلی، اکرم مدنی

واکاوی خلل در نیت نماز و نسبت آن با قاعده لاتعاد با رویکردی بر نظرات امام‌خمینی )ره(
فرحناز افضلی‌ قادی

	
اعتبارسنجی اراده در تحقق دلالت با رویکردی بر دیدگاه امام خمینی )ره( در ماهیت دلالت
رضا پورصدقی، حسین جاور

پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با رویکردی بر آرای امام خمینی )ره(
محمدحسن حائری، مرضیه زارع، فاطمه نجیب‌زاده

عوامل جذب زنان به سازمان مجاهدین خلق ایران )1357-1360(
سید محمود سادات، مریم فتاحی

 

تبیین نگرش آیه‌ای به عالم از دیدگاه امام خمینی و استنتاج دلالت‌های تربیتی آن
اکبر صالحی، فرامرز محمدی پویا، سینا ترکاشوند

معنایابی استعارۀ »بت« در اشعار عرفانی حافظ و امام خمینی )س(
عادل مقدادیان، میثم حنیفی، مسلم محمودی



ارزیابی کیفی ترجمه عربی اشعار امام خمینی )ره( بر اساس 
نظریه آندره لوفِور

)موردمطالعه: دیوان الإمام الخمینی از محمد علاء‌الدین منصور(

علی افضلی1
اکرم مدنی2

چکیده: عرفان را با شعر و ادب پیوندی دیرینه است تا جایی که بیشتر چهره‌های سرشناس 
عرفان، از مشاهیر سپهر شعر و ادب نیز هستند و ازآنجایی‌که آثار ایشان با رنگ خدایی عرفان 
آذین‌شده است، میراثی گرانبها از شعر و ادب برای ما به یادگار نهاده‌اند. پژوهش حاضر بر 
آن است با روش توصیفی- تحلیلیِ متن‌مدار، ترجمۀ عربی محمد علاءالدین منصور از دیوان 
اشعار امام خمینی را با محوریت الگوهای هفتگانه لوفور واکاوی نماید و ضمن ارزیابی کیفی 
این ترجمه، شمه‌ای از مقامات معنوی و ادبی امام را نمایان و غنای مشرب و اندیشه عرفانی 
ایشان را بیش‌ازپیش بر همگان آشکار سازد. به این دلیل که اصطلاحات و واژگان عرفانی 
در غزلیات امام از بسامد بالایی برخوردارند و درک و فهم اشعار عرفانی ایشان کار دشواری 
است، ترجمه این اشعار به زبان عربی نیازمند توانمندی و اطلاعات چندبعدی بالای مترجم 
در دو زبان مبدأ و مقصد است. نتایج این پژوهش نشان داد ترجمه عربی اشعار امام خمینی 
با ترجمه‌های تحت‌اللفظی، واجی، مقفی، تعبیر و موزون هم‌گرایی دارد، درحالی‌که رهیافتِ 

شعر سپید در ترجمه عربی به‌هیچ‌وجه امکان تطبیق ندارد.
کلیدواژه‌هــا: امــام خمینی، محمد علاءالدین منصور، دیــوان الإمام خمینی، آندره 

لوفور، ارزیابی ترجمه عربی.

1. دانشیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه تهران، تهران، ایران. )نویسنده مسئول(
E-mail: ali.afzali@ut.ac.ir

2. دانشجوی دکتری مطالعات ترجمه، دانشکده ادبیات و علوم انسانی، دانشگاه تهران، تهران، ایران.
E-mail: madani58@ut.ac.ir

تاریخ دریافت: 1399/1/23     تار یخ پذیرش: 1399/6/11 
پژوهشنامۀ متین/سال بیست و چهارم/شمارۀ نود و چهار/ بهار 1401/صص 1-30

مقالـه پژوهشـی



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص30-1پژوهشنامۀ متین2

مقدمه
در میان چهره‌های برجســته شــعر و عرفان، امام خمینی شــخصیتی بارز است. اندیشه‌های 
کید  عرفانی امام خمینی با تجلی در غزل ایشــان اگرچه بر اصول شریعت و انجام فرایض تأ
دارد لکن آیینۀ تمام‌نمای طی مقامات طریقت و مشــرب عرفانی امام در وادی عشــق الهی 

است.
اشــعار امــام خمینی تبلور روح بی‌تاب وی در خلوت تنهایی بــا پروردگار خویش و راز 
و نیاز با معبود بوده اســت. به همین دلیل بعد از انتشــار دیوان شــعر ایشــان به زبان فارسی، 
مترجمان درصدد ترجمه‌ آن به زبان‌های دیگر برآمدند که زبان عربی یکی از آن‌هاس��ت. از 

دیوان‌ شعر امام خمینی تاکنون سه ترجمه به عربی انجام‌شده است:
کتاب دیوان الإمام الخمینی اثر دکتر محمد علاء‌الدین منصور که موضوع این مقاله .1	

است؛
کتاب دیوان الإمام: أشعار الإمام الخمینی از شاعر اهل سوریه غسان حمدان که در .2	

سال 2009 در لبنان توسط انتشارات تنویر چاپ شد؛
کتاب رحلة ادبیة فی شــعر الامام الخمینی از شاعر ایرانی عباس حزباوی که دوازده .3	

غزل را از چهار مجموعه شعر امام در قالب نظم به زبان عربی برگردانده است.
نگارندگان در پژوهش حاضر برآنند ضمن معرفی ترجمه دکتر محمد علاء‌الدین منصور 
از شعر امام خمینی، با استفاده از نظریۀ آندره لوفور، میزان موفقیت مترجم را ارزیابی کنند.

1. بیان مسئله
ترجمه ش��عر به‌طورکلی دشوارترین، طاقت‌فرس��اترین و احتمالًا ارزنده‌ترین شکلِ ترجمه به 
ش��مار می‌آید؛ زیرا دارای ارزش‌های خاصی به نام ارزش‌های زیبایی‌شناختی و بیانی است. 
کید کند  کارکرد زیبایی‌شــناختی شــعر باید به زیبایی تصویرپردازی، اســتعاره‌ها و غیره تأ

درحالی‌که کارکردهای بیانی باید فکر، احساسات و عواطف نویسنده را به‌پیش ببرد.
ش��عر در موجزترین، خلاصه‌ترین و مش��دّدترین حالت خود، نوشته‌ای است که زبانش 
عمدتاً ضمنی اس��ت و نه صریح و نیز محتوا و صورت به‌ط��ور تفکیک‌ناپذیری درهم‌تنیده 



3 علی افضلی، اکرم مدنی: ارزیابی کیفی ترجمه عربی اشعار امام خمینی )ره( بر اساس نظریه آندره لوفِور

می‌شوند. مونا بیکر1 این جمله معروفِ رابرت فراست2 »شعرْ آن است که در ترجمه از دست 
می‌رود« را به این دلیل نقل می‌کند تا دشــواری ترجمه شــعر را معلوم نماید )بیکر و ســالدینا 

.)253 :1396
رافل معتقد اس��ت یکی از دس��ت‌نیافتنی‌ترین؛ اما درعین‌حال اساسی‌ترین خصوصیات 
ش��عر که مترجم مُلزم به ترجمه آن است سبکِ موس��یقایی یا ضرب‌آهنگ درونی آن است 
قطع‌نظر از این‌که آن ش��عرْ بحر صوری یا الگوی قافیه‌داری داشته باشد یا نداشته باشد )بیکر 

و سالدینا 1396: 253(.
 مترجــم باید به بهترین وجه تــاش نماید تا این مقادیر خاص را بــه زبان مقصد منتقل 
کند. باید توجه داشــت که در ترجمه شــعر، زبان بیش از یک هدف ارتباطی یا اجتماعی یا 
پیونــدی دارد. این هدف که به‌عنوان »عنصــر اصلی« ادبیات عمل می‌کند، همان عملکرد 
زیبایی‌شــناختی اســت. مترجم نمی‌تواند هیچ‌یک از آن‌ها را در طــی فرآیند ترجمه نادیده 

بگیرد.
نظری��ۀ هفتگانۀ آندره لوفور یکی از بهترین نظریه‌های نقد ترجمه شــعر اســت. لوفور 
به‌جای اینکه به ســراغ نظریه‌های ادبی و زبان‌شــناختی گذشته برود، کار را برعکس کرد و 
معتقــد بود ابتدا باید دید ترجمه‌ها چه مختصه‌هایی دارند و آنگاه این مختصه‌ها را در نظریه 
ادبــی گنجاند )سرپرسـ�ت و همکاران 1397: 46(. لوفور شــعر را به‌عنوان متنــی یکپارچه نگاه 
می‌کرد که در آن فرم، محتوا و مباحث زیبایی‌شناسی از نزدیک با هم در می‌آمیزند؛ اما همه 
موضوعات دارای ارزش ویژه خود هس��تند. وی در کتاب هفت اســتراتژی و یک طرح در 
ترجمه شــعر به »فرآیند ترجمه« می‌پردازد و نه‌تنها در مــورد فنون زبانی بحث می‌کند بلکه 

یک رویکرد توصیفی اولیه را با در نظر گرفتن تأثیرات بیرونی در ترجمه‌ها اتخاذ می‌کند.
در اشعار امام خمینی به‌ویژه در غزلیات ایشان، الفاظی آمده که معنای ظاهری آن منظور 
نبوده اســت. درآمیختگی زبان شــاعرانه و بینش عرفانی چیزی پیشــامدی نیست، بلکه از 
نســبت ذاتی این دو با یکدیگر برمی‌آید؛ زیرا نگرش عرفانی و تجربه‌ شاعرانه هردو بر بینش 

1. Mona Baker
2. Robert Frost
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شــهودی و تجربه زیبایی یعنی مشاهدۀ جمال طبیعت و جمال حق تکیه‌دارند. ازاین‌رو زبان 
شاعرانه درخورترین وسیلۀ بیان برای بینش عارفانه است )آشوری 1397: 184(.

1-1. روش و سؤالات پژوهش
این پژوهــش از نوع توصیفی- تحلیلی تطبیقی بوده و داده‌های آن بر اســاس مدل هفتگانه 

لوفور مورد تجزیه‌وتحلیل قرارگرفته است تا به سؤالات ذیل پاسخ قابل قبولی ارائه شود:
• رهیافت‌هــای هفتگانه لوفور تــا چه اندازه قابلیت تطبیق بــر ترجمه عربی منصور را 	

داراست؟
• با توجه به مؤلفه‌های هفتگانه نظریه لوفور، منصور در کدام مؤلفه، عملکرد موفق‌تری 	

داشته است؟

2-1.  پیشینه پژوهش
پیشینۀ این پژوهش بر سه دستۀ کلی است:

دســته اول پژوهش‌هایی اســت که به شــعر امام خمینی و تحلیل اندیشــه‌های محتوایی آن 
پرداخته‌اند:

آثار غفوری فر و محســنی )1395(؛ قیوم‌زاده )1393(؛ مهدی‌پور )1379( و پیکان پور 
)1395( از آن جمله است.

دســته دوم پژوهش‌هایی را شــامل می‌شــود که یا به معرفی نظریۀ لوفور و بیان مبانی آن 
پرداخته‌انــد و یــا این نظریــه را بر ترجمه یک اثــر تطبیق داده‌اند که عبارتند از: بشــیری و 

محمدی )1397(؛ سرپرست و همکاران )1397(؛ امامیان شیراز )1391(.
دســته ســوم آثاری اســت که به بازتاب نقش و جایــگاه امام خمینــی در جهان عرب 

پرداخته‌اند:
محکی پور و اســحاقیان درچه )1384(؛ ســیمای امام خمینی در شــعر معاصر عربی را 

بررسی کرده‌اند.
 پایان‌نامه محمدی ســیف‌آباد )1376(؛ شــعر ادیبان عرب را کــه در وصف انقلاب و 
مدح و رثای امام و با تأثر و تألم عمیق از ارتحال جان‌گداز ایشــان ســروده و در آن به بیان 
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مافی‌الضمیر و عواطف پاک قلبی پرداخته‌اند، موضوع‌بندی نموده است.
نزار )1363(؛ تجلی و بازتاب شــخصیت امام خمینی و انقلاب اســامی ایران در شعر 

عربی را تبیین کرده است.
اما بررســی‌ها و جســتجوی فراوان نگارندگان حاکی از آن است که هیچ تحقیق علمی 
تاکنون به نقد و بررســی ترجمه عربی اشــعار امام خمینی نپرداخته و پژوهش حاضر در این 

راه پیشگام است.

2. مبانی نظری پژوهش
1-2. مؤلفه‌های نظریه آندره لوفور1

نظریه آندره لوفور ازجمله نظریه‌های مطرح در ارزیابی کیفی ترجمه شــعر اســت و قابلیت 
آن را دارد که در تحلیل ترجمه متون ادبی مورداسـت�فاده ق��رار گیرد. لوفور در کتاب هفت 
راهبرد و یک طرح اولیه در ترجمه شعر2 بنا بر روش‌شناسی خاص حاکم بر ترجمه، الگویی 
هفت‌قسمتی برای ترجمه شعر ارائه داده که شامل: واجی یا آوایی3، تحت‌اللفظی4، موزون5، 
کید دارد که در ترجمه شعر  شــعر به نثر6، قافیه‌دار7، شعر سپید8 و تعبیر یا تفسیر9 است. او تأ

1. آنــدره آلفونز لوفور )André Alphons Lefevere( نظریه‌پرداز بلژیکی‌تبار )1945 - 27 مارس 1996( بود 
که در رشته مطالعات ترجمه ادبیات تطبیقی دانشگاه اسکس و گنت آمریکا به تحصیل پرداخت. وی استاد 
مطالعات آلمانی دانشــگاه آســتین در تگزاس آمریکا بود.  لوفور ایده ترجمه را به عنوان شــکلی از بازنویسی 
توسعه داد، به این معنی که هر متنی که بر اساس متنی دیگر تولید می‌شود، قصد دارد آن متن دیگر را با ایدئولوژی 
خاصی یا شــعری خــاص و معمولًا با هر دو تطبیق دهــد. ازجمله کتاب‌های وی در زمین��ه ترجمه می‌توان به 
فرهنگ، تاریخ؛ بازنویسی و دست‌کاری شهرت ادبی؛ ساخت فرهنگ‌ها و در ترجمه شعر به هفت راهبرد و 

یک طرح اولیه در ترجمه ادبیات، عمل و نظریه در چارچوب ادبیات تطبیقی اشاره کرد.
2.Translating Poetry: Seven Strategies and a Blueprint
3. Phonemic Translation
4. Literal Translation
5. Metrical Translation
6. Poetry to Prose
7. Rhymed Translation
8.Blank Verse
9. Interpretation
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باید به انواع مختلف ســطح توجه کنیم: ســطح واجی، سطح زبانی، سطح زیبایی‌شناسی و 
ســطح فرهنگی. در شــکل زیر نمای نهایی الگوهای هفتگانه لوفور در ترجمه شــعر نشان 

داده‌شده است:

4 
 

 1لوفور نظریه آندره ايه مؤلفه .1-2

ترجمه متون ادبی  تحلیلقابلیت آن را دارد که در  و است شعر ارزیابی کیفی ترجمههاي مطرح در  ازجمله نظریه لوفورنظریه آندره 

شناسی خاص حاکم بر ترجمه،  بنا بر روش 2ه شعرمدر ترج اولیه هفت راهبرد و یک طرح کتاب رد لوفور. قرار گیرد مورداستفاده

و  8، شعر سپید7دار قافیه ،6شعر به نثر، 5موزون، 4اللفظی تحت ،3واجی یا آواییشامل:  براي ترجمه شعر ارائه داده که یقسمت هفتالگویی 

سطح واجی، سطح زبانی، سطح در ترجمه شعر باید به انواع مختلف سطح توجه کنیم: تأکید دارد که او  .است 9یا تفسیر تعبیرو  8سپید

 است: شده دادهنشان  در ترجمه شعر لوفور. در شکل زیر نماي نهایی الگوهاي هفتگانه شناسی و سطح فرهنگی زیبایی

 
 در ترجمه شعر لوفور هفتگانه ، نماي نهایی الگوي1 شکل

  

                                                           
ادبیات  ترجمهمطالعات ) بود که در رشته ۱۹۹٦مارس  27 - 1945تبار (پرداز بلژیکینظریه) André Alphons Lefevere( آندره آلفونز لوفور.1 

لوفور ایده ترجمھ را بھ  . بود در تگزاس آمریکا ستینآدانشگاه استاد مطالعات آلمانی  . ويدانشگاه اسکس و گنت آمریکا به تحصیل پرداخت تطبیقی
شود، قصد دارد آن متن دیگر را با  دیگر تولید میعنوان شکلی از بازنویسی توسعھ داد، بھ این معنی کھ ھر متنی کھ بر اساس متنی 

بازنویسی و ؛ تاریخ ،فرهنگ بهتوان می در زمینه ترجمه هاي وي کتاب ازجمله دھد. ایدئولوژی خاصی یا شعری خاص و معمولاً با ھر دو تطبیق
 ادبیات تطبیقی عمل و نظریه در چارچوبترجمه ادبیات، در  اولیه هفت راهبرد و یک طرح به ترجمه شعرو در ها  ساخت فرهنگ؛ ي شهرت ادبیکار دست

 اشاره کرد.
2.Translating Poetry: Seven Strategies and a Blueprint 
3.Phonemic Translation 
4. Literal Translation 
5.Metrical Translation 
6. Poetry to Prose 
7. Rhymed Translation 
8.Blank Verse 
9. Interpretation 

مؤلفه هاي 
هفتگانه الگوي 

 لوفور

 آوایی

تحت 
 اللفظی

 موزون

 مقفی شعر به نثر

 شعر سپید

 تعبیر

شکل 1، نمای نهایی الگوی هفتگانه لوفور در ترجمه شعر
 

بنابراین شــعر در ماهیت خود محصول عملکرد نقش شعری زبان است که در تولید اثر 
زبانــی اصالت را به نحوه کاربســت عناصر زبان می‌دهد و از طریق برجسته‌ســازی عناصر 
زبانــی با تغییر قواعد و الگوهای خودکار شــده در زبان روزمره، از کاربســت عناصر زبان 
آشــنایی‌زدایی می‌کند. شعر با چنین ماهیتی در نمود خود به لحاظ ساختی، شکلی نظام‌مند 
از تعادل میان هنر ســازه‌های زبانی اســت که در قالبی از انســجام آهنگیــن و معنایی نمود 

می‌یابد و درون‌مایه خاصی را ارائه می‌دهد )ناظمیان و حاج مؤمن 1396: 155(.
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2-2. امام خمینی1 و شعر
دیوان شــعر امام را اولین بار مؤسســه تنظیم و نشــر آثار امام خمینی در سال 1372 در ۴۳۸ 
صفحه منتشر کرد. اشعار آن عمدتاً در سبک عراقی سروده شده‌‌اند؛ اما الفاظ و اصطلاحات 
عصر جدید نیز در آن مشــاهده می‌گردد که واژگانی ســاده، صمیمی و روزمره در ادبیات 

معاصر است.
غزل‌های امام ازنظر ســبک، شیوه و نگارش اغلب تحت تأثیر غزلیات حافظ است. در 
معرفــی اجمالی دیوان امام می‌توان گفت که از 149 غزل عرفانی، 117 رباعی، 3 قصیده، 2 
مسمط و 1 ترجیع‌بند و نیز قطعات و اشعار پراکنده‌ دیگر تشکیل یافته است. زبان شعری امام 
نیز به‌نوعی اشارات و تلمیحات قرآنی به‌ویژه در غزلیات توأم با ایهام، اجمال و کنایات است 
و گاه چنان با ظرافت و نازک‌خیالی همراه گش��ته که بازیابی و فهم آن‌ها نیاز به دستی توانا 

در علوم قرآنی و ذوقی لطیف در شعر و ادب دارد )غفور‌ی‌فر و محسنی 1395: 125(.
مقصد امام خمینی شــعر و شــاعری نبود بلکه شــعر نیز جلوه‌ای از جلوه‌های روح بلند 
و متعالــی ایشــان بود. امام با بهره‌گیری وســیع از اصطلاحات عرفانــی، در دورانی که این 
اصطلاحات از ســوی برخی متشــرعین مورد هجمه و در معرض تهمــت بود، جانی تازه به 

عرفان بخشید و موجب تبرئه و احیای عرفان راستین گردید )مهدی‌پور 1379: 193(.

3-2. محمد علاءالدین منصور و دیوان الإمام الخمینی
محمد علاءالدین منصور مترجم مصری و اس��تاد زبان‌های شرقی در دانشگاه قاهره است. 
وی ترجمه‌هایــی از زبان فارســی به عربــی در کارنامه خــود دارد. ازجملــه: دیوان الإمام 
الخمینــی؛ تاریخ الأدب فی إیــران الجزء الثالث و الرابع؛ تاریخ إیران بعد الإســام؛ مواعظ 

سعدی الشیرازی و الشعر الإیرانی الحدیث.
منصور در ســال 2004 م. دیوان اشعار امام خمینی را به عربی ترجمه نموده و در مقدمه 

1. س��ید روح‌الله موس��وی خمینی )در شناسنامه س��ید روح‌الله مصطفوی: زاده ۱ مهر ۱۲۸۱ – درگذشته ۱۳ خرداد 
۱۳۶۸(. فقیه، عارف، فیلســوف، مرجع تقلید، رهبر انقلاب اســامی ایران و بنیان‌گذار جمهوری اســامی 

ایران بودند.
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ضمن شــرحی بر زندگی امام به این نکته اذعان کرده اســت که اشــعار امام خمینی صرفاً 
ابزاری برای تجلی افکار صوفیانه و عرفانی ایشــان بوده که این اشــعار را در خلوت با خدا و 
نیز به هنگام تفکر در اســرار آفرینش ســروده است؛ زیرا که تفکر در اسرار آفرینش دغدغه 
متفکران فلاسفه و عرفاست. امام خمینی از شعرای عارفی مثل حافظ، شمس مغربی، عراقی 
و عطار تأثیر پذیرفته و در این میان تأثیر ایشــان از شــمس‌الدین حافظ شــیرازی بارزتر است 
)منصور 2004: 12 مقدمه(. منصور هم‌چنین شرح اصطلاحات عارفانه غزلیات امام را در مقدمه 

به‌تفصیل گنجانده است.

3. تطبیق مؤلفه‌های هفتگانه لوفور بر ترجمه غزلیات امام خمینی
1-3. ترجمه آوایی یا واجی

ترجمه آوایی در بازســازی ریشه‌شــناختی واژه‌هــای مرتبط به یکدیگر و بازســازی نام‌آواها 
کارآمد اســت؛ اما درکل ممکن اســت معنا را از بین ببرد. واحد آوایی کوچک‌ترین بخش 
واژه است و دلالت آوایی با همایش مجموع تک آواهای واژه ایجاد می‌شود. این دلالت از 
قرار دادن آواها در یک ترتیب منظم پدید می‌آیند و معنی حاصل‌شــده نه از خود آواها بلکه 
ناشی از همایش آواهای کلمه و رابطۀ آن‌ها با ریشه‌ای است که از آن مشتق شده‌اند. می‌توان 
گفت کلمات مشتق‌شــده از یک ریشــه با اصل معنایی که این کلمات بر آن وضع‌شده‌اند، 
مرتبط اســت )عکاشــه 1396: 42(. این استراتژی بیشــتر در زبان‌هایی که دارای عناصر واجی 

مشابه هستند مانند انگلیسی و فرانسوی، اعمال می‌شود، بنابراین بسیار نادر است.

ای غمزه‌ات هلاک کن هرچه شیخ و شاب«الف- »ای جلــوه‌ات جمال ده هرچه خوبرو
 )امام خمینی 1372: 47(

یا من تهلک غمزتک کل ذی شیب و شباب«»یا من یمنــح تجلیک جمــال کل جمیل
 )منصور 2004: 29(

کمیلی خراســانی در عرفان شــیعی اعتقاد دارد »غمزه« در اصطــاح عرفان به دو معنا 
به کار رفته است:



9 علی افضلی، اکرم مدنی: ارزیابی کیفی ترجمه عربی اشعار امام خمینی )ره( بر اساس نظریه آندره لوفِور

نگه‌داشتن محبوب است سالک را، در دو حالت خوف‌ورجا با رساندن راحت پس .1	
از محنت و چشاندن محبت پس از راحت؛

فیوضات و جذبه‌های قلبی..2	
»جلوه« نیز در عرفان کنایه از انوار الهی اســت که بر دل ســالک تابیده و او را شــیدا 
می‌کند)رضایی تهرانی 1393: 78(. با کمی تأمل در ترجمه مشــاهده می‌شــود که مترجم واژه 
»تجلیک« را به ســبب هم‌ریشه بودن با »جلوه« اســتفاده کرده است. واژگان »جمال« و 
»غمزه« را هم عیناً و »تهلک« و »شباب« را از ریشه »هلاک« و »شاب« در ترجمه خود 
وارد ساخته است. ترجمه وی با تکرار حرف »جیم« نوعی آوای دل‌نشین و تداعی‌گر جلوه 
و جمال بر بیت مســتولی ساخته اســت. این ترجمه ضمن پیروی از مؤلفه آوایی لوفور چون 

لفظ به لفظ ترجمه‌شده، ذیل مؤلفه تحت‌اللفظی نیز قرار می‌گیرد.

پس همین بس که همه کــون و مکان حاصل ما«ب- »حاصل کون و مکان جمله ز عکس رخ توست
)امام خمینی 1372: 45(

إذن حســبنا أن کل الکــون و المــکان حاصلنا«»حاصل الکون و المکان جمیعاً من عکس وجهک
)منصور 2004: 27(

           »کَــون« در عرفــان به معنای هســتی و وجود و نزد عارفان تمــام موجودات را گویند 
و نیز جامع انســان کامل که مظهر تمام‌نمای حق اســت )ســجادی 1370: 672(. بنا بر مؤلفه 
تحت‌اللفظــی لوفور، مترجم واژه‌های »کَــون«، »مکان«، »عکس« و »حاصل« را عیناً در 
ترجم��ه وارد کرده و وفاداری به متن مبدأ را رعایت نموده اس��ت. ازآنجاکه این واژه‌ها خود 
عربی هستند، تکرار دل‌نشین حروف »کاف« و »نون« خودالقا کننده طنین زیبایی در شعر 
شده است و مترجم خواســته که ازنظر آوایی نیز تفاوت محسوسی بین شعر اصلی و ترجمه 
عربی نباشــد و از این طریق در انتقال شــکل و محتوای شــعر بدون کم‌وکاست به مخاطب 

موفق عمل کرده است.
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2-3. ترجمه تحت‌اللفظی
یکی از شــیوه‌های ترجمه اســت که در آن بر روی ســاختار زبانی متن مبدأ تمرکز می‌شود. 
در ایــن ترجمــه به قواعد نشــانه‌گذاری، کاربردشــناختی و معنای ضمنــی در زبان مقصد 
توجهی نمی‌شــود و ترتیب واژه‌ها از ترتیبشــان در متن مبدأ تبعیت می‌کند؛ اما چون زبان‌ها 
در کاربردهــای مجــازی واژگان و تعبیرات باهم تطابق ندارند، ترجمــه هر کاربرد مجازی 
نمی‌تواند تحت‌اللفظی باشــد وگرنه فرهنگ از روح زبان دور می‌گردد )ســیدی 1386: 204(. 
ازایــن‌رو مترجم باآنکه محتوای متن را می‌رســاند؛ اما معنا را فــدا می‌کند و اغلب نامأنوس 
اســت. ترجمــه تحت‌اللفظی توان انتقال کیفیت شــعری را نــدارد و روابــط درون‌متنی و 
بینانشانه‌ای و حتی ماهیت نشانه‌ها تغییر می‌کند؛ بنابراین مترجم علاوه بر تسلط بر زبان مبدأ 
و مقصد باید با بافت خاص موجود در گفتمان شــعر آشــنا باشد و رمزگان‌های هر دو زبان 
کید بر ترجمه  را بشناسد )سجودی و کاکه‌خانی 1390: 151(. این ترجمه در شرایطی است که تأ
کلمه به کلمه، حس و ساختار اصلی را تحریف می‌کند. این استراتژی ممکن است در زبان 

و فرهنگ هدف، غیرطبیعی و غیرمعمول به نظر برسد.

کــه بَرش شــکوه بــرم، داد ز بیداد کشــم«الف- »دادوبیداد که در محفل ما، رندی نیست
 )امام خمینی 1372: 154(

أصــرخ«»العدل و الجور هما فی محفلنا لیســا خروجا ظلمــه  مــن  و  أشــکو  فإلیــه 
)منصور 2004: 137(

 در اصطلاح عرفا »رند« به معنی کســی اســت که جمیع کثرات و تعینات وجوبی ظاهری 
و امکانــی و صفــات و اعیــان را از خود دور کند و ســرافراز عالم و آدم شــود که مرتبت 
هیچ مخلوقی به مرتبت رفیع او نمی‌رســد )ســجادی 1370: 426( امــام در دیوان خود بارها از 
این اصطلاح بهره برده اســت؛ اما مترجم معنای بیت را به‌درســتی درنیافته و چنین برداشت 
می‌شود که ترجمه‌ای تحت‌اللفظی ارائه داده و معنا را فدای لفظ کرده است. این‌که مترجم 
عبارت »داد و بیداد« را به »العدل و الجور« ترجمه کرده، شــاهدی بر این ادعاســت؛ زیرا 
فقط معنای اولیه را در نظر گرفته اســت. حال اینکه این عبارت در فارســی یک اصطلاح و 
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کنایه از دادوفریاد و شیون است.

چشــم بیمار تــو را دیــدم و بیمار شــدم«ب- »من بخال لبت ای دوست گرفتار شدم
 )امام خمینی 1372: 142(

و رأیت عینک الناعسة الوسنانة فغلبنی وسن المرض«»قد استأســرنی خال شــفتک أیهــا الحبیب
)منصور 2004: 125(

در ادبیات عرفانی اصطلاح »خال« در نزد ســالکان طریــق و اهل ذوق، نقطه وحدت 
حقیقــی و نیــز کنایه از وحدت ذات مطلق اســت )ســجادی 1370: 336(. »چشــم« هم در 
اصطلاح عرفانی اشــارت دارد به: ۱. شهود حق بر اعیان و استعدادات ایشان؛ ۲. جمال؛ 3. 

صفت بصیری حق )سجادی 1370: 302(.
منصور در مصراع اول بیت با شــیوه ترجمه لفظی، محتوای معنایی را به مخاطب رســانده 
اســت و تلاش کرده ازلحاظ شــکل و محتوا به متن اصلی نزدیک باشــد؛ اما در مصراع دوم 
»چشــم بیمار« را به »عین الناعسة الوســنانة« ترجمه کرده و »سن المرض« را هم به‌صورت 
افزوده تفســیری آورده اســت، درحالی‌که بیمار بودن چشم در اصطلاح عرفا کنایه از ناآرامی 
درونی ســالک و به وجد آمدن بعد از مشــاهدات اســت. ترجمه وی لفظ به لفظ محســوب 
می‌شــود. چون مترجم باید بین آنچه از متن دریافته و انتخاب لفظ معادل ارتباط برقرار کند. 
در اینجا با توجه به این نکته که ش��عر ویژگی‌های متمایز خود را دارد، نمی‌تواند به نثر خالص 
ارائه شود. در این روش هیچ جلوه آوایی تولید نمی‌شود اگرچه استعاره اصلی باقی‌مانده است.

گُل ز هجر روی ماهش پای در گِل آمده«ج- »بلبل از شوق لقایش پرزنان بر شاخ گُل
 )امام خمینی 1372: 142(

وقد حار الورد و عجز من هجر وجه البدری«»رفرف البلبل بجناحیه علی غصن الورد شوقاً للقیاه
)منصور 2004: 162(

م��راد از »بلبل« در ادبیات عرفانی، عارفِ فانی اســت که مدام ب��ه ذکر حق و در فکر 
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اوســت و از نفس امّاره فارغ‌البال گشــته به یاد حق‌تعالی مشغول اســت. »گل« نیز در باور 
عارفان یکی از بهترین لطایف عالم عرفان است که همواره به آن نظر داشته‌اند و برای اظهار 
اسرار و باورهای پنهان خود در تبیین تجلیات نزولی ظهوری و تجلیات صعودی شهودی، از 
آن بهره برده‌اند )مالمیر 1396: 37(. گل و بلبل از قهرمانان همیشــه حاضر شعر فارسی به‌ویژه 
غزل ســعدی و حافظ است. »هجر« به معنای دوری از محبوب بوده که بر عاشق بسی تلخ 

است. مترجم مصراع اول شعر را کاملًا تحت‌اللفظی ترجمه نموده است.
در مصــراع دوم »پای در گِل« کنایه از گرفتار و حیــران یا مقید و پای بند چیزی بودن 
اس��ت. مترجم مفهوم این مصراع را دریافته؛ ولی در انتخ��اب واژه‌های معادل دقت لازم را 
نداشته و به تعبیر روی آورده است. تعبیر و تفسیر شعر بر عهده خواننده است و درصورتی‌که 
مترجم خوانش و فهم خود را از شعر مبنای ترجمه قرار دهد، آزادی تفکر و خیال‌پردازی را 
از خواننده ســلب خواهد کرد و این خلاف روح امانت‌داری در ترجمه اســت )پرهام 1379: 

.)198

3-3. ترجمه موزون
پس از عاطفه که رکن معنوی شعر است، بهترین عامل و مؤثرترین نیروها، از آن وزن است. 
چراکــه تخیل یا تهییج عواطف بــدون وزن، کمتر اتفاق می‌افتد و اصولًا توقعی که آدمی‌ از 
یک شــعر دارد این اســت که بتواند آن را زمزمه کند، چون وزن نشاط و شوقی در شنونده 
برمی‌انگیزد که صورت‌های ذهنی را جان و جنبشــی می‌بخشد و از آن حالتی بدیع در نفس 
پدیــد می‌آورد )شــفیعی کدکنی 1368: 47(. محدودیت وزن، قافیه و موســیقی درونی یکی از 
موانع عمده در ترجمه شــعر است؛ زیرا شعر عموماً بر وزن عروضی، قافیه و موسیقی متکی 
است که هیچ‌یک قابلیت ترجمه شدن را ندارند و در صورت ترجمه شدن مختل می‌شوند. 

بااین‌حال یک ترجمه موزون می‌تواند با حفظ روح شعر، به ترجمه ارزش ادبی ببخشد.

جام مِی گیر زمطرب که رَوی ســوی صفا«الف- »صوفی و عارف از این بادیه دور افتادند
)امام خمینی 1372: 39(
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فاحتسی الخمر من المطرب فهو هادیک إلی الصفاء«»قد نــاء الصوفی و العارف من هذه البیداء
)منصور 2004: 21(

واژه »صوفی« عربی است و به معنای پیرو طریقه تصوف و پشمینه‌پوش است. »عارف« در 
اصطلاح عرفان به کسی می‌گویند که در شناخت سرچشمه هستی و حقایق آن، استدلال‌های 
عقلی را کافی نمی‌داند و علاوه بر استدلال‌های عقلی ریاضت‌های نفسانی را هم لازم می‌داند 
تا به‌واســطه این ریاضت‌ها دل به روی حقایق گشوده شــود و حقایق را بالعیان مشاهده کند. 
ترجمه تحت‌اللفظی منصور در این بیت بســیار مشهود است؛ زیرا که واژگان صوفی، عارف، 
مطرب، صفا را عیناً وارد ترجمه کرده اس��ت. وی هم‌چنیــن به ترجمه موزون روی آورده و با 
اســتفاده از »البیداء« و »الصفاء« بیت را مقفی ساخته است. وزن عروضی این بیت، فاعلاتن 

فاعلاتن فاعلاتن فاعلن )رمل مثمن محذوف( می‌باشد که وزن رایج غزل است.

رنج و غمی که می‌رســد از او از آن ماست«ب- »فردوس و هر چه هست در آن قسمت رقیب
)امام خمینی 1372: 55(

عاذلنــا هــو  فیــه  مــا   و الألــم و التعب الذی یصیبنا منه ســعادتنا«»الفــردوس و کل 
 )منصور 2004: 38(

رقیب در ادبیات عرفانی به معنای حافظ و نگهبان اســت )خرمشاهی 1396 ج 1: 335(؛ اما 
مترجم در یک چرخش فرهنگی، »رقیب« را »عاذل« به معنای سرزنشــگر ترجمه نموده و 
اقتباس خود را منظور داشته است. وی کوشیده تا با قرار دادن دو واژه »عاذلنا« و »سعادتنا« 
بیت را مقفی سازد و بدین‌وسیله بر موسیقی شعر بیفزاید و نیز با رعایت وزن عروضی )فعلاتن 
فعلاتن فعلاتن فعلن( که وزن غالب غزل است، ترجمه را منظوم و موزون کند؛ بنابراین این 

ترجمه در زیرگروه سه مؤلفه تعبیری، مقفی و موزون قرار می‌گیرد.

4-3. ترجمه شعر به نثر
شاید این ترجمه معنا را برساند؛ اما طنین شاعرانه را به قربانگاه ساختار نثر می‌برد و هیچ‌گاه 
نتوانســته جایگزین اصل باشد؛ زیرا استفاده شاعر از صنایع ادبی بیانگر مهارت وی است و 
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در برگردان شعر به نثر این صنایع به‌خوبی ترجمه نمی‌شود. استفاده از ساختارهای موازی نیز 
یکی از نشانه‌های تسلط بر زبان مقصد است؛ اما در ترجمه شعر به‌هیچ‌وجه نباید ساختارهای 
موازی را فدای ســایر اصول زبان مقصد جز اصول گرامــری آن زبان کرد. به‌عبارت‌دیگر، 
رعایت الگوی جمله‌سازی در زبان مقصد تنها اصلی است که مقدم بر اصول دیگر، ازجمله 
اصول زیباشناختی است )هاشمی 1373: 86(. ویژگی اصلی ترجمه نثر ترجیح معنی بر صورت 

بوده و در این حالت دغدغه اصلی مترجم معنا یا محتوای شعر است.

بارک اللّه که کران تا به کران حاکم اوست«الف- »ذره‌ای نیست به عالم که در آن عشقی نیست
 )امام خمینی 1372: 62(

فتبارک اللّه لأنه الحاکم من أقصی شرقها إلی أبعد غربها«»لیس مــن ذرة فــی العالم لیس بها عشــق
)منصور 2004: 45(

لوفور معتقد اســت که مترجم در ترجمه به نثر ناچار اســت بــرای حفظ ارزش ارتباطی 
واژگان شــعر اصلی، واژگان بیشتر و درنتیجه جمله‌های طولانی‌تر در ترجمه خود به کار برد 
که این امر به قیمت از دست دادن موسیقی شعر خواهد بود. ارزیابی اولیه شعر منتخب نشان 
می‌دهد که در اینجا مترجم از نثری روان و فصیح نزدیک به متن اصلی استفاده کرده؛ یعنی 
خــود را مقید به آوردن قافیه نکرده اســت. در بیت اول غزل امام واژگان »ذره«، »عالم« و 
»عشق« آمده و مترجم نیز در ترجمه خود این واژگان را عیناً به کار برده و »تبارک« را نیز از 
ریشه »بارک« آورده است که عملکرد وی موفق بوده است. دو مؤلفه آوایی و تحت‌اللفظی 

نیز در مورد این ترجمه صدق می‌کند.

همچــو منصــور خریــدار ســرِ دار شــدم«ب- »فارغ از خود شدم و کوس انا الحق بزدم
)امام خمینی 1372: 142(

 و اشــتریت کالمنصــور الحــاج مشــنقة«»فرغــت من ذاتــی و قرعت طبــل أنا الحق
)منصور 2004: 125(
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»فارغ« در ادبیات عرفانی کنایه از کســی اســت که خود را از همه تعلقات و بهره‌های 
دنیوی رها کرده باشد )سجادی 1370: 617(. سالک مدهوش حضرت دوست، در این مرحله 
به بازگویی حقایق و دریافت‌های بلند خویش دســت می‌یازد ازآنجایی‌که عوام افشــای آن 
دقایق و رموز را برنمی‌تابند و به لعن و طعن عارف می‌پردازند، عاشــق صادق ازخودگذشته، 
دار را ســکوی معراج خویش قــرار می‌دهد تا مرغ خوش‌الحان »مــن حقیقی‌اش« به‌قصد 
»روضۀ رضوان« اوج می‌گیرد. عارف درنهایت ســیر و ســلوک به بیخودی و فنا می‌رسد و 
»انا الحق« اقرار به یگانگی و یکتایی حق و رســیدن به وحدت اســت. آنگاه ندای انا الحق 
از دل انســان برمی‌آید که به فنا برســد؛ به اینکه عالم تجلی ذات و صفات خداوند اســت 
)عبادی و مصفا 1396: 3(. بر کوس کوفتن در فارســی کنایه از چیزی را افشــا کردن اســت و 
»منصور«)حسین بن منصور حلاج، شــاعر و عارف ایرانی قرن سوم هجری( عنوان نمادین 
انس��انی اس��ت که به عرفان، خودانکاری و خدابینی رسیده باشد. در بیت فوق می‌بینیم که 
امام نیز متذکر شده‌اند که استفاده از ضمیر متکلم )من( بنا بر ضرورت است و به‌هیچ‌وجه به 
مفهوم شریک قائل شدن برای خداوند نیست؛ چراکه در ابتدای بیت، عبارت »فارغ از خود 
ش��دم...« را به‌کاربرده‌اند. ملاحظه می‌شود که مترجم دست به دامان ترجمه تحت‌اللفظی 
شــده و عبارت »قرعت الطبل أنا الحق« را به کار گرفته و شــعر را به نثر شبیه ساخته است؛ 
اما بــرای واژه‌های خاص فرهنگی شــعر اصلی چون »منصور حــاج« و »انا الحق« هیچ 
توضیحی حتی به‌صورت پانوش��ت نیاورده اس��ت. چون هیچ دو زبان در نمایندگی از یک 
واقعیت اجتماعی یکسان نیستند. علاوه بر این، هیچ زبانی نمی‌تواند وجود داشته باشد، مگر 

اینکه با فرهنگ همگام شود )لوفور و بسنت 1394: 14(.
واژه »خریدار« در اینجا به معنای خواهان بودن اســت؛ اما مترجم همان معنای اولیه واژه 
را در نظــر گرفته و به وادی ترجمه تحت‌اللفظی قدم نهاده اســت. در بعضی موارد که انتقال 
واژه جز از طریق شرح و بسط امکان‌پذیر نیست می‌توان روش‌های دیگری را در ترجمه به کار 
گرفت. استفاده از واژه فرهنگی دیگری که حداقل یکی از معناهای ضمنی واژۀ متن مبدأ را در 

زبان مقصد القا می‌کند، یکی از این روش‌هاست )معتمدی و نوارچی 1397: 227(.
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کشــم«ج- »ســال‌ها می‌گــذرد، حادثه‌ها می‌آید خــرداد  نیمــه  از  فــرج  انتظــار 
)امام خمینی 1372: 154(

الحــوادث تتعاقــب  و  الســنون  تمــر  الربیــع«»و  بقــدوم  الفــرج  أنتظــر  أنــا  و 
)منصور 2004: 137(

مصراع دوم شــعر شاید به اعتبار آن باشــد که در 15 خرداد سال 1342 فرهنگ انقلاب 
اســامی؛ یعنی فرهنگِ پیروزی خون بر شمشیر پایه‌گذاری شد؛ زیرا امام از یک‌سو در این 
تاریخ با اعتراض علنی و آشــکار به حکومت پهلوی در شکســتن فضای هراس و ناامیدی 
گاهی‌‌بخشی  پیشگام بود و از ســوی دیگر با نفی شیوه‌های خشن و رادیکال مبارزه، مسیر آ
مســتمر به ملت را در پیش گرفت. امام امیدوارنــد در درون چنین فرهنگی، فرج امام زمان 
)عج( محقق شــود. در آثار امام که خود شخصیتی جامع در حوزه اسلامی و اجتماعی است، 

شخصیت »منتظر« که به‌عنوان خلاصه اوصیا و خاتم آنان مطرح بوده و انسان کامل است، 
به شــکل بدیع و با ویژگی‌های منحصربه‌فرد مطرح گردیده اســت )قیوم‌زاده 1393: 139(. در 
بس��یاری از غزل‌های امام روح انتظار به‌صورت غیرمس��تقیم جریان دارد؛ اما می‌تواند معنی 
دیگــری هــم بدهد. در احادیث و روایــات آمده که مرگ، فرج مؤمن اســت و با مرگ به 
لقاءاللــه می‌رســد که نهایت آرزوی یک مؤمن و عارف اســت. این اســت کــه مؤمنین و 
عارفین همیش��ه آماده مرگ‌اند و از آن به نیکی یاد می‌کنند. این شعر زیبای امام که با بیانی 
گاهی امام دربارۀ مرگشان را  پوشــیده به مقوله انتظار اشــاره می‌کند، شاید نشانه‌ای از پیش‌آ
ب��ا خود دارد، چراکه ارتحال امام نیز در آســتانه ١٥ خــرداد 1368 رخ داد و با تاریخ حادثۀ 
عظیــم 15 خرداد 1342 پیوند خورد. واژۀ »فرج« در این غزل ایهام دارد؛ یعنی هم به معنای 
کلی »گشــایش« به‌کاررفته ‌اســت و هم می‌تواند به‌عنوان کنایه‌ای ظریف به فرج حضرت 
صاحب‌الزمان )عج( قلمداد شــود. وقتی فرهنگ‌ها به هم شبیه باشند، مترجم با هیچ مشکلی 
در ترجمه روبرو نخواهد شد. دلیل این امر این است که هر دو زبان برای جنبه‌های مختلف 
فرهنگ، معادل‌های مشابهی دارند، اما وقتی فرهنگ‌ها متفاوت باشند، دریافت یک معادل 
رضایت‌بخش بسیار دشوار خواهد بود؛ بنابراین خروج از این معضل، ترجمه مفاهیم فرهنگی 
به معنای واقعی کلمه اســت که باید با یادداشت‌های توضیحی نیز پشتیبانی شود. »خرداد« 
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اسم خاص اســت؛ اما مترجم نیمۀ خرداد را به اختیار خود »قدوم الربیع« ترجمه نموده و با 
چرخش فرهنگی از متن اصلی فاصله گرفته است. ترجمه وی شبیه به نثر شده است و ضمناً 

در ذیل مؤلفه تحت‌اللفظی نظریه لوفور نیز قرار دارد.

5-3. ترجمه مقفی
این نوع ترجمه به‌نوبه خود ابتکار و هنرنمایی در گســتره ادبیات اســت و تنها کسانی که از 
ذوق شــعری بالایــی برخوردارند، از عهده آن برمی‌آیند در غیر این صورت بســیار متکلف 
و تابع ســلیقه مترجم اســت؛ لذا وی به‌جای تبعیت از متن اصلی، از ضرورت‌های شعری و 
تنگنای قافیه تبعیت می‌کند درنتیجه این ترجمه چندان دقیق نیست. برخی معتقدند که قافیه 
در ترجمه شــعر اجباری و مصنوعی اســت؛ زیرا قافیه و صورت کاملًا به‌هم‌پیوســته‌اند. در 
این استراتژی ممکن اســت به دلیل محدودیت‌هایی که با انتخاب ساختار به مترجم تحمیل 

می‌شود، محتوای شعر قربانی زیبایی صورت گردد.

‏این چه رنجی است که گنجینۀ پیر و بُرنا است‏«الف- »جمله خوبان بَرِ حُسن تو سجود آوردند
)امام خمینی 1372: 49(

الحســـــان لحــسنک الربیــع«»سجــد کــافـــــة  بقــدوم  الفــرج  أنتظــر  أنــا  و 
)منصور 2004: 31(

‏»حُسن« در معانی اخلاقی و عرفانی بسیاری به کار رفته است. تحت هریک از اجناس 
چهارگانــه فضایل، انواعی از حســن‌ها وجود دارد که مربوط بــه همان فضیلت خاص خود 
است. حسن تعقل تحت جنس حکمت، حسن شرکت و قضا هر دو تحت جنس عدالت و 

حسن اخلاق )سجادی 1370: 319(.
ملاحظــه می‌شــود در مصراع اول غزل امام، دو واژه »حُســن« و »ســجود« که عربی 
هســتند، آمده و مترجم نیز در ترجمه خود با توجه به نزدیکی و قرابت معنای این واژه‌ها در 
فارســی و عربی، از دو واژه »سجد«، »الحســان« و »حسنک« بهره برده است. منصور بنا 
بر مؤلفه واجی لوفور در ترجمه این شعر، با استفاده مناسب از پیوند ریشه‌شناختی، دست به 
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انتخاب واژگان هم‌ریشــه و هم‌آوا زده است. ازنظر آوایی الگوهایی وجود دارد که هیچ‌گاه 
در زبــان عادی ضرورت پیــدا نمی‌کنند. این الگوها عبارتنــد از وزن، قافیه، تکرار کلمات 
تک‌هجایــی در بیت آخر و توالی کلماتی چند کــه دارای آوای همگون در موضع آغازین 
هستند. در شعر کاربرد الگوهای ویژۀ آوایی بی‌ارتباط با نوع پیام و سخن ادبی نیست و جزء 
پیام و یا مکمل پیام محســوب می‌شــوند. به دلیل وجود این الگوها برای آفریدن پیام ادبی 
است که ترجمه شعر از زبانی به زبان دیگر بی‌نهایت مشکل و چه‌بسا غیرممکن است )لطفی 

پور ساعدی 1397: 141(.
در ایــن بیــت منتخب، مترجم طرح قافیــه یعنی تکرار واژه »حســنک« را بدون از بین 
رفتن معنی نگه‌داش��ته اس��ت. مصراع اول کاملًا لفــظ به لفظ، اما در مصــراع دوم ترجمه 
تعبیری غالب است؛ زیرا بدون اشاره به واژگانی چون »رنجی« و »گنجینه« در شعر اصلی، 
با‌زآفرینــی مترجم تا حدودی از ویژگی تعادل ترجمه‌ای دور شــده و تعبیر خود را از مفهوم 

شعر بیان داشته است.
ترجمه تحت‌اللفظی نیز در مصراع اول این ترجمه قابل‌ردیابی است. در بعضی قسمت‌های 
شعر که معنای اولیه واژه مدنظر است، استفاده از این نوع ترجمه اجتناب‌ناپذیر است. یادآور 
می‌شویم که لوفور از روش ترجمه تحت‌اللفظی به‌عنوان یک استراتژی اساسی دفاع می‌کند 

که در درک متن موردنظر در خدمت مترجمان است.

بـــرکَن ایــن ثــوب ریایـــی، بس کـــــنب- »مخلصــان لب به ســخن وا نکنـــند
خــدا؟ عـــشق  و  زده  شیـــطان  نبـــــری راه به‌جــایـــی، بــس کــن«تــــویِ 

)امام خمینی 1372: 172(

بالــکلام لایفوهــون  بالزهــد، کفــاکا»المخلصـــــــــون  تتــراءی  أیهــا المحتــال 
بالشــیطان اللّــه  عشــــــــــــق  کفــاکا«خلطــت  الهـــدی،  إلـــی  تـهتــــدی  ولا 

)منصور 2004: 156(
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ســالکان راه خدا کسانی هستند که اراده نیرومند آنان آمیخته با خلوص نیت و برخاسته 
از انگیزه‌های الهی است به‌گونه‌ای که تنها اولیاء‌الله و بندگان خاص خدا به اخلاص کامل 
می‌رس��ند. در مقابل ریا یعنی خودنمایی و نفاق پیشه کردن و نهان داشتن خواسته‌ها، میل‌ها 
و حــواس خود در پس نمایِ زاهدانه )آشــوری 1381: 290(. ازاین‌رو امــام توصیه به ترک ریا 
می‌کنند. ملاحظه می‌شود که مترجم برای مقفی ساختن شعر، واژه »کفاکا« را در آخر هر 
مصراع در ترجمه عبارت فارســی »بس کن« تکرار نموده است. وی در ترجمه مصراع اول 
بیت اول، تحت‌اللفظی عمل کرده؛ اما در مصراع دوم به تعبیر و تفسیر روی آورده است. در 
بیت دوم نیز امام با استفهام انکاری، فاصله زیاد بین انسانِ مرید شیطان را با عشق خداوندی 

بیان می‌کند؛ اما مترجم مفهوم را به‌خوبی دریافته و تعبیر خود را بیان داشته است.
همچنین راه به‌جایی نبردن در فارســی کنایه از کار بی‌فایده انجام دادن است که مترجم 
مفهوم آن را به تعبیر خود یعنی هدایت نشــدن، به عربی برگردانده اســت؛ بنابراین وی از دو 

مؤلفه نظریه لوفور یعنی ترجمه مقفی و تعبیر نیز بهره برده است.

جز نامه سربستــــه به تقصیـــر و دگر هیـــچج- »در بارگــه دوســت نبردیــم و ندیدیــم
عِلمش به حجابی شــده تفسیر و دگر هیچ«عالِــم کــــه به اخلاص نیاراســته خــــود را

)امام خمینی 1372: 74(

غیر رســالة أقفلــت علی تقصیــری لیس إلا»لــم نحمــل و لــم نرَ فــی بــاط الحبیب
بالإخــاص یتزیــن  لــم  الــذی  العالِــم  لیــس علمه غیــر حجاب الجهــل لیس إلا«و 

)منصور 2004: 57(

به گفته ابن عربی، عارف قرن هفتم، عالم هســتی نشــانه تجلی اسما و صفات خداوند 
است و همین اسما و صفات خود »حجاب« بین بنده و پروردگار است و سالک با پیمودن 
مقامــات و احــوال می‌تواند این حجاب را کنــار زند و به قرب الهی دســت یابد )حمزئیان و 
همکاران 1396: 19(. امام علم شــخص عالمی را که اخلاص نداشته باشد، به حجاب بین او 
و خدا تفس��یر می‌کند. در تحلیل این ترجمه می‌توان گفت که شامل سه مؤلفه ترجمه لوفور 
است. ابتدا لفظ به لفظ ترجمه نموده و سپس برای ایجاد قافیه، تکرار عبارت »لیس إلا« را 
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برگزیده اســت تا ازنظر برونه زبان نیز ترجمه را به شــعر اصلی نزدیک سازد که با حفظ معنا 
توانسته قافیه را هم بسامان کند. ترجمه »حجاب« را هم با افزودن »الجهل«، با تعبیر و تفسیر 

ارائه داده است.

6-3.ترجمه شعر سپید
این ترجمه به دلیل دارا بودن شــعر ســپید با انســجام و هماهنگی خاص، کیفیت ادبی متن 
را ارتقا می‌دهد. ولی لوفور معتقد اســت که مترجم بــرای انجام این ترجمه خواه پنج رکنی 
دوهجایــی و یا صورت های آزادتر، باید به این مســئله پایبند باشــد که تا حد ممکن متن را 
با الگوی شــعر موزون همگام کند. مترجم می‌تواند از راهکارهای پذیرفته‌شــده برای روان 
کردن متن و ناهمواری‌های جزئی اســتفاده کند. ازجمله این راهکارها بلند کردن بیت‌ها و 
جمله‌هاست. این مورد تنها وسیله ایجاد یک انسجام نسبی نیست. بلکه مترجم می‌تواند یک 
رویکــرد مخالف اتخاذ کند و گفته‌های متن مبدأ را خلاصه نماید )بشــیری و محمدی 1397: 

.)150
لوفور این اســتراتژی را بر اساس اشعار انگلیسی ارائه داده است و به دلیل این‌که ترجمه 
شعر به زبان عربی بر اساس شعر سپید پنج رکنی و دوهجایی امکان‌پذیر نیست، این رهیافت 

در ترجمه منصور منتفی است.

7-3.تعبیر و تفسیر
این ترجمه از تقلید و روایت متن اصلی به‌منظور دریافت آسان به بهای لطمه زدن به ساختار و 
بافت متن حاصل می‌شود. در این نوع ترجمه، لوفور اقتباس و بازآفرینی را پیشنهاد می‌کند. 
اقتبــاس موردنظــر وی یعنی حفظ محتوای متن اصلی به همراه تغییر شــکل آن اســت؛ اما 
با‌زآفرینی، ســرودن شعر مترجم اســت که در درون‌مایه و عنوان با متن اصلی وجه اشتراک 
دارد. مترجم در روش تفســیر، محتوای شــعر را حفظ کرده و صورت را تغییر می‌دهد؛ اما 
گرفتار محدودیت محتواس��ت. می‌توان گفت که او شــعر جدیدی خلق نمی‌کند. تفســیر 
آزادترین نوع استراتژی ترجمه در ترجمه شعر است. با استفاده از آن، مترجم مفاهیم اساسی 

شعر اصلی را استخراج و آن را بر اساس سبک خود بازآفرینی می‌کند.
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بــرآرالف- »کورکورانه به میخانه مرو ای هُشیـــار تزویــر  جامــه  بــوَد  عشــق  خانــه 
دلــدار«بازکــن این قفــس و پاره کن ایــن دام از پای دیــار  بــه  رو  دَران  پــرده  پَرزنــان 

)امام خمینی 1372: 124(

فهــــی دارالعشـــــق فــــأخلع رداء التزویر»لا تسر أیها المفیق إلی الحانة ضالًا بغیر هدی
و مزق طائراً حجبک وتوجه إلی دارالمحبوب«افتح هذا القفص وحطم هذا الشرک عن قدمک

)منصور 2004: 107(

در مصرع اول »هُشیار« یک اصطلاح پرکاربرد در ادبیات عرفانی است که در اصطلاح 
مقام توحید و اســتقامت ســالک و صحو اول را گویند )ســجادی 1370: 798(. مترجم واژه 
»المفیق« را به‌طور مناســب به‌جای آن بکار برده اســت اما واژه »کورکورانه« را »ضالًا بغیر 
هدی« ترجمه کرده که در اینجا مترجم مقصود متن را دریافته و آن را بازآفرینی کرده است. 
در بیت دوم امام گفته »پَرزنان« اما مترجم مفهوم این تعابیر را به‌خوبی درنیافته اســت؛ زیرا 

مقصود از پر زدن در فارسی کنایه از خوشحالی کردن است.
 ازآنجایی‌که »پرده« در عرفان به معنای حاجب میان حق و بنده اســت )ســجادی 1370: 
212( ازاین‌رو »پرده دَران« نیز به معنای برداشــتن حجاب میان بنده عاشــق و معشــوق ازلی 
اســت و از پرده بیرون آمدن )کنار رفتن حجاب‌های وصال( مربوط به معشــوق اســت که 
مترجــم به‌خوبی از عهده ترجمه آن برنیامده و با در نظر گرفتن معنای اولیه واژه، از »مزق« 

استفاده نموده که تحت‌اللفظی است.

پس به هر کوی و در از شــوق ســفر باید کرد«ب- »طرة گیسوی دلدار به هر کوی و دری است
)امام خمینی 1372: 79(

 فلا فوت إذن من الإرتحال شوقاً إلی کل ربع و باب«»طــــرة ذؤابة المـحبوب فـی کل ربــع و باب
)منصور 2004: 62(
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»زلــف« در اصطلاح عرفــان کنایه از مرتبــه امکانی از کلیات، جزئیــات، معقولات، 
محسوسات، ارواح، اجســام، جواهر و اعراض است )سجادی 1370: 442(. واژه »کوی« نیز 
در عرفــان مقام عبودیت را گویند )ســجادی 1370: 674(. آنچه از این ترجمه در وهله اول به 
چشــم می‌آید، تحت‌اللفظی بودن آن اســت. مترجم عبارت »کل ربــع و باب« را در آخر 
آورده تا بیتی مقفی ارائه دهد؛ اما در مصرع دوم با رویکرد تعبیر، اقتباس خود از شعر را بیان 

داشته است.
البته باید در نظر داشــت که تمام چرخش‌ها و تغییرات در ترجمه نشــانگر تلاش مترجم 

برای انتقال معنا و محتوای متن اصلی شعر به مخاطبان عرب‌زبان بوده است.

بــه پیر صومعــه برگو ببین حســن ختامم را«ج- »به ساغر ختم کردم این عدم اندر عدم نامه
)امام خمینی 1372: 40(

فاتلُها علی شیخ الصومعة و اشهر حسن ختامی«»قد أنهیت بالکأس رسالتی هذه التی هی الفناء المحض
)منصور 2004: 22(

واژه »ســاغر« در ادبیات عرفانی کنایه از دل سالک است )زریاب‌خویی 1368: 201(. امام 
در این غزل حســن ختامــش را وصول به مقام »عدم ‌اندر عدم«؛ یعنی فنا و نیســتی عارف 
دانســته و لقاءالله را طلب کرده اســت. مترجم نیز مفهوم این کنایه را به‌خوبی دریافته و از 
واژه »الفناء المحض« در معادل آن اســتفاده کرده و به اقتباس دست زده است. با استفاده 
از این رهیافت، مترجم مفاهیم اصلی شــعر اصلی را اســتخراج و آن را بر اساس سبک خود 

بازآفرینی می‌کند.

به‌ســوی قبلــه عاشــق نمــاز بایــد کــرد«د- »بهــار شــد در میخانــه بــاز باید کرد
)امام خمینی 1372: 80(

و لــــــــزم استــــقبال قبـلـة العاشق للصلاة«»نزلت مقدمة المصیف حمیدة فتوجب فتح باب الحانة
)منصور 2004 :63(
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یکی از اصطلاحات پربســامد در غزلیات امام »میخانه« است که به چند معنا در عرفان 
به کار می‌رود: ۱. باطن عارف کامل که منبع ذوق و شــوق و معارف الهیه اســت؛ ۲. عالم 
لاهوت؛ 3. خانۀ پیر و مرشــد کامل؛ 4. مجمع دوســتان باصفا که در عشق محبوب واقعی 
گرفتار و از باده الهی سرمست، طریق مجاهدت می‌پیمایند )سجادی 1370: 752(. واژه »بهار« 
در عرفــان به دو معنا به کار مــی‌رود: ۱. مقام علم؛ ۲. این اصطلاح به‌صورت بهار قدرت و 
بهار ســرمدیات در شــطحیات به کار رفته و مقام وجد و حال را اراده کرده اســت )سجادی 
1370: 204(. با کمی تأمل در ترجمه منصور این مهم حاصل می‌شــود که وی »بهار شد« را 
»نزلت مقدمة المصیف حمیدة« ترجمه نموده است که بار معنایی فرارسیدن بهار را با خود 
ندارد و با افزوده تفسیری به بسط واژگانی و به‌تبع آن به تعبیر و تفسیر دست‌زده درصورتی‌که 

ضرورتی نداشته است و می‌توانست با واژگان کمتری، ترجمه‌ قابل قبولی ارائه دهد.
»قبله« نیز از اصطلاحات پربسامد عرفانی است که به معنای محبوب و مطلوب حقیقی 
و توجه به0 ذات حق به کار می‌رود )سجادی 1370: 636(. ازآنجایی‌که نماز ستون دین، عمود 
خیمه ایمان و محور جهان‌بینی توحیدی اســت، مراد از نماز در ادبیات عرفانی توجه به باطن 
حق، ملازمت در حضور، اقبال به‌ســوی حق، اعراض از ماســوی اللّه، دوام مکاشفه با حق و 
مقام راز و نیاز اســت )ســجادی 1370: 771(. از نگاه امام نیز، رسیدن به لقای حق برای تمامی 
بندگان خدا میسر است و‏‎ ‎‏برای رسیدن به آن باید سیر و سلوک داشت. در منظر امام، سِرّ نماز 
در خرق همه حجاب‌های ظلمانی و‏‎ ‎‏نورانی است. در مصراع دوم »نماز کردن« به معنای نماز 

به جای آوردن است. مترجم از »استقبال للصلاة« استفاده نموده که اشتباه است.

نتیجه‌گیری
شــعر به‌عنوان یکی از انواع ادبیات، نســبت به بقیه متون ادبی، زیبایی خاصی دارد. در یک 
شــعر، زیبایی نه‌تنها با انتخاب کلمات و زبان نمادیــن، بلکه با ایجاد آهنگ، قافیه، ردیف، 
اصطلاحات و ساختارهای خاص که ممکن است با زبان‌های روزانه مطابقت نداشته باشد، 

حاصل می‌شود.
به این دلیل که شــعر امــام خمینی نمایانگر صورت‌های ذهنی و مفاهیم عرفانی اســت 
و دریافت درســت شعر ایشــان رابطه‌ای تنگاتنگ با درک ماهیت و کاربردهای عرفان دارد 
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ترجمه آن به هر زبانی مستلزم توانمندی‌های فراوان مترجم است.
نتایج بررســی ترجمه عربی محمد علاءالدین منصور از اشعار امام خمینی نشان می‌دهد 
که مترجم به ترجمۀ لغت به لغت اشعار اکتفا کرده است. تطبیق رهیافت‌های هفتگانۀ لوفور 
نشانگر آن است که اگرچه مترجم تأثیرات بیرونی را در خصوص فنون زبانی و رویکردهای 
توصیفی به‌منظور عملکردی موفق در ترجمه به کار گرفته؛ اما این راهبرد‌ها بیشــتر جنبه‌های 

زیبایی‌شناختی ترجمه اشعار را موردتوجه قرار داده است.
منصور در ترجمه شــعر جایی که صورت و معنی در آن محدود می‌شود، به تفاوت‌های 
فرهنگی توجه نکرده است. در برخی غزل‌ها تحت‌فشار قافیه شعر بوده و معنا را فدای لفظ 

کرده است.
بیشترین کاربرد رهیافت هفتگانه لوفور در ترجمه منصور، ترجمه تحت‌اللفظی و تعبیری 
بوده اســت و ترجمه مقفی، آوایی و موزون در رتبه‌های بعدی هستند. به دلیل این‌که ترجمه 
شــعر به زبان فارسی و عربی بر اساس شعر ســپید پنج رکنی و دوهجایی امکان‌پذیر نیست، 

رهیافت ترجمه شعر سپید هم در ترجمه منصور یافت نشد.
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واکاوی خلل در نیت نماز و نسبت آن با قاعده لاتعاد با 
رویکردی بر نظرات امام‌خمینی )ره(

فرحناز افضلی‌ قادی1

چکیده: نماز مرکبی اعتباری و دارای اجزا و شــرایط متعددی است که برخی رکن و 
برخی غیر رکن هســتند. نیّت، رکن نماز محسوب می‌شود. خلل در نیّت گاهی نسبت 
به اصل نماز و گاهی نسبت به اجزای نماز است. این مقاله با شیوه توصیفی– تحلیلی به 
بررســی آرای فقها و امام خمینی پرداخته است. سؤال پژوهش این است که آیا هرگونه 
خللی در نیّت نماز، موجب بطلان آن می‌شــود؟ نتیجه نشان داد که نیّت نماز عبارت 
اســت از اتیان نماز به‌قصد امتثال و اتیان اجزای آن به‌تبع ارادۀ نماز. هرگونه اخلال در 
نیّــتِ اصل نماز، موجب بطلان نماز می‌گردد؛ امــا در مورد اجزای نماز، اگر مکلّف 
از ارادۀ نماز به ایجاد اجزای آن منبعث ‌شــود، در این صــورت آن اجزا، جزء مأموربه 
خواهند بود، ولی در غیر این صورت، آن‌ها جزء نماز نبوده و نماز باطل می‌شــود. اگر 
اخلال در نیّت، نســبت به اجزای رکنی نماز باشــد، موجب بطلان نماز می‌گردد؛ اما 
اخــال به نیّت در اجــزای غیر رکنی، به دلیل مقتضای قاعــدۀ لاتعاد، موجب بطلان 
نماز نمی‌شــود بلکه فقط همان جزء باطل می‌گردد که در صورت امکان تدارک آن، 
جبرانش واجب اســت والا به دلیل ورود در رکن بعدی و تجاوز از محل، با اســتناد به 

قاعدۀ لاتعاد، نماز صحیح خواهد بود.
کلیدواژه‌ها: خلل، رکن، نماز، قاعده لاتعاد، قصد، نیّت.
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مقدمه
عنــوان نمــاز از عناوین قصدیه بوده کــه صرف اتیان صورت آن بدون قصــد و با غفلت از 
عنــوان آن، در حصول فعل کافی نخواهد بود )بروجــردی 1420 ج 2: 11(. لذا وجود نیّت برای 
تحقق اصل نماز ضروری اســت و رکن نماز هم محسوب می‌شود، امّا آیا هر خللی در نیّت 
نماز صورت گیرد باعث بطلان آن می‌شود؟ یا می‌توان به کمک قاعده لاتعاد از اعاده نماز 

جلوگیری کرد؟
اهمیت: بررســی نقش قاعده لاتعاد در جلوگیری از بطلان نماز در صورت بروز خلل 

در نیّتِ اجزای نماز.
ضرورت: ازآنجاکه نیّت، از ارکان نماز است؛ ممکن است تصور شود که هرگونه خللی 
در آن، موجب بطلان نماز می‌شــود. بررســی انواع خلل در نیّت نماز، جوانب این قضیه را 

روشن خواهد کرد.
هدف اصلی: بررسی قاعده لاتعاد در صورت بروز خلل در نیّتِ نماز.

اهداف فرعی: 1. بررسی تأثیر خلل در نیّتِ اصل نماز )به‌عنوان رکن نماز(؛ 2. چگونگی 
ایجاد خلل در نیّت سایر اجزای نماز.

ســؤال اصلی: در صورت بروز خلــل در نیّت اجزای نماز، قاعده لاتعاد چگونه مانع از 
بطلان نماز می‌شود؟

ســؤالات فرعی: 1. نتیجه خلل در نیّتِ اصل نماز )به‌عنوان رکن نماز( چیست؟ 2. در 
چه صورت خلل در نیّت اجزای نماز موجب بطلان نماز می‌شود؟

فرضیه اصلی: درصورتی‌که اراده اجزای نماز منبعث از اراده اصل نماز باشــد، آن اجزا، 
جزء نماز محسوب شده و عقد مستثنی‌منه قاعده لاتعاد مانع از بطلان نماز در صورت ایجاد 

خلل غیرعمدی در نیّت اجزای غیر رکنی خواهد شد.
فرضیه‌های فرعی: 1. نیّتِ اصل نماز جزو ارکان نماز بوده و خلل عمدی و غیرعمدی 
در آن موجب بطلان نماز می‌شود. 2. درصورتی‌که ارادۀ جزء، منبعث از ارادۀ طبیعت نماز 
نباشد بلکه یا ارادۀ مستقل و غیر تابع ارادۀ کل یا تابع مبادی دیگری غیر از ارادۀ نماز باشد، 

این جزء، جزء طبیعت مأمورٌبها نبوده و این خلل نیز موجب بطلان نماز می‌شود.
روش: در این مقاله با شــیوه توصیفی ـ تحلیلی و با بررســی آرای فقهای عظام، ماهیت 
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نیّــت و نقش آن در قــوام نماز و چگونگی جریان یا عدم جریــان قاعده لاتعاد در صورت 
ایجاد خلل در نیّت نماز با محوریت آرای امام خمینی موردبررسی قرار می‌گیرد.

1. پیشینه تحقیق
بحث »خلل در نیّت نماز« فاقد پیشــینه مســتقل اســت؛ اما در چند مقاله و پایان‌نامه به‌طور 

محدود و جزئی و در ضمن بیان قاعده لاتعاد به آن اشاراتی شده است. ازجمله:
• موس��وی‌بجنوردی)1380( در مقالــه »قاعده لاتعاد الصــاة الا من خمس الطهور 	

و القبلــة و الوقت و الرکوع و الســجود« به تشــریح قاعدة‌ لاتعاد و عقد مســتثنی‌ و 
مستثنی‌منه آن  پرداخته است.

• روحانــی و علیــزاده )1396( در مقال��ه »الخلل فی الغســل با رویکــردی بر آرای 	
امام‌خمینی)س(« آس��یب‌ها و خلل وارده بر غســل و بررســی حکم بطلان و یا عدم 

بطلان آن طبق قواعد اولی و ثانوی  را بررسی کرده‌اند. 
• کید بر آراء امام خمینی )س( 	 علیخانی )1385( در پایان‌نامه »بررسی قاعده لاتعاد با تأ

و آیت‌الله خویی )س(« عقد مســتثنی و مستثنی‌منه قاعده لاتعاد را بررسی نموده و به 
نسبت قاعده و تعارض آن با سایر ادله و موارد استعمال قاعده نیز اشاره‌کرده است.‏

در هیچ‌کــدام از مــوارد پیشــینه، ماهیت نیّت نمــاز و ارتباط آن با ســایر اجزای نماز و 
خلل‌هــای وارده بر آن و چگونگی جریان یا عدم جریان قاعده لاتعاد در صورت بروز خلل 

مخصوصاً از دیدگاه امام خمینی )س( بررسی نشده است.

2. مبانی مفهومی
قبل از ورود به بحث ابتدا به بیان مفهوم لغوی و اصطلاحی چند واژه می‌پردازیم:

1-2. جزء و شرط
جزء در لغت به معنی نصیب و قطعه‌ای از یک شــیء اســت )ابن‌منظور1414ج1: 45(؛ و آنچه 
یک شیء از آن تشکیل‌شده باشد)مصطفی بی‌تا ج1: 120(. شرط در لغت به معنی الزام و التزام 
شیء به یک‌چیزی است)ابن‌منظور1414ج7: 329(؛ و آنچه داخل در حقیقت شیء نیست ولی 



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص 56-31پژوهشنامۀ متین34

درعین‌حال شــیء بدون آن ناقص است)مصطفی بی‌تا ج1: 479(؛ اما در اصطلاح فقهی، نماز 
از  برخی امور و قیود وجودی و عدمی تشکیل‌شــده اســت. اگر قیــد و تقیّد باهم در نماز 
لحاظ شــوند به آن، جزء گفته می‌شــود، ولی اگر فقط تقیّد مدنظر باشــد)و نه قید(، به آن 
شرط می‌گویند. شرط نقشی در ماهیت و حقیقت نماز ندارد )خویی1410ج 3: 6 و پاورقی5(.

2-2. رکن
واژه‌ »رکن«؛ مفرد و جمع آن ارکان است. در لغت، به‌جانب قوی یک‌چیز گفته می‌شود که 
قوام و پایداری‌اش‌ به آن وابســته است )ابن‌منظور1414ج13: 185؛ صاحب بی‌تا ج6: 248( یا شیئی 
که اشــیاء دیگر به آن تکیه می‌کنند به‌گونه‌ای که فقدان آن موجب زوال آن اشــیاء خواهد 
شد)‌خویی1410ج3: 8( تعبیر به رکن در کلام فقهای گذشته، از زمان محقق حلی به بعد)به‌جز 
برخی موارد در کلام شیخ طوسی در مبسوط و ابن حمزه در الوسیله( رواج پیداکرده و حتی 

در روایات امامان معصوم)ع( نیز چنین تعبیری نیامده است)بروجردی1420ج2: 62(.
 بروجردی معتقد اســت که رکن همانند پایه‌هایی اســت که ســقف بر آن بنا می‌شــود 
به‌گونه‌ای که اگر یکی از پایه‌ها نباشد سقف فرومی‌ریزد؛ و در اصطلاح فقه، رکن آن چیزی 
اســت که نقصان عمدی و ســهوی در آن موجب بطلان فعل می‌شــود لذا زیادی در عمل 
گرچه موجب اخلال در فعل می‌شود، ولی بامعنای لغوی آن تناسبی ندارد؛ زیرا اضافه کردن 
رکن موجب فرو‌ریختن سقف نخواهد شد؛ بنابراین بطلان فعل از باب اخلال در رکن نیست 
بلکه از این باب است که شرطی در این مرکب ذکرشده و آن عدم تعدّد یا تکرار فلان جزء 

است )بروجردى 1426 ج 5: 67(.

3-2. خلل
خلل در لغت به معنای شــکاف بین دو چیز است )ابن منظور 1414 ج 11: 213؛ جوهری 1407 ج 
4: 1687؛ فراهیدی 1409 ج 4: 140( همین‌طور به معنای فســاد در امر )جوهری 1407 ج 4: 1687؛ 
صاحب بی‌تا ج 4: 175( و در اصطلاح فقه، خلل به آسیب‌ها و صدماتی گفته می‌شود )اعم از 
زیاده و نقصان( که بر ماهیات مرکب اعتباری و ارکان و اجزای آن واردشده و موجب فساد 
آن می‌شود که گاهی قابل علاج بوده و گاهی نیست. لذا بطلان شیء گاهی به دلیل نقص 
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و عدم تطابق مأموربه با ماتیٌ‌به اســت و گاهی به‌واســطه ایجاد زیاده و مزاحمت بین وجود 
زیاده و مأمورٌبه و یا عارض شدن فساد غالب بر مصلحت در شیء که تعیین موارد تزاحم و 

جعل مبطلیّت آن هم با شارع مقدس است )امام خمینی 1384: 9-10(.

4-2. قاعده لاتعاد
قاعــده »لاتعاد« ازجمله قواعد فقهی ای اســت که در باب عبادات وارده شــده و مدرک 
هُورِ وَ اَلْوَقْتِ وَ اَلْقِبْلَةِ وَ  لَاةُ إِلاَّ مِنْ خَمْسَــةٍ اَلطَّ آن روایتی از امام باقر )ع( اســت: »لَا تُعَادُ اَلصَّ
ةٌ وَ لَا تَنْقُضُ  کْبِیرُ سُنَّ ةٌ وَ اَلتَّ دُ سُــنَّ شَهُّ ةٌ وَ اَلتَّ ــاَمُ اَلْقِرَاءَةُ سُنَّ ــجُودِ ثُمَّ قَالَ عَلَیْهِ السَّ کُوعِ وَ اَلسُّ اَلرُّ
ةُ اَلْفَرِیضَه«؛ یعنی هرگاه به دلیل عذر عقلی و شــرعی، امر به نماز تام و کامل، ســاقط  ــنَّ اَلسُّ
شــود، به‌مقتضای اطلاق ادله اجزا و شرایط بعد از رفع عذر، اعاده در وقت یا قضا در خارج 
وقت واجب خواهد بود ولیکن قاعده لاتعاد طبق شرایطی با حاکم شدن بر اطلاق ادله اجزا 
و شــرایط و با نفی جزئیت و شــرطیت و مانعیّت، اعاده در وقت یا قضا در خارج از وقت را 

منتفی می‌کند )موسوی‌ بجنوردی 1377 ج 1: 79،89(.
محقــق حلی معتقد اســت که هرگونه اخــال عمدی و یا از روی جهــل در نماز اعم 
از خللــی که در اجزا و شــرایط ایجاد گردد، نماز را باطل می‌کند و مشــمول قاعده لاتعاد 
نمی‌شود )محقق حلی 1409 ج 1: 86(، ولی اگر علم و عمد وی به جهت تقیه، اضطرار، اکراه 
و ... بوده باشد، بااینکه قاعده لاتعاد منصرف از عالم عامد است ولیکن خلل ایجادشده به 
دلیل شــمول حدیث رفع و روایات تقیّه، مبطِل عمل نخواهد بود؛ البته به‌شرط آنکه به‌واسطه 
بروز خلل، مأتیٌ‌به از عنوان نماز خارج نشــده باشد )امام خمینی 1384: 25-15(. جهل از روی 
ر بوده و آن را شــامل  تقصیر هم ملحق به عِلم اســت و حدیث رفع منصرف از جاهل مقصِّ
نمی‌شــود، ولی درصورتی‌که خلل ایجادشــده به‌واســطه جهل قصوری بوده باشد و جاهل 
قاصر باشــد، حکم به صحت عمل می‌شــود )امام خمینی 1384: 26-25( اما خلل سهوی چه 
به‌صورت زیاده و چه نقیصه در صورتی موجب بطلان نماز می‌گردد که به ارکان نماز خللی 

وارد شود )محقق ‌حلی 1409 ج 1: 87 و پاورقی(.
5-2. نیّت

نیت در لغت به معنای قصد و عزم بر فعل اســت )ابــن فارس 1399 ج 5: 366؛ جوهری 1407 ج 
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6: 2516(؛ و در اصطلاح، نیّت قصد فعل به هدف امتثال مولاست به‌گونه‌ای که باوجودآن، 
فرد از شــخص ساهی و غافل متمایز می‌شــود و فعل او همانند سایر افعال ارادی و اختیاری 
در زمــره فعل فاعل مختار قرار می‌گیرد )امام خمینی 1379 ج 2 و 1: 126(. جایگاه آن در قلب 

است و ذکر زبانی آن هیچ اعتباری ندارد )علامه حلی 1414 ج 3: 100(.

3. جزء یا شرط بودن نیّت
در اینکه آیا نیت از اجزای نماز اســت یا شــروط آن، اقوال مختلفی وجود دارد. برخی فقها 
مثل صاحب شــرایع قائل به جزئیّت نیّت در نماز هستند و آن را جزء واجبات نماز می‌دانند 
)شــهید اول 1419 ج 4: 31؛ محقق حلی 1409 ج 1: 62( اما صاحب مدارک، قائل به شرطیّت نیّت 
در نماز است )محقق حلی 1407 ج 2: 149؛ موسوی عاملی بی‌تا ج 3: 308( و بعضی هم در جزئیت 
و هم شرطیت آن تردید کرده‌اند و ابتدا آن را جزء و سپس اشبه به‌شرط دانسته‌اند )شهید ثانی 
1413 ج 1: 195؛ محقق کرکی 1414 ج 2: 217( اما صاحب‌ جواهر قول به شرطیّت نیّت برای نماز 
را اقوی می‌داند )نجفى‌ 1362 ج 9: 152( برخی علما ازجمله علامه حلی هفت چیز یعنی قیام، 
نیّت، تکبیرة الاحرام، قرائت، رکوع، سجود و تشهد را جزء واجبات نماز می‌داند )علامه حلی 
1410 ج 1: 436( ایشــان نیّت را جزء اجزای نماز دانســته و نســبت به بطلان نماز در صورت 
اخلال عمدی یا ســهوی در نیّت، ادعای اجماع می‌کند )علامه حلی 1410 ج 1: 445( صاحب 
عروة ‌الوثقی یازده چیز یعنی نیّت، قیام، تکبیرة الاحرام، رکوع، سجود، قرائت، ذکر، تشهد، 
ســام، ترتیب و موالات را جزء واجبات نماز برمی‌شــمارد )طباطبایی یزدی 1417 ج 2: 433(. 
خویی کلام صاحب عروه مبنی بر جزئیت نیّت در نماز را غیر وجیه دانسته و معتقد است که 
نیّت دخالتی در ماهیت و حقیقت نماز ندارد؛ بنابراین یا جزء شرایط نماز محسوب می‌شود 
و یا نَه جزء اســت و نَه شــرط. درواقع نماز از تعدادی قیود وجودیه و عدمیه تشکیل‌شده که 
اگر به‌صورت قید و تقیّد لحاظ شوند، جزء بوده و درصورتی‌که تقیّد بدون قید باشد، شرط 
محســوب می‌شود. حال اگر این شــرط مربوط به تمام حالات نماز و حتی آنات متخلّله در 
بین اجزای آن باشــد مثل طهارت و استقبال و ســتر، جزء شروط و مقدمات نماز به‌حساب 
آمده و اگر فقط مربوط به نفس اجزای نماز باشــد و نه آنات متخلّله بین آن‌ها، جزء شرایط 
اجزا محســوب می‌شــود. چه در تمام اجزا معتبر باشــد مثل ترتیب، موالات، طمأنینه و چه 
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مربوط به بعضی اجزا مثل قیام در حالت قرائت یا جلوس در حال تشــهد باشــد )‌خویی 1410 
ج 3: 6-5(. دلیلــی هم بر جزئیت نیّت وجود ندارد و قدر متیقّن از اجماع بر ضرورت وجود 
نیّت در نماز، آن است که به غیر داعی قربت، شیئی اتیان نشود. مضافاً اینکه دلیل برخلاف 
جزئیت آن نیز قائم اســت؛ زیرا در روایات آمده اســت که اول نماز، تکبیر و آخر آن تسلیم 

است. پس احتمال جزء بودن نیّت قطعاً ساقط است )‌خویی 1410 ج 3: 10(.
امام خمینی نیز در بحث شروط معتبر در نماز، نیّت را ازجمله »شروط« نماز می‌شمارد 
و نسبت به بطلان نماز در صورت بروز خلل در آن ادعای اجماع می‌کند )امام خمینی 1384: 
65( ولی فرزند ایشــان مصطفی خمینی معتقد است که نیّت نه جزء نماز است و نه از افعال 
آن، بلکــه از مقوّمات آن اســت به‌طوری‌که نماز بدون آن، نمــاز نبوده و در صورت فقدان 
نیّت، اتیان ســایر اجزا و افعال نماز بی‌ثمر اســت؛ و در صورت عدم قصد و اراده آن عنوان 
بســیط که بر اجزایش منحل شــود، آن طبیعت محقق نمی‌گردد )خمینی 1418: 5( یعنی اگر 
همه شــرایط و اجزای نماز آورده شــود ولو اینکه از روی جهل یا نسیان با نیّت همراه نشود، 
نماز باطل خواهد شــد؛ زیرا نماز امری قصدی بود و بر ایــن افعال بدون نیّت، نماز اطلاق 

نمی‌گردد )خمینی 1376: 79(.

4. رکن یا غیر رکن بودن نیّت
تعبیر رکن در کلام فقهای گذشــته، از زمان محقق‌ حلی به بعد )به‌جز برخی موارد در کلام 
شــیخ طوسی در مبسوط و ابن حمزه در الوســیله( رواج پیداکرده و حتی در روایات امامان 
معصوم )ع( نیز چنین تعبیری نیامده است )بروجردی 1420 ج 2: 62(. شیخ طوسی افعال واجب 
نماز را به دو قســم رکن و غیر رکن تقسیم نموده و می‌گوید رکن، چیزی است که ترک آن 
به‌صورت ســهوی و یا عمدی موجب بطلان نماز می‌شود و شامل )قیام در صورت قدرت(، 
نیّت، تکبیرة الاحرام، رکوع و سجود است و غیر رکن، چیزی است که ترک عمدی آن نماز 
را باطل می‌کند، ولی ترک ســهوی آن به نماز لطمه‌ای نمی‌زند )شــیخ طوسی 1387 ج 1: 100-

99(. محقــق حلی و علامه حلی نیّت را جزء ارکان نماز می‌دانند که هرگونه اخلال عمدی 
و ســهوی آن موجب بطلان نماز خواهد شــد )علامه حلی 1410 ج 1: 436؛ محقق حلی 1409 ج 
1: 62(. صاحب عروة ‌الوثقی یازده چیز شــامل نیّت، قیام، تکبیرة الاحرام، رکوع، ســجود، 
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قرائت، ذکر، تشــهد، ســام، ترتیب و موالات را جزء واجبات نماز و پنج مورد اول را جزء 
ارکان نمــاز می‌دانــد )طباطبایی یزدی 1417 ج 2: 433(. صاحب جواهــر بنا بر اجماع محصّل، 
منقول و بنا بر تواتر، نیّت را رکن نماز دانســته و معتقد اســت که احدی از علما هم قائل به 
عدم رکنیت آن نشــده‌اند و اخلال عمدی و ســهوی در آن موجب بطلان نماز است )نجفى‌ 

1362 ج 9: 154،152(.

5. ماهیت نیّت و خلل در آن
در مــورد ماهیت نیّت، اقوال مختلفی مطرح اســت. قول اول نیّــت را از مقولۀ قصد و اراده 
می‌داند )علامه حلی 1413 ج 1: 269؛ فخرالمحققین 1387 ج 1: 101( که جایگاه آن در قلب است 
و ذکــر زبانــی آن هیچ اعتباری نــدارد )علامه حلی 1414 ج 3: 100( و قول دوم که به مشــهور 
منتسب شده نیّت را از مقوله خطورات ذهنی و حدیث نفسی ممتد برمی‌شمارد )شیخ انصاری 

بی‌تا ج 2: 81(.

1-5. نیّت به معنای قصد و اراده
بســیاری از علما ازجمله محقق حلی )محقق حلــی 1409 ج 1: 15(، صاحب مدارک، صاحب 
تذکره و صاحب عروه نیّت را به معنای قصد قلبی می‌دانند. صاحب مدارک نیّت را عبارت 
از یک امر بســیط )قصد فعل( دانســته؛ اما چون قصد کردن یک‌چیز معیّن منوط به علم به 
آن شــیء اســت، لذا برای قصد کردن نماز، ابتدا باید ذات و صفــات آن را که تعیین نماز 
منوط به آن اســت در ذهن احضار کرد ســپس خود نماز را به‌منظور امتثال امر مولی، قصد 
نمود )موســوی‌ عاملی بی‌تا ج 3: 309( صاحب تذکره در بیان ماهیت نیّت می‌گوید نیت همان 
قصد است و جایگاه آن در قلب است و ذکر زبانی آن هیچ اعتباری ندارد )علامه حلی 1414 
ج 3: 100( صاحب عروه نیز نیت را قصد انجام فعل به‌عنوان امتثال امر مولی و قربت دانســته 
و اینکــه همان انگیزه و داعی قلبی در تحقق نیّت کفایت می‌کند و نیازی به خطور نیّت در 
ذهن یا تلفظ آن نخواهد بود. ایشــان معتقد اســت که حال نماز و سایر اعمال عبادی ازنظر 
نیّت، همچون حال افعال اختیاری مثل خوردن، خوابیدن، قیام و قعود اســت. با این تفاوت 
کــه در اعمال عبادی داعی و محرک، امتثال و قصد قربت اســت )طباطبایی یزدی 1417 ج 2: 
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434-433( امــام خمینی نیز نیّت را قصد فعل به هدف امتثال مولا می‌داند و اخطار در ذهن 
را لازم ندانســته بلکه داعی را که همان ارادۀ اجمالی مؤثــر در صدور فعل و محرّک انجام 
عمل به‌قصد امتثال اســت، کافی می‌داند به‌گونه‌ای که باوجودآن، فرد از شــخص ســاهی 
و غافل متمایز می‌شــود و فعل او همانند ســایر افعال ارادی و اختیــاری در زمره فعل فاعل 
مختــار قرار می‌گیرد )امام خمینــی 1379 ج 2 و 1: 126(. حکیم در توضیح کلام صاحب عروه 
می‌گویــد منظور از داعــی قلبی همان ارادۀ اجمالی متمرکز در نفس اســت که در صورت 
وجود آن، عمل اختیاری و عمدی خواهد شــد گرچه شخص به‌صورت فعلی به عمل خود 
ملتفت نباشد؛ و منظور از خطور ذهنی، حاضر کردن صورت فعلی که موضوع امر واقع‌شده 
در ذهن اســت که بنا بر نظر مشهور مقارنت این نیّت با ابتدای فعل ضروری است )طباطبایی 
حکیم 1391 ج 6: 6-5(. صاحب عروه می‌افزاید که برای شروع عبادت در ابتدای نماز، نیازی 
به تصور تفصیلی نماز در ذهن نیســت و حضور اجمالی کفایــت می‌کند. ولی نیّت کردن 
مجمــوع افعال و اجزای نمــاز به‌یک‌باره یا نیّت کردن اجزای نماز به‌گونه‌ای که بازگشــت 
آن‌ها به خود نماز باشد، واجب است و جایز نیست که هرکدام از اجزا به‌طور مستقل و بدون 
لحاظ جزئیت آن برای نماز لحاظ شوند )طباطبایی یزدی 1417 ج 2: 440، مسئله 4(؛ زیرا تک‌تک 
اجزا به‌طور مســتقل موضوع امر نیســتند و در صورت نیّت کردن، جزء مأمورٌبه محســوب 

نمی‌شوند )طباطبایی حکیم 1391 ج 6: 19(.
امــام خمینــی در مورد نیّتِ تعلق‌گرفته به اجزای نمــاز و چگونگی ایجاد خلل در آن‌ها 
می‌گوید که اراده امری بســیط و دایر مدار بین وجود و عدم اســت. ارادۀ تعلق‌گرفته به‌کل 
نمــاز، غیر از ارادۀ تعلّق گرفته به اجزای آن مثل تکبیرةالاحرام و رکوع و ســجود اســت؛ و 
مکلّف از ارادۀ نماز که طبیعت مأمورٌبها است به ایجاد اجزای آن مثل رکوع و سجود منبعث 
می‌شــود. لذا بعد از علم مکلف بــه تکلیفی که به طبیعت تعلّق گرفتــه و تصدیق به وجود 
مصلحــت در فعل و لزوم ایجــاد آن و بعد از علم به اینکه وجــود طبیعت متوقف بر وجود 
اجــزای آن اســت و تصدیق فایــده آن، اراده وی به ایجاد آن جزء تعلّــق می‌گیرد و در این 
صورت آن جزء، مأموربه محســوب می‌شود خواه شخص در حال ایجاد جزء، به ارادۀ تعلّق 
گرفته به طبیعت نماز یا ارادۀ تعلّق گرفته به اجزای آن التفات داشــته یا نداشــته باشد؛ و این 
توجه و عدم توجه به اراده، سبب خلل در نیّت نه نسبت به خود نماز و نه نسبت به اجزای آن 
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نخواهد شد؛ اما اگر نسبت به طبیعت و امر تعلّق گرفته به آن غفلت تام پیدا کند، به‌طوری‌که 
ارادۀ جزء، منبعث از ارادۀ طبیعت نباشــد بلکه یا ارادۀ مســتقل و غیر تابع ارادۀ کل باشد یا 
تابع مبادی دیگری غیر از ارادۀ نماز باشــد در این صورت خلل در نیّت رخ‌داده و این جزء، 
جزء طبیعت مأمورٌبها نخواهد بود چون در عبادت این معتبر اســت که ارادۀ اجزا، منبعث از 
ارادۀ مامورٌبه باشد. با این بیان درصورتی‌که نیّت به معنای قصد و اراده در نظر گرفته شود، 
حصول خلل در آن قابل‌تصور اســت. البته نه خلل به معنــای فقدان اراده. چون این فقدان 
در فعل اختیاری قابل‌تصور نیســت؛ بنابراین اگر اجزای نماز از تکبیرة‌‌الاحرام تا ســام نماز 
از طریقی غیر از باعثیت اراده متعلّق به طبیعت نماز موجود شــود، لازمه‌اش این اســت که 
این اجزا، اجزای نماز نباشــند. حال اگر این خلل در نیّت، در اجزای رکنی واقع شــود، نماز 
باطل می‌گردد؛ زیرا فقدان رکن، موجب بطلان نماز می‌شــود، ولی اگر نیّت در اجزای غیر 
رکنی مورد خلل واقع شود، نماز باطل نشده بلکه فقط همان جزء باطل می‌گردد. اگر امکان 
تدارک آن وجود داشته باشد، جبرانش واجب است. و الا با استناد به عقد مستثنی‌منه قاعدۀ 
لاتعاد، نماز صحیح اســت )امام خمینی 1384: 70-67(. به عقیده امام خمینی ممکن اســت 
گفته شــود که بااینکه نیّت جزء پنج مورد عقد مستثنای قاعده لاتعاد نیست ولیکن محکوم 
به‌حکم آن‌هاســت و خلل ســهوی در آن موجب بطلان نماز می‌شــود چراکه قاعدۀ لاتعاد 
مِرُوا إِلََّاّ 

ُ
معلّل شــده به عدم نقض فریضه توســط سنّت ولی نیّت بنا به آیه 5 سوره بیّنه »وَ ما أ

ینَ« چون اعتبارش را از قرآن گرفته پس فریضه اســت نه ســنّت؛  هَ مُخْلِصِینَ لَهُ الدِّ لِیَعْبُدُوا اللَّ
و لــذا قاعدۀ لاتعاد، دلالت بر عدم اعادۀ نماز در صورت اخلال به نیّت نمی‌کند و نیّت از 
شــمول ســنّتی که اخلال در آن موجب نقض فریضه نمی‌شود، خارج می‌گردد و داخل در 

فریضه ناقضه می‌شود.
ولیکن این کلام باطل است؛ زیرا اولًا آیۀ کریمه و موارد مشابه آن درصدد بیان اخلاص 
در نیّت بوده و آیات قرآن از اعتبار نیّت، اجنبی هســتند و هیچ اعتبار شــرعی از طرف شارع 
مقدّس مبنی بر جعل نیّت و قصد، برای قوام مرکبات خارجیه و اعتباریه وجود ندارد که آیۀ 

شریفه بخواهد بر آن دلالت کند بلکه این مسئله به‌حکم عقل است.
ثانیــاً برفــرض دلالت آیه بر اعتبار نیّــت در عبادت که با این لحــاظ، نیّت جزء فریضه 
خواهد شــد، هیچ دلیلــی بر این‌که فریضه )آنچه طبق کتاب خداوند متعال واجب شــده(، 
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ناقض فریضه باشد و اخلال به آن موجب بطلان فریضه گردد، وجود ندارد بلکه فقط صدر 
حدیث لاتعاد، آن‌هم با عقد مســتثنایش موجب حصر ناقض نماز در پنج چیز می‌شــود که 
اخلال در آن‌ها ســبب بطلان نماز می‌گردد. ذیل این حدیث، فقط دلالت بر قاعدۀ »عدم 
نقض فریضه توســط سنّت« می‌کند. منظور از ســنّت هم چیزی است که به‌واسطه حدیث 
نبوی واجب شده باشد؛ اما نه صدر و نه ذیل قاعدۀ لاتعاد هیچ دلالتی بر قاعدۀ »کل فریضة 
ناقضــة للفریضــه« ولو در غیر این پنج مــورد نمی‌کند؛ بنابراین غیر از مــوارد پنج‌گانه عقد 
مستثنای قاعده لاتعاد )اعم از اجزا و شرایط( چه حکم آن از کتاب گرفته‌شده باشد و چه از 
ســنّت، داخل در عقد مستثنی‌منه قاعده لاتعاد هستند و اخلال در آن‌ها موجب بطلان نماز 
نمی‌شــود مگر آنکه دلیل خاصی بر ناقضیّت آن و خروج از این اطلاق اقامه شــود )کرباسی 

1382 ج 1: 206-209(.

2-5. نیّت به معنای خطور ذهنی
شیخ انصاری قولی منتسب به مشهور را بیان می‌کند که نیّت در نزد آن‌ها همان خطور ذهنی 
و حدیث نفســی ممتد است )شیخ انصاری بی‌تا ج 2: 81(. طبق نظر مشهور در صورت پذیرش 
قــول خطور ذهنی برای نیّــت، مقارن بودن عبادت با نیّت و عدم نیّتــی منافی با نیّت اول و 
استدامه حکمی آن؛ یعنی استمرار حکم نیّت و بقای اراده ارتکازی تا پایان عمل لازم است 
)شهید ثانی 1413 ج 1: 34؛ طباطبایی حکیم 1391 ج 6: 7-6(. وحید بهبهانی با استناد به آیه چهارم 
سوره احزاب یعنی »ما جَعَلَ اللهُ لِرَجُلٍ مِنْ قَلْبَیْنِ فِی جَوْفِهِ« می‌گوید قائلین به معنای خطور 
ذهنی معتقدند که بر اساس این آیه یا باید خطور در ذهن کنند و یا ایجاد اجزای نماز و چون 
درآن‌واحد نمی‌توان به دو امر اشــتغال داشــت؛ بنابراین باید قائل به استدامه حکمی شویم و 
در مورد مقارنت نیّت با اولین جزء عمل و خطور در ذهن، به‌جز آنچه از اســکافی در باب 
استحباب طهارات ذکرشده، در هیچ‌یک از ابواب عبادات نصی از قدما ندیده‌ام و آنچه در 
کتاب و ســنّت وجود دارد، اعتبار قصد اســت و فعل اختیاری بدون قصد فعل و غایت آن 
امکان‌پذیر نیســت که در مورد عبادات قصد غایت، همان امتثال امر مولی است و لذا وقوع 
یک جزء از اجزای عبادت بدون نیّت تقرّب محال اســت و عبادت باطل خواهد بود و اگر 
خداونــد متعال هم از ما فعل بدون قصد را بخواهد تکلیف بمالایطاق کرده اســت؛ بنابراین 
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نیازی نیســت که مقارنت نیّت با اولین جزء عبادت و سپس استدامه حکمی آن شرط شود. 
لذا تک‌تک اجزای نماز نمی‌تواند از قصد غایت که همان تقرّب به خداســت خالی باشــد 
که لازمه آن اســتدامه فعلی در نیّت اســت و نه اســتدامه حکمی؛ و مقارنت برای تک‌تک 
اجزا لازم است و نه‌فقط جزء اول. ولی احتیاط آن است که در ابتدای نماز، به‌طور عرفی و 
نه حقیقی مقارنت و خطور ذهنی انجام شــود تا افراد دچار وسواس هم نشوند )وحید‌ بهبهانی 
بی‌تا ج 3: 359،363،372،376(. برخی از فقها انتســاب نیّت به معنای خطور ذهنی به مشهور 
را رد کرده و معتقدند که منظور مشــهور به‌درستی درک نشده است. منظور آن‌ها ظاهراً این 
بوده که نیّت عبارت اســت از اراده تفصیلیه‌ای که از تصور فعل و غایت آن نشأت می‌گیرد 
و این صورت پدیدار شــده در خاطر شــخص، مقدمه نیّت خواهد بود و نه خود نیّت. نیّت، 
اراده‌ای اســت که توسط قلب صورت می‌گیرد. درحالی‌که امر ذهنی در نفس جای دارد و 
در نزد متأخرین به داعی و انگیزه فعل معروف است )نه نیّت(؛ و اراده و قصد بر آن صدق 
نمی‌کند بلکه این از آثار و احکام نیّت ســابق اســت که برای آنکه عمل اختیاری و از روی 

قصد و اراده باشد، باید نیّت نخستین تا انتهای عمل موجود باشد )همدانی 1418 ج 2: 141(.
امام خمینی نیز قول منتســب به مشــهور را باطل دانســته و می‌گوید با این مبنا در افعال 
اختیاری مخصوصاً عبادات، خطورات ذهنی، جایگزین قصد و اراده خواهد شد درحالی‌که 
عبــادات ازجمله افعال اختیاری اســت کــه برای وجود یافتن، به یکســری مقدمات اعم از 
تصور عمل، تصدیق به مصلحت، اشتیاق در نفس و همچنین اراده نیاز دارد و واضح است 
که خطورات ذهنی از ســنخ تصور بوده و نمی‌تواند بدون تحقّق ســایر مقدمات، علّتی برای 
تحریک اعضا برای ایجاد فعل باشد که آن نیز تابع تحقّق مبادی اختیاریه تصدیق، اشتیاق و 
اراده در نفس به‌جانب فعل اســت؛ و لذا برخی از محققین برای توجیه نظر قائلین به معنای 
خطــور ذهنی بــرای نیّت، کلام آن‌ها را حمل بر این کرده‌اند کــه خطور ذهنی از مقدمات 
حصول اراده و نیّت و مقدم بر آن‌هاست درحالی‌که این توجیه باطل است )امام خمینی 1384: 
66(؛ زیــرا لازمه این قول آن اســت که بگوییم شــارع مقدّس این تصــوّری که تحقق فعل 
خارجی تکویناً و با قطع‌نظر از اعتبار شــارع بر آن متوقف‌شــده را از شرایط صحت عبادات 
قرار داده اســت که لازمۀ آن، لغو بودن اعتبار شارع حکیم خواهد بود درحالی‌که کلام لغو 
از حکیم صادر نمی‌شود )کرباسی 1382 ج 1: 194-193(. بلکه بهتر آن است که بگوییم منظور 
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آن‌هــا از خطور در ذهن، اعتبار امــری زائد بر مبادی فعل اختیاری )تصور، تصدیق، قصد و 
اراده که در تمام افعال اختیاری مشــترک است( می‌باشــد؛ و این زائد، همان حاضر کردن 
نیّت در نفس اســت. کما اینکه در روایات باب حج آمده اســت کــه در هنگام نیّت، فرد 
مخیّر بین بر زبان راندن نیّت و یا احضار در نفس است )حر عاملی بی‌تا ج‌12: 342، کتاب‌الحج، 
ابواب‌الاحــرام، باب 17، ح 1( یا روایتــی دیگر در کافی که امام )ع( اضمار در نفس را محبوب‌تر 
از ذکر لســانی دانسته است )کلینى 1407 ج 4: 333، ح 8(. امام خمینی می‌افزاید که بین عوام 
و حتــی برخی از خواص نیز عرف شــده که نیّت را هــم در نفس می‌گذرانند و هم بر زبان 
جاری می‌کنند. درواقع این اضمار در نیّت، امری زائد بر قصد اســت که از مقدمات وجود 
فعل اختیاری و از شئون فعلیه و افعال جوانحی نفس است )امام خمینی 1384: 67-66(؛ ایشان 
ةٍ« نیّت به معنی   بِنِیَّ معتقد اســت که اگر به دلیل وجود برخــی از روایات مثــل »لاعَمَلَ إِلَاّ
اضمار در نفس باشــد، تصور خلــل در نیّت از حیث نقیصه و زیاده، امری واضح اســت؛ 
زیرا فعل ممکن اســت از روی جهل و یا فراموشــی و بدون خطور نیّت در ذهن یا تکلم به 
آن محقق شــود و موجب ایجاد اخلال به‌صورت نقیصه شود یا اینکه فعل موجود شود؛ ولی 
بــا تکرار اضمار، زیاده در نیّت پدید آید )امام خمینی 1384: 67(. صاحب عروه امکان ایجاد 
نقیصه در نیّت را می‌پذیرد؛ اما در مورد امکان ایجاد زیاده در نیّت می‌گوید که اگر نیت را 
به معنی انگیزه و قصد درونی بدانیم، تصور زیاده در نیّت ممکن نیســت، ولی درصورتی‌که 
نیّت را به معنای خطور ذهنی فرض کنیم، این تصور مشــکلی ایجاد نمی‌کند )طباطبایی یزدی 
1417 ج 2: 433(. خویی در توضیح کلام ایشان می‌گوید که در فرض اول تصور زیاده امکان 
نــدارد؛ زیرا نیّت تا انتهای عمل موجود اســت )‌خویــی 1410 ج 3: 8(. حکیم نیز می‌فرماید: 
صاحــب عروه ایجــاد زیاده را در صورت نیّت به معنای داعــی و قصد، ممکن نمی‌داند به 
دلیل این‌که استمرار نیّت مانع از صدق زیاده در آن می‌شود. ولیکن زیادۀ در نیّت به معنای 
خطور ذهنی، راجح بوده و کمال عبادت محســوب می‌شــود )طباطبایی حکیم 1391 ج 6: 4(. 
البته ایشــان اســتعمال کلمه داعی برای قصد را از روی مسامحه می‌پذیرد؛ زیرا معتقد است 
ح وجود یک شیء بر عدمش است )طباطبایی حکیم  که داعی در اصل عبارت از علت و مرجِّ
1391 ج 6: 6(. درنهایــت امام خمینی نیّت به معنای »قصد و اراده« را اختیار می‌کند و قول 

خطور ذهنی را ضعیف می‌داند.
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6. الحاق ضمائم به نیّت
اگر مکلّف چیز دیگری را به نیّت معتبر در عبادتش اضافه کند به‌طوری‌که به‌جز امر خداوند 
متعــال، داعی دیگری نیز بــرای انجام عبادت یا کیفیت خاص آن ایجاد شــود و غایتی که 
موجب انبعاث فرد به اتیان عبادت می‌شود مرکب از قصد طاعت خداوند و امر دیگری غیر 

آن باشد، وضعیت نمازش چگونه خواهد بود؟
 خویی معتقد است که اگر عملی صرفاً به‌قصد ریا و برای جلب نظر مردم انجام شود و 
هیچ‌گونه قصد امتثال امر خداوند متعال در آن نباشــد، باطل خواهد بود )بروجردی بی‌تا ج 14: 

23(؛ ولی در صورت انضمام قصد قربت و ریا باهم، چهار حالت قابل‌تصور است:
حالــت اول: مجموع قصد قربــت و ریا باهم، محرّک اتیان عمــل و هرکدام جزء مؤثر 
هســتند به‌طوری‌که اگر یکی از دیگری جدا شــود، به‌تنهایی تأثیری نخواهد داشت. بدون 
شک نماز در این فرض به دلیل اخلال در قصد قربت معتبر در صحت عبادت، باطل است؛ 
زیرا برای انبعاث به ســمت عمل، قصد امر لازم اســت که در این حالت وجود ندارد. حتی 

در صورت فقدان نص، بطلان این شق طبق قاعده خواهد بود.
حالت دوم: هرکدام جداگانه دارای تأثیر هستند. به‌طوری‌که اگر از دیگری جدا شوند، 
مســتقلًا صلاحیت داعویت را دارند ولیکن به دلیل محال بــودن وجود دو علت برای یک 
معلول، تأثیر فعلی مســتند به هر دو باهم خواهد بود نه خصوص هرکدام به‌تنهایی و مقتضی 
قاعــده در اینجا صحت نماز اســت؛ زیرا در اتصاف عمل به عبــادت، قصد قربت کفایت 
می‌کنــد که اینجا وجود دارد و »عــدم اقتران« قصد قربت به داعی دیگر نیز لحاظ نشــده 

است.
حالت ســوم: داعــی الهی، اصیل بــوده و داعی ریایــی تابع آن‌که در ایــن حالت نیز 

به‌طریق‌اولی، نماز صحیح است.
حالت چهارم: داعی ریایی، اصیل بوده و داعی الهی تابع آن.

اما اطلاق یکسری روایات در باب ریا، دلالت بر بطلان عمل در همه موارد فوق می‌کند 
)بروجردی بی‌تا ج 14: پاورقی 23-25(.

صاحب عروه نیز در بیان مصادیق ورود ریا در عمل، به ده مورداشــاره می‌کند )طباطبایی 
یزدی 1417 ج 2: 444-441، مسئله 8(.
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1. عمل به خاطر ارائه به مردم و بدون قصد امتثال امر خداوند متعال انجام می‌شــود که 
اینجا عمل به دلیل فقدان قصد قربت بلااشکال باطل است.

2. داعی و محرک عمل، قصد قربت و امتثال امر مولی به همراه ریاست؛ در این فرض 
نیز نماز باطل است. چه هر دو مستقلًا، چه یکی مستقل و دیگری تبعی و چه هر دو 

باهم منضم و محرک و داعی باشند.
3. بعضی اجزای واجب، به‌صورت ریایی اتیان شــود که نماز باطل خواهد بود. اگرچه 

هنوز محل تدارک باقی باشد.
به عقیده حکیم طبق ظاهر نصوص، اگر در جزئی از واجب، ریا صورت گیرد، 
همان جزء باطل می‌شود و وجهی برای سرایت بطلان به سایر اجزا نیست. البته اگر 
صدق کند که وقوع این زیاده در مرکب، عمدی و مبطِل بوده بطلان آن به‌کل عمل 
س��رایت می‌کند و قابــل تدارک هم نخواهد بود ولی درصورتی‌که زیاده محســوب 
نشــود یا غیر مبطِل باشــد، امکان تدارک آن جزء وجود دارد و مرکب صحیح است 
)طباطبایــی حکیــم 1391 ج 6: 23(. خویی نیز قائل به عدم ســرایت بطلان جزء به‌کل 
درصورت تدارک است و اینکه ریا در جزء، فقط مقتضی فساد در همان جزء است؛ 
مگر درصورتی‌که از باب عناوین دیگــر مثل زیاده، برهم خوردن ظاهر نماز، تکلم 

عمدی، ... مقتضی فساد گردد )بروجردی بی‌تا ج 14: 28(.
4. اگر بعضی اجزای مســتحب در نماز )مثل قنوت( به‌قصد ریا انجام شود، نماز بنا بر 

اقوی باطل است.
 حکیم و خویی در این فرض نیز فقط قائل به بطلان قنوت هستند و اینکه فرد، 
گویا اصلًا قنوت بجای نیاورده و لذا نمازش صحیح است. قائلین به بطلان، درواقع 
معتقدند که قنوت همراه با ریا، جزء نماز اســت و اگر این جزء باطل شــود، زیاده 
عمدی موجب بطلان نماز خواهد شــد و فرقی بین جزء واجب و مستحب نیست. 
درحالی‌که اجزای مســتحب، جزء ماهیت نماز نیستند. قنوت، امری مستحب بوده 
که ظرف آن فعل واجب اس��ت و به‌قصد جزئیت اتیان نمی‌شــود که زیادۀ عمدی 
محســوب گردد؛ و تعبیر جزء مستحب از باب توسعه و مسامحه است )بروجردی بی‌تا 

ج 14: 30-31؛ طباطبایی حکیم 1391 ج 6: 23(.
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5. اگــر اصل عمل بــرای رضای خدا باشــد؛ ولی در مکان خاصــی )مثل صف اول 
جماعت در مسجد( به‌قصد ریا انجام شود، بنا بر اقوی حکم به بطلان نماز می‌شود.

6. اگــر اصل عمل برای رضای خدا؛ ولی در زمان خاصی )مثل اول وقت( به‌قصد ریا 
انجام شــود، بنا بر اقوی باطل اســت. به عقیده خویی، در این فرض، ریا خارج از 
ذات عمل اس��ت. کلی طبیعی با مصادیق خارجی‌اش متحد اســت و لذا فساد یکی 
به دیگری س��رایت می‌کن��د و درنتیجه حکم به بطلان نماز می‌شــود؛ زیرا مبغوض 
نمی‌تواند مقرّب باشد و حرام نمی‌تواند مصداقی برای واجب گردد، ولی اگر صرف 
حضور در مکان یا زمان خاص به‌قصد ریا باشد ولی نماز به‌قصد تقرّب خوانده شود، 
حکم به فساد نماز نمی‌شود زیرا اینجا از حریم مأمورٌبه خارج است و بین آن‌ها اتحاد 
و عینیتی وجود ندارد. مثل حضور در مشــاهد مشرّفه برای نشان دادن تقوا )بروجردی 

بی‌تا ج 14: 31(.
7. اگر ریا در اوصاف عمل باشد به اینکه به‌قصد ریا نماز با خشوع خوانده شود، بنا بر 
اقوی باطل اس��ت. خویی قائل به‌تفصیل می‌شود به اینکه خضوع و خشوع و بکاء و 
یا تباکی از افعال اختیاری انسان هستند که مقارن با نماز واقع می‌شوند و متحد با آن 
نیستند. اگر از ابتدا نماز به‌قصد خشوع یا تباکی ریایی اتیان شود، باطل است ولیکن 
اگــر قصد به نماز برای تقرّب به خداوند باشــد، ولی ضمن عمل، گریه و خشــوع 
به‌قصد ریا انجام شــود، این عمل بنفســه موضوع مســتقلی برای ریا بوده و از اول 
قصد نماز، اثبات نماز متصف به خشــوع ریایی نیست، بنابراین نماز صحیح خواهد 
بود گرچه فرد مرتکب اثم شــده است )بروجردی بی‌تا ج 14: 32(. حکیم می‌گوید که 
این افعال اختیاری، هم می‌توانند مســتقلًا موضوع ریا واقع شــوند و هم قیدی برای 
موضوع آن باشــند. بنا بر فرض اول، حرام و فاسد بوده ولیکن حرمت و فساد آن به 
نماز س��رایت نمی‌کنــد؛ اما در فرض دوم، به دلیل اتحاد عنــوان محرّم با نماز، نماز 

حرام بوده و فاسد می‌شود )طباطبایی حکیم 1391 ج 6: 25(.
8. اگر در مقدمات نماز مثل مشــی به‌طرف مســجد برای اتیان نماز، ریا صورت گیرد 
ظاهر، عدم بطلان اســت؛ زیرا مقدمات، اموری خارج از عمل هســتند و لذا دلیلی 

برای سرایت بطلان وجود ندارد.
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9. اگــر در برخــی اعمال خارج از نماز مثل تحنّک در حیــن نماز، ریا صورت گیرد، 
مبطل نماز نیست.

10. اگر عمل خالصانه برای رضای خدا انجام گیرد؛ ولی بعداً عُجب واقع شود، ظاهر، 
عدم بطلان است.

اما امام خمینی ضمایم را دو قسم مباح و حرام دانسته و می‌گوید:
الف( اگر ضمیمه، امری مباح باشــد. مثل قرار گرفتن در زیر ســقف در حرارت شدید 
به‌منظور خنک شــدن یا خواندن نماز شــب به‌قصد تقرب به خدا و توسعۀ رزق و روزی، دو 

حالت در آن متصوّر است:
 گاه امــر ضمیمــه در تعلّق اراده به اجزا و بعث به آن تأثیــری ندارد بلکه فقط ارادۀ 	.1

به‌کل باعث اراده به اجزا می‌شــود و ضمیمه به‌صورت تبعی مقصود نظر اســت که 
اینجا، ضمیمه تأثیری در نیّت اجزا و صحت آن ندارد.

 گاه امــر ضمیمه در تعلّق اراده به اجزا تأثیر دارد که این تأثیر یا به‌صورت مجموعی 	.2
یعنی قصد کل به همراه قصد ضمیمه است به‌طوری‌که هرکدام جداگانه و به‌تنهایی 
نمی‌توانند انبعاثی در مکلّف ایجاد کنند، یا اینکه هرکدام مس��تقلًا می‌توانند در اراده 

به اجزا تأثیر کنند.
در هــر دو حالــت، چون ضمیمه، جزء مؤثر در ارادۀ به اجزا اســت نتیجه، بطلان عمل 
خواهد بود؛ زیرا جزئیت اجزا، متقوّم به ارادۀ ناشی از ارادۀ به‌کل مأموربه است و عاملی که 
جزء را جزء نماز می‌گرداند متوقف بر انبعاث از ارادۀ تعلّق گرفته به‌کل نماز است؛ و ارادۀ 
ناشــی از مجموع »داعی نماز به همراه ضمیمه‌اش« یــا »جامع بین آن‌ها«، ارادۀ متّصف به 
انبعاث از ارادۀ متعلق به نماز مأمورٌبها نخواهد بود بلکه ارادۀ ناشی از مجموع داعیین یا جامع 
بین آن‌هاست. لذا آن جزء باطل خواهد بود و اگر این جزء رکن باشد نماز باطل و اگر غیر 
رکن باشــد، به‌واسطه جریان قاعده لاتعاد، باطل نخواهد شد، البته اگر از روی عمد و یا ریا 

نباشد )امام خمینی 1384: 74-73؛ کرباسی 1382 ج 1: 212-217(.
ب( اگر ضمیمه، امری حرام مثل ریا باشد.

امام خمینی می‌گوید بر اساس ظاهر ادله، ریا سبب بطلان نماز به‌صورت مطلق می‌شود 
چه ریا در ابتدای نماز باشــد یا دراثنای آن، در اجزای واجب باشــد یا مســتحب؛ و روایاتی 
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کــه در این زمینه وجــود دارد دلالت بر این می‌کند که ورود ریا به هر نحوی موجب بطلان 
عمل خواهد شــد. مثل آنکه خداوند متعال خود را بهترین شــریک معرفی می‌کند که در 
صورت شــریک قرار گرفتن، از حق خود به نفع شــریک می‌گذرد. یا روایت نبوی )ص( که 
فرمود خداوند متعال عملی که ذره‌ای ریا در آن باشــد را نمی‌پذیرد. واضح اســت که لسان 
ص به لســان قاعــدۀ لاتعاد یا قاعدۀ رفع  د یا مخصَّ روایات و ســایر ادلّه حرمت ریا، چه مقیَّ
باشــد، ناظر به تقیید و تخصیص نیست. بلکه حتی ظاهر آن است که قاعدۀ لاتعاد و قاعدۀ 
رفع به دلیل روایت »کُلُّ رِیاءٍ شِرکٌ«، از هرگونه عمل ریایی منصرف خواهند بود و خروج 
عمــل ریایی از این دو دلیل به خاطر انصراف و تخصّص اســت نــه تقیید و تخصیص )امام 
خمینی 1384: 75-74(. ولیکن برخی علماء همچون ســید مرتضی عمل ریایی را اصلًا باطل 
نمی‌داند. ایشان معتقد است که خلوص از ریا از شرایط قبول عبادت است و عملی که توأم 
با ریا باشــد، ثواب کمتری خواهد داشت ولیکن مجزی خواهد بود )نجفى 1362 ج 9: 189(. 
درواقع ازنظر ایشــان ادلّه عبادت بودن نماز برای خداوند متعال، ناظر به معتبر بودن خلوص 
و بطلان نماز در صورت ریا نیســت و برای اثبات مانعیت یا شــرطیت آن نیاز به ادله دیگر 
اســت؛ لذا نباید گفت که ریاکار، بت یا شیطان را عبادت کرده است )خمینی 1418: 84( در 
مــورد الحاق ریا بعد از اتمام عمل، فقها معتقدند که موجب بطلان نماز نخواهد شــد چون 
ریای مقارن با عمل نیســت که با خلوص منافات داشته و آن را از حالت عبادت خارج ‌کند 

)بروجردی بی‌تا ج 14: 35(.

نتیجه‌گیری
• به اجماع فقها نیّت رکن بوده و اخلال عمدی و سهوی در آن موجب بطلان نماز است.	
• در مورد اینکه آیا نیت از اجزای نماز است یا شروط آن، اقوال فقها مختلف است. برخی 	

قائل به شــرطیّت و برخی قائل به جزئیت شــده و بعضی در جزئیت و شرطیت آن هردو 
تردید کرده‌اند. امام خمینی نیّت را ازجمله »شروط« نماز می‌داند.

• هرگونه اخلال عمدی در اجزا و شرایط نماز، موجب بطلان آن می‌شود؛ اما خلل سهوی 	
)چ��ه به‌صورت زیاده و چه نقیصه( در صورتی موجب بطلان نماز می‌گردد که به ارکان 

نماز خللی وارد شود.



49 فرحناز افضلی‌ قادی: واکاوی خلل در نیت نماز و نسبت آن با قاعده لاتعاد با رویکردی بر نظرات امام‌...

• درصورتی‌که نیّت به معنای قصد و اراده در نظر گرفته شود، اخلال به نیّت در »اصل نماز« 	
به معنای فقدان اراده در آن قابل‌تصور نیست. چون فقدان اراده در فعل اختیاری قابل‌تصور 
نیست؛ زیرا اراده امری بسیط و دایر مدار بین وجود و عدم است و قوام نماز به نیّت آن است.

• ازنظر امام خمینی، نیّت در نماز عبارت اســت از اتیان نماز به‌قصد امتثال و اتیان اجزای 	
آن بــا ارادۀ تابع ارادۀ نماز؛ یعنی مکلّف باید از ارادۀ نماز که طبیعت مأمورٌبها اســت به 
ایجاد اجزای آن مثل رکوع و س��جود منبعث ‌شود؛ لذا اگر اجزای نماز از تکبیرة الاحرام 
تا سلام نماز از طریقی غیر از باعثیت اراده متعلّق به طبیعت نماز موجود شود، لازمه‌اش 

این است که این اجزا، اجزای نماز نباشند.
• اگر بعد از علم مکلف به تکلیفی که به طبیعت تعلّق گرفته و تصدیق به وجود مصلحت 	

در فعل و لزوم ایجاد آن، اراده وی به ایجاد اجزای آن تعلّق گیرد، در این صورت آن جزء 
مأموربه محسوب می‌شود خواه شخص در حال ایجاد جزء، به ارادۀ تعلق‌گرفته به طبیعت 
نماز یا ارادۀ به اجزای آن التفات داشته یا نداشته باشد؛ و این توجه و عدم توجه به اراده، 
ســبب خلل در نیّت نه نســبت به خود نماز و نه اجزای آن نخواهد شد؛ اما اگر نسبت به 
طبیعــت و امــر تعلّق گرفته به آن غفلت تام پیدا کنــد، به‌طوری‌که ارادۀ جزء، منبعث از 
ارادۀ طبیعت نباشــد بلکه یا ارادۀ مســتقل و غیر تابع ارادۀ کل یا تابع مبادی دیگری غیر 
از ارادۀ نماز باشــد در این صورت خلل در نیّت رخ خواهد داد و این جزء، جزء طبیعت 
مأمورٌبها نخواهد بود بلکه باطل اســت. چون در عبادت، معتبر این است که ارادۀ اجزا، 

منبعث از ارادۀ مأمورٌبه باشد.
• اگ��ر خل��ل در نیّت اجزا، در اجزای رکنی واقع شوــد، نماز باطل می‌گــردد ولی اگر در 	

اجزای غیر رکنی باشد، نماز باطل نشده بلکه فقط همان جزء باطل می‌گردد. اگر امکان 
تدارک آن وجود داشــته باشــد، جبرانش واجب است؛ و الّّا به دلیل ورود در رکن بعدی 

و تجاوز از محل و با استناد به عقد مستثنی‌منه قاعدۀ لاتعاد، نماز صحیح خواهد بود.
• طبــق نظر امام خمینی، وجود ضمایم در نیت، درصورتی‌کــه مباح بوده و در تعلّق اراده 	

به اجزا و بعث به آن‌ها تأثیری نداشــته باشد، موجب بطلان نماز نخواهد شد، ولی وجود 
ضمیم��ۀ حرام مث��ل ریا در نیّت، به‌صورت مطلق موجب بطلان نماز می‌شــود؛ و واضح 
ص به لسان قاعدۀ لاتعاد  د یا مخصَّ است که لسان روایات و سایر ادلّه حرمت ریا، چه مقیَّ
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یا قاعدۀ رفع باشــد، ناظر به تقیید و تخصیص نیست و خروج عمل ریایی از این دو دلیل 
به خاطر انصراف و تخصّص است نه تقیید و تخصیص.
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اعتبارسنجی اراده در تحقق دلالت با رویکردی بر دیدگاه 
امام خمینی )ره( در ماهیت دلالت

رضا پورصدقی1
حسین جاور2

چکیده: بررســی دقیــق رابطه بین لفظ و معنا در یافتن ظهــورات و تحلیل وضع تأثیر 
بســزایی دارد یکی از مباحث مربوطه که مورد اختلاف بزرگان قرارگرفته، این است که 
دلالت لفظیه تابع اراده متکلم اســت؛ یعنی طوری است که مثلًا اگر متکلم در خواب 
کلامی گفت بر معنای آن دلالت ندارد یا این‌چنین نیســت بلکه به‌صرف شنیده شدن 

لفظ و لو هیچ اراده‎ای برای تفهیم معنا در بین نباشد دلالت شکل می‎گیرد.
 بوعلی کلامی مبنی بر تبعیت دلالت از اراده دارد که موردنقد و بررسی علما قرارگرفته 
اســت. دو استدلال برای اثبات مدعای وی مطرح‌شده است 1. وضع برای کلامی که 
مراد متکلم نیست لغو است لذا واضع، لفظ را فقط برای معنای مراد وضع کرده است.

 2. اراده در حقیقت دلالت دخیل اســت لذا بدون اراده دلالت صادق نیست؛ که هر 
دو استدلال مورد مناقشه قرارگرفته است.

کید بر ماهیت دلالت و تقیّــد آن به علم، با توجه به  ایــن مقاله با تبییــن محل نزاع و تأ
دیدگاه امام نسبت به ماهیت دلالت به نقد اشکالات می‎پردازد و درنهایت کلام بوعلی 

را به اثبات می‎رساند.
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مقدمه ‏
مباحث مربوط به دلالت و الفاظ، امروزه در سرتاســر دنیا موردتوجه و کنکاش علمی است 
و اهمیت آن در اســتنباط از متون بر هیچ‌کس پوشیده نیست. این مباحث از دیرباز در متون 
علمی جهان اسلام موردتوجه و ارزیابی بوده و کانون این توجهات علم اصول است. بیشترین 
دقت‌ها درزمینۀ توجه به بحث‎های کلی که در اســتنباط متن مفید اســت در این علم دیده 
می‌شود. به‌هرحال ازجمله مباحث ریشه‌ای در این زمینه بحث دلالت است تقسیمات دلالت 
و همچنیــن تابع اراده بودن یا نبودن آن ازجمله مباحثی اســت که در علم اصول و همچنین 
علوم دیگر مانند منطق بدان پرداخته‌شــده که متأسفانه علی‌رغم توجه زیاد به مباحث الفاظ 
ولی بحث تبعیت دلالت از اراده به‌خوبی منقح نمی‌شود درحالی‌که از مباحث ریشه‌ای باب 
دلالات محســوب می‌شود حتی در نوشــته‌های روز نیز بدان پرداخته نشده است. علاوه بر 
ماهیت بحث، مشخص نبودن محل نزاع نیز از چالش‌های این بحث است؛ بنابراین سؤالات 
زیادی در ذهن دانش‌پژوهان نسبت به این بحث وجود دارد. اهمیت موضوع و بی‌پاسخ بودن 

سؤالات دانش‎پژوهان ضرورت یک تحقیق متناسب را در این زمینه روشن می‌سازد.
اگرچــه بررســی دلالت و اقســام آن، در قلمرو مباحــث علم منطق قــرار می‎گیرد؛ اما 
ازآنجاکه به تعمیق دیدگاه اصولی در بحث الفاظ کمک می‌کند، به مناسبت در علم اصول 
راه‌یافته اســت؛ به دیگر ســخن، دلالت، در حقیقت از مبــادی تصوری و تصدیقی مباحث 
الفاظ اســت. چیستی و اقسام دلالت، چگونگی اعتبارات در اقسام دلالت، جایگاه دلالت 
وضعــی در دلالت تصوری و تصدیقی، تبعیت و عدم تبعیت دلالت از اراده، جایگاه ظهور 
در اقسام دلالت ازجمله مباحثی است که در علم اصول نسبت به دلالت شکل‌گرفته است.

1. پیشینه تحقیق
بحث دلالت از دیرباز بین کتب منطقی و اصولی مورد بحث قرارگرفته و مقالاتی نیز در این حوزه نگاشته 
شده است )برای نمونه ر. ک. به: غلامعلی زاده 1371: 38 - 28( ولی بحث تبعیت دلالت از اراده در هیچ 
کتــاب و مقاله‌ای به‌صورت اختصاصی موضوع تحقیق نبــوده و فقط در کتب مفصل منطقی و اصولی 
به‌صورت اجمالی و گذرا مورد اشــاره و بحث قرارگرفته اســت.)برای نمونه ر.ک. به: ابن‌ســینا 1405: 26؛ 
نصیرالدین طوسی 1402 ج 1‏: 33( قدمت این بحث در کتب فلسفی و منطقی به زمان بوعلی )ابن‌سینا 1405: 
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26( و خواجه نصیر )1402 ج 1‏: 33( می‌رسد و درواقع دیدگاه بوعلی نسبت به تابع اراده بودن دلالت چالشی 
بوده که منجر به شکل‎گیری نظرات و تحلیلات علمای بعدی گردیده است. برخی با وی هم‌نظر و بسیاری 
با وی مخالفت کرده‎اند.)برای نمونه ر. ک. به: آخوند خراسانى 1409: 17؛ امام خمینی 1415 ج 1: 116– 115( 
عدم ورود تفصیلی به این تحقیق و به‌تبع عدم بررسی ادله طرفین به‌گونه‌ای که دیدگاه صواب از ناصواب در 
بستر بررسی ادله تمییز یابد از کاستی‎های موجود تحقیقات پیشین بوده است که تحقیق پیش رو درصدد 

برطرف کردن این نقیصه می‌باشد.
ساختار تحقیق

 در این نوشــته در گام اول ماهیت بحث و محل نزاع مــورد ارزیابی دقیق قرار می‌گیرد 
برای این منظور لازم است مفهوم دلالت و تقسیمات آن موردتوجه قرار گیرد. سپس در گام 

دوم ادله طرفین طرح و به روش تحلیلی انتقادی، حل مسئله دنبال می‌شود.

2. مفهوم دلالت
دلالت آن است که انسان به‌واسطه چیزی به چیز دیگر معرفت پیدا کند )ابن فارس 259:1404؛ 
صلیبا 1973 ج 1: 564؛ مصطفوی 1426: 234(. واســطۀ معرفت را دال و دومی را مدلول گویند؛ 

دال، اگر لفظ باشد دلالت لفظی و الا غیرلفظی است )صلیبا 1973: 564(.
در منطق دلالت بر ســه قسم است، دلالت عقلى، دلالت طبیعى، دلالت وضعى؛ انتقال 
ذهــن از علت به معلول یا از معلول به علت دلالت عقلی محســوب می‎شــود چراکه زمینه 
این انتقال ناشــی از عقل اســت و انتقالات ذهنی که طبیعت منشــأ آن است طبیعی خوانده 
می‌شــود؛ مانند ســرخی صورت که ناشی از خجالت کشیدن اســت و نوع سوم از دلالت، 
ناشی از قرارداد بین انسان‌هاست برای مثال وضع الفاظ برای معانی و همچنین وضع تابلوهای 
راهنمایی و رانندگی برای راهنمایی رانندگان که این وضع منجر به شــکل‎گیری انس ذهنی 
شده و با دیدن و شنیدن به معنای وضع‌شده انتقال ذهنی صورت می‌گیرد ازآنجاکه این نوع 
از دلالت - به خلاف دو نوع سابق که در آن‌ها وضع و قرارداد هیچ نقشی نداشت - وابسته 
به وضع اســت به همین دلیل دلالت وضعی خوانده می‌شــود. از میان این ســه، قســم سوم 

موردبحث نوشتار حاضر است.
دلالت وضعى خود بر دو قســم اســت: 1. دلالت لفظى که ناشــی است از وضع لغت 
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بــر معنایی خاص و چون این وضع بر روی الفاظ صــورت گرفته بدان دلالت لفظی اطلاق 
می‌گردد. 2. دلالت غیرلفظی که ناشــی از وضع و قرارداد یک علامت برای منتقل شــدن 
ذهــن مخاطب به معنای خاص مانند تابلوی راهنمایی و رانندگی که برای انتقال ذهن راننده 
به وجود خطر و غیر آن قرار داده می‌شــود هر دو نــوع از دلالت وضعی، موردتوجه در این 

بحث است.
بر اســاس دیدگاه مشــهور، دلالت وضعى لفظــى به دو نوع دلالــت تصوری و دلالت 

تصدیقی تقسیم می‌گردد.

1-2. دلالت تصورى
دلالت تصوری آن اســت که ذهن انســان، به‌مجرد شنیدن لفظ از هر گوینده‏اى که باشد به 
معناى موضوع له آن لفظ منتقل شــود و آن معنا را در ذهن خود تصور کند )مشــکینی 1374: 
132( و به نظر شهید صدر اگر بین دو تصور لفظ و معنا، ملازمه باشد دلالت، تصوریه است 

)صدر 1417: 105(؛ خواه این معنا مقصود گوینده باشد و یا آن را اصلًا اراده نکرده باشد.
اســتعمال مجازی طبق تحلیلی که مشــهور از آن ارائه کرده است مثال عینی مناسبی از 
دلالت تصوری محض به‌حســاب می‎آید. طبق دیدگاه مشــهور، در استعمال لفظ در معنای 
مجازی آنچه مراد گوینده اســت معنای مجازی اســت و معنــای حقیقی اصلًا مراد متکلم 
نیست )فاضل لنکرانى 1381 ج 1: ‏412(؛ بنابراین، انتقال ذهن مخاطب به معنای حقیقی که مراد 
گوینده نیســت صرفاً یک دلالت تصوری محض محســوب می‎شــود. برای مثال شخصی 
که می‎گوید: »رایت اســداً یرمی«)شــیری را دیدم که تیر می‎انداخت( به‌مجرد به کار بردن 
لفظ »اســد«، معناى حقیقى آن‏هم در ذهن شــنونده خطور م‏ىکند. طبق مبنای مشهور این 
معنا قطعاً مراد متکلم نیســت و صرفاً زمینه انتقال به معنای مراد محســوب می‎شود. درنتیجه 
انتقال ذهن مخاطب به معنای لغوی اســد دلالت تصوری محض است. حال اگر این جمله 
از شــخصی که خواب است صادر شــود در این صورت خود معنای مجازی که از مجموع 
کلام فهمیده می‎شود نیز مراد متکلم نخواهد بود درواقع نه معنای حقیقی الفاظ و نه معنای 
مجازی، کل کلام مراد گوینده نیست و صرفاً یک انتقال ذهنی به معنای معهودی است که 
ذهن مخاطب با آن علقه دارد. این‌گونه دلالت لفظی که معنای لفظ، مراد گوینده نیســت؛ 
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گاه به آن منتقل می‎شود دلالت تصوری نامیده می‎شود. ولی ذهن شنونده ناخودآ
ناگفته نماند مثال یادشــده در مورد شــخص خواب یا اســتعمال مجازی برای روشــن 
شــدن معنای دلالت تصوری است والا در استعمالات عادی نیز دلالت تصوری وجود دارد 
به‌بیان‌دیگر عدمِ اراده متکلم شــرط تحقق دلالت تصوری نیســت و وجود و عدم اراده در 
تحقق آن بی‌تأثیر است. درنتیجه صرف انتقال ذهن به معنای حقیقی لفظ فارغ از مراد بودن 

آن دلالت تصوری است.

2-2. دلالت تصدیقى
دلالت تصدیقی دلالت لفظ بر معنایی اســت کــه معنا، مراد و مقصود متکلم بوده و متکلم 
قصدش تفهیم این معنا به مخاطب بوده اســت )مشکینی 1374: 132( به تعبیر شهید صدر اگر 
بین وجود لفظ و اراده تفهیم معنا ملازمه باشد دلالت تصدیقیه خواهد بود )صدر 1417: 105(؛ 
مثلًا وقتى گوینده‎ای به مخاطب خود بگوید: »زید ایســتاده اســت« علاوه بر تصور معانى 
مفردات این عبارت، فهمیده می‌شود که گوینده درصدد تفهیم و القای این معنا به مخاطب 
گاه کند درواقع مجرد تصور از معانی الفاظ نیســت  اســت و می‎خواهد او را به این مطلب آ
بلکه علاوه بر آن نفس اذعان می‎کند که گوینده این معنا را برای تفهیم اراده کرده است و 
به همین دلیل بدان دلالت تصدیقی گفته می‎شود. یعنى تصدیق شنونده و حکم او به اینکه 

متکلم همین معنا را اراده کرده است.
البتــه در دیدگاه غیر مشــهور )نائینى 1376: 140( دلالت تصدیقی خود به دو نوع تقســیم 
می‎شــود: دلالت تصدیقى غیر کاشــف از مراد جدى متکلم و دلالت تصدیقى کاشف از 
مراد جدى. نوع اول دلالت اســتعمالی و مراد از آن مراد اســتعمالی است و نوع دوم دلالت 
جدی و مراد از آن مراد جدی )هاشــمى شــاهرودى 1431 ج‏ 1: 23(. در لسان فقها این دو نوع به 

دلالت تصدیقی اولی و ثانوی نیز مشهورند )صنقور 1428 ج 2: ‏293(.
در توضیــح این دو دلالت باید گفــت: گوینده‎ای که قصد تفهیــم معنا را به مخاطب 
دارد گاهی قصد تفهیم یک معنایی را دارد ولی غرض نهایی او آن معنا نیســت پس دلالتی 
را ایجاد می‎کند که اگرچه قصد دارد شــنونده آن را بفهمد ولی مقصود نهایی دقیقاً آن معنا 
نیســت بلکه مقصود نهایی می‎تواند اعم یا اخص از آن باشــد برای تقریب به ذهن می‎توان 
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چنین مثالی زد مقصود نهایی گوینده القای تصادف و کشته شدن فردی است؛ ولی در زمان 
فعلی می‎گوید فلانی تصادف کرده و مقصود نهایی خود را بیان نمی‎کند در این فرض مراد 
استعمالی تصادف کردن شخص خاصی است و مراد جدی تصادف کردن و تلف شدن وی 
است که بعدها به مخاطب اطلاع می‎دهد. شنونده با شنیدن خبر دوم متوجه می‌شود که آن 
معنایی که تابه‌حال مراد جدی گوینده قلمداد می‌کرده واقعیت نداشته و مراد جدی گوینده 
با آن دارای تفاوت است. در بین روایات عموماتی است که نسبت به آن روایات مخصصی 
وجود دارد که به‌صورت مراد اســتعمالی و مراد جدی قابل توجیه اســت به این صورت که 

روایت عام مراد استعمالی است و روایت خاص مراد جدی است.
هر دو نوع دلالت تصدیقی در محل بحث داخل است.

3. تفاوت بحث تبعیت دلالت از اراده با مسئله تصوری یا تصدیقی بودن دلالت لفظ
ممکن اســت برخی مســئله تبعیت یا عدم تبعیت دلالت از اراده را با مسئله بحث تصوری یا 
تصدیقی بودن دلالت لفظی یکسان تصور کنند و درنتیجه، حکم یکی را بر دیگری بار کنند 

لازم است تفاوت این دو مسئله به‌درستی تبیین شود.
ســؤال از تصــوری بودن یا تصدیقی بــودن دلالت لفظی، در حقیقت، ســؤال از جوهر 
دلالت لفظی و وضع اســت و به این معنی اســت که آیا دلالت وضعی فقط ســبب اخطار 
صورت معنا در ذهن مخاطب اســت یا علاوه بر آن کاشــف از وجود اراده در نفس متکلم 

هم هست؟)صدر 1417: 104(
به‌بیان‌دیگر، وضع، طبق یک مبنا، ارتباط بین دو تصور اســت. واضع، در حقیقت، بین 
تصــور لفظ و تصور معنا ارتباط ایجاد کرده اســت و طبق مبنای دیگر، ارتباط بین دو وجود 
اســت؛ در این صورت، واضع، بین وجود لفظ و وجود اراده، ارتباط ایجاد کرده اســت؛ در 
این صورت، معنای موضوع له، مقید به اراده اســت و بدون اراده، معنای موضوع له به ذهن 

نمی‎آید.
بحــث تبعیت دلالــت از اراده در مورد دخالت اراده در دلالت اســت؛ به این معنی که 
آیا اساســاً بدون اراده، دلالت محقق می‎شــود؟)صدر 1417: 104( بنابراین بحث درباره جوهر 
دلالت است؛ به این بیان که دلالت لفظ بر معنا، اعم از موضوع له و غیر آن، وابسته به اراده 
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متکلم اســت و کســی که دلالت را تابع اراده می‎داند باید معلوم کند دلالت لفظی از کدام 
نوع است.

کسی که دلالت لفظی را دلالت تصدیقی می‎داند ناگزیر باید دلالت را تابع اراده بداند؛ 
ولی کسی که در وضع، قائل به ملازمه بین دو تصور است باید مشخص کند دلالت بین آن 

دو، بدون اراده، محقق می‎شود یا خیر.
پس از روشــن شــدن این تفاوت، بحث تابعیــت دلالت تصــوری از اراده، مفهوم پیدا 

می‎کند و جای طرح این پرسش است که آیا دلالت تصوری تابع اراده است یا خیر؟

4. تصوریه بودن دلالت وضعیه
شهید صدر در پاسخ به این سؤال که دلالت لفظیه از چه نوع است می‌نویسد:

دلالت وضعی بنا بر مبنای تعهد، تصدیقی و بنا بر مبنای ما تصوری اســت؛ 
زیرا دلالت، انتقال از چیزی است و انتقال، فرع بر ملازمه بین دال و مدلول 
است؛ اگر ملازمه، بین دو وجود باشد دلالت، تصدیقی و اگر ملازمه، بین 
دو تصور باشد دلالت، تصوری است و چون طبق مسلک تعهد، ملازمه بین 
دو وجود لفظ و وجود اراده تفهیم معنا اســت دلالت، تصدیقی اســت ولی 
طبــق مبنای ما، یعنی تفســیر وضع به قرن و ارتباط لفــظ و معنا، ملازمه بین 
این دو، در صورتی اســت که واضع، بین آن دو، ارتباط ایجاد کرده باشــد 
و ارتبــاط بین دو صورت، فقط به‌طور تلازم ذهنی، متصور اســت؛ بنابراین 

دلالت، تصوری است )صدر 1417: 105(.
محقق خویى بر اســاس مبنایى که در باب وضــع دارد، در این بحث اراده را در معناى 

موضوع له داخل م‏ىداند. وی طبق مبنای خود در حقیقت و ماهیت وضع می‎گوید:
وضع، عبارت است از تعهّد و التزام به این معنا که هر وقت این لفظ استعمال 
شــود، این معنا اراده شود. بنابراین، مسئله اراده، در حقیقت و ماهیت وضع 
دخالــت دارد؛ چون در تعهّد و التزام، مســئله اراده دخالت دارد. روى این 
معنا، ما باید همیشه اراده را ملازم با وضع بدانیم ولى نه به این معنا که ‏اراده، 

در موضوع له دخالت دارد )خویی 1417: 107(.
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 ایشان، روى این مبنا پاى اراده را در رابطه با وضع به میان کشیده و طبعاً می گوید:
دلالــت در کلام عَلَمیــن، به معناى دلالت تصوریّه نیســت، در این دیدگاه 
ارتباطی بین دلالت تصوریه و وضع وجود ندارد بلکه این نوع دلالت مربوط 
به انس و کثرت اســتعمال است. درنتیجه کثرت استعمال سبب م‏ىشود که 
اگر از اصطکاک یا برخورد دو سنگ، کلمه »انسان« بلند شود - چه رسد 
به‌جایی که این لفظ، از بچه‏اى شــنیده شــود - دلالت تصوّرى شکل گیرد 

ولى دلالت وضعى وجود ندارد )خویی 1417: 107(.
 طبق این مبنا دلالت وضعى، جایى اســت که دلالت تصدیقیه هم وجود داشــته باشد. 
ایشــان اراده تصدیقیه را بر دو قســم م‏ىدانــد: اراده اســتعمالى و اراده جدی. روى همین 
اساس، دلالت تصدیقیه نیز بر دو قسم است: دلالت تصدیقیه در ارتباط با اراده استعمالى و 
دلالت تصدیقیه در ارتباط با اراده جدی. خویی درنهایت کلام بوعلی و خواجه را حمل بر 
دلالت تصدیقیه می‎کند و م‏ىگوید: »دلالت در کلام عَلَمین، همین دلالت وضعى اســت 
که در رابطه با دلالت تصدیقیه اســت و دلالت تصدیقیه- چه در رابطه با اراده اســتعمالى و 

چه در رابطه با اراده جدی- تابع اراده است«)خویی 1417: 109(.
فاضل لنکرانی کلام ایشان را موردنقد قرار داده می‎گوید:

این کلام ایشان نیز- همانند اصل مبناى ایشان در رابطه با وضع- موردقبول 
ما نیســت. این ســخن، علاوه بر اینکه خلاف مشــهور است؛ زیرا مشهور، 
دلالــت وضعیه را همان دلالت تصوّریه م‏ىدانند - و خود مرحوم خویى نیز 
به این مطلب اعتراف کرده است - خلاف وجدان نیز م‏ىباشد. وقتى پدرى 
اسم فرزند خود را »زید« م‏ىگذارد و ما هم متوجّه این نام‏گذارى م‏ىشویم، 
اگر ســاعتى بعد، پــدر گفت: »زید« آیا ما با شــنیدن کلمه »زید« به معنا 
منتقل م‏ىشــویم یا نه؟ اگر بگویید: »منتقل نم‏ىشــویم«، م‏ىگوییم: این، 
خلاف وجدان اســت؛ و اگر بگویید: »منتقل م‏ىشویم«، خواهیم گفت: 
اینجا که هنوز کثرت اســتعمال و انس حاصل نشده است، نام‏گذارى یک 
ســاعت قبل بوده اســت. آیا م‏ىتوان گفت: این انتقال- که از آن به دلالت 
تصوریّه تعبیر م‏ىشــود- استناد به وضع ندارد؟ اگر ندارد، پس مستند به چه 
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چیز اســت؟ هنوز کثرت استعمالى تحقّق پیدا نکرده تا بگوییم به‌واسطه آن، 
ما انتقال به معنا پیدا م‏ىکنیم. ایشــان م‏ىفرماید: »سبب این انتقال، کثرت 
استعمال اســت و اصلًا پاى وضع را نباید به میان آورد«. آیا وجداناً این‏طور 
اســت یا ســبب انتقال، نام‏گذارى پدر و به تعبیر دیگر، وضع است؟ وجداناً 
ســبب، عبارت از وضع اســت؛ و اگر چنین اســت چرا ما بگوییم: دلالت 
وضعیّه، در مورد دلالت تصوریّه نیســت؟ چــرا دلالت تصوریّه را از دلالت 
وضعیّه خارج کنیم؟ بنابراین دلالت تصوریّه از دلالت‏هاى وضعیّه اســت و 
کلام عَلَمین هم ناظر به این معناست نه ناظر به دلالت تصدیقیه- که مرحوم 
خویى م‏ىفرمایند- زیرا مبنایى که ایشــان در مورد وضع فرمود کسى حاضر 
نیســت بپذیرد، بعد از آنکه وضع، یک ماهیت روشن عقلایى و عرفى دارد 

)فاضل لنکرانی 1381: 470(.
مشــخص شــد که وضع، ملازمه بین دو تصور اســت و اگرچه در مراحــل دیگری از 

دلالت، ملازمه بین دو وجود است.

5. محل کلام شیخ‌الرئیس و محقق طوسی: دلالت تصوری یا دلالت تصدیقی
آیــا ادعای شــیخ‌الرئیس و محقق طوســی مربوط به بــاب دلالت تصوریه اســت یا دلالت 
تصدیقیــه؟ این نکته نیز بین بزرگان مورد اختلاف اســت بعضی مثل آخوند آن را بر دلالت 

تصدیقی حمل کرده؛ ولی اکثر علما خلاف ایشان فهمیده‎اند.
ابتدا کلام شــیخ‌الرئیس را با کمی تلخیص ذکر می‎کنیم و سپس به بررسی نظرات راجع به آن 

می‎پردازیم.
لفــظ به‌تنهایی دلالتــی ندارد و اگر این‌چنین نبود هــر لفظی معنایی خواهد 
داشــت که از آن جدا نمی‎شــود )درحالی‌که در بســیاری از موارد، لفظ از 
معنای خود جدا می‎شود مثل استعمال لفظ در معنای مجازی( بلکه دلالت 
لفظ به کمک اراده متکلم محقق می‎شود نتیجه این‌که هرگاه متکلم، لفظی 
را دال بــر معنا اســتعمال کند - مانند عین برای دینــار - آن لفظ بر آن معنا 
دلالــت می‎کند و اگر آن را خالی از دلالت تلفظ کند بدون دلالت خواهد 
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بود و در نزد بیشــتر اهل نظر لفظ محسوب نمی‎شــود شاید به خاطر همین 
نکته اســت که نزد کثیری از مناطقه - به‌حســب متعارف - حرف و صوت 
لفظ نیست یا فاقد دلالت است لذا چون از جزء لفظ، معنایی اراده نمی‎شود 
پس دلالتی ندارد مگر در حد قوه و زمانی که به‌صورت اضافه در نظر گرفته 

شود دال خواهد بود )و قوه به فعلیت می‎رسد( )ابن‌سینا 1405: 26(.
خواجه نصیر که در شــرح الاشارات و التنبیهات مع المحاکمات کلام بوعلی را پذیرفته 
اســت )نصیرالدین طوســی 1402 ج‏1: 33( و به همین مناسبت این دیدگاه بیشتر با دیدگاه عَلَمین 

مطرح‌شده است.
آخوند از این عبارت، دلالت تصدیقیه فهمیده است: »اما آنچه از علمین حکایت شده 
ناظر به این نیســت که الفاظ وضع‌شده‌اند بر معانی مراد بلکه ناظر به این است دلالت الفاظ 

بر معانی خود به‌صورت دلالت تصدیقیه، تابع اراده است«)آخوند خراسانى 1409: 17(.
 امــام و بزرگان دیگر، کلام آخوند را مورد اعتراض قرار داده‌اند که اگر کلام عَلَمین بر 
دلالت تصدیقیه حمل شــود- آن‏گونه که آخوند می‎گوید- لازم م‏ىآید که این دو، معنایى 
روشــن و ب‏ىنیاز از بیان را مطرح کرده باشــند؛ زیرا طبق تفسیر آخوند مفاد کلام علمین این 
خواهد بود: »لازمه دلالت کلام بر اینکه معنا مراد گوینده است احراز اراده متکلم است.« 
و چنیــن معنایی توضیح واضحات اســت و نیازى به بیان ندارد درواقع »ضرورت به‌شــرط 
محمول« اســت؛ زیرا در این صورت، کلام این دو، به این معناست که: »دلالة اللفظ على 
أن یکــون معناه مراداً للمتکلّم تابع لأن یکون مــراداً للمتکلّم«. درحالی‌که در مقام بیان امر 
غیرواضحی بوده‎انــد. امام می‎گوید: ما ناچاریم »دلالــت« در کلام عَلَمین را به »دلالت 
تصوریه« معنا کنیم، یعنى اراده، در انتقال ذهن به معنا دخالت دارد یعنى م‏ىخواهند بگویند 
که: دلالت لفظ بر معنا، آنجایى اســت که اراده در کار باشد و اگر اراده نباشد لفظ بر معنا 

دلالت نم‏ىکند )امام خمینی 1415 ج 1: 116 - 115؛ 1423 ج 1: 71؛ 1376 ج 1: 203-204(.
امام می‎نویس��د: در مراد آن دو اختلاف اســت صاحب فصول مراد آن دو را این دانسته 
که الفاظ برای معانی مراد وضع‌شــده‌اند طوری که اراده در معنای موضوع‎له به‌صورت جزء 
یا به‌صورت شــرط دخیل است )امام خمینی 1376 ج 1 :203؛ اصفهانى 1404: 17(. محقق عراقی 
این احتمال را مطرح کرده و توجیهی برای آن ذکر کرده مبنی بر اینکه وضع ازآنجاکه اعتبار 
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خاصی اســت قائم به نفس معتبِر اســت و از افعال اختیاری نفس اســت لذا معتبِر می‎تواند 
اعتبارش را به هر چیزی که خواســت )اعم از احوال و ازمان و غیره( قید بزند. پس می‌توان 
بیــن لفظ و معنا در حال خاص متکلم یا زمان خــاص مربوط به او، علقه وضعیه ایجاد کرد 
پس اگر واضع بین لفظ و معنا در حال اراده متکلم علقه ایجاد کرد در این صورت لفظ فقط 
در آن حــال با آن معنا مرتبط خواهد بود پس اگر متکلم از لفظ معنای آن را اراده کرد لفظ 
بر معنا دلالت وضعیه خواهد داشت چون در این حال با آن معنا مرتبط است؛ اما اگر متکلم 
در حال ســهو یا تلفظ غلط بود لفظ با معنا مرتبط نیســت چراکه معنا اراده نشده است پس 
دلالت تصوریه شکل نمی‎گیرد و تصور معنا در آن حال به خاطر استیناس ذهن با معنای مراد 

است )امام خمینی 1376 ج 1 :203؛ عراقى 1370: 95(.
تفسیری که صاحب فصول و محقق عراقی از کلام علَمین دارند بعید است بلکه صریح 
در خلاف آن است و وضعیت کلام محقق خراسانی بدتر و با کلام علَمین سازگار نیست.

امام پس از بیان کلام بوعلی که سابقاً ذکر شد ادامه می‎دهند:
برای کسی که این کلمات را ملاحظه کند روشن است که آن‌ها درصدد بیان این مطلب 
هســتند که الفاظ برای افاده و استفاده وضع‌شــده‌اند لذا دلالت الفاظ بر آن معانی، متوقف 
بر اراده متکلم اســت چراکه باب دلالت باب هدایت اســت و زمانی هدایت متکلم محقق 
می‎شــود که متکلم معنا را اراده کرده باشد به همین سبب اگر کلامی سهوی و یا در حالت 

خواب از متکلم صادر شد گفته نمی‎شود او مخاطب را به‌واقع هدایت کرد.
خلاصه کلام اینکه دیدگاه علمین این است که دلالت الفاظ بر معانی موضوع‎له متوقف 
بر اراده متکلم اســت و در این فرض اســت که دلالت فعلیه محقق می‎شــود پس در مقام 

تحدید موضوع له نیست.
امــا آنچه آخوند در توجیه کلام ایشــان آوردند علاوه بر اینکه در شــأن آن دو بزرگوار 
نیســت با صریح کلام آن دو ناســازگار اســت چون کلام آن‌ها ]همان‌طور که از علامه در 
جوهر النضید وجود دارد[ در مقام انتقاض بعضی از دلالات با بعضی دیگر است که در این 
صورت کلام مربوط به دلالات وضعیه خواهد بود نه هر دلالتی که کاشــف از مراد متکلم 

است)امام خمینی 1376 ج 1: 203(.
درنتیجه اینکــه م‏ىگویند: »الدلالة تابعة للإرادة«، یعنى دلالــت لفظ بر معنا، درجایی 
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اســت که اراده هم باشــد. به خلاف آخوند که کلام عَلَمین را به‏گونه‏اى معنا م‏ىکرد که 
توضیح واضحات بود، مطلبى که با شخصیت علمین تناسب نداشت. درنتیجه، ظاهراً عَلَمین 

م‏ىخواهند بگویند: »هر جا دلالت باشد اراده هم هست«.
با این کلام روشــن می‎شــود درعین‌حال که کلام علمین حمل بر دلالت تصوریه شــد 
ضرری به مبنای آخوند در معنای حرفی نمی‎زند چون ایشــان موضوع له اســماء و حروف 
را یکــی می‎داند و ممیز آن‌هــا را در اراده گوینده می‎داند کأنه واضع با لحاظ اراده متکلم، 
بین لفظ و معنا ارتباط ایجاد کرده اســت به این صورت که اگر متکلم اراده معنای اســمی 
داشت از اسماء و الا از حروف استفاده کند و اتفاقاً کلام علمین با این مبنا بی‎تناسب نیست 
و می‎تواند موردتحقیق مســتقلی قرار گیرد. ایــن مطلب موافق فهم اصفهانی در نهایة الدرایه 
است ایشان کلام علمین را بر مبنای آخوند یا مبنای خود در بحث وضع حمل می‎کنند پس 

او نیز این مناسبت را تأیید می‎کند )اصفهانی 1374: 39(.
فاضل لنکرانی برداشت خاصی از تفسیر آخوند دارد مبنی بر اینکه آخوند دلالت تصوریه 

را موردقبول علَمین می‌داند لذا می‎گوید:
آخوند، در جواب از این اســتدلال )بــه کلام علمین( فرموده: یعنى عَلَمین 
م‏ىخواهند بگویند: دلالت تصوریه، شــرطى ندارد بلکه مجرّد وضع، براى 
آن کفایت م‏ىکند. وقتى لفظ، براى معنایى وضع شد، ذهن سامع، با شنیدن 
لفظ به معناى آن منتقل م‏ىشود. ولى در دلالت تصدیقیه، به مرحله‏اى بالاتر 
رفتــه و م‏ىخواهیم بگوییم: این معناى موضوع له، مرادِ متکلّم هم هســت. 
این دیگر ربطى به وضع ندارد بلکه تابع اراده اســت. روشن است در جایى 
م‏ىتــوان گفت: این معنا، مراد متکلّم اســت که متکلّــم، آن را اراده کرده 
باشــد. به همین جهت است که در دلالت تصدیقیه شرطى را ذکر کرده‏اند 
که در دلالت تصوریّه ذکر نکرده‏اند و آن شــرط این اســت که در دلالت 
تصدیقیــه باید احراز کنید که متکلّم، در مقام بیان مراد اســت)فاضل لنکرانی 

.)473 :1381
بــه نظر می‎رســد منظور آخوند این‌چنین نیســت کــه دلالت تصوریــه را موردقبول آن 
بزرگواران بدانند و لااقل این مدعا را ندارند؛ بنابراین، از کلام علمین اســتفاده م‏ىشود که: 
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دلالــت وضعی، با اراده ارتباط دارد و همین ارتباط، یــک محدودیت و تضیّقى را در رابطه 
بــا آن به‏ وجود مــ‏ىآورد به‌طوری‌که اگر ما لفظ را از یک متکلّم غیر مرید شــنیدیم بتوانیم 
بگوییم: اینجا لفظ، دلالت ندارد، زیرا اراده در کار نیســت اگرچه معنا به ذهن می‎آید پس 
مراد آن دو تبعیت دلالت تصوریه از اراده متکلم اســت و این معنایی است که حکیم نیز به 

آن تصریح کرده است )حکیم 1408: 39(.
حال که منظور این دو دانشــمند )شیخ‌الرئیس و شــیخ طوسی( مشخص شد به بررسی 

صحت‌وسقم ادعای آن‌ها می‎پردازیم.

6. ادله تبعیت دلالت از اراده
برای تحقیق و روشن کردن تابعیت دلالت از اراده، دلیل‎هایی موردتوجه قرارگرفته است که 

ذیلًا موردبررسی قرار می‎گیرد.

1-6. دلیل اول: حکمت وضع
یکــی از ادله‎ای که برای اثبات تابعیت دلالت از اراده موردتوجه قرارگرفته »حکمت وضع« 
اســت. خویی از طرف کسانی که طریقه مشهور را در حقیقت وضع قبول دارند به این وجه 
استدلال کرده‎ و می‎گوید: »چون غرض از وضع، تفهیم معناست و واضع آن را با قید اراده 
تفهیم متکلم، وسیله قرار می‎دهد تا معنا در ذهن مخاطب حاضر شود پس علقه وضعیه مطلق 
نیســت و لفظ صادرشده از گوینده ســاهی و غافل را شامل نمی‎شود مثل کسی که خواب 

یا مجنون است چون وضع لفظ برای این موارد لغو محض است« )خویی 1417: 105- 104(.

2-6. نقد و بررسی دلیل اول
این شــیوه اســتدلال، مصون از انتقاد نمانده است. شهید صدر استدلال یادشده را موردنقد 

قرار داده‎ است. ازنظر وی استدلال محقق خویی از چند جهت اشکال دارد:
 نخست آن‌که لغویت اطلاق در فرضی است که اطلاق لحاظ زائدی نیاز داشته باشد؛ 
ولی اگر اطلاق مجرد عدم تقیید باشد قرار دادن علقه وضعیه مطلقه برای تحقق غرض کافی 

خواهد بود و اطلاق لحاظ زائدی نیاز نخواهد داشت تا لغویت پیش آید.
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نقد دوم اینکه باید پرســید اراده مذکور قید خود »وضع« اســت یا قید »موضوع له« یا 
قید »لفظ«؟

اگر منظور شما قید وضع باشد که چنین چیزی معقول نیست؛ چراکه تصور تقیید وضع 
می‎تواند بر این تخیل که وضع، مجعول اعتباری اســت )مثل وجوب و حرمت و ملکیت و 
زوجیت( اســتوار باشد که این تخیل باطل اســت؛ چون حقیقت وضع ارتباط وثیق بین لفظ 
و معناســت که همین منشأ ملازمه بین تصور لفظ و تصور معناست و اعتبار و قرارداد واضع 
مقدمه برای آن ارتباط وثیق اســت پس یک عمل تکوینی اســت یــک عملی که معنا را با 
ذهــن مقترن و مرتبط می‎کند و معلول تکوینی آن ملازمه بین تصور لفظ و تصور معناســت 
و هیچ‌کــدام از ایــن دو تقیید بردار نیســتند اولی چون فعل خارجی اســت و فعل خارجی 
قابل اطلاق و تقیید نیســت و دومی چون اقتران منشــأ حتمی ملازمه است معنا ندارد واضع 

پس‌ازاینکه آن را ایجاد کرد آن را تقیید بزند.
اگر منظور شما، قید موضوع له باشد جای طرح این پرسش وجود دارد که آیا مدنظر شما 
مفهوم اراده اســت یا وجود خارجی آن؛ اگر مراد شما اولی باشد، در این صورت دلالت، بر 
وجود اراده متوقف نخواهد بود؛ چون دلالت لفظ بر معنا، دلالت تصوری است و همان‌طور 
که دلالت لفظ بر ذات معنا متوقف بر وجود اراده نیست، به همین صورت نسبت به مفهوم 
اراده بر مصداق خارجی آن نیز متوقف نیســت و اگر مراد شــما دومی اســت چند اشکال 

متوجه آن است:
اولًا، همان‌طور که قبلًا بیان شد، معقول نیست. ثانیاً اگر تصور لفظ به اراده واقعی منتهی 
شــود نتیجه آن، توقف دلالت بر اراده نیست تا بر ثبوت دلالت لفظ، احراز اراده شرط باشد 
بلکــه در ایــن صورت اراده مدلول لفظ خواهد بود به این معنا که تصور لفظ منشــأ اذعان و 
تصدیق وجود اراده است پس وجود اراده تابع دلالت وضعیه است و این مخالف مدعاست.

و اگر منظور شما قید لفظ است به این معنا که لفظی که مورد وضع است حصه خاصی 
از الفاظ می‎باشــد؛ یعنی لفظی که مقرون با اراده اســت در این صورت، لفظی که به همراه 
اراده نیســت مورد وضع نیســت بلکه لفظی اســت مهمل و لذا دلالتی نخواهد داشت؛ ولی 
اینکه اراده خارجیه، قید لفظ باشــد این هم معقول نیســت - اگرچه می‌تواند قیود تصوریه 
داشــته باشــد مثل تنوین یا کوتاهی و بلندی - چون اگر منظور، اراده واقعیه در خارج است 
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طوری کــه در انتقال معنا، اراده خارجیه دخیل باشــد چنین چیزی معقول نیســت چگونه 
ممکن اســت اراده موجود در نفس متکلم در تصور سامع مؤثر باشد پس به‌ناچار یا تصدیق 
آن مراد اســت یا تصور آن؛ اما تصدیق نمی‎تواند مراد باشد چون اقتران بین تصدیق و تصور، 
معنا ندارد. برای انتقال نیاز به اقتران داریم و اقتران یا بین تصدیق با تصدیق است که در این 
صورت، انتقال از تصدیق به تصدیق خواهد بود یا اقتران بین تصور با تصور است که در این 
صــورت، انتقال از تصور به تصور خواهد بود؛ ولی این‌که تصدیقی با تصور بماهو تصدیق و 

تصور با هم ملازمه داشته باشند معنا ندارد.
پس به‌ناچار باید تصور اراده، قید لفظ باشد طوری که انتقال به معنا مسبب از تصور لفظ 
و تصور اراده باشــد و این خروج از فرض اســت چون مدعا تقیید لفظ به اراده خارجیه بود 

و درواقع این اعتراف به عدم امکان تصویر تبعیت دلالت از اراده است )صدر 1417: 108(.
ناگفته نماند، کلام شــهید صدر خالی از اشکال نیســت؛ زیرا اشکال اول شهید صدر، 
مبنایی اســت و نمی‎تواند طبق همه مبانی پاســخگو باشــد و اشــکال دوم نیز تمام نیست به 
این بیان که ســخن در باب دلالت اســت به قول امام »چون باب دلالت باب هدایت است 
و هدایت متکلم زمانی محقق می‎شــود که متکلم معنای لفظ را اراده کرده باشــد والا اگر 
از او کلامی ســهوی یا در حال خواب صادر شــود نمی‎گویند او مخاطب را هدایت کرده 
اســت«)امام خمینی 1376 ج 1: 204(. لذا هیچ‌کدام از فروضی که ایشــان مطرح کرده‎ مدنظر 
نیســت، بحث از لفظ، موضوع له و وضع نیست بلکه سخن در مورد چگونگیِ دلالتِ لفظِ 
وضع‌شده بر معنای موضوع له است پس این سه )لفظ، وضع، موضوع له( از مبادی تصوریه 

بحث هستند.

3-6. دلیل دوم: حقیقت دلالت
بعضــی از محققان در تحقیق بحــث، حقیقت دلالت را مورد توجه قرار داده‎ و از این طریق 
برای تبعیت دلالت از اراده اســتدلال کرده‎اند. همان گونه که قبلًا اشاره شد از دیدگاه امام 
باب دلالت باب هدایت است و هدایت متکلم زمانی محقق می‌شود که متکلم معنای لفظ 
را اراده کرده باشــد )امام خمینی 1376 ج 1: 204 ). با این توضیح که دلالت عبارت اســت از 
اینکه کاشف از وجود باشد و آن مدلول را به ما نشان دهد و درنتیجه از علم به دال، علم به 
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مدلول پیدا شــود؛ خواه دال لفظ باشد یا غیر لفظ و این کاشفیت، بدون اراده متکلم محقق 
نمی‎شــود چراکه در این صورت آنچه محقق می‎شــود فقط یک خطور ذهن و انتقال ذهنی 
بیش نیست و کاشف از وجود مدلول نیست؛ چون و لو مدلولش وجود نداشته باشد، دلالت 
در ذهن متکلم پیدا م‏ىشود و به این مقدار نمی‌توان دلالت گفت. توضیح این مطلب اینکه 
وقتــى لفظی از متکلم صادر شــد - به‌گونه‌ای که جدى بودن گوینده در آن محرز اســت 
بدین معنا که او در مقام مزاح نیســت و از روى فهم و قصد ســخن م‏ىگوید و هدفش بیان 
کردن و فهماندن مطلبى اســت - در این صورت ســخنش بر وجود معنا در نفس گوینده به 
وجود قصدى دلالت خواهد داشت و درنتیجه علم شنونده به صدور کلام از او، مستلزم آن 
اســت که گوینده معناى آن را براى فهماندن شــنونده قصد کرده است و بدین گونه کلام 
دال و ظاهر در معناى موضوع له خواهد شــد. از همین‏ روست‏ که‏ در تعریف‏ دلالت‏ لفظى 
م‏ىگوییم: دلالت لفظى آن اســت که لفظ به‌گونه‌ای باشد که علم به صدور آن از گوینده 

سبب علم به معناى قصد شده گردد.

4-6. نقد و بررسی دلیل دوم
همان‌طور که در مقدمه بیان شــد، دلالت تشکیل‌شده از علم به چیزی از چیزی دیگر؛ پس 
باید دو شــرط برای تحقق دلالت احراز شــود: 1. انتقال ذهن از دال به مدلول؛ 2. حصول 

علم.
 همان‌گونه که قبلًا در باب تعریف به آن اشــاره شــد، دلالت کشــف باواســطه است؛ 
لــذا منظور از انتقال در این باب انتقال به شــیء مجهولی اســت کــه دال برطرف‌کننده آن 
اســت برای مثال اماره حاکی از حکمی اســت که برای ما مجهول اســت یا عقل حاکی از 
احکامی اســت که بدون وجود آن برای ما مجهولند. تابلوی راهنمایی رانندگی کاشــف از 
نکته مجهولی در خارج است و...و به همۀ این‌ها دلیل گفته می‎شود؛ چون ذهن را به اشیای 
خاصی منتقل می‎کنند تا ابهام در مورد آن‌ها برطرف شود و صرف اطلاع از مفاد این‌ها بدون 
اینکه حاکی از خارج باشــند دلیل گفته نمی‎شود. آیا به تابلویی که در جای بی‎ربطی روی 
زمین افتاده دلیل گفته می‎شــود؟ لفظ در فرض دلالت تصوری همین‌گونه اســت؛ چراکه 
دلالت تصوری عبارت است از اینکه ذهن انسان، به‌مجرد شنیدن یک‌لفظ از هر گوینده‏اى 
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به معناى   آن لفظ منتقل شود و آن معنا را در ذهن خود تصور کند و آنچه از این تعریف به 
دست می‎آید اگر در فرضی باشد که متکلم اراده ندارد خطور معنای لفظ به ذهن است که 
در آن از انتقال خبری نیســت چون منظور از انتقال این نیست که مخاطب از لفظ به معنای 
آن‌کــه برایش از قبــل معلوم بود پی ببرد بلکه معنا به همراه لفظ در این باب دال محســوب 
می‎شــوند. برای مثال، اگر ســنگی به شیشــه برخورد کند، برخورد سنگ به شیشه، علت و 
صدای شکســتن، معلول است. به فرض اگر این صدا و علت آن برای شنونده روشن باشد، 
آیا گفته می‎شــود این صدا، بر برخورد ســنگ با شیشــه دلالت دارد؟ در پاسخ باید گفت: 
خیــر؛ در حقیقت، حیثیت دلالت اقتضا می‎کنــد آن صدا حاکی از چیزی غیر علتِ معلوم 
باشــد. به عبارت بهتر، دلالت یک عملیات فعال ذهنی اســت؛ یعنی، ذهن با کاوش از این 
صدای محســوس، به چیز دیگری که مجهول اســت پی می‎بــرد؛ درحالی‌که این مقدار از 
انتقال -یعنی انتقال از صدا به برخورد سنگ با شیشه- عملیات انفعالی ذهن است؛ ولی اگر 
این صدا حاکی از مطلب مجهولی باشد - مثل وجود موجود زنده در پشت شیشه - دلالت 
صادق اســت و یا اگر شیشه‎ای است که ما شــک داریم با برخورد سنگ با آن، صدا تولید 
می‎شود یا نه این صدا دال بر آن خواهد بود. چون چیزی است که مجهول است و این صدا 
آن را برطــرف می‎کند. به‌بیان‌دیگر، انتقال ذهن از معلول به علتی که نزد ما ابهامی نســبت 
به آن وجود ندارد، ســبب کشف وجود دال است و مرحله بعد- یعنی انتقال ذهن به مدلول 
که وجود منحازی از دال دارد- مرحله دیگری اســت که نباید آن دو مشــتبه گردد. دلالت 
لفظی نیز این‌چنین است لفظی که برای انسان معنای مشخصی دارد با شنیدن آن لفظ، ذهن 
بــه کدام مدلول رهنمون می‎گردد کــه تا الآن مجهول بوده و با این دال مرتفع می‎گردد؟ بله 
معنای قراردادی لفظ به ذهن می‎آید؛ ولی نمی‎توان به آن مدلول گفت بلکه صرفاً معنای لفظ 
اســت که به خاطر علم به ملازمه بین آن دو خطور می‎کند پس تا از لفظ به معنای مجهولی 
پی نبریم انتقال به مدلول صدق نمی‎کند بلکه چنین چیزی خطور معنای معلوم از لفظ معلوم 
اســت پس چنین انتقالی دلالت نیست؛ لذا تا ذهن به اراده متکلم منتقل نشود کافی نیست 
چون آن چیزی که در نزد مخاطب مجهول اســت اراده متکلم از لفظ اســت که با شنیدن، 

گاه می‎شود. مخاطب از اراده او آ
نکته‎ای که در این قســمت لازم است موردبررسی قرار گیرد این است که آیا خطورات 
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ذهنی، علم محســوب می‎شــود؟ به‌عبارت‌دیگر آیا به‌واســطه خطورات ذهنی، جهل از بین 
می‎رود و شخص متصف به علم می‎شود؟

در پاســخ باید گفت، اولًا، خطورات ذهنی یا تداعى معانى، از کارهاى ذهن اســت و 
عبارت است از یادآورى صورت‏هاى انبارشده در ذهن که به مناسبت‌های مختلف، آن صور 
احضار شده و خاطرات گذشته تداعى م‏ىشود. روشن است در تداعی معنا این‌چنین نیست 
که شــخص به معنا علم نداشته باشد بلکه قبلًا علم به‌صورت مجمل در ارتکاز انسان وجود 
گاهی تفصیلی پیدا می‎کند درواقع از نسیان  دارد و با تداعی معنا انسان به آن معنای مرتکز آ
خارج می‎شود کسی که چیزی را فراموش کرده آیا آن را یاد می‎گیرد یا به یاد می‎آورد از این 

دو عنوان فقط دومی صادق است.
کشــف در باب دلالت به این معناســت که شــخص چیزی را نداند و دلیلی او را به آن 

هدایت کند همان‌گونه که در کلام امام بود و ایشان باب دلالت را باب هدایت دانستند.
شــاید این اشــکال به ذهن آید که علم دو گونه است علم تصوری و علم تصدیقی؛ لذا 
دلالــت هم به‌تبع آن دو گونه اســت اگر دال موجب علم تصوری شــود دلالت تصوری و 
اگر موجب علم تصدیقی شــود دلالت تصدیقی اســت و همین‌که لفظ شنیده می‎شود علم 
تصوری به وجود می‎آید هرچند اراده‎ای نباشــد چون علم به معنای حضور صورت شیء در 
ذهن است و پرواضح است که لفظ باعث حضور صورت شیء در ذهن می‌شود پس دلالت 

صادق است.
پاسخ این پرسش از بحث قبل روشن می‎شود چراکه کسی که معنایی در ذهن دارد ولی 
به آن ملتفت نیســت جاهل شــمرده نمی‎شــود چون آن معنا در ذهن او حاضر است اگرچه 
مورد التفات نباشد و به همین سبب به ناسی، جاهل گفته نمی‎شود. در بعضی از موارد انسان 
ناسی عالم بودن خود را فراموش می‎کند و بالکل خود را جاهل می‎پندارد که در این صورت 

عنوان ناسی بر او صادق نیست و از بحث خارج است.
به‌طــور خلاصه، دلالت عبارت اســت از اینکه دال از وجود مدلول کشــف کند و آن 
مدلول را نشــان دهد و درنتیجه از علم به دال، علم به مدلول حاصل شــود؛ خواه دال لفظ 
باشد یا غیر لفظ و این کاشفیت، بدون اراده متکلم نیست و صرفاً منشأ تداعی معانی است؛ 
یعنى در اثر کثرت اســتعمال، ذهن انسان با معناى این لفظ انس گرفته و طورى است که تا 
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لفظ را م‏ىشنود، آن معنا به ذهنش م‏ىآید و به قول محقق اصفهانى: »انتقال عادى است نه 
وضعى«)اصفهانی 1374: 42(.

اشکالی که ممکن است مطرح شود این است که اگر دلالت تصوری از دلالات لفظی 
خارج باشد در این صورت خبری که مفاد آن برای مخاطب روشن است بر معنا دلالت ندارد 
چون از باب این‌که حصول حاصل محال اســت این شــخص چیزی از علم تحصیل‌نکرده 
تــا تعریف دلالت بر آن صادق باشــد درحالی‌که هیچ‌کســی چنین کلامــی را فاقد دلالت 

نمی‎داند.
 در پاســخ می‌توان گفت، اولًا، طبــق مدعای ما دلالت تصوریه منتفی نیســت بلکه به 
اراده متکلم وابسته است مثلًا در جملات مجازی دلالت تصوری، معنای حقیقی و دلالت 
تصدیقی، معنای مجازی اســت و این در صورتی مفروض اســت که متکلم معنای کلام را 
اراده کرده باشــد. ثانیاً، آنچه مدلول را از معنای قراردادی ممتاز می‎کند این اســت که در 
آن مخاطب علم جدیدی به دســت می‎آورد و آن پی بردن به اراده متکلم اســت همین نکته 
که متکلم قصد دارد چنین معنایی را به ذهن مخاطب برســاند در تحقق مفهوم دلالت کافی 
است اگرچه مفاد کلام او را از قبل می‎دانسته است، این مطلب در انشائیات واضح‎تر است 

چون برای مخاطب اراده انشائیه متکلم آشکار می‎شود.

نتیجه
صحت‌وســقم کلام علمین بر پــردازش صحیح مفهوم دلالت مبتنی اســت و از تعاریف و 
استعمالات عرفی مشتقات این ماده چنین به دست می‎آید که صرف انتقال ذهن از چیزی به 
چیزی دیگر دلالت نامیده نمی‌شود پس اگر ذهن از چیزی به چیز دیگری که معلوم است و 
ابهامی ندارد منتقل شود مفهوم دلالت بر آن صادق نخواهد بود چراکه مفهوم دلالت حاکی 
از نوعی کشــف است کشــفِ چیزی که بدون وجود دال، نوعی ابهام دارد لذا بدون اراده 
متکلم اگرچه معنای لفظ به ذهن می‎آید؛ ولی در این فرض ابهامی که به‌وســیله لفظ مرتفع 
شود وجود ندارد چون در این حالت بر چیزی در خارج دلالت ندارد و صرفاً انتقال به معنای 
قراردادی لفظ است که برای مخاطب معلوم است در این حالت ذهن به معنا منتقل‌شده ولی 
آن معنا مدلول نیست. لفظ، زمانی دال است که ابهامی را در خارج برطرف کند و آن شیء 
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مبهم چیزی نیســت جزء اراده متکلم و این همان مطلوب ماســت؛ یعنی لفظ برای اینکه بر 
معنای خود دلالت داشته باشد- حتی در دلالت تصوری- باید مورد اراده گوینده باشد لذا 
اگر لفظی از متکلم غیر مرید شــنیده شود اگرچه معنای آن به ذهن می‎آید، ولی نمی‎توان به 
آن مدلول گفت؛ اما اگر متکلم معنای آن را اراده کرده باشد مدلول آن خواهد بود پس اگر 
جمله‎ای مثل »رأیت اســداً یرمی« از شخصی که خواب است شنیده شود هیچ‌گونه دلالتی 
بــرای آن مفروض نیســت چون رفع جهــل از چیزی نمی‎کند، ولی اگــر این جمله از یک 

گاهِ به معنا شنیده شود دارای دلالت تصوری و تصدیقی است. شخص بیدار و آ
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پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با 
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چکیده: مسئلة ولایت بر صغیر و صغیره، یکی از مسائل بسیار مهم در مبحث وصایت 
است. چنانچه پدر و جد پدری صغیر یا صغیره در قید حیات باشند، اختیار امور آن‌ها به 
دست پدر و یا جد پدری است و ولایت آن‌ها شرعی و قهری و از ناحیة خداوند است.

اگر موت پدر یا جد پدری نزدیک باش��د، آن‌ها می‌توانند به کســی تحت عنوان وصی، 
وصیت نمایند تا امور صغیر و صغیره را بعد آن‌ها بر عهده بگیرد، اموری که ممکن است 
در ارتباط با صغیر یا صغیره مورد وصیت واقع شود، بحث مراقبت و تربیت او، اداره اموال، 

ازدواج و طلاق اوست.
در این مقاله، نگارندگان با روش توصیفی-تحلیلی و مراجعه به منابع کتابخانه ای-اسنادی 
به بررســی ولایت داشــتن وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با رویکــردی بر آرای امام 
خمینی و مش��هور فقها پرداخته‌اند و پس از ذکر و بررســی ادلة قائلان به ولایت و عدم 
ولایــت وی، برخلاف نظــر امام خمینی که قائل به عدم ولایــت وصی در تزویج صغار 

است، ولایت وصی در تزویج صغار را در صورت تصریح موصی ‌به اثبات رسانده‌اند.
کلیدواژه‌ها: ولایت، وصیت، وصی، موصی، صغیر، صغیره، تزویج، نکاح، امام خمینی.
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مقدمه
یکی از نهادهای حمایتی برای نگهداری و حفظ مصلحت محجوران در فقه اسلامی، نهاد 
مهم وصایت اســت و تا زمانی که پدر و جد پدری صغار در قید حیات باشــند، ولایت بر 
آن‌ها به عهدة پدر و جد پدری اســت و این ولایت شــرعی اســت و از ناحیة خداوند برای 
آن‌ها قرار داده‌ش��ده اس��ت و از مصادیق ولایت قهری می‌باشد و در صورت نبودن آن‌ها، بر 

عهده وصی است.
 هریک از پدر و جد پدری حق دارد که برای ادارة امور صغار خود بعد از فوتش، شخصی 

را تحت عنوان وصی منصوب نماید تا سرپرستی امور اطفال و صغار را بر عهده بگیرد.
 یکی از اموری که در میان فقها مورد اختلاف است، امر ولایت داشتن وصی در تزویج 
صغار اســت، در این رابطه امام خمینی، قائل به این قول است که وصی مطلقاً در امر نکاح 
صغیر و صغیره ولایت ندارد، در میان فقها نیز دو قول وجود دارد، طبق قول گروه اول، وصی 
در امــر تزویج صغار ولایت دارد و برخی دیگر ولایت داشــتن وی را مقید به‌تصریح موصی 
در وصی��ت می‌دانند و طبق نظر گروه دوم، وصی در تزویج صغار مطلقاً ولایتی ندارد، خواه 
نسبت به این امر ضرورتی باشد یا نباشد. در ادامه به بیان ادلة موافقین ولایت داشتن وصی و 
مخالفین ولایت پرداخته و پس از نقد و بررســی آن‌ها، ولایت داشتن وصی در تزویج صغیر 

و صغیره را اثبات می‌کنیم.

1. پیشینه تحقیق
در ارتبــاط با موضــوع »ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیــره«، تنها دو مقاله نزدیک به 
موضوع یافت شد که ولایت مادر و حاکم شرع بر امر نکاح صغار را مورد بررسی قرار داده‌اند: 
مقاله اول در سال 1400 از داود حسن پور  با عنوان »بررسی فقهی ولایت مادر و جد مادری بر 
صغیر در امر ازدواج از دیدگاه امامیه« است که در آن ثابت شده که در بین فقهای عامه عصر 
ائمه معصومین)ع( مسلم است که مادر بر نکاح فرزند ولایت ندارد و ائمه معصومین )ع( با عدم 
ردع، این نظر را تقریر فرموده‌اند و در بین فقهای امامیه نیز تنها ابن جنید برای مادر و جد مادری 
ولایت قائل است و می توان نتیجه گرفت که به طور مسلم مادر در امر نکاح صغار خود ولایت 
ندارد. مقاله دوم در ســال 1398 از عبدالجبار زرگوش نســب و محدثه آبیار با عنوان »ولایت 
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حاکم بر تزویج و طلاق صغیر از نظر امامیه و اهل سنت« است که در آن  بیان شده که حاکم 
در صورتی بر تزویج صغیر ولایت دارد که صغیر، پدر، جدّ پدری و وصی را نداشــته باشد که 
در این حالت، با شــرط مصلحت و ضرورت، بــر تزویج ولایت دارد تفاوتی که مقالة پیش رو 
با مقالات مذکور دارد در این اســت که نگارندگان پس از بررسی ادلة قائلان به ولایت و عدم 

ولایت وصی، ولایت او را در صورت تصریح موصی ثابت نموده‌اند.

2. مفاهیم کلی
1-2. ولایت

 ولایت در لغت مأخوذ از واژه سه‌حرفی )ولی( و به معنای قرب و نزدیکی )فیومی بی‌تا: 672(، 
ضدیت با دشــمن )واســطی 1414 ج 20: 310(، اختیار‌دار شدن )جوهری 1410: 1161( و به وجود 

آمدن بدون فاصله امر دوم بعد از امر اول‌)فیومی بی‌تا: 672( به‌کاررفته است.
 ولایــت در اصطلاح فقها با تعاریف گوناگونی همراه بوده اســت که به برخی از آن‌ها 

اشاره می‌کنیم:
ولایت به معنای ســلطه بر دیگری اســت و دلیل اثبات این مدعی دو دلیل عقلی و .1	

شرعی است و تفاوتی ندارد که ولایت بر نفس و جان باشد و یا بر مال و یا هر دو)بحر 
العلوم 1403 ج 3: 210(.

ولایــت به معنــای تصرف در امور دیگــران و یا ترمیم نقاط ضعف اســت که والی .2	
می‌تواند ازاین‌جهت در افراد مولی علیهم آن را جبران نماید‌)تهرانی 1418 ج 1: 31(.

ولایت به این معناست که اختیار امور چیزی، به دست شخصی باشد )اصفهانی 1418 .3	
ج 2: 379(. این تعریف از محقق اصفهانی نقل‌شــده و مراد ایشان از شیء )چیزی(، 
شــامل مال، امور سیاســی، جان و امور اجتماعی اســت و لذا ازنظر شمول بهترین 

گزینه خواهد بود.
2-2. وصایت

 وصایت در لغت مأخوذ از )وصی( به معنای گیاهان به هم وصل شده است و )ارض واصیة( 
به معنای زمینی است که پوشیده از گیاهان متصل‌به‌هم است )ابن فارس 1404 ج 6: 116؛ راغب 

اصفهانی 1412: 813؛ جوهری 1410 ج 6: 2525(.
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 در اصطلاح فقهی نیز وصایت به معنای ســفارش و ایصاء موصی برای شخص معین یا 
وصیتی که موصی می‌کند تا ‌موصی‌له را تجهیز کنند یا شــخصی را برای حج و نماز و روزه 
و ...اجیــر می‌کند و همچنین ولایت برای فرزندان کوچک او یا برای مجانین و اشــخاص 
دیوانــه در اداره کردن شــئونات و آنچه مربوط به آن‌هاســت )بحر العلــوم 1403 ج 3: 9(؛ و یا 
به‌عبارت‌دیگر وصایت به معنای ثابت نمودن ولایت برای شخصی بعد از فوت موصی است 

که گاهی ولایت بر صغیر و گاهی پرداخت حق است )نجفی1404 ج 28 :392(.
3-2. وصی

وصی در لغت به معنای اندرز دهنده، وصیت‌کننده، ســفارش کننده و ...آمده است و در 
اصطلاح فقهی نیز به کس��ی وصی می‌گویند که در وصیت عهدیه یا وصایت، موصی او را 
به‌عنوان نائب در انجام غسل، کفن‌ودفن میت، انجام حج و نماز، سرپرستی صغار و مجانین 
برمی‌گزینــد )امام خمینی 1379ج 1و2: 581(. با توجه به تعاریفی که از وصایت قبلًا بیان شــد، 
وصی کســی است که طبق سفارش موصی، بعد از فوت وی در امور و اموال او شرعاً بتواند 

دخالت و تصرف نماید.
4-2. صغیر

 صغیر مأخوذ از صغر به معنای کوچک بودن و دلالت بر حقارت چیزی دارد و ‌کلمه صغیر 
بر وزن فعیل بوده و جمع آن صغار و به معنای کوچک ‌است.

 در اصطلاح فقهی نیز امام خمینی در تعریف صغیر می‌گوید: »صغیر کســی است که 
بالغ نش��ده است و او را شرعاً محجور می‌نامند و تصرف در مالش برای بیع و صلح و هبه و 
قرض و اجاره و ودیعه و عاریه و غیر این‌ها نافذ نیست مگر اینکه مواردی مانند وصیت استثنا 

شده باشد«)امام خمینی1379 ج 1و2: 520(. 

3. ولایت وصی در عقد نکاح صغیر و صغیره
1-3. دیدگاه امام خمینی

 امــام خمینــی دراین‌باره می‌گوید: »ولایت وصی بر ازدواج صغیر و صغیره دارای اشــکال 
است و احتیاط در این مورد ترک نشود« )امام خمینی 1379ج 1و2: 709(.
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2-3. دیدگاه مشهور فقها
 در ارتبــاط با ولایت وصی در عقد نکاح صغیر و صغیره در میان فقها دو دیدگاه به‌طورکلی 

مطرح است:
1-2-3. دیدگاه نخست

برخی از فقها ازجمله علامه حلی، شــیخ طوســی در مبسوط، شهید ثانی، صاحب مدارک، 
شــیخ انصاری، معتقدنــد وصی بر ازدواج صغیر و صغیره ولایــت دارد )ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی‌1410 ج 7 
:141؛ شــهید اول 1414 ج 3: 5؛ 1417 ج 2: 327؛ شــهید ثانی 1410 ج 5: 118؛ 1413 ج 7: 148؛ موسوی 
عاملــی 1411 ج 1: 79؛ نراقــی 1415 ج 16: 138؛ بحرانی 1405 ج 23: 242؛ انصاری 1415: 142؛ روحانی 
1412 ج 21: 170( و برخــی دیگــر نیز ولایت وصی در نکاح صغیر و صغیره را مقید به صورتی 
ک��ه موصی )پدر یا جد پدری( تصریح کرده باش��د، صحیح می‌دانند و تفاوتی ندارد که به 
حد ضرورت رسیده باشد و یا اینکه ضرورتی در کار نباشد و ازجمله قائلین به این قول شیخ 
طوسی در خلاف، محقق کرکی، صاحب عروة، خویی، صاحب تنقیح الرائع می‌باشند )شیخ 
طوســی 1407 ج 4: 254؛ م‍ح‍ق‍ق‌ ک‍رک‍ی‌ 1414 ج 12: 99؛ نجفــی 1404 ج 29: 191؛ فاضل مقداد 1404 ج 
3: 27؛ نراقــی 1415 ج 16: 138؛ یزدی 1409 ج 5: 632؛ ســبزواری 1413 ج 24: 277؛ روحانی 1412 ج 

. )170 :21
2-2-3. دیدگاه دوم

وصــی مطلقاً حق تزویج ندارد چه اینکه از طرف موصی در خصوص نکاح وصیت صورت 
گرفته باشد و یا اینکه وصیت به‌خصوص نکاح فرزندانش نکرده باشد و هم‌چنین فرقی ندارد 
که فرزندان او محتاج به ازدواج باشــند یا نباشــند )زنجانی 1419 ج 12: 4119( و ازجمله قائلین 
به این قول، صاحب شــرایع، علامه حلی، شیخ طوســی در مبسوط، صاحب مختصرالنافع، 
صاحب کفایه، شهید اول، صاحب ریاض و  لنکرانی می‌باشند)ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی‌ 1414 592؛ 1420 ج 
2: 6 ؛1413 ج 3:12؛ 1410 ج 2: 8؛ شـ‍ـه‍ی‍د اول 1410: 109؛ م‍ح‍ق‍ق‌ ح‍ل‍ی‌ 1408 ج 2:221؛ نجفی 1404 ج 
29: 189؛ شــیخ طوســی 1387 ج 4: 59؛ نراقی 1415 ج 16: 138؛ انصاری 1415: 142؛ روحانی 1412 ج 

21: 170؛ طباطبایی 1418 ج 11: 97؛ فاضل لنکرانی 1424: 114(.
 شهید ثانی در مسالک این نظر را اشهر می‌داند و در کتب دیگر )شهید ثانى 1413 ج 7: 148؛ 
1410 ج 5: 118؛ نراقی 1415 ج 16: 124؛ انصاری 1415: 142( این نظر را به مشهور نسبت داده است.
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4. بیان ادله قائلین به ولایت
لُونَهُ «؛ »پس هر کس آن  ذینَ یُبَدِّ ما إِثْمُهُ عَلَى الَّ لَهُ بَعْدَ ما سَ��مِعَهُ فَإِنَّ 1.  آیه کریمه: » فَمَنْ بَدَّ
]وصیت‏[ را بعد از شنیدنش تغییر دهد، گناهش تنها بر ]گردن‏[ کسانى است که آن را تغییر 

م‏ىدهند« )بقره:181(.
 در خصوص استدلال به این آیه، باید عنوان نمود که وصی حق تغییر و تبدیل وصیت را 
ندارد مگر در موردی که خوف این را دارد که موصی در وصیت خود از حق منحرف‌شده 
یا گناهی را مرتکب شده باشد و درنتیجه وصیت او موجب پدید آمدن نزاع و کشمکش بین 
ورثه ش��ود. این آیه به‌منزله اس��تثنا از نفوذ وصیت ‌است، یعنی هر وصیتی نافذ است و عموم 
این آیه همه نوع وصیتی را شامل می‌شود و نمی‌توان آن را محدود به مورد خاصی دانست و 
وصی حق تغییر آن را ندارد مگر در موارد خوف از انحراف و مانند آن، لذا آیه شامل وصیت 
در مورد تزویج صغیر نیز می‌شود)ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی‌ 1413 ج 7: 142؛ حلی 1405: 413؛ شهید ثانى 1410 ج 

5: 118؛ محقق کرکی 1414 ج 12: 99؛ انصاری 1415: 142(.
 صاحب ریاض )طب‍اطب‍ایی‌ 1418 ج 11: 199( معتقد اس��ت، آی��ه تبدیل ‌نمی‌تواند عمومیت 
داشــته باشد؛ زیرا ضمیر در »بدله« به وصیت کردن برای پدر و مادر و خویشان برمی‌گردد 

و شامل وصیت به تزویج نمی‌شود.
 شــیخ انصاری )ان‍ص‍اری‌ 1415: ‌142؛ روحانی 1412 ج 21: 173( معتقد است، این رد صاحب 
ریاض ضعیف اس��ت؛ زیرا اخبار مس��تفیضه‌ای1 که مشتمل اســت بر استدلال معصوم، در 
احکام بس��یاری از وصیت‌ها، به عموم این آیه و نه‌فقط برای والدین و خویشاوند اشاره دارد 
و درواقع باید ضمیر در »بدله« یا به مطلق وصیت ارجاع داده شــود و یا به‌خصوص وصیت 
برای پدر و مادر و خویشاوند، بنابراین قاعده اقتضا می‌کند که ضمیر به والدین و خویشاوند 

اختصاص داده نشود و باید آن را عام  و شامل همه اقسام وصیت دانست.
 صاحــب مهذب الاحکام )ســبزواری 1413 ج 24: 478( معتقد اســت ایــن آیه دلالت بر 

1. »محمد بن علی بن الحســین بإسناده عن حماد بن عیســى، عن حریز، عن محمد بن مسلم، قال : سألت أبا 
 ،

ً
 أو نصرانیا

ً
جعفر علیه‌السلام عن الرجل أوصى بماله فی سبیل الله؟ قال : أعطه لمن أوصى له به وإن کان یهودیا

ونَهُ« )ح‍رع‍ام‍ل‍ی‌1409 ج 19: 337(.
ُ
ل

ِّ
ذِینَ یُبَد

َّ
ى ال

َ
مُهُ عَل

ْ
مَا إِث إِنَّ

َ
مَا سَمِعَهُ ف

َ
هُ بَعْد

َ
ل

َّ
مَن بَد

َ
 یقول: ف

ّ
إنّ الله عزّ وجل
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صحت ولایت وصی در تزویج صغیر و صغیره ندارد و تنها دلالت برعدم حق تبدیل دارد آن 
هم موقعی که وصیت صحیح اســت؛ ولی در مورد وصیت به تزویج شک در صحت وجود 
دارد و شــک در صحــت در عدم ولایت کفایت می‌کند، پس برای تمســک به آن وجهی 

نیست.
 این آیه جنبة اســتثنا نســبت به نفوذ مطلق وصیت را دارد و معنای آن این اســت که تا 
زمانی که موصی انحراف نکرده، عمل به وصیت او واجب است، لذا شامل ما نحن فیه که 
وصیت بر تزویج صغیر اس��ت نیز می‌شود؛ اما زنجانی معتقد است که این آیه استثنا از مطلق 
وصیت نیســت بلکه بــا توجه به وجود کلمه فاء تفریع، این آیــه همانند دو آیه قبل از خود، 
دربــارة وصیت به مال برای والدین و اقربین اســت و در این آیه اطلاق نفوذ وصیت مالی را 
تخصی��ص زده و آن را منحصر به‌صورت عدم وجود انحراف می‌کند و مفاد آیه اســتحباب 
مؤکد یا وجوب منســوخ اســت، چه اینکه بر اســاس برخی از روایات قبل از جعل قوانین و 
احکام ارث، بر مســلمانان واجب بوده که در هنگام وصیت، مقداری از اموال خود را برای 
والدیــن و اقربای خویش قرار دهند، پس‌ازآنکه بر اســاس احــکام ارث حقوقی برای آنان 
مقرر گردید، این آیه منسوخ گشت و درنتیجه این آیه نیز دربارة وصیت به مال است و مورد 

وصیت به نکاح را شامل نمی‌شود )زنجانی 1419 ج 12: 4259(.
2.  آیه »...َ  یَسْئَلُونَکَ عَنِ الْیَتام‏ى قُلْ إِصْلاحٌ لَهُمْ خَیْرٌ...« )بقره:220(؛ »درباره یتیمان از تو 

م‏ىپرسند، بگو: به صلاح آنان کار کردن بهتر است«.
 فرض مســئله نیز این اســت که وصی تشخیص داده است که ازدواج صغیر یا صغیره به 
صلاح آنان است و مثلًا اگر فرصت فعلى از دست برود، بعداً چنین مورد مطلوبى براى آنان 

به دست نم‌ىآید؛ بنابراین اقدام وصی ب‌ىمانع است.
 حکیم م‌ىگوید: به این آیه نم‌ىتوان تمسّک کرد؛ زیرا آیه در مقام تشریع قدرت نیست، 
بلکــه در مقام حثّ بر مقدور اســت )طباطبایــی 1416 ج 1: 472(؛ یعنى افــرادى را که قادر بر 
اصلاح هستند دعوت م‌ىکند تا کارى را که صلاح صغار است انجام دهند، اما ناظر به این 

نیست که شخص قادر هست یا نه بنابراین، قدرت را باید از جاى دیگر اثبات کرد.
 البته ایشــان توضیح بیشــترى نداده‌اند و تعبیر ایشان همین است که آیه در مقام حثّ بر 

مقدور است؛ اما به نظر م‌ىرسد که به‌گونه‌ای دیگر باید به استدلال به آیه اشکال کرد.
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 اولًا: درست است که آیه شریفه، اصلاح را خیر دانسته و کارى را که داراى مصلحت 
باش��د نیک شمرده اس��ت؛ ولى صغرى و مصداق مصلحت را تعیین نم‌ىکند. اگر عقدى 
شرعاً صحیح انجام گرفت، مصداقى براى اصلاح بوده و کار خیر به‌حساب م‌ىآید؛ اما اگر 

آن عقد باطل باشد، قهراً مصداق عمل ذى مصلحت نیست.
 بــه تعبیر دیگــر، چنانچه آیه از اوّل در خصوص تزویج توســط اوصیــاء بحث کرده و 
م‌ىفرمود: تزویج صغار به دســت اوصیاء خیر است، استفاده م‌ىشد که تزویج و عقد صغار 
مقدور و صحیح اســت؛ ولى چون در مقام ردّ توهّم حرمت مداخله در امور یتامى است که 
از وعیدهاى قرآنى براى مســلمانان به وجود آمده و اشاره‌اى به مسئله تزویج اوصیاء به‌عنوان 
مصداقــى براى اصلاح ندارد، بلکه به‌صورت کلــی، اصلاح را خیر معرفى کرده، نم‌ىتوان 

از آن استفاده کرد که تزویج صغار به دست اوصیاء از مصادیق عمل ذى مصلحت است.
 البته چون ســؤال و توهّم در مورد امور مالى بوده، صحت اقداماتى نظیر بیع و شــراء و 

تصرّف در اموال را م‌ىتوان از آن استفاده نمود.
ثانیاً: چنانچه آیه دلالت بر مصلحت دار بودن تزویج و مقدور بودن و صحت عقد صغار 
داشــته باشد، یک اشکال نقضى هم م‌ىتوان به آن وارد کرد و ظاهراً منظور آقاى حکیم نیز 
همین باشدــ که می گوید: »اگر ما با تناســب حکم و موضوع آیه را به کســانى که نوعى 
ارتبــاط با یتیم ها دارنــد تخصیص دهیم، باز به اوصیا اختصاص نــدارد، بلکه اولیای عرفى 
یتیمان که شـ�رعاً هم ولایت ندارند، قهـ�راً مخاطب آیه فوق هسـ�تند«1 )طباطبایی 1416 ج 14: 
473(؛ زیرا دلیلى ندارد که جواز تزویج، اختصاص به وصی داشــته باشــد و باید قائل شویم 
که تمام مردم حق‌دارند نسبت به تزویج صغار اقدام نمایند، درحالی‌که بلااشکال، آیه داراى 
چنین ظهورى نبوده و با ارتکاز عرفى چنین معنایى از آن اســتفاده نم‌ىشود. نه این‌که عرف 
مفــاد آیه را اثبات خیر بودن تزویج به‌طورکلی بداند و با قرینه‌اى، غیر اوصیاء از شــمول آیه 

خارج‌شده باشد، بلکه آیه اصلًا ظهورى در اثبات خیر بودن تزویج ندارد.
قْتُمُوهُنَّ  3.  روایت ابی بصیر2: ابی بصیر از امام صادق علیه السّلام در مورد این آیه »وَ إِنْ طَلَّ

1. »مع انّها لو تمّت لم تختصّ بالوصىّ بل تعمّ غیره من الاقارب و الاجانب«.
2. »عن أبی بصیر، عن أبی عبدالله علیه‌الســام قال: ســألته عن الذی بیده عقــدة النکاح؟ قال: هو الاب والاخ 
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ذی  وْ یَعْفُوَا الَّ
َ
نْ یَعْفُونَ أ

َ
ــوهُنَّ وَ قَدْ فَرَضْتُمْ لَهُنَّ فَریضَةً فَنِصْفُ ما فَرَضْتُمْ إِلاَّ أ نْ تَمَسُّ

َ
مِنْ قَبْلِ أ

کاح«؛ »و اگر پیش از آنکه با آنان نزدیکى کنید، طلاقشــان گفتید، در حالى  بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ
که براى آنان مَهرى معین کرده‏اید، پس نصف آنچه را تعیین نموده‏اید ]به آنان بدهید[، مگر 
اینکه آنان خود ببخشند، یا کسى که پیوند نکاح به دست اوست ببخشد« )بقره: 237( امام )ع( 
فرمودند: »آن‌کس که اختیار عقد زن به دســت او بوده یا پدر است، یا برادر یا وصی پدر و 
یا آن‌کس که از جانب زن یا ولیّ زن وکیل است وختیار اموال زن به دست اوست و براى او 

م‌ىفروشد و تجارت م‌ىکند، پس اگر یکى از اینان مهر را بخشید حلال است.
برخی از فقها معتقدند با توجه به این روایت می‌توان ولایت وصی را ثابت دانست )ع‍لام‍ه‌ 

ح‍ل‍ی 1413 ج 7: 42؛ روحانی 1412 ج 21: 170(.
در این روایت اشــکال شــده اســت که برادر هیچ ولایتی ندارد و چــون در این روایت 
برادر را ذکر کرده اســت نشان‌دهنده عدم اعتبار این روایت است که در جواب این اشکال 
گفته‌شده است که این روایت برای جایی که برادر وصی یا وکیل قرار داده‌شده است، حمل 

می‌شود )نجفی1404 ج 29: 190؛ سبزوارى 1413 ج 24: 277؛ شهید ثانى 1410 ج 5: 118(.
4. روایت عیاشــى1: در تفسیر عیاشی روایتی نقل‌شده اســت که ابی بصیر از ابی‌عبدالله )ع( 
کاح « ســؤال می‌پرســد و امام )ع( پاسخ می‌دهد که  ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ دربارة تفســیر آیة » الَّ
»کســی که گرة نکاح در دســت اوســت همان برادر و پدر و مردی است که به او وصیت 
شده است و همچنان که مجاز است در اموال او تصرف نماید در این امر نیز ولایت خواهد 
داشــت«، در توضیح این تعلیل م‌ىتوان گفت که از اجازه بیع کشــف وکالت مطلق داشتن 
شخص شده و لذا قهراً به همان مناطى که بیع در مال دختر نافذ بوده )یعنى وکالت( به همان 
مناط ازدواج وى هم نافذ است و موکل پس از اجرای عقد توسط وکیل نم‌ىتواند ابراز عدم 

رضایت کند.

والرجــل یوصى الیه، والذی یجوز أمره فی مال المرأة فیبتاع لها ویشــتری فأی هــؤلاء عفا فقد جاز«)ح‍رع‍ام‍ل‍ی‌ 
1409 ج 20: 283؛ شیخ صدوق 1413 ج 3: 506(.

‌« قال: هو الأخ و الأب و الرجل 
ِ

کاح ةُ النِّ
َ

د
ْ

ذِی بِیَدِهِ عُق
َّ
وَا ال

ُ
وْ یَعْف

َ
1. »عن أبی بصیر عن أبی عبد الله )ع(‌ فی قول الله »أ

الذی یوصى إلیه- و الذی یجوز أمره فی ماله بقیمة- قلت له: أ رأیت إن قالت لا أجیز ما یصنع قال: لیس ذلک لها 
أ تجیز بیعه فی مالها و لا تجیز هذا«)عیاشى 1380ج 1: 125-126(.
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 5. روایت عبدالله بن سنان1: که از ابی‌عبدالله )ع( نقل می‌کند که حضرت فرمودند: »کسی 
که گرة ازدواج به دست اوست، همان ولی امر آن‌هاست«.

6.  روایــت رفاعة2: که می‌گوید از ابی‌عبدالله )ع( دربارة کســی که گرة ازدواج به دســت 
اوست سؤال کردم، پس حضرت فرمودند: »ولی‌ای است که برخی را اخذ و برخی دیگر را 

ترک می‌کند و برای او جایز نیست که همة آن‌ها را رها سازد«.
کاح « واردشده، استدلال  ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ نراقی دربارة دو روایت که در تفسیر آیة » الَّ
کرده و فرموده اســت: منظور از کسی که عقده نکاح )گره ازدواج( به دست اوست، ولی 
زن اســت که امور مربوط به زن در دســت اوست و وصی شــخص نیز که امور فرزندان در 
دســت اوست، ولی آن‌هاست و مصداق آیه شریفه خواهد بود که موردبحث ماست. پس او 

می‌تواند صغیره را عقد کند )نراقی 1415 ج 16: 124(.
کاح« گفته‌اند )زنجانی 1419 ج 12: 4260(،  ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ برخی دیگر نیز در تفسیر » الَّ
مراد از آن »ولى امرها« یا »الولى الذی یأخذ بعضاً و یترک بعضاً« اســت، ممکن اســت به 
این روایات نیز به این تقریب استدلال شود که مراد از »ولى امرها« کسى است که نسبت به 
غالب امور زن و مسائل مالى ولایت داشته باشد و چون شارع در این روایات به چنین کسى 
حق تزویج و به‌تبع، حق عفو داده و وصی و کســى که او را قیم بر امور صغار قرار داده‌اند 

ولى امر غالب امور آن‌هاست پس به جعل شارع او حق تزویج آن‌ها را نیز دارد.
بدیهى اســت صحت استدلال به این روایات، دیگر به‌تصریح موصی ‌به اینکه وصی حق 
تزویج صغار را هم دارد نیازى ندارد، همین‌که او را قیم در امور قرار داد به‌حکم شارع او حق 
تزویج هم دارد. بلکه ممکن است اطلاق روایت را شامل موردى دانست که موصى تصریح 
کرده که وى حق تزویج صغار را ندارد، ولى شــارع براى وصی چنین حقى قائل باشــد؛ اما 
می‌توان به این اســتدلال این‌چنین مناقشــه وارد کرد که این اســتدلال مبتنى بر این است که 
منظور از »ولى امرها« کســى باشــد که در غالب امور زن ولایت دارد تا شامل وصی گردد. 

1. »أبی عبدالله علیه‌السلام قال : الذى بیده عقدة النکاح هو ولی أمرها« )حر عاملی 1422 ج 20: 282(.
2. »قال : ســألت أبا عبدالله علیه‌السلام عن الذی بیده عقدة النکاح؟ فقال : الولی الذی یأخذ بعضا ویترک 

بعضا ، ولیس له أن یدع کله«)حرعاملی 1409 ج20: 282(.
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درحالی‌که چنین ظهورى در کار نیست، بلکه به‌تناسب حکم و موضوع م‌ىتوان گفت مراد 
از »ولى امرها« در تفســیر آیۀ شــریفه کسى است که در خصوص امر ازدواج و امور مربوط 
به آن ولایت داشــته باشــد و ولایت داشــتن وصى در امر تزویج اوّل الکلام است. از سوى 
دیگر نفس این ادعا که وصی در غالب امور، حق تزویج صغار را دارد بسیار بعید است؛ زیرا 
اگر کســى در حال حیات خود، شخصى را در امور مال‌ى صغیره‌اش وکیل کند بااینکه تمام 
امور مالى آن صغیره به دســت او قرارگرفته لکن هیچ‌گاه او شــرعاً حق تزویج آن صغیره را 
بدون اذن پدرش ندارد. حال اگر کســى که در حال حیات صرفاً متصدى امور مالى صغیره 
اســت نتواند او را تزویج کند چگونه م‌ىتوان گفت شارع به وصی‌ای که فقط متصدى امور 
مالى صغار پس از فوت پدرشان شده، چنین حقى داده است؟ اگر مراد از »ولى امرها« که 
کاح« آمده، کســى باشد که صرفاً در امر نکاح ولایت دارد  ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ در تفس��یر »الَّ
لازمه‌اش ضرورت بشــرط المحمول است و فایده‌ای بر این تفسیر مترتب نخواهد بود، چون 
معناى جمله این اســت که کسى که ولایت شرعى بر امر ازدواج داشته باشد، ولایت شرعى 
بر امر ازدواج دارد و این جمله لغو اســت. فایدۀ آن دفع مطلبى اســت که برخى از عامه به 
ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ  آن معتقدند. عده‌اى مانند طبرى در تفس��یر آیة ش��ریفه م‌ىگویند مراد از »الَّ
کاح« شوهر است و عفو او را به معناى عفو از نصف مهرى که پرداختنش به خاطر طلاق  النِّ
پیش از دخول بر او واجب نیست گرفته م‌ىگوید آیه، طلاق غیر مدخوله را موجب تنصیف 
مهریه دانســته مگر اینکه زوجه از این نصــف هم عفو کند یا زوج مهریه را تنصیف نکند و 
ذی بِیَدِهِ  تمام آن را به او بپردازد، لذا روایات ما در مقام دفع این نظریه فرموده‌اند مراد از »الَّ
کاح« زوج نیســت بلکه کســى است که امر نکاح به دســت اوست ؛یعنى یا خود  عُقْدَةُ النِّ
زوجه و یا ولى او از نصف مهریه صرف‌نظر کنند و آن را بخشــیده و از زوج هیچ مقدار از 
آن‌ را نگیرنــد«. پس ادله‌اى کــه تاکنون ذکر کردیم هیچ‌یک براى اثبات جواز تزویج صغار 

توسط وصی کافى نیست.
7. روایت محمد بن مســلم1: روایت دربارة شــخصى اســت که به کســى دربارة فرزندش 

1. »عــن أحمد بن محمد ، عن علیّ بن الحســن ، عن الحســن بــن علی بن یونس، عن مثنى بــن الولید ، عن 
محمد بن مســلم ، عن أبی عبد الله علیه‌السلام أنّه سُئل عن رجل أوصى إلى رجل بولده وبمال لهم وأذن له عند 
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وصیــت کرده و به او اذن داده که با امــوال او کار کند و منافع آن را بین خود و فرزندان او 
تقســیم نماید که حضرت م‌ىفرمایند: مانعى نــدارد چون پدر آن‌ها درحالی‌که زنده بوده به 
او اجازه داده اســت. مرحوم آقاى خویی فرموده‌ است: مقتضاى عموم تعلیل »إنّ اباهم قد 
اذن له و هو حىّ«‌ این اســت که همان اختیاراتى که شخص نسبت به صغار در حال حیات 
دارد- مثــل تصرف در اموال و عقد صغیرة و ...- و م‌ىتواند آن را به دیگرى واگذار کند، 

بعد از وفات نیز با وصیت، به وصىّ او منتقل م‌ىگردد و نافذ است.
     البته این نکته را ایشان متذکر نشده‌اند که در تصرفات پدر و جد نسبت به صغیر عدم 
مفســده کافى است ولى شرط تصرف دیگران در مال صغیر مصلحت داشتن است، زیرا در 
روایاتى که در باب وصی و امثال آن واردشده، این معنا هست که اگر بخواهند در مال صغیر 
و ... تصرف کنند تنها عدم مفســده کافى نیســت و مصلحت داشتن معتبر است و اگر این 

ادلّه نبود با تمسک به اطلاق عدم المفسدة را کافى م‌ىدانستیم.
8. اقتضاء حکمت و مصلحت: برخی از فقها )ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی 1413 ج 7: 142؛ شــهید ثانى 1410 ج 
5: 118( معتقدند گاهی نیاز و ضرورت منجر به تزویج می‌شــود؛ زیرا تحصیل کفو همیشــه 
امکان‌پذیر نیست، پس حکمت و مصلحت کودک اقتضا می‌کند که ولایت در امر ازدواج 
او برای وصی ثابت باشــد. البته قابل‌ذکر اســت برخی از فقها )نجفی 1404 ج 29: 189؛ محقق 

کرکى 1414 ج 12: 97( معتقدند صغیر به ازدواج نیازی ندارد.
9. اصــل: برخی از فقها معتقدنــد اصل بر جواز و عدم مانع بر ولایت وصی اســت )ع‍لام‍ه‌ 

ح‍ل‍ی‌1413 ج 7: 142(.
10. قیاس: علامه معتقد اســت همان‌طور که پدر حــق انتخاب وصی برای کودک در مال 
را دارد پ��س در ام��ر ازدواج او هم این حق وج��ود دارد و می‌تواند وصی تعیین کند که البته 

این‌گونه بیان مرحوم علامه، نشان از قیاس کردن ایشان است )ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی‌1413 ج 7: 142(.
11. مفهوم وصیت: آیت‌الله مکارم )مکارم شیرازی 1386 ج 2: 50( معتقد است وصی می تواند 
وْفُوا بِالْعُقُود« 

َ
در تم��ام امور دخالت ‌کند و حافظ تمام منافع کودک اســت و به مقتضــى »أ

الوصیــة أن یعمل بالمال ، وأن یکون الربح بینــه وبینهم، فقال : لا بأس به من أجل أن أباه قد أذن له فی ذلک وهو 
حی«)حرعاملی 1409 ج 19: 427(.
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)مائــده:1( شــارع او را قرار داده تا آن کودک را سرپرســتى کند، پس بایــد به عقد خود وفا 
کن��د و در تمام امور کودک نه‌فقط در اموال او، دخالت کند. البته عده‌ای معتقدند ولایت 
پدر در حال حیات قابل‌واگذاری نیســت، پس چگونه بعــد از موت م‌ىخواهد این ولایت 
را واگ��ذار کند؟ که آیت‌الله مکارم در پاس��خ می‌گوید: در حــال حیات دلیلى براى جواز 
وْفُوا بِالْعُقُودِ و عموم 

َ
واگذارى نیســت؛ ولى در حال ممات دلیل شــرعى وجود دارد )عموم أ

وْفُوا بِالْعُقُود« در اینجا 
َ
ادله وصیت(. قابل‌ذکر اســت شــیخ انصاری معتقد است عموم آیه »أ

مفید نیست؛ زیرا در انعقاد و صحت چنین عقدی شک وجود دارد)ان‍ص‍اری‌ 1415: 142(.

5. بیان ادله قائلین به عدم ولایت
1. روایت اس��ماعیل بن بزیع: آنچه از این روایت به‌ط��ور خلاصه می‌توان بیان کرد که عقد 
عموی اول که وصی نیز بوده است، فضولی به‌حساب آمده و گفته‌اند برای صحت آن دختر 
باید اجازه دهد و درحالی‌که او عقد دوم را اجازه داده لذا عقد اول باطل می‌شــود و ازاینجا 

استفاده می‌شود که وصی نمی‌تواند صغیره را تزویج نماید1.
      علامــه حلــی )ع‍لام‍ه‌ ح‍ل‍ی‌ 1413 ج 7: 141( مطرح می‌کنــد برخی از فقها معتقدند این 
روایت دلالت بر این می‌کند که تزویج‌هایی که وصی انجام داده است همگی فضولی است 
و حق تزویج نداشــته اســت. صاحب جواهر )نجفی 1404 ج 29: 90( معتقد است این روایت 
مضمر اســت و بعضی از روایات بنا به تقیه، تعلیل و...علت تام نیستند... روحانی در پاسخ 
می‌گوید وقتی‌که ابن بزیع با قطع این روایت را مطرح می‌کند، قابل‌پذیرش است؛ زیرا او از 

بهترین اصحاب است و از غیر معصوم نقل نمی‌کند)روحانی 1412 ج 21: 177(.
   در استدلال به این روایت که عقد وصی را فضولى دانسته است گفته‌شده است که این 
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روایت دلالت م‌ىکند بر اینکه اجازة عقد دوم توسط صغیره پس از بلوغ و تقدیم آن بر عقد 
اول دلیل بر این اســت که عقد اول )عقد وصی( نیز عقد فضولى محســوب شده است پس 

عقد وصی همانند هر اجنبى دیگر صحیح نیست و محتاج به اجازه م‌ىباشد.
پاس��خ: اگر سائل ســؤال خود را به این شکل از امام علیه‌الســام م‌ىپرسید که آیا عقد 
وصی صحیح اســت یا نه و در پاسخ، عقد او را فضولى محسوب م‌ىکردند، م‌ىتوانستیم به 
اطلاق آن تمسک کنیم و عقد وصی‌ای را که حتى در خصوص نکاح هم به او وصیت‌ شده 
است فضولى بدانیم، ولى در این روایت عقد اول را خود سائل فضولى )که محتاج به اجازه 
است( فرض کرده است؛ و از جهت دیگر سؤال کرده است، در این صورت روایت اطلاق 
نس��بت به تمام موارد عق��د وصی ندارد چون در روایت فرض شــده که عقد وصی فضولى 
بوده و علت آن‌هم معلوم نیست که آیا به خاطر عدم رعایت مصلحت یا اختصاص وصایت 
تنها در امور مالى بوده یا اینکه چون به‌طورکلی عقد وصی فضولى محســوب م‌ىشــود آن را 
محتاج به اجازه‌ دانســته است، لذا اطلاق ندارد که بتوان به آن تمسک کرد و عقد وصی را 

مطلقاً فضولى دانست.
2.  صحیــح حذاء1: برخی از فقها )موسـ‍ـوی‌ع‍ام‍ل‍ی‌1411 ج 1: 66؛ روحانــی 1412 ج 21: 170؛ 
ان‍ص‍اری‌1415: 143( معتقدند در این روایت که امام فرموده است اگر پدر آن دو صغیر آن‌ها را 
به عقد هم در‌آورده باشند از یکدیگر ارث می‌برند پس مفهوم این روایت این است که زمانی 
که غیر پدر مثلًا وصی آن‌ها را به تزویج یکدیگر درآورده اســت از یکدیگر ارث نمی‌برند، 
پس این نشــان دهندة عدم ثبوت ولایت وصی اســت و البته به‌غیراز مفهوم شــرط بودن این 
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روایت، ازآنجایی‌که تفصیل قاطع شــرکت اســت، پس در این روایت معصوم کلام خود را 
در برابر اطلاق کلام ســؤال‌کننده تفصیل داده اســت، یعنی وقتی ذکر می‌شود که اگر پدر 
تزویج کرده اســت این نشــان دهندة این اســت که غیر از پدر، دیگری ولایت ندارد و ما به 
قرینه روایات دیگر، جد را نیز ملحق می‌نماییم و مراد از پدر مع‌الواســطه و بلاواسطه است و 

این انحصار،  ولایت دیگران ازجمله وصی را نفی می‌کند.
3. صحیحه محمد بن مسلم1: برخی از فقها معتقدند بنا به این روایت اگر غیر از پدر و 
مادر کودکان را به عقد یکدیگر دربیاورند، عقد صحیح نیس��ت و از هم ارث ‌نمی برند پس 
ولایت وصی هم ثابت نیست. خویی )خویى 1418 ج 33: 245( معتقد است در این روایت پدر 
و مادر به‌عنوان‌مثال ذکرشــده اســت و درواقع منظور این است که اگر کسی که ولی است، 
کودکان را به ازدواج یکدیگر درآورده باش��د آن‌ها از هم ارث می‌برند که شــامل وصی هم 
می‌شود؛ زیرا خصوصیتی در پدر و مادر نیست و تنها از جهت مصداق روشن این‌ها را ذکر 

کرده است.
4. صحیحه دیگر از محمد بن مسلم2: مفهوم روایت این است که تزویج نمودن از طرف 

کسی غیر از »ابوان«، جایز نیست، پس عقد وصی هم صحیح نیست.
5. صحیحه دیگر از محمد بن مســلم3: اگر عقدى صحت تأهلى داشــت پدر م‌ىتواند 
اجــازه ندهــد و آن را به هم بزند، اما دیگــران نم‌ىتوانند، پس معلوم م‌ىشــود آن‌ها ولایتى 

ندارند.
6. روایت عبیدة بن زراره4: در این روایت امام )ع( می‌فرمایند: »اگر پدران آن دو )صغیر 
و صغیره( کس��انی باش��ند که آن دو را تزویج می‌نمایند، پس صحیح است«، این روایت نیز 
مفهــوم روشــنى دارد که بین پدر و مادر و بین دیگران تفصیــل وجود دارد و آن‌ها با برادر و 

1. »عن محمد بن مســلم، عن أبی جعفر علیه‌الســام فی الصبی یتزوج الصبیة یتوارثان؟ فقال : إذا کان أبواهما 
اللذان زوجاهما فنعم، قلت: فهل یجوز طلاق الاب؟ قال: لا« )حر عاملی 1409 ج 20: 292(.

2.»قال: ســألت أبا جعفر علیه‌الســام عن الصبی یزوج الصبیــة، قال : إن کان أبواهما اللــذان زوجاهما فنعم 
جائز«)حرعاملی 1409 ج 20: 277(.

 الأب«)حرعاملی 1409 ج 20: 273(.
ّ

3. »عن ابى جعفر علیه السلام قال: لا ینقض النکاح الّا
4. »إن کان أبواهما هما اللذان زوّجاهما فنعم«)حرعاملی 1409 ج26: 220(.
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عمــو و ... تفــاوت دارند. غیر از پدر و مادر اگر عقد کننــد ارث نم‌ىبرند و درنتیجه عقد 
آن‌ها فضولى است.

7. صحیحه منصور بن حازم1: عموم روایت اقتضا م‌ىکند که حتى پدر و مادر هم حق 
تزویج صغیره را ندارند که با تخصیص، آن‌ها خارج م‌ىشــوند لکن وصی تحت عموم باقی 

م‌ىماند.
8. روایــت دعائم الاســام2، صحیحه ابن ابــی یعفور3 و روایت داود بن ســرحان4 که 
مقتضای هر ســه روایت این اســت که دختران صغیره باکره، جز با رضایت و اذن پدرشــان 
نمی‌تواننــد ازدواج کننــد و صغیره‌اى که پدر ندارد رضایت خود او معتبر اســت و دیگرى 

نم‌ىتواند او را عقد کند.
اس��تدلال به این روایات: برخى روایات همچون روایت منصور بن حازم دلالت م‌ىکند 
که هر کس بدون استیمار از باکره، او را تزویج کند عقدش صحیح نیست »تستأمر البکر و 
غیرها و لا تنکح الا بامرها«، البته پدر با دلیل خاص از این عموم خارج‌شــده، ولى دیگران 

ازجمله وصی داخل در عموم بوده و عقدش باطل است.
پاس��خ: اولًا این روایات در خصوص دختر بالغ رشــید واردشده اســت و ناظر به مورد 
اصلى کلام ما نیس��ت؛ زیرا موضوع اس��تیمار تنها در فرضى تحقق پیدا م‌ىکند که دختر‌ به 
حد بلوغ رســیده باشد؛ اما صغیره یا مجنونه که محل اصلى بحث ماست اصلًا صلاحیت و 
زمینة آن را ندارند و استیمار از آن‌ها ب‌ىمعناست و ظاهر روایت، آن است که در همان زمان 
از دختر استجازه م‌ىشود، نه این‌که صبر م‌ىکنیم تا دختر بالغ شود، بعد از او اجازه بگیریم.

ثانیاً: برفرض اینکه شــامل مورد کلام ما هم شــود، م‌ىتوان اینگونه پاســخ داد که عرفاً 
تزویج وصی مانند تزویج وکیل جزء تزویج اب )تســبیباً( محســوب م‌ىشــود پس خود آن 
ادله‌اى که پدر را از روایات اســتیمار از باکره استثناء کرده، براى تصحیح عقد وصی کافى 

1. »عن أبی عبدالله علیه‌السلام قال : تستأمر البکر وغیرها ولا تنکح إلا بأمرها«)حرعاملی 1409ج 20: 284(.
ى الله علیه وآله ( ، أنه نهى أن تنکح المرأة حتى تستأمر« )محدث نوری 1408 ج 14: 319(.

ّ
2. »عن رسول الله ) صل

3. »عن أبی عبدالله علیه‌السلام قال : لا تنکح ذوات الآباء من الابکار إلا باذن آبائهن«)حرعاملی 1409 ج 20: 277(.
ى« )شــیخ 
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است.
عــاوه بر این‌که تعلیل در روایت محمد بن مســلم »لا بأس به مــن اجل ان اباه قد اذن 
لــه و هو حى« اقتضا م‌ىکند افعالى کــه  وکیل یا وصی انجام م‌ىدهند، در حکم فعل خود 
پدر تسبیباً محسوب م‌ىشود؛ یعنى این روایت بالظهور یا بالحکومه دلالت م‌ىکند که افعال 

تسبیبى که وصی یا وکیل انجام م‌ىدهند، در حکم فعل خود پدر است.
صاحــب جواهــر و حکیم و خویی م‌ىگویند، ذکر »اب« در ایــن روایات از باب مثال 
اســت به قرینة اینکه جدّ که در آن‌ها نامى از او برده نشده نیز ولایت داشته و عقد او مسلماً 
صحیح اســت، لذا منافات ندارد که وصی نیز مانند پدر بتواند صغیره را تزویج کند. ازنظر 
زنجانی، ولایت اب که در مورد دختر نافذ است اعم از اعمال ولایت او بالمباشرة یا بالتسبیب 
است، خواه پدر خودش تزویج کند یا دیگرى را در آن کار وکیل کند، عرف تزویج را در هر 
دو صورت مســتند به پدر م‌ىداند لذا چون تزویج وصی با اذن پدر و لو پس از فوتش تسبیباً 
به او مستند است، اگر دلیلى وجود داشت که تزویج وصی را صحیح م‌ىدانست این روایات 

منافاتى با آن نخواهد داشت )زنجانی 1419 ج 12: 4262(.
بــه دیگر بیان، همچنان کــه صحت عقد وکیل پدر، با ادله حاضر ولایت در پدر منافاتى 
ندارد، صحت عقد وصی‌ای که از سوى پدر حق تزویج یافته، با چنین ادله‌اى منافات ندارد.

پرواضح اســت که همین جواب براى صحیحة محمد بن مســلم کــه توارث زوجین از 
یکدیگر- که لازمة صحت عقد آن‌هاست- را منحصر در تزویج پدر و جد دانسته است نیز 
کافى است چون عنوان تزویج پدر و جد، بر تزویج وصى از جانب آن‌ها نیز صدق م‌ىکند.

قانون در ارتباط با ولایت وصی در تزویج صغیر و صغیره جانب سکوت را اختیار نموده 
اســت؛ اما برخی از حقوقدانان همچــون جعفری لنگرودی ولایت وصی نســبت به تزویج 
صغی��ر و صغیره را پذیرفته‌اند و بر این نظرند که اگر ازدواج کردن صغیر به جهت مصلحت 
و ضرورتی باشد، وصی می‌تواند در این امر ولایت داشته و دخالت نماید هرچند که در متن 

قانون صراحتاً در این زمینه به او اذن داده نشده باشد )جعفری لنگرودی 1365: 338(.
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نتیجه‌گیرى
 ادله‌اى که براى عدم صحت تزویج صغار توســط وصی به آن‌ها تمســک شــده، مخدوش 
است. از آن‌طرف ادله‌اى هم که براى صحت تزویج او ذکرشده، قریب به‌اتفاق مورد مناقشه 
اســت، البته عموم تعلیل در روایت محمد بن مسلم براى استدلال تمام است؛ بنابراین، حق 
این است که تزویج صغار توسط وصی صحیح است، ولى باید موصی )با اطلاق یا تصریح( 
خصوص نکاح صغار را در وصیت قید کرده باشــد تا عقدش نافذ باشد، چون حتى اگر ما 
کاح« واردشده و وصی را به‌طور مطلق ازجملۀ  ذی بِیَدِهِ عُقْدَةُ النِّ روایاتى را که در تفسیر »الَّ
آن‌ها شمرده است مورد خدشه‌ قرار نداده و دلالت آن‌ها را تمام بدانیم، باید به لحاظ تناسب 
حکم و موضوع تنها تزویج وصی‌ای را صحیح بدانیم که در خصوص نکاح هم به او توصیه 
کرده باشــند؛ اما اگر او را تنها در امور مالى و یا عمدة امور صغار وصی قرار داده باشــند، 

دلیلى بر صحت تزویج او نداریم.
بنابراین با ادله‌ای که بیان شد و نقد و بررسی آن‌ها، برخلاف نظر امام خمینی که مطلقاً 
قائل بــه عدم ولایت وصی در تزویــج صغار بودند، تزویج صغار توســط وصی در صورت 

تصریح موصی بدان صحیح است.

منابع
امام خمینی،سید روح‌الله. )1379( تحریر الوسیلة، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام -	

خمینی، چاپ اول.
ابن فارس، احمد. )1404 ق( معجم مقائیس اللغة، قم: انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی -	

حوزه علمیه قم.
اصفهانی، محمدحسین. )1418 ق( حاشیة کتاب المکاسب، قم: انوار الهدی.-	
انصاری، مرتضی بن محمدامین. )1415 ق( کتاب‌النکاح، قم: کنگره جهانی بزرگداشت -	

شیخ اعظم انصاری.
بحرالعلــوم، محمــد بن محمدتقــی. )1403 ق(، بلغــة الفقیه، تهران: منشــورات مکتبة -	

الصادق.
بحرانی، یوســف بن احمد. )1405 ق( الحدائق الناضرة فــی احکام العترة الطاهرة، -	



99 محمدحسن حائری و همکاران: پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با ...

قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
تهرانی، محمدحسین. )1418 ق( ولایة الفقیه فی حکومة الاسلامیة، بیروت: دارالحجة -	

البیضاء.
جعفری لنگرودی، محمدجعفر. )1365( ارث و وصیت، تهران: انتشارات دارالفکر.-	
جوهری، اســماعیل بن حماد. )1410 ق( الصحاح تاج اللغة و صحاح العربیة، بیروت: -	

دار العلم للملایین.
حــر عاملی، محمد بــن حســن. )1409 ق( وســائل الشــیعة، قم: مؤسســه آل البیت -	

علیهم‌السلام.
 حســن پور، داود. )پاییز1400( »بررسی فقهی ولایت مادر و جد مادری بر صغیر در امر -	

ازدواج از دیدگاه امامیه«، فصلنامه پژوهش های حقوقی قانون یار، سال پنجم، شماره 
19، صص454-465. 

حلی، یحیی بن سعید. )1405ق( الجامع للشرائع، قم: موسسة سید الشهداءالعلمیة.-	
خویی، ابوالقاســم. )1418 ق( موســوعة الامام خویی، قم: موسســة احیاء آثار الامام -	

خوئی.
راغب اصفهانی، حسین بن محمد. )1412 ق( مفردات الفاظ القرآن، بیروت: دارالعلم.-	
روحانی، محمدصادق. )1412 ق( فقه الصادق )ع(، قم: دارالکتاب-مدرسه امام صادق )ع(.-	
 زرگوش نســب، عبدالجبار و محدثــه آبیار. )بهار و تابســتان 1398( »ولایت حاکم بر -	

تزویج و طلاق صغیر از نظر امامیه و اهل ســنت«، نشریه فقه و مبانی حقوق اسلامی، 
سال پنجاه و دوم، شماره 1، صص83-105.

- زنجانی، موسی. )1419 ق( کتاب نکاح، قم: مؤسسه پژوهشی رای‌پرداز.-	
سبزواری، عبدالاعلی. )1413 ق( مهذب الاحکام، قم، مؤسسه المنار.-	
شــهید اول، محمد بن مکی. )1417 ق( الدروس الشــرعیة فی فقه الامامیة، قم: دفتر -	

انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
________ .)1410 ق( اللمعة الدمشقیة فی فقه الامامیة، قم: دفتر انتشارات اسلامی -	

وابسته به حوزه علمیه قم.
________ . )1414 ق( غایة المراد فی شــرح نکت الاســام، قم: انتشــارات دفتر -	



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص 105-75پژوهشنامۀ متین100

تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.
شــهید ثانی، زین‌الدین بن علی. )1410 ق( الروضة البهیة فی شــرح اللمعة الدمشقیة، -	

قم: کتابفروشی داوری.
_________.)1413 ق( مســالک الافهام الی تنقیح شــرائع الاســام، قم: مؤسسه -	

المعارف الاسلامیه.
شــیخ صــدوق، محمد بن علی بن‌بابویــه. )1413 ق( مــن لایحضره الفقیــه، قم: دفتر -	

انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
 شــیخ طوسی، محمد بن حسن. )1407 ق( الخلاف، قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته -	

به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
_________. )1387 ق( المبســوط فــی فقــه الامامیه، تهــران: المکتبه المرتضویه -	

الاحیاء آلاثار الجعفریه.
طباطبایــی، علی بــن محمدعلی. )1418 ق( ریاض المســائل، قم: مؤسســه آل البیت -	

علیهم‌السلام.
طباطبایی، محسن. )1416 ق( مستمسک عروة الوثقی، قم: مؤسسه دار التفسیر.-	
علامه حلی، حسن بن یوسف. )1410ق( ارشادالاذهان الی احکام الایمان، قم: دفتر -	

انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
_________. )1420 ق( تحریــر الاحــکام الشــرعیة علــی مذهــب الامامیة، قم: -	

مؤسسه امام صادق )ع(.
_________. )1414 ق( تذکرة الفقها، قم: مؤسسه آل البیت علیهم السلام.-	
_________. )1413 ق( مختلف الشــیعة فی احکام الشــریعة، قم: دفتر انتشــارات -	

اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
عیاشی، محمد بن مســعود.)1380ق( التفسیر، با تحقیق ســید هاشم رسولی محلاتی، -	

تهران: المطبعة العلمیه، چاپ اول، دو جلدی.
فاضل لنکرانی، محمد. )1424 ق( تفصیل الشــریعة فی شــرح تحریر الوســیلة )کتاب -	

النکاح(، قم: مرکز فقهی ائمه اطهار علیهم‌السلام.
فاضــل مقداد، مقــداد بن عبداللــه. )1404 ق( التنقیح الرائع لمختصر الشــرائع، قم: -	



101 محمدحسن حائری و همکاران: پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با ...

انتشارات کتابخانه آیت‌الله مرعشی نجفی.
فیومی، احمد بن محم��د. )بی‌تا( المصباح المنیر فی غریب الشــرح الکبیر للرافعی، -	

قم: منشورات دار الرضی.
کلینی، محمد بن یعقوب. )1407 ق( الاصول من الکافی، تهران: دارالکتب الاسلامیه.-	
محدث نوری، میرزاحســن. )1408 ق( مســتدرک الوســائل و مســتنبط المســائل، -	

بیروت: مؤسسه آل البیت علیهم‌السلام.
محقق حلی، جعفر بن حسن. )1408 ق( شرائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحرام، -	

قم: مؤسسه اسماعیلیان.
محقــق کرکی، علی بن حســین. )1414 ق( جامــع المقاصد فی شــرح القواعد، قم: -	

مؤسسه آل البیت علیهم‌السلام.
مکارم شــیرازی، ناصر. )1386( انوار الفقاهة )کتاب النکاح(، تهران: مؤسسه تنظیم و -	

نشر آثار امام خمینی.
موســوی عاملی، محمد بن علــی. )1411 ق( نهایة المرام فی شــرح مختصر شــرائع -	

الاسلام، قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
نجفی، محمدحســن بن باقر. )1404 ق( جواهرالکلام فی شــرح شــرائع الاســام، -	

بیروت: دار احیاء التراث العربی.
نراقــی، احمد بن محمدمهدی، )1415 ق( مســتند الشــیعة فی احکام الشــریعة، قم: -	

مؤسسه آل البیت علیهم‌السلام.
واســطی، محمد مرتضــی. )1414 ق( تاج العروس مــن جواهر القامــوس، بیروت: -	

دارالفکر للطباعة و النشر و التوزیع.
یزدی، محمدکاظم بن عبدالعظیم. )1409 ق( العروة الوثقی، بیروت: مؤسســه الاعلمی -	

للمطبوعات.
	- Allameh Helli, Hassan bin Yusuf. (1987) Irshad al-Azhan Ila Ahkam 

Al Iman, Qom: Islamic publishing house affiliated with the community 
of teachers of the seminary of Qom (In Arabic).

	- __________. (1993) Al-Shia’a fi Ahkam al-Sharia’a, Qom: Islamic 



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص 105-75پژوهشنامۀ متین102

Publications Office affiliated with the Qom Seminary Teachers’ Soci-
ety (In Arabic).

	- ___________. (2000) Tahrir al-Ahkam al-Sharia Ala Madhhab 
al-Imamiya, Qom: Institute of Imam Sadiq (a.s.) (In Arabic).

	- ___________. (1994) Tazkira al-Fiqha, Qom: Al-Ahl-Bayt Institute 
(In Arabic).

	- Ansari, Morteza bin Mohammad Amin. (1995) Kitab Al-Nikah, Qom: 
World Congress of Commemoration of Sheikh Azam Ansari (In Ara-
bic).

	- Bahrani, Yusuf bin Ahmad. (1985) Al-Hadaiq al-Nadrah fi Haqam al-
Utrah al-Tahira, Qom: Islamic Publications Office affiliated with the 
Qom Seminary Society of Teachers (In Arabic).

	- Bahrul Uloom, Mohammad bin Mohammad Taqi. (1983) Baleghat 
al-Faqih, Tehran: Charters of Al-Sadiq School (In Arabic).

	- Fayoumi, Ahmad bin Mohammad. (n.d) al-Mesbah al-Munir fi Ghar-
ib al-Sharh al-Kabeer by Al-Rafai, Qom: Dar al-Razi’s book (In Ar-
abic).

	- Fazel Lankarani, Mohammad. (2008) Description of the Shari’ah in the 
description of Tahrir al-Wasila (Kitab al-Nikah), Qom: Jurisprudence 
center of Imams Athar (In Arabic).

	- Fazel Meqdad, Meqdad bin Abdullah. (1984) Al-Tanqih al-Rae for 
the Abbreviated Al-Shar’ee, Qom:Publications of Ayatollah Murashi 
Najafi Library (In Arabic).

	- Hasanpour, Daud. (Autumn 1400) “Jurisprudential examination of the 
guardianship of the mother and maternal grandfather over the minor in 
the matter of marriage from the perspective of the Imamiyyah”, Qanun 
Yar Legal Research Quarterly, Year 5, Number 19, pp. 454-465 (In 
Persian).

	- Helli, Yahya bin Saeed. (1984) Al-Jame Leshara-e, Qom:Seyed Sho-



103 محمدحسن حائری و همکاران: پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با ...

hada instittute (In Arabic).
	- Horre Amoli, Mohammad bin Hassan. (1989) Wasael al-Shi’a, Qom: 

Ahl-Al-Bayt Institute, peace be upon them (In Arabic).
	- Ibn Babouyeh, Mohammad bin Ali. (1993) Man La Yahdrah al-

Faqeeh, Qom: Islamic Publications Office affiliated with Qom Semi-
nary Teachers Society (In Arabic).

	- Ibn Fares, Ahmad. (1984) Ma’jam al-Maqais al-Legha, Qom: Publi-
cations of the Islamic Propaganda Office of Qom Seminary (In Arabic).

	- Isfahani, Mohammad Hossein. (1998) Margin of Kitab al-Makasib, 
Qom: Anwar al-Hoda (In Arabic)

	- Jaafari Langroudi, Mohammad Jaafar. (1986) Inheritance and Will, 
Tehran: Dar al-Fekr Publications (In Persian).

	- Johari, Ismail bin Hammad. (1990) Sehah Taj al-Lagha and Sehah 
al-Arabiyyah, Beirut: Dar-e-Alam Lel-Mulayin (In Arabic).

	- Khoei, Abulqasem. (1998) Encyclopedia of Imam Khoei, Qom: Insti-
tute for Revival of Imam Khoei’s Works(In Arabic).

	- Khomeini, Seyyed Roohollah. (2000) Tahrir-Al Vasilah, Tehran: 
Imam Khomeini Editing and Publishing Institute, First edition (In Ar-
abic).

	- Koliny, Mohammad bin Yaqub. (1987) Al-Kafi, Tehran: Dar al-Ku-
tob al-Islamiya (In Arabic).

	- Makarem Shirazi, Nasser. (2007) Anwar al-Fiqahah (Kitab Nikah), 
Tehran: Imam Khomeini Editing and Publishing Institute (In Persian).

	- Moghniye, Mohammad Javad. (2001) Fiqh al-Imam al-Sadiq (A.S), 
Qom: Ansarian Institute (In Arabic).

	- Mohaqeq Helli, Jafar bin Hassan. (1988) Shrae Al Islam fi Masail Al 
Halal va Haram, Qom: Ismailian Institute (In Arabic).

	- Mohaqeq Karaki, Ali bin Hossein. (1994) Jami al-Maqasid fi Sharh Al 



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص 105-75پژوهشنامۀ متین104

Qavaed, Qom: Al-Ahl-Bayt Institute (In Arabic).
	- Mousavi Amoli, Mohammad bin Ali.(1991) Nahayya al-Maram in a 

brief description of Sharia al-Islam, Qom: Islamic Publications Office 
affiliated with the Qom Seminary Society of Teachers (In Arabic).

	- Muhaddith Nouri, Mirzahasan. (1988) Mustadrak al-Wasail and Mus-
tanbat al-Masal, Beirut, Al-Ahl-Bayt Institute (In Arabic).

	- Najafi, Mohammad Hassan bin Baqir. (1984) Javaher al-Kalam fi 
Sharh Sha’aree al-Islam, Beirut: Dar Ihya al-Tarath al-Arabi (In Ar-
abic).

	- Naraghi, Ahmad bin Mohammad Mahdi. (1995) Mostanad Al Shia fi 
Ahkam Al Sharie, Qom: Al-Ahl-Bayt Institute (In Arabic).

	- Ragheb Esfahani, Hossein bin Mohammad. (1992) Mofradat Alfaz 
Quran, Beirut: Dar al-Ilm (In Arabic).

	- Rouhani, Mohammad Sadiq. (1992) Jurisprudence of al-Sadiq (a.s.), 
Qom: Imam Sadiq (a.s.) Dar Al-Ketab,Madreshe Imam Sadiq (a.s.) 
(In Arabic).

	- Sabzwari, Abdul Ali. (1993) Mohzzab Al-Ahkam, Qom, Al-Menar 
Institute (In Arabic).

	- Shahid Awal, Mohammad bin Makki. (1997) al-Dros al-Sharia fi fiqh 
al-Imamiyah, Qom: Islamic Publications office affiliated with the Qom 
seminary teachers’ community (In Arabic).

	- ___________. (1997) Al-Lome al-Damashqiyyah fi fiqh al-Imami-
yah, Qom: Islamic Publications Office affiliated with Qom Seminary 
(In Arabic).

	- ___________. (1994) Ghaya al-Murad fi Sharh Nokat al-Islam, 
Qom: Publications of the Islamic Propaganda Office of Qom Seminary 
(In Araic).

	- Shahid Thani, Zain al-Din bin Ali. (1990) al-Ruda al-Bahiya fi Sharh 



105 محمدحسن حائری و همکاران: پژوهشی پیرامون ولایت وصی در امر نکاح صغیر و صغیره با ...

al-Lama’ al-Damshaqiyyah, Qom: Davari Bookstore (In Arabic).
	- ___________. (1993) Masalek al-Afham fi al-Tankih Shar’e al-Is-

lam, Qom: Institute of Al-Maarif al-Islamiya (In Arabic).
	- Tabatabai, Ali bin Mohammad Ali. (1990) Riyad al-Masail, Qom: Al-

Ahl-Bayt Institute (In Arabic).
	- Tabatabai, Mohsen. (1996) Mustamsk Urwa al-Wothgh, Qom: Dar 

al-Tafseer Institute (In Arabic).
	- Tehrani, Mohammad Hossein. (1918) Wilayat al-Faqih in the Islamic 

government, Beirut: Dar al-Hajja al-Bayda (In Arabic).
	- Tusi, Mohammad bin Hassan. (1987) Al-Khalaf, Qom: Islamic Pub-

lication Office affiliated with the Qom Theological Seminary Society 
(In Arabic).

	- __________. (1968) al-Mabsut fi fiqh al-Imamiyyah, Tehran: 
al-Maktabeh al-Mortazawieh al-Ahaya al-Alathar al-Jaafariyya (In 
Arabic).

	- _________. (1987) Tahzeeb Al-Ahkam, Tehran: Dar al-Kitab al-Is-
lamiya (In Arabic).

	- Waseti, Mohammad Morteza. (1994) Taj al-Arus Men Javaher al-Qa-
moos, Beirut: Dar al-Fikr (In Arabic).

	- Yazdi, Mohammad Kazem bin Abdul Azim. (1989) Al-Orwa 
Al-Wothgha, Beirut: Al-Alami Press Institute (In Arabic).

	- Zanjani, Musa. (1999) Nikah book, Qom: Rai Pardaz Research Insti-
tute (In Persian).

	- Zargush Nasab, Abdul Jabbar and Muhaddeh Abiyar. (Spring and 
Summer 2018) “Province Governing Minor Marriage and Divorce 
from the Imamiyyah and Ahl al-Sunnat’s point of view”, Islamic Juris-
prudence and Fundamentals of Islamic Law Journal, 52nd Year, Num-
ber 1, pp. 83-105 (In Persian). 





 عوامل جذب زنان به 
سازمان مجاهدین خلق ایران )1357-1360(

سید محمود سادات1
مریم فتاحی2
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تــا ۱۳۶۰ اســت. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد مجاهدین خلق با انتشــار جزوات، 
بیانیه‌ها، فعالیت در دانشگاه و مدارس و نیز انتشار دیدگاه‌های خود در نشریه مجاهد، 
توانســت عده‌ای از دختران وزنان را جذب کند. جذب زنان به سازمان فقط محصول 
کار آنان نبود بلکه عملکرد ضعیف احزاب اســامی رقیب نیز از دیگر عوامل پیوستن 

زنان به سازمان محسوب می‌شد.
کلیدواژه‌ها: ســازمان مجاهدین خلق، فاز سیاسی، حزب جمهوری اسلامی، زنان، 
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مقدمه
شــرکت فعــال زنان ایرانی در مبارزات سیاســی با شــروع فعالیت گروه‌هــای چریکی علیه 
حکومت پهلوی آغاز شــد. زمانی که جامعۀ سنتی ایران ســهم مبارزاتی زنان را تنها تربیت 
فرزندان و پشتیبانی شــوهران خود می‌دانست. آن‌ها توانستند با ورود به محیط‌های آموزشی 
گاهی، از قیدوبندهای سنتی زمانۀ خویش عبور کنند و در کنار  نظیر دانشــگاه‌ها و کسب آ
دیگــر افراد به فعالیت‌های سیاســی و اجتماعــی در جامعۀ خود بپردازنــد. عده‌ای از آن‌ها 
با شــرکت در تظاهرات و اعتصابات صنفی و سیاســی نســبت به اقدامات حکومت پهلوی 
معترض و خواســتار برکناری آن‌ها از قدرت شدند. سرانجام این کشمکش و درگیری سبب 
شــد فعالیت منتقدین حکومتی به شــکل مخفی ادامه پیدا کند و زمینۀ رشد تشکل سیاسی 
با شــیوۀ چریکی فراهم شود. یکی از این تشــکل‌های چریکی سازمان مجاهدین خلق بود 
)نجات حســینی ۱۳۷۹: ۳۳۸(. پیوســتن زنان به این ســازمان سیاسی از ســال ۱۳۴۸ آغاز شد 
و قبل‌تــر از آن عضوگیــری زنــان مطرح نبود )جمعــی از پژوهشــگران ۱۳۸۵: ۳۳۸(؛ اما پس از 
دســتگیری‌های گسترده شــهریور ۱۳۵۰ و زندانی شــدن بخش مهمی از کادرها و اعضای 
تشــکیلات، خانواده‌های بســیاری درگیر مسائل زندانیان خود شــدند )صابر ۱۳۹۰: ۷۵(، در 
این مرحله زنان به دلایل امنیتی و جلوگیری از ســوءظن ســاواک باید نقش فعال‌تری بازی 
می‌کردند. درنتیجه سازمان به این مسئله توجه لازم را پیدا کرد و البته باید از این امر اطمینان 
حاصل می‌کرد که افراد به دلایل خانوادگی و یا اجتماعی مجبور به ترک ســازمان نخواهند 
شــد؛ بنابراین به عضوگیری برخی از دختران و زنان فقط از خانواده‌های مبارز پرداخته شــد 

)بازرگان ۱۹۹۹: ۱(.
پس از پیروزی انقلاب اســامی، نیروهای بی‌شمار تشکیلاتی سازمان که عمدتاً زندانیان 
آزادشــده بودند، به‌طور فعال وارد صحنه سیاسی کشور شدند )مراد حاصلی خامنه‌ ۱۳۸۶: ۱۶۸(. 
در ایــن میان علاوه بر مردان بعضی از زنان مســلمان برای ادامۀ فعالیت‌های سیاســی خود به 
تشکیلات مجاهدین پیوســتند. با وجودی که مسئلۀ ورود زنان به سازمان یکی از موضوعات 
بحث‌برانگیز است؛ اما پژوهش مستقلی درزمینۀ عضویت زنان در سازمان مجاهدین خلق بعد 
از انقلاب صورت نگرفته و فقط یک پایان‌نامه در ارتباط با فعالیت سیاســی و نظامی زنان در 

سازمان مجاهدین خلق قبل از انقلاب نوشته کبری ربانی موجود است.
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 پژوهش حاضر با استفاده از روش توصیفی و تحلیلی با تکیه‌بر کتب، اسناد و مصاحبه‌ها با 
زاویۀ دید متفاوتی درصدد پاسخ به این سؤال است که چه عواملی باعث جذب زنان به سازمان 
مجاهدیــن خلق در فاصلۀ زمانی 1360- 1357 شــد؟ در این مقاله یکی از علل غیرمســتقیم 
گرایش برخی از زنان به ســازمان مجاهدین خلق، حضور اندک زنان، عدم تشــکیلات، عدم 
تمایل به شــرکت در فعالیت‌های سیاســی و درنهایت دیدگاه ســنتی نسبت به حضور آن‌ها در 

اجتماع توسط احزاب اسلامی بعد از پیروزی انقلاب اسلامی بیان شده است.

1. مؤلفه‌های تأثیرگذار در جذب زنان به سازمان مجاهدین خلق
این قســمت از پژوهش در پی پاســخ به این ســؤال اســت که زنی با خصوصیات کلی زن 
مســلمان رشدیافته در خانوادۀ مذهبی، فاقد نگاه ســنتی نسبت به مشارکت سیاسی زنان در 
جامعه و تحت تأثیر فضای سیاســی آن زمان )مصاحبه با مریم ســنجابی 1391/4/7( چرا بعد از 
پیروزی انقلاب به سمت‌وســوی ســازمان مجاهدین خلق گرایش پیدا کرد؟ این عوامل در 
پژوهش حاضر به دودســته ۱. عوامل مســتقیم: روش‌هایی که سازمان برای عضوگیری افراد 
به‌صــورت علنی به کار می‌گرفت. ۲. عوامل غیرمســتقیم: دلایلی که زمینه را برای گرایش 

زنان به عضویت در سازمان مجاهدین خلق فراهم می‌ساخت تقسیم‌شده است.

1-1. عوامل مستقیم )از خانواده تا اجتماع(
1-1-1.  محیط خانوادگی

فعالیت‌های مخفی ســازمان در پیش از انقلاب باعث شــده بود تا افــراد از طریق خانواده 
به عضویت ســازمان مجاهدین خلق درآیند. آن‌ها تحت تأثیر عقاید سیاســی همسر، برادر، 
دوس��تان یا همکاران خود که از اعضای س��ازمان بودند به سمت‌وسوی فعالیت‌های سیاسی 
گرایش یافتند. پوران بازرگان، مریــم عضدانلوقاجار )حق‌بین ۱۳۹۳: ۳۷(، بتول فقیه دزفولی، 
صدیقه رضایی، سرور آلادپوش و لیلا زمردیان را برادرانشان به سازمان مجاهدین خلق جذب 
کردنــد )حجازی بی‌تا: ۵(، گاهی اوقات زنان فعال در ســازمان خــود نیز عاملی برای جذب 
دیگر زنان و دختران قرار می‌گرفتند؛ به‌طور مثال عذرا علوی طالقانی با شــرکت در جلسات 
نیمه مخفی در محلات جنوب تهران با بهجت تیفکچی از افراد عضو آشنا شد و به سازمان 



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص127-108پژوهشنامۀ متین110

پیوســت )نشریۀ مجاهد، ۱۲ اسفندماه ۱۳۵۸(. منیژه بوســتان از طریق پوران بازرگان مدیر مدرسه 
رفاه علاقه‌مند به شـ�رکت در فعالیت سیاسـ�ی گردید و اندکی بعد به سازمان مجاهدین خلق 
پیوست )مراسان ش ب ۱۸۷۱: ۲۳(. از دلایل مؤثر دیگر به نقش حمایتگر همسران می‌توان اشاره 
کرد. ش��وهرانی با خصوصیات نظیر یک چریک، زندگی جان‌برکف، عشقی همراه با گل 
خون )میثمی ۱۳۹۸: ۱۰( به‌عنوان همســر ایدئال و شریک زندگی زمینه را برای فعالیت سیاسی 
همسران خویش فراهم می‌ساختند )حجازی بی‌تا: ۱۱۴(، نمونه آن دختری به نام اکرم پریداری 

است که در اسناد ساواک بستگانش وضعیت وی را چنین تشریح کرده‌اند:
»... اکــرم اغلب اوقات کتاب‌های صمد بهرنگی و دکتر شــریعتی را مطالعه می‌کرد. 
هــرگاه به او پیشــنهاد ازدواج داده می‌شــد عنوان می‌کرد شــوهری می‌خواهــم که بمب و 
نارنجک درســت کند. او در نامه‌ای برای والدین خویش نوشــته است با پسر کارگری فرار 

کرده و هرگز به خانه بازنخواهند گشت...« )جمعی از پژوهشگران ۱۳۸۵: 190(.
2-1-1.  اجتماع

با پیروزی انقلاب اســامی و سرمایه‌گذاری سازمان بر بخش اجتماعی و مدنی عضوگیری 
اعضا نسبت به ســال‌های قبل از انقلاب که به‌صورت مخفی و از طریق دوستان، آشنایان و 
خانواده‌ها انجام می‌شــد روند صعودی به خود گرفت. تشــکیلات سازمان در فاصلۀ زمانی 
۱۳۵۷-تا ۱۳۶۰ شــامل بخش اجتماعی، بخش نشــریه و انتشارات، بخش اجرایی و بخش 
شهرستان بود. از میان بخش‌های ذکرشده تنها بخش اجتماعی وظیفۀ جذب و تربیت افراد، 
تغذیۀ نیروهای انســانی، پیاده کردن خطوط سیاسی، جمع‌آوری امکانات اعم از پول و خانه 
را بر عهده داشــت. بخــش اجتماعی خود نیز از نهادهای دانش‌آموزی، دانشــجویی، نهاد 

محلات، نهاد کارگری و نهاد کارمندی تشکیل‌شده بود )قنبری 1387: ۵۳(.
1-2-1-1.  نهاد دانش‌آموزی

نهاد دانش‌آموزی در تهران به چهار منطقه، غرب، جنوب، شــرق و مرکز تقسیم‌شده بود که 
در رأس هر منطقه یک نفر به‌عنوان مســئول قرار داشــت )قنبــری 1387: ۱۴۷(. دانش‌آموزان 
هوادار در قالب گروه‌ها با اجرای سرودها و ورزش‌های همگانی که به ورزش‌های »میلیشیا« 
معروف بود با اجرای یکدس��ت و هماهنگ مورد استقبال دیگر دوستان خود قرار می‌گرفتند 
و آن‌هــا را نیــز ترغیب می‌کرد که به جمع هــواداران بپیوند‌ند )مراســان ش ب ۱۷۸۸۳: ۹(، از 
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دیگر موارد فعالیت‌های آن‌ها درزمینۀ جذب، برگزاری گروه‌های مطالعاتی و آموزشــی بود. 
این گروه‌های مطالعاتی را ســرگروه‌ها اداره می‌کردند و آن‌ها وظیفه داشتند جزوات و کتب 
سازمان را که دربرگیرندۀ موضوعاتی نظیر انقلاب‌ها و مذهب، نحوۀ استفاده از اسلحه، زنان 
باید چگونه باشــند و چه خصوصیاتی داشــته باشند )مراســان ش ب ۵۴۲۰: ۱۲۰( و زندگینامه و 
کید هر چه بیشتر بر زندگی  سوابق مبارزاتی شهدای اولیه نظیر سعید محسن و حنیف‌نژاد با تأ
فاطمه امینی به‌عنوان الگــوی زن مجاهد بود در اختیار اعضای گروه خود برای مطالعه قرار 
دهند و اگر ابهامی وجود داشت سرگروه وظیفه داشت به آن‌ها پاسخ دهد )مراسان ۵۴۸: ۱۲۰(. 
در مواقعی که سرگروه از عهدۀ پاسخ‌گویی به سؤالات برنمی‌آمد فردی مسئولیت جمع‌آوری 
و ارجاع س��ؤالات بی‌پاسخ به مقامات بالاتر را بر عهده می‌گرفت )مراسان ش ب ۱۷۱۵۸: ۷۱(. 
برگزاری سالگرد شــهدای سازمان در مدرسه، پخش تراکت‌ها که از پیام‌های اشرف ربیعی 
همســر مسعود رجوی انتخاب‌شــده بود، نوشــتن خبرنامه مجاهد در پای تخته‌های کلاس 
درس از دیگر کارهایی بود که برای تثبیت هر چه بیشــتر ســازمان و تشــکیلات آن صورت 

می‌گرفت )مراسان ش ب ۱۱۴۸۳: ۲۱(.
2-2-1-1.  نهاد دانشجویی

از دیگر محیط‌ها برای تداوم و شــروع فعالیت‌های مبارزاتی محیط دانشگاه بود. اکثریت زنان 
دانشــجو از طریق انجمن اســامی به فعالیت‌های سیاســی راه می‌یافتند. بعد از مدتی به دلیل 
اختلافات پیش‌آمده، انجمن اســامی دچار دودستگی شــد و به دودسته انجمن دانشجویان 
مسلمان وابسته به سازمان مجاهدین خلق و انجمن اسلامی متعلق به دانشجویان پیرو خط امام 
تقسیم ‌گردید )مراسان ۵۴۲۰: ۳۴(. انجمن دانشجویان مسلمان هوادار در چهار بخش ۱. فرهنگی؛ 
۲. روابــط؛ ۳. میلیشــیا و ۴. تبلیغات به فعالیت می‌پرداختند. عــاوه بر این انجمن‌ها، اتحادیۀ 
دانشجویان مسلمان و نهادهای دانشجویی نیز وجود داشتند. آنان برای سازمان‌دهی اتحادیه‌های 
دانش��جویان و برقراری ارتباط به دو بخش »اس��تادان متعهد« و »مقامات« تقس��یم می‌شدند. 
اســتادان متعهد با استادان و دانشجویان هوادار تشــکیلاتی و غیر تشکیلاتی، مارکسیست‌ها و 
بی‌خط‌ها ارتباط می‌گرفتند و بخش مقامات به ارتباط انجمن دانشجویان با مقامات جمهوری 
اسلامی از بنی‌صدر تا نمایندگان مجلس می‌پرداخت )جمعی از پژوهشگران ۱۳۸۵: ۳۴۳(، تبلیغات، 
فروش نشــریه و تأسیس کتابخانۀ اسلامی )مراســان ۵۴۲۰: ۳۴( همراه با دیگر فعالیت‌ها در قالب 
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اردوهای ســازندگی برای بهبود اوضاع مناطق محروم توسط عده‌ای از دانشجویان هوادار با نام 
مجاهدین خلق و مسعود رجوی انجام می‌شد. »حوریه سعیدی« یکی از دانشجویان پیرو خط 

امام دربارۀ نحوه جذب اعضای سازمان در اردوهای سازندگی چنین می‌گوید:
در ابتدا بگوییم ســازمان در ابتدا ســراغ افرادی می‌رفت که درون‌مایه‌های 
سیاسی داشته باشــند یا به‌اصطلاح کله‌هایشان بوی قورمه‌سبزی دهد. یک 
روز یکی از همکلاســی‌هایم به نام »ســروش« از من خواست پول یا لباسی 
که جمع‌آوری کردیم با نام ســازمان در اختیار زاغه‌نشــین‌ها قرار دهیم. من 
به او گفتم با نام امام خمینی بهتر نیســت آن‌ها ســازمان را نمی‌شناسند؟ او 
گفت: وظیفۀ ما همین اســت. ما باید آن‌ها را با ســازمان آشنا کنیم. همین 
مسئله باعث شد که فردا جواب سلام من را ندهند. چون متوجه شده بودند 
که من هوادار ســازمان نمی‌شوم. بعد از مدتی دخترها به سراغ من آمدند و 
جوابی دریافت نکردند. بعــد به‌طورکلی من را حذف کردند. البته در ابتدا 
پسرها به ســراغ دختران می‌رفتند و سعی می‌کردند از شیوه‌های احساسی و 
عاطفی برای جذب یکدیگر اســتفاده کنند. این شیوه را از چپ‌ها آموخته 

بودند )ارتباط شخصی،7 مرداد ۱۳۹۷(.
ارزیابی افراد توســط هواداران در اوراق بازجویی یکی دیگر از زنان دانشــجو به چشــم 

می‌خورد، او دربارۀ چگونگی جذب خود و دیگران به سازمان نوشته است:
... در اهواز بعدازآنکه وارد دانشــگاه شــدم به انجمن دانشجویان مسلمان 
رفتم در آنجا فردی نشسته بود. به او گفتم تمایل دارم با شما همکاری کنم. 
اسم و رشــته دانشگاهیم را پرسید. با من صحبت کرد و حرف‌هایم را شنید 
و من را به یکی از خواهران هوادار معرفی کرد. او دوباره تمام ســوابق من را 
پرسید. کم‌کم من با افراد دیگری آشنا شدم. بعد از مدتی فعالیت، مسئولیت 
جذب افراد دیگر به عهدۀ من گذاشــته شــد. دختری بود در دانشکده که 
حجاب نداشت با او صحبت کردم. از روایات قرآن و این‌که زن باید چگونه 
باشــد برایش گفتم و بعد اعلامیه‌های ســازمان را به او دادم و از او خواستم 

آن‌ها را بخواند ... )مراسان ش ب: ۵۶۹۷: ۱(.
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زنان دانشــجو هوادار ســازمان علاوه بر وظایف جذب به کارهای صنفی نظیر شست‌وشــوی 
ظروف، تهیه و تدارکات غذا، مرتب کردن انبار آذوقه در ستادهای وابسته به سازمان، شرکت در مراسم 
به مناسبت‌های مختلف برای جذب افراد، راه انداختن سخنرانی برای معرفی هر چه بیشتر کاندیدای 
زن مجلس از طرف سازمان، حفاظت از خوابگاه‌ها، انتظامات، تنظیم برنامۀ کوهنوردی، چک امنیتی 
خوابگاه‌ها، رفتن به زندان و کمیته به همراه مادران، برخورد با خانواده‌ها و گرفتن خبر از آن‌ها سعی در 
جذب و معرفی سازمان به دیگر افراد داشتند )مراسان ش ب ۵۰۴۸: ۳۰(.  بعد از مدتی انجمن دانشجویان 
مسلمان با شروع انقلاب فرهنگی تعطیل و با ستاد مرکزی سازمان ادغام شد )مراسان ش ب ۵۰۴۸: 29(.

3-2-1-1. نهاد محلات
نهاد محلات کانال سازمان‌دهی محله به‌حساب می‌آمد و در انجمن‌های محلی تهران تحت 
پوشش ســه منطقه شــرق، غرب و جنوب تهران به فعالیت می‌پرداخت )جمعی از پژوهشگران 
1385: ۳۶۳(. انجمـن� زنانه خزانه انجمن یاخچی‌آباد، انجمــن زنان غرب، انجمن محلات 
جنوب و انجمن میثاق در زیرمجموعه این نهاد به فعالیت می‌پرداختند )مراسان ش ب ۱۸۳۱۳: 
۸۲(. »نهاد محلات« هم مانند دیگر قســمت‌های تشکیلات از سه دسته تبلیغات، صنفی و 
روابط تشکیل‌شده بود که هرکدام وظایف مخصوص به خود را بر عهده داشتند. افراد برای 
نفوذ هر بیشتر در محله‌های تهران لباس‌های متناسب با آن محل به تن می‌کردند تا موردتوجه 
اهالی محل قرار نگیرند. )مراسان ش ب ۱۷۱۵۸: ۹۹( آن‌ها در قسمت تبلیغات برای جذب دیگر 
افراد، هر ناحیه را به دو قشر، یک شامل دانش آموزان و دانشجویان و قشر دو، افراد سن بالا 
و مادران تقســیم کرده بودند )مراسان ش ب ۵۴۸۷: ۲(. در اسناد بازجویی یکی از زنان درباره 

چگونگی عضویت خود در سازمان در این بخش مطالبی عنوان‌شده است:
خانمــی آمد که اســمش را نمی‌دانم. یک دانه مجاهد بــه من داد، من در 
جواب گفتم ســواد ندارم گفت به مشــتری‌هایت بده تا بخوانند، بعد از دو 
ســه هفته به من زنگ زد که مایلید در درس نهج‌البلاغه شــرکت کنید من 
علاقه داشــتم و قبول کردم بعد از مدتی مرا خواســتند و مســئولیتی به من 
واگذار کردند من به علت مشغله زیاد کنار کشیدم؛ اما بعد از مدتی دوباره 
با من تماس گرفتند و نشریه مجاهد و یک قوطی برای کمک به سازمان به 

آرایشگاه آوردند ... )مراسان، ش ب ۱۰۳۹: ۶۹(.



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص127-108پژوهشنامۀ متین114

 ارســال پیام به مناسبت‌هایی همچون بزرگداشت شهدای ســازمان )نشریۀ مجاهد، یکشنبه ۴ 
خرداد ۱۳۵۹: ۴(، در اختیار قرار دادن منازل خود برای برگزاری مراســم تفســیر قرآن و جلسات 
ســازمانی و تهیۀ امکانات برای زندگی فردی حداقل یک‌شب که توسط مادران هوادار عضو 

انجمن محلات در اختیار افراد سازمان گذاشته می‌شد )مراسان ش ب ۵۰۴۸: ۲۰(.
4-2-1-1. امداد پزشکی

 امداد پزشــکی یا به عبارتــی امداد »طباطبایی« ازجمله پایگاهی بــود که زیرمجموعه نهاد 
محلات به امور درمانی و پزشــکی رســیدگی می‌کرد. در رأس این نهاد »انجمن پرســتاران 
مسلمان« بود که مسئولیت جمع‌آوری اخبار بیمارستانی، پخش اعلامیه، دریافت کمک‌های 
مالی از کارمندان بیمارســتان و نظرســنجی از مردم در ارتباط با مســائل سیاسی را بر عهده 

داشت )مراسان ش ب ۵۰۴۸: ۵۳(.
5-2-1-1. نهاد کارگری

این نهاد در ارتباط با نیروهای کارخانه‌ها و عمدتاً »کارگران فعال« از شــش قسمت نشریه، 
صنفی، تدارکات، تبلیغات، امنیتی و نیروها تشــکیل می‌شــد. افراد اصلــی این نهاد ابراهیم 
ذاک��ری، عبدالعلی مه‌نما و عذرا علــوی طالقانی بودند )جمعی از پژوهشــگران ۱۳۸5: ۳۶۴( و 
زیرشــاخه‌های آن‌ها از طریق سه مسئول با مرکزیت ارتباط برقرار می‌کردند. افراد سازمان در 
اوایل انقلاب به علت این‌که کنترل خاصی بر کارخانه‌ها انجام نمی‌گرفت نیروهای خود را 
برای تبلیغ، ســخنرانی و شعار به‌صورت ناشناس به کارخانه‌ها می‌فرستادند. آن‌ها با برگزاری 
کلاس‌های قرآن و نهج‌البلاغه، حدیث، تأســیس کتابخانه، برپایی شوراها، پخش تراکت و 
ایجاد نمایشــگاه به مناسبت روز کارگر و همچنین صحبت دربارۀ مسائل سیاسی روز، نقش 
کارگران در انقلاب اسلامی، حقوق پایمال‌شده زنان کارگر، حمایت کارگران برای دریافت 
حقوق بیشــتر و ممانعت از اخراج، ســعی داشــتند تا کارگران را به خود جــذب کنند، اما 
اقدامات آن‌ها در این بخش بی‌نتیجه بود؛ زیرا معمولًا کارگران نســبت به آن‌ها دافعه داشتند 
و بعد از مدتی نیروهای سازمان که تعدادشان در این بخش به ۲۰۰ نفر هم نمی‌رسید با دستور 

مرکزیت از ورود به کارخانه‌ها اجتناب کردند )مراسان ش ب ۱۷۱۵۳: ۱۱(.
6-2-1-1.  نهاد کارمندی

اجزای اصلی نهاد کارمندی شــامل شورای مرکزی، مرکزیت نهاد، مسئول اصناف، مسئول 
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بــازار و تدارکات، مســئول معلمین، مســئول امنیتی و مســئول تبلیغات بود کــه هرکدام به 
قسمت‌های عضو، عضو شورا، مسئول شورای مرکزی نیروها، مسئول شورای نیروها، شورای 
بخش نیرو، سرگروه‌ها و گروه‌ها تقسیم‌شده بود )قنبری ۱۳87: ۱۴۶(. یکی از زیرمجموعه‌های 
این نهــاد »انجمن معلمان هوادار ســازمان مجاهدیــن خلق« بود که در ســه منطقۀ مرکز، 
شــمال و جنوب فعالیت داشــتند. این بخش با توجه به دســتوراتی که از مرکزیت ســازمان 
می‌گرفــت بعضــی از معلمان را به‌عنوان امــور تربیتی برای جمــع‌آوری اطلاعات و اخبار، 
برگزاری نشســت‌های تحلیل و تجمع‌های ســازمانی و برپایی برنامه‌های کوهنوردی خود به 
مدارس مختلف و نهضت ســوادآموزی اعزام می‌کرد. برخی دیگر از آن‌ها وظیفه داشتند تا 
دانش‌آموزان مستعد را به‌صورت فردی شناسایی و آن‌ها را به شرکت در کلاس‌های آموزشی 
خود تشویق کنند. )مراسان ش ب ۱۷۱۳: ۱۳(. گاهی اوقات تعدادی از این دانش‌آموزان دختر 
به علت شرایط جامعه اجازۀ فعالیت سیاسی از طرف والدین خود را نداشتند؛ بنابراین معلمان 
هوادار در مدرسه، آن‌ها را به خرید و توزیع نشریه بین همکلاسی‌های خود در مدرسه ترغیب 
می‌کردند )نشــریۀ مجاهد، سه‌شنبه ۱۸ دی‌ماه ۱۳۵۸: ۵(. اگر دانش‌آموزی از هواداران سازمان در 
درسی ضعیف بود معلمان او را موردحمایت قرار می‌دادند )ارتباط شخصی با حمیدرضا شمسایی، 
ســوم شهریور 1397(. علاوه بر دانش‌آموزان، معلمان نیز توسط اعضای سازمان مورد شناسایی 
قرار می‌گرفتند؛ به‌طوری‌که یکی از معلمان دربارۀ نحوۀ گرایش خود به سازمان می‌نویسد:

...من علاقه شــدید به معلمی داشــتم و کارم را با کارورزی شروع کردم. 
یکی از همکارانم معلم بود که بعدها متوجه شــدم هوادار ســازمان اســت. 
نشریه می‌آورد و در زنگ تفریح با من حرف می‌زد. از طرف جنبش معلمین 
کتاب و نشــریه می‌آورد. خیلی دلش می‌خواست من را هم با خودش ببرد. 
من در آن موقع با سازمان آشنا شدم از همان روز یک نفر را برای صحبت با 

من از ستاد فرستادند... )مراسان ش ب ۵۶۸۹: ۲۱(.

2-1. عوامل غیرمستقیم
1-2-1. فضای اجتماعی و سیاسی زنان بعد از انقلاب اسلامی

باوجودآنکه پیروزی انقلاب اســامی مرهون مشــارکت گســترده زنان بود؛ اما فضای بعد از 
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انقلاب شــرایط لازم را برای حضور زنان فراهم نکرد )صادقی 2013: ۹۰( اجرای برخی اقدامات 
نظیر لغو قانون حمایت از خانواده، عدم مشارکت زنان در مناصب سیاسی و قضاوت با اعتراض 
برخی از انجمن‌های صنفی زنان روبه‌رو شــد. )متین و مهاجر ۱۳۹۲: ۱۹( آن‌ها به این نتیجه رسید 
که حکومت مردسالاراســت و امیدی برای ارتقا جایگاه زنان در ایران وجود نخواهد داشــت. 
)نشریۀ نیمه دیگر ۱۳۹۰: ۱۹( دربارۀ این موضوع مهرانگیز از جریانی به اسم »متروک« نام می‌برد. 
جریانی که بر اســاس اهداف و مقاصد سیاســی خود و نه قرآن و روایات اســامی، قوانین را 
در جامعه برای محدودیت‌ســازی زنان ایجاد کردند. )کار ۱۳۷۹: ۸۱( حتی در تفکرات و شیوۀ 
زندگی ایدئولوگ‌های انقلاب مانند امام خمینی، شهید بهشتی و آیت‌الله طالقانی دیدگاه سنتی 
نســب به مشارکت اجتماعی زنان در جامعه دیده نمی‌شود به‌طور مثال: امام خمینی در تاریخ 

۱۳۵۸/۸/۱۸ در نوفل‌لوشاتو خطاب به دانشجویان بیان می‌کند:
»اســام م‏ىخواهد که زن و مرد رشد داشته باشند. اسلام زن‌ها را نجات داده است... 
شــما نم‏ىدانید که در جاهلیت زن چه بوده و در اسلام چه شده...«)امام خمینی ۱385 ج 4: 

۴۲8-427( نمونه دیگر آن در خاطرات وحیده طالقانی دختر آیت‌الله طالقانی آمده است:
»در ســال ۱۳۴۲ در کنکور در رشتۀ داروسازی قبول شدم. آقا خوشحال شدند. همین‌طور 
یادم می‌آید زمانی که گواهینامه گرفتم پدر شادمان شدند. درحالی‌که در آن زمان در خانواده‌های 
مذهبی کم‌تر به زنان اجازه می‌دادند از خانه خارج شوند« )نشریۀ چشم‌انداز ۱۳۹۵: ۲۵(. همچنین 
ملوک‌السادات بهشتی دربارۀ دیدگاه شهید بهشتی در باب حضور زنان در جامعه بیان می‌کند:

»ایشــان شرایط کســب تحصیلات عالیه را برای خانواده و دخترانشان فراهم می‌کردند 
 .)http.shafagna.com1396/7/7( » ...درحالی‌که ۵۰ سال پیش این دیدگاه در قم موردپسند نبود
هرچند پیروزی انقلاب اسلامی مرهون مشارکت زنان بود؛ اما حضور آن‌ها در جامعه تا سال 
۱۳۶۰ به دلایل ذکرشــده موردپذیرش قرار نگرفت و آن‌ها برای انجام فعالیت‌های سیاســی 

خود با موانع و مشکلات زیادی روبه‌رو شدند.
2-2-1.  عملکرد منفی احزاب اسلامی

بعد از پیروزی انقلاب اسلامی تا سال ۱۳۶۰ احزاب سیاسی اسلامی متفاوتی شکل گرفتند؛ 
اما هرکدام از آن‌ها به دلایلی نتوانستند عرصه را برای ورود زنان به فعالیت‌های سیاسی فراهم 
آورند. در این بخش به معرفی و علل ناکارآمدی آن‌ها درزمینۀ مشارکت سیاسی و اجتماعی 
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زنان پرداخته‌ می‌شود:
1-2-2-1. حزب جمهوری

در تاریخ ۲۹ بهمن ۱۳۵۷ حزب جمهوری اســامی را ســید محمد بهشــتی، ســید محمد 
حســنی، محمدجواد باهنر، ســید علی خامنــه‌ای )مقام معظم رهبری(، علی‌اکبر هاشــمی 
رفســنجانی، عبدالکریم موسوی اردبیلی برای تداوم نهضت انقلابی، تربیت افراد متدین در 

)www.iichs.ir( .جامعه و استقلال سیاسی و اقتصادی ایجاد کردند
این حزب درنهایت به دلیل عدم همفکری و همدلی در شورای مرکزی به دو یا سه شعبه 
تقسیم شد که هیچ‌کدام کارآیی لازم را نداشتند. درنتیجه به دستور امام خمینی حزب تعطیل 

شد )امیری ۱۳۹۵: ۷۶(.
 اکنون این سؤال ایجاد می‌شود که دیدگاه حزب جمهوری نسبت حضور زنان در جامعه 
چه بود؟ چند درصد از زنان در این حزب مشارکت داشتند؟ آیا زنان عضو خود نیز به‌تساوی 
حقوق زن و مرد در جامعه اعتقاد داشــتند؟ در ابتدا به بررسی نظرات اعضای حزب پیرامون 

حضور زنان در جامعه پرداخته می‌شود.
1-1-2-2-1. دیدگاه حزب جمهوری نسبت به جایگاه زن در جامعه

حزب جمهوری نظرات خود را پیرامون تســاوی حقــوق اجتماعی زنان در جامعه در قیاس با 
مردان در روزنامه جمهوری در مقاله‌ای با عنوان نقش زن در جامعه بیان کرد. طبق این دیدگاه 
زن و مــرد در کنار هم و مکمل زندگی هم هســتند و هر خطا و اشــتباهی در زندگی آن‌ها بر 
دیگــری تأثیر دارد. طرح تســاوی حقوقی بین زن و مرد به معنای قــرار گرفتن آن‌ها در مقابل 
یکدیگر است )جمهوری اسلامی، سه‌شنبه ۱۱ دی‌ماه ۱۳۵۸: ۱۰( به عبارتی صاحبان این تفکر معتقد 
بودند که زن جدای از جامعه نیســت که خواســتار حقوق جداگانه باشد؛ حتی برخی از آن‌ها 
معتقد بودند که آیا زنان می‌تواند مانند مردان به کارهای ســنگین و یدی مانند کندن قنات و 
غیره بپردازند که خواستار حقوق جداگانه هستند؟ آن‌ها درنهایت جایگاه واقعی زنان را همان 
»ام« و یا مادر بودن و تربیت فرزندان معرفی می‌کردند )روزنامه حزب جمهوری اسلامی، سه‌شنبه ۵ 
آبان ماه 1358: ۷( این عقیده حتی مورد تأکید برخی از زنان عضو هم قرار گرفت. منیره گرجی 

در مصاحبه‌ای با روزنامه حزب جمهوری اسلامی بیان می‌کند:
»زمانی که به مجلس رفتم از من خواســتند به‌عنــوان یک زن عضو در مجلس خبرگان 
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از حقــوق زنان دفاع کنم. طــاق یک‌طرفه را حذف کنم. باید بگویــم ما کارهای مهم‌تر 
داریم که باید انجام بدهیم. جواب خون‌های ریخته شــده را چه کســی باید بدهد«)روزنامه 
حزب جمهوری اســامی، چهارشــنبه ۱۸ مهرماه ۱۳۵۸: ۸(. »طرح مسئله‌ای به نام زن اهانتی به زن 
محسوب می‌شــود و نباید خواستار حقوق جداگانه باشــیم« )روزنامــه حزب جمهوری اسلامی، 

سه‌شنبه ۱۱ دی‌ماه ۱۳۵۸: 10(.
2-1-2-2-1. تشکیلات

حــزب جمهوری دارای واحدهای مختلف مانند واحد مهندســین، واحد پزشــکان، واحد 
کارگـ�ران، واح��د دانش‌آموزان، واحد دانشــگاهیان و واحد خواهران بــود. واحد خواهران 
یک بخش قوی تشــکیلاتی نبود که خود بتواند برنامه‌ریزی کند. آیت‌الله بهشتی و هاشمی 
رفسنجانی و شورای مرکزی حزب برنامه‌ریزی می‌کردند و برنامه‌ها را برای اجرا به واحدهای 
مختلف ازجمله واحد خواهران می‌فرســتادند )امیــری ۱۳۹۵: ۶۸، ۶۹(. درباره نحوۀ عضویت 
زنــان در این حزب فعالیت خاصی صورت نگرفت و فقط بعد از تشــکیل آن از برخی زنان 
دعوت شــد تا به حزب ملحق شــوند. عده‌ای عضو شــدند و بعضی‌ها بدون عضویت در 

راستای اهداف حزب فعالیت می‌کردند )امیری ۱۳۹۵: ۶۸(.
3-1-2-2-1. حضور اندک زنان در انتخابات مجلس از طرف حزب جمهوری

اعضای اولیه حزب جمهوری اسلامی غالباً از مردان تشکیل‌شده بود در ابتدا هیچ زنی عضو 
حزب نبود )دادســتانی انقلاب اســامی 1363: ۸۱(. طبق روزنامۀ جمهوری اســامی به شمارۀ 
۲۱۵ از میان اســامی ۲۸ کاندیدای منتخب مردمی شــورای اسلامی تنها اسم دو زن از تهران 
وجود داشــت و از شهرستان زنی از طرف حزب کاندید مجلس نبود. هرچند کاندیدای زن 
از طرف سازمان مجاهدین خلق به بیشتر از ۸ نفر نمی‌رسید )نشریۀ مجاهد، اسفندماه ۱۳۵۸: ۲(؛ 
امــا تعداد آن‌ها از حزب جمهوری بالاتر بود. البته در این میان عدم تمایل زنان عضو حزب 
به مشــارکت در انتخابات مجلس را نمی‌توان نادیده گرفت. مریم بهروزی دربارۀ پیشــنهاد 

کاندیدایی مجلس از طرف آیت‌الله بهشتی در خاطرات خود می‌نویسد:
»در دورۀ اول مجلس آیت‌الله بهشــتی از من و خانم دستغیب و فرشته هاشمی خواستند 
تا برای نمایندگی مجلس آماده شویم. خانم دستغیب پرسیدند لازم است ما کاندید شویم؟ 
آیت‌الله بهشتی فرمودند حتماً این کار را بکنید. با توجه به مخالف‌هایی که دربارۀ مشارکت 
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زنــان وجود دارد اگر در این دوره زن‌ها به مجلس نروند شــاید هیچ‌وقت به مجلس راه پیدا 
نکننــد« )امیــری ۱۳۹۵: ۱۳۳(. بعد از انحلال حزب جمهوری اســامی جامعــة الزینب )س( 
به‌عنوان تشــکیلات زنان اصول‌گرا تأســیس شد که در ســال‌های جنگ و بعدازآن توانست 

مجوز رسمی برای ادامه فعالیت‌های خود دریافت کند.
2-2-2-1.  جامعه زنان انقلاب اسلامی

اولین حزب زنانه بعد از پیروزی انقلاب اسلامی توسط اعظم طالقانی فرزند آیت‌الله طالقانی 
با نام جامعه زنان انقلاب اســامی شــکل گرفت؛ اما بعد از مدتی به علت عدم‌حمایت از 
جانب دولت موقت بودجه این تشــکل از ســوی ســازمان برنامه‌وبودجه قطع گردید و دیگر 
فعالیت آن ادامه پیدا نکرد. این حزب درنهایت در سال ۱۳۶۹ توانست مجوز خود را از سوی 

کمیسیون احزاب دریافت کند )خبرگزاری جمهوری اسلامی، ۸ دی‌ماه ۱۳۹۵(.
3-2-2-1. نهضت آزادی

نهضت آزادی از گروه‌های وابسته به جبهه ملی به رهبری مهدی بازرگان و آیت‌الله طالقانی 
در ســال ۱۳۴۰ بــود )آبراهامیــان ۱۳۹۹: ۵۶۸(. این گــروه با عقاید ملی مذهبی با اســتنباط از 
کید  آیات قرآن قائل به تســاوی حقوق زنان و مردان در جامعــه بودند؛ اما بر این نکته هم تأ
می‌کردند که شغل اصلی یک زن مادر برای فرزندانش است و زمانی او می‌تواند در جامعه 
حضورداشــته باشد که به وظیفۀ اصلی او یعنی مادر بودن و خانواده لطمه‌ای وارد نشود. این 
تفکر سنتی نسبت به فعالیت اجتماعی زنان در جامعه )روزنامۀ المیزان 1359، سه‌شنبه ۲۵ شهریور: 
۴( در میان برخی از رهبران نهضت مانند مهدی بازرگان هم دیده می‌شــد؛ به‌طور مثال وی 
در مصاحبه با مدافعین حقوق زنان در ســال ۱۳۵۸ تصدیق کرد که اسلام به زنان اجازۀ امام 
جماعت شــدن و قضاوت دادگستری را نمی‌دهد؛ چون آن‌ها بیش‌ازحد احساساتی هستند. 
او همچنین ادعا داشــت که ازنظر طبیعی هیچ تســاوی بین زن و مرد در خصوصیات و طرز 
رفتار و توانایی‌های جســمی، اخلاقی و یا اســتعدادهای ذاتی نیست. او کسانی که مخالف 
قوانین بودند را ضد اسلام و ضدانقلاب خطاب می‌کرد )ساناساریان ۱۳۸۴: ۱۰( همچنین میزان 
مشارکت زنان از همان ابتدا در این نهضت بسیار کم‌رنگ بوده و تعداد محدودی از زنان در 

آن شرکت داشته‌اند )کشاورز شکری و رحمتی ۱۳۹۲: ۳۱(.
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2. زن در جامعه از منظر سازمان مجاهدین خلق
عضویــت زنان در ســازمان مجاهدین خلق قبــل از پیروزی انقلاب اســامی تنها به دلایل 
امنیتی و جلوگیری از ســوءظن ساواک انجام نگرفت بلکه موضوع رقابت و برابری با دیگر 
گروه‌هــای مبــارز نظیر فداییان خلق از دیگــر دلایل پذیرش زنان در ســازمان بود. خصایل 
اخلاقی به نام »اسنوبیسم« که به معنای تازه گرایی و نوگرایی و یا به‌اصطلاح روی مد بودن 
نسبت به مســائل روز و ترس از برچسب عقب‌ماندگی از طرف نیروهای چپ )قنبری ۱۳87: 
۲۰۵( باعث شــد هویت زنان و نابرابری آن‌ها نســبت به مردان در جامعه موردتوجه هر بیشتر 
ســازمان قرار گیرد. میثمی از اعضای سابق ســازمان مجاهدین خلق دربارۀ این موضوع در 

خاطرات خود می‌نویسد:
»تمایل داشــتم رفیق دختر هم‌گروهی ما از جریانات نظامی عقب نیافتد؛ حتی نیز جلو 
باشــد. وقتی عمیق می‌شوم می‌بینم شرکت رفیق دختر در طرح اجرای اعدام فاتح یزدی که 
توســط چریک‌های فدایی خلق انجام‌شــده بود این تمایل را در مــن و دیگر هم‌گروهی‌ها 
تقویت می‌کرد« )میثمــی ۱۳۹۸: ۱۶۹(. این خصیصه اخلاقی بعد از پیروزی انقلاب همچنان 
در ســازمان باقی ماند و این بار با انتشــار نشریۀ مجاهد با مقالاتی تحت عنوان »زن در مسیر 
رهایی« که معمولًا در صفحات نخست روزنامه نوشته می‌شد به اثبات این ادعا می‌پرداخت 
که برای مبارزه با امپریالیســم باید دیدگاه مشخصی نسبت به موقعیت زنان در جامعه داشت 
و بدون آن هرگز این امر محقق نخواهد شــد )نشــریۀ مجاهد، فروردین‌ماه ۱۳۵۸: ۲(. معرفی زنان 
برجســته انقلابی الجزایر، حمایت از زنان مبارز فلسطینی )نشریۀ مجاهد، سه‌شنبه ۴ دی‌ماه ۱۳۵۸: 
۱۲( به‌عنوان الگو برای تشویق هر چه بیشتر فعالیت زنان در عرصۀ سیاست از مطالبی بود که 
همواره در نشــریات سازمان عنوان می‌شد. آن‌ها با واگذاری مسئولیت متفاوت به دختران و 
زنان عضو ســعی می‌کردند هویت جدیدی را به آن‌ها ارائه دهند که تأثیر به‌مراتب بیشــتری 
نســبت به مردان بر آن‌ها داشت )جمعی از پژوهشگران ۱۳۸۵: ۳۸۲(. رهبران سازمان همواره در 
ســخنرانی‌های خود از زنان می‌خواســتند که با از بین بردن موانع به فعالیت هر چه بیشتر در 
عرصۀ اجتماع بپردازند؛ زیرا ازآنجاکه حرکت تاریخ نفی هرگونه نابرابری اســت؛ بنابراین با 
اجرای تساوی بین زن و مرد، جامعۀ بی طبقه توحیدی شکل می‌گیرد و در این جامعۀ آرمانی 
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زنان به آزادی و رهایی کامل دست پیدا خواهند کرد )نشریۀ مجاهد، ۱۷ فروردین‌ماه ۱۳۵۹: ۳(.
ســازمان باوجودآنکه نگاه نوگرایانه نسبت به مقوله زنان داشت اما از درون از عملکردی 
کامــاً متضاد برخوردار بود، عدم توجه به نظریات زنان عضو و شــرکت آن‌ها در برخی از 

فعالیت‌ها از مواردی بود که می‌توان به آن اشاره کرد.

نتیجه‌گیری
در سال ۱۳۴۴ محمد حنیف نژاد، سعید محسن، علی‌اصغر بدیع زادگان »نهضت مجاهدین 
خلق« را تشــکیل دادند از ســال ۱۳۴۸ عضویت زنان از میــان خانواده‌های اعضا به دلایلی 
چون استتار در برابر ساواک و برابری با دیگر رقبا موردپذیرش سازمان قرار گرفت. با پیروزی 
انقلاب اســامی و چرخش فعالیت‌های ســازمان از فاز نظامی به فاز سیاسی نوع جذب از 
کانال خانواده به کانال اجتماع که شــامل مدارس، دانشگاه‌ها، نهادهای مردمی و غیره بود 
تغییر کرد. از طرفی برخی زنان مسلمان که درصدد بودند وظیفۀخود را با حضور در جامعه 
در قبال انقلاب اسلامی به انجام برسانند بر سر دوراهی حکومت وقت و سازمان مجاهدین 
خلق قرار گرفتند و درنهایت به ســازمان پیوســتند. سازمانی که با شــعارهایی نظیر اسلامی 
بودن، عملکرد قوی و شعارهایی درزمینۀ تساوی حقوقی زنان با مردان، حمایت از آن‌ها برای 
مش��ارکت هر چه بیشتر در جامعه سر می‌دادند؛ البته همۀ این شعار به علت خصلت اخلاقی 
بــه نام »اسنوبیســم« مدگرایی و رقابت با دیگر احزاب بود و همچنان نگاه مردســالارانه در 
این ســازمان سیاســی پابرجا و تبعیض‌های ناعادلانه بین زنان و مردان به‌مراتب دیده می‌شد. 
بااین‌وجود عوامل غیرمســتقیم نظیر دافعۀ احزاب اسلامی رقیب و نگاه سنتی نسبت به مقولۀ 
زنان در عرصۀ اجتماع و نبود تشــکیلات لازم برای جذب آنان، زمینۀ را برای برخی از زنان 

برای پیوستن به سازمان مجاهدین خلق فراهم ساخت.
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 تبیین نگرش آیه‌ای به عالم از دیدگاه امام خمینی و
 استنتاج دلالت‌های تربیتی آن
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چکیده: نگرش آیه‌ای ازنظر اســامی بر این فرض مبتنی است که تمامی پدیده‌های 
هســتی ازنظر وجودی، اصل و سرمنشــأ اصلی نهایی دارند که به یک منبع الهی ختم 
می‌گردد. چنین نگرشــی در اندیشه امام خمینی به‌عنوان یک اندیشمند مسلمان، قابل 
تعمق اســت. در مقاله پیش‌رو نخســت تبیین دقیقی از مبانی نگرش آیه‌ای به عالم در 
دیدگاه امام خمینی ارائه‌شــده و ســپس دلالت‌های تربیتی از آن استخراج‌شده است. 
هدف پژوهش حاضر استنتاج دلالت‌های تربیتی حاصل از تبیین نگرش آیه‌ای به عالم 
بر اســاس دیدگاه امام خمینی اســت. در این پژوهش برای تبیین نگرش آیه‌ای به عالم 
در دیدگاه امام خمینی از روش توصیفی- تحلیلی و برای استنتاج دلالت‌های تربیتی از 
آن، از روش قیاس عملی استفاده‌شــده اســت. نتایج نشان داده که امام خمینی نسبت 
به عالم نگرش آیــه‌ای دارند و برخی دلالت‌های تربیتی همچون تناظر نگرش آیه‌ای با 
عقلانیت انســان، ارتباط عقلانی علوم با نگرش آیه‌ای، ارتباط اخلاقی و ارزشی علوم 
با نگرش آیه‌ای، ملزومات جهت‌گیری درســت علمی و درنهایت اصل تقابل و تعامل 

اخلاق با عقل و عمل از دیدگاه ایشان قابل استنتاج است.
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مقدمه
از حدود نیمۀ س��ده بیستم به این‌س��و، انتقادهای مهمی بر دیدگاه‌های اثبات‌گرایانه در مورد 
هویت علم مطرح ش��د و در آن، متفکران ویژگی‌های اساسی دیگری برای علم برشمردند؛ 
ویژگی‌های��ی از قبی��ل درهم‌تنیدگــی علــم و متافیزیــک، تأثیرآفرینی علم بــر متافیزیک، 
درهم‌تنیدگـ�ی علم و ارزش، درهم‌تنیدگی مشــاهده و نظریه و ... )باقــری 1387: 27( در پی 
مناقش��ه‌های گوناگون در فلســفه و تاریخ علم، امروزه اجماعی کلی وجود دارد که بررسی 
علم بدون واکاوی پیش‌فرض‌های فلســفی- متافیزیکی و ارزش‌شناس��انۀ آن بی‌معنی تلقی 
می‌شود )چالمرز 1380(. یکی از این پیش‌فرض‌ها لحاظ کردن نظام‌مند و توأمان جنبه‌های پیدا 
و پنهان هستی در ارتباط با هم و اجتناب از فروکاهیدن هستی به جنبه یا جنبه‌های محدودی 

از پدیده‌ها به‌ویژه پدیده‌های عینی و حسی است.
در رویکرد اسال�می نوع نگرش به علم، مفهوم آیه و نش��انه‌ای دیدن پدیده‌ها، به منزلۀ 
پلی اس��ت که عبور از جنبۀ پیدای هستی و پدیده‌های آن، به جنبۀ پنهان و همچنین ادراک 
نظام‌مند آن را میس��ر می‌س��ازد و بر قابلیت ادراک انس��ان بر دریافت این نشانه‌ها تأثیرگذار 
اســت )علم الهدی 1386: 36(. در میان اندیشــمندان معاصر و مسلمان همچون امام خمینی، 
چنین نگرشی قابل تعمق اس��ت. ایشان در همین راستا می‌گوید: »فرق مابین اسلام و سایر 
مکتب‌ها... این است که اســام در همین طبیعت یک معناى دیگرى م‏ىخواهد... کسى 
که مطالعه کند در قرآن شــریف این معنا را، م‏ىبیند که جمیع علوم طبیعى جنبه معنوى آن 

در قرآن مطرح است نه جنبه طبیعى آن«)امام خمینی 1385 ج 8: 433(.
   همچنین معتقد اســت: »انسان یک موجودى اســت که خداى تبارک‌وتعالی تا حالا 
او را خلق کرده اســت براى اینکه همه جهاتى که در عالم هســت، در انســان هست، منتها 
به‌طور قوه است، به‌طور اســتعداد است، و این استعدادها باید فعلیت پیدا بکند«)امام خمینی 
1385 ج 8: 412-411(. وی ه��دف نهایی تعلیم و تربی��ت را عبودیت و قرب الی الله می‌داند 
و می‌نویس��د: »شــما اگر بتوانید این بچه‏هــا را تربیت کنید به‌طوری‌کــه از اول‌بار بیایند به 
اینکــه خداخواه باشــند، ... اگــر عبودیت خدا را به این‌ها و تربیت الهــى را و آنکه هر چه 
هســت از اوســت به این‌ها القا کنید، و آن‌ها بپذیرند، خدمت کردید به این جامعه... و اگر 

خدای‌نخواسته برخلاف این باشد ... خیانت کرده است«)امام خمینی 1385 ج 14: 40(.
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امام در بیاناتش ضمن اصیل و واقعی انگاش��تن اش��یاء و پدیده‌های هستی، از این ظاهر 
شکلی عبور کرده، به محتوا می‌رسد و از آن نیز می‌گذرد و به سرمنشأ و مبدأ و سرّ و تقدیر 
و اتصال نهایی آن یعنی ملکوت دس��ت می‌یابد تا آنجا که اش��یاء و پدیده‌ها به دلیل هندسه 
و نقش و براهین علل غایی خود، به نش��انه و آیه تبدیل می‌شــوند. این نوع نگاه در توصیف 
جهان هستی، علم، انسان‌شناس��ی، ارزش‌شناسی و... به‌خوبی بیان‌شده است. امام خمینی 

پیرامون علم و اتصال آن با عالم ملکوت می‌گوید:
 تمــام علوم طبیعــى- به هر مرتبه‏اى که برســند- باز آن چیزى که اســام 
م‏ىخواهد نیســت. اســام طبیعت را مهــار م‏ىکند بــراى واقعیت؛ و همه 
را رو بــه وحدت و توحید م‏ىبرد. تمام علومى که شــما اســم م‏ىبرید و از 
دانشگاه‌های خارجى تعریف م‏ىکنید- و تعریف هم دارد- این‌ها یک ورق 
از عالم است؛ آن‌هم یک ورق نازل‌تر از همه اوراق. عالَم، از مبدأ خیر مطلق 
تا منتها إلیه، یک موجودى است که حَظِ طبیع‏ىاش یک موجود بسیار نازل 
اســت؛ و جمیع علوم طبیعى در قبال علوم الهى بسیار نازل است )امام خمینی 

1385 ج 8: 433(.
بر همین اســاس، امام خمینی نگاه آیه‌ای نســبت به علم دارنــد و داروجود را دار علم 
می‌داند و مطابق با دیدگاه ملاصدرا می‌گوید: »ذره‌ای از موجودات حتی جمادات و نباتات 
خالی از علم نیســتند و به‌اندازه حظّ وجودی، حــظّ از علم دارند«)ملاصدرا 1389 ج 1: 118؛ 

امام خمینی 1377: 259-260(.
مطابق با آنچه در بالا گفته شد ضرورت تبیین چنین نگرشی به عالم در دیدگاه متفکران 
مسلمان بیش‌ازپیش احس��اس می‌گردد. از سویی دیگر برای ایجاد یک چنین نگرشی لازم 
اســت برخی از اصول تربیتی از جانب مربیان تعلیــم و تربیت به کار رود. پژوهش حاضر با 
ابتنا بر دو محور اصلی یعنی تبیین نگرش آیه‌ای به عالم در دیدگاه امام خمینی و نیز استنتاج 
دلالت‌های تربیتی از آن، درصدد اس��ت تا نقش‌آفرینی چنین نگرشــی بــه عالم را در رفتار 
تربیتـی� مرب��ی و متربی تبیین نماید. با این توضیح ک��ه در پژوهش حاضر تمرکز دلالت‌های 

تربیتی صرفاً بر اصول تربیتی برآمده از چنین نگرشی خواهد بود.
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1. پیشینه پژوهش
 پیرامون نگرش آیه‌ای به عالم، پژوهش‌های چندی صورت پذیرفته است، اما نسبت به تبیین 

نگرش آیه‌ای عالم بر اساس دیدگاه امام خمینی پژوهشی انجام‌نشده است. به‌عنوان نمونه:
رهنورد )1377( در پژوهشی با عنوان »نظریه نگرش آیه‌ای« به تبیین نظریه نگرش آیه‌ای 
پرداخته اســت. یافته‌های پژوهش بیان‌گر آن اســت که روند نگرش آیه‌ای را به سه صورت 
می‌توان ترسیم کرد:1. انسان با اعتقاد و ایمان به حقیقتی برین و متعال و دارای منشأ وجودی 
متعــال و درنهایت »خدا«؛2. واقع‌ها )طبیعت، جامعه، تاریخ، انســان با تمامی فعالیت‌های 
روحــی، ذهنی، عینی، فــردی و اجتماعی(؛ 3. آیه، طیفی از حقیقت نامحســوس والا که 
ازلحاظ وجودی درنهایت به ماورای محســوس، خــدا، حکمت خداوندگاری، قضا و قدر، 
مشیت الهی، بعث و معاد و جز آن‌که درنهایت به عالی‌ترین مفاهیم وجود، متصل می‌شود. 
آیه‌نگری یک روند مکاشــفه اســت. واقع را به‌تمامی ابعاد آن دیدن است از آیه تا واقع بُعد 
زمانی نیســت، بلکه بُعد وجودی اســت. ملک محمدی و همکاران )1391( در پژوهشــی 
با عنوان »بررســی رابطه خدا و جهان هســتی از دیدگاه قرآن و نقــش آن در ارتقای اخلاق 
زیســت‌محیطی« پرداخته‌اند. یافته‌ها بیان‌گر آن اســت که بر اساس آموزه‌های قرآنی، ایمان 
به خدا، ضامن رعایت اخلاق زیســت‌محیطی اســت و موجب می‌شود انسان از اموری که 
منجر به آسیب و تخریب محیط‌زیست می‌شود، جهت تقرب به خداوند دوری کند و از این 
طریق پیوندی دوســتانه میان انسان و جهان ذی‌شعور برقرار کند انسان باید شاکر نعمت‌های 
خدا باشــد و الگوهای اخلاقی قرآنی را در مواجهه با محیط‌زیســت، جهت پیمودن مســیر 
تعالــی و اصلاح روش زندگــی دنبال کرده تا منجر به بهره‌مندی همگان از محیط زیســتی 
ســالم شــود. زهرا الزیرا )2001( کتابی با عنوان »کل‌گرایی و تقدس در تربیت اســامی« 
نگاشــته که در آن بر اساس اندیشه توحیدی در اسلام، مبنایی کل‌گرایانه برای برنامه درسی 
پیشــنهاد می‌کند. به‌عبارت‌دیگر، با نظر به یگانگی خدا، از یگانگی نظام جهان و طبیعت، 
یگانگی دانش و یگانگی روش‌شناســی ســخن به میان آمده و بر این اســاس، توصیه‌شــده 
است که در برنامه درسی، وحدت جهت‌گیری، وحدت دانشی و وحدت روش‌شناختی در 
قســمت‌های مختلف برنامه درسی در نظر گرفته شود. باقری )1387( در پژوهشی در مورد 
هویت علم دینی بر این باور اســت که سخن گفتن از علم دینی، در وجه معینی از این تعبیر 



133 اکبر صالحی و همکاران: تبیین نگرش آیه‌ای به عالم از دیدگاه امام خمینی و استنتاج دلالت‌های تربیتی آن

امری ممکن و معنادار است… این امکان در مورد علوم انسانی اسلامی، در گروی آن است 
که بتوان پاره‌هایی از اندیشــۀ اسلامی را به‌منزلۀ پشتوانه‌های متافیزیکی برای تحقیق در علوم 
انســانی لحاظ کرد. با توجه به محتوای این کتاب نویســنده معتقد است امکان علم دینی با 
لحاظ کردن پیش‌فرض‌های متافیزیکی و هستی‌شناســی اســامی وجود دارد. علم الهدی 
)1386( نیــز در مقاله‌ای با عنوان »درآمدی به مبانی اســامی روش تحقیق« به نقش‌آفرینی 
دیدگاه هستی‌شناسانه معرفت بر کار تحقیق اشاراتی به این موضوع دارد. بر این اساس اشاره 
می‌کند که در هر پژوهشی محقق اسلامی باید به لایه‌های گوناگون معرفت و مراتب معرفت 
در نظام هســتی توجه داشــته باشد. مرور پیشینه نشــان می‌دهد که پژوهش‌های فوق به‌طور 
کید بر اندیشه امام خمینی و با  غیرمستقیم با این پژوهش در ارتباط است، اما این پژوهش با تأ
رویکردی تربیتی به نگرش آیه‌ای پرداخته است و ازاین‌رو از منظر اتکا بر اندیشه امام خمینی 

و استخراج دلالت‌های تربیتی جدید از آن به‌نوبه خود نوآورانه است.

2. روش پژوهش
در پژوهــش حاضــر، از دو روش توصیفی- تحلیلی و اســتنتاج- قیاســی همچون یکی از 
رویکردهای پژوهش کیفی )Given2008( بهره گرفته‌شــده است. ازآنجاکه این پژوهش در 
قلمرو تعلیم و تربیت انجام می‌شــود به این ســبب که لازم اســت برخی پیشنهادها همچون 
ارائه اصول برای تعلیم و تربیت بیان شــود، از روش قیاس عملی بهره گرفته‌شــده است. بر 
همین اساس ابتدا هویت عالم و آیه‌ای بودن عالم به‌عنوان پیش‌درآمد بحث و پس‌ازآن مبانی 
انسان‌شناسی و معرفت‌شناســی در دیدگاه امام خمینی تبیین شده تا دیدگاه آیه بودن عالم بر 
مبنای دیدگاه جامع امام به دســت آید. در مرحله بعد با به‌کارگیری روش قیاسی- استنتاجی 
تلاش می‌شــود تا اصــول و گزاره‌های تجویزی به‌عنــوان راهنمای عمــل تربیتی معلمان و 
به‌طورکلی برای تعلیم و تربیت استنباط و ارائه گردد. آنچه به‌عنوان مبنای پژوهش حاضر در 
نظر گرفته‌شــده، تفسیری است که امام خمینی در کتاب شــرح چهل حدیث و سایر منابع 
خودشان از سه مبحث انسان و علم‌ورزی وی و همچنین نظام هستی ارائه نموده‌اند که زمینه 
را برای تبیین چنین نگرشی به تعلیم و تربیت دامن می‌زند که در تنه اصلی پژوهش با استفاده 

از قیاس عملی و الگوی فرانکنا بدان پرداخته می‌گردد.
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3. مبانی مفهومی و نظری
1-3. آیه بودن عالم از دیدگاه امام خمینی

 آیه و نشــانه بودن عالم در دیدگاه امام خمینی، در نظر داشــتن موجودات از حیث نمودی 
و ارتباط با خداوند متعال اســت. ایشان در تفسیر ســورۀ حمد درباره مفهوم آیه بودن عالم، 
ه‌اند«؛ تمام عالم چون اســم، نشانه است؛ همه موجوداتى که  می‌گوید: »همه عالم اســم اللَّ
در عالم هستند نشانه ذات مقدّس حق‌تعالى هستند. منتها نشانه بودنش را بعضی‌ها می‌توانند 
به عمقش برســند، که این چطور نشانه اســت؛ و بعضى هم به‌طور اجمال می‌توانند بفهمند 
که نشــانه اســت. آن‌که به‌طور اجمال اســت این اســت که موجود خودبه‌خود وجود پیدا 

نمى‌کند...)امام خمینی 1379: 97 -96(.
 بنابراین در معنای اجمالی آیه بودن عالم )اسم الله بودن( بدان معناست که هر به‌ وجود 
آمدنــی و هر تبدیلــی، یک علت ]خارجــی[ دارد و این موضوع جــزء بدیهیات عقلی )و 

قابل‌فهم توسط عامه( است.
 ایشان در تبیین »عمق معنای آیه بودن عالم« تمام هستی و اوصاف را از خداوند می‌داند 

و می‌گوید:
یک چنین موجودى که مبدأ یک ایجاد م‏ىشود، و مبدأ یک وجود م‏ىشود، 
تمام آن موجوداتى که به مبدئیت او وجود پیدا م‏ىکنند، این‌ها مستجمع همان 
اوصاف هســتند به طریق نقص. منتها مراتب دارد: یک‌مرتبه اعلاست که در 
آن همه اوصاف حق‌تعالی هست، منتها به‌اندازه‌ای که امکان دارد، به‌اندازه‌ای 
که م‏ىشود یک موجودى واجد باشد، آن »اسم اعظم« است. »اسم اعظم« 
عبارت از آن اسمى است و آن علامتى است که واجد همه کمالات حق‌تعالی 
است به‌طور ناقص؛ و به‌طور ناقص، یعنى نقص امکانى؛ و واجد همه کمالات 
الهى است، نسبت به سایر موجودات، به‌طور کمال. این موجوداتى که دنبال 
آن اســم اعظم م‏ىآیند، این‌ها هم واجد همان کمالات هستند، منتها به‌اندازه 
ســعه هستى خودشــان، به‌اندازه ســعه وجودى خودشــان، تا برسد به همین 
موجودات مادى. این موجودات مادى را که ما خیال م‏ىکنیم قدرت، علم و 

هیچ‌یک از کمالات را ندارند، این‌طور نیست )امام خمینی 1379: 98(.
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همچنین، امام دربارۀ حیات و حرکات همۀ موجودات می‌گوید: »عالم پرهیاهوســت. 
ه هستند. همه‌چیز اســم خداست. شما خودتان از  تمام عالم زنده اســت، همه هم اســم اللَّ
ه،  ه است. به اسم اللَّ ه است، دستتان هم از اسماء اللَّ ه هستید، زبانتان هم از اسماء اللَّ اسماء اللَّ

ه است«)امام خمینی 1379: 100(. ه، حمد هم که م‏ىکنید اسم اللَّ الْحَمْدُ للَّ
 بر این ‌اســاس، مفهوم آیه بودن عالــم به معنای دقیق- بدان معناســت همۀ موجودات 
)اعم از مادی و غیرمادی(، تجلی اســم الله هســتند و واجد همۀ کمالات الله هستند، منتها 
به‌اندازه ســعه هستى خودشان. هیچ‌یک از موجودات – اعم از انسان و غیر انسان – استقلال 
ذاتی ندارند. همۀ موجودات به‌اندازۀ سعۀ وجودی‌شان ادراک و خداوند را تسبیح می‌کنند.

بنابراین مفهوم نگرش آیه بودن عالم از منظر امام خمینی این‌گونه تبیین می‌شود که نظام 
هســتی مراتبی دارد و موجودات عالم هریک در مراتب هســتی خود از منبع فیض الهی و 
امکانات الهی برخوردارند؛ اما نگرش آیه بودن امام خمینی دارای مبانی فکری‌ای است که 

در ادامه بدان‌ها پرداخته می‌شود.

2-3. مبانی فکری تأثیرگذار بر نگرش آیه‌ای امام خمینی
در این بخش به‌منظور تبیین دقیق نگرش آیه‌ای امام خمینی و نیز زمینه‌ســازی برای استنتاج 
دلالت‌های تربیتی، بر اندیشه ایشان در مورد انسان‌شناسی و شناخت‌شناسی مروری اجمالی 
خواهیم داشــت، چراکه در تعلیم و تربیت از یک‌ســو با متربی و از سویی با علم و شناخت 
ســروکار داریم؛ لذا مبانی انسان‌شناســی و شناخت‌شناسی، اســاس تربیت مبتنی بر نگرش 

آیه‌ای است.
الف( مبانی انسان‌شناسانه نگرش آیه‌ای امام خمینی

انســان در اندیشــه امام خمینی دارای سیر تکاملی مراتب وجود است. ایشان در همین زمینه 
معتقد اســت که با حرکت جوهری، عین همیــن موجود طبیعی، از طبیعت حرکت نموده و 
به‌طرف کمــال می‌رود؛ چنان‌که در طفولیت و صباوت و شــباب و کهولت، یک هویت و 
وجود است...)اردبیلی 1381 ج 3: 403(. بر همین اساس، انسان ازنظر امام خمینی، جامع تمام 
جهات عالم و نسخة کامل هستی و شامل عالم غیب و شهادت و عصاره و خلاصه و غایت 
عالم است. انسان، جلوه‌گاه نور حق و مظهر اسم اعظم و جمیع اسمای الهی و جامع کون 
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کبیر است )امام خمینی 1376: 71 ـ 80(.
 »قواى ظاهره و باطنه که جنود ملکیّه و ملکوتیّه نفس است که محل آن‌ها ارض طبیعت 
انســان است که این بنیه و کالبد باشــد«)امام خمینی 1380: 103(. امام خمینی مانند ملاصدرا 
بر این باور اســت که گرچه این قوا متکثرند، اما این کثرت در دل یک وحدت و بســاطت 
حضور دارند. انســان یک تشخص ذومراتب است و هویت بسیطة واحدة شخصیه با عرض 
عریض اســت که گویا یک شجر است که صاحب تنه و ریشه و شاخه و گل و برگ است 
)اردبیلــی 1381 ج 3: 378 ـ 379(. امام پیرامون جایگاه انســان کامــل می‌گوید: »و تواند بود 
کــه چون موجــودات دیگر دانند که وصول به فناى ذات مقدس و اســتغراق در بحر کمال 
براى آن‌ها امکان‏پذیر نیست جز به طفیل و تبع ذات مقدس انسان کامل عالم باللّه و عارف 
معارف الهیه و جامع علم و عمل- چنانچه این نیز مقرر است در محالّ خود- از این جهت 
کمال انســانى را، که به استغراق در بحر غفاریت حق حاصل شود، از حق‌تعالی طلب کنند 

که خود نیز به‌وسیله او به کمالات لایقه خود برسند«)امام خمینی 1376: 418(.
 امام شرافت انسانی را از همان ابتدای خلقت مطرح می‌کند و به آیة ذیل مستند می‌سازد:

طْفَةَ  نْســانَ مِنْ سُلالَةٍ مِنْ طینٍ‏ثُمَّ جَعَلْناهُ نُطْفَةً فی‏ قَرارٍ مَکینٍ ثُمَّ خَلَقْنَا النُّ »وَ لَقَدْ خَلَقْنَا الْْإِ
ناهُ خَلْقاً آخَرَ 

ْ
نْشَــأ

َ
عَلَقَةً فَخَلَقْنَا الْعَلَقَةَ مُضْغَةً فَخَلَقْنَا الْمُضْغَةَ عِظاماً فَکَسَــوْنَا الْعِظامَ لَحْماً ثُمَّ أ

حْسَــنُ الْخالِقینَ«)مؤمنون: 14 ـ 12(؛ »هرآینه ما انسان را از گل خالص آفریدیم. 
َ
هُ أ فَتَبارَکَ اللَّ

سپس او را نطفه‌ای در جایگاهی اســتوار قراردادیم. آنگاه از آن نطفه، لخته خونی آفریدیم 
و از آن لخته خون، پاره گوشــتی و از آن پاره گوشت، اســتخوان‌ها آفریدیم و استخوان‌ها را 
به گوشــت پوشانیدیم، بار دیگر او را آفرینشی دیگر دادیم. درخور تعظیم است خداوند، آن 

بهترین آفرینندگان«. 
ایشان در شرح چهل حدیث انسان را دارندۀ سه نشئه و صاحب سه مقام و عالم می‌داند: 
اوّل، نشئه آخرت و عالم غیب و مقام روحانیت و عقل؛ دوم، نشئه برزخ و عالم متوسط بین 
العالمین و مقام خیال؛ سوم، نشئه دنیا و مقام ملک و عالم شهادت )امام خمینی 1376: 386(. 

امام خمینی هر سه نشئه انسان را مرتبط با هم می‌داند و می‌نویسد:
و باید دانســت که هر یک از این مراتب ثلاثه انسانیه که ذکر شد به طورى 
به هم مرتبط است که آثار هر یک به دیگرى سرایت م‏ىکند، چه در جانب 
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کمــال یا طــرف نقص. مثلًا اگر کســى قیام به وظایف عبادیه و مناســک 
ظاهریه، چنانچه باید و مطابق دستورات انبیاست، نمود، از این قیام به وظایف 
عبودیــت تأثیراتى در قلب و روحش واقع شــود که خلقش رو به نیکویى و 
عقایدش رو به کمال گذارد. و همین‌طور اگر کسى مواظب تهذیب خلق و 
تحسین باطن شد، در دو نشئه دیگر مؤثر شود، چنانکه کمال ایمان و احکام 
عقاید تأثیر در دو مقام دیگر م‏ىنماید. و این از شدت ارتباطى است که بین 

مقامات است )امام خمینی 1376: 387(.

5 
 

قرَارٍ مکینٍ ثمُ خَلَقْناَ النُّطْفۀََ علَقۀًَ فَخَلَقْناَ العْلَقۀََ مضغَْۀً فَخَلَقْناَ المْضغْۀََ   ثمُ جعلْناه نطُْفۀًَ فی منْ سلالۀٍَ منْ طینٍ و لقََد خَلَقْناَ الْإِنْسانَ«
َأح اللَّه كخَلْقاً آخرََ فتََبار أنَْشَأْناه ُماً ثملَح ظامْناَ العوظاماً فکََسقینَعنُ الْخالما انسان را از گل  نهیهرآ« ؛)12ـ  14 :ؤمنونم»(س

 پاره خون، لخته آن از و آفریدیم خونی لخته از آن نطفه، آنگاه. میقراردادر جایگاهی استوار اي داو را نطفهدیم. سپس آفری خالص
 درخور. دادیم دیگر آفرینشی را او دیگر بار پوشانیدیم، گوشت به را هااستخوان و آفریدیم هااستخوان گوشت، پاره آن از و گوشتی

  .»هترین آفرینندگانب آن خداوند، است تعظیم

 مقام و غیب عالم و آخرت نشئه اول، :ددانو صاحب سه مقام و عالم می انسان را دارندة سه نشئه شرح چهل حدیثدر  ایشان
 امام خمینیشهادت ( عالم و ملک مقام و دنیا نشئه سوم، ؛خیال مقام و العالمین بین متوسط عالم و برزخ نشئه دوم، ؛عقل و روحانیت

 د:نویسد و میدانمرتبط با هم میانسان را هر سه نشئه  . امام خمینی)386 :1376

و باید دانست که هر یک از این مراتب ثلاثه انسانیه که ذکر شد به طورى به هم مرتبط است که آثار هر یک به دیگرى 
اگر کسى قیام به وظایف عبادیه و مناسک ظاهریه، چنانچه باید و مطابق  مثلاًکند، چه در جانب کمال یا طرف نقص.  سرایت مى

وظایف عبودیت تأثیراتى در قلب و روحش واقع شود که خلقش رو به نیکویى و عقایدش رو به  دستورات انبیاست، نمود، از این قیام به
اگر کسى مواظب تهذیب خلق و تحسین باطن شد، در دو نشئه دیگر مؤثر شود، چنانکه کمال ایمان و احکام  طور نیهمکمال گذارد. و 

 .)387: 1376امام خمینی است (است که بین مقامات  نماید. و این از شدت ارتباطى عقاید تأثیر در دو مقام دیگر مى

 
 ینیخمانسان در دیدگاه امام  و مرتبه ): سه نشئه، مقام1شکل (

بـاهم   بـه  تربیت، و تعلیم غایات به ها آنوابستگی  و مراتب این کمالات جداسازي نفی با ،امام سوي از انسانیت گانۀسه مراتب ارتباطات تبیین
 .یابدمی تريدقیق معناي و شودمی منتهی ها آن ينگر

توانـد داراى   ، کمالات مقامات ثلاثه بسته به کمالات هر یک است. کسى گمان نکند که بدون اعمال ظاهریه و عبادات قالبیه مـى طور نیهمو 
ایمان کامل یا خلق مهذّب شود، یا اگر خلقش ناقص و غیر مهذب شد، اعمالش ممکن است تام و تمام و ایمانش کامل شود، یا ممکن اسـت  

اش کامل گـردد. وقتـى اعمـال قالبیـه نـاقص شـد و مطـابق دسـتورات انبیـا نگردیـد،            اش تام و محاسن اخلاقیه ظاهریهبدون ایمان قلبى اعمال 

 

 

عالم غیب /نشئه آخرت   

مقام روحانیت و عقل/  

 نشئه برزخ و عالم متوسط بین العالمین 
 و مقام خیال

 نشئه دنیا و مقام ملک و عالم شهادت

شکل )1(: سه نشئه، مقام و مرتبه انسان در دیدگاه امام خمینی
تبیین ارتباطات مراتب ســه‌گانۀ انســانیت از ســوی امام، با نفی جداسازی کمالات این 
مراتب و وابستگی آن‌ها به غایات تعلیم و تربیت، به باهم نگری آن‌ها منتهی می‌شود و معنای 

دقیق‌تری می‌یابد.
و همین‌طور، کمالات مقامات ثلاثه بســته به کمالات هر یک است. کسى 
گمــان نکند که بدون اعمال ظاهریه و عبــادات قالبیه م‏ىتواند داراى ایمان 
کامل یا خلق مهذّب شود، یا اگر خلقش ناقص و غیر مهذب شد، اعمالش 
ممکن اســت تامّ و تمام و ایمانش کامل شــود، یا ممکن است بدون ایمان 
قلبى اعمال ظاهریه‏اش تامّ و محاســن اخلاقیه‏اش کامل گردد. وقتى اعمال 
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قالبیــه ناقص شــد و مطابق دســتورات انبیا نگردیــد، احتجاباتى در قلب و 
کدوراتى در روح حاصل م‏ىشــود که مانع از نور ایمان و یقین م‏ىشــود. و 
همین‌طور اگر اخلاق رذیله در قلب باشــد، مانع از ورود نور ایمان است در 

آن )امام خمینی 1376 :388- 387(.
در شــکل 2، رابطه دوســویه میان هر یک از مراتب انســان )مؤلفه‌های وجود انســان( 

به‌خوبی نشان داده‌شده است:

6 
 

اگر اخلاق رذیله در قلب باشد، مانع  طور نیهمشود. و  شود که مانع از نور ایمان و یقین مى احتجاباتى در قلب و کدوراتى در روح حاصل مى
 .)387 -388: 1376امام خمینی (از ورود نور ایمان است در آن 

 است: شده دادهنشان  یخوب به انسان) هاي وجودمؤلفهانسان (میان هر یک از مراتب  هیدوسو، رابطه 2در شکل 

 

  

 گانه وجود انسانهاي) سهمؤلفهمراتب (» ارتباط متقابل: «1 شماره شکل
بنابراین با ؛ است زمان همها باور و اخلاق و عمل هر انسان، ارتباط نزدیک و متقابلی در وجود وي دارند، رشد و سقوط آن ازآنجاکه درواقع

و این موضوع در مورد دو مؤلفه دیگر  شودجود انسان تقویت یا تضعیف میتقویت یا تضعیف یک باور، خلق و عمل متناسب با آن نیز در و
است)، خلُق و عمل متناسب  شده مشخصکه با شماره سطح آن باور (است. هر  قرارگرفته موردتوجهیر این مطلب نیز صادق است. در شکل ز

 در همان سطح) را داراست.خود (با 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

گانه و تناسب باور و اخلاق و عمل در هر درجه : ارتباط مراتب سه٣ شکل شماره
 انسانیت، با یکدیگر

3؛ عمل3؛ اخلاق3باور: 3درجه انسانی  

2؛ عمل2؛ اخلاق2باور: 2درجه انسانی  

1؛ عمل1؛ اخلاق1باور: 1درجه انسانی  

)ایمان(باور   

 عمل اخلاق

 

 

شکل شماره 2: »ارتباط متقابل« مراتب )مؤلفه‌های( سه‌گانه وجود انسان

درواقــع ازآنجاکه باور و اخلاق و عمل هر انســان، ارتباط نزدیــک و متقابلی در وجود وی 
دارند، رشــد و سقوط آن‌ها هم‌زمان اســت؛ بنابراین با تقویت یا تضعیف یک باور، خلق و 
عمل متناسب با آن نیز در وجود انسان تقویت یا تضعیف می‌شود و این موضوع در مورد دو 
مؤلفه دیگر نیز صادق اســت. در شــکل زیر این مطلب موردتوجه قرارگرفته است. هر باور 
)که با شماره سطح آن مشخص‌شده است(، خُلق و عمل متناسب با خود )در همان سطح( 

را داراست.
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ضتجٝ ثب يُٕ ٞٓ ا٤ٕبٖ ٚ ، ثبٚض ٚٝ اظ ٘هط زضرٝ زض سٝ ظ٥ٔٙٝ اذلاقٔمبْ ا٘سبٖ زضرٝ ستٛاٖ ٌفت حبَ ثب تٛرٝ ثٝ ضىُ ثبلا ٣ٔ
 .تط٢ لطاض زاضزثٟتط زض ٔطتجٝ پب٥٤ٗ يجبضتٝ ث ٚ 1زضرٝ  ا٘سب٣٘ ٥٘ست وٝ زض ٔطتجٝ ٚ

 إ اهبم خوٌٖ٘ )رُ(ضٌبسٖ ًگزش آِٗضٌبختة( هجبًٖ 
ضٙبس٣، اظ ا٘س وٝ ثٝ لَٛ وبپّستٖٛ زضٛاض است زض ٤ه ثحج ضٙبذتضٙبس٣ چٙبٖ ثٝ ٞٓ ت٥ٙسٜضٙبس٣ ٚ ٞست٣جحج ضٙبذتٔ

ضٙبسب٣٘ وٝ (. اظ ٥ٕٞٗ ض٢ٚ است وٝ اظ ز٤سٌبٜ آٖ ضٙبذت173: 9د 1385ضٙبس٣ ارتٙبة وطز)وبپّستٖٛ، ٔسبئُ ٞست٣
ضٙبسب٣٘ وٝ ٖ ضٙبذتٜ ٘ساضز، ٚرٛز ٘ساضز. أب اظ زَ آٔجٙب٤طبٖ حس است يبِٓ ٞست٣، ٕٞتب٢ ٔبزٜ است ٚ چ٥ع٢ وٝ ٔبز

تٛا٘س ٚرٛز ثبضس، يبِٓ ٞست٣ تطو٥ج٣ است اظ غ٥ت ٚ ضٟبزت ٚ چ٥ع٢ وٝ ٔبزٜ ٘ساضز، ٣ٔٔجٙب٤ص ايٓ اظ حس ٚ يمُ ٣ٔ
ضٙبس٣، ضٙبس٣، ضٙبذتٞب٢ ث٥ٙبز٤ٗ ٚ ٟٔٓ ا٘سبٖزاضتٝ ثبضس. زض ٥ٕٞٗ ضاستب حؿطت أبْ)ضٜ( زض فطاظ٢ اظ سرٙب٘طبٖ ثحج

 وٙٙس.بٖ ثب ٞٓ شوط ٣ٔضٙبس٣ ٚ ضإٞٙبضٙبس٣ ضا تٛأٞست٣

ٌٛ٘ٝ وٝ ٔب وٝ ٞست، ٘ٝ آٖأبْ)ضٜ( يّت ثًخت ا٘ج٥بء ضا يلاٜٚ ثط ٌستطش ذساضٙبس٣ ٚ تٛح٥س، ضٙبذت ٔطزْ اظ يبِٓ، چٙبٖ
ا٘س ٚ تٕبْ وبضٞب٢ ز٤ٍط، ٔمسٔٝ آٖ چٝ وٝ ا٘ج٥بء ثطا٢ آٖ ٔجًٛث ضسٜفطٔب٤ٙس: آٖوٙٙس. ا٤طبٖ ٣ٔو٥ٙٓ، شوط ٣ٔازضان ٣ٔ

ثبضس)أبْ قٛض است، ٣ٌٔٛ٘ٝ وٝ يبِٓ ٚالًبً ٚ حم٥متبً آٖٛز ٌستطش تٛح٥س ٚ ضٙبذت ٔطزْ اظ يبِٓ، اِجتٝ آٖضٔحسٛة ٣ٔ
. ثٙبثطا٤ٗ ثب نٟٛض ا٥ِٚٗ ٘ج٣ ٚ ا٥ِٚٗ ا٘سبٖ، ٣ًٙ٤ حؿطت آزْ)و( ضٙبذت ٞٓ ٔتِٛس ضسٜ است (.284: 19، د1385ذ٣ٙ٥ٕ، 

آضٔبٖ اغ٣ّ ٚح٣ ا٤ٗ ثٛزٜ است وٝ ثطا٢ ثطط ًٔطفت »ىٝ ًٔتمس٘س زا٘ٙس، ثّتٟٙب ضٙبذت ضا ٕٔىٗ ٣ٔحؿطت أبْ)ضٜ( ٘ٝ

گانه و تناسب باور و اخلاق و عمل در هر درجه انسانيت، : ارتباط مراتب سه3 شماره شکل
 با یکدیگر

 

؛ 3باور: 3درجه انسانی
3؛ عمل3اخلاق  

؛ 2باور: 2درجه انسانی
2؛ عمل2اخلاق  

؛ 1باور: 1درجه انسانی
1؛ عمل1اخلاق  

شکل شماره 3: ارتباط مراتب سه گانه و تناسب باور و اخلاق و عمل در هر درجه انسانیت، با یکدیگر

حال با توجه به ش��کل بالا می‌توان گفت مقام انســان درجه سه ازنظر درجه در سه زمینه 
اخلاق، باور و ایمان و عمل هم‌رتبه با انسانی نیست که در مرتبه و درجه 1 و به عبارت بهتر 

در مرتبه پایین‌تری قرار دارد.
ب( مبانی شناخت‌شناسی نگرش آیه‌ای امام خمینی

مبحث شناخت‌شناس��ی و هستی‌شناس��ی چنان به هم تنیده‌اند که به قول کاپلســتون دشوار 
اس��ت در یک بحث شناخت‌شناسی، از مسائل هستی‌شناسی اجتناب کرد )کاپلستون 1385 ج 
9: 173(. از همین روی است که از دیدگاه آن شناخت‌شناسانی که مبنایشان حس است عالم 
هستی، همتای ماده است و چیزی که ماده ندارد، وجود ندارد؛ اما از دل آن شناخت‌شناسانی 
که مبنایشان اعم از حس و عقل است، عالم هستی ترکیبی است از غیب و شهادت و چیزی 
که ماده ندارد، می‌تواند وجود داشــته باشــد. در همین راســتا امام در فرازی از سخنانشان 
بحث‌های بنیادین و مهم انسان‌شناس��ی، شناخت‌شناس��ی، هستی‌شناسی و راهنماشناسی را 

توأمان با هم ذکر می‌کنند.
امام علت بعثت انبیا را علاوه بر گســترش خداشناسی و توحید، شناخت مردم از عالم، 
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چنان‌که هست، نه آن‌گونه که ما ادراک می‌کنیم، ذکر می‌کنند. ایشان می‌گوید: »آنچه که 
انبیا براى او مبعوث شده بودند و تمام کارهاى دیگر، مقدمه اوست، بسط توحید و شناخت 
مردم از عالم اســت که چطور اســت؛ ارائه عالم به آن طورى که هســت، نه به آن طورى 
کــه ما ادراک م‏ىکنیم« )امــام خمینی 1385 ج 19: 284(؛ بنابراین با ظهــور اولین نبی و اولین 
انســان، یعنی آدم )ع( شناخت هم متولدشده اســت. امام نه‌تنها شناخت را ممکن می‌دانند، 
بلکه معتقدند »آرمان اصلى وحى این بوده اســت که براى بشــر معرفــت ایجاد کند«)امام 
خمینــی 1385 ج 19: 225(. تفســیر امــام از کلام پیامبر اکرم )ص( که راجع به شــناخت عالم 
فرمودند، این‌گونه اســت: »الهم ارنی الاشیاء کماهی«. این به‌احتمال‌قوی بدین معنی است 
که خداوند به آن نشــان داده که تمامی موجودات عالم، صرف و عین ربط و عین تعلق به 
خداوند تبارک‌وتعالی هســتند و درواقع با این مشاهده است که معرفت خدا حاصل می‌شود 

)امام خمینی 1385 ج 20: 366(.
 امام می‌گوید بنا بر قول مشــهور علم دارای دو قســم اســت: الف( علم حصولی؛ که 
عبارت اســت از این‌که حصول علم، محتاج به‌واســطه اســت، یعنی اگر انســان بخواهد به 
اشیای خارجی، مثلًا، علم بصری پیدا کند باید صور خارجی آن‌ها را ببیند تا به‌وسیله صورت 
خارجی و به‌واسطه چشم در ذهن صورت علمی تولید گردد. ب( علم حضوری؛ که عبارت 
اس��ت از این‌که علم برای عالم به‌واس��طه محتاج نباشد. گفته‌اند علم حضوری در سه مورد 
مص��داق پیدا می‌کند:1( علــم مجرد، به ذات خودش )مانند علــم نفس به ذات خودش(؛ 
2( علــم علت به معلول خودش؛ 3( علم هر مجردی به‌مجــرد دیگر، اعم از آن‌که مجرد از 
معالیل دیگر باشد یا نه درصورتی‌که مجرد در سلسله معالیل مجرد دیگر باشد، چنان‌که علت 
مجرده به وجود معلول خود عالم اســت و معلول مجرد هم به علت مجرد خود عالم اســت، 
اما نه به نحو احاطه، بلکه به آن اندازه که حدقه چشــم او استعداد تعقل علت خود را داشته 

باشد)اردبیلی 1381 ج 1: 384-385(.
ایش��ان عقل را درنهایت متصل به باری‌تعالی می‌گرداند و معتقد است که: »قوه تمییز و 
ه  ه و علماء باللَّ عقل به‌تنهایی کافى نیســت، لذا حضرت احدیت، انبیا و مرســلین و اولیاء اللَّ
را براى اعتضاد این قوه فرستاده تا بتوانند آن‌ها را لجام کنند و تحت فرمان عقل، بلکه عقل 
کل و دستور شرع درآورند و آن‌ها را رام کرده و توابع رذیله را از صفحه دل بردارند« )اردبیلی 
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1381 ج 3: 366(؛ بنابراین روش��ن می‌شود که امام عقلی را به‌عنوان راه شناخت می‌پذیرد که 
تحت تصرف قانون الهی و شــرعی باشــد و به‌اصطلاح صبغه و رنگ قدسی داشته باشد و 
ازنظر ایشان عقلی که پشتیبانی شرع و تعالیم انبیای عظام را نپذیرد، استقلال ندارد، بلکه برده 

و بنده شهوت و غضب و شیطان خواهد بود.
ایشــان اســتفاده از قرآن، این راه پرمحتوا و غنی که باب معرفت را گشوده و عمده نظر 
آن بر توســعه معرفت است، برای افراد مختلف، به‌حسب استعداد و توانایی‌هایشان، متفاوت 
و به عبارتی تشــکیکی می‌دانند و معتقدند: »عمده نظر کتاب الهى و انبیاى عظام بر توسعه 
کیددارند که شناخت بشر محدود به  معرفت اســت«)امام خمینی 1385 ج 19: 115(. ایشــان تأ
طبیعت اســت و ماورای طبیعت را نمی‌تواند بشناســد، بلکه برای شــناخت آن نیازمند یک 
معانی دیگر و کســی است که علم حقیقی به آن‌طرف و رابطه انسان با آن‌سوی عالم داشته 
باشد؛ چراکه این روابط برای بشر مخفی است )امام خمینی 1385 ج 4: 188(. در این بیان امام 
شــناخت دیگری به نام وحی برای انبیا قائل می‌شــود و می‌گوید: »... اگر انبیا نباشند یک 
حیوانى هستیم که هر چه هســت همین طبیعت ]است و[ بیشتر از این ادراک نداریم«)امام 
کید  خمینی 1385 ج 4: 189(. تهذیب نفس نیز یکی از راه‌های شــناخت است که امام بدان تأ
داشــته است. ایشــان تهذیب و تزکیه نفس را عامل مؤثری برای اکتساب شناخت می‌داند. 
وی بر این باور اســت که برخی از مطالب را اگرچه بتــوان با برهان اثبات کرد، اما تلقی آن 
به تهذیب نفس نیاز دارد. درواقع امام شــرط تلقی یا تصور و درواقع دست یافتن به شناخت 
روشــن برخی مفاهیم فلســفی را تهذیب و تقوای الهی می‌داند. قرآن کریم هم راجع به این 
هَ یَجْعَلْ لَکُمْ فُرْقانا«)انفــال: 29(؛ اگر از خدا پروا کنید  قُوا اللَّ راه شــناخت می‌فرماید: »إِنْ تَتَّ
برای شما )نیروی( تشخیص )حق از باطل( قرار می‌دهد. این آیه تصریح دارد که اگر انسان 
خود را پاک و منزه نگه دارد، خداوند متعال به او نیروی تشــخیص و شناخت حق از باطل 
را می‌دهد. امام در فرازی دیگر، در کنار قرآن، معارف اهل‌بیت )ع( را هم به‌عنوان یکی دیگر 
از راه‌های شناخت عنوان کرده‌اند. در همین راستا می‌گوید: »برادران ایمانى من، خصوصاً 
اهل علم، قدرى به معارف اهل‌بیت، علیهم‌السلام، و قرآن توجه کنند آن را نسیان نکنند، که 
عمده بعثت رسل و انزال کتب براى مقصد شریف معرفة اللّه بوده«)امام خمینی 1376: 660(. 
فطرت نیز از راه‌های کســب شناخت در اندیشه امام اســت. ازنظر ایشان برخی از مصادیق 
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فطــرت عبارتند از: فطــرت بر اصل وجود مبدأ، معاد، نبوت، وجــود ملائکه و روحانیون و 
انزال کتب و اعلام طریق هدایت، فطرت عشق به حریت و... که بعضی از این‌ها از احکام 
فطرت و بعضی از لوازم فطرت می‌باشند )امام خمینی 1376: 182-181(. وجدان نیز یکی دیگر 
از راه‌های شــناخت در اندیشه امام اســت. امام در نامه‌ای عرفانی-اخلاقی که به فرزندشان 
مرحوم حاج ســید احمد می‌نویســد از او می‌خواهد با قدم وجدان، او را همراهی کند تا به 
درک و شــناخت آنچه امام درصدد اثبات آن اســت، برسد. امام می‌گوید: »عزیزم... بیا با 
هم به‌ســوی وجدان رویم که ممکن است راهى بگشاید... اگر به قدم وجدان همین مقدار 
را درک کنــى و بیابى« )امام خمینــی 1385 ج 20: 440-439(. حس نیز در اندیشــه امام یکی 
از راه‌های شــناخت در نظر گرفته‌شــده است. ایشان حس را راهی مســتقل برای شناخت 
نمی‌داند، بلکه حس را به‌عنوان راهی غیرمســتقل و وابسته که به عقل تکیه دارد، می‌پذیرد. 
جوادی آملی )1374( در بیان علت این‌که شــناخت حســی نیازمند عقل اســت چنین بیان 
می‌کند: شناخت حسی هرگز یقین آور نیست؛ زیرا آنچه را که حس ادراک می‌کند تنها در 
طرف اثبات اســت؛ یعنی ما با حس می‌فهمیم که مثلًا نور موجود اســت، اما این مقدار که 
با دیدن حاصل می‌شــود هرگز موجب یقین به وجود نور نمی‌گردد. یقین به وجود نور وقتی 
حاصل می‌شــود که ما امتناع نقیضین را به‌عنوان یک اصل عقلی شناخته و بر اساس آن‌یک 
قیاس استثنایی تشکیل داده و نتیجه قطعی و یقینی از آن به دست آوریم. از بیان امام می‌توان 
اســتفاده کرد که اولًا ایشــان جهان را آن‌گونه که هســت، ممکن می‌دانند؛ ثانیاً، شــناخت 
جهان آن‌گونه که هســت، منجر به شــناخت خداوند متعال می‌شــود؛ ثالثاً، معرفت‌شناسی، 
هستی‌شناســی، انسان‌شناسی و خداشناســی درهم‌تنیده و به هم مربوطند و نمی‌توان آن‌ها را 

جدا از هم مورد کنکاش و بررسی قرار داد و نتایج هریک در دیگری مؤثر است.
امام در بیان معنای آیه محکمه می‌گوید:

 کلمه »آیه« که به معنى »نشانه« است مناسب با علوم عقلیه اعتقادیه است، 
زیرا که آن علوم نشــانه‏هاى ذات و اســماء و صفات و دیگر معارف است، 
و ســابقه ندارد که در علوم دیگر به آیت یا نشــانه تعبیر شود. مثلًا در کتاب 
الهــى در مــوارد کثیره بعد از آنکــه اقامه برهان بر وجود مقــدس صانع، یا 
بــر اســماء و صفات آن ذات مقــدس، یا بر وجود قیامــت و کیفیات آن و 
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عالم غیب و برزخ م‏ىفرماید، دنباله آن م‏ىفرماید: »این آیت اســت یا آیات 
اســت براى متفکرین یا عقلا« و این تعبیر رایجى است نسبت به این علوم و 
معارف. ولیکن اگر دنبال ذکر یک فرعى از فروع شــرعیه، یا یک اصلى از 
اصول اخلاقیه، ذکر شــود که »این آیت اســت«، خالى از رکاکت نیست. 
چنانچه ظاهر است. پس، معلوم شد که آیت و علامت و نشانه از مناسبات 
و مختصات علوم معارف اســت. چنانچه توصیــف به »محکمه« بودن نیز 
مناســب با این علوم اســت، زیرا که این علوم در تحت میزان عقلى و برهان 
محکم اســت، و اما سایر علوم را به‌حسب نوع برهان محکم و استوار نیست 

)امام خمینی 1376: 391(.
 درنهایت ایشان به تبیین معنای سنت قائمه می‌پردازند:

... ســنّت قائمــه راجع به علوم تعبدیه و آداب شــرعیه اســت کــه تعبیر به 
»ســنّت« شده اســت، و عقول به‌حســب نوع از ادراک آن‌ها عاجز است، 
و طریق اثبات و فهم آن‌ها ســنّت اســت، چنانچه تعبیر و توصیف سنّت به 
»قائمه« نیز مناسب با همان واجبات شرعیه است، زیرا که »اقامه« واجبات 
و برپاداشــتن و »اقامــه« صلوات و زکوات و غیر آن، تعبیر شــایع صحیحى 
اســت. و این کلمه در آن دو علم دیگر به‌کاربرده نم‏ىشود، و تعبیر از آن‌ها 
به آن غیر صحیح اســت. این غایت آن چیزى اســت که به‌حسب مناسبات 

م‏ىتوان تطبیق نمود. و العلم عند اللّه )امام خمینی 1376: 392(.
امام در بیان نکتۀ به کار بردن تعبیر آیت به معنای علامت و نشانه بودن برای علوم عقلیه 

و حقایق اعتقادیه می‌گوید:
در حدیث شــریف از علــم عقاید و معارف تعبیر فرموده اســت به »آیه«، و 
»آیت« علامت و نشــانه اســت. و نکته این تعبیر آن است که علوم عقلیه و 
حقایق اعتقادیه اگر چنانچه تحصیل شود براى فهم خود آن‌ها، و جمیع مفاهیم 
و اصطلاحــات و زرق‌وبرق عبارات و تزیین ترکیبات کلمات، و تحویل دادن 
به عقول ضعیفه براى تحصیل مقامات دنیویه، آن را »آیات محکمات« نتوان 
گفت، بلکه حجب غلیظه و اوهام واهیه باید نام نهاد )امام خمینی 1376: 392(.
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جدول شماره 1 خلاصه مباحث انسان‌شناسی و شناخت‌شناسی امام خمینی را به‌صورت 
تطبیقی نشان می‌دهد.

مربی و معلممنبع علمیمرتبه متناسبمحتوای علمتعبیر علم

آیه محکمه

دعــوت به مبــدأ و 
معاد اســت به طریق 
برهان صحیح و تبیان 
اللّه  بــه  کامل؛ علم 
و ملائکــه و کتب و 

رسل و یوم الآخرة

نشئه آخرت
عالم غیب

 مقــام روحانیت و 
عقل

 

کتاب جامع الهــى و قرآن 
کریم ربوبى، مشحون از آن 
است. بلکه می‌توان گفت 
تنهــا چیزى را کــه کتاب 
خدا از هر چیز بیشتر متکفل 
است همین علم است و دو 
مرحله دیگر در کتاب الهى 
نسبت به این مرتبه قدر قلیلى 

دارد.
هــدى،  ائمــه  احادیــث 
این  نیز در  علیهم‌الســام، 
مقصــد فوق حــد احصاء 

است.

انبیاء و اولیاء 
علیهم‌السلام

 فلاســفه و اعاظم از 
اصحاب  و  حکمــا 

عرفان و معرفت

فریضه عادله

و  باطــن  تهذیــب 
و  خلــق  اصــاح 

تعدیل خلق

نشئه برزخ 
 عالم متوســط بین 

العالمین
مقام خیال

کتاب الهى و اخبار وارده از 
اهل‌بیت علیهم‌السلام

انبیاء و اولیاء 
علیهم‌السلام 

 علمــای اخــاق و 
اصحاب ریاضات و 

معارف

سنت قائمه

و  ظاهـر  تربیـت 
اسـت،  آن  ارتیـاض 
علـم فقـه و مبـادى 
آداب  علـم  و  آن 
تدبیـر  و  معاشـرت 
سیاسـت  و  منـزل 

ن مـد

نشئه دنیا
مقام ملک

 عالم شهادت

جمیع کتب ما مشــحون از 
آن است.

انبیاء و اولیاء 
علیهم‌السلام

 علمای ظاهر و فقها 
و محدثین

جدول شماره 1: خلاصه آراء انسان‌شناسانه و شناخت‌شناسانۀ امام خمینی
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 ینیخمامام  ۀشناسانشناختشناسانه و آراء انسان خلاصه: 1 شماره جدول

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 ینیخمشناسی اندیشه امام شناسی و ارزش): مبانی انسان4شکل (

 نظري و الگوي تحلیل یمبان .4

 ینیخماي به عالم مبتنی بر دیدگاه امام هاي تربیتی نگرش آیهدلالت .1-4

منظور از دلالت .توان ارائه دادرا در اینجا میهاي تربیتی برخی از دلالت ،ینیخماي امام در تبیین نگرش آیه شده طرحمبانی اکنون با نظر به 
 هم ناظر به تعاملات با محتوي آموزش و تأملمتربی در تربیت در  هاي تربیتی در این مقاله اصول تربیتی هستند که هم ناظر به نقش مربی و

 .استسویه با یکدیگر دو

 در تربیت گانه سهتربیتی  مراتب بهاصل توجه  .1-1-4

بر اساس این  مطرح گردید. یشناس انسانانسان در بخش  گانه سهکه در خصوص مراتب  و عملاین اصل برگرفته از تناسب باور اخلاق  
ی زمانی از تربیت درست خود مترب و چهند. همه مربیان تربیت گانه انسانی را مدنظر قرار دهبایستی مراتب رشد سه ، مربیانیاصل تربیت

منتهى إلیه  ؛ واست» صراط مستقیم«غایت تربیت، حرکت در «... برسد  و کمالبود که در هر سه مرتب انسانی به رشد د نبرخوردار خواه
است که ما تحت تربیت انبیا برویم و تحت تربیت بزرگان از اولیا واقع  شده دعوتاین صراط مستقیم؛ کمال مطلق است، اللَّه است. 

مطرح  صراحت بهپس از ذکر تقسیمات علم حضوري،  امام ).248: 1379امام خمینی ( »ما را هدایت کنند به راه مستقیم ها آنبشویم، تا 
 علوم حضوري است:  ۀکنند هممی

کل عالم مجرد و کل «علم عین عالم و عالم عین علم است و محال است که عالم حقیقت علم نباشد و علم حصولى رأساً غلط است؛ 
سازى  . براى همین تربیت بشر و براى انسانیوتعال تباركاند از طرف خداى  انبیا هم که آمده ).387: 1ج  1381(اردبیلی  »عالممجرد 

کوشش دارند به اینکه این انسان را تربیت کنند. براى اینکه با تربیت انسان،  -خصوصاً کتاب مقدس قرآن کریم -است. تمام کتب انبیا

مبانی 

یشناسانسان  

مبانی 

یشناسارزش  

 نشئه دنیا

 نشئه برزخ

 نشئه آخرت

عمل -اخلاق -باور  

 عالم خیال

 یقین

 تیباهلسنت نبوي و معارف  -تهذیب نفس -وحی -عقل

حس -وجدان -فطرت -ع)(  

شکل شماره 4: مبانی انسان‌شناسی و ارزش‌شناسی اندیشه امام خمینی

4. مبانی نظری و الگوی تحلیل
1-4. دلالت‌های تربیتی نگرش آیه‌ای به عالم مبتنی بر دیدگاه امام خمینی

اکنون با نظر به مبانی طرح‌ش��ده در تبیین نگرش آیه‌ای ام��ام خمینی، برخی از دلالت‌های 
تربیت��ی را در اینجا می‌ت��وان ارائه داد. منظور از دلالت‌های تربیتی در این مقاله اصول تربیتی 
هستند که هم ناظر به نقش مربی و متربی در تربیت در تأمل با محتوی آموزش و هم ناظر به 

تعاملات دوسویه با یکدیگر است.
1-1-4. اصل توجه به‌مراتب تربیتی سه‌گانه در تربیت

 این اصل برگرفته از تناســب باور اخلاق و عمل که در خصوص مراتب ســه‌گانه انسان در 
بخش انسان‌شناســی مطرح گردید. بر اســاس این اصل تربیتی، مربیان بایســتی مراتب رشد 
ســه‌گانه انســانی را مدنظر قرار دهند. همه مربیان تربیت و چه خود متربی زمانی از تربیت 
درس��ت برخوردار خواهند بود که در هر سه مرتب انسانی به رشد و کمال برسد »... غایت 
تربیت، حرکت در »صراط مســتقیم« اســت؛ و منتهى إلیه این صراط مستقیم؛ کمال مطلق 
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ه اســت. دعوت‌شده است که ما تحت تربیت انبیا برویم و تحت تربیت بزرگان از  است، اللَّ
اولیا واقع بشویم، تا آن‌ها ما را هدایت کنند به راه مستقیم«‏)امام خمینی 1379: 248(. امام پس 

از ذکر تقسیمات علم حضوری، به‌صراحت مطرح می‌کنند همۀ علوم حضوری است: 
علم عین عالم و عالم عین علم اســت و محال اســت که عالم حقیقت علم 
نباشد و علم حصولى رأساً غلط است؛ »کل عالم مجرد و کل مجرد عالم« 
)اردبیلی 1381 ج 1: 387(. انبیا هم که آمده‏اند از طرف خداى تبارک‌وتعالی. 
براى همین تربیت بشر و براى انسان‏سازى است. تمام کتب انبیا- خصوصاً 
کتــاب مقدس قرآن کریم- کوشــش دارند بــه اینکه این انســان را تربیت 
کنند. براى اینکه با تربیت انســان، عالَم اصلاح م‏ىشــود. آن‌قدر که انسان 
غیر تربیت‌شــده مضر است به جوامع، هیچ شــیطانى و هیچ حیوانى و هیچ 
موجودى آن‌قدر مضر نیســت. و آن‌قدر که انســان تربیت‌شــده مفید است 
براى جوامع، هیچ ملائکه‏اى و هیچ موجودى آن‌قدر مفید نیســت. اســاس 
عالم بر تربیت انسان است. انسان عصاره همه موجودات است و فشرده تمام 
عالم اســت. و انبیا آمده‏اند براى اینکه این عصاره بالقوّه را بالفعل کنند؛ و 
انســان یک موجود الهى بشــود. این موجود الهى تمام صفات حق‌تعالی در 
اوست و جلوه‌گاه نور مقدس حق‌تعالی است )امام خمینی 1385 ج 14: 153(.

عالَم، مدرســه اســت و معلّمین این مدرســه، انبیا و اولیا هســتند. و مربى 
این معلّمیــن، خداى تبارک‌وتعالی اســت. خــداى تبارک‌وتعالی، تعلیم و 
تربیت‌کرده اســت انبیا را. و ارســال کرده آن‌ها را براى تربیت و تعلیم کافه 
ناس. انبیاى بزرگ اولوالعزم مبعوث‏اند بر تمام بشــر و سمت معلّمى و مربى 
دارند نسبت به تمام بشر، و معلّم آن‌ها و مربى آن‌ها حق‌تعالی است. و آن‌ها 
هم بعدازاینکه به تعلیمات الهى تعلیم شدند و تربیت پیدا کردند مأمورند که 

بشر را تربیت کنند )امام خمینی 1385 ج 13: 503(.
2-1-4. اصل جلوگیری از تفکیک جزئی‌نگر – تحدیدی – به‌مراتب و علوم سه‌گانه

 این اصل برگرفته از مراتب شــناخت در دیدگاه امام خمینی ونیز اسباب و ابزارهای شناخت 
در بحث شناخت‌شناســی ایشان اســت. در نظر گرفتن شــدت ارتباط میان مراتب کمال و 
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ســقوط و هم‌زمانی این مراتب، یکی دیگر از اصول مهم تربیت مبتنی بر دیدگاه امام خمینی 
و حاصل از نگرش آیه‌ای ایشــان است. بر اســاس این اصل مربی باید به ارتباط میان مراتب 
ســه‌گانه علم توجه داشــته باشــد تا دچار نگرش تحدیدی در ارتباط با مراتب علوم نگردد. 
مربیان با روشنگری پیرامون مراتب سه‌گانه علوم باید متربیان را مرحله‌به‌مرحله هدایت نمایند 

و در رسیدن به قرب الی الله که هدف غایی تعلیم و تربیت اسلامی است سوق دهند.
3-1-4. اصل مداومت، محافظت و مراقبت

ه با مداومت، محافظت  وصول به‌حق تعالى و تحقق به اسماء و صفات و تخلق به اخلاق اللَّ
و مراقبت نفس حاصل می‌شود. درواقع راه شناخت خداوند از این سه طریق است؛ چنان‌که 

امام دراین‌باره می‌گوید:
پس، بر طالب مســافرت آخرت و صراط مستقیم انسانیت لازم است که در 
هــر یک از مراتب ثلاثــه باکمال دقت و مواظبت توجــه و مراقبت کرده و 
آن‌هــا را اصلاح کند و ارتیاض دهد، و هیچ‌یک از کمالات علمى و عملى 
را صرف‌نظــر ننماید. گمان نکند که کفایت م‏ىکنــد او را تهذیب خلق یا 
تحکیم عقاید یا موافقت ظاهر شــریعت، چنانچه هر یک از این عقاید ثلاثه 

را بعضى از صاحبان علوم ثلاثه دارا هستند )امام خمینی 1376: 388(. ‏‏
در اینجا کلام امام اوج می‌گیرد و عرفان درونی ایشان آشکار می‌گردد و قلبش با عشق 
به‌حــق پیوند می‌خورد و آیینه تجلّی حق می‌شــود و روح کلام دگرگون می‌گردد و این معنا 
در شــاهد‏‎ ‎‏زیر کاملًا اثبات می‌شــود آنگاه‌که می‌گوید: »پس این مقام را شهود کردن یا به 
آن متحقق شــدن کســى را دســت ندهد مگر آنکه نردبان تعینات را پله‌پله بالا رود. و پیش 
از آنکه ســالک به این مقام برسد مشــاهده م‏ىکند که بعضى از اسماء الهیه از بعض دیگر 
خوب‌تر و زیباتر است، مانند عقول مجرده و فرشتگان مهیمن«‏)امام خمینی 1423 :18(. تزکیه 
مقدمه تربیت اســت: ‏تزکیه یعنی زدودن آلودگی‌های باطنی همراه با رشــد بُعدی. در مقابل 
دو لغت تطهیر )رفع‏‎ ‎‏آلودگی‌ها و نجاســات شــرعی( و تنظیف )رفع آلودگی‌های ظاهری و 
غیربهداشتی( لغت تزکیه بکار‏‎ ‎‏برده می‌شود. تفاوت دیگری که تزکیه با تطهیر و تنظیف دارد 
در رشــد و نمو بعُدی اســت که‏‎ ‎‏به‌واسطه تزکیه حاصل می‌شود. مثل مالی که اگر زکات آن 
پرداخت شــود خداوند به آن برکتی‏‎ ‎‏بخشــیده و آن را وسعت می‌دهد. تزکیه نفس یعنی رفع 
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رذایل و آلودگی‌های روحی و قلبی برای‏‎ ‎‏آن‌که قلب مهیّای حکمت و معارف الهیّه و جایگاه 
عبودیت خداوند متعال گردد که به دنبال آن‏‎ ‎‏کمال و ســعادت و رشــد معنوی انســان را به 
همراه خواهد داشت. ‏اگر تربیت با تزکیه همراه شود اثر خود را بجا خواهد گذاشت، وگرنه 
انســان عالم و دانشمندی‏‎ ‎‏که از قید نفس رها نشــده و در مادیّت عالم خاکی گرفتار است 
ضررهای بیشــتری بر خود و جامعه‏‎ ‎ وارد می‌سازد تا انسان نادان و نابخردی که عصیان الهی 
نموده و بخواهد توطئه‌ای ایجاد نماید.‏‎ ‎‏ »چو دزدی با چراغ آید گزیده‌تر برد کالا«. ‏پس در 
نظام تربیتی اسلام، بر مربیان لازم است تا اصل تزکیه و آماده نمودن آیینه دل را جهت ظهور 
کید قــرار دهند؛ به‌طوری‌که از اهداف مهم انبیاء عظام  حــق و حبّ الهی‏‎ ‏را همواره مورد تأ

به‌ویژه پیامبر اکرم )ص(‏‎ ‎‏بشمار می‌رود.
4-1-4. اصل تناظر نگرش آیه‌ای با عقلانیت انسان

 نگرش آیه‌ای- آن‌گونه که در بررسی مفهوم آن گذشت - در معنای وسیع و شایستۀ آن، در 
علوم عقلی اعتقادیه و مرتبۀ روحانیت و عقل لحاظ شده است. گزاره توصیفی این موضوع 
را می‌توان از مقایســۀ دو بیان امام، یکی دربارۀ آیه بودن عالم و دیگری در توضیح اجمالی 
ایشــان از آیۀ محکمه، دریافت: »یک چنین موجودى که مبدأ یک ایجاد م‏ىشــود، و مبدأ 
یک وجود م‏ىشود، تمام آن موجوداتى که به مبدئیت او وجود پیدا م‏ىکنند، این‌ها مستجمع 
همان اوصاف هســتند به طریق نقص. منتها مراتب دارد: یک‌مرتبه اعلاســت که در آن‌همه 
اوصاف حق‌تعالی هســت، منتها به‌انــدازه‌ای که امکان دارد، به‌اندازه‌ای که م‏ىشــود یک 
موجودى واجد باشــد، آن »اسم اعظم« اســت«)امام خمینی 1379: 98(. نگرش آیه‌ای یک 
رفت‌وبرگشت دائمی بین دو شیوه استدلالی و شهودی و یا منطقی و عرفانی است و از جمع 
و ترکیب این دو روش اســت که نگرش آیه‌ای میسر می‌شــود. بر اساس این اصل بر مربیان 
لازم است که با تبیین عقلانیت در روش‌های تدریس و ارتباط آن با روش‌های شهودی الهی 

و عرفانی به پیوند نگرش آیه‌ای با عقلانیت بپردازند.
5-1-4. اصل ارتباط مستقیم علوم با قلمرو عقل و نگرش آیه‌ای

در بیشتر موارد، علوم اجتماعی، علوم طبیعی، تاریخ و امثالهم – در چارچوب علم نافع- در 
قلمرو آیه محکمه و حوزۀ عقل ورزیِ کامل وارد می‌شــود؛ بنابراین به‌طور واضح و مستقیم، 
همۀ آنچه در مورد آیه بودن عالم، اسم الله بودن، عبرت و آنچه در مورد کمالات موجودات 
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و مرتبۀ آنان )حیات، ادراک( گفته شــد، در این علوم وارد می‌شــود. بر این اساس با نظر به 
ســه اصل مذکور، ضروری است که برای تحقق غایت تعلیم و تربیت از طریق تأثیر مستقیم 
ایــن مرتبــه در مرتبۀ اخلاق و مرتبۀ عمل، زمینه پیدایش اخــاق و عملی هم‌تراز با آن پدید 
‌آید. بر اســاس این اصل، عقل به‌عنوان یکی از راه‌های شــناخت انسان مطرح‌شده است. بر 
مربیان لازم اســت تا متربیان را با گوهر عقل آشــنا سازند تا در راه علم‌آموزی و کسب علوم 

عقلیه به باری‌تعالی برسند.
6-1-4. اصل رعایت ملزومات جهت‌گیری درست علمی

 یکی از ملزومات جهت‌گیری درســت علمی آن است که آثار علم و وصول به‌غایت تعلیم 
و تربیت مشــهود شود؛ چنان‌که مصادیق آن تحت عنوانِ خشیت از مختصات علما و تمثیل 
انســانی از علم و آثار آن به‌عنوان نمونه ذکر شــد. بر اساس دیدگاه امام خمینی جهت‌گیری 
علم باید به‌سوی رسیدن به خداوند باشد. بر همین اساس بر مربیان است تا در راه علم‌آموزی 
بر طبق صراط مســتقیم حرکت کنند و به علم تقدس ببخشند، چراکه علم‌آموزی از راه‌های 
شــناخت خداوند و جهان هستی است. تجلی تحقق این اصل تربیتی خوف و خشیتی است 

در رفتار مربی و متربی و همگام با رشد و ارتقاء علمی خشیت آن‌ها افزایش خواهد یافت.
7-1-4. اصل تقابل و تعامل اخلاق با عقل و عمل

 چشم‌انداز متصدیان نظام تعلیم و تربیت در علوم اجتماعی، علوم طبیعی، تاریخ و امثالهم، 
همواره با نگرش آیه‌ای به عالم همراه بوده اســت. در ایــن موارد تقابل و تعامل عقلانیت با 
دو حوزۀ دیگر رابطۀ تأثیرپذیری و تأثیرگذاری اســت؛ معلم با فعالیت اخلاقی و عملی خود 
در رابطــه با دانش‌آموز، اجتمــاع و طبیعت، در موقعیت‌های گوناگــون، بر عقلانیت خود 
تأثیــر می‌گذارد؛ اما از ســوی دیگر، او با به کار بســتن باورها و نتایــج عقل‌ورزی خود، بر 
حوزۀ اخلاق و عمل تأثیر آفرین اســت. بر اســاس این اصل، بر مربیان لازم است تا به‌عنوان 
اســوه اخلاقی، عقلانیت و عمل را با هم مرتبط سازند تا به‌عنوان الگوی انسان کامل بتوانند 
اهداف تعلیم و تربیت اسلامی را تحقق بخشند. همچنین نظام تعلیم و تربیت بایستی معلمان 
و مربیانی را به خدمت گیرد که صلاحیت اخلاقی و باور و اعتقاد راسخ به خدا و ائمه اطهار 

داشته و نیز اسوه‌ای نیکو باشند.
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نتیجه‌گیری
در نگرش آیه‌ای امام هر پدیده‌ای از پدیده‌های هســتی حاوی شــمار فراوانی از نشــانه‌ها و 
معانی اســت که درنهایت به خالق هستی دلالت دارند. بر این اساس هرچند جهان مجموعه 
پیچیــده‌ای از »واقعیت« یا »پدیده‌ها« اســت؛ اما در تفکر اســامی، این واقعیت‌ها باید به 
آیه‌ها تبدیل شوند تا بتوان جهان را منظومه پیچیده‌ای از آیه‌ها در نظر گرفت تا آنجا که تمام 
عناصر هستی همچون آینه‌ای از حق‌تعالی است. انسان‌شناسی و شناخت‌شناسی امام خمینی 
ارتباط وثیقی با یکدیگر دارند و نگرش آیه‌ای به‌خوبی در آن‌ها تبیین شــده اســت. نگرش 
آیه‌ای امام در قلمرو تعلیم و تربیت و ارائه اصول تربیتی دارای دلالت‌هایی اســت که نحوه 
نگرش به علوم، عقل، پیوند عقل و عالم هستی و... را در برمی‌گیرد. ازجمله اصولی که به 
دست آمد عبارتند از: اصل توجه به‌مراتب تربیتی سه‌گانه، اصل توجه به تفکیک جزئی‌نگر، 
اصل مداومت، مراقبت و محافظت، اصل ارتباط مراتب علوم با عقل در نگرش آیه‌ای و... 
. بر همین اســاس می‌توان گفت اگر نظام تعلیم و تربیت بخواهد به حیات طیبه که یکی از 
اهداف مندرج در سند تحول بنیادین آموزش‌وپرورش است دست یابد، باید در برنامه درسی 
و فرایند یادگیری و شــناخت، نگــرش آیه‌ای را مبنای کار خود قرار دهــد؛ چراکه تعلیم و 

تربیت در نگرش اسلامی باید تحقق‌بخش مراتب و کمالات انسانی است.
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مقدمه
استعاره مصدر عربی در باب استفعال، در لغت به معنای عاریه گرفتن و در اصطلاح ادبی، 
به‌کار بردن لفظ در معنایی غیرحقیقی اســت مشــروط بر آنکه رابطۀ محذوف و مذکور بر 
اساس شباهت باشــد. استعاره در ادبیات به دو نوع کلی تقسیم می‌شود: استعارۀ مصرحه و 
اســتعارۀ مکنیه. استعارۀ مصرحه، ذکر مشــبه‌ٌبه یک تشبیه است با حذف ارکان دیگر تشبیه. 
مصرحه و آشــکار بودن این استعاره بدان سبب اســت که از طریق مشبهٌ‌به به‌راحتی می‌توان 
به وجه شبه و مشبه رسید. به عبارتی هم‌زمان با بیان مشبه‌ٌبه، وجه شبه و مشبه نیز مورد ارادۀ 
گوینده قرار می‌گیرد. اســتعارۀ مصرحه به ادیب امکان می‌دهد تا از ســویی امور انتزاعی را 
کید داشته باشد و از سوی دیگر در عین ایجاز، مفهومی  عینی کند و بر روی آن‌ها اغراق و تأ
تفصیلی را به مخاطب منتقل کند. در استعارۀ مکنیه، مشبه همراه ویژگی‌های مشبهٌ‌به می‌آید.

اســتعاره از تشبیه، رساتر و خیال‌انگیزتر است. در تشبیه ادعای همانندی مشبه به مشبه‌ٌبه 
مطرح اســت و در استعارۀ ادیبانه و شاعرانه، ادعای یکســانی مشبه‌ٌبه با مشبه از سوی شاعر 
مطرح می‌شــود؛ اما استعارۀ عارفانه فراتر از این نوع استعاره است. در استعارۀ عارفانه، شاعر 
عرفان‌گرا ادعا می‌کند که وجه شــبه برای مشــبه، حقیقت و برای مشبهٌ‌به مَجاز است. مثلًا 
مستی و جنون الهی که برای عارفان اتفاق می‌افتد حقیقتِ مستی و مستی و ازخودبی‌خودی 
می و شــراب، مســتیِ مجازی است. مهم‌ترین مســئله در ادبیات تشخیص حقیقت و مجاز 
در میان دو طرف اســتعاره و مشــخص کردن وجه شبه میان آن دو است. در ادبیات عرفانی 
تأثیرگذاری استعاره بدین‌جهت است که حاکی از »اتخاذ متناظر عینی برای مفاهیم انتزاعی« 
اســت. پاره‌ای از این نوع اســتعاره‌های عرفانی، با ظاهر دین تناقض دارند. به عبارتی نوعی 
صنعت تضاد، رندانه در آن نهفته شده است. درست همان‌گونه که ساختمان بلند را قصر به 
معنای کوتاه نامیده‌اند و با واژه‌ای مخالف، بلندا و عظمت آن را به رخ کش��یده‌اند، عارفان 

نیز با تفسیری متناقض‌نما که باید رمزگشایی شود حقایق عالی عرفانی را بیان می‌کنند.
هر دین از ســه بخش اعتقادات، اخلاقیات و احکام دینی تشکیل‌شــده است. استعارۀ 
»بت« با بخش اعتقادات دینی در تضاد اســت. این تحقیق اکتشــافی و با اســتفاده از منابع 
کتابخانه‌ای بر آن اســت به اثبات این فرضیه بپردازد کــه از منظر عرفانی، بت در خصوص 
خدای متعال حقیقت است و در خصوص بت دست‌ساز مشرکان مجاز شمرده می‌شود. در 
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این پژوهش برآنیم که استعارۀ‌ کفرنمای »بت« را در ادبیات عرفانی حافظ و امام خمینی به 
روش تحلیلی ـ مقایسه‌ای مورد بررسی قرار دهیم.

در موضوع این پژوهش، در کتاب شرح و تفسیر و موضوع‌بندی دیوان امام از قادر فاضلی، 
مقال��ه‌ای تحت عنوان بت و بتکده وجــود دارد. در مورد معنایابی بت در دیوان حافظ غیر از 
اشاره در شروح کاری مستقل دیده نشده است. در مورد کلیت مفهوم بت در ادبیات عرفانی 
نیز یک مقاله از خانم ســهیلا زینلی تحت عنوان »بت در آینه عرفان« برای ســومین همایش 
متن پژوهی ادبی )نگاهی تازه به آثار مولانا( در سال 1396 نگاشته شده است. جنبۀ نوآوری 
این پژوهش ابتدا وجود ادبیات پژوهش��ی مقایسه‌ای است و سپس بررسی فرضیۀ جدیدی که 
بر اســاس آن، بت در معنای عرفانی و در خصوص خدای متعال، حقیقت و در مورد ســایر 
زیبارویان پرستیده شدۀ پرکرشمه مجاز است. از سوی دیگر، در این پژوهش صفات ذکرشده 

برای بت در ادبیات عرفانی حافظ و امام خمینی نیز موردبررسی قرارگرفته است.

1. اثرپذیری امام خمینی از حافظ
بــا بررســی دیوان حافظ به این نکته پی می‌بریم که حافظ از شــاعران قبــل از خود و نیز از 
شاعران معاصر خود تأثیر پذیرفته است. پیشینۀ بسیاری از مفاهیم و مضامین و صور‌خیال در 
دیوان حافظ را در شاعران پیش از او می‌یابیم. همچنین حافظ گاهی یک مصراع و یک بیت 
از سروده‌های دیگر شــاعران را در شعرش جای‌داده است و به‌اصطلاح ادبی تضمین کرده 
گاهی از تأثیر پیش��ینیان بر حافظ رجوع ش��ود به مقدمۀ حافظ‌نامه )خرمشاهی  اس��ت. برای آ
1385: 90-40(. امام خمینی نیز تابع شاعران سبک عراقی است و به همان سیاق سخن گفته 
اســت )امام خمینی 1389: 19(. امام خمینی از میان شاعران و سخنوران پارسی زبان، التفات و 
عنایت خاصی به حافظ دارد و در آثار خویش بیشتر به اقتفا و استقبال غزل‌های لسان‌الغیب 

پرداخته است )مام خمینی 1389: 21(.
این تأثیرپذیری امام خمینی از حافظ فقط جنبۀ ادبی ندارد بلکه در ســاحت عرفانی نیز 
همســانی تعبیرات و توصیفات میان امام خمینی و حافظ بســیار فراوان اســت. به‌عنوان‌مثال 
می‌ت��وان به معنای بتکده در نگاه عرفانی حافظ و امام خمینی یا یکس��ان‌پنداری مســجد و 

صومعه و بتکده و دیر در نگاه وحدت‎گرایانۀ این دو اشاره کرد.
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2. بت در عرفان
»بت« و در عربی »صنم« در لغت به معنای صورتی است که پرستیده می‌شود )ازهری 2001 
ج 12: 212( نکتۀ جالب‌توجه آن اســت که این کلمه در عربی هیچ مشــتقی مثل اسم فاعل و 
اسم مفعول ندارد و در ادبیات قرآنی نیز هیچ‌گاه مفرد به کار نرفته است و همیشه به‌صورت 
جمع آمده اس��ت. با تذوق عرفانی می‌توان این‌گونه گفت که به واســطۀ اصنام که علامت 
کثرتن��د و بویی از اف��ق وحدت و وحدانیت نبرده‌اند هیچ چیز آفریده نمی‎شــود. بعضی از 
لغت‌شناســان معتقدند »صنم« معرب و تغییر یافتۀ واژه »شمن« است )ابن منظور 1414 ج 12: 
349( در ق��رآن »اوث��ان« نیز که جمع »وثن« اس��ت معادل بت به‌کار رفته اس��ت و گفته‌اند 
»وثن« به معنی بت کوچک و »صنم« به معنی بت بزرگ است )مصطفوی 1367 ج ‏6: 349(.

در اصطلاح ســالکان، »بت« عبارت اســت از مظهر هســتی مطلق که آن حق اســت؛ 
بنابراین، بت من حیث‌الحقیقه حق است، باطل و عبث نیست و بت‌پرست را که حق‌پرست 
گویند به این دلیل اســت که حق به‌صورت بت ظهور نموده اســت. بت، مطلوب حقیقی و 
مقصــود اصلی را گویند به هر صورت که ظاهر گــردد. صنم، حقیقت روحیه را گویند در 
ظهــور تجلی صورت صفاتی و نیز به معنای پیر کامل آمده اســت )گوهرین 1376 ج 2: 254-

253( و باز گفته‌اند: بت به معنای صنم و معشــوق اســت. در اصطلاح، مقصود و مطلوب 
سالک و در شعر فارسی به معنای معشوق و از عرایس شعر است )مصفی 1369 ج 1: 151(.

باید گفت در زبان عارفانه، »بت« به معنای مقصود، معشوق و مطلوب در معنای مثبت 
و در معنای هوی و هوس و نفس اماره در معنای منفی کاربرد داشــته اســت. همچنان که 
بت به معنای مظهر عشــق و وحدت نیز به کار رفته اســت )نادرعلی 1397: 146-145(. در نزد 
صوفــی، تمام ذرات موجودات، مظهر و مجلای حقیقت واحده هســتند. صوفیه به کســی 
بت‌پرســت می‌گویند که به یکی از مقامات رســیده باشد و بدان مسرور گشته باشد. بتخانه 
کنایه از عالم لاهوت که وحدت کل اســت و به معنای مظهر ذات احدیت آمده اســت و 
همچنین معبد و پرستشــگاه را گویند. بتکده، باطن عارف کامل را گویند که در آن شــوق 

معارف الهیه بسیار باشد )سجادی 1383 ج 1: 380-383(.
نواده فیض کاشــانی در شــرح عرفانی دیوان جد خویش در مورد اصطلاحات عارفان، 
جمع‌بن��دی خود را در مورد معنای عرفانی بت چنین بیان می‌کند: بت عبارت اســت از هر 
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آنچه پرستیده شــود از ماسوای حق، خواه به اعتقاد الوهیت باشد، مانند اصنام کفار و خواه 
بــه اعتقاد وجوب اطاعت و تعظیم مانند مشــایخ کبار و خواه به‌افراط محبت چون محبوبان 
مجازی و ســایر اغیار مانند جاه و دینار. پس اگر بت، مظهر حق باشــد و خدا به اســمی از 
اسما یا به صفتی از صفات خود در او تجلی کرده باشد، آن بت عارفان است و پرستش آن، 
پرستش خالق آن است؛ چه جمیع موجودات، صورت حق و حق‌تعالی روح همه است و از 
اینجاست که گفته‌اند: »ما رأیت شیئاً الا و رأیت الله قبله او معه«؛ یعنی ندیدم چیزی را مگر 
آنکه خدای را پیش از او و با او دیدم. اگر بت، تجلی حق نباشد، بت مشرکان است که خدا 
منزه از آن اســت و گاه به کامل و مرشدی که قطب زمان است و محبوب حقیقی به اعتبار 
جمیع اسما و صفات در او جلوه‌گر آمده، اطلاق شده است )فیض کاشانی 1381 ج 1: 209(.

شبستری نیز در توضیح معنای عرفانی بت می‌گوید:
خدمــت بــت اینجا مظهر عشــق اســت و وحدت عقــد  بــستـــن  زُنـــار  بــود 

)شبستری 1393: 47(
بنابراین بت نیز در کنار سایر استعاره‌های عرفانی دلالت بر مفاهیمی عرفانی دارد:

 اگر بینـــــی در ایــــــن دیــــوان اشعـــــار
 بــت و زنـــــــار و تسبیــــــح و چلیـپـــــــا
 بــرو مقصـــــود از آن گفتــــار دریــــــاب
 مپیـــــچ انــــدر ســــر و پــــای عبــــارت

 خــرابــــــات و خرابـــاتــــی و خمـــــار
 مـــغ و ترســـا و گبـــر و دیـــر و مینـــا...
 مشـــو زنهــــار از آن گفتــــار در تـــتاب
اگر بـینــــــــی ز اربـــــاب اشــــــارت
)شمس مغربی 1358: 52(

با بررسی دقیق اشعار عارفانه این نکته به نظر می‌رسد که در نظر عارفان، حقیقت بت، خدای 
متعال اســت و بت در معنای مشرکانۀ آن مجاز است؛ چرا که زیبای حقیقی از باب صفات 
جمالی و نیز پرابهتی که نگاه قهارگونه به ماسوای خویش دارد از باب صفات جلالی خدای 

متعال است.

3. بتکده در عرفان
بتکده در لغت یعنی بت‌خانه؛ زیرا کده و کد به معنای خانه است )دهخدا 1377 ج 3: 4360(.

بتکده در نزد صوفیه به معنای باطن عارف کامل است که در آن معارف الهیه و شوق‌وذوق 
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فراوان اســت )گوهریــن 1388 ج 2: 261(. بت‌خانه در اصطــاح عرفانی یعنی عالم لاهوت یا 
وحــدت کل و هم‌چنین به معنای مظهریت ذات احدیت اســت. بت‌خانه به معنای معبد و 
صومعه هم گفته‌شــده و برخی گویند مراد از بت‌خانه بیابان وجود عنصری اســت )سجادی 

.)185-186 :1383
در نگاه عرفانی کسی که برای به دست آوردن عناوین و مقامات عرفانی به دنبال عرفان 
ب��رود، بت‌پرســت و قائل به خدایی در کنار خدای واحد اســت. »من آثــر العرفان للعرفان 
فقــد قــال بالثانی« )ابن‌ســینا 1375 ج 3: 147(. به همیــن معنا بعضی از صوفیه بــر این باورند 
کــه بت‌خانه، باطنی اســت که مقامــی از مقامات دینی مانند زهد و علــم و مرتبۀ امامت و 
مقتدایی یا دیگر درجات باشــد )گوهرین 1388 ج 2: 262-261(؛ بنابراین از دید صوفیه می‌توان 
به س��الکی که به یکی از مقامات رس��یده و بدان مسرور گش��ته باشد نیز بت‌پرست گفت و 
از همین رهگذر مقامات عرفانی نیز بتکده ش��مرده می‌شوند )لاهیجی 1390: 63(. به عبارتی 
غره شدن به مقامات عرفانی ازاین‌جهت که حجاب نورانی محسوب می‌شود، بتکده است. 
عارفان خطا و گناه را حجاب ظلمانی و ایســتایی در حال و مقامی در مسیر سیر و سلوک و 
مش��غول شدن به آن را حجاب نورانی می‌دانند؛ مطلبی که در مناجات شعبانیه امیرالمؤمنین 
علیه‌السلام آمده است )ابن طاووس 1409 ج 2: 687( و در بیان عارفان نیز راه‌یافته است )به‌عنوان 

نمونه ر.ک. به: ابو حامد غزالی بی‌تا ج 4: 17(.
حافظ از این نوع حجاب نورانی و بتکده‌ها در بیت زیر یادکرده است:

در هر قدمی صومعه‌ای هســت و کنشتی تنهــا نــه منــم کعبــۀ دل بتکــده کرده

)حافظ 1385: 496(

در ســیاق این غزل، ماندن در هر قدم از ســلوک و مشغول شــدن به صومعه و کنشت 
مقامات و احوال و تلذذ به آن‌ها به همان نس��بتی آلودگی سلوکی شمرده می‌شود که گناهی 
که حجاب ظلمانی است؛ لذا حافظ راهروی پاک‌سرشت را کسی می‌داند که به این بتکدۀ 

حجاب نورانی مشغول نشده باشد:
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جهانســت خرابــى  خرقــه  پاك‏سرشــتى آلودگــى  اهل‌دلــی  راهــروى  كــو 
)حافظ 1385: 496(

‏از نگاه عرفانی امام خمینی نیز کســی که از هر دو جهان فارغ نشده باشد، هنوز فارغ از 
خود و ذوب در محبوب نگشــته اســت. چنین کسی ولو به فکر دنیا نیست؛ اما ازآنجاکه به 

فکر بهشت و دوزخ است، در بتکده مانده و نتوانسته است به بت‌شکنی نائل آید.
 فارغ از ما و منست آنکه به کوی تو خزید
 برکن ایــن خرقۀ آلوده و این بت بشــکن

 غافل از هر دو جهان کی به هوای من و ماست
به در عش��ق فرود آی که آن قبله‌نماســت
)امام خمینی 1389: 49(

امــام خمینی رهایی از هر نوع اعتبار دادن به حال و مقام خویشــتن را غایت ســلوک و 
رخت بربستن و خروج از آخرین مرتبه بت‌پرستی و رهایی از بتکده عنوان می‌کند:

برگردانــم صومعــه  و  خانقــه  از   روی 
 شــود آیا که از این بتکــده بربندم رخت

 سجده بر خاک در ساقی میخانه کنم...
پرزنــان پشــت بر ایــن خانــۀ بیگانه کنم
)امام خمینی 1389: 158(

تعبیر بت شکستن در ابیات حافظ وجود ندارد و در اشعار امام نیز بیشتر از دو بار نیامده 
اســت. دومین موردی که امام خمینی از بت شکستن سخن به میان آورده نیز دربارۀ دوری 

از ما و منی‌هاست.
 بــا چشــمِ منــی جمــال او نتــوان دیــد
 ایــن ما و تویی مایۀ کوری و کری اســت‏

 بــا گــوش تویــی نغمــۀ او کس نشــنید‏
این بُت بشــکن تا شــودت دوست پَدید
)امام خمینی 1389: 214(

این چند مورد از موارد معدودی اســت که در دیــوان امام، بت در معنای منفی آن یعنی 
نفسانیت به‌کاررفته است. ابوبکر واسطی نفس را بت و به آن پرداختن را شرک دانسته و در 
کار پردازش و رام کردنش بودن را عبادت دانسته است: »النفس صنم و النظر الیها شرک و 

النظر فیها عباده« )کاشانی 1394: 88(.
ازنظر حاف��ظ هم آنچه کعبه را محور توحید می‌گرداند طهارت نفس اســت و اگر این 
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طهارت نباشد، کعبه و بت‌خانه هیچ تفاوت ماهوی با یکدیگر نخواهند داشت:
نبود خیــر در آن خانه کــه عصمت نبودچون طهارت نبود کعبه و بت‌ خانه یکیست

)حافظ 1385: 334(

اما در ادبیات عرفانی، یکس��انی و همسانی کعبه و بت‌خانه همیشه با معنای منفی لحاظ 
نش��ده است. گاه یکی بودن کعبه و بت‌خانه در اشعار عرفانی بدین معناست که به اقتضای 
صراط مســتقیم وجودی، هرکس صادقانه در پی معشوق ازلی باشد به مقصود دست می‎یابد 

و در این مسئله صومعه و کنشت و مسجد و بتکده موضوعیت ندارند.

4. یکی بودن کعبه و بت‌خانه
عارفان معتقدند دو نوع صراط مســتقیم وجود دارد: صراط مستقیم سلوکی و صراط مستقیم 
وجودی. صراط مســتقیم ســلوکی همان راهی اســت که امکان انحراف افراد در آن وجود 
دارد؛ اما صراط مستقیم وجودی همان سرّ قدر هر موجود است که به این مناسبت هیچ‌کس 
از صراط مستقیم وجودی خویش تخطی نمی‌کند )برای اطلاعات بیشتر ر.ک. به: مالمیر 1393: 

146 ـ 121( این بیت از حافظ به همین معنا اشاره دارد:
در صراط مستقیم ای دل کسی گمراه نیست در طریقت هرچه پیش سالک آید خیر اوست

                             )حافظ 1385: 71(

صراط مســتقیم وجودی هر موجودی با موجود دیگر و هر انسانی با انسان دیگر متفاوت 
اســت و آیۀ 48 سورۀ مبارکۀ مائده به این معنا اشاره‌کرده اســت: »لِكُلٍّ جَعَلْنا مِنْكُمْ شِرْعَةً 
وَ مِنْهاجاً«. مقصود ش��اعران عارف‌مس��لک از یکی بودن کعبه و بت‌خانه در طریق عاشقی 
همین است. قطعاً در طریقت عقل، حق باید یکی باشد؛ اما در طریقت عشق اگر سالک با 
خلوص به چیزی که حق پنداشته شده عشق بورزد، ولو در تعیین مصداق اشتباه کرده باشد، 

همان اشتباه رهرو او به مقصد خواهد بود.
از همین رهگذر است که عارفانی نظیر عراقی و خواجه عبدالله انصاری، لبیک عاشقان 

را از احرام حاجیان و رفتن به‌سوی کعبه بالاتر می‌داند:
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کاین است سوی کعبه و آن است سوی دوست لبیــک عاشــقان بــه از احــرام حاجیان
)انصاری 1382: 38(

از همین روست که امام خمینی می‌گوید:
طریق عشقــ به بت‌خان��ه‌ام روانــه نمود از آن دمی که دل از خویشــتن فروبســتم

)امام خمینی 1389: 105(

در سنت عرفانی، در مدار عشق نه در مسیر عقل، نوعی همسان‌پنداری طرق الی الله در 
رساندن عاشق به مقصود وجود دارد. حافظ نیز این مطلب را این‌گونه بیان می‌کند:

همه‌جا خانۀ عشق است چه مسجد چه كنشت همهك‌س طالب يارند چه هشيار و چه مست
)حافظ 1385: 80(

این نگرش بدان معنا نیست که در میان عارفان، حقانیت متعدد باشد؛ بلکه بدین مفهوم 
اس��ت که بینش عرفانی، در مس��یر وصول به‌حق، در جایی ک��ه گزاره‌های عقلی و کلامی 
و فلس��فی بی‌معناست و عشق کاربرد دارد، عشــق را در عین طریقت، عین حقیقت معرفی 
می‌کند؛ به‌عبارت‌دیگر، عاشــق به‌محض غلیان عشــق، واصل‌شده اســت و دیگر در مسیر 
وصول نیســت که واکاوی و گفتگو در باب صحت راه او ضرورتی داشــته باشد. بیزاری از 
مس��جد و مدرس��ه نیز، به‌عنوان یک نگاه متناقض‌نمای دینی به همین انگاره بازمی‌گردد و 
در نگاه عرفانی، مســجد )به‌عنوان نماد عبادت برای وصول به‌حق( و مدرســه )به‌عنوان نماد 
عقلانیت برای وصول به‌حق( در برابر میخانه )نماد عاشقی( و یقظۀ حاصل از عبادت و علم 

در برابر بیداری ناشی از بتِ بتکده که نماد عشق است اعتباری ندارد.
 در میخانه گشــایید به رویم شــب و روز
 بگذاریــد کــه از بتکــده یــادی بکنــم

 که من از مسجد و از مدرسه بیزار شدم‏...
من که با دســت بت میکده بیدار شــدم
)امام خمینی 1389: 142(

بنابراین بت‌پرســتی ازنظر عارفان، همان عاشقی است و محو شدن در جذبات جمالی و 
جلالی بت، عین رسیدن به مطلوب است.
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در چیــن زلف آن بت مشــکین‌کلاله بود آن نافــۀ مــراد کــه می‌خواســتم ز غیب
)حافظ 1385: 338(

 حافظ در این غزل از رنج بی‌ثمر چهل‌ســاله و اینکه تدبیر به دســت شراب دوساله بوده 
صحبت می‌کند. تمام این اشــارات رســانندۀ این مطلب اســت که در سیر عاشقانه، وصول 
ازآنچه عاقلان و عابدان زاهد می‎پندارند نزدیک‌تر اس��ت و نباید مسیر سیرالی‌الله را مسیری 

دشوار و پیچیده دانست.
صراحــی می لعل و بتی چــو ماهت بس زیادتــی مطلــب کار بر خود آســان کن

)حافظ 1385: 375(

صراحی در لغت، ظرفی اســت که در آن شــراب می‌ریزند و در اصطلاح عارفان، مقام 
انس است )سجادی 1383: 530( و می لعل در اصطلاح سالکان به معنای پیام معشوق و ذوق 
محبت اســت )نوربخش 1366 ج 1: 102(. ختمی لاهوری مراد از بت ماه‌گونه را دلالت مرشد 
منور‌الوجه بنور‌الله می‌داند و معنای بیت را چنین بیان می‌کند: ای دل از ســرمایه و مقام این 
دنیای فانی، زیاده نخواه و با قناعت‌پیشــه کردن، کار را بر خود آســان کن. در این جهان، 
شیشۀ می احمر که استعاره از محبت ذاتیه است و بت که استعاره از مرشد منورالوجه است 

تو را کفایت می‌کند )ختمی لاهوری 1381 ج 3: 1848(.
ماه در ادبیات قرآن و عرفان ازآن‌جهت که نورانیت خویش را از خورش��ید می‌گیرد نماد 
دلالت و راهبری و مرشــدیت بوده و شــمس و خورشید نماد رســیدن و وصول به حقیقت 
اســت. امام خمینی نیز به‌مانند حافظ به این صفــت از اوصاف بت )حضرت حق( پرداخته 

است و راه عشق را در مقابل سلوک مرحله‌به‌مرحله قرار داده است:
اکنون‌که حاصلم نشد از شیخ خرقه‌پوش دســتی بــه دامن بــت مــه طلعتــی زنم

)امام خمینی 1389: 131(

آن وجه اشتراکی که باعث می‌شود هم به خدای متعال و هم به مرشدی که واسطه فیض 
خداســت، بت اطلاق گردد وجود عنصر لطف در هر دوی آن‌هاســت که سبب رشد مرید 

می‌گردد. حافظ این لطف مرشدانه را برگرفته از لطف الهی می‌داند:
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بازآمــد مردمــی کرد و کرم لطــف خداداد به من وفــا  راه  از  ماهــرخ  بــت  کان 
)حافظ 1385: 311(

لطف در اصطلاح عرفانی آن اســت که معشــوق، عاشق را بر مواسات و رفق و موافقت 
پــرورش دهد تا قوت آن جمال برای او کاملًا حاصل شــود. همچنیــن گفته‌اند که مراد از 
لطف، تأیید حق باشد به بقای سرور و دوام حال و قرار مشاهدت )گوهرین 1388، ج 9: 109-

108(. اثر لطف الهی و لطف مرشــدانه در سالک و مرید با ایجاد انبساط روحی و خلاصی 
از قب��ض نمودار می‌شــود؛ لذا معنای ایــن بیت چنین خواهد بود که معشــوق مرا به جهت 
مردم‌نوازیش مورد کرم و لطف قرار داد و دوباره حالت بسط در من پیدا شد )مهرآیین 1384: 

.)240
اما امام خمینی نمایش لطف را تنها در بس��ط روحی سالک نمی‌داند و بر اساس آیۀ »وَ 
هُ يَقْبِضُ وَ يَبْصُطُ وَ إِلَيْهِ تُرْجَعُون« )بقره: 245( قبض را نیز از ناحیه خدا دانس��ته ‏و نتیجه‌ی  اللَّ
هر دوی قبض و بس��ط الهی را بازگشت سالک به‌سوی خدا می‌داند. به عبارتی در سفر الی 
الله گاهی س��الک در بیابان‌های راه بوده که صفایی ندارد و گاهی در خوشی‌های مسیر که 
باعث بسط او می‌شود؛ اما سالکی که فقط به فکر خود خداست با قبض و بسط مسیر کاری 
ندارد و همه‌ی قبض و بس��ط‌ها را علامت حرکت خویش و عدم توقف موج لطف دوست 

می‌پندارد. چنانکه امام می‌گوید:
گاه در اوجِ فراز و گاه در عمق نشیب استموج لطف دوست در دریای عشق بی‌ کرانه

)امام خمینی 1389: 51(

هُ لَطيفٌ بِعِبادِه« )شــوری: 19( عاشــق خویش را بر  درواقــع این بت ماهرخ بنا بر آیۀ »اللَّ
اســاس رفق و لطفــی که دارد با تجلیــات جلالیه و جمالیۀ خویش به‌ســوی خود رهنمایی 
می‌کن��د و در این میان اگر فاصله‌ای طولانی بین تجلیات محبوب بیفتد، این قبض برای آن 
اســت که معشوق می‌خواهد عاشــق، ظرفیت خود را مطابق آن تجلی بالا ببرد و بتواند قوت 

آن جمال را کاملًا حاصل کند.
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5. تجلیات جمالی و تجلیات جلالی
معشــوق با الطاف بی‌نهایت خویش در بعضی منازل از طریــق مظاهر و در بعضی مقامات 
از راه شــهود بر سالک تجلی می‌کند. جلوه‌گری محبوب، بستگی به ظرفیت سالک دارد. 
چون اشــخاص ازنظر باطنی در یک ســطح قرار ندارند محبوب را بــا جلوه‌های گوناگون 
مشــاهده خواهند کرد. در مسیر سیر و سلوک، گاهی سالک باوجوداینکه ظرفیت وجودی 
خویش را با ریاضت‌ها و تزکیۀ نفس، خالص گردانیده اســت، با قطع تجلیات یار به دوری 
او گرفتار می‌گردد. هرچند از دید معشوق این آتش هجران لازم است تا وجود سالک برای 
تحول و رشد آماده شود؛ اما عاشق تاب این هجران را ندارد و ازاین‌رو معشوقی را که به این 
هجران راضی شــده است، با تعبیر بت سنگین‌دل به تصویر می‌کشد. ظهور صفات جلالی 
خدا بر سالکان در ادبیات عرفانی تحت عنوان سنگین‌دلی مطرح‌شده است. با توجه به اینکه 
معشــوق می‌خواهد عاشــق، قابلیت این را پیدا کند که تجلیات بالاتری را پذیرا باشــد؛ لذا 
تجلیات جمالی خویش )بت ماه‌رخ( را به تجلیات جلالی )بت س��نگین‌دل( تغییر می‌دهد تا 
عاشــق بتواند قابلیت پذیرش تجلیات بالاتری را حاصل کند و به‌عبارت‌دیگر ظرفیت معنوی 

خویش را وسعت دهد.
سیمیـــن‌بنـــا‌گوش ببـــرد از من قـــرار و طاقـــت و هـــوش سنگیــــــن‌دل  بـت 

)حافظ 1385: 384(

ظاهراً حافظ را وصالی بوده و بعد به هجران محبوب گرفتارشــده و برای دیدار او اظهار 
اشتیاق کرده و بی‌تابی می‌کند و می‌گوید محبوب بی‌اعتنا و دلربای من که به صفت جلال 
و جمال، مزین بود؛ با جلوه‌ای برق‌آسا، طاقت و توان و هوش و قرار را از من گرفت و رفت 

و مرا به درد فراق مبتلا کرد )سعادت‌پرور 1382 ج 6: 243(.
امـا�م خمینی نیز با تعبیر گش��ودن خَ��م از زلف، از محبوب می‌خواهد کــه قهر و ناز و 
سنگدلی بت‌وشانۀ خویش را کمتر کند. شکن، پیچش و خم زلف ازنظر صوفیه تداعی دو 
معنا را دارد: نخست اسرار پیچیدۀ الهی و دوم جلوه‌گری محبوب بت‌وش با صفات جلالیۀ 

خویش. امام خمینی جلوه‌گری محبوب را نیز با ترکیب صنم باده‌فروش بیان می‌کند:
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حاجت این دل غمگین به ســر زلف برآر خــم زلفــی بگشــا ای صنــم باده‌فروش
)امام خمینی 1389: 121(

در مقابل بت ســنگدل، بت می‌گســار وجود دارد که مظهر صفات جمالی خداســت. 
حافظ می‌گوید:

وز می جهان پُر است و بت می‌گسار هم ای دل بشــارتی دهمت محتســب نماند
)حافظ 1385: 442(

معنای عرفانی این بیت -که ظاهراً در واقعۀ برکناری امیر مبارزالدین محمد از حکومت 
ســروده شــده- این اســت که صفات مهر و جمال الهی، عالم را فراگرفته و جمال الهی از 

جلال او نمود بیشتری می‌یابد. امام خمینی نیز در این مفهوم چنین می‌سراید:
باید که جان به دس��ت بتی می‌گسار داد در بوســتان عشــق نشــاید غمین نشست

)امام خمینی 1389: 75(

ذکر این نکته نیز لازم است که گاه در ادبیات عرفانی ترکیب »بتان سنگدل« به‌کاربرده 
شده که دلالت بر محبوبان مجازی است که رسم آن‌ها آزار و رنج و بیزاری از محبان است.

یاد پــدر نمی‌کننــد این پســران ناخلف چند بــه ناز پــرورم مهــر بتان ســنگدل
)حافظ 1385: 394(

6. اوصاف جلوه‌گری بت
تجلی و جلوه‌گری بت به صفات جمال )زیبارویی( و صفات جلال )سنگدلی( باعث شده 
اس��ت که عارفان ترکیباتی وصفی نظیر بت جلوه‌گر، بت ساقی، بت باده‌فروش، بت جام به 
کف، بت دلدار، بت بهار گونه، بت چینی، بت شیرین‌دهان و بت نغز‌گفتار، بت هرجایی، 
بت سنــگدل و... را در ادبی��ات عرفانی وارد کنند. در ادامه ب��ه نمونه‌های از این موارد در 
دیــوان حافظ و امام خمینی اشــاره و هریک را به اقتضای خــود از منظر عرفانی بازتعریف 

خواهیم نمود.
عارفان هریک جلوه‌ای از تجلیات بت را می‌بینند:
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کس این کرشــمه نبیند که من همی‌نگرم به هــر نظر بت مــا جلوه می‌کنــد لیکن
)حافظ 1385: 420(

محبــوب مرا دیگران نیز می‌بینند و او در برابر هر چشــمی جلــوه‌ای دارد؛ اما من جلوه 
دیگــری از دلربایی و جمال او مشــاهده می‌کنــم که دیگران آن را نمی‌بیننــد )باقریان موحد 
1394: 356(. بت همان‌طور که گفته شد، استعاره از مقصود حقیقی سالک است و کرشمه 
به معنای التفات و لطف محبوب اســت. کرشــمه عبارت است از التفات حق به سالک که 
باعث جذب دل ســالک گردد. همچنین تجلی جلالی را گویند )نوربخش 1366 ج 2: 97(. 
حافــظ می‌گوید که کســی همانند من، نــور تجلی جمالی را نمی‌بیند؛ چون مشــاهدۀ نور 
جمال با دیدۀ دل به‌اندازه صفای دل هرکس اســت و هرکس که براثر مجاهده و ریاضت به 
صفــای دل خود بیفزاید، جلوۀ محبوب را خوب‌تر می‌بیند )ختمی لاهوری 1381 ج 3: 2192( و 

به عبارتی هر سالکی با بت خود سر و سری دارد.
گفت‌وگویی است نایش برسد بر دل گوش سَــر و سرّی اســت مرا با صنم باده‌فروش

)امام خمینی 1389: 281(

1-6. بت ساقی
بت ساقی، بت باده‌فروش یا بت جام بر کف، کنایه از جلوه‌گری خدای متعال در گرداندن 
صفات خویش و رساندن آن بر اساس نظام اسمایی بر هریک از آفریده‌هایش است. تعبیری 
که حافظ از آن با عبارت »اَدِر کأساً و ناولها« یاد می‌کند. در این سقایت ربانی است که هر 
هُمْ شَراباً طَهُورا« )انسان: 21( مربوب اسم ربی می‌شود که او  کس به اقتضای آیۀ »وَ سَقاهُمْ رَبُّ

را ایجاد کرده و می‌پروراند. حافظ این ربوبیت را چنین بیان می‎کند:
گو که بخرامد که پیش ســروبالا میرمت عاشق و مخمور و مهجورم بت ساقی کجاست

)حافظ 1385: 257(

حافظ در اشعار خویش ساقی را به معنای معشوق نیز به‌کاربرده است )استعلامی 1382 ج 
1: 299(. در سنت باده‌نوشان و در حقیقت عرفان الهی، به‌قدر ظرفیت و به‌اصطلاح قلندارانۀ 
آن خماری به س��الکان سقایت می‌شده اســت و در این مقام، بنده و شاه بودن تعیین‌کننده 

نیست.
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هســتی و نیســتی و بنــده و شــاهی نبود جــان فدای صنــم باده‌فروشــی که برش
)امام خمینی 1389: 109(

امــام، بت جام بــه کف را که اســماء و صفات خویش را تجلی داده اســت حکمران 
عاشقان دانسته‌اند:

جــز بت جام بــه کف حکمروایــی نبود خادم پیر مغان باش که در مذهب عشــق
)امام خمینی 1389: 110(

2-6. بت هرجایی
امام خمینی معتقد است خدا در مقام غیب و پیش از جلوه‌گری، بی‌نام‌ونشان است؛ اما پس 
ه قبله و بعده و معه‏« ســالکی که به  از آفرینش از باب حدیث »ما رأيت شــيئاً الا و رأيت اللَّ
وصول رس��یده باشد، همه‌چیز برای او نش��انه‌ای از تجلی اسماء در مرتبه واحدیت است که 
اصل آن در پس پردۀ غیب هویت اســت. »فالسالك البالغ هذا المقام يری كل شي‏ء آيۀ لما 
في الغيب« )امام خمینی 1416: 146( امام این دوگانۀ بی‌نام‌ونشان بودن و جلوه‌گری و هرجایی 

بودن را در این شعر به خدای متعال به‌عنوان بت مقصود الهی نسبت می‌دهد:
تا ز ســیلی دل خود همســر رخساره کنم رخ‌نمــا ای بــت هرجایــی بی‌نام‌ونشــان

)امام خمینی 1389: 157(

3-6. بت زیباروی بهار گونه
در نزد عارفان، رخ عبارت است از تجلی جمال الهی به صفات لطف مانند لطیف، رئوف، 
تواب، محیی، هادی و وهاب و زلف عبارت است از تجلی جلال الهی به صفات قهر مانند 
مانــع، قابض، قهار، ممیت، مضــل و ضار. چنانکه بین جمال الهــی و روی زیبا از جهت 
روشنی و نور و بین جلال الهی و زلف از حیث ظلمت و تیرگی و خفا مشابهتی تمام است. 
معشوق حقیقی که عارفان به او بت گفته‌اند به گونۀ جلال و جمال بر ماسوای خویش تجلی 

کرده است )فیض کاشانی 1381 ج 1: 204(.
شبستری دراین‌باره می‌گوید:



سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و چهار / بهار 1401/ صص182-155پژوهشنامۀ متین170

رخ و زلــف آن معانــی را مثــال اســت تجلــی گــه جمــال و گه جلال اســت
)شبستری 1393: 39(

حافظ نیز از بت زیبارویی که عارض او یادآور بهار است سخن به میان آورده است:
بهــار عارضش خطی به خون ارغوان دارد بتی دارم که گرد گل ز سنبل سایه‌بان دارد

)حافظ 1385: 274(

گل، اســتعاره از روی و ســنبل، اســتعاره از زلف معشوق اســت و عارض يار به سبب 
لطافت و زيباىي به بهار مانند شــده اســت. به نظر می‌رســد که در این بیت زلف در معنای 
کثرات به‌کاربرده شده است که مانع نمایان شدن حق‌تعالی و به منزلۀ حجاب بر رخ محبوب 
اس��ت. سایه‌بان شــدن سنبل برای بت در میان گلســتان کثراتِ تجلیِ او، بدان معناست که 
زمانی که حضرت معشــوق رخ عیان می‌کند با جمال خویش بر ماســوای خود جلوه‌گری 
می‌نماید و گاهی که زلف وی رخ زیبایش را می‌پوشــاند بــا صفات جلالی خویش تجلی 
می‌کند. عارض یا صورت بت که در ادبیات عرفانی به آن وجه الله می‌گویند، ازنظر حافظ 
بهارگونه است. استعارۀ بهار به این خاطر به‌کاربرده شده است که بهار فصل زندگانی‌بخش 
است و دیدار با عارض بت )وجه الله( نیز زندگی دوباره‌ای را برای سالک رقم می‌زند. این 
زندگی دوباره در ابتدای سیر و سلوک با جلوه گری بت و معشوق شروع‌شده و سالک را از 
خ��واب غفلت و دوری از بت زیبارویی به نام خدا بیدار می‌نماید. این مرتبه در میان عارفان 

به منزل یقظه شهرت دارد.
ارغوان در این شــعر گویای دو مطلب است: نخســت جلب‌توجه سالکان به قسمتی از 
محبوب که حکایتگر کلام اوست یعنی لب و دهان. دوم رنگ ارغوان که حاکی از سرخی 
و تداعی‌گر رنگ خون و شراب است. قرمزی لب ارغوان بر روی سفیدی صورت، صفتی 
بوده اس��ت که زیبارویان ترک‌تبار بدان شهره بوده‌اند. اســتعارۀ ترک به‌عنوان مظهر جمال 
الهی در اشــعار حافظ بسیار به‌کاررفته است و امام نیز که از تابعان شعر عرفانی حافظ است 

چنین می‌سراید:
دل از صفــا به‌ســوی بــت ترکتــاز کــن لبریــز کــن از آن می صافی ســبوی من

)امام خمینی 1389: 171(
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4-6. بت شیرین‌دهان
از تعبیرات ش��اعران عارف‌مسلک برای بت، ش��یرین‌دهانی و نغزگفتاری است. سالکان با 
شــنیدن کلام محبوب، میان جان دادن )که نماد آن خون ارغوان است( و مجنون شدن )که 
نماد آن ش��راب ارغوان اس��ت( قرار می‌گیرند و ازخودبی‌خود می‌ش��وند. به همین مناسبت 
است که حافظ گاه از شیرین‌دهانی بت، سخن به میان می‌آورد؛ استعاره‌ای که هم به سخنان 
شــیرین محبوب اشعار دارد و هم به معنای لب شیرین بت زیبارو در مقام بوسه است که در 
نگاه عرفانی تداعی‌گر هم‌نفس شدن و یکی شدن و یک‌هوا شدن با خواستۀ معشوق است. 

حافظ می‌گوید:
شــبان تیره مرادم فنای خویشــتن اســت به جانت ای بت شیرین‌دهن که همچون شمع

)حافظ 1385: 229(

ســخن مرشــد واصل که خود مجذوب اســت، ســالکان را نیز مجذوب و واله خواهد 
نمود. در نگاه امام خمینی موعظۀ صوفی و شــیخ، در جذب ســالک بی‌فایده است و برای 
وصول، چاره‌ای جز رفتن به درگاه بت عاشق‌پیش��ه نمی‌توان داشــت. سخنی که از گرمای 

دل‌سوخته‌ای خارج شود، بر دیگران اثر خواهد داشت:
رو به کــوی صنمــی والــه و دیوانه کنم حال حاصل نشد از موعظۀ صوفی و شیخ

)امام خمینی 1389: 158(

5-6. بت شیرین‌حرکات
محبوب نه‌تنها خوش‌روی و خوش‌بوی و نغزگفتار و شیرین‌دهان است بلکه شیرین‌حرکات 

نیز هست.
کز ســر جان و جهان دست‌فشان برخیزم خیــز و بــالا بنما ای بت شــیرین‌حرکات

)حافظ 1385: 424(

بت شــیرین‌حرکات، اســتعاره از حق‌تعالی در جلوۀ جمالی اســت. معشوق با الطاف و 
تجلیات جمالی خویش عاشــق را در جریان سیر و سلوک یاری می‌کند. سالک با مشاهده 
جذبه‌هایی که از ســوی حق دریافت می‌کند به دیدار حضرت دوست مشتاق شده و هر دم 

به این شوق وصال افزوده می‌شود.
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که به جان حلقه‌به‌گوش است مه چاردهش چارده‌ســاله بتــی چابــک شــیرین دارم
)حافظ 1385: 389(

محبوب چهارده‌ساله‌ای دارم که شــیرین‌حرکات است. ماه شب چهاردهم از دل‌وجان 
غــام حلقه‌به‌گــوش و در خدمت محبوب من اســت )جلالیــان 1379 ج 3: 1524(. در بیت 
مذکور، حضرت معشوق را به معشوقه‌های مجازی که در چهارده‌سالگی از نشاط و طراوت 
خاصی برخوردارند تشــبیه کرده و می‌گوید: معشوق من در طراوت منظر و جمال و کمال، 
بی‌مانند اســت. ماه شــب چهاردهم که درنهایت دلربایی و کمال است غلام حلقه‌به‌گوش 
اوســت. کنایه از اینکه آن‌طور که من او را می‌بینم هیــچ مظهر جمالی نمی‌تواند در برابر او 

خودنمایی کند )سعادت‌پرور 1382 ج 6: 340 -339(.
6-6. بت ترسا

شادی روی کســی خور که صفایی دارد نغــز گفت آن بت ترســا‌بچۀ باده‌پرســت
)حافظ 1385: 277(

ترسا‌بچه، مرشــد کاملی است که در ولایت معنوی، نسبت او به کاملی دیگر می‌رسد که 
وی دارای صفت تجرد و انقطاع و ترســایی اســت و نسبت آن کامل به کامل دیگر می‌رسد تا 
اینکه سلســله به پیامبر اکرم ختم ‌شود )فیض کاشــانی 1381 ج 1: 211(. ترسایی به معنای مسیحی 
بودن در اش��عار عرفانی فارس��ی که به آن‌ها قلندریات نیز می‌گویند بسیار ذکرشده است. در 
این‌گونه اشعار )که بی‌تأثیر از حکایت‌های عشق مسلمانان به زیبارویان ترسا نیست( دل باختن 
به ترســایان و گوش دادن به سخنان ترســابچگان، به معنای خارج شدن از دین نیست بلکه به 
معنای خروج از ظاهر دین و ورود به جنبۀ جمالی و زیبایی‌های دین اســت. »شادی خوردن« 
رسمی در بین عیاران بوده است بدین‌صورت که فردی که تازه به گروه آنان می‌پیوسته از جای 
خود برمی‌خاسته و با استجازه استاد، قدح شراب را یک‌باره می‌نوشیده است. عیاران موظف 
بودند که مطیع اســتاد خود باشند. در اینجا مراد از شادی خوردن، متابعت تام از مرشد است؛ 
بنابراین معنای این بیت حافظ از نگاه عرفانی چنین خواهد بود: مرشد کاملی که از ظاهر دین 
گذر کرده و در بند تأیید و تکذیب دیگران نیســت چه خوش گفته اســت که اگر استاد اهل 

جذبه و صفایی یافتی تمام گفته‌های او را بدون چون‌وچرا یک‌باره بپذیر.
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امام خمینی نیز در دوگانۀ صوفی -که شــیخ سلوک یافته؛ اما بدون جذبه در بدایت سیر 
اس��ت- و مجذوبی که از او تحت عنوان قلندرانۀ »درویش« یاد می‌کند، کلام درویش را 
شایســتۀ اخذ دانسته و معتقد است او بتی است که محرم اسرار است و باید از دست او باده 

گرفت و مطیع محض او بود:
بــاده از دســت بتی گیر که محرم باشــد طــرب ســاغر درویــش نفهمــد صوفی

)امام خمینی 1389: 86(

گاه این فرمان‌برداری از بت با خواست و اراده است؛ آن‌چنان‌که حافظ می‌گوید:
ز ســنبل و سمنش ســاز طوق و یاره کنم به تخــت گل بنشــانم بتی چو ســلطانی

)حافظ 1385: 434(

و نیز:
بــاد بتـــا چـــون غمـــزه‌ات نـــاوک فشـــاند ســپر  پیشــش  مــن  مجــروح  دل 

)حافظ 1385: 264(

و در مراتب بالاتر سلوکی، فرمان‌برداری از بت، ناخواسته و به سبب اسیر شدن به زیبایی‌های 
زلف بت است:

هنــدوی زلف بتی حلقه کند در گوشــم من کی آزاد شــوم از غم دل چون هر دم
)حافظ 1385: 426(

در این بیت، هندوی زلف به معنای ســیاهی زلف و اســتعاره از اسماءالحســنی است. 
مجموعاً معنای این بیت این‌گونه خواهد شــد که مرا در هر آنی یکی از اســماء الله اســیر 
زیبایی‌شان می‌کند و بنابراین یارای رهایی از غم آن محبوب برایم میسر نخواهد شد. پاره‌ای 
از صوفیان گفته‌اند زلف یعنی تجلی جلالی در صور مجالی جســمانی )نوربخش 1366 ج 1: 

.)53
از همین رهگذر اســت که امام خمینی اسیر شــدن در دام بت و زیبایی‎های او را مانند 

بی‌خواب شدن به سبب عاشق گردیدن می‎داند:
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چــون مــرغ حق ز عشــق نــدا تا ســحر زدم خوابــم ربــود آن بــت دلدار تــا به صبح
)امام خمینی 1389: 141(

ش��اعران عارف از این اسیر ش��دن در دام بت تحت عنوان »بت‌پرس��تی« یاد می‌کنند. 
حافظ می‌گوید:

بـا کافران چـه کارت گر بت نمی‌پرسـتی دوش آن صنم چه خوش گفت در مجلس مغانم
)حافظ 1385: 495(

صنم، مترادف بت است که در نزد صوفیه به دو صورت استفاده می‌شود: یکی حجابی 
که مانع ســلوک است و دیگری مظهر حق. مغان به معنای پیشوایان دین زردشتی و در اصل 
طایفــه‌ای از ماد بودند که مقــام روحانیت، مخصوص آن‌ها بود. مــغ در ادبیات عرفانی به 
معنای پیر می‌فروش اســت؛ به این جهت که در قدیم شــراب ناب را از دکان‌ها و خانه‌های 
مجوســان تهیه می‌کردند. منظور از پیر می‌فروش، قطب و مرشــد، عارف کامل و همچنین 
مقام بی‌خودی اســت؛ به این دلیل که عارف کامل، ســالک را می ناب می‌دهد. کافر در 
اصطلاح عرفانی به دو گونه تعبیر شده است: یکی به معنای صاحب‌مقام تفرقه و کسی که 
از جمع به فرق آمده و معنای دیگر آن عبارت اســت از کسی که از حق غافل شده و دلش 
نمی‌تواند حقیقت را دریافت کند )سجادی 1383: 649(. همچنین گبر و کافر به معنای کسی 
است که از ماسوی‌الله روی گردانیده و موحد و یکرنگ است )همدانی 1373: 91(. شبستری 
معتقد اســت که بت‌پرستی درواقع پرســتش حقیقتی است که بت، مظهر آن است و اطلاق 
شــرک بر بت‌پرســتی تا زمانی است که از بت، شکل ظاهری آن در نظر گرفته شود. به باور 
این گروه، بت هم آفریدۀ حق بوده و آفریدۀ حق هرچه باشــد نکوســت و مظهر حق است 
و مظاهر حق هرچه باشــد قابل‌پرستش است )نادرعلی 1397: 65-145(؛ بنابراین بت‌پرستی در 

ادبیات عرفانی معنایی متناقض با شرک دارد.
امام خمینی از منظری دیگر بت‌پرس��تی را ماندن در ظاهر ش��ریعت می‌داند و به‌ســوی 
کعبه رفتن را عبارت از بندگی و اسیر محبوب شدن. از همین روست که امام خمینی دست 

کشیدن از این بت‌پرستی را به‌عنوان بشارت مطرح می‌کند:
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که قص��د کعبــ��ه دارد بت‌پرستـــــــی بشـــــارت بـــاد خاصـــــــان حــــرم را
)امام خمینی 1389: 309(

به‌هرحال عامل بت‌پرست شدن دلربا بودن بت چینی است. آن‌چنان‌که حافظ می‌گوید:
خداونــــــدا دل و دینـــــــــم نگـــه‌دار بت چینــی عـــدوی دین و دل‌هـــاست

)حافظ 1385: 359(

صف��ت چینی برای ب��ت در مفهوم خوش‌بویی و خوش‌رویی اســت؛ بــدان جهت که 
چین، ســرزمینی است که مشک و زیبارویان آن مشــهور است. ضمن اینکه چین از دیرباز 
به صورتگری مشــهور بوده اســت. مراد از بت چینی، عالم ارواح است؛ چون مخلوقات آن 
عالم، روحانیان و حور هســتند و وجه شــباهت چین به عالم ارواح در زیبایی اســت. جلوۀ 
جمال معشــوق ازل -که از آن به بت چینی تعبیر شــده است- دل عاشق را ربوده و او را به 
عالمی فراتر از ضوابط و آداب دین می‌برد که ندیدن سر و دستار و رقصیدن مست و هشیار، 

نشانۀ سیر در آن عالم است )استعلامی 1382 ج 1: 648-649(.
7-6. بت جفاپیشه

کــه بســوختیم و از ما بت ما فــراغ دارد من و شمع صبحگاهی سزد ار بهم بگرییم
)حافظ 1385: 273(

شمع صبحگاهی به معنای شمعی که تمام شده و سوخته است. در شب فراق معشوق، من 
و شمع هر دو سوخته‌ایم و در هنگام صبح باید برای یکدیگر بگرییم که معشوق هرگز به یاد ما 
نبود )استعلامی 1382 ج 1: 353(. می‌توان در معنای بیت مذکور چنین گفت که سالک از فراق 
محبوبش می‌نالد و از اینکه برای مدتی جذبه و کششــی از سوی حق دریافت نکرده بر حال 
خود گریان است. به تعبیر دیگر گاهی سالک برای غفلت خویش از بت محبوبش می‌گرید، 
گاهی گریۀ او ناشی از شور و اشتیاق نسبت به بت زیبارویی است که با صفات جمالی خویش 
بر او ظاهرشده است و گاهی نیز گریۀ او از ظهور صفات جلالی بت سنگدلی است که باعث 
شده سالک احساس کند بت محبوب او را به حال خود واگذاشته است. به عبارتی وجه شبه 
محبوب ازلی با بت در این بیت حافظ بی‌توجهی به مرید خویش اســت؛ همان‌طور که بت، 

سنگدل است و هیچ واکنشی به اظهار خاکساری پرستندگان خویش ندارد.
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 گاه به‌خصوص در مقام تســلیم، سالکان الی الله به‌جای آنکه به صفات جمالی خدای 
متعال نواخته ش��وند با صفات جلالی او روبرو می‌شوند تا مقام تسلیم و رضا در آن‌ها نهادینه 

شود و به تعبیر باباطاهر عریان، به مقامی برسند که بتوانند ادعا کنند:
پسنــــدم آنچـــــه را جانــــان پسنــــدد مــن از درمــان و درد و وصــل و هجران

)باباطاهر عریان 1355: 70(

قهر معشــوق و نازکشــی عاشق، سنتی دیرینه در سیر و ســلوک معنوی است. عبودیت، 
این‎چنین اقتضا دارد که سالکان الی الله به آنچه محبوب بر ایشان می‌پسندد صبر کنند. امام 

خمینی این مقام تسلیم در برابر جلال بت را چنین به تصویر می‌کشد:
در بتک�ده ب�ا ب�ت‌زده هم‌عهـد چـو مَردیمدر میک�ده با م�ی‌زدگان بی‌ هش و مسـتیم

)امام خمینی 1389: 163(

7. بت در معنای مذموم
چنانکه پیش‌تر اشــاره شــد، در اشــعار عارفانی همچون حافظ و امام خمینی، گاه بت در 
معنای مذموم به‌کاررفته است. ازآنجاکه بت در این معنا، مفهومی عرفانی ندارد و عموماً به 
معنای آن چیزی اس��ت که در مقابل حق‌تعالی قرار می‌گیرد، تنها به ذکر گذرای این موارد 

اکتفا می‌کنیم:
که از هر رقعۀ دلقش هزاران بت بیفشـانی بیفشان زلف و صوفی را به پابازی و رقص آور

)حافظ 1385: 529(

ای معشــوق! زلف پیچیدۀ خود را پریشــان کن و صوفی را به وجد و رقص آور تا از هر 
وصلۀ خرقۀ او هزاران بت غرور و ریا بیفتد؛ ای معشــوق! اگر زیبایی‌ات را جلوه‌گر شــوی، 

همه، حتی صوفی ریاکار مغرور، عاشق تو خواهند شد )باقریان موحد 1394: 501(.
که صــــد بت باشــــدش در آستیـــــنی خــدا زان خــرقـه بیــــزارست صــــدبار

)حافظ 1385: 535(

در این شعر هم بت در آستین داشتن کنایه از تزویر نمودن است.
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نشـدم خواستم بَر کَنم از کعبۀ دل هر چه بت است امـا  شـوم  مکـرّم  دوسـت  بـرِ  تـا 
)امام خمینی 1389: 145(

امام، ماندن در وادی عقل و استدلال صرف و بار نیافتن به هستی عشق را نیز ماندن در 
بت‌خانه و صنم‌خانه قلمداد می‌کند:

 خــرم آن روز کــه ما عاکف میخانه شــویم
را عرفــان  و  فلســفه  آینــۀ   بشــکنیم 

 از کــف عقــل برون جســته و دیوانه شــویم
ــویم ــه ش ــه بیگان ــن قافل ــۀ ای از صنم‌خان
)امام خمینی 1389: 170(

نتیجه‌گیری
عارفان شــخصیتی ضد دین ندارند؛ اما بنایشــان مبارزه با ظاهرگرایی در دین اســت. اگر در 
اشــعار عرفانی حافظ و امام خمینی با تعبیرات متناقض با اعتقــادات یا احکام یا اخلاقیات 
دین��ی برخورد می‌کنیم، پاره‌ای از ایــن تناقضات، طعنه به دین‎ورزی‎های ریاکارانه‌ اســت. 
اثبات این فرضیه که عارفان در ادبیات منظوم عرفانی خویش، حقیقت و مجاز را به‌گونه‌ای 
دیگر تصویر می‌کنند، این مطلب را می‌رساند که بت در مورد خدا حقیقت و در مورد سایر 
زیبارویــان و نازکنندگان عالَم، مجاز اســت. خدا ازآن‌جهت که صاحب صفات و اســماء 
جمالی اس��ت، بت زیباروست و ازآن‌جهت که در مقام جلال و استغنا، با ماسوی‌الله قاهرانه 
برخورد می‎کند بت ســنگدل اســت. بت در اشــعار حافظ و امام خمینــی تعبیرات وصفی 
دیگری نیز دارد که هر یک بیانگر نحوه‌ای از تجلی خداســت. اطلاق بت به مرشــد واصل 
نیز بدان جهت که مجلای همین تجلی است در بعضی از اشعار وجود دارد. در اشعار حافظ 
و امام خمینی گاهی بت در معنای منفی و مذموم مثل نفســانیت نیز آمده است؛ آن‌چنان‌که 
بتکده و صنم‌خانه نیز باآنکه در شعر عرفانی عموماً به معنای افق وحدت در وادی عشقند، 

گاهی در معنای حجاب ظلمانی و نورانی در اشعار حافظ و امام خمینی ذکرشده‌اند.
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Qualitative Evaluation of the Arabic Translation of Imam Khomeini’s 
Poems Based on the Theory of Andre Lefevre 

(Case Study: Divan of Imam Khomeini Translated by Mohammad Aladdin Mansour)

Ali Afzali1

 Akram Madani2

Abstract
Mysticism has an old connection with poetry and literature. Most of the 
renowned mystic figures are also famous in the sphere of poetry and literature. 
Since their works are adorned with the divine color of mysticism, they have left 
us a precious legacy of poetry and literature. The present study is based on a 
descriptive analytical method to study the Arabic translation of Imam Khomeini’s 
Divan of Poetry by Mohammad Aladdin Mansour with the focus on the seven 
patterns of Andre Lefevre. Attempts have been made to evaluate the quality of 
this translation to show the spiritual and literary status of the Imam and reveal his 
mystical thought for the readers. Since the mystical terms and concepts are very 
frequent in Imam’s lyrics and the understanding of his mystical poems is difficult, 
the translation of these poems into Arabic requires the translator’s high expertise 
and information in both languages, i.e. the origin and destination. The results 
of this study showed that the Arabic translation of Imam Khomeini’s poems 
has a convergence with literal, metrical, phonemic, interpretive, and rhythmic 
translations, while the approach of blank verse poetry in Arabic translation is by 
no means compatible with the original Persian version.
Keywords: Imam Khomeini, Divan of Imam Khomeini, Mohammad Aladdin 
Mansour, Andre Lefevre, evaluation, Arabic translation 
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A Study of the Defect in the Intention of Prayers and Its Relations with the 
Rule of “No Resumption” Based on Imam Khomeini’s Approach 

Farahnaz Afzali Qadii1

Abstract
The daily prayer is a contractual composite with several parts and conditions, 
some of which are pillars and some not. Intention is one of the pillars of the daily 
prayers. Defect in the intention is sometimes related to the prayer as a whole 
and sometimes it is related to its constituting parts only. The main objective of 
this article is to study the viewpoints of some jurisprudents and Imam Khomeini 
regarding the role of intention in prayers. Analytical-descriptive method has been 
used in this research. The main question of this research is as follows: What is 
the relationship between any defect in the intention of prayers and its invalidity? 
The findings of the research show that intention means “the performance of the 
prayers with the purpose of saying it and performing its constituting parts which 
follows the will to say the prayers”. Any defect in the intention of the prayer 
itself, leads to its invalidity. Regarding the constituting parts of the prayers, if 
the worshipper at the time of deciding to say the prayers decides to perform its 
constituting parts, the constituting parts will be parts of his mission, otherwise, 
they will not be parts of the prayers and the prayers will be invalid. If defect in 
the intention is related to the parts that are pillars of the prayers, it will lead to its 
invalidity, but defect in the intention related to the parts that are not pillars, on the 
basis of the “rule of no resumption”, will not lead to the invalidity of the prayers, 
but invalidates that particular part and if possible its resumption is mandatory. But 
if the worshipper enters the next pillar of the prayers, on the basis of the said rule, 
it is not mandatory to compensate it and the prayers will be valid. 
Keywords:  Prayers, defect, pillar, prayers, Rule of No Resumption, purpose, 
intention. 
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Validation of Will in Realization of Signification Based on Approach of 
Imam Khomeini to the Nature of Signification 

Reza Poorsedghi1 
Hossein Javar2

Abstract
The study of the relationship between speech and meaning has a serious impact 
on the finding of the manifestation and analysis of the coining of the word. One of 
the controversial issues in this regard is that verbal signification is a factor of the 
speaker’s will. For instance, if the speakers utters a word in sleep, does it connote 
to its meaning, or, just by hearing a word, although there is no will to make the 
listener understand its meaning, signification is formed? Avicenna (Abu Ali Sina) 
argues that signification is a factor of the will that has been criticized by scholars. 
There are two claims to prove his argument. First, coining for a speech that is 
not meant by the speaker is invalid. Hence the coiner has coined the word only 
for the meaning of what he intends. Second, will is effective in the signification 
of the truth. Hence, without will, signification does not hold true. However, both 
the arguments have been questioned by some scholars. The present study is an 
attempt to explain and critically study the main controversy with emphasis on 
the nature of signification and its commitment to knowledge based on Imam 
Khomeini’s viewpoint about signification. The findings of the study show that 
Avicenna’s argument is valid. 
Keywords: Signification, verbal signification, signifier, signified, perceived 
signification, confirmed signification, will.
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A Study of the Guardianship of the Guardian in the Matter of Minor Girl 
or Minor Boy’s Marriage Based on an Approach to Imam Khomeini’s 

Viewpoints 
Mohammadhasan Haeri1

Marzieh Zareh2

Fatemeh Najibzadeh3

Abstract
The issue of guardianship of a minor boy or girl is one of the most important issues 
in the field of will and testament. If the minors’ father and paternal grandfather 
are alive, their authority is in the hands of the father or paternal grandfather, and 
their guardianship is based on sharia and divine law. If the death of the father or 
paternal grandfather is imminent, they can appoint someone in their will to take 
care of the affairs of the minors. The affairs that may be related to the minor boy 
or girl include their caretaking and upbringing management of their property, 
marriage and divorce.In this article, using descriptive-analytical method and 
collecting the necessary data from library-documentary sources, attempts have 
been made to examine the guardianship of the testamentary guardian regarding 
the marriage of minor boy and minor girl an approach to Imam Khomeini and 
famous jurists’ viewpoints. Imam Khomeini argues that the testamentary guardian 
does not enjoy the guardianship regarding the minor’s marriage. But, there are 
other jurisprudents who argue that if the testator explicitly mentions the issue of 
the minor’s marriage in his will, the testamentary guardian enjoys the right to get 
the minors married. 
 Keywords: Guardianship, testament, testamentary guardian, testator, minor boy, 
minor girl, marriage, Imam Khomein.
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Factors Responsible for Women’s Attraction to the People’s Mojahedin 
Organization of Iran (1981-1988)

Seyyed Mahmood Sadat Bidgoli1

Maryam Fattahi2

Abstract
Mohammad Hanif-Nejad، Saeed Mohsen and Asghar Badiazadegan founded the 
People’s Mujahidin Organization in 1965. The name of this organization was the 
People’s Mujahedin Movement. In the early stages, the organization was opposed 
to the recruitment of women; but from 1969 on, women’s recruitment was approved 
as a security cover against the Iranian Intelligence and Security Organization 
(SAVAK) as well as a measure not to lag behind the political competitors. With 
the victory of the Islamic Revolution, the organization was able to attract some 
Muslim women and girls who had a sense of responsibility towards the revolution 
and their society. The objective of this article is to investigate how women were 
attracted to and recruited by the People’s Mujahedin Organization from 1979 to 
1981. The findings of the research show that the People’s Mujahedin was able to 
attract a number of girls and women by publishing pamphlets, statements, carrying 
out activities in universities and schools, as well as publishing their viewpoints in 
the Mujahed magazine. The attraction of women to the organization was not only 
the product of their activities, but the weak performance of rival Islamic parties 
was also considered as another factor responsible for the women’s interest in 
joining the organization.
Keywords: People’s Mojahedin Organization of Iran, political phase, Islamic 
Republic Party, Women, Political participation.
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Explaining the Semiotic Approach of Imam Khomeini to the Universe and 
Inference of Its Educational Connotations 

Akbar Salehi1

Faramarz Mohammadi Pouya2

Sina Torkashvand3

Abstract
The objective of the present study is to explain the inference of educational 
connotations of Imam Khomeini’s semiotic approach to the universe. The 
semiotic approach to the universe from the Islamic point of view is based on the 
assumption that all phenomena of the universe have an ultimate existential origin 
and source that end in a divine source. This approach lends itself to thoughtful 
research in Imam Khomeini’s viewpoint. In the present article, first, detailed 
explanation of the principles of semiotic approach to the universe in Imam 
Khomeini’s viewpoint is explained, and, then their educational connotations are 
inferred. The method employed in the present study is descriptive-analytical. The 
descriptive-analytical method was used to answer the first question and practical 
analogy was used to answer the second question. The results showed that 
Imam Khomeini has a semiotic approach to the universe and some educational 
connotations can be inferred from it, which include the followings: Compatibility 
of semiotic approach with human rationality, rational relationship of sciences 
with semiotic approach, moral and axiological relationship between sciences and 
semiotic approach, the requirements of correct scientific orientation, and, finally 
the principle of confrontation and interaction of morality and reason and practice.
Keywords: Imam Khomeini, education, teacher-student interactions, educational 
connotations, semiotic approach, principles.
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Meaning of the Metaphor of “Idol” in the Mystical Poems of Hafez and 
Imam Khomeini

Adel Meghdadian1

Meisam Hanifi2

Moslem Mahmoodi3

Abstract
One of the mystical metaphors in the poems of mystical poets is the comparison 
of the word and meaning of idol with Almighty God. Several aspects can be found 
In this metaphor: First, an aesthetic look at the idol; an idol is an adorable beauty 
that possesses everything that deserves its perfection. The second is the glorifying 
approach to the idol. In this sense, the idol is the coquettish beloved, who is gentle 
and careless and indifferent to his own lovers. The Idol is also a stonehearted 
beloved, who, of course, apparently ignores the enthusiasts for their own interests. 
The description of Almighty God with the word idol is in clear contradiction with 
the belief system of Islam. What do mystics such as Hafiz and Imam Khomeini 
mean by idol and attributes and manifestations attributed to him regarding God? 
The hypothesis of this research is that, regardless of the negative meaning of the 
idol, which is rarely reflected in the works of these two figures, in their mystical 
view, the idol regarding the Almighty God is the truth and regarding the idol that 
the pagans adorn and worship is figurative. 
Keywords: Idol, metaphor, mystical poetry, truth and figurative, Hafez, Imam 
Khomeini.
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An Introduction to 
 The Research Institute of  

Imam Khomeini and Islamic Revolution 

The Research Institute of Imam Khomeini and Islamic Revolution, affiliated to the 
Institute for Compilation and Publication of Imam Khomeini’s Works, launched its 
academic activities in 1996 to study various aspects of Imam Khomeini’s life and 
thought and the Islamic Revolution, to train researchers in these fields, and to pre-
sent Rev. Imam’s viewpoints and the Iranian Islamic Revolution in academi circles 
in Iran and abroad. Owin its establishment to the efforts and far-sightedness of the 
late Hojjat-ul-Islam Hâj seyyed Ahmad Khomeini, the institute was founded on the 
basis of the agreement No. 22/551, dated January 23, 1995 issued by the Expansion 
Council of the Ministry of Science, Research and Technology.

Objectives
•	Undertaking research studies on Imam’s thought and views and studying the Is-

lamic Revolution and its associated fields
•	Communicating with other internal and external research centers
•	Holding national and international seminars and conferences on the topics relevant 

to its objectives.

Research Departments 
The Institute has currently five research departments; 
Department of Jurisprudence and Fundamentals of the Islamic Law; 
Department of Islamic Gnosticism; 
Department of Political Thought in Islam; 
Department of History of the Islamic Revolution; 
Department of Sociology of Revolution.

Student Admission
The Research Institute has admitted students to its MA. program in the fields of Juris-
prudence and Fundamentals of the Islamic law, Sociology of the Islamic Revolution, 
Islamic Gnosticism, Political Thought in Islam and History of Islamic Revolution. 
The students are admitted through the state-run entrance exams every year. 

Head office:
R.I. of Imam Khomeini (s) and the Islamic Revolution,  Postal Code 1815163111, 
Institute of Imam Khomeini and Islamic Revolution, shrine of Imam Khomeini ,Teh-
ran-Qom Highway,Tehran, Iran.


