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 �یشگف�ار

آید، در شمار �یهای علوم اسلا�ی بهعلم کلام که یکی از شاخه

گو�ی به مسائل منظور پاسخهای نخست�نِ �ار�خ تفکر اسلا�ی، بهدوره

ای که در جامعه اسلا�ی پدید آمده بود، شکل گرفت. هدف اع�قادی

ایجاد اع�قادی صح�ح در فرد اصلی علم کلام، افزون بر آنکه درصدد 

گ�ری از دلا�ل قاطع، به حل مشکلات اع�قادی است، بر آن است �ا با بهره

�رداخ�ه و در حفظ انسجام جامعه اسلا�ی مؤثر واقع شود. ز�را اصلاح 

های دینی، �نها از مس�ر اصلاح باورهای دینی میسر رف�ارها و گرایش

گ�ری صحیحی در حوزۀ نها جهت�خواهد بود. از ا�ن منظر، علم کلام نه

کند، بلکه افقی فکری برای ساختن آینده ن�ز در عقاید برای فرد ترسیم �ی

 دهد.اختیار او قرار �ی

 صلى الله عليه وسلمبر اساس قرآن کریم، از جمله وظایفی که بر عهدۀ حضرت �یامبر 

). ۶۲/۲؛ جمعه، ۲/۱۵۱ن�ز است (ر.ک: بقره، » حکمت«نهاده شده، آموزش 

از توانِ دستیا�ی به رأیِ صائب، برخورداری از معرفت حکمت عبارت است 

و خرد، قدرتِ تشخیص و تم��ز حق از باطل، و قابلیتِ درکِ حقیقتِ 

پس از رحلت �یامبر اکرم، م�راث آموزش حکمت  که هس�ند.اشیاء چنان

به علم کلام و علمای کلام واگذار شد؛ عل�ی که وظیفۀ آن تفس�ر عقاید 

  عقلانی است.قرآنی از منظر 

در �ار�خ علم کلام، اندیشمندانی از اقوام و ملل گوناگون با آ�ار و 

اند. های خود در رشد و بالندگی ا�ن علم سه�ی مؤثر داش�هو اندیشه ءآرا

یاف�ه در نواحی توان به م�کلّمان ترک �رورشاز جملۀ ا�ن عالمان، �ی

ابوحنیفه و امام ماترُیدی  ماوراءالنهر و وادی فرغانه اشاره کرد؛ امام اعظم

روند. آیا در صورتی که ا�ن دو م�کلم بزرگ شمار �یتر�ن آنان بهاز برجس�ه

توانست به جایگاه کنونی خود کردند، علم کلام �ینقش بنیاد�ن ایفا ن�ی

گونه که هر ملتی در طول �ار�خ به دانشوران و بزرگان دست یابد؟ همان

دو شخصیت عل�ی که از دل ملت ما بالد، ما ن�ز به ا�ن خود �ی

و�ژه گذاری تمدن اسلا�ی، بهکنیم. ز�را در بنیاناند، افتخار �یبرخاس�ه

های اند. اندیشها�ن دو چهره برجس�ه، نقشی بسزا و �أث�رگذار داش�ه

اند، همچنان �ا به امروز ن�ز �أث�رگذاری ای که ایشان عرضه کردهکلا�ی
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رو، شایس�ه و بایس�ه است که ا�ن دو م�ناز ه خود را حفظ کرده است.

اند، به اندیشمند و سا�ر علمای علم کلام که ��رو راه ایشان بوده

درستی های جدید معرفی شوند و جایگاه عل�ی و �اریخی آنان بهنسل

 شناسانده شود.

منهج و اندیشۀ کلا�ی  «سان، ما در ا�ن اثر که آن را با عنوان بد�ن

ایم �ا در ایم، بر آن بودهنهاده نام» سنتّ رجس�ه اهلبرخی از م�کلمان ب

های امام اعظم ابوحنیفه و امام ها و اندیشهدرجه نخست، دیدگاه

ماتریدی، و ن�ز شماری از ��روان ا�ن دو م�کلم برجس�ه را به خوانندگان 

ای از مقالات شده در ا�ن اثر، مجموعهمعرفی کنیم. م�کلمان و آرای طرح

های عل�ی و ها�ی هس�ند که �یشتر در قالب نشستو گزارش

 اند.های تخصصی ارائه گردیدههمایش

توان آن را ایم و �یآغاز کرده» ایمقدمه«در ا�ن اثر، که آن را با 

ای �ار�خ مختصر علم کلام به شمار آورد، بر آنیم �ا از امام اعظم گونه

، از الس�واسیهُمام الن ابوحنیفه �ا امام ماتریدی، از حضرت مولانا �ا اب

فضولی �ا محمد زاهد کوثری، و از عمر نصوحی بیلمن �ا محمد شرف 

الد�ن یال�کایا، و همچن�ن از محمد وه�ی افندی اهل قونیه �ا 

وحیدالد�ن خان، به بررسی و تحل�ل نقش و �أث�ر متفکران کلاسیک و 

میان ا�ن تردید در معاصر خود در رشد و توسعه علم کلام ب�ردازیم. �ی

ای گونهطور مس�قیم در شمار م�کلمان بوده و بهعالمان، برخی به

که گروهی دیگر گرچه اند؛ در حالیتخصصی به خدمت علم کلام �رداخ�ه

اند، اما از طر�ق �ألیف آ�ار عل�یِ مرتبط با م�کلم به معنای خاص نبوده

امید است اند. حوزه عقاید، خدمات ارزشمندی به ا�ن دانش ارائه کرده

ا�ن اثر، نقطه آغازی برای �ژوهشگران و اندیشمندانی باشد که خواهان 

منهج و اندیشۀ کلا�ی «ای در زمینه انجام مطالعات تحلیلی و مقایسه

هس�ند. از تما�ی کسانی که در » سنتّبرخی از م�کلمان برجس�ه اهل

اند، صمیمانه سپاسگزاری گ�ری ا�ن اثر نقش داش�هتدو�ن و شکل

از ماست، یاری و توف�ق از جانب �روردگار  سعی و �لاش کنم.ی�

  بلندمرتبه ماست.

 ۲۰۱۷ –قونیه 

  �اش�روفیسور دکتور رمضان آلت�ن
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 مقدمه

توان گفت که ا�ن با نگاهی به روند �اریخی تحول علم کلام �ی

ها�ی رکود ن�ز مواجه بوده، اما به دانش، هرچند در مس�ر خود با دوره

پذ�ری که برخاس�ه از روح درونی آن است، ماهیت �ویا و تحول سبب

هرگز �ویا�ی خود را از دست نداده است. علم کلام در میان علوم 

اسلا�ی، از جمله علو�ی است که �قریباً بدون اقتباس یا �قلید از 

دست عقل مسلمانان بنیان نهاده شده و از حیث  های ب�رونی، بهنمونه

در تمدن اسلا�ی  اص�ل و از نخست�ن تولیدات فکری گ�ری، دانشیشکل

 آید.شمار �یبه

                                                                                تعریف  .أ

آید، از به شمار �ی» کلمه«که جمعِ » کلام«در زبان عر�ی، واژۀ 

، »زخم زدن«گرف�ه شده است که در لغت به معنای » کلم«ریشۀ 

رود. ا�ن واژه در به کار �ی» درمان زخم (التهاب) با جراحی«یا » شکافتن«

سخنی «شود که شامل معنای اصطلاحی و اس�ی به مفاهی�ی اطلاق �ی

کم دو کلمۀ مرتبط که معنا�ی مشخص را من�قل متشکل از دست

  1.دباش�ی» برهان«و » عقل«، »عبارت«، »گف�ار«، »کند�ی

ی ای از دانش از نظر حوزه، هر شاخهکه معلوم است گونههمان

های موضوعی، محتوای مسائل مورد بررسی، هدف نها�ی و همچن�ن رویه

های ها تفاوتشده برای دستیا�ی به ن�ا�ج عل�ی، از سا�ر رش�هاستفاده

قابل توج�ی دارد. ا�ن گزاره نه �نها برای تما�ی علوم بلکه برای علم کلام 

کند. در ا�ن شود ن�ز صدق �یمس�قل از علم محسوب �یای که شاخه

�ردازد و چارچوب، علم کلام هم به تب��ن عقلانی احکام عقیدتی قرآن �ی

کند. ما هم در حفظ نظام اع�قادی اسلام نقش حفاظتی ایفا �ی

ها را در س�ر �اریخی، هم در تعاریفی که بر پایۀ توانیم ا�ن دیدگاه�ی

اند و هم در تعاریفی که با توجه به غایت و ائه شدهموضوع علم کلام ار

های آغاز�ن، که در دورهاند، مشاهده کنیم. چنانهدف آن تدو�ن گردیده

دانشی است که بر پایۀ شریعت اسلام، «شد: علم کلام چن�ن تعریف �ی

                                            
   .۲۳۶، ص. ۱۹۸۷الکتب، ر.ک: جرجانی، سید شریف، التعریفات، چاپ اول، قاهره، عالم 1
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از ذات و صفات خداوند، و ن�ز از احوال موجودات از حیث مبدأ/آفرینش و 

اما با گذر زمان و در واکنش به حملات علیه  2،»کندث �یمعاد/آخرت بح

ذکر  3نبوت و رسالت، موضوع نبوت و رسالت ن�ز به تعریف افزوده شد.

در ا�ن تعاریف به منظور تفکیک علم کلام از علوم تجر�ی » آغاز و پایان«

مطا�ق «شناسی به کار رف�ه و عبارت مانند ف�زیک، کیمیا و زیست

�ز جهت تما�ز آن از فلسفه مورد استفاده قرار گرف�ه ن» شریعت اسلا�ی

آید که چارچوب اصلی علم کلام حول است. از کلیت ا�ن تعاریف بر�ی

محورهای الوهیت، نبوت و آخرت شکل گرف�ه است؛ ا�ن سه موضوع 

  آیند.شمار �ی اصلی در واقع خلاصه اصول ایمان به

شده است. به ها�ی ارائه بر اساس هدف علم کلام ن�ز تعریف

  دارد:عنوان نمونه، یکی از ا�ن تعاریف بیان �ی

گ�ری از دلا�ل قاطع و از میان علم کلام، عل�ی است که با بهره«

در میان  4»بخشد.بردن هرگونه شبهه، به اثبات باورهای دینی قدرت �ی

تعاریف مب�نی بر هدف علم کلام، به و�ژه تعریفی که ابونصر فارا�ی 

ارائه کرده، نه �نها مسائل اع�قادی، بلکه موضوعات  )٣٣٩/٩٤٤(متوفی

مربوط به رف�ار ن�ز گنجانده شده و دا�ره معنا�ی آن گسترش یاف�ه است. 

هنر علم کلام، قدرت و توانی را در اختیار انسان قرار «به عقیده وی: 

ها و رف�ارهای معینی که دهد که بتواند با بیان سخنان، دیدگاه�ی

�ن تب��ن کرده است را �أ�ید نموده و در برابر هر آنچه که بر گذار دبنیان

قابل  5»ها را برای او آشکار سازد.خلاف آن است، به وسیله کلام نادرستی

ی اع�قادی توجه است که در ا�ن تعریف، نویسنده نه �نها به حوزه

های عقیدتی) �رداخ�ه، بلکه جنبه-یا مسائل نظری» هادیدگاه«(مربوط به 

را ن�ز در بر گرف�ه است. بد�ن ترتیب، ») رف�ار«اری د�ن (مربوط به رف�

  دهد:فارا�ی با ا�ن تعریف به علم کلام دو وظیفه مهم اختصاص �ی

  . فراهم ساختن درک صح�ح دینی برای انسان.١

                                            
  .۲۳۶ر.ک: جرجانی، التعریفات، ص.  2
  .۵، ص. ۱۹۷۲کلام، چاپ اول، انتشارات بیلمن،  بیلمن، عمر نصوحی، موضح علم 3
  .�۷ا، ص. الم�ن�ی، �یایجی، عضدالد�ن، المواقف فی علم الکلام، قاهره، مکتبه 4
  .۷۰- ۶۹، صص. ۱۹۶۸فارا�ی، ابونصر، احصاء العلوم، (تصح�ح: عثمان ام�ن)، قاهره،  5
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. دفاع از د�ن به طور کلی در برابر حملات، با استفاده از دلا�ل ٢

  عقلانی.

اسلا�ی، علم کلام نمایانگر عمق فکری است. به در �ار�خ اندیشه 

کلام (شامل  علم هم�ن دل�ل، تعاریف فوق با در نظر گرفتن کل سنت

اند. از آغاز اهل سنت، مع�زله، شیعه و غ�ره) به عنوان یک کل ارائه شده

قرن ششم هجری، تعاریف جامع مب�نی بر موضوع و هدف علم کلام کنار 

هنیت صرفاً اهل سنت، تعاریف جدیدی گذاش�ه شده و در چارچوب ذ

اتخاذ گردیده است. در ا�ن چارچوب، علم کلام به ا�ن صورت تعریف شده 

 صیانت از عقیدۀ اهلِ سنتّ و پاسداری از آن در برابر خطرات« است: 

) ن�ز از علم کلام تعریفی را ۱۳۳۲/۱۴۰۶متوفیابن خلدون ( 6».اهل بدعت

را  )۵۰۵/۱۱۱۱ی، ا�ن تعریف غزالی (متوفیارائه کرده است که به طور مفهو�

علم کلام) عل�ی است که «(کند: نماید، وی چن�ن تعریف �ی�أ�ید �ی

کند و افکار عقاید و باورها�ی متعلق به ایمان را با دلا�ل عقلانی اثبات �ی

کسانی را که در مسائل اع�قادی اسلا�ی از راه درستِ نخست�ن مسلمانان 

ردّ اند، (م�قدّمانِ سلفیه) و اهلِ سنتّ و جماعت منحرف شده

  7»نماید.�ی

ای جامع به گونهدر جریان س�ر �اریخی، محتوای علم کلام که به

�ردازد، همواره روندی �کاملی همۀ مسائل مرتبط با الله، عالَم و انسان �ی

های آغاز�ن، موضوع علم کلام بر و رو به توسعه را �یموده است. در دوره

گسترش فلسفه در جهان نسبتِ ذات و صفاتِ ال�ی متمرکز بود؛ امّا با 

ن�ز در شمار موضوعات ا�ن علم قرار » موجود/هستی«اسلام، مسئلۀ 

گرفت و به قلمرو مباحث آن افزوده شد. بد��ی است که علم کلام، 

دهد، ی علوم طبیعت مورد بررسی قرار ن�یی هستی را به ش�وهمسئله

به تحل�ل آن » آغاز و نتیجه«و در چارچوب » چرا؟«بلکه در پاسخ به سؤال 

  �ردازد.�ی

                                            
، صص. ۱۹۶۲محمود)، قاهره، غزالی، ابوحامد محمد، المنقذ من الضلال، (تحق�ق: عبدالحلیم  6

۱۳۲ -۱۳۷.  
  .۴۹۵، ص. ۲۰۰۱ابن خلدون، عبدالرحمان بن محمد، مقدمه، ب�روت، دارالارقم،  7
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توان موضوعات اصلیِ مورد اهتمامِ علم کلام را ذ�لِ دو عنوانِ �ی

است که مسائل و » ثوابت«بندی کرد. از ا�ن میان، نخست کلّی دس�ه

است که مسائل » متغّ�رات«دهد؛ و دوم مقاصدِ علم کلام را تشک�ل �ی

مربوط به عقاید بخشد. در حالی که مباحث و وسائلِ آن را سامان �ی

ها، م�ناسب با نیازهای زمان و در وسا�ل و روشمانند، �ابت باقی �ی

های نو�ن فکری و فلسفی، ها و نظریات مخالفِ جریانپاسخ به دیدگاه

به  شوند.پذ�رند و دستخوش تغ��ر و تحول �یهای جدیدی را �یگفتمان

ثوابت قرار  در دس�ه» خداوند وجود دارد، یک�است«عنوان م�ال، اصل 

ضمن حوزه » عدم ضرورت قوان�ن طبیعت«گ�رد، در حالی که مسئله �ی

گ�رد. به هم�ن جهت، در طول �ار�خ علم کلام همواره از متغ�رات قرار �ی

ها باز بوده و در تعریف و تشر�ح آن ن�ز نظر محتوا�ی در برابر نوآوری

ده است. در واقع، دار به تغ��ر به کار گرف�ه شرویکردی استرا�ژیک و جهت

گرا و دگرگونی یکی از تعاریفی که بیش از دیگران با ا�ن رویکرد تحول

علم کلام، عل�ی است که «سازگار است، به ا�ن صورت بیان شده است: 

اصول ایمان و مبانی بنیادی رف�ارهای مرتبط با د�ن اسلام را بر اساس 

لی نصوص ها را در چارچوب یک انسجام کنصوص تع��ن نموده، آن

�ردازد و های عقلانی به �قویت آنان �یگ�ری از روشاستوار کرده و با بهره

نک�ۀ قابل توجه در  8»کند.در مقابل نظرات مخالف، نقد و پاسخ ارائه �ی

ا�ن تعریف که با رعایت موضوع و غایت علم کلام مد نظر گرف�ه شده 

نشده، اصول است، آن است که: برای اصول ایمان حد و مرزی تع��ن 

گ�ری ایمان نقشی انکارناپذ�ر دارند به مرتبۀ اصول رف�اری که در شکل

گو�ی نظریات مخالف را نقد و پاسخ«اند، و عبارت ایمان ار�قاء یاف�ه

  در آن درج شده است. » کند�ی

توان گفت که میان علم کلام و فقه که با ا�کا به تعریف فوق، �ی

دهد، ��وندی بسیار نزدیک سی خود قرار �یرف�ارهای مکلف را موضوع برر

همراه  های نخست�ن اسلام، نگرش به د�نو �نگا�نگ وجود دارد. در سال

شد. با عنوان یک کل در قالب مفهوم فقه بیان �یبه با عقاید و احکام

                                            
های کلا�ی، چاپ اول، اس�انبول: انتشارات بنیاد اوغو، بک�ر، �أملاتی درباره �ژوهشتوپال 8

  .۵، ص. ۲۰۰۴دانشکده الهیات دانشگاه مرمره، 
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گ�ری علوم اسلا�ی در قرن دوم هجری، عل�ی که به احکام آغاز شکل

نامیده شد؛ » فقه«�رداخت، و مشخص �یعملی و مس�ند به ادلۀّ دق�ق 

خوانده » اصول فقه«�رداخت، عل�ی که به ادلّۀ منابع احکام دینی �ی

کرد، شد؛ و عل�ی که احکام اع�قادی را بر اساس ادلۀّ خود تب��ن �ی

بندی اصول  نمونه بارزی از اولویت 9نامیده شد.» کلام«یا » الفِقه الاکبر«

ارائه کرده  )١٥٠/٧٦٧یفی که ابوحنیفه (متوفیاع�قادی در د�ن، در تعر

فقه در د�ن بهتر از فقه «شود؛ او بر ا�ن نک�ه �أکید دارد که مشاهده �ی

از ا�ن منظر، فقه عبارت است از دانشی که فرد بدان  10»در احکام است.

شناسد. بد�ن های خود را در زمینۀ اع�قاد و عمل �یوسیلۀ نیازمندی

و عل�ی که با عمل » الفِقه الاکبر«اع�قاد مرتبط است  ترتیب، عل�ی که با

شود. ز�را فقه ن�ز باید بر مبنای اصول نامیده �ی» فقه«مرتبط است، 

استوار گردد. بنابرا�ن، هر مسلمان موظف است » الفِقه الاکبر«اع�قادی 

�ا حد امکان، اصول اع�قادی منسوب به اسلام را همراه با ادلّۀ مربوطه 

کند؛ علم کلام برای اعمال مبنا فراهم �ی 11بدان آگاهی یابد. بشناسد و

تر�ن . مشترک�ردازد�ی امور در حالی که فقه بیشتر به جنبۀ شکلی

چه  ی �قاطع ب�ن فقه و علم کلام، استفاده از عقل در هر دو مرحلهنقطه

  است. شدهدر اس�نباط احکام و چه در دفاع از احکام اس�نباط 

 نامگذاری  .ب

-در طول فرآیند �اریخی، به عل�ی که به بررسی احکام عقیدتی

شرعی مرتبط با موضوعات الهیاتی، نبوت و سمعیات در د�ن اسلام 

به » کلام«های گوناگونی نهاده شده است. هرچند واژه �ردازد، نام�ی

ای که معنای سخن گفتن در هر موضوعی، توانا�ی بیان نصوص به گونه

های صوص دست یابد یا حتی با استفاده از روشانسانی به درک آن ن

دهد؛ اما نام ا�ن علم �نها به دیالکتیکی مخالف را ساکت کند، معنا �ی

های متفاوتی ن�ز شود. ا�ن علم در طول �ار�خ با ناممحدود ن�ی» کلام«

                                            
  .۵۳، ص. ۱۴۱۱شرح العقائد، قاهره، تف�ازانی، سعدالد�ن،  9

ی پنج اثر امام اعظم، ترجمه: ، (در مجموعه»الفقه الأبسط«ابوحنیفه، نعمان بن �ابت،  10

  .۴۳، ص. ۱۹۸۱مصطفی اوز)، چاپ اول، اس�انبول، انتشارات قلم، 
  .۱۰، ص. ۱۹۷۹الد�ن، المسا�رة، اس�انبول، انتشارات چاغری، ابن همام، کمال 11
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به اع�قادی مربوط بیان شده است. به عنوان م�ال: از جهت آنکه بخش 

دهد و همچن�ن به معنای فهم مقصودِ ار �یفقه را مورد بررسی قر

نامیده شده است؛ و چون » الفِقه الاکبر«گوینده از گف�ار وی است، با نام 

خوانده » اصُولُ الد��ن«گوید، از اصول اساسی اع�قادیِ د�ن سخن �ی

عِلمُ «دهد، رو که اصول اع�قادی را مورد بررسی قرار �یشده است؛ و از آن

گرف�ه است؛ و چون بر یگانگی خداوند و صفات او تمرکز نام » العَقائد

فات«دارد،  جا که با �کیه خوانده شده است؛ و از آن» عِلمُ الت�وحید و الص�

تر�ن صفات ال�ی است ـ نماد وحدت ـ که در شمار مهم» وحدانیّت«بر 

 نامیده شده است؛ و ن�ز از» عِلمُ الت�وحید«نمایاند، امّت اسلام را باز�ی

عنوان روش بنیاد�ن برگزیده رو که اندیشیدن و استدلال عقلی را بهآن

رو، م�کلّمان در ازا�ن .عنوان یاف�ه است» عِلمُ الن�ظر و الاستدِلال«است، 

اند، برای آ�ار  ادوار گوناگون که در موضوعات اع�قادی ک�اب نگاش�ه

  یادشده باشد.دآور یکی از عناو�ن اند که یاها�ی برگزیدهخویش نام

 های علم کلام. فایدهج

توان از فوائد آن سخن گفت، علم کلام ن�ز طور که در هر عل�ی �یهمان

تر�ن طور خاص، یکی از مهمبه دلا�ل مخ�لف دارای فواید زیادی است. به

کارکردهای علم کلام، استفاده از دلا�ل قطعی و رفع شبهات از طر�ق 

مطالعه انجامد. اثبات عقاید دینی است که به �قویت یق�ن در د�ن �ی

کلام، با پذ�رشی برخاس�ه از دل، احساس خشیت از خداوند را در انسان 

دارد که باور داش�ه باشد تحت نظر و مراقبت کند و او را بر آن �یایجاد �ی

و�ژه در هدف �رورش از سوی دیگر، ا�ن علم به خداوند است.

اندیشمندان و متفکرانی که قادر به فهم درست از جنبه فکری اسلام و 

روز احکام اع�قادی بر اساس نیازهای زمانه هس�ند، ر عل�ی و بهتفس�

بسیار �أث�رگذار است. در واقع، م�کلمان در آ�ار خود علاوه بر اشاره به 

اند. یکی از ا�ن اهداف بزرگ ا�ن علم، بر اهداف فرعی آن ن�ز �أکید کرده

ار�قاء  اند،و�ژه برای افرادی که به مطالعه علم کلام �رداخ�هاهداف، به

وسیله تحق�ق و بررسی انسان از سطح �قلید به سطح دانش قطعی به

دنبال مس�ر صح�ح است. هدف دیگری، روشنگری افرادی است که به

هس�ند و ساکت کردن افرادی است که در برابر حقیقت مقاومت 

کنند. علاوه بر ا�ن، علم کلام به حفظ اصول اع�قادی از تهاجم شبهات �ی
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طور خاص با دیگر علوم کند. هدف دیگری که بهب کمک �یو مسائل کاذ

علوم اسلا�ی به علم کلام اس�ناد  سا�راسلا�ی ارتباط دارد، ا�ن است که 

ها را در زمینه رف�ارهایشان دارند. ز�را علم کلام، نیات و اع�قادات انسان

کند. در نهایت، هدف اصلی ا�ن علم، دستیا�ی به سعادت در �قویت �ی

با ا�ن حال، باید توجه داشت که  12و نجات در آخرت است.دنیا 

های فکری در و�ژه برای افرادی که عادت به بحثموضوعات علم کلام به

مباح�ات ندارند، توصیه  سطوح �یچیده ندارند یا تمایلی به ا�ن نوع

 شود.ن�ی

  . روش علم کلامد

خواه روش علم کلام بر سازگار ساختن عقل و نقل استوار است. 

» کلام جدید«ای که از آن به م�کلّمان م�قدّم، خواه م�أخّر، و خواه در دوره

شود، همگی در مسائل اع�قادی هم از ادلّۀ عقلی و هم از ادلۀّ تعب�ر �ی

های اند. بر حسبِ ماهیتِ موضوعات، �قدّم و �أخّرِ حوزهنقلی بهره گرف�ه

دو، فراهم آمده است. در  عقل و نقل، یا امکانِ جمع و �ألیفِ میان آن

تر های کلا�ی، برخی از م�کلمان به دلا�ل عقلی فضا�ی گسترده�ژوهش

 ی رویکردی محدودکننده داش�هاند، در حالی که در زمینه دلا�ل نقلداده

های مورد استفاده در علم کلام همسانی و توان گفت که روش�ی اند.

چن�ن در علم کلام، های علم منطق دارند. همها�ی با روششباهت

معنای  به» نظر«ای چون اس�قرا، تمث�ل، های عقلی و منطقیروش

دستیا�ی به معرفتِ مجهول از رهگذرِ معلوم، استدلال از شاهد بر غایب، 

(قیاس الغائب علی الشاهد) رسیدن از مقدمات به ن�ا�ج، سبر و �قسیم، 

ف، بطلانِ مدعا به سبب استدلال از امورِ موردِ اتفاق بر مسائلِ موردِ اخ�لا

یا ام�ناعِ چ�زی از رهگذرِ همانند  درستیبطلانِ دل�ل، و ن�ز اقامۀ برهان بر 

کار گرف�ه شده است. هرچند بر ادلۀّ عقلی �کیه شده است، امّا  آن، به

  13هرگز از ادلۀّ نقلی مانند قرآن و اخبار متواتر ن�ز غفلت نشده است.

 

                                            
  .۲۳، ص. ۱، ج. ۱۹۹۶محمد بن علی، کشاف اصطلاحات الفنون، ب�روت، دار صادر، تهانوی،  12
نشّار، علی سا�ی، مناهج البحث عند المفکر�ن الإسلام��ن، چاپ اول، ب�روت، دار النهضه،  13

  .۱۳۷-۱۱۶، ص. ۱۹۸۴
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 بر علم کلام هان�قادات وارد .هـ

های مخ�لفی در مورد اهمیت و ارزش علم کلام در �ار�خ، دیدگاه

اند که م�کلمان ها ادعا کردهوجود دارد. در جوامع اسلا�ی، برخی از گروه

ها را اند، حدیثنسبت به ارزش دلا�ل نقلی شک و تردید ایجاد کرده

طق ارسطو�ی اند و از مناند، مخالفان خود را �کف�ر نمودهتحق�ر کرده

ها مشروعیت �رداختن به علم کلام را ز�ر اند. ا�ن گروهاستفاده کرده

ها، برخی از علمای مکتب اهل حدیث و اند. در رأس ا�ن گروهسؤال برده

های خود، سنتی همچن�ن صوفیان قرار دارند. ا�ن افراد بر اساس دیدگاه

ها، افرادی �ن جریاندر میان ا 14اند.ان�قادی نسبت به کلام به وجود آورده

ها�ی نادان و با اند، همانطور که گروهواقعاً صادق و مخلص وجود داش�ه

اند. بدون شک، پذ�رش رویکرد اطلاعات محدود ن�ز در ا�ن میان بوده

منطقی علمای مکتب اهل حدیث، به و�ژه در دوره قرن اول هجری، 

اسلام بر  اما با گسترش مرزهای جغرافیا�ی 15ممکن است درست باشد.

اساس فتوحات و برخورد مسلمانان با جوامع مخ�لف با ادیان و 

های گوناگون، بسیاری از اعتراضات به اسلام عمد�اً در حوزه فرهنگ

اع�قادات مطرح شد و ا�ن موضوع انجام مباح�ات کلا�ی را ضروری 

طور  ساخت. شرایط مسلمانان نخست�ن با شرایط مسلمانان پس از آن به

بنابرا�ن، ادعای اینکه در میان �یامبر وج�ی متفاوت بوده است. ت قابل

متعال اسلام و صحابه ه�چ سنتی از استدلال عقلی برای شناخت خداوند 

ز�را معنی خواهد بود. و فهم متشابهات نصوص وجود نداش�ه است، �ی

ای که در کتب نه �نها مسائل مربوط به علم کلام، بلکه سنت ان�قادی

ها یث از جمله جرح و تعد�ل، مسائل ناسخ و منسوخ و بابتفس�ر و حد

و فصول خاصی در مورد موضوعات و احکام موجود در کتب فقه و حدیث 

وجود دارد، از سوی صحابه به ما من�قل نشده است. علاوه بر ا�ن، آنان 

در اصول و فروع ا�ن موضوعات از دانشی گسترده برخوردار بودند. آنها در 

ها�ی که در قرآن و سنت برای علم خداوند و ن�ز استدلالمورد صفات و 

                                            
- ۳۳، ص. ۱۹۴۷الد�ن، صون المنطق و الکلام عن فن المنطق و الکلام، قاهره؛ س�وطی، جلال 14

۷۰.  
�ا، هرَوی، عبدالله بن محمد بن علی الانصاری، ذم الکلام، (تحق�ق: سم�ح دُغیم)، ب�روت، �ی 15

  .۲۹۷-۲۹۱ص. 
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وجود آیات و تفکر در ا�ن امور وجود دارد، اطلاعات بسیاری داش�ند. 

اند، به دل�ل اقدامات احادیثی که بحث و مجادله دینی را ممنوع کرده

افرادی است که در موضوع حقیقت بدخواه بوده و موجب ایجاد تردید و 

به هم�ن دل�ل، تخصیصات  شدند.و هوس �ی هویسوی دعوت به 

ضروری صورت گرف�ه است. در غ�ر ا�ن صورت، ه�چ تضادی میان آیات و 

اند، با سا�ر نصوص احادیثی که تفکر را تشو�ق کرده و اهل آن را ستوده

وجود ندارد. ا�ن تما�ز در موضوعات بحث و استدلال دینی که به حرام یا 

های م�أخر سلفیه ر میان افرادی که از نسلشود، دمباح بودن مربوط �ی

  16شود.اند ن�ز مشاهده �یبوده

اهل حدیث و سلفیه، بسیاری از علمای  یبرخلاف برخی از علما

اند. ز�را در ها�ی در خصوص ضرورت علم کلام مطرح کردهاسلا�ی دیدگاه

تجربه مسلمانان، مواجهه با مسائل سیاسی و اجتماعی به یک ضرورت 

تبد�ل شده بود. از ا�ن رو، برخی از علما علم کلام را فرض کفا�ی و 

های حتی �یشوایان مکتب 17اند.گروهی دیگر آن را فرض عینی دانس�ه

اند که بر  کلا�ی که از �یشگامان ا�ن علم بودند، علناً رسالاتی نوش�ه

  18مشروعیت و لزوم علم کلام �أکید دارند.

گ�ری علم کلام: در دوران اولیه �ار�خ اندیشه اسلا�ی،  دلا�ل شکل

ع طور طبیعی و بدون تحم�ل مصنوعی در روند طبیعی وقا� علم کلام به

سوره نحل آمده است،  ۱۲۵وجود آمد. علم کلام، همچنان که در آیه  به

عنوان روشی دیالکتیکی و مب�نی بر تفکر عقلی برای روشن ساختن به

و�ژه در های مخاطبان دعوت اسلا�ی، بهحقیقت و تع��ن موقعیت

عنوان روشی برای بحث و  مراحل مخ�لف دعوت، مطرح شد. ا�ن علم به

  د زیادی بر تفکر عقلانی در فرآیند دستیا�ی به حقیقت دارد.اقناع، �أکی

های اولیه اسلام، مسائل مرتبط با عقاید در عمل در دوران در سال

و همچن�ن دوران صحابه مورد بحث و مناقشه قرار گرف�ه است.  صلى الله عليه وسلم�یامبر 

                                            
  .۵۶، ص. ۱۹۷۶هراس، محمد خل�ل، ابن تیمیه السلفیه، قاهره، مکتبة طنطا،  16
الکوثری)، الد�ن احمد، اشارات المرام من عبارات الإمام، (تحق�ق: محمد زاهد بیاضی، کمال 17

  .۳۵، ص. ۱۹۴۹اس�انبول، دارالک�اب الاسلا�ی، 
اشعری، ابوالحسن، استحسان الخوض فی علم الکلام، چاپ دوم، حیدرآباد، المعارف  18

  .۸۸-۸۷، ص. ۱۹۵۲النظامیه؛ 
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های مخ�لفی از جمله سؤالاتی در زمینه صلى الله عليه وسلمطور خاص، از �یامبر اکرم  به

» روز قیامت و علائم آن«، »اصحاب کهف«، »ذوالقرن�ن«، »روح«، »گناه«

  19مطرح شده است.

های آغاز�ن اسلام، باید گفت که مسائل با در نظر گرفتن سال

طور مس�قیم از متن جامعه مسلمان و از دل تجربه زیس�ه آنان  کلا�ی به

پدید آمد، صورت بالفعل دیگر، شرایطی که به سربرآورده است. از سوی

کارگ�ری رورت فهم زبان تشب��ی آیات قرآنی و در نتیجه لزوم بهض

طور گر�زناپذ�ری بر مسلمانان تحم�ل کرد.  های عقلانی و �أو�ل را بهروش

توان به ناتوانی دیدگاه سلفی که بر نفی جایگاه عقل در در ا�ن میان، �ی

قلانی از برابر نص و انکار توان تفس�ر و �أو�ل آن استوار است، در دفاع ع

پس از  اندیشه اسلا�ی و تولید معرفت در چارچوب آن ن�ز اشاره کرد.

ها و ادیان بیگانه مواجه های بزرگ فتوحات، مسلمانان با فرهنگموج

و�ژه در کلام هلنیستی  رو گردیدند که به شدند و در نتیجه با مسائلی روبه

فات ال�ی، شدت مورد بحث و مناقشه قرار گرف�ه بود؛ از جمله ص به

مسئله قضا و قدر، و کلام الله. عوامل ب�رونی یادشده مس�قیماً در 

�یدایش علم کلام نقش نداش�ند، بلکه بیشتر موجب غنا و گسترش 

شناسی آن در  تر شدن روش تر و فلسفیموضوعات آن و ن�ز �یچیده

�أث�رگذارِ در کنار ا�ن عوامل خارجیِ  های نخست�ن گردیدند.قیاس با دوره

غ�رمس�قیم، برخی عوامل درونی ن�ز که برخاس�ه از مسائل عملی در 

جامعه اسلا�ی بودند، به شدت گرفتن مناقشات دامن زدند؛ از جمله 

ی قرآن، رابطه د�ن و سیاست، مسئله گناه کب�ره، رزق و گونه زبان انسان

یار برای اجل، نسبت میان ایمان و عمل، مسئله آزادی انسان، و تع��ن مع

در پاسخ به ا�ن دس�ه از مسائل کلا�ی، از اواخر  تعریف مؤمن و کافر.

های کلا�ی متعددی پدید آمدند که هر یک قرن نخست هجری، جریان

دارای روش و سبک خاص خود بودند؛ از جمله مع�زله، خوارج، جبریه، 

گ�ری ا�ن مکاتب گوناگون که در  زمان با شکل شیعه، و مرجئه. هم

شناسی و ش�وه استدلال با یکدیگر متفاوت بودند، تما�زات جدیدی  روش

                                            
عبدالرحمن  –الد�ن، نقض المنطق، (تحق�ق: محمد عبدالرزاق الحمزه ابن تیمیه، �قی 19

  .۷۱ ، ص.۱۹۵۱الزع�ی)، قاهره، 
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ها را های کلا�ی ن�ز آشکار گردید که محور اصلی ا�ن تفاوتدر روش

 20داد.گرایانه تشک�ل �ی های عقلروش

 نگاران بر ا�ن باورند که علم کلام از اوا�ل قرن دوم هجری به�ار�خ

د. ماهیت کلام مع�زله کاملاً صورت مس�قل در دست مع�زله پدید آم

دینی است. علمای اولیه ا�ن مکتب، همچون وَاصِل بن عطاء 

های خویش ، اندیشه)۱۴۴/۷۶۱و عَمرو بن عُبید (متوفی )۱۳۱/۷۴۸(متوفی

را نه �نها بر پایه اصول اسلا�ی نهاده، بلکه خود را به زندگی زاهدانه و 

در �ی مواجهه با  گرچها 21اندوزانه ن�ز مقید ساخ�ه بودند. ورع

زمانه، در ترف�ع عقل �ا حدی افراط کردند، اما نسبت به های دشواری

ها با نگارش آ�ار نبوت و وحی با ایمان خالص مع�قد باقی ماندند. آن

ها�ی چون دهریه، برمکیه، ان�قادی و برگزاری مناظراتی مس�قیم با گروه

ارها، اندیشه اسلا�ی را انگ گراها و دوگانه سمنیه، مجوسیه و دیگر مادی

از حملات ملحدان و منکران دفاع کرده و زمینه جلب اهتمام و پذ�رش 

فراهم  گذاربدعتهای های اسلا�ی را حتی در میان جمعیتآموزه

های عباسی همچون مأمون ��روان مع�زله تحت حمایت خلیفه 22کردند.

 )۲۲۷/۸۴۲و وا�ق (متوفی )۲۱۸/۸۳۳، معتصم (متوفی)۱۹۸/۸۱۳(متوفی

ها را به آنجا قرار گرف�ند. اما �أث�ر گسترده فلسفه و فرهنگ �ونانی، آن

رساند که عقل را در افق نخست قرار داده و نقل را به حاشیه برانند و ن�ز 

گ�رانه در �یش گ�رند؛ امری که در  در برابر اهل حدیث مواضعی سخت

�ار�خ اسلا�ی عنوان عاملی فعال در صحنه نهایت موجب شد مع�زله به

عنوان یک مذهب وزن  هرچند مع�زله در قرن سوم هجری به 23کنار رود.

و�ژه در میان  خود را از دست داد، اما روش و آرای آن در طول �ار�خ، به

و دیگر محافل فکری، حضوری ��وس�ه و م�أخر ��روان شیعه، اشاعره 

 �أث�رگذاری مستمر داش�ه است.

                                            
�اش، رمضان، عقل کارکردی در اندیشه اسلا�ی، چاپ اول، اس�انبول، انتشارات �ینار، آلت�ن 20

  .۱۶۶، ص. ۲۰۰۳
  .۱۶۵، ص. ۱، ج. ۱۹۸۳ندوی، ابوالحسن، رجال الفکر و الدعوة فی الاسلام، کویت،  21
برگ)، قاهره، خیاط، ابوالحس�ن، ک�اب الانتصار و الرد علی راوندیة الملحد، (تحق�ق: ه. س. نی 22

  .۶۲-۹، ص. ۱۹۲۵
  .۲۶۲- ۲۶۰، ص. ۱۹۹۰جارالله، ز. حسن، المع�زله، ب�روت،  23
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ر �ار�خ اندیشه اسلا�ی، ابوالحسن پس از پایان سلطه مع�زله د

، که بیش از چهل سال از عمر خویش را در )۳۲۴/۹۳۶اشعری (متوفی

بار  ذ�ل مکتب مع�زله گذرانده بود، از ا�ن گروه جدا شده و برای نخست�ن

های مدرسه کلا�ی اهل سنت را به نام خود بنیان نهاد. او آرا و اندیشه

داد، که از مراکز غنی فرهنگی و در شهرها�ی چون بصره و بغخویش را 

بینی اشعری را در  توان جهانترو�ج کرد. �ی تمدنی جهان اسلام بودند،

سه دوره متما�ز کرد: دوره مع�زله، دوره سلفیه و دوره کلا�ی؛ هرچند 

مؤلف، پس از جدا اطلاعات چندانی از مرحله نخست در دست نیست. 

ر خود با عنوان الابانه، مع�زله شدن از اندیشۀ مع�زله، در همان مقدمه اث

را که روش �أو�ل عقلی را پذ�رف�ه بودند، به خروج از حق و راه سلف 

متهم کرده و بد�ن ترتیب، تعادل میان عقل و نقل به سوی نقل متما�ل 

او پس از گذشت مدتی، در اثر دیگری با عنوان الاستحسان،  24؛شده است

کردند عقلی و �أو�ل را رد �یضمن حفظ ا�ن تعادل، کسانی را که تفکر 

ک�اب «با نگارش  25.مورد ان�قاد قرار داده و از روش کلا�ی دفاع کرده است

 شودگرا در برابر ما پدیدار �یعنوان م�کل�ی عقل، چهرۀ اشعری به»اللمع

کوشد راه میان مع�زله و اهل حدیث را که در تب��ن مسائل اع�قادی �ی

تحت �أث�ر تحولات سیاسی، خطوطی  اختیار کند. در س�ر فکری او،

جا به اندیشه کلا�ی به چشم  زیگزاگی از مع�زله به سلفیه و از آن

 خورد.�ی

در �ار�خ کلام، در برابر جریان اشعری که دچار تداخلات فکری شده 

بود، مکتب دوم کلام اهل سنت به رهبری ابومنصور الماتریدی 

ل گرفت؛ کسی که خط در منطقه ماوراءالنهر شک )۳۳۳/۹۴۴(متوفی

تری را عرضه کرد. ماتریدی، ��رو سنت عل�ی  گراتر و منسجم فکری عقل

جا�ی که از تما�ی همچون سمرقند،  ابو حنیفه، در مرکزی عل�ی

ای که خود را وقف علم نمود و در دوره ،های سیاسی به دور بودتوطئه

توانست آزادانه  ایدئولوژی ام�راتوری هنوز اثر خود را از دست نداده بود،

ها�ی را که صرفاً م�کی بودن �نها�ی، مشکلات و دشواری بیندیشد. او به

                                            
  .۴۶، ص. ۱۴۱۰ر.ک: اشعری، ابوالحسن، الابانة عن اصول الدیانة، چاپ پنجم، مدینه،  24
اشعری، ابوالحسن، استحسان الخوض فی علم الکلام، چاپ دوم، حیدرآباد، المعارف  25
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 تواند پدید آورد، درک کرد و هدف خود را نشان دادن مناسببر نقل �ی

کارگ�ری عقل در د�ن قرار داد؛ بد�ن ترتیب، او از  تر�ن مس�ر و روش به

برخلاف انگاره را�ج  26شود.تر�ن م�کلّمان �ار�خ اسلام محسوب �ی بزرگ

که مع�قد است مکتب مع�زله بیش از دیگران به عقل م�کی بوده است، 

شود که �أکیدها و ماتریدی روشن �ی» ک�اب التوحید«با بررسی 

مانده �ا آن زمان،  ای باقیهای عقلی در منابع و مقالات مع�زلهاستدلال

آمده، بسیار ضعیف جلوه ماتریدی » ک�اب التوحید«در مقایسه با آنچه در 

که بر اساس نام مؤسسان  کند. در نهایت، ا�ن دو مکتب اهل سنت�ی

در جهان اسلام رواج یاف�ه  شوندخوانده �ی» ماتریدیه«و » اشعریه«خود 

 اند. و �أث�رات خود را حفظ کرده و �ا امروز ن�ز آ�ار

 ها. دورهو

کرد: م�قدّمون، توان در سه مرحله بررسی �ی �ار�خ علم کلام را

های م�أخّرون و دوره جدید علم کلام. از اوا�ل قرن دوم هجری، جریان

کلا�ی مع�زله، خوارج، جبریه، مرجئه و شیعه پدید آمدند و با آغاز قرن 

چهارم هجری، اشعریه و ماتریدیه ن�ز به ا�ن مجموعه افزوده شدند. هر 

کلامیان  ند. دورهها ادبیات تخصصی خود را توسعه دادیک از ا�ن مکتب

با امام الحرم�ن جوینی از اشعریه  )م�قدّمون( نخست�ن

 )۵۰۸/۱۱۱۵ابوالمع�ن نسفی (متوفیاز ماتریدیه و  )۴۷۸/۱۰۸۵(متوفی

دل�ل شود، بهیابد. دوره م�أخّرون که همزمان با غزالی آغاز �یپایان �ی

شود. خوانده �ی» دوران کلام فلسفی«تعامل گسترده کلام با فلسفه ن�ز 

ای پاسخ به حملات به جوهر اسلام در ا�ن دوره، م�کلّم�ن اهل سنت بر

ها�ی که فیلسوفان اسلا�ی دربارۀ ف�زیک و مابعدالطبیعه از دیدگاه

و�ژه در مباحث نظری، معارف، منطق،  بهره گرف�ند؛ به مطرح کرده بودند،

موجبات پدید ترتیب، ترکیب کلام و فلسفه  م�اف�زیک و طبیعیات. بد�ن

را فراهم آورد. » فلسفه و م�اف�زیک کلا�ی«ای تحت عنوان آمدن رش�ه

ا�ن دوره که از قرن هشتم هجری آغاز و �ا اواسط قرن نوزدهم میلادی 

» دورۀ انحلال، جمود و رکود«یا » ع و تحق�قجم ۀ دور«ادامه یافت، گاهی 

                                            
، (در ک�اب امام ماتریدی و ماتریدیه)، تدو�ن: »ها: ماتریدیهنگرش دینی ترک«اوزجان، حنیفی،  26

  .۲۸۵، ص. ۲۰۰۳سونمز کو�لو، انقره، ک�ابیات، 
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ها، گارش شرحشود و با پایان نگارش آ�ار اص�ل و آغاز ننامیده �ی

 گردد.ها و تعلیقات بر متون �یش�ن مشخص �یحاشیه

های اع�قادی با رسیدن به قرن نوزدهم میلادی، حملات به آموزه

گرای زیستی که در اروپا پدید  های مادیای یافت. جریاناسلام وجوه �ازه

گذاری  آمدند و در چارچوب اندیشه روشنگری رشد کردند، روشی را پایه

کرد که هر آنچه متعالی یا فراتر از محسوس است را به کلی نفی �ی کردند

ی هاو بر هم�ن اساس همه موضوعات مرتبط با د�ن را از دا�ره برنامه

های ساز ظهور گروه فکری خود حذف نمود. ا�ن رویکرد سکولار زمینه

ایدئولوژیک مب�نی بر انکار گردید. علم کلام با در نظر گرفتن تما�ی ا�ن 

نامیم. ا�ن �ی» علم کلام نو�ن«تحولات، وارد دوره جدیدی شد که آن را 

دوره �ا امروز ن�ز ادامه دارد؛ اما در عصر حاضر، نیاز مبر�ی به ادامه 

و�ژه ��رامون قرآن  های ا�ن مکتب کلا�ی در پاسخ به شبهاتی که به�لاش

 شود.شود، احساس �یو نبوت مطرح �ی

 



وارده بر اثر  روش کلا�ی ابوحنیفه و بررسی برخی نقدهای

 27»الفقه الاکبر«او با عنوان 

 مقدمه

تر�ن مفسران و متفکران تمدن اسلا�ی که محصول یکی از برجس�ه

 )۱۵۰/۷۶۷م و فیلسوف ابو حنیفه (متوفیجوهرۀ روح اسلام است، م�کلّ 

باشد. در ا�ن مقاله، ایشان را از دو جنبه بررسی و تحل�ل خواهیم کرد: �ی

سنت وارد ساخت؛ و دوم،  ها�ی که ابوحنیفه به کلام اهلنخست، نوآوری

ها�ی که او را به سمت کلام سوق داد. آیا اشتغال به کلام شرایط و انگ�زه

پس از مدتی از آن  ای است کهای پایدار بود یا دورهدر س�ر عل�ی او پدیده

بررسی خواهیم کرد که ها، تردید در پاسخ به ا�ن �رسشپشیمان شد؟ �ی

او با آ�اری که برای نخست�ن بار در حوزۀ علم کلام پدید آورد، در �ی انجام 

ها در کت�ی که به مناقب ابوحنیفه از سوی دیگر، برخی نقل .چه کاری بود

پس از گذشت زمان مشخصی درس اند دالّ بر ا�ن است که او  �رداخ�ه

ز�را ها چیست؟ کلام را رها کرده است. صحت و سقم ا�ن گزارش

مایۀ های موجود در ا�ن عبارات، در میان محافل سلفی، دستدیدگاه

با رجوع به  اند.های بسیاری در مخالفت با علم کلام قرار گرف�هزنیگمانه

ی رسائل ابوحنیفه، خواهیم دید که میان سطور آ�ار او چه نکاتی درباره

ی علاوه بر ا�ن، روش تدریس کلام در مدرسه ا�ن موضوعات نهف�ه است.

 ز�را سرچشمۀ فیض امام ماتریدیاو را ن�ز بررسی خواهیم کرد؛ 

ن گونه که باید شناخ�ه نشده و همچناکه هنوز آن )۳۳۳/۹۴۴متوفی(

نیازمند شناخت و بررسی بیشتر است، مکتب کلا�ی و سلسلۀ عل�ی 

ابوحنیفه است. بدون شناخت نظام کلا�ی ابوحنیفه، شناخت جهان 

ا�ن تحق�ق، علاوه بر تب��ن دیدگاه پذ�ر نیست. فکری ماتریدی ن�ز امکان

ابوحنیفه، گا�ی خواهد بود در جهت معرفی و شناخت بهتر نظام کلا�ی 

 ماتریدی.

                                            
�اش، رمضان، روش کلا�ی ابوحنیفه و بررسی برخی نقدهای وارده بر اثر او با عنوان آلت�ن 27
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ی ما به بررسی سند و توج�ی از مقاله سوی دیگر، بخش قابل از

ابوحنیفه اختصاص خواهد یافت؛ » الفقه الاکبر«ی محتوای رساله

در ا�ن اثر، ای که اهمیت شایانی در �ار�خ کلام اهل سنت دارد. رساله

مند مورد بررسی ای روشهای بنیاد�ن کلام اهل سنت به ش�وهدیدگاه

با ا�ن حال، حضور برخی موضوعات که در عصر  .قرار گرف�ه است

اند، نظر برخی رود وجود نداش�هابوحنیفه مرسوم نبوده یا گمان �ی

ی انتساب ا�ن �ژوهشگران را جلب کرده و شایعات و تردیدها�ی درباره

های بعد و ن�ز ا�ن �رسش را پدید آورده که آیا در دورهرساله به ابوحنیفه 

. ناگز�ر، و الحاقات خارجی صورت گرف�ه است یا نهها در متن آن افزوده

ساز �یدایش برخی تردیدها دربارۀ صحت محتوای رساله زمینها�ن ادعاها 

 های مطرحی مس�قیم به دیدگاه. از ا�ن رو، ما با مراجعهشده است

و  های احساسیبدون گرایش ها، در صدد بررسی عل�یکنندگان ا�ن گمانه

 آ�یم.ها بر�یموجه و ناموجه آن وجوهی ارزیا�ی منصفانه

 م�ابۀ یک م�کلمّ و روش کلا�ی او . ابوحنیفه به۱

 . زندگی ابوحنیفه و جایگاه او در علم کلامأ

ی او برای قضاوت درباره هر شخصیت، نخست باید به آ�ار و کارنامه

با ارزشی وجود دارد که  رجوع کرد. در ا�ن مورد در زبان ترکی ضرب الم�ل

معیار سنجش انسان، اعمال اوست نه / آینه انسان( گوید:�ی

گف�ارهایش)؛ یعنی شخصیت فرد را باید از خلال عملکردش شناخت. اگر 

او در عرصۀ علم کلام، » آینه«کار بریم، ا�ن اصل را درباره ابوحنیفه به

شده در های خطی و ن�ز چاپصورت نسخه �ی است که بههاهمان رساله

 اند:به او منسوب شدهدسترس ماست و 

 الفقه الاکبر 

 العالم والمتعلمّ 

 سطالفقه الأب 

 الرسالة 

 الوصية 
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های ابوحنیفه دربارۀ اصول اع�قادی و مسائل کلا�ی در ا�ن دیدگاه

و�ژه در الفقه الاکبر �قریباً تما�ی مباحث  ها گرد آمده است. بهرساله

شده است. بنابرا�ن، در مند بیان  ای نظامبنیاد�ن علم کلام به ش�وه

بررسی جایگاه ابوحنیفه در علم کلام، آنچه مس�قیماً در ا�ن �ألیفاتش 

های دیدگاهتوسط دیگران نقل شده، که ی شفاهی هاآمده، بیش از نقل

در ابوحنیفه  .او در هم�ن آ�ار، برای ما بسیار ارزشمندتر و معنادارتر است

مچنان �ا پایان عمر م�کلّ�ی ع�ن حال که فقیه و مجتهدی بزرگ بود، ه

. ادعاها�ی که حاکی از ترک بود که به علم کلام ن�ز اشتغال داشت

های پایانی زندگی او هس�ند، مس�ند و قابل اعتماد مطالعه کلام در سال

را که دربارۀ عقاید است، در واپس�ن » الوصیة«ز�را او خود ک�اب نیس�ند؛ 

ای شاگردانش �ألیف کرده روزهای زندگی خویش در قالب وصیتی بر

 28.است

ی هر متفکری، محیط اجتماعی، گ�ری اندیشه بدون تردید در شکل

ی فکری و فرهنگی غالب و حتی رویدادهای زمانه نقش بسیار هاجریان

ی ا�ن عوامل و مانند توان گفت همه�ی کنند.�ی اساسی و مؤثری ایفا

�أث�رگذار است. گرایش امام اعظم ی تخصص افراد ها در تع��ن حوزهآن

به هر دو دانش کلام و فقه ن�ز از ا�ن قاعده مس��نا نیست؛ ز�را او در 

های مخ�لف فِرَق و مکاتب فلسفی با یکدیگر در دورانی زیست که گروه

تعارض بودند، اصول اع�قادی اسلام در معرض خطر قرار گرف�ه بود و 

 29ه بودند.ها دستخوش شک و تردید شدها و دلعقل

م ۸۰/۶۹۹است که در سال » نعُمان بن �ابتِ«نام اصلی ابوحنیفه 

در کوفه، پایتخت عراق، به دنیا آمد. بر اساس روایات معتبر، ا�ن دوره 

است،  )۷۰۵ق۸۶زمان سلطنت عبدالملک بن مروان (متوفیمربوط به 

به نیابت از او امور عراق را  )۹۵/۷۱۴زمانی که حجاج بن �وسف (متوفی

کرد. پنجاه و دو سال نخست عمر وی در دوران امویان و هجده �ی دارها

سال پایانی در زمان خلفای عباسی س�ری شد. هنگام خروج حجاج از 

                                            

  .۹۰، ص. ۲۰۰۰الد�ن، �ار�خ کلام، قونیه، گولجوک، شرف 28 

، ۱، ج. ۱۹۹۹نشّار، علی سا�ی، ظهور تفکر فلسفی در اسلام، (ترجمه: عثمان تونچ)، اس�انبول،  29 

  .۳۲۹ص. 
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عُمر بن عبدالعز�ز  ساله بود و در عصر ی قدرت، ابوحنیفه پانزدهصحنه

رفت. ابوحنیفه نعمان بن به شمار �ی �نومندجوانی  )۱۰۱/۷۱۹(متوفی

، )١٠١/٧٢٠(متوفیی �زید بن مهلب ها�ابت که روزگارهای �رآشوب حکومت

و نصر بن سیار  )١٢٦/٧٤٣(متوفیخالد بن عبدالله قسری 

رو که  را در عراق از نزدیک مشاهده کرده بود، از آن )١٣١/٧٤٨(متوفی

ضا را نپذ�رفت و شدن دس�گاه ق �وشی از سیاسی درخواستِ چشم

ی واپس�ن والی هامنصب قضاوت را رد کرد، در نتیجه در معرض ستم

او در کوفه، که �یش از  ن�ز قرار گرفت. )١٣٣/٧٥٠(متوفیاموی، ابن هب�ره 

�أسیس بغداد مرکز دولت نوپای عباسی بود، از شاهدان مهم ظهور 

ابوحنیفه در زمان خلافت منصور  رفت.جنبش عباسی ن�ز به شمار �ی

  30ی عباسی، درگذشت.، دوم�ن خلیفه)۱۵۰/۷۶۷عباسی (متوفی

یا » زُوطیٰ «بودند. پدر او، که » کابل«اجداد ابوحنیفه از اهالی 

عنوان اس�ر به کوفه آورده شد،  ها بهنام داشت، در جریان جنگ» زَوطیٰ «

جا سکنی گزید. الله در آن تیماسلام آورد و ز�ر حمایت دوس�انه قبیلۀ بنی

جا که حضرت علی (رض) او را  �رداخت و از آن�ی زُوطیٰ به تجارت

رفت و هدایا�ی �یشکش �ی شناخت، هر گاهی به دیدار آن حضرت�ی

 ابوحنیفه، �ابتِ، در کوفه نانپدر دانیم که شغل کرد. همچن�ن �ی�ی

 31کرد.�زی بود و او نانوا�ی اداره �ی

ی کهن هاعنوان گهوارۀ تمدن اندیشۀ اسلا�ی، عراق بهدر �ار�خ 

شود. �یش از اسلام، سُریانیان در آن سامان زندگی کرده و شناخ�ه �ی

ی هامدارسِ عل�ی �أسیس کرده بودند. ا�ن مراکز آموزشی پذ�رای فرهنگ

تدریس مطالعه و ها فلسفۀ �ونان و حکمت ا�رانی گوناگون بودند و در آن

علاوه بر آن، ��روان مذاهب مسیحی ن�ز در عراق حضور داش�ند. شد. �ی

سر بردند و  پس از ظهور اسلام، اقوام و ادیان متعددی در ا�ن سرزم�ن به

                                            

، ص. ۱۳، ج. ۳۱۱۹خطیب بغدادی، ابوبکر الخطیب احمد بن علی �ابت، �ار�خ بغداد، قاهره،  30 

؛ مودودی، ۸- �۷ا، ص. ؛ ذه�ی، احمد بن عثمان، مناقب الإمام أ�ی حنیفه، قاهره، �ی۳۲۴-۳۲۵

، (در �ار�خ اندیشه اسلا�ی �ألیف: م. م. شریف)، ترجمه: ی. ز. »ابوحنیفه و ابو�وسف«ابوالاعلی، 

  .۳۰۱، ص. ۲، ج. ۱۹۹۰جومرت، اس�انبول، 

الله، الامام ؛ ابلاغ، عنایت۲۱-۲۰، ص. ۱۹۴۲یب، قاهره، کوثری، محمد زاهد، �أنیب الخط 31 

  .۱۰-۵، ص. ۱، ج. ۱۹۸۷الأعظم ابوحنیفة الم�کلم، قاهره، 



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----27---- [  

 فرق سیاسی و دینی یافت. از غلات عراق کارکردی نظ�ر رح�ی برای تما�ی

همگی  ها�ا مع�زله، جهمیه، قدرِیه، مرجئه و دیگر فرقهشیعه  و معتدله

ای برای مباحث در ا�ن گستره پدید آمدند. از ا�ن رو، عراق به بازار زنده

آنگاهی که چشم به گاهِ �رورش اندیشه بدل شد. ابوحنیفه  فکری و جان

که جرقۀ  زمانیو رو شد ای روبهجهان گشود، با چن�ن محیط آشف�ه

ر های م�نوع در برابی ا�ن جلوهاستدلال عقلی در ذهن او زده شد، همه

 32اش گشوده گردید.دیدگاه فلسفی و عل�ی

که وی از  د یافت. اس�ادانیابوحنیفه در محیط عل�ی و �ژوهشی رش

دینی  م�نوعی هاو فرقه مذاهب مخ�لفها درس گرف�ه است، از آن

توان آن را به تشب��ی از جس�ی دانست که از انواع بودند؛ امری که �ی

�ی شوند، به خوندر بدن حل �ی هاگ�رد؛ ا�ن خوراکانرژی �ی هاخوراک

هم�ن گونه  گردند. ابوحنیفه ن�زتی تبد�ل �ی��وندند و به ن�روی حیا

جست، اما پس از پالایش و کرد: از هر مکتب و نظری بهره �یعمل �ی

ای نو و نهاد �ا ایدهگرفت و مابقی را کنار �ی�ی چه را مفید بودتم��ز، آن

های مناقب از منظر ��وندهای عل�ی مستحکم بیافریند. همچن�ن، ک�اب

داش�ه است. در میان ا�ن که او با برخی از صحابه دیدار  اند کرده نقل

هجری درگذشت، عبد الله بن أ�ی  ۸۵افراد، وا�له بن اسقع که در سال 

جری وفات یافت، سه�ل بن سعیده که در سال ه ۸۷که در سال  أوفى

هجری درگذشت و  ۹۳هجری از دنیا رفت، انس بن مالک که در سال  ۸۸

هجری وفات یافت،  ۱۰۲سرانجام ابوالطف�ل عامر بن وا�له که در سال 

اس�اد ابوحنیفه، و مشهورتر�ن تر�ن برجس�ه الب�ه 33.اندشمرده شده

ابوحنیفه در یکی از  34بود. )۱۲۰/۷۳۸متوفیسلیمان (حماد بن ا�ی

کند که �ی توضیحات خود درباره فرایند تحص�ل و آموزش خویش بیان

هرچند علوم اسلا�ی در آن دوره هنوز به صورت کامل شکل نگرف�ه و 

تدو�ن نشده بود، اما او افزون بر علوم دینی همچون علم کلام، قرائت، 

                                            
  .۱۰۸، ۳۱-۳۰، ص. ۱۹۹۹اوغلو)، انقره، ر.ک: ابو زهرة، محمد، ابوحنیفه، (ترجمه: عثمان کسکی 32
؛ کردری، ۳۴-۲۷ص. ، ۱، ج. ۱۹۸۱حنیفه، ب�روت، ر.ک: مکی، موفق بن احمد، مناقب ا�ی 33

  .۵۸، ص. ۲، ج. ۱۹۸۱حنیفه، ب�روت، الد�ن بن محمد، مناقب ا�یحافظ
های فق�ی او، برای اطلاع بیشتر، نک به: ارس، محمد اوزگو، اس�اد ابوحنیفه حماد و دیدگاه 34

  .۱۹۹۶اس�انبول، 
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و، فلسفه و دیگر فقه و حدیث، علوم دیگری مانند ادبیات، شعر، نح

پس از  35.های را�ج آن عصر را ن�ز فراگرف�ه و تحص�ل کرده استدانش

مدتی، ابوحنیفه برای پاسداری از اسلام و هدایت مردم، به ژرفای مباحث 

گذار (اهل هوا)  های بدعتکلا�ی و جدلی قدم نهاد. او در مقابله با گروه

ه در مناظرات عل�ی �یشگام بود و در مدت کو�اهی به جایگاهی برجس�

ای در علم کلام دارای حلقهکه  مشخص شده همچنان 36دست یافت.

در یکی از روایات آمده است که ابوحنیفه خود را در  37.بوده است

ای از وقت خویش را دید و بخش عمدهمناظرات کلا�ی بسیار �یش�از �ی

ات ی او، برای شرکت در مناظرداد. به گف�هبه ا�ن مباحث اختصاص �ی

جا ماند. در آن بیست بار به بصره رفت و هر بار یک سال یا بیشتر در آن

از جمله  زمان، بصره شهری بود که �قریباً بیست فرقه و مکتب فکری

 به های اباضی و صُفری خوارج و همچن�ن فِرَقِ مانند حشویهشاخه

ایشان در حضور مردم با آن  کردند.صورت آزاد بحث و دفاع عقیده �ی

ای که علم انداخت. نویسندهراه �ی ها مناظرات و منازعات کلا�ی بهفرقه

های داند، دفاع از اصول د�ن در برابر فرقهتر�ن علوم �یکلام را شریف

در زمان خود گونه  داد و بد�نگذار را بر همه علوم دیگر ترج�ح �ی بدعت

را پاسداری ، عقاید اسلا�ی یک عالم بر دوش داردولیتی که و با مسئ

ز�را ارزش علم، �ابع ارزش موضوع آن است. علم کلام دانشی  38کرد.

است که بر اساس شریعت اسلا�ی، درباره ذات و صفات ال�ی، مسائل 

کند. ا�ن مربوط به رسالت، و حالات آفرینش از نظر مبدأ و معاد بحث �ی

ف، علم، ابزاری است برای معرفت خالق. بنابرا�ن نخست�ن مسؤولیت مکل

واسطه آن اسلام والامقام  فراگ�ری علم توحید است؛ عل�ی که به

» فقه اکبر«شود. ا�ن دقیقاً همان گردد و شبهات انکارگران برطرف �ی�ی

است، ز�را هدف آن ار�قای انسان از سطح �قلید به مرتبه توحید از طر�ق 

                                            
  .۵۳- ۵۲، ص. ۱حنیفه، ج. مکی، مناقب ا�ی 35
  .۵۳مکی، همان اثر، همان جلد، ص.  36
زاده، ، (در: بیاضی»مقدمه«؛ مقایسه کنید: کوثری، زاهد، ۵۷، ص. ۱مکی، همان اثر، ج.  37

  .۴، ص. ۱۹۴۹الد�ن احمد، اشارات المرام من عبارات الامام)، اس�انبول، کمال
زاده، احمد بن مصطفی، مف�اح السعادة، ؛ �اشکو�ری۵۴، ص. ۱حنیفه، ج. مکی، مناقب ا�ی 38

  .۱۴۸ص. ، �۲ا، ج. ب�روت، �ی
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فه دهد که ابوحنیها نشان �یتمام ا�ن نقل 39دلا�ل عقلی و نقلی است.

ای بسیار والا قرار داشت و اخ�لافات در علوم فلسفه و منطق در مرتبه

شناخت؛ چرا که بدون ا�ن خو�ی �یهای گوناگون را بهکلا�ی میان فرقه

پذ�ر نیست. توانا�ی درخشان او  دانش، ورود به موضوعات مناظره امکان

 فقه و فهم تفس�ر  ذهن و منطق برای حل مسائل فق�ی، کارگ�ری در به

است که از مرهون آموزش ذهنی  که بعدها برایش شهرتی جاودان آفرید

 40.به دست آورده بودمنطقی  مباح�اتو های �یش�ن تجربه

های غر�ی یا ا�رانی ابوحنیفه بدون آنکه کاملاً تحت �أث�ر فلسفه

فردی پدید آورد. او مکتب کلام را پس از  قرار گ�رد، روش کلا�ی منحصربه

جانبه نصوص و مطالعه آراء زمان خود بنیان نهاد. نه در  بررسی همه

ی ذهنی، و نه در فضای محدود جغرافیا�ی متوقف ماند؛ دنیای بس�ه

بلکه برای استفاده از مراکز عل�ی و فرهنگی عصرش سفرهای عل�ی 

به اندوخ�ۀ انجام داد. برای م�ال، جهت تبادل معرفت به مکه رفت و 

او برای آگاهی از مسائل جدید در عرصۀ کلام . نکردموجود کلا�ی بسنده 

در بغداد، کوفه و بصره و برای انجام مباح�ات و مناظرات م�قابل در 

سان به شهرها�ی رفت  . بد�نکردسطح فکری، به ا�ن شهرها سفر �ی

های اسلا�ی داش�ند و در که کارکردی همچون کانون تولید فکر برای فرقه

کرد. نقل شده است که در پا �یهای دینی مناظره به آنجا با رهبران گروه

دو فرقه به جدال �رداخ�ه است. از رهگذر ا�ن و جوانی با حدود بیست

به ماهیت و حقیقت مسائل چهره  به سفرها، مس�قیماً و چهره

و با آراء خوارج و مع�زله ن�ز های شیعه �ی برد. پدیدآمده از سوی فرقه

در شش سال اقامتش در مکه، که به عصر سعادت و�ژه  به آشنا گشت.

�نها در فقه طراوت و نشاط پدید آورد، بلکه علم کلام  او مشهور است، نه

برای نمونه، حکایتی از نخست�ن دیدارش با عطاء بن  41را ن�ز زنده ساخت.

در مکه در منابع نقل شده است. در ا�ن دیدار  )۱۱۴/۷۳۲رباح (متوفیا�ی 

 �رسد:ن �یعطاء از وی چن�

                                            
  .۱۳۸، ص. ۲حنیفه، ج. کردری، مناقب ا�ی 39
  .۳۰۲، ص. ۲، ج. »ابوحنیفه و ابو�وسف«مقایسه کنید: مودودی، ابوالاعلی،  40

  .۹۴، ص. ۱ابلاغ، الامام الأعظم ابوحنیفة الم�کلم، ج.  41 
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 »از کجا�ی؟« —

 »ام. من از اهل کوفه« —

ای که دینشان را به از همان دیاری آمده«عطاء پاسخ داد: 

 »اند! ها �راکنده شدههای مخ�لف �قسیم کرده و به فرقهبخش

 »جا.بله، همان«ابوحنیفه گفت: 

 »از کدام گروهی؟« —

دشنام من از کسانی هستم که به سلف «ابوحنیفه عرض کرد: 

خاطر گناه �کف�ر  دهند، به قضا و قدر ایمان دارند و کسی را بهن�ی

گو و  ی گفتعطاء پس از شنیدن ا�ن پاسخ، دریافت که ادامه »کنند.ن�ی

 42در آن لحظه مناسب نیست و سکوت اختیار کرد.

وگو دلیلی است بر آنکه ابوحنیفه در سفرهای عل�ی خود  ا�ن گفت

شد. او گرچه در ع�ن حال به فقه ن�ز واجه �یها�ی کلا�ی مبا �رسش

طور مس�قیم  اشتغال داشت، هرگز از کلام دست نکشید؛ ز�را در عراق به

که  ی شهرت رسید. چناندر مباح�ات کلا�ی حضور داشت و به درجه

های متعدد و �یشتر اشاره شد، عراق سرزم�ن زایش و رویارو�ی گروه

ت که در ا�ن محیط �یچیده و م�کثر، عقاید متضاد بود، اما آشکار اس

مردم به جای توسل به خشونت، در فضا�ی آزاد و فکری، با حفظ احترام 

�رداخ�ند. هم�ن آزادی اندیشه یم�قابل و در چارچوب مدارا به مناقشه �

عقیده در جهان اسلام بود که امکان پدید آمدن آ�ار عل�ی اص�ل را و

ابوحنیفه با هر فرد دینی یا غ�ر  براساس روایات مناقب، فراهم ساخت.

�ی دینی که ادعای معینی داشت، برای آشکار شدن حقیقت به مناظره

اش با دهریانی بود که قائل �رداخت. از مشهورتر�ن ا�ن مباحث، مناظره

ها اثبات وجود خالق جهان را به عدم وجود خالق بودند و او در برابر آن

که  ی ا�ندرباره 44مناقشاتش با خوارجعلاوه بر ا�ن، وی به دل�ل  43داد.

ایمان جُزئی از عمل نیست و مباحثش با جهم بن صفوان 

 در موضوع ذات و صفات ال�ی ن�ز بسیار معروف است. )۱۲۸/۷۴۵متوفی(

                                            

  .۹۴، ص. ۱؛ ابلاغ، همان اثر، ج. ۱۰۰ر.ک: ابو زهرة، همان اثر، ص.  42 
  .۱۵۱، ص. ۱حنیفه، ج. ا�ی ر.ک: مکی، مناقب 43
  .۱۸۲-۱۸۱، ص. ۲حنیفه، ج. ر.ک: کردری، مناقب ا�ی 44
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، که خود از م�کلمان )۴۹۳/۱۰۹۹صدر الاسلام �زدوی (متوفی

داند؛ چرا �ی» فرض ع�ن«آید، فراگ�ری علم کلام را شمار �ی ماتریدیه به

کند. او برای اثبات �ی ی ایمان را تب��نهاکه ا�ن علم اصول د�ن و بنیان

�ی که از او باقی هارساله کند�ی یادگارهای ابوحنیفه اشارها�ن مدعا به 

های مع�زله، خوارج، مرجئه، دهریه و اند و ن�ز مناظرات او با گروه مانده

برای ردّ  شمارد. در �ار�خ اسلام بر�ی�ی از ضرورت کلام هاشیعه را نمونه

ی کلام دست اند ابوحنیفه پس از مدتی از مطالعه کسانی که مدعی

 45کند:ابوحنیفه چن�ن نقل �ی» العالم والمتعلمّ«کشیده، �زدوی از ک�اب 

هرگز « گویند:�ی ام که برخی افراد را دیده مقا�ل):طالب العلم (ابو

هرگز به ا�ن مسائل  صلى الله عليه وسلمی �یامبر وارد ا�ن مباحث کلا�ی نشو؛ ز�را صحابه

ا�ن  »ن�رداخ�ند، و آنچه برای آنان کافی بود، برای تو ن�ز کافی است.

سخنان موجب ازدیاد غمگینی من شد. حال کسانی را که چن�ن نصیحتی 

 ن�ی �ی �رآب و وس�ع گمراه شده و کردند، به فردی که در رودخانه�ی

داند چگونه باید از آب ب�رون آید و درحال غرق شدن است، تشبیه کردم؛ 

ایس�اده بمان، اصلاً «گوید: و مشابه کسی است که شخصی به او �ی

 »دنبال راه خروج نگرد!

بینم که تو برخی از نواقص آنان را یاف�ه و بر �ی عالم (ابوحنیفه):

آیا آنچه برای «ایشان به تو بگویند:  ای. اما اگرضدّ ایشان دلایلی ارائه کرده

بله، اگر «پاسخ بده: » اصحاب �یامبر کافی بود، برای تو ن�ز کافی نیست؟

من در موقعیت ایشان بودم، آنچه برای ایشان ممکن بود، برای من ن�ز 

 46با ا�ن حال، شرایط آنان با شرایط ما یکسان نیست.» بود.ممکن �ی

شرایط آنان با شرایط ما یکسان « بیان ابوحنیفه در ا�ن جمله که

خو�ی تب��ن  بسیار موجز و گویاست و ضرورت علم کلام را به» نیست

کند. ز�را هدف نها�ی ا�ن دانش، شرح و تب��ن احکام اع�قادی و بنیان�ی

ی علوم اسلا�ی آن است که ی فکری اسلام است. هدف مشترک همهها

                                            
  .۴، ص. ۱۹۶۳الد�ن، (تحق�ق: هانس �یتر لینس)، قاهره، �زدوی، ابویسر محمد، اصول 45
، (در پنج اثر امام اعظم)، ترجمه: مصطفی اوز، »العالم و المتعلم«ابوحنیفه، نعمان بن �ابت،   46
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رس�گاری برساند و علم کلام ن�ز  انسان را در دنیا به سعادت و در آخرت به

 در ا�ن مس�ر نقش بنیاد�ن دارد.

ابوحنیفه در یکی دیگر از آ�ار خود، در پاسخ به کسی که دربارۀ 

اش بوده آورنده که خود او پدید» الفقه الأکبر«معنای کاربردی اصطلاح 

خاطر که فردی از اهل قبله را به ا�ن«گوید: است �رسیده بود، چن�ن �ی

کس را از دا�رۀ ایمان ب�رون ندانی، بدانی  �کاب گناهی �کف�ر نکنی، ه�چار

که آنچه برایت مقدر شده است، حتماً به تو خواهد رسید و آنچه برایت 

یک از صحابۀ �یامبر  مقدر نشده، به تو نخواهد رسید، ارتباطت را با ه�چ

و  ریدشمن نپندا قطع نکنی، برخی را دوست بداری و برخی دیگر را

ها معنای وضعیت حضرت عثمان و حضرت علی را به خدا واگذاری؛ ا�ن

فقه در د�ن، برتر از فقه در احکام «افزاید: سپس �ی» فقه اکبر است.

با ا�ن توصیف،  47»است. برتر�ن فقه، معرفت به ایمان به خداوند است.

موضعی توان پذ�رفت که گویندۀ ا�ن سخنان، در برابر علم کلام �ی چگونه

عنوان نمایندۀ اهل رأی و  آم�ز اتخاذ کرده باشد؟ کسی که به نکوهش

شود و شاگردان خود را ن�ز در هم�ن مس�ر تربیت �ی قیاس شناخ�ه

کرده است، چگونه ممکن است از دانشی که اصول استدلال عقلی را به او 

بارۀ شود، ابوحنیفه در�ی گونه که دیده گردان باشد؟ همانآموخ�ه، روی

علم کلام سخن گف�ه و در هر دو اثرش یعنی الفقه الأکبر و العالم 

والمتعلم به مسائل کلا�ی را�ج در روزگار خود �رداخ�ه است. اشتغال او 

رود. چراکه شمار ن�ی گاه دلیلی بر بریدن او از علم کلام به به فقه، ه�چ

یک عالم،  نگرانه حاکم بوده است و در سنت عل�ی ما، رویکردی جامع

�رداخ�ه است. �ی ی گوناگون علوم اسلا�یهاحسب ضرورت به شاخه

زمان به هر دو شاخۀ کلام و  بنابرا�ن روشن است که ابوحنیفه ن�ز هم

 )۲۱۲/۸۲۷(متوفیکه پسر او، حماد  چنان فقه اشتغال داش�ه است.

کند، ابوحنیفه خواهان آن بود که او علم کلام بیاموزد و بارها او روایت �ی

ای «کرد. روزی به فرزند خود چن�ن گفت: �ی را به ا�ن سمت راهنما�ی

ز�را علم کلام، دانشی  48»فرزندم! کلام بیاموز، چرا که آن، فقه اکبر است.
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و نقلی برای انسان  گ�ری از ادلّۀ عقلی است که اصول اع�قادی را با بهره

کند و در زدودن شبهات ابزار مؤثری است. اگر ا�ن علم گاهی �ی اثبات

خاطر ذات علم نیست، بلکه به  استفاده قرار گ�رد، ا�ن امر به مورد سوء

کار  سبب عملکرد نادرستِ کسانی است که آن را در مس�ر غلط به

 گ�رند.�ی

را در دوران امویان و ودو سال از عمر خود  ابوحنیفه که پنجاه

هجده سال را در دورۀ عباسیان س�ری کرده بود، شاهد وقا�ع �اریخی از 

) �ا واپس�ن خلیفۀ اموی، ٧٠٥–٦٨٥زمان خلافت عبدالملک بن مروان (

)، و همچن�ن ان�قال خلافت از امویان به عباسیان ٧٥٠–٧٤٤مروان دوم (

) و ٧٥٤–٧٥٠س سفاح (و حوادث دورۀ دو خلیفۀ نخست عباسی، ابوالعبا

ا�ن دو دوره از �ار�خ، مقطعی  49) بوده است.٧٧٥–٧٥٤ابوجعفر منصور (

ی م�نوع هااست که در آن باورهای گوناگون در هم آمیخ�ه و آرا و دیدگاه

ای آشف�ه، در چن�ن دوره اند.در اطراف مسائل کلا�ی بر یکدیگر �أث�ر نهاده

بوده است؛ از جمله: قضا و قدر، مسائل مه�ی در قلمرو علم کلام مطرح 

اراده و مسئولیت انسان، عینی یا ذهنی بودن حسن و قبح، حکمت 

�کلیف، عدل ال�ی و جز آن. بحث در ا�ن موضوعات برای صیانت از نظام 

های معارض، امری ضروری به های جریاناع�قادی اسلام در برابر آسیب

ی غ�راسلا�ی یا هارفت. چه بخواهید چه نه، ��روان جریانشمار �ی

کردند یاف�ند و �لاش �ی�ی های عل�ی و فکری راهگرا به حلقه بدعت

تر�ن مأموریت در آن عصر،  بزرگ �أث�ر قرار دهند. عقاید اسلا�ی را تحت

ی غ�راسلا�ی بود که در مباحث کلا�ی هاتشخیص و تفکیک دیدگاه

اسلا�ی را از درون کوشیدند اندیشۀ کسانی که �ی 50رسوخ کرده بودند.

خواس�ند با یک ت�ر دو نشان ت�ی کرده و آن را از ب�ن ببرند، در واقع �ی

یا به دلا�ل  هانیتی که پس از فتح بزنند: نخست، آن دس�ه از افراد خوش

های دینی توانس�ند فوراً از آموزه دیگر به اسلام گرویده بودند، ولی ن�ی

درون نظام  شان را به باورهای سا�قناچار،  �یش�ن خود دل بکنند و به

کردند. ا�ن وضعیت ناگز�ر، سبب شد که ب�ن اع�قادی اسلام من�قل �ی
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های فکری و اع�قادی کهن با اسلام، نوعی تعامل شکل گ�رد و سنت

بسیاری از مسائل کلا�ی دقیقاً در نتیجۀ هم�ن �أث�رات در میان 

مخلوق بودن «و » اتذات و صف«مسلمانان را�ج شدند. مسائلی چون 

دوم�ن رویکرد، بیشتر جنبۀ تخری�ی داشت و  اند. از آن جمله» قرآن

مند به اسلام و ممانعت از گرویدن  هدفش، �أث�رگذاری بر اقشار علاقه

�ی آنان بود. با القای تردید در د�ن اسلام و ایجاد اخ�لافات درونی، �لاش

به عنوان نمونه، چون  شد ��وندهای اجتماعی مسلمانان تضعیف شود.

ای نداش�ند، نظام مد�ریتی خود را  امویان در زمینۀ ادارۀ حکومت �یشینه

جا ختم  های ا�ران و ب�زانس اقتباس کردند. اما کار به هم�ناز تمدن

و�ژه با مسیحیان سریانی و رو�ی که در مراکز عل�ی مه�ی  نشد؛ آنان به

�ی هال کرده بودند و در رش�هچون اسکندریه، انطاکیه و بغداد تحص�

مانند فلسفۀ �ونانی، �ار�خ، الهیات، خطابه، �زشکی، نجوم و ریاضیات 

گ�ری از  تخصص داش�ند، روابط نزدیکی برقرار نمودند. افزون بر بهره

خدمات ایشان در ادارۀ کشور، آنان را به مناصب مهم حکومتی ن�ز 

، سَرجون بن )۶۰/۶۸۰سفیان (متوفیا�یبرای نمونه، معاویه بن  گماردند.

منصور، یکی از مسیحیان رو�ی را به عنوان منشی مخصوص خود 

وص منصوب کرد. پس از درگذشت معاویه، ا�ن شخص مشاور مخص

ن�ز شد. پس از مرگ سَرجون،  )۶۴/۶۸۳پسرش �زید بن معاویه (متوفی

دار  هعهد )۱۳۲/۷۴۹ش به نام یح�ی الدمشقی (متوفیا فرزند یا نوه

 گران و دیگر دانش هم�ن منصب گردید. افزون بر ا�ن، �زشکان، کیمیا

�ژوهانی که در دربار اموی عناو�ن عل�ی داش�ند، با اختیارات وس�ع در 

ا�ن دانشمندان مسیحی، در مباح�ات  کار گرف�ه شدند. مناصب رس�ی به

 نهجس�ند و منازعات دامفکری و دینی در سطح عالی درباری شرکت �ی

شان دفاع از فرهنگ  داد. هدف اصلیداری میان آنان و مسلمانان رخ �ی

تر، �ثبیت و تبل�غ مسیحیت بود. آنان برای  باس�انی �ونان و از آن مهم

از  51کردند.�ی عرضه �یهااثبات صحت نظام اع�قادی خود، استدلال

رای توان گفت که هم�ن دانشمندان و کارگزاران مسیحیِ دارو، �یا�ن

نفوذ در دربار اموی، نخست�ن کسانی بودند که زمینۀ منازعات کلا�ی را 
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آموخت که چگونه �ی پدید آوردند. یکی از افرادی که به مسلمانان

ی تخری�ی را در اندیشۀ اسلا�ی نفوذ دهند، شخصی هاتوانند اندیشه�ی

لافت هشام بن عبدالملک بود که �ا زمان خ» یح�ی شا�ی«به نام 

، در خدمت حکومت اموی قرار داشت. ط�ق شواهد )۱۲۵/۷۴۳فی(متو

موجود، یکی از راهکارهای او برای آموزش به مسیحیان در خصوص ش�وۀ 

 وگو�ی نقل شده است. منازعه با مسلمانان، در قالب گفت

او «بگو: » گو�ی؟دربارۀ مس�ح چه �ی«اگر مسلمانی از تو �رسید: 

  سپس از آن مسلمان ب�رس: ». الله است کلمة

�ا زمانی که پاسخ ندهد، » در قرآن، مس�ح چگونه یاد شده است؟«

عیسی بن «چ�زی نگو. ز�را مسلمان ناگز�ر چن�ن پاسخی خواهد داد: 

ای است که خداوند آن را به مریم القا کرد، و مریم، �یامبر خدا و کلمه

 »روحی از سوی اوست.

الله و روح، مخلوق  آیا کلمة«پاسخ، از او ب�رس: پس از دریافت ا�ن 

در ازل «، به او بگو: »اند مخلوق«اگر پاسخ دهد: » هس�ند یا غ�ر مخلوق؟

اگر چن�ن بگو�ی، مسلمان » ای بود و نه روحی.خداوند بود، اما نه کلمه

خاموش خواهد شد؛ ز�را کسی که چن�ن اع�قادی داش�ه باشد، از دیدگاه 

 52شود.�ق محسوب �یمسلمانان، زند

آشکار است که یح�ی الدمشقی برای طرفداران خود ابزارهای 

ها�ی برای الزام و مغلوب کردن کوشید �ا راهکرد، �یاستدلالی فراهم �ی

مسلمانان بیابد و سپس برای دفاع از باور خود، مسألۀ قدم کلام ال�ی را 

طی به آن بحث کرد. حال آنکه ا�ن مسأله ه�چ ربوارد ا�ن منازعه �ی

بخشید. ز�را نسبت دادن  نداشت و در دفاع از آن موضع سودی ن�ی

به سوی خدا، دلیلی بر قدم آن دو » روح«به خدا و انتساب » کلمه«

گونه که آفریند، قدیم نیست؛ همان�ی ای که خداوندنیست. چرا که کلمه

عیسی به حضرت  آفریند، قدیم نخواهد بود.�ی روحی که خداوند آن را

گف�ه شده است که با کلمۀ مجرد » الله کلمة«(علیه السلام) از آن رو 

ای در  (باش!) از سوی خداوند پدید آمد؛ بدون آنکه پدر یا واسطه» کُن«

» الله کلمة«آفریده شد، و بد�ن جهت » باش!«میان باشد، با یک فرمان 
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ست که �یدایش نامیده شده است، از آن رو» روح«نام گرفت. اما اینکه او 

او برخلاف سنت را�ج و قوان�ن طبیعی را�ج دربارۀ �یدایش موجودات 

 53وسیلۀ نطفه و منی نبود. زنده، به

تردید یح�ی الدمشقی اعتراضات خود را به موضوعات کلا�ی و  �ی

اع�قادی محدود نکرد �ا ذهنیت و درک دینی مسلمانان را مغشوش سازد، 

ی بنیاد�ن اسلام در ارتباط است، هاکه با ارزشبلکه در زمینۀ فقه ن�ز، 

آفر�ن بودند. وی،  برانگ�ز و تردید �ی را مطرح ساخت که شائبههااندیشه

که  برای نمونه، دربارۀ چندهمسری، طلاق و حلاله سخن گفت. چنان

خو�ی واقف بود که  معلوم است، د�ن بر بنیاد نبوت استوار است و او به

 ای در مسئلۀ نبوت پدید آورد، ا�ن �زلزل بهاعتمادی و �یاگر بتوان �زلزل 

طور مس�قیم متوجه وحی خواهد شد. در هم�ن راس�ا بود که او با نقل 

ای بس �رمخاطره را آغاز کرد و داس�ان سخنانی چن�ن خطرناک، بازی

و زینب بنت جحش ساخ�گی نمود.  صلى الله عليه وسلمای جعلی در مورد �یامبر عاشقانه

یس حجرالأسود همانند �قدیس صلیب  �قد«گفت: �ی در سوی دیگر ن�ز

 54»است.

ی فکری، در کنار آن، جریان فکری دیگری ن�ز هاافزون بر ا�ن نزاع

شکل گرفت که ریشه در دوران اموی داشت و در دوره عباسیان به ثمر 

 نشست؛ ا�ن جریان عمد�اً از طر�ق ترجمه پدید آمد. گرچه ا�ن حرکت به

ای فردی و �راکنده، برخی گونه مند آغاز نشد، اما به امصورت نهادینه و نظ

خصوصاً در  آ�ار متعلق به فلسفه �ونانی، فرهنگ هندی و تمدن ا�رانی

افزون بر  55به زبان عر�ی ترجمه گردید. �ی چون شی�ی و �زشکیهاحوزه

سبب سابقۀ تمدنی خود، محیطی مساعد برای بروز اندیشه آن، عراق به

های باس�انی داش�ند. زمانی که ریشه در سنت شفاهی فرهنگ�ی بود ها

اسکندریه را فتح کرد، شمار زیادی از  )۶۱/۶۸۰که عمرو بن عاص (متوفی

 56ی فلسفی در آنجا به دست مسلمانان اف�اد.هافیلسوفان و ک�اب
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روشن است که حوزۀ فرهنگی مدیترانه فاصلۀ زیادی با عراق نداشت و 

ا�ن فرهنگ کهن به وسیلۀ اهل ک�اب امری بعید به  ان�قال برخی عناصر

گونه که �یشتر گف�ه شد، فارغ التحصیلان ا�ن  همان رسد.نظر ن�ی

مکاتب فکری، از �یش در دربارهای حکومت اسلا�ی مشغول به کار 

بودند. �یشتر اشاره کردیم که در عصر امویان، شمار زیادی از غ�ر 

منشی در نظام اداری حکومت ایفای  مسلمانان به عنوان طبیب، دب�ر و

ی معتبر آن دوران همچون هاکردند. ا�ن افراد که در دانشگاهنقش �ی

شکل مم�از فراگرف�ه بودند، با استفاده از  اسکندریه و حراّن، فلسفه را به

ی شفاهی یا فردی از زبان سریانی به عر�ی، نقش میانجی و هاترجمه

از  کردند.ن عصر به جوامع اسلا�ی را ایفا �یدهندۀ فرهنگ نو�ن آ ان�قال

ای که میان آنان و اندیشمندان مسلمان در رو، مباح�ات عل�ی و دینی ا�ن

گرفت، موجب شد که مسائل الاهیاتی برگرف�ه از کلام دربارها صورت �ی

هلنیستی و مفاهیم فلسفی مربوط به حکمت �ونان به درون اندیشه 

 57اسلا�ی راه یابد.

عنه، در  که هویداست، در دوران خلافت حضرت عمر رضی اللهچنان

�ی چون هاحاکم بود، سرزم�ن صلى الله عليه وسلمکه در مکه و مدینه سنت �یامبر  حالی

بصره، کوفه، ا�ران، شام و مصر تحت �أث�ر تمدن رو�ی قرار گرف�ه بودند. 

در دوره خلافت اموی، مرزهای جهان اسلام از اقیانوس اطلس �ا اعماق 

قاره هند، و از اقیانوس هند �ا قفقاز و  نواحی میانی شبه ترکس�ان و

میل�ون مسلمان را در  ۱۵۰قسطنطنیه امتداد یافت، و جمعیتی قریب به 

بر گرفت. در بصره و کوفه، مسلمانان عرب با �هودیان، مسیحیان، ��روان 

آ��ن موسیٰ و ا�رانیان در تماس و تعامل بودند، و در سرزم�ن شام، 

 ی مسیحی وظیفه تعلیم و تربیت را برعهده داش�ند. از ا�نمدارس عل�

مسیحی و -رو، علوم اسلا�ی در ا�ن مراکز تحت �أث�ر عناصر �ونانی

در همان قرن، شهرهای بصره و کوفه، که از  58فرهنگ ا�رانی آغاز شد.

�ی تبد�ل هارف�ند، به کانونارکان تمدن و فرهنگ اسلا�ی به شمار �ی

گرا درهم  ی گوناگون بشری با رویکردی کثرتهاها اندیشهآنشدند که در 
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توان �أث�ر  تردید ن�ی شدن اندیشه اسلا�ی، �ی آمیخت. در فرآیند عقلانی

گمان، تمام ا�ن شرایط،  ا�ن م�راث فکری چندلایه را نادیده گرفت. �ی

لات عقلی حنیفه را بر آن داشت �ا در کنار �کیه بر ادلّه نقلی، در استدلاابو

سان، مکتب کلا�ی  گرا�ی گام نهد. بد�ن ن�ز تعمق ورزد و در مس�ر عقل

ی متعارض و گوناگون هاوی در فضا�ی شکل گرفت که در آن، اندیشه

حنیفه ای که به رهبری ابومجال رشد و گسترش یاف�ه بودند. مدرسه

ساز  ، زمینهای گرانبهابنیان نهاده شد، بعدها به م�ابه م�راثی غنی و تجربه

افزون بر  ظهور دو مکتب کلا�ی بزرگ، یعنی اشعریه و ماتریدیه گردید.

ای از فلسفه فردی او بود، و ورعی ا�ن، وی با دانش ژرف، زهدی که جلوه

اش نقش بسزا�ی داشت، نماینده یکی از که در �رورش شخصیت اخلاقی

سی مقاطع رفت. برر�ی ی فرهنگ اسلا�ی به شمارهاتر�ن ساحت بلند

�ی مخ�لفی از زندگی او که سرشار از مبارزات عل�ی و فکری بود، نشان

دهد که غایت اصلی وی چ�زی جز خدمت به اسلام در تما�ی ابعاد آن 

که همواره با حفظ روشمندی عل�ی، خواه در حوزه  نبوده است؛ چنان

 ها وگو�ی به اعتراض کلام باشد و خواه در عرصه فقه، در �ی پاسخ

 شده است.�ی بوده که متوجه نظام اع�قادی د�ن �یهازدودن تردید

های تر�ن چهرهدر زندگی عل�ی ابوحنیفه، که به یکی از برجس�ه

شود که او هرگز از �ژوهش و کاوش زمان خود بدل گشت، مشاهده �ی

�ویای » ریتم«بازنایس�اد. در واقع، راز موفقیت او را باید در تداوم یک 

ای �ازه، ضروری است شنونده و ناظر جست: برای بیان اندیشهنوآوری 

ی فکری و فرهنگی باشیم. اگر فرد در فرآیند یادگ�ری، خود را از هانوآوری

های ذهنی یکنواخت که در اندیشی بیدار نسازد و از قالب خواب جزم

ی دیگر تعامل هاها و فرهنگها گرف�ار آمده رها�ی نیابد و با تمدنآن

 کند که به�ی ، دیدگاهی سرد، خاموش و بس�ه در ذهنش رسوخنکند

گردد. در چن�ن حالتی، آن شخص نه قادر ناپذ�ر �ی مرور صلب و انعطاف

 ی نو تولید کند و نه در جریان تحولات فکری بماند.هاخواهد بود اندیشه

گمان از  ابوحنیفه، که شاهدی برجس�ه بر تحولات زمان خود بود، �ی

نوظهور عصرش �أث�ر پذ�رفت و در ع�ن حال بر دیگران ن�ز �أث�ری  شرایط

تردید،  گراست. �ی آمد، معاصر و برون ژرف نهاد؛ ز�را اسلام دینی روز
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 ی مم�از بود که توانست روح ا�ن د�ن را بههاابوحنیفه یکی از شخصیت

  خو�ی درک و تحل�ل نماید. 

اصول و چه در فروع، از  گمان ابوحنیفه در مسائل دینی، چه در �ی

نظ�ری برخوردار بود. با آنکه در مس�ر عل�ی به مراتب عالی  ژرفای �ی

دست یافت، هرگز از س�ری در دریای دانش س�رنشد. او ما�ل نبود 

مباحث عل�ی را به سمتی خاص منحصر کند؛ هرگز از زبانش شنیده نشد 

یده گرفت. در قرون یا معارضان کلا�ی را ناد» علم کلام را رها کردم«که 

به دل�ل خصومت  -گانی که زندگی او را باز�اب دادند  بعد، برخی از نگارند

ممکن است آرای خود را بر زبان ابوحنیفه منسوب کرده  - با مع�زله 

طور ضمنی، با شاخه ز�را مناقشات دینی، چه مس�قیماً و چه به 59باشند.

خلق «، »حسن و قبح«مانند اند؛ موضوعاتی  ی مخ�لف د�ن در ارتباطها

زمان در گسترۀ فقه و  و ام�ال آن هم» ادلّه شرعی«، »شکنی عهد«، »قرآن

�نگ  گ�رند. علوم اسلا�ی دارای همبس�گی و ��وس�گی �نگا�ی کلام قرار

بخشند. م�أسفانه در �ار�خ فکر اسلا�ی، �ی یگر را غنا هس�ند و یکد

ل�ی و مناصب حکومتی چ�ره هرگاه اهل حدیث توانس�ند در مجامع ع

شوند، از علم کلام که بر عقلانیت �کیه دارد، روی گرداندند. در پس 

زمینه نهف�ه  برای ابوحنیفه ن�ز هم�ن �یش» م�کلم«نپذ�رفتن وصف 

ا�ن، ادعا کردن اینکه امام اعظم علم کلام را واگذاشت،  است. بنابر

که عبدالقاهر  . چناناحترا�ی بزرگ به یاد و خاطرۀ اوستگمان �ی �ی

نخست�ن م�کلم در میان فق�هان و «گوید: �ی )۴۲۹/۱۰۳۷بغدادی (متوفی

 60»مؤسس مذهب، ابوحنیفه است.

بر ا�ن باور است که یادگ�ری  )٩٦٨/١٥٦١(متوفیزاده  �اشکو�ری

اجمالی مباحث کلا�ی بر هر مسلمانی واجب عینی (فرض ع�ن) است، و 

کند �ی رود. او حتی اشارهشمار �ی کفا�ی بهیادگ�ری تفصیلی آن، واجب 

طور  اند که آموختن کلام را به که در میان حنفیان، کسانی وجود داش�ه

ن�ز بیان  61که نویسنده دانس�ند. در نتیجه، چنان�ی کلی واجب عینی

                                            
  .۱۳۸، ص. ۲نکـ: کردری، مناقب ا�ی حنیفه، ج.  59
، ۱۹۹۰الد�ن عبدالحمید، ب�روت، بغدادی، عبدالقهار، الفرق ب�ن الفرق، تصح�ح: محمد محی 60

  .۳۶۳ص. 
  .۱۴۱-۱۳۹، ص. ۲زاده، مف�اح السعادة، ج. نکـ: �اشکو�ری 61
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داش�ه، جایگاه ابوحنیفه در میان عالمان، همچون جایگاه حضرت ابراهیم 

گونه که هر ملتی مدعی  همان 62ان �یامبران است.علیه السلام در می

کوشد �ی است که حضرت ابراهیم از د�ن آنان است، هر مکتب فکری ن�ز

همه، ابوحنیفه نه مع�زلی است و ابوحنیفه را از مذهب خود بداند. با ا�ن

ن او به هم�ن سبب، ��روا نه قدری، بلکه یک سنیِّ حنفی است؛ و به

 اند. موسوم شده» حنفیان«

 ب. رویکرد ابوحنیفه به روش آموزشی علم کلام

تمرکز بر روش آموزش کلام نزد ابوحنیفه، اهمیت فراوانی دارد. 

گونه که آشکار است، هدف اصلی علم کلام، هدایت انسان به  همان

اندازی ذهنی است که آینده  مس�ر حق و افزون بر آن، فراهم آوردن چشم

ها و رف�ارهای دینی �نها از راه اصلاح باورها گرایشرا بسازد. ز�را اصلاح 

 میسّر است. از ا�ن رو علم کلام در صحنۀ اندیشه اسلا�ی پدید آمد �ا به

صورت منظم و  و اصول اسلام را به هاای عل�ی، ارزشعنوان رش�ه

ترتیب بر �قویت بنای اع�قادی و اصلاح آن  مستدل دفاع کند و بد�ن

�ی ل آخر، به فرد توانا�ی تفس�ری و �ویای د�ن اسلام راا�ن اص بیفزاید.

در روش تدریسِ کلام و هم فقه هم  بخشد. ابوحنیفه ا�ن قاعده را

صورت یک  همواره مدّ نظر داشت. او ابتدا مسائل کلا�ی و فق�ی را به

کرد و سپس میدان را برای طرح �ی طرح کلی برای شاگردان عرضه

نمود. سخنان هر یک از شاگردان دربارۀ مسئله �ی ری آنان واگذاهادیدگاه

شنید؛ شاگردان ن�ز با اخلاص و تعمّق، هر موضوع را از را با دقت تمام �ی

دادند. ا�ن مباح�ات و مذاکرات چنان مورد بحث قرار �ی هاهمۀ دیدگاه

�ی تفصیلی بود که گاه حلّ برخی مسائل بیش از یک ماه به طول

 نشست و گفت�ی آرا�ی یان ا�ن مباح�ات، ابوحنیفه بهدر جر انجامید.

آمد و �ی گرفت؛ پس از پایان مناظره، خود به سخن دروگوها را �ی �ی

فراهم آوردن چن�ن  63نمود.�ی گ�ری طور جامع نتیجه مسئله را به

 فرصتی برای بیان اندیشه توسط شاگردان، با هدف �قویت حسّ اعتماد

های پذ�رفت. در واقع، با نظر به نظریه�ی صورتنفس در ایشان  به

                                            
  .۳/۶۷عمران، آل 62
  ۴۰۸، ۳۱۰- ۳۰۹، ص. ۱ب ا�ی حنیفه، ج. نکـ: مکیّ، مناق 63
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توان �نها در �ی معاصر تعلیم و تربیت، روش تدریس ابوحنیفه را

 بندی کرد. چارچوب یک رویکرد آموزشی دموکراتیک طبقه

در آ�ار ابوحنیفه، اگرچه نظرات کلا�ی او همواره در قال�ی تماماً 

مندی در آن نزدیک به نظاممند عرضه نشده، اما چهارچو�ی بسیار  نظام

اند مرور کنیم،  �ی را که به ما رسیدههاشود. هرگاه رسالهدیده �ی ها

آراء اص�ل و بدیعی ارائه کرده است که �ا  هاشود که او در آن�ی روشن

اند. حتی  گاه کهنگی نیاف�ه امروز از حیث �ازگی و اهمیت کاربردی ه�چ

شناسی علوم اسلا�ی محل  حوزه روش برخی مسائلی را که امروزه در

شده یافت. از آنجا که  حل هاتوان در ا�ن رساله�ی اند، بحث و مناظره

هدف ا�ن مقاله تحل�ل آراء کلا�ی ابوحنیفه نیست، در ادامه �نها به چند 

 نک�ه درباره روش او اشاره خواهیم کرد:

ر میان که د» ناسخ و منسوخ«موجب نظر ابوحنیفه، مسئلۀ  به

علوم قرآنی جای دارد، نه در صفات و اخبار ال�ی در قرآن، بلکه �نها در 

ی او مستفاد هاگونه که از دیدگاه یابد. آن�ی ی امر و ن�ی جریانهاحکم

او شود، حوزۀ اعتبارِ نسخ محدود به قلمرو شریعت اسلا�ی است. �ی

آمده است، به که در برداشت سنتی و مض�ق از آن را نه، چنان» نسخ«

بلکه در معنای ای دیگر معنای تغ��ر حکم یا معنای یک آیه به وسیلۀ آیه

فهمد. ا�ن �ی ی مخ�لفهاتر، به تغ��ر احکام میان شریعت وس�ع

هر �یامبری مردم خود را از ��روی شریعت �یامبر «برداشت از عبارتِ 

بدان معناست که ا�ن  64آید.�ی روشنی بر به» داشت�ی �یش�ن برحذر

خداوند برخی احکام را برای گروهی از مردم واجب ساخ�ه و آن را از گروه 

، )۱۰۹۸/۱۶۸۷زاده (متوفی داش�ه است. به عنوان م�ال، بیاضی دیگری باز

شمارد: در �ی را چن�ن بر» نسخ«ی ابوحنیفه، موارد هادر شرح رساله

جاری بود، اما در شریعت حضرت آدم علیه السلام، ازدواج با خواهر 

ی بعدی ا�ن حکم برداش�ه شد. در شریعت حضرت ابراهیم هاشریعت

بود، ولی در شریعت موسی علیه السلام واجب  جا�زعلیه السلام خ�نه 

گشت. در شریعت یعقوب علیه السلام، ازدواج همزمان با دو خواهر جا�ز 

ه به ا�ن که ی بعدی نسخ شد. ابوحنیفه ن�ز با اشارهابود، ولی در شریعت

                                            

  .۱۵، ص. »العالم والمتعلم«ابوحنیفه،  64 
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، دقیقاً بر هم�ن �نوع و »اند گون ی �یامبران متعدد و گوناهاشریعت«

 65کند.�ی دلالت هاتغ��ر احکام در میان شریعت

» شریعت«و » د�ن«مورد حا�ز اهمیت دیگر اینکه ابوحنیفه میان 

ی ز�ر هاشود و ا�ن تما�ز را از طر�ق اندیشه�ی تفکیکی بنیاد�ن قائل

دانی که �یامبران خدا ��رو ادیان مخ�لف  آیا ن�ی«نماید: �ی تب��ن

داد که د�ن �یامبری را که  یک به قوم خود تعلیم ن�ی اند؟ ه�چنبوده

�یش از او آمده ترک کنند، ز�را د�ن �یامبران یکی است. اما در مقابل، هر 

کرد و از ��روی شریعت �یامبر �ی �یامبر مردم را به شریعت خود دعوت

 ی �یامبران بسیار متعدد و م�نوعهانمود؛ چرا که شریعت�ی ش�ن ن�ی�ی

برای هر یک از شما « فرماید:�ی رو، خداوند در قرآن از ا�ن 66»اند.

خواست شما را �ی شریعت و راهی [مخصوص] قرار دادیم؛ و اگر خدا

شود، ط�ق نظر ابوحنیفه �ی که ملاحظه چنان 67»داد.�ی امتی واحد قرار

گونه که از  به معنای احکام جزئی و تفصیلی د�ن است؛ آن» شریعت«

 برداشت» کرد�ی هر �یامبر مردم را به شریعت خود دعوت«کلام وی در 

شود. منظور ا�ن است که هر �یامبر، قوم خود را به اجرای احکا�ی که �ی

ف�ار به ا�ن، آنچه در ا�ن آیات و گ خواند. بنابر�ی با وی نازل شده بود فرا

 68مطرح است، جنبۀ حقوقی و احکا�ی د�ن است.» شریعت«عنوان 

را به معنای اصول �ابت شریعت (نظام » د�ن«ابوحنیفه اصطلاح 

اند.  رو �یامبران ��رو ادیان م�نوع نبوده کار برده است. از ا�ن اع�قادی) به

ل یعنی توحید و اصو خداوند به تما�ی �یامبران امر کرده است د�ن خود

را مس�قر سازند و از آن، به عنوان یک د�ن واحد، جدا�ی نورزند.  اع�قادی

او برای شما قانونی وضع کرد که در دینی « که در قرآن آمده است: چنان

پایدار بمانید؛ همان دینی که نوح به آن دعوت کرد، آنچه به تو وحی 

دوری کردیم، آنچه به ابراهیم و موسی و عیسی امر کردیم؛ پس از آن 

ا�ن بدان معناست که د�ن ال�ی تغ��رناپذ�ر است. بنابرا�ن  69»نگزینید.

                                            

  .۳۳۳زاده، اشارات المرام، ص. بیاضی 65 
  .۱۵ابوحنیفه، همان اثر، ص.  66
  .۵/۴۸مائده،  67
  .۳۳۲زاده، اشارات المرام، ص. ر.ک: بیاضی 68
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د�ن (در معنای اصول اساسی) �ابت و شریعت (در معنای احکام جزئی) 

در » تبد�ل«و » نسخ«اع�قاد ابوحنیفه، رو، به  از ا�ن 70متغ�ری است.

یعت به قلمرو احکام و شر دهد، بلکه محدود مبانی و اصول د�ن رخ ن�ی

ها در بسیاری از مناقشاتی که امروزه ��رامون تردید، ا�ن دیدگاهاست. �ی

بخش تواند الهامجریان دارد، راهگشا خواهد بود و �ی» اصل و فرع«

 های نو در ا�ن زمینه باشد.دیدگاه

دانیم، �ی که گردد. چنان�ی موضوع دیگر به فهم احادیث باز

طور کامل بر مسلمانان، به شناسی سنتی حدیث در تجربۀروش

از نقد و  اعتمادپذ�ری شخصی افراد در زنج�رۀ سند استوار شده است

. ابوحنیفه متن حدیث از منظر عقلی، منطقی و �اریخی �ره�ز شده است

دهد: او �ی اما در پاسخ به هم�ن کاستی، روشی تب�ینی و عملی ارائه

ه قرآن سنجید و معیار کند که باید متن احادیث را نسبت ب�ی تصر�ح

قرار داد و خود ن�ز ا�ن روش را » ک�اب الله«صحت و قبولی آن را تطا�ق با 

برای نمونه، هنگا�ی که از او �رسیدند دربارۀ راویانی که  بندد.�ی به کار

 هرگاه مؤمن زنا کند، همچون آنکه ��راهنش از سرش کشیده«حدیث 

 اه چون توبه کند، ایمان به او بازشود و آنگ�ی شود، ایمانش ن�ز برداش�ه

 گوید؟ پاسخ او چن�ن بود:�ی کنند، چه�ی را نقل 71»شود�ی گردانده

کند و کسی که با ک�اب خدا  �یامبر خدا هرگز با ک�اب خدا مخالفت ن�ی«

 ترتیب ابوحنیفه نشان بد�ن »تواند �یامبر خدا باشد. مخالفت کند، ن�ی

گنجد، بلکه متن  در چارچوب سند ن�ی دهد که نقد احادیث �نها�ی

ابوحنیفه  روایت ن�ز باید بر مبنای معیاری فراگ�ر مانند قرآن ارزیا�ی شود.

ا�ن روایت با «فرمود: �ی کردند�ی در پاسخ به کسانی که آن خبر را روایت

زانیه و «کرد: در آیه �ی ، و دل�ل خود را چن�ن بیان»قرآن مخالف است

 خداوند ه�چ 72»ار و مرد زناکار) هر یک را صد �ازیانه بزنیدزانی، (زن زناک

همه «گاه صفت ایمان را از زن یا مرد زناکار سلب نکرده است. ن�ز در آیه 

از میان «با تعب�ر  73»شوند...�ی آنان از میان شما که فحشاء مر�کب
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اند.  نیس�ند، بلکه مؤمنان �هودیان و مسیحیان مقصود، اهل ک�اب» شما

ی نفی سازگار است به منزله ا�ن، نفی راوی حدیثی که با قرآن نا بربنا

�یامبر خدا نیست، بلکه نفی باطل منتسب به �یامبر است. به بیان دیگر، 

ابوحنیفه با ا�ن استدلال،  74ان�قاد متوجه ناقل روایت است، نه �یامبر.

سنجی  دهد که در آن هم�ی روش بسیار روشنی برای فهم حدیث ارائه

 گ�رد.�ی متن روایت با قرآن، معیار اصلی اعتبار قرار

ابوحنیفه مع�قد است که اگر کسی در سرزمینی مشرکان زندگی 

کند و از دسترسی به اهل علم و منابع معتبر برای فراگ�ری صح�ح اسلام 

انگارد. همچن�ن بر �ی محروم باشد، معرفت عقلی او به خداوند را کافی

طور اجمالی  مؤمنی در چن�ن دیاری اسلام را بها�ن باور است که اگر 

گاه نباشد، قرآن و دستورات  بپذ�رد، لیکن از احکام واجب و اعمال دینی آ

اسلام را تصد�ق نکرده باشد، با ا�ن حال خداوند و ایمان را بپذ�رد و �یش 

 75دهد.�ی از اقرار به لوازم ایمان درگذرد، حکم به ایمان او

یکی دیگر از » �نز�ل و �أو�ل«قرآن، مسئلۀ های فهم در �یچیدگی

به متن صر�ح قرآن اشاره دارد » �نز�ل«مباحث کلیدی است. ابوحنیفه با 

به تفس�ر و تب��ن آن متن. او مع�قد است هر کسی که در » �أو�ل«و با 

دچار  -مشروط بر آن که اصل �نز�ل آن آیات را انکار نکند  -�أو�ل آیات 

یست. اما، به اس��نای ا�ن قاعده، اگر کسی خطا شود، مستوجب �کف�ر ن

 76.شودهاست انکار کند، کافر �یآیاتی را که �أویلشان همان �نز�ل آن

عصر با پدیدآورندگان  دانیم، زندگی ابوحنیفه هم�ی گونه که همان

ویش که انسان را در برابر اعمال خ مکاتب کلا�ی متعددی چون جَبریه

 دهند�ی دانند و همۀ فعل و انفعالات را به خداوند نسبت مسئول ن�ی

�ی که برای اثبات مسئولیت فردی، برخی از افعال ال�ی را انکار و مع�زله

ی هاطی شد. علاوه بر ا�ن، خوارج، مرجئه و شیعه ن�ز از جریان کنند

امام اعظم، ی هاآمدند. با بررسی رساله�ی جاری در آن دوره به شمار

در موضوعات گوناگون،  های مخ�لف ا�ن فرقههاشود که دیدگاه�ی آشکار

                                            
  .۳۲-۳۱، ص. »العالم و المتعلم«ابوحنیفه،  74
  .۴۵، ص. »الفقه الأبسط«ابوحنیفه،  75
   .۵۵، ۴۶ابوحنیفه، همان اثر، ص.  76



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----45---- [  

ی غ�رمس�قیم، مورد نقد و بررسی قرار هاصورت مس�قیم یا با پاسخ به

برای نمونه، ابوحنیفه در موضوع آزادی انسان، نگرشی کاملاً  گرف�ه است.

لوح «دربارۀ مخلوقات در متما�ز از رقبای خویش دارد. از نظر او، آنچه 

 عنوان حکم نیست، بلکه بهخداوند نگاش�ه شده است، به» محفوظ

 ای قطعی) مودهچرا که اگر آن نگارش را حکم (فر 77م�ابۀ وصف است.

که  گشت؛ حال آن�ی دانستیم، معنای قضا و قدر ال�ی قابل بحث�ی

ند در اعمال خویش برای آنکه قضا و قدر ال�ی معنادار باشد و انسان بتوا

مسئول شناخ�ه شود، لازم است از آزادی عمل برخوردار باشد. ابوحنیفه با 

کند. او با تعب�ر �ی ا�ن استدلال، صراح�اً از آزادی انسان حمایت

دارد که �ی ، ا�ن مقصود را بیان»صورت وصف نگاش�ه شده است به«

عنوان  ع�ن، بلکه بهم شکل سلسلۀ حوادث از �یش خداوند آینده را نه به

تواند �ی گمان ا�ن دیدگاه میدان گستردۀ امکانات معرفی کرده است. �ی

�ی در هانقطۀ آغاز اصیلی برای فه�ی لیبرال از اسلام باشد و ن�ز سرنخ

 نهد.�ی در اختیار» علم خداوند«باب تب��ن 

زیست، با اندیشه خوارج که با توسل به �ی ای کهابوحنیفه در سده

دانس�ند، و ن�ز با �ی رور و خشونت، خون مسلمانان را مباح و حلالت

هر اندازه «جریان مرجئه که با اعلام ا�ن دیدگاه در جوامع اسلا�ی که 

، به افول و سقوط اخلاقی »رساند گناه مر�کب شوی، به ایمان آسی�ی ن�ی

�ات ، وارد مناظرات و مباحرساندند، بر مبنای فکری و اع�قادی�ی یاری

عم�ق گردید. ابوحنیفه صرفاً به مجادلات لفظی بسنده نکرد، بلکه جدّی و

ی خود ن�ز ثبت نمود. های خویش را به صورت مکتوب در رسالههادیدگاه

�ی بد�ن شرح است: از دیدگاه ابوحنیفه، مسلمانی هادر ا�ن باره نمونه

نشمارد، کافر که مر�کب یکی از گناهان کب�ره شود، مادا�ی که آن را حلال 

شود و  شود. در چن�ن وضعی، عنوان ایمان از او سلب ن�ی محسوب ن�ی

شود. جا�ز است که فرد �ی همچنان در معنای حقیقی، مؤمن نامیده

�ی که دیده چنان 78مؤمن، با وجود آنکه کافر نیست، گناهکار باشد.

�ه شود، ابوحنیفه ایمان و عمل را دو مقوله مس�قل از یکدیگر دانس

                                            
، ص. ۱۹۸۱، (در پنج اثر امام اعظم)، ترجمه: مصطفی اوز، اس�انبول، »الفقه الأکبر«ابوحنیفه،  77

۶۷.  
  .۶۹ابوحنیفه، همان اثر، ص.  78



 سنتّو اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل منهج

 ] ----46---- [  

گناهان به «گف�ند: �ی است. همچن�ن او در حالی که عقیده مرجئه را که

کرد، �ی رد» شود رساند و گناهکار هرگز وارد دوزخ ن�ی مؤمن آسی�ی ن�ی

گو�یم کسی  ما ن�ی«در نقد دیدگاه ایمان مع�زله ن�ز چن�ن اظهار داشت: 

ای همیشه در رود، هرچند فاسق باشد، بر�ی که به عنوان مؤمن از دنیا

�ی �ی که حوزه اسلام را �نگهااو در برابر دیدگاه 79»دوزخ خواهد ماند.

آورد. دیدگاه  سادگی واژه �کف�ر را بر زبان ن�ی کرد و به�ی کنند، ایس�ادگی

اند. آنان را به دل�ل ترک  اهل قبله مؤمن«او در ا�ن باره چن�ن است: 

دانم. هر کس که با ایمان،  رج ن�یه�چ یک از فرایض، از دا�ره ایمان خا

وسیله خدا را اطاعت کند، از نظر ما  همه فرایض را انجام دهد و بد�ن

سره ترک کند، کافر و  اهل بهشت است. اما کسی که ایمان و عمل را یک

که با وجود داشتن ایمان، برخی از فرایض را ترک  اهل دوزخ است. و آن

افتن یا آمرزیده شدن او به مشیّت کند، مؤمن گناهکار است. عذاب ی

 80»ال�ی وابس�ه است.

ها های اع�قادی و کلا�ی مختصر خود، به دیدگاهابوحنیفه در رساله

طور مس�قیم ساخ�ار نظام  و باورها�ی که در دوران او رواج داش�ند و به

کردند یا مانعی در برابر فهم و تفس�ر صح�ح اع�قادی اسلام را تهدید �ی

گونه که  �ی گوناگون ارائه داده است. آنهاشدند، پاسخ�ی د�ن محسوب

 توان صرفاً در چارچوب پاسخ آید، ا�ن �لاش را ن�ی�ی ی او برهااز رساله

شود که �ی ها محدود ساخت. بلکه در مواردی مشاهدهگو�ی به اعتراض

�ی هااو برای هدایت اندیشه دینی مسلمانان و �أم�ن سلامت آن، دیدگاه

دهنده ن�ز بیان کرده است. ما در سطور �یش�ن به برخی  راهبردی و جهت

از موضوعاتی �رداختیم که از نظر ما اهمیت دارند و امروزه ن�ز همچنان از 

اند. در هم�ن  حیث موضوعی، �ازگی و روزآمدی خود را حفظ کرده

فه در توان از م�راث کلا�ی ابوحنی�ی چارچوب، به اجمال اشاره کردیم که

ای که در عصر حاضر در عرصه شناختی رویارو�ی با برخی از مسائل روش

ی او ا�ن هامند شد. با مطالعه رساله اند، بهره اندیشه اسلا�ی پدید آمده

وسیله  برای نخست�ن بار به» مند کلام نظام«شود که �ی واقعیت آشکار
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بررسی مس�قیم گذاری شده است. از آنجا که هدف ا�ن مقاله  وی پایه

آراء کلا�ی ابوحنیفه نیست، وارد جزئیات فراوان نشدیم. اکنون با یادآوری 

مان، یعنی بررسی سند  توانیم به بخش دوم موضوع اصلی�ی ا�ن نکات،

 بازگردیم.» الفقه الأکبر«�ی اثر و تحل�ل محتوا

 »الفقه الأکبر«. برخی از مباح�ات انجام شده در ��رامون اثر ٢

که معلوم است، آ�ار امام اعظم ابوحنیفه که با ا�ن لقب  چنان

زیست، از طر�ق �ی ای که در آنشهرت یاف�ه است، م�ناسب با روح زمانه

روش روا�ی توسط دیگران نقل شده و از طر�ق شاگردانی که �رورانده بود، 

اند. ز�را در آن عصر، مسلمانان ما�ل بودند �نها قرآن  به دست ما رسیده

م را به عنوان ک�ا�ی در اختیار داش�ه باشند. از ا�ن دوره به بعد بود که کری

و گردآوری ف�اوا کردند. ا�ن  صلى الله عليه وسلمعلما شروع به نوشتن احادیث �یامبر اکرم 

�ی بودند که فقیه و مجتهد برای هابیشتر به صورت یادداشت هانوش�ه

وند، ی ا�ن رهانمود. از جمله نمونه�ی مراجعه شخصی خود �نظیم

ی درسی توسط برخی از هاداشت صورت یاد �ی است که بههارساله

�ی هااند. از جمله ا�ن �لاش عصر با ابوحنیفه نگاش�ه شده عالمان هم

�ال، عمر بن عبدالعز�ز عنوان م توان به موارد ز�ر اشاره کرد: به

 هر یک به )۱۲۲/۷۴۰د بن علی ز�ن العابد�ن (متوفیو زی )۱۰۱/۷۱۹(متوفی

اند. افزون بر  ای مس�قل �ألیف کردهمنظور نقد و رد فرقۀ قدریه، رساله

در پاسخ به رسالۀ  )۱۱۰/۷۲۸معلوم است که حسن بصری (متوفیا�ن، 

�ن، ای در باب قضا و قدر نگاش�ه است؛ همچنعمر بن عبدالعز�ز، رساله

ی هاهن�ز در رد غُلات فرق )۱۴۸/۷۶۵جعفر بن محمد صادق (متوفی

�ی هاقدریه، خوارج و روافض که در دوران او رواج یاف�ه بودند، رساله

 81تدو�ن کرده است.

 به اند ای که از ابوحنیفه �ا زمان ما باقی ماندهشده آ�ار شناخ�ه

اند از: الفقه الأكبر، الفقه الأبسط، العالمِ عبارت» مُسندَ«اس��نای 

که همگی در زمینۀ کلام و عقاید نگاش�ه  82والمتعلّم، الرسالة و الوصیّة،

                                            
  .۳۶۳ر.ک: بغدادی، همان اثر، ص.  81
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گونه که در ادامه بدان اشاره خواهد شد، برخی افراد با  اند. همان شده

یک از ا�ن آ�ار با دستخط خود ابوحنیفه �ا زمان ما  ا�ن استدلال که ه�چ

اند. اما ا�ن ادعا، �یش از هر  �ی را مطرح کردههاباقی نمانده است، ان�قاد

بدان شهرت یاف�ه، ناسازگار است. ز�را » امام اعظم«ای که یهچ�ز با کن

در گویش عراقی به نوعی قلمدان یا ابزار نوشتن اطلاق » حنیف«واژۀ 

کرده، به ا�ن کنیه �ی شود، و چون ابوحنیفه همواره آن را با خود حمل�ی

ملقب شده است. در غ�ر ا�ن صورت، ه�چ منبعی از فرزندی برای امام با 

 83یاد نکرده است.» حنیفه«یا » حنیف« نام

ی ابوحنیفه را در حوزۀ عقاید و ها�ی که دیدگاههادر خصوص رساله

مس�قیماً  هاکنند، نظر عمو�ی آن است که ا�ن رساله�ی علم کلام بیان

ی شاگردان او هاداشت اند، بلکه از یاد دست خود وی نگاش�ه نشده به

موارد اس��نا�ی ن�ز وجود دارد. از جمله  اند. با ا�ن حال، تشک�ل شده

، »مرجئه«روایت شده است که ابوحنیفه برای ردّ اتهام وابس�گی به جریان 

ک�ا�ی با عنوان الرسالة را شخصاً خطاب به ابوعثمان بَتیّ، عالم بصری 

براساس منابع �اریخی، روشن است  84نگاش�ه است. )۱۴۳/۷۶۰(متوفی

ی فوق الذکر، ک�ا�ی ن�ز در موضوعات هاکه ابوحنیفه افزون بر رساله

از سوی دیگر، ابن  .�85ألیف کرده است» الرهن ک�اب«فق�ی با عنوان 

ک�اب «در ک�اب الفهرست، از اثر دیگری با عنوان  )۳۸۵/۹۹۵ندیم (متوفی

با ا�ن حال، ا�ن احتمال بسیار قوی وجود  86کند؛�ی یاد» القدریةالرد علی 

گونه که عبدالقاهر بغدادی بدان اشاره کرده، نام  دارد که ا�ن اثر، همان

 )۱۰۶۷/۱۶۵۷در مقابل، کاتب چل�ی (متوفی 87باشد.» الأکبرالفقه «دیگر 

                                                                                       

صورت یکجا گردآوری کرده است. ا�ن اثر توسط الیاس چل�ی [به زبان ترکی] تحق�ق و ترجمه و به

زاده، احمد بن حسن، الاصول المنیفة للامام ا�ی حنیفة، تشر شده است. ر.ک: بیاضیمن

. اثر دیگر مؤلف با عنوان اشارات المرام من ۱۹۹۶(تحق�ق و ترجمه: الیاس چل�ی)، اس�انبول، 

  عبارات الامام، در حقیقت شرح بخش کرامت و استدراج �ا آن قسمت از اصول المنیفة است.
  .۲۱۴، ۵۳، ص. ۱۹۸۲ر، مناقب امام اعظم، (ترجمه: احمد کارادوت)، انقره، هیث�ی، ابن حج 83
، ج. ۱۹۶۷، لیدن: بر�ل، Geschichte des Arabischen Schrifttums (GAS)سزگ�ن، فؤاد،  84

  .۳۲، ص. ۳
  ۳۴۲، ص. ۱۳خطیب بغدادی، �ار�خ بغداد، ج.  85
  .۲۸۵-۲۸۴ابن ندیم، الفهرست، ص.  86
  .۳۲۳؛ همان مؤلف، الفرق، ص. ۳۰۸، ص. ۱۹۲۸صول الد�ن، اس�انبول، بغدادی، عبدالقاهر، ا 87
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، )۲۱۲/۸۲۷القدریة را به اسماع�ل بن حماد، نوۀ ابوحنیفه (متوفیالرد علی

 88دهد.�ی نسبت

ورد بحث در ا�ن مقاله، دربارۀ رسالۀ الفقه الأکبر که در نظر داریم م

قرار دهیم، باید اشاره کرد که برخی افراد در خصوص انتساب ا�ن رساله 

کنند که ا�ن رساله �ی �ی مطرح کرده و ادعاهابه ابوحنیفه شک و تردید

ی هابه او تعلق ندارد. ا�ن افراد ممکن است کسانی باشند که از فرقه

یا ممکن  آیند و هدفشان خراب کردن نظرات اهل سنت است�ی مخ�لفی

نیتی باشند که با نگرشی عل�ی به موضوع  است �ژوهشگران نیک

اند. از سوی دیگر، گروهی دیگر مع�قدند که هرچند الفقه الأکبر  �رداخ�ه

به ابوحنیفه تعلق دارد، اما پس از نگارش آن، برخی تغ��رات در محتوای 

آن اضافه ا�ن اثر ایجاد شده و مباحثی که مربوط به دوران او نبوده به 

و گروه گردیده است. در ا�ن مقاله، ما �لاش خواهیم کرد �ا ادعاهای هر د

 را مورد بررسی قرار دهیم.

 . آیا انتساب الفقه الأکبر به ابوحنیفه صح�ح است؟أ

انتساب الفقه الأکبر به «گوید: دیدگاه محمد ابو زهرة که �ی

بحث قرار گرف�ه مورد بررسی و یفه موضوعی است که در میان علما ابوحن

است. علما در خصوص صحت انتساب ا�ن اثر به ابوحنیفه اتفاق نظر 

تر�ن هواداران  اند. حتیّ سرسخت متفاوتی ابراز کرده یهاندارند و دیدگاه

اند ـ ن�ز در ابو حنیفه ـ که در صدد افزایش شمار آ�ار منسوب به او بوده

 ویکردی کاملاً عینی و �یربه عنوان  89،»ا�ن مسئله مدّعی اجماع نیس�ند

آید. چرا که میان علمای اهل سنت هیچگونه  شمار ن�ی طرفانه به

اخ�لافی در مورد انتساب ا�ن رساله به ابوحنیفه وجود ندارد. کسانی که 

اند. به عنوان  اند، معمولاً از ��روان مکتب مع�زله بوده بحث را آغاز کرده

ک�اب معروف خود مناقب ا�ی حنیفه ) در ٨٢٧/١٤٢٤(متوفی یم�ال، بزاز

اگر « کند:�ی در دفاع از الفقه الأکبر و العالم والمتعلم چن�ن اظهار نظر

دهم که ا�ن �ی ، من پاسخشده نداردابوحنیفه ک�ا�ی تصنیفبگو�ید که 

کنند که ابوحنیفه ه�چ ک�ا�ی در علم �ی ادعا هاسخن مع�زله است. آن

                                            
  .۸۳۹، ص. ۱، ج. ۱۹۴۱کاتب چل�ی، حاجی خلیفه مصطفی بن عبدالله، کشف الظنون، انقره،  88
  .۱۹۳ابو زهرة، ابوحنیفه، ص.  89
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ا از ا�ن ادعا ا�ن است که �ابت کنند آ�ار هکلام نداش�ه است. هدف آن

الفقه الأکبر و العالم والمتعلم متعلق به او نیس�ند. در حالی که ابوحنیفه 

در ا�ن آ�ار بسیاری از اصول اهل سنت و جماعت را شرح داده است. 

�ی ها (مع�زله)هدف مع�زله ا�ن است که او را از میان خود بدانند. آن

 ».لفقه الأکبر) متعلق به ابوحنیفه البخاری استا�ن ک�اب (ا«گویند: 

 گوید و در ادامه�ی یا�ن را بزاز» چن�ن ادعا�ی به وضوح نادرست است.

من ا�ن دو ک�اب (الفقه الأکبر و العالم والمتعلم) را به خط «افزاید: �ی

نوش�ه شده بود  هاام. در هر دوی آن علامه کردی عمادی مشاهده کرده

تعلق به ابوحنیفه است. اکثر علمای اهل سنت بر ا�ن نظر ها مکه ا�ن

 90»اتفاق دارند.

به » الفِقهُ الأکبر«در باب م�کلّم بودن ابو حنیفه و ن�ز نسبت رسالۀ 

  ی برخی از عالمان بد�ن قرار است:هاوی، دیدگاه

در مقدمۀ اثر خود عقیدة  )٣٢١/٩٣٣ابوجعفر طحاوی (متوفی

ی مشهور هاقصد دارم بر اساس دیدگاهمن «نویسد: �ی الطحاویه

و  )١٨٣/٧٠٩فق�هان ا�ن امت از جمله ابوحنیفه، ابو �وسف (متوفی

یک ارزیا�ی از عقیدۀ اهل  )١٨٩/٨٠٥محمد بن حسن الشیبانی (متوفی

طحاوی ��رو صادق ابوحنیفه است. در  91»سنت و جماعت ارائه دهم.

ر ا�ن رساله نوش�ه، که شرحی ب )٧٩٢/١٣٨٩ا�ن راس�ا، ابوالعز (متوفی

تر�ن علوم است. شرافت علم به  علم اصول د�ن از شریف«کند: �ی بیان

شرافت معارف آن است، و اصول د�ن در مقایسه با فروع فقه از شرافت 

بیشتری برخوردار است. از ا�ن رو، ابوحنیفه کلماتی که در مورد اصول د�ن 

 92»ست.الأکبر نامیده ا گردآوری کرده، آن را الفقه

در اثر خود الاصولُ الد�ن،  )٤٢٩/١٠٣٧عبدالقاهر بغدادی (متوفی

ای که او به نام داند و رساله�ی ابوحنیفه را از نخست�ن علمای کلام

 93کند.�ی الأکبر نگاش�ه است را اثری برای ردّ قَدَریّه ذکرالفقه 

                                            
  .۱۶۲-۱۶۱، ۱۲۲، ص. ۲حنیفه، ج. کردری، مناقب ا�ی 90
السنة و الجماعة، (تحق�ق: احمد شرح عقیده اهلالد�ن محمد بن محمد، بابرتی، اکمل 91

  .۲۲، ص. ۱۹۸۹آی�ک�ن)، کویت، 
  .۶۹، ص. ۱۹۸۸ابوالعز، محمد بن عزالد�ن، شرح العقیدة الطحاویة، ب�روت،  92
  .۳۰۸ر.ک: بغدادی، عبدالقاهر، اصول الد�ن، ص.  93
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ن�ز در مورد اثر العالم  )٤٧١/١٠٧٨ابوالمظفر اسفراینی (متوفی

گوید که ا�ن اثر متعلق به ابوحنیفه است و در آن دلائل �ی والمتعلم

 و اهل بدعت وجود دارد. او سپس اهل الحادبرای خاموش کردن  یقاطع

افزاید که الفقه الأکبر، که از طر�ق روایت ابو مط�ع بلخی �ی

�ح و معتبر است. به ما رسیده است، از نظر اسناد صح )١٩٩/٨١٤(متوفی

ای به نام الوصیّه که برای رد اهل بدعت نوش�ه شده علاوه بر ا�ن، رساله

شود. به نظر مؤلف، آ�ار الفقه �ی است، ن�ز به ابوحنیفه نسبت داده

 94الأکبر، العالم والمتعلم و الوصیّه متعلق به ابوحنیفه هس�ند.

الم والمتعلم و ، آ�ار الع)٤٩٣/١٠٩٩ابویسر محمد بن ال�زدوی (متوفی

کند که �ی دهد. او همچن�ن ذکر�ی الفقه الأکبر را به ابوحنیفه نسبت

ی اهل بدعت و گمراهان و برای هاا�ن آ�ار برای خاموش کردن دیدگاه

به طور خلاصه،  95اند. آموزش اصول اساسی اع�قادی د�ن نوش�ه شده

بسیاری از علمای مشهور مانند عالم علم کلام ماتریدی، ابوالمع�ن 

)، در آ�ار خود به الفقه الأکبر و العالم والمتعلم ٥٠٨/١١١٥النسفی (متوفی

 96اند. ابوحنیفه اشاره کرده

گواهی بر وجود توافق نظر در مورد تعلق اثر  هاتما�ی ا�ن دیدگاه

عظم ابوحنیفه هس�ند. به و�ژه در خصوص نسبت الفقه الأکبر به امام ا

ی انجام هاا�ن اثر به مؤلف، باید گفت که الفقه الأکبر با توجه به بررسی

شده، نسبت به ابوحنیفه درست است و علاوه بر آن، اگر سا�ر رسائل 

توان یک رسالۀ کامل کلا�ی �ی ابوحنیفه ن�ز مد نظر قرار گ�رند، ا�ن اثر را

) که خود از ٣٣٣/٩٤٤د. حتی ابومنصور الماتریدی (متوفیبه شمار آور

کند که �ی بزرگتر�ن علماء کلام است، در اثر خود ک�اب التوحید اشاره

تحقیقات کلا�ی او ابتدا بر اساس الفقه الأکبر ابوحنیفه و سا�ر رسائل 

ا�ن خود دلیلی بر اعتبار و صحت ا�ن  97گذاری شده است. کلا�ی او بنیان

                                            
، ۱۹۸۳ت)، ب�روت، الد�ن، (تحق�ق: کمال �وسف الحور.ک: اسفراینی، ابوالمظفر، التبص�ر فی 94

  .۱۸۴ص. 
  .۴- �۳زدوی، اصول الد�ن، ص.  95
  .۳۹، ص. ۱، ج. ۱۹۹۳نسفی، ابوالمع�ن، تبصرة الأدلة، (تصح�ح: حس�ن آ�ای)، انقره،  96

- ۲۶۳، ص. ۱۹۷۰الله خلیّف)، ب�روت، ر.ک: ماتریدی، ابومنصور، ک�اب التوحید، (تحق�ق: فتح 97 

۳۸۲.  



 سنتّو اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل منهج

 ] ----52---- [  

گر  به امام اعظم است. ماتریدی، که یک مناظره هاتعلق آنرسائل و 

برجس�ه بود، هدف اصلی خود را از ا�ن رسائل، ارائۀ مبنای فلسفی برای 

ی هااز طر�ق استدلال های ابوحنیفه و حمایت از آنهادیدگاه

  اسکولاستیکی قرار داده است.

 از منظر سلسلۀ روایت »الفقه الأکبر«تحل�ل ب. 

ی اع�قادی ابوحنیفه را به هاالفقه الأکبر اثری است که دیدگاه

کند و از حیث �ار�خ علم کلام، اثری ارزشمند و �ی صورت فشرده بیان

آید، ا�ن �ی رود. مطا�ق آنچه از منابع �اریخی به دست�ی اص�ل به شمار

اثر از طر�ق چند روایت مخ�لف به ما من�قل شده است. یکی از ا�ن طرق 

وایت از طر�ق فرزند او، حماد، و دیگری از طر�ق یکی از شاگردانش به نام ر

ابومط�ع الحکم بن عبدالله بلخی بوده است. در جهان اسلام، روایتی که 

از طر�ق فرزندش حماد نقل شده، به الفقه الأکبر شهرت یاف�ه است، در 

فقه حالی که روایتی که از طر�ق شاگردش ابومط�ع نقل شده، به نام ال

ها برخی �ژوهشگران غر�ی ـ که در رأس آن شود.�ی الأبسط شناخ�ه

مستشرقان آ. ی. وِنسینک، لو�ی گارده و مون�گمری وات قرار دارند ـ 

ای را که ، و نسخه۱ای را که از طر�ق ابومط�ع نقل شده الفقه الأکبر نسخه

و�ژه  به 98اند. گذاری کرده نام ۲از طر�ق حماد آمده، الفقه الأکبر 

ای که از طر�ق ابومط�ع نقل شده، ونسینک و وات مع�قدند نسخه

توانس�ه مدتی  کند و بنابرا�ن، ن�ی�ی ی اص�ل ابوحنیفه را بیانهادیدگاه

ای که از طر�ق طولانی پس از وفات او نگاش�ه شده باشد. اما نسخه

قرن تواند متعلق به �ی حماد نقل شده، به لحاظ سبک زبانی و محتوا�ی

اند �ا  دهم میلادی (قرن چهارم هجری) باشد. ا�ن نویسندگان �لاش کرده

 �99ی مورد اس�ناد قرار دهند.های خود را با ارائۀ نمونههادیدگاه

                                            
؛ وات، و. ۱۲۴-۱۰۲، ص. ۱۹۳۲، کمبر�ج، A. J. ،m CreedThe Musliر.ک: وِنسینک،  98

- ۱۶۴، ص. ۱۹۸۱اسلا�ی، (ترجمه: ع. روحی فِغَلالی)، انقره، گ�ری اندیشه مون�گومری، دوران شکل

 Introduction à laآنوآتی، ج. م.،  –؛ گارده، ل. ۳۹۲، ۳۵۴-۳۵۷، ۳۳۲-۳۳۵، ۱۷۵، ۱۷۱، ۱۶۶

Théologie Musulmane ،۱۴۳- ۱۳۹، ص. ۱۹۷۰، پاریس.  
  .۱۶۶، ۱۶۴؛ وات، همان اثر، ص. ۲۶۴مقایسه کنید: ونسینک، همان اثر، ص.  99
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از نظر سند و  ی خطیهامیان هر دو روایت ـ اعم از چا�ی و نسخه

وت شود. اگر بخواهیم ا�ن دو روایت متفا�ی �ی مشاهدههامتن، تفاوت

یابیم. بیاضی �ی ی ز�ر دستهارا از منظر سند تحل�ل کنیم، به واقعیت

الفِقه «زنج�ره روا�ی دو نسخه موسوم به  )۱۰۹۸/۱۶۸۷زاده (متوفی

کند: أبو بکر محمد بن �ی گونه نقل را بد�ن» الفِقه الأکبر«و » الأبسط

بو محمد الکاسانی، أبو بکر علاءالد�ن محمد بن أحمد السمرقندی، أ

المع�ن میمون بن محمد النسفی، أبو مالک نصران بن نصر الخ�لی، أبو 

الحسن علی بن أحمد الفارسی، نص�ر بن یح�ی الفقیه، أبو مط�ع حکم 

بن عبدالله البلخی؛ إبراهیم الکورانی، أبو الحسن علی بن أحمد الفارسی، 

، نصُ�ر بن یح�ی، ابن مقا�ل (محمد بن مقا�ل الرازی)، عصام بن �وسف

 100حماد بن أ�ی حنیفة.

در میان نویسندگان نخست�ن دوره علم کلام، شماری از علمای 

، »عبدالقاهر بغدادی«، »الندیم ابن«برجس�ه همچون 

 »ابوالیسر �زدوی«، »فخرالاسلام أبو العسر ال�زدوی«، »اسفرا�ینیابومظفر«

الفقه شوند که در آ�ار خود �نها از رسالۀ �ی دیده »ابوشجاع نص�ری«و 

اند. ابومنصور  ای نکردهالأکبر یاد کرده و به نسخۀ الفقه الأبسط اشاره

ماتریدی، عبدالقاهر بغدادی و ابوالمع�ن نسفی ن�ز در نقل مطالب 

خی و هم روایت ابومط�ع بل الفقه الأکبر، محتوای هردو روایتمنقول از 

اند  ار ساخ�هسان آشک را بازگو کرده و بد�ن هم روایت حماد بن ابوحنیفه

ی هاشناسند. همچن�ن گف�ه�ی که ا�ن دو نسخه را یکسان و با یک نام

 102الخطیب البغدادی، 101عبدالبر منتسب به ابوحنیفه در آ�ار ابن

با محتوای الفقه الأکبر  104الد�ن القونویو جمال 103نورالد�ن صابونی

منط�ق است. در کتب مناقب ن�ز تصر�ح شده است که ابوحنیفه صاحب 

رسالۀ الفقه الأکبر بوده، اما از سلسلۀ راویان آن سخنی به میان نیامده 

                                            
 .۲۸، ۲۶؛ مقایسه کنید: همان مؤلف، الاصول المنیفه، ص. ۶زاده، اشارات المرام، ص. بیاضی 100
  .۱۶۳، ص. ۱۹۵۰ابن عبدالبر النمری، ابوعمر �وسف بن عبدالله، الان�قاء، قاهره،  101
  .۳۸۳، ص. �۱۳ار�خ بغداد، ج. خطیب بغدادی،  102
آ، ۱۲۹ب، ۸۹ب، ۸۶، ورقۀ ۴۳۲لی شماره صابونی، نورالد�ن، الکفایه، ک�ابخانه سلیمانیه، لاله 103

  آ.۱۷۷
  ب.۴۶، ورقۀ ۲۳۲۱لی شماره الد�ن، القلائد، ک�ابخانه سلیمانیه، لالهقونوی، جمال 104
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 هر دو روایت ابومط�ع بلخی را به 106و کاتب چل�ی 105تیمیهاست. ابن 

 107اند. عنوان راوی الفقه الأکبر یاد کرده

 »الفِقهُ الأکبر«شده نسبت به محتوای  مطرح نقدهایبرخی  . ج

برخی از متفکران معاصر اسلا�ی، هرچند انتساب رسالۀ الفقه 

اند، اما مع�قدند در محتوای ا�ن اثر برخی از  الأکبر به ابوحنیفه را پذ�رف�ه

ی بعد هامباحث وجود دارد که در زمان او مطرح نبوده و احتمالاً در دوره

تر�ن ا�ن من�قدان، شِبلی نعمانی اند. برجس�ه به آن افزوده شده

 قارۀ هند است. او به گرایان مدرن شبه ، از اسلام)۱۳۳۲/۱۹۱۴(متوفی

و ن�ز » عَرضَ«و » جوهر«عنوان نمونه، به کاربرد اصطلاحات فلسفی چون 

نمونهکند و ا�ن موارد را �ی اشاره» خلق قرآن«�رداختن مفصل به مسألۀ 

مفکر مصری  108داند.�ی �ی از اضافات بعدی به متن اصلی رسالهها

، گرچه نسبت به احتمال افزوده )۱۳۷۳/۱۹۵۴(متوفیدیگر، احمد ام�ن

 شدن برخی مطالب به محتوای الفقه الأکبر ابراز تردید کرده است، اما به

سازد که ا�ن اضافات دقیقاً کدام مسائل کلا�ی یا  روشنی مشخص ن�ی

از سوی دیگر، علی سا�ی النشّار  109شوند.�ی لسفی را شاملف

» عرض«و » جوهر«بر ا�ن باور است که واژگان فلسفی نظ�ر  )۱۹۸۰(متوفی

به گف�ۀ او،  110ی م�أخر�ن است.هادر الفقه الأکبر محصول اندیشه

احتمالاً بعدها به متن ن�ز » شیئیة«و » معیة«اصطلاحات کلا�ی چون 

، ز�را مفاهی�ی مانند جوهر، عرض و حد در اندشده ا�ن رساله افزوده

اند. در ا�ن مرحله از مقاله، به  شده نبوده دورۀ ابوحنیفه هنوز شناخ�ه

                                            
، ص. ۶، ج. ۱۹۸۱سالم)، ریاض،  ابن تیمیه، درء تعارض العقل و النقل، (تصح�ح: محمد رشاد 105

۲۶۳.  
  .۱۲۸۷، ص. ۲کاتب چل�ی، کشف الظنون، ج.  106
)، DİA، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»الفقه الأکبر«آ. ببک،  –الد�ن ر.ک: گولچوک، شرف 107

زاده، الأصول المنیفة)، ص. ، (بیاضی»مقدمه«؛ چل�ی، الیاس، ۵۴۴، ص. ۱۲، ج. ۱۹۹۵اس�انبول، 

۳۷.  
؛ گولچوک ۹۶-۹۴، ص. ۱۹۸۸نعمانی مولانا، امام ابوحنیفه: زندگی و آ�ار او، دهلی نو، شبلی،  108

  .۵۴۵، ص. ۱۲)، ج. DİA، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»الفقه الأکبر«ببک،  –
  .۱۹۸، ص. ۲، ج. ۱۹۶۴احمد ام�ن، ضحی الاسلام، قاهره،  109
، ۱۹۹۹ه: عثمان تونچ)، اس�انبول، نشار، علی سا�ی، �یدایش اندیشه فلسفی در اسلام، (ترجم 110

  .۳۳۱، ص. ۱ج. 



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----55---- [  

شده توسط  بررسی و تحق�ق درستی یا نادرستی ا�ن ادعاهای مطرح

 ران معاصر اسلا�ی خواهیم �رداخت.متفک

 »جوهر و عرض«. مسألۀ أ

ش اعظم آ�ار مربوط به فلسفۀ �ونانی در که معلوم است، بخ چنان

ران خلافت مأمون عباسی چارچو�ی منسجم و عمد�اً در دو

اند. برخی  ، یعنی در سدۀ نهم میلادی، ترجمه شده)۱۹۸/۸۱۳(متوفی

مؤلفان، از جمله شیبلی نعمانی، با در نظر گرفتن ا�ن واقعیت که ابو 

اند  ا�ن برداشت رسیده م وفات یاف�ه است، به ۷۶۷/ ۱۵۰حنیفه در سال 

که نفوذ برخی اصطلاحات فلسفی بر نقشۀ فرهنگی دورۀ زندگی او بسیار 

 بر شکل هازودهنگام و در ع�ن حال ضعیف بوده و توان �أث�رگذاری آن

دهی به فضای فکری آن زمان، چندان گسترده نبوده است. در حالی که 

اندکی  ای راشد�ندر اواخر عصر خلف هاواقعیت چن�ن است که عرب

با فتح عراق، با سنت  م میلادیفتهاول هجری/�یش از میانۀ سدۀ 

در مناطق همجوار عراق و ای از دانش هلنیستی مواجه شدند. زنده

ام�راتوری کهن فارس، شماری مدرسه یا دانشگاه مسیحی وجود داشت. 

اکز به تر�ن ا�ن مرشا�ور از مهمتر ن�ز اشاره کردیم، جندیکه �یشچنان

رفت. در آنجا علوم �زشکی و علوم دینی توسط مسیحیان شمار �ی

گرفت. شد. دروس، طب و فلسفۀ �ونانی را دربر �ینسطوری تدریس �ی

همچن�ن در دورۀ امویان، برخی آ�ار مربوط به حوزۀ �زشکی و کیمیا از زبان 

یاری از سریانی به عر�ی ترجمه شده بود. از سوی دیگر، در دربار شمار بس

سالاران غ�رمسلمان به عنوان �زشک و مشاور به کار گرف�ه د�وان

ها اندیشۀ هلنیستی های آن دوره، که در آنشدند که از دانشگاه�ی

 بدون شک ا�ن د�وان 111.التحص�ل شده بودندشد، فارغتدریس �ی

سالاران در طول دوران تحص�ل خود، مطال�ی دربارۀ فلسفۀ �ونانی خوانده 

فراگرف�ه بودند. اگر فرض کنیم که ایشان در مناظرات فکری دربار، چه  و

 یاف�ند، �ی�ی کننده حضور عنوان مناظره عنوان سخنران و چه به به

                                            
تر نک به: ابن جلجل، طبقات الأطباء و الحکماء، (تحق�ق: فؤاد سید)، برای اطلاعات گسترده 111

؛ کوم�ر، �وسف، ۲۳۱-۲۲۹گ�ری اندیشه اسلا�ی، ص. ؛ وات، دوران شکل۶۱، ص. ۱۹۸۵ب�روت، 

  .۱۳۳-۱۲۲، ص. ۱۹۹۲الونگر)، اس�انبول، منابع فلسفه اسلا�ی، (ترجمه: فخرالد�ن 
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گرف�ه در بصره و  شکل» بازارهای فکری«تردید �أث�رات ا�ن مباحث در 

 یافت. �ی کوفه انعکاس

تردیدی نیست که ا�ن �أث�رات ممکن است از طر�ق یکی از دو 

روش ان�قال مکتوب یا شفاهی، و یا ترکی�ی از هر دو صورت گرف�ه باشد. 

ابوحنیفه با برخی نک�ه مهم دیگری که باید بدان توجه داشت آن است که 

، )۸۰/۶۹۹، همچون معبد جُهَنی (متوفیهای برجس�ۀ ا�ن جریاناز چهره

، )۱۲۸/۷۴۵، جهم بن صفوان (متوفی)۱۲۶/۷۴۳شقی (متوفیغیلان دم

و بشر  )۱۴۴/۷۶۱، عمرو بن عبید (متوفی)۱۳۱/۷۴۸واصل بن عطاء (متوفی

در موضوعات  دیگرو با برخی از  عصر بود ، هم)۲۱۸/۸۳۳مِریسی (متوفی

، هااز نخست�ن دوره 112وگو شده است.مخ�لف وارد مناظره و گفت

قدیم آشنا�ی داشت، در زمینه علوم فلسفی و  مع�زله که با متون فلسفی

سطح با مردمان مقیم سوریه، مصر، فارس و عراق  عقلانی، دانشی هم

داشت. ساکنان سوریه و مصر، در شرق، �ابع ام�راتوری ب�زانس بودند که 

آمد. در آن مناطق، الگو�ی فرهنگی وجود �ی شمار وارث ام�راتوری روم به

طور کامل در هم �نیده  و روم درآمیخ�ه و به داشت که با تمدن �ونان

زیس�ند، �ی ی فرهنگیهاشده بود. بدون تردید، مردمانی که در ا�ن حوزه

بد��ی است  113اند. همچون مع�زله، از ا�ن فرهنگ و تمدن م�أثر بوده

اند از ا�ن �أث�رات برکنار یا  توانس�ه که م�کلمانی چون ابوحنیفه ن�ز ن�ی

گاه باشند. بر هم�ن اساس، وجود برخی مفاهیم فلسفی  انسبت به آن ن آ

الفِقه «در » عرض«و » جوهر«متعلق به اصطلاحات علم کلام، همچون 

�نها امری شگفت یا محل استبعاد نیست، بلکه چن�ن  ، نه»الأکبر

 ا�ن رساله وارد ن�ی و اعتبارای بر صحت وجه خدشه ای به ه�چمسأله

 ز فیلسوفان �ونان باس�ان قائل به قدمِ ماده شدهسازد. ز�را اگر برخی ا

گرا�ی  شود �ا در برابر ایدئولوژی مادی�ی اند، قطعاً علم کلام وارد عرصه

بایستد و موضوعاتی مانند قدم یا حادث بودن جوهر و عرض را بحث 

یعنی روشن ساختن و �ثبیت باورهای  کند. با توجه به هدف علم کلام

ی�ی چون جوهر و عرض در ا�ن دانش نه �نها حضور مفاه اع�قادی

                                            
، ص. ۱؛ نشار، �یدایش اندیشه فلسفی در اسلام، ج. ۲۰۱حنیفه، ص. ر.ک: کردری، مناقب ا�ی 112

  . ۳۹-۳۵؛ مع�ق، المع�زلة، ص. ۳۳۰
  .۴۸مع�ق، المع�زلة، ص.  113
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غ�رعادی نیست، بلکه کاملاً قابل انتظار است؛ چرا که بخشی از کارکرد 

الفقه الأکبر آن است که مکلف را از جهات موافق و مخالف اع�قادی آگاه 

 سازد.

 ب. مسائلی همچون معجزه، کرامت و استدراج

رسالۀ الفقه الأکبر محمد ابوزهرة به نقدهای خود بر محتوای 

نویسد، وی دقیقاً چن�ن �ی ابوحنیفه شدت بخشیده و با صراحت بیشتر

 دارد:اظهار �ی

بینیم که نه در عصر ابوحنیفه و نه در �ی در الفقه الأکبر مسائلی«

اند. در منابع موجود، ه�چ کس از  های �یش از او مطرح نبودهدوره

بیم که کوشیده باشد تما�ز میان یا معاصران یا �یشینیان او را ن�ی

معجزه، کرامت و استدراج را تشر�ح کند. اما در الفقه الأکبر چن�ن آمده 

معجزات �یامبران و کرامات اولیاء حق است. لیکن دربارۀ شیطان، « است:

فرعون و دجال که دشمنان خدا هس�ند و رخدادهای گذش�ه و آیندۀ آنان، 

ها استدراج است؛ یعنی رامت، بلکه ا�نتوان گفت و نه ک�ی نه معجزه

ز�را  منزلۀ تسه�ل کارهایشان است. ها بهی آنهاتحقق آمال و خواس�ه

گام به به ها را گامسازد �ا آن�ی خداوند حاجات دشمنان خود را برآورده

کیفر بکشاند و سرانجام مجازات کند، و آنان از ا�ن تسه�ل کارها فریب 

 114»شوند. ا�ن [امر]ها جا�ز و ممکن است.�ی خورده و بیشتر سرکش

در مناقشات آن عصر ه�چ سخنی «گوید: محمد ابوزهرة در ادامه �ی

العادۀ ناشی از کافرها و پدیدهدربارۀ تما�ز میان کرامت اولیاء، امور خارق

به نظر مؤلف، ا�ن » یابیم. ن�ی که در الفقه الأکبر آمده ی فراطبیعیها

گو گشوده وظهور تصوف در اسلام میان م�کلم�ن باب گفتمباحث پس از 

شد؛ علمای کلام به کرامات عارفان �رداخ�ند و از حالات اس��نا�ی آنان 

به  هابعد هاشود گمان اینکه ا�ن فصل�ی سخن گف�ند. ا�ن نک�ه سبب

رساله افزوده شده، �قویت گردد. یا شاید خود اثر بر اساس آراء ماتریدی و 

 115آن عصر بار دیگر تدو�ن شده است. اشعری در

                                            
  .۱۹۴محمد ابوزهرة، ابوحنیفه، ص.  114
  جا.محمد ابوزهرة، همان 115
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ابوحنیفه زاهد و پارسا بود و در مباحث عل�ی با جعفر صادق 

ی تصوف داشت، ها، که جایگاهی بس والا در سلسله)۱۴۸/۷۶۵(متوفی

ساز طرح ادعاها�ی شده است  �رداخت. هم�ن امر زمینه�ی وگو به گفت

آورده و دربارۀ آن گف�ه: که او در دو سال پایانی عمر خود به تصوف روی 

اما با توجه به اینکه سال» شد.�ی اگر آن دو سال نبود، نعُمان هلاک«

عنوان  ی پایانی عمر او سرشار از زهد و �قوا بوده و تصوف هنوز بهها

کرامت «توان �رسید آیا عبارت �ی 116ای مس�قل پدیدار نشده بود،رش�ه

 �ی کههاالأکبر بوده و یا شاید گروه از آغاز جزئی از الفقه» اولیاء حق است

خواس�ند اصالت تصوف را در اسلام مشروع نشان دهند، پس از �ی

اند؟ از سوی دیگر، آیا طرح چن�ن نگارش اولیه آن را به رساله افزوده

همیشه منوط به پدید  انگ�ز ی شگفتهایا اشاره به برخی رخداد سخنی

نگری و درک ژرف  ای از آیندهشانهتواند ن�ی آمدن مشکل خاصی بوده، یا

ها خواهیم ابوحنیفه باشد؟ اکنون به بررسی و پاسخ به ا�ن �رسش

 �رداخت.

ای از زهد عنوان دوره در �ار�خ تصوف، دو قرن نخست هجری به

رود. در ا�ن دوران، افرادی که در زهد و عبادت �ی فلسفی به شمار-فردی

�ی شناخ�ه» ناسک«و » فق�ر«، »بدعا«، »زاهد«�یشگام بودند با القاب 

جا که نظام تصوف نهادی شکل نگرف�ه بود، جوهر زندگی  شدند. از آن

دانیم، در عرصۀ �ی که ت�ید. چنان�ی زاهدانۀ فلسفی بیشتر در بصره

کلام و اخلاق ن�ز همچون زهد و تصوف، شخصیت برجس�ه و منشاء اثر، 

، زاهدان نه �نها در هابود. در آن سال )۱۱۰/۷۲۸حسن بصری (متوفی

بصره، بلکه در کوفه، مدینه و خراسان ن�ز فعال بودند. نخست�ن کسی که 

 )۱۵۰/۷۶۷شهره گشت، ابوهشام صُوفی کوفی (متوفی» صوفی«به لقب 

که وارث علوم باطنی  از سوی دیگر، کوفه تحت �أث�ر فرهنگ آرامیان بود.

شت. ا�ن �أث�ر در نگرش زهدی (تصوفی) قرار دا آمد�ی و عرفانی بشمار

شد. فرهنگ آرامیان در شش قرن �ی گر جلوه» محبت ال�ی«کوفه به 

ای از فلسفۀ شرقی بود که ترکی�ی از اول میلادی شکل گرف�ه و شاخه

                                            
، ۱۹۹۴)، اس�انبول، DİA، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»ابوحنیفه«صطفی، �وس�الجی، ماوزون 116

  .۱۳۳، ص. ۱۰ج. 
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آمد. ا�ن فرهنگ، که �ی فلسفۀ �ونانی و حکمت ا�رانی به شمار

، کیمیاگری و مابعد الطبیعۀ ای از فلسفۀ ارسطو، �زشکی �ونانیآمیخ�ه

ا�رانی بود، �ا زمان ترجمه به عر�ی، در مباحث گنوسیسم �أث�ر گذاش�ه و 

 117هم بر زندگی عرفانی و هم بر اندیشۀ کلا�ی �أث�ری ژرف داش�ه است.

�ی ی اول و دوم هجریهااز سوی دیگر، زاهدانی که در سده

، جعفر صادق و ابوهشام )۳۷/۶۵۷که اویس قرنی (متوفی چنان زیس�ند

رف�ند. هر �ی عصران ابوحنیفه به شمار از هم )۱۵۰/۷۶۷(متوفیصوفی 

یک از ا�ن بزرگان بر یکی از محورهای اصلی تصوف �أکید داشت و مبانی 

ی فردی ا�ن زاهدان در هاتردید، �لاش نگرش عرفانی را بنیان نهادند. �ی

ی سوم و چهارم هجری هاشدن تصوف در سده گ�ری و نهادینه شکل

 نقش مؤثری ایفا کرد.

محمد ابوزهرة در نقدهای خود مبنی بر اینکه مباحث ��رامون 

معجزه، کرامت و ام�ال آن در عصر ابوحنیفه وجود نداشت و ا�ن 

موضوعات بعدها به الفقه الأکبر افزوده شده، ابتدا باید روشن کنیم 

مشروعیت اعتراض او را چیست و سپس م�زان » العاده حاد�ۀ خارق«

ای است که از طر�ق تعط�ل العاده: حاد�ه بسنجیم. تعریف حاد�ۀ خارق

�ی یا تضعیف موقت قوان�ن طبیعی و برای زمان و افراد مشخص روی

که مدعی نبوت است در دست �یامبری  امر خارق العادهدهد. اگر ا�ن 

 شود.�ی خوانده »معجزه«گشا باشد،  �ا در اثبات نبوت او کار ظهور کند

و صفاتش در بارۀ الله متعال کسانی که  خداوند» اولیای«اما اگر در دست 

�ی اند، از گناه دوری دارند، همواره به عبادت مشغولمعرفت و دانش 

پدید آید، مشروط بر آنکه ادعای  جویند و از شهوت و حرص به دورند،

ای که در العادهث خارقو به حوادنام دارد. » کرامت«نبوت نداش�ه باشند، 

کند، افرادی فاقد ایمان و عمل صالح و خوگرف�ه به انکار ظهور �ی

ی هاتردید، ا�ن رویداد �ی 118.شودگف�ه �ی» مکر«و » استدراج«

                                            
؛ مقایسه ۸۱، ص. ۱۹۶۵ر.ک: نشار، علی سا�ی، منهاج البحث عند مفکری الاسلام، ب�روت،  117

؛ تورر، ۳۱، ص. ۱۹۹۶آ. کارَ�ل)، اس�انبول،  –کنید: عفیفی، ابوالعلا، تصوف، (ترجمه: اِ. دم�رلی 

  .۷۶، ص. ۱۹۹۸مان، �ار�خ تصوف، اس�انبول، عث
تر نک به: تف�ازانی، سعدالد�ن، شرح العقائد، (تهیه: سلیمان اولوداغ)، برای اطلاعات گسترده 118

  .۳۱۵-۳۱۴، ص. ۱۹۸۲اس�انبول، 
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و مس�نداتی در قرآن و سنت �یامبر  هاانگ�ز که یاد شد، دارای پایه شگفت

شود. با �ی مطرحشناختی مسئله  اینجاست که بُعد معرفت 119هس�ند.

آموزیم، او با روش اس�نباط از ادلۀّ �ی چه از آ�ار ابوحنیفه توجه به آن

ای یاف�ه نحو نظام نقلی و عقلی، بسیاری از اصول اع�قادی را به

پس چرا نتوانس�ه باشد مفاهی�ی مانند بندی کرده است؛  صورت

واقعیت مطرح را که در قرآن در سطح وقوع و » کرامت«و » معجزه«

اند، ن�ز تب��ن و صورت مفهو�ی و اصطلاحی در آن نیامدهاند، اما بهشده

افزون بر ا�ن، آیا ممکن نیست او ا�ن اصطلاحات را از زبان  تدو�ن کند؟

زیس�ند، شنیده �ی زاهدانی که در کوفه، قلعۀ زهد و تصوفِ زمان او،

 ولی را نادیده بگ�ریم؟باشد؟ چه دلیلی وجود دارد که چن�ن احتمالات معق

مکتب مع�زله که �یشگامان نخست�ن آن با ابوحنیفه علاوه بر ا�ن، 

 عنوان دل�ل معتبر ، معجزه را بهصلى الله عليه وسلمدر اثبات نبوت �یامبر ، عصر بودندهم

نزد مع�زله موضوعی » معجزه«مباحث ��رامون معنای  پذ�رفت.�ی

رفاً به همان جنبۀ ، معجزه صبنا بر نظر اکثریت قاطع آنانجداگانه است. 

 گردد، بلکه به مضمون و �یام ن�ز تعمیم اعجاز قرآنی در متن محدود ن�ی

ها روایاتی را که دربارۀ کرامت اولیاء، جادو یا کهانت یابد. از ا�ن رو، آن�ی

شمرند. بر �ی العاده مردود ی خارقهاعنوان رخداد شود، به�ی نقل

آموزیم، میان �ی )۴۱۵/۱۰۲۴(متوفیچه از قاضی عبدالجبّار  اساس آن

زیس�ند، دربارۀ ا�ن �ی نخست�ن م�کلمّان مع�زله که در قرن دوم هجری

گان ا�ن  کنند وگوها�ی شکل گرفت. یکی از مطرح موضوع گفت

گونه که �یشتر اشاره شد، جهم  همان 120مناظرات، جهم بن صفوان بود.

آمد و با او در مناظرات کلا�ی گوناگون �ی فه به شماراز معاصران ابوحنی

که مباحث مربوط به رخدادهای  شرکت داشت. بنابرا�ن، ادعای آن

العاده پس از نگارش الفقه الأکبر توسط ماتریدیه و اشاعره اضافه  خارق

 ذ�ر.کننده است و نه باورپ شده است، به نظر من نه قانع

                                            
  .۲۲۸؛ تورر، �ار�خ تصوف، ص. ۳۱۵-۳۱۴ها نک به: تف�ازانی، همان اثر، ص. برای نمونه 119
ن احمد، المغنی فی ابواب التوحید و العدل: ال�نب�هات و المعجزات، قاضی عبدالجبار ب 120

  .۲۷۰- ۲۵۸، ۲۵۷، ۲۴۲، ص. ۱۵، ج. ۱۹۶۵محمد قاسم)، قاهره،  –(تحق�ق: م. الخض�ری 
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شده دربارۀ والد�نِ �یامبر  میان تعاب�رِ وارد هامسئلۀ تفاوتج. 

 صلى الله عليه وسلماکرم 

یکی دیگر از موضوعات مرتبط با الفقه الأکبر، اخ�لافاتی است که 

در آخرت  صلى الله عليه وسلما�ن رساله دربارۀ سرنوشت والد�ن �یامبر ی هامیان نسخه

بر  )۱۰۱۴/۱۶۰۵(متوفیشود. برای نمونه، در شرح علیّ القاری �ی دیده

در  121،»گذش�ند بر کفر در«الفقه الأکبر آمده است که والد�ن �یامبر 

�ی بر هم�ن رساله )۱۰۰۰/۱۵۹۲(متوفیحالی که در شرح ابوالمنت�ی 

 122».گذش�ند بر جاهلیت در«نویسد والد�ن آن حضرت 

با اشاره به اخ�لافات روایتی  )۱۳۷۱/۱۹۵۲(متوفیزاهد الکوثری 

 کند:�ی ، چن�ن تفس�ر و تحلیلی ارائهصلى الله عليه وسلمبر اکرم موجود دربارۀ والد�ن �یام

والد�ن �یامبر بر فطرت متوفی «ی الفقه الأکبر عبارت هادر برخی نسخه«

آسانی قابل تحریف به  آمده است. واژۀ فطرت در خط کوفی به» یاف�ه اند

رو، در فرآیند اس�نساخ  سوی کفر) است، و از ا�ن (به» إلى الکفر«عبارت 

ما ما�ا «عبارت  هاکه در اکثر نسخه خطا�ی رخ داده است. در حالیچن�ن 

ف�ه اند) ثبت شده است. امام اعظم، با بیان  (بر کفر وفات نیا» علی الکفر

، صحت حدیثی را که در »اند پدر و مادر �یامبر بر کفر وفات نیاف�ه«اینکه 

 123ده است؛رد کر» اند پدر من و پدر تو هر دو در آتش«آن آمده است: 

که برای نسبت دادن کسی به آتش دوزخ، نیاز به دل�ل قطعی وجود  چرا

دارد. از آنجا که ا�ن مسئله از مسائل عملی نیست، �کیه بر دل�ل ظنی در 

احیاء «ق)، شارح ۱۲۲۶محمد مرتضی زُبیدی (متوفی »باشد. آن جا�ز ن�ی

نویسد: �ی »الانتصار«، در ک�اب »قاموس الشریعة«و » علوم الد�ن

را نزد اس�ادم احمد بن مصطفی حل�ی دیدم » الفقه الاکبر«ای از نسخه«

بردار در  نسخه گذش�ند. که در آن آمده بود: والد�ن رسول الله بر کفر در

ی نافی اول را  »ما«دچار سهو شده و » ما ما�ا علی الکفر«ضبط عبارت 

                                            
زاده، الأصول ؛ مقایسه کنید بیاضی۱۶۱، ص. ۱۹۸۴علی القاری، شرح فقه اکبر، ب�روت،  121

  .۱۴۳المنیفة، ص. 
  .۳۰، ص. ۱۹۸۴ح الفقه الأکبر، اس�انبول، ر.ک: ابوالمنت�ی، شر 122
الد�ن احمد بن احمد، برای ارزیا�ی ا�ن حدیث از نظر جرح و تعد�ل نک به: زبیدی، ز�ن 123

، ۱۹۷۹مختصر صح�ح بخاری ترجمه و شرح تجرید صر�ح، (ترجمه و شرح: کامل م�راس)، انقره، 

  .۵۳۹-۵۳۷، ص. ۴ج. 
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الفقه «اصح�ح ی نهازائد دانس�ه و حذف کرده بود. از هم�ن خطا نسخه

منتشر گردید. شاهد ا�ن ادعا دو نسخۀ بسیار کهن ا�ن رساله در » الاکبر

دارالکتب المصریه و دو نسخۀ قدی�ی دیگر در ک�ابخانۀ ش�خ الاسلام 

است. همچن�ن علیّ القاری در  ۲۲۶عارف حکمت در مدینه به شمارۀ 

ده و دربارۀ بر هم�ن نسخۀ ناقص �کیه کر» الفقه الاکبر«شرح خود بر 

 124»سخنانی فراتر از ادب گف�ه است. صلى الله عليه وسلموالد�ن �یامبر

که زاهد کوثری از آن در ک�ابخانۀ  ۲۲۶با شمارۀ » الفقه الأکبر«رسالۀ 

ش�خ الاسلام عارف حکمت یاد کرده، در ک�ابخانۀ شخصی من ن�ز موجود 

 گونه که کوثری گف�ه است، در ا�ن نسخه چن�ن عبارتی دیده است. همان

گذش�ند؛ ولی ابوطالب بر  پدر و مادر �یامبر اکرم بر فطرت در« شود:�ی

شود که در ا�ن �ی وضوح مشاهده با ا�ن حال، به »کفر از دنیا رفت.

 خورده یا دست ای خطعبارت، تغ��راتی صورت گرف�ه و بر روی واژه

افزوده شده است. از ظاهر ا�ن نسخه » علی الفطرة«شده، لفظ  کاری

ی عملی در عبارات متون هاآید که ا�ن جدال، �ا حد دخالت�ی �ن برچن

ن�ز �یش رف�ه است. اکنون ا�ن �رسش مطرح است که کدام نسخه دارای 

صورت طبیعی، آنچه در ا�ن زمینه  به عبارت صح�ح و اص�ل است؟

» الفقه الأکبر«ی خطی رسالۀ هابایس�ه است، بررسی تطبیقی همۀ نسخه

ی جهان و انتشار یک نسخۀ عل�ی و ان�قادی بر هاک�ابخانه موجود در

 ای درستتوان به نتیجه�ی ست. �نها در ا�ن صورت است کههامبنای آن

ما ن�ز در ا�ن مقاله خواهیم کوشید �ا  تر دست یافت. تر و قابل اعتماد

کرم ی �اریخی، بررسی کنیم که پدر و مادر �یامبر اهادر �رتو روایات و داده

 ای که بر پایۀ ا�ن شواهد به دستاند. نتیجه بر چه دینی از دنیا رف�ه صلى الله عليه وسلم

» الفقه الأکبر«ی رسالۀ هاآوریم، اگر با عبارت موجود در یکی از نسخه�ی

توان محتمل دانست که آن نسخه حاوی �ی همخوانی داش�ه باشد،

 تری از امام ابوحنیفه باشد. تر و اص�ل دیدگاه صح�ح

در �ار�خ اندیشۀ اسلا�ی، دربارۀ سرنوشت اخرویِ والد�ن �یامبر 

ی بسیاری نگاش�ه شده است. در ��وند با ا�ن موضوع، هاک�اب صلى الله عليه وسلماکرم 

شماری صورت گرف�ه است. اندکی  میان مکاتب کلا�ی ن�ز مباح�ات �ی

                                            
  .۷- ۶، ص. ۱۳۶۸، العالم و المتعلم، قاهره، ، ابوحنیفه»مقدمه«ر.ک: کوثری، زاهد،  124
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صحنۀ ا�ن مجادلات بر چه اساسی  بعد به ا�ن خواهیم �رداخت که پشت

ای وده است. در حقیقت، در بنیاد ا�ن مسئله، چن�ن اندیشهاستوار ب

یاد شده » نجس«با تعب�ر » مشرکان«نهف�ه است: در قرآن کریم از 

یک از جان و اندیشۀ مسلمانان، ا�ن تصور راه  بنابرا�ن، در ه�چ 125است.

رو،  یابد که بدنی پلید بتواند مجرای نوری محمدی باشد. از هم�ن ن�ی

در �ار�خ اندیشۀ اسلا�ی به موضوع  صلى الله عليه وسلمد�ن �یامبر اکرم مسئلۀ وال

�ألیفات فراوانی تبد�ل شده که از جنبۀ دفاعی و پاسدارانه، ادبیاتی خاص 

 اند. و گسترده پدید آورده

 صلى الله عليه وسلمبُعد دیگر از وضعیتِ ایمانی یا کفرآم�زِ والد�ن گرا�ی �یامبر اکرم 

در لغت از مصدر » تفتر«است. واژۀ » اهل فترت«در ��وند با مفهوم 

کاهش یافتن شدتِ چ�زی و سستی و ضعف گرفتن «به معنای » فُتور«

سستی، ناتوانی، از دست دادن قدرت و «برگرف�ه شده و به معنای » آن

غالباً برای اشاره به فاصلۀ میان » فترت«رود. اصطلاح �ی کار به» �أث�ر

شود؛ یعنی حضرت عیسی و حضرت محمد (عل�هما السلام) اطلاق �ی

ای که در آن �یامبری برای هدایت مردم مبعوث نشده بود. مردمانی دوره

در  126شوند.�ی خوانده» اهل فترت«اند،  که در ا�ن بازۀ زمانی زندگی کرده

روشنی مؤید معنای لغوی و برداشت سنتی  به» فترت«ای از قرآن، واژۀ آیه

زمانی از فترت که ای اهل ک�اب! همانا در « از ا�ن اصطلاح است:

�یغمبران یکی پس از دیگری نیامدند و حقا�ق بر مردم �وشیده و 

سوی شما آمد که روشنگرِ  ناشناخ�ه شده بود، �یامبری از جانب ما به

ای آمد و دهنده حقا�ق ش�ر�ن و �لخ است، �ا نگو�ید: برای ما نه بشارت

دهنده)  ) و نذ�ر (بیمرسان ای. اکنون برای شما، بش�ر (مژدهدهنده نه بیم

 127»آمده است و خداوند بر هر چ�زی تواناست.

بیشتر ناظر به وضعیت » فترت«در ادبیات عقاید و علم کلام، واژۀ 

ناشده، که از سوی  دینی کسانی است که از مواجهه با دعوتی تحریف

                                            
  .۹/۲۸توبه،  125

؛ ابن منظور، ۵۵۸، ص. ۱۹۸۶ر.ک: اصفهانی، راغب، المفردات فی غریب القرآن، اس�انبول،  126 

، دا�رة المعارف اسلا�ی »فترت«؛ �ورداگور، مت�ن، ۴۴-۴۳، ص. �۵ا، ج. لسان العرب، ب�روت، �ی

  .۴۷۵، ص. ۱۲، ج. ۱۹۹۴ول، )، اس�انبDİAبنیاد دیانت ترکیه (
  .۵/۱۹مائده،   127
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اند؛ و ا�ن محرومیت، در تع��ن  �یامبری ارائه شده باشد، محروم مانده

گ�رد. بنابر روایتی �ی مسئولیت دینی آنان محل �أمل و بحث قرارم�زان 

نسبت داده شده است، ا�ن مسئله که شخصی  128که به امام ابوحنیفه

گونه دعوتی برای پذ�رش  اطلاع باشد و ه�چ از وجود د�ن اسلام �ی

اسلام به او نرسیده باشد، در صورت مرگ وی، چه �یامد فق�ی و 

هد داشت، موضوعی است که مناقشات مربوط به ای در �ی خواحقوقی

آن �ا قرن دوم هجری (هشتم م) ریشه دارد. عالمان مسلمان، در ا�ن 

اند ولی ایمان  آگاهی کافی یاف�ه صلى الله عليه وسلمنک�ه که کسانی که از دعوت �یامبر 

نظر  اند، مورد مؤاخذه و مسئولیت قرار خواهند گرفت، اتفاق نیاورده

های ها را به گروهدر مورد اهل فترت، آن دارند. با ا�ن حال، ایشان

بندی  توان ا�ن افراد را در سه گروه دس�ه�ی 129اند. مخ�لفی �قسیم کرده

 کرد:

گ�ری از عقل و اندیشۀ خود به یگانگی خداوند  . کسانی که با بهره١

اند، مانند قُسّ بن  اند. برخی از ا�ن افراد به ه�چ دینی ن��وس�ه �ی برده

اند، مانند  و زید بن عمرو بن نفَُ�ل؛ و برخی دیگر به دینی گرویدهساعده 

 تبُ�ع و قوم او.

اند که توحید را دگرگون ساخ�ه و به شرک  . گروهی دیگر کسانی٢

اند و در آن به تحل�ل  اند؛ و برای خود دینی ساخ�گی پدید آورده روی آورده

�رستی  که برای نخست�ن بار بتاند، مانند عَمرو بن لُحَیّ  و تحریم �رداخ�ه

 را در میان مردم را�ج ساخت.

اند و نه موحد، و به شریعت ه�چ  . گروه سوم، نه مشرک٣

اند و نه شریعتی  اند؛ آنان برای خود نه دینی برساخ�ه �یامبری وارد نشده

اند؛ بلکه تمام عمر خود را در غفلت گذرانده و ذهن ایشان  ابداع کرده

 ی م�اف�زیکی ت�ی بوده است.هاندیشهکاملاً از ا

 صلى الله عليه وسلماند. پدر و مادر �یامبر اکرم  راستی اهل فترت ا�ن گروه سوم، به

 130شوند.�ی ن�ز در زمرۀ ا�ن گروه ارزیا�ی

                                            
  .۳۲۸بغدادی، عبدالقاهر، اصول الد�ن، ص.  128
  .۴۷۵، ص. ۱۲)، ج. DİA، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»فترت«�ورداگور،  129
  .۵۴۷- ۵۴۴، ص. ۴زبیدی، تجرید صر�ح، ج.  130
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در میان مکاتب کلا�ی، ا�ن مسئله بُعد دیگری ن�ز دارد که حول ا�ن 

سمعی است آیا شناخت خداوند متوقف بر دل�ل «گ�رد: �ی �رسش شکل

اشاعره بر ا�ن باورند که شناخت خداوند مب�نی بر دل�ل عقلی » یا عقلی؟

ما «نیست، بلکه مس�ند به دل�ل سمعی است. آنان به عنوان دل�ل، آیۀ 

را  131»گاه که �یامبری بفرستیم کنیم �ا آن هرگز (قو�ى را) عذاب ن�ی

ه �یامبری به سویشان ها �یش از آنککنند. بر پایۀ ا�ن آیه، انسان�ی اقامه

اند. بنابرا�ن، پدر و مادر �یامبر اکرم  فرس�اده شود، از عذاب ال�ی در امان

اند یا نه، مسئولیتی در ا�ن زمینه  نظر از اینکه خداوند را شناخ�ه ، صرفصلى الله عليه وسلم

اما از منظر ماتریدیان، اگر خداوند �یامبری نفرس�اده باشد، انسان ندارند.

وسیلۀ عقل، خداوند را بشناسند. ماتریدیان در ا�ن اند که به  موظف ها

از چ�زی که بدان علم نداری ��روی مکن، ز�را گوش و «زمینه، به آیۀ 

کنند. اگر با دقت به �ی اس�ناد 132»اند چشم و دل (عقل) همه مسؤول

توانند از عقل  یابیم که گوش و چشم ن�ی مفاد ا�ن آیه بنگریم، در�ی

تواند هم حق و هم باطل را بشنود و �ی راکه گوشنیاز باشند؛ چ �ی

چشم ن�ز قادر است هم حق و هم باطل را ببیند. ا�ن دو عضو به �نها�ی 

توان �ی قادر به تم��ز درست از نادرست نیس�ند؛ بلکه �نها از طر�ق عقل

 شدۀ معرفت، عقل است. میان آن دو تفاوت نهاد. بنابرا�ن، منبع تحق�ق

منظر به مسئله بنگریم، پدر و مادر �یامبر گرا�ی اسلام، حتی اگر از ا�ن 

اگر از اهل فترت محسوب شوند، با �کیه بر عقل خویش موظف به 

رسد که ابوحنیفه ن�ز ممکن �ی به نظر 133اند. شناخت خداوند بوده

است با هم�ن منطق به ا�ن مسئله نگریس�ه باشد؛ چراکه او ن�ز بر ا�ن 

که دعوت اسلام به آنان نرسیده، در قبال شناخت باور بود که کسانی 

   134اند. خداوند از طر�ق عقل مسئول

 گرچه در آغاز، مع�زله و ماتریدیان از چن�ن دیدگاهی حمایت کرده

 اند، اما برخی از اندیشمندان حنفی که در چارچوب مکتب ماتریدی حرکت

                                            
  .۴/۱۶۵نساء،  131
  .۱۷/۳۶اسراء،  132
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فر از راه عقل کردند، با ا�ن بیان که �یش از بعثت، شناخت ایمان و ک�ی

 135اند. آور نیست، دیدگاهی مشابه اشاعره اتخاذ کرده الزام

آیا بر کفر وفات  صلى الله عليه وسلمموضوع سرنوشت اخروی والد�ن �یامبر اکرم 

اند ویا بر فترت، در میان علما محل اخ�لاف است. گروهی از  کرده

کند، در مورد والد�ن حضرت �ی دانشمندان بر مبنای روایتی که چن�ن نقل

دیدگاهی مشابه ابوحنیفه دارند. در مورد والد�ن حضرت �یامبر  صلى الله عليه وسلممبر �یا

یا «آمد و �رسید:  صلى الله عليه وسلمروزی مردی به خدمت �یامبر  روایت چن�ن است: صلى الله عليه وسلم

آن  وقتی »در جهنم است.«حضرت فرمودند:  »رسول الله! پدرم کجاست؟

پدر من و پدرت هر «او را خواند و فرمودند:  صلى الله عليه وسلممرد برگشت و رفت، �یامبر 

گمان  ای محمد! �ی« 137در �ی آن، آیۀ ز�ر نازل شد: 136»اند. در جهنمدو 

دهنده باشی؛ تو هرگز  دهنده و بیم ایم، �ا مژده ما تو را با حق روانه کرده

 138»مسئول اعمال اهل جهنم نیستی.

برخی از دانشمندان مسلمان، در اتخاذ دیدگاه مبنی بر اینکه والد�ن 

اند  اند، به روایتی اس�ناد کرده بر کفر یا شرک از دنیا رف�ه صلى الله عليه وسلم�یامبر اکرم 

قبر مادر  صلى الله عليه وسلمکه از ابوهر�ره نقل شده است. بر پایه ا�ن روایت، �یامبر خدا 

خویش را زیارت کرد و در آنجا گریست و همراهان خود را ن�ز به گریه 

 از �روردگارم اجازه خواستم �ا برای مادرم طلب« انداخت. سپس فرمود:

ابن الجوزی  139»آمرزش کنم، اما به من اجازه داده نشد.

، در بررسی سندی ا�ن حدیث، به ضعف و اشکال آن )۵۹۷/۱۲۱۸(متوفی

که در زنج�ره راویان ا�ن » محمد بن زیاد«کند که �ی اشاره کرده و تصر�ح

و » احمد بن یح�ی«حدیث قرار دارد، راوی مو�قی نیست. همچن�ن از 

دیگر راویان ا�ن حدیث به عنوان افرادی مجهول الحال  »محمد بن یح�ی«

با توجه به ا�ن نکات، روشن است که ا�ن حدیث از منظر  140کند.�ی یاد

                                            
  ۹۹ابوعذبه، همان اثر، ص.  135
  .۸۸مسلم، صح�ح، ایمان  136
  .۵۱۶، ص. ۱، ج. ۱۹۸۸طبری، ابوجعفر محمد، جامع البیان، ب�روت،  137
  .۲/۱۱۹بقره،   138
  .۱۰۸مسلم، جنائز،  139
ابن جوزی، ابوالفرج عبدالرحمن، ک�اب الموضوعات، (تحق�ق: نورد�ن بویاجیلار)، ریاض،  140
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سندی دارای اشکالات جدی (علل سندی) است. بنابرا�ن، بر پایه چن�ن 

توان یک گزارۀ �ی روایتی که از جهت اعتبار دچار خدشه است، چگونه

نهاد؟ حتی اگر چن�ن برداشتی صورت گرف�ه باشد، از اع�قادی را بنیان 

توان بر  گاه ن�ی منظر اصول اع�قادی فاقد اعتبار است؛ چرا که ه�چ

اساس روایتی که �نها جنبۀ ظنیّ دارد، یک اصل ایمانی و عقیدتی را بنا 

 نهاد.

برخی از دانشمندان مسلمان به احادیثی که دلالت بر پاکی نسب 

ی کفر دارند، به شدت های شرک و نجاستهاز آلودگیا صلى الله عليه وسلم�یامبر اکرم 

اند. ا�ن گروه از علما، بر مبنای روایاتی باور دارند که مطا�ق  تمسک جس�ه

آن، والد�ن �یامبر پس از وفات زنده شده، ایمان آورده و سپس مجدداً از 

الوداع، �یامبر  ماجرا چن�ن نقل شده است: در جریان حجة اند. دنیا رف�ه

 مکه و محل دفن مادر ایشان استکه در حوالی  »حَجُون«در ناحیۀ  صلى الله عليه وسلم

قبر مادر خود را زیارت کرد. بر پایۀ ا�ن روایت، پس از دعای ُ�راصرار �یامبر، 

خداوند والد�ن ایشان را زنده ساخت و آنان ایمان آوردند، سپس 

اما بسیاری از  141ارواحشان گرف�ه شده و به قبر بازگردانده شدند.

اند. محدّث و مورخ مشهور، سُهَیلی  محدّ�ان ا�ن روایت را ضعیف دانس�ه

، سند ا�ن روایت را مورد نقد قرار داده و گف�ه است که )۵۸۱/۱۱۸۵(متوفی

در زنج�رۀ روایان آن حدیث که از حضرت عایشه روایت کرده اند، دو نفر 

به  142اند. حضور دارند که نزد اهل حدیث، ناشناخ�ه و مجهول الحال

(جعلی) و برخی دیگر آن را » موضوع«هم�ن دل�ل، برخی ا�ن روایت را 

، ا�ن روایت را )۵۹۷/۱۲۰۰(متوفیابن الجوزی  143اند. دانس�ه» ضعیف«

علم و ا�ن حدیث را شخصی �ی«صریحاً جعلی دانس�ه و افزوده است: 

دانست که �ی داشت،�ی فاقد درک جعل کرده است. اگر اندکی دانش

» وردن پس از مرگ برای کسی که به کفر مرده است، سودی ندارد.ایمان آ

                                            
؛ قرط�ی، ابوعبدالله محمد بن احمد، الجامع ۱۲- ۱۱، ص. ۲ر.ک: ابن جوزی، همان اثر، ج.  141
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، ص. ۲، ج. ۱۹۶۷(تحق�ق: عبدالرحمن الوک�ل)، قاهره،  سهیلی، عبدالرحمن، الروض الأنف، 142
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  . ۸۸، ص. ۱۳۱۶السلام، (در رسائل ابن کمال)، اس�انبول، 



 سنتّو اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل منهج

 ] ----68---- [  

کند که اشاره به �ی سورۀ بقره اس�ناد ۲۱۷وی برای رد ا�ن حدیث به آیۀ 

از سوی دیگر، قرط�ی  144اعتباری ایمان پس از مرگ دارد. �ی

�لاش کرده است اثبات کند که ا�ن حدیث با قرآن  145،)۶۷۱/۱۲۷۳(متوفی

�ی ذهنی و عقلانی �رداخ�ه هاو سنت صح�ح تعارض ندارد و به تب��ن

افزون بر ا�ن، ا�ن  اند. کننده �لقی نشده است، اما ا�ن توج�هات قانع

روایت از منظر �اریخی ن�ز با خطاهای بزرگی همراه است؛ چرا که پدر 

ه درگذشت و در همان شهر ن�ز به خاک س�رده شد، �یامبر اکرم در مدین

کیلومتری مدینه  ۱۹۰واقع در حدود  »ابَواء«حالی که مادر ایشان در  در

جا دفن گردید. ا�ن در حالی است که منابع روا�ی،  وفات یافت و در همان

محل قبر مورد نظر برای واقعۀ ادعا�یِ زیارت و زنده شدن را منطقۀ 

 کیلومتری مسجد ۲جا�ی که امروزه در نزدیکی حدود دانند؛ �ی حجون

 146قرار دارد.» المعلّیجنةّ «الحرام و در محدودۀ قبرس�ان معروف 

در نتیجه، هنگا�ی که به مسئله وضعیت دینی والد�ن �یامبر اکرم 

ی اشاعره هاتوان از نوعی توافق و همگرا�ی میان دیدگاه�ی نگریم،�ی صلى الله عليه وسلم

 صلى الله عليه وسلمو ماتریدیه سخن گفت. بر اساس اندیشه اشاعره، والد�ن �یامبر اکرم 

شوند؛ چراکه هر دو �یش از آنکه �ی محسوب» اهل فترت«از زمره 

از سوی دیگر، بر . اندواگذار شود، از دنیا رف�ه صلى الله عليه وسلمرسالت به حضرت رسول 

ت که بر گف�ارها�ی از هر دوی آنان نقل شده اساساس دیدگاه ماتریدیان، 

. به عنوان نمونه، نقل شده است ایمان عقلانی آنان به خداوند دلالت دارد

 به پنج صلى الله عليه وسلمکی �یش از وفات، در حالی که محمد  که حضرت آمنه، اند

سالگی پا نهاده بود، در کنار بستر او نشس�ه، لحظاتی با نهایت مهر و 

ه خدای ب«گفت: �ی نگریست و خطاب به او�ی توجه به چهره فرزندش

برم از شرّ آنچه در سرشتش آزار رساندن نهف�ه �ی صاحب جلال پناه

برم از �ی به خدای یگانه پناه«کرد: �ی و در روایتی دیگر چن�ن دعا» است.

                                            
  .۱۲، ص. ۲ابن جوزی، ک�اب الموضوعات، ج.  144
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اشعاری مشتمل بر  صلى الله عليه وسلمکه مادر حضرت محمد  چنان 147»شرّ هر حسود.

�ی دارد هام�ن توحیدی دارد، پدر ایشان، حضرت عبدالله ن�ز سروده مضا

کند. بنا بر آنچه در منابع �اریخی آمده است، �یش �ی که دلالت بر توحید

اسد در  از آنکه حضرت عبدالله با حضرت آمنه نامزد شود، زنی از قبیله بنی

دهد که �ی کند و حتی به او �یشنهاد�ی نزدیکی کعبه به او اظهار عشق

را به او ببخشد. در برابر  در صورت پذ�رش ازدواج با وی، تمام دارا�ی خود

ای مایه کند که درون�ی ا�ن �یشنهاد، حضرت عبدالله ابیاتی را انشاد

کنده از عطر توحید دارد و چن�ن حرام چنان �لخ است که �لخی  :گوید�ی آ

مرگ در برابر آن بسیار ناچ�ز است؛ در حالی که حلال، بسی ش�ر�ن است. 

ش! کسی که صاحب عزت و شرافت ای زن، برو و در �ی حلال آشکار با

کند. �ی دارد و از آن حراست�ی است، ناموس و د�ن خویش را پاس

گونه  آن 148»عفتی است؟ توان به کاری دست زد که مایه �ی�ی چگونه

ای منت�ی شده است آید، تما�ی ا�ن روایات به نتیجه�ی که از شواهد بر

سنت، یعنی اشاعره و  گ اهلی دو مکتب بزرهاکه در جهت �لف�ق دیدگاه

در نهایت  هاکند. مجموع ا�ن روایات و دیدگاه�ی ماتریدیه، ایفای نقش

بر سرشت توحیدی (فطرت) از  صلى الله عليه وسلمحاکی از آن است که والد�ن �یامبر اکرم 

اند. در حقیقت، ا�ن مسئله ارتباط مس�قی�ی با مباحث  دنیا رف�ه

است که هر مسلمان، خواه در  یس�ه اع�قادی ندارد. از منظر اخلاقی، شا

پنهان و خواه در آشکار، در همه ابعاد، قلب و زبان خود را از هر آنچه 

شود، باز �ی صلى الله عليه وسلمدار شدن خاطره و حرمت والای �یامبر اکرم  موجب خدشه

 بندی باید گفت که در خصوص چن�ن موضوع مناقشه دارد. در جمع

» الفِقه الأکبر«ک�اب  که در» بر سرشت توحیدی بودن«انگ�زی، تعب�ر 

تر�ن بیان به حقیقت است. وجود عبارات  ابوحنیفه آمده است، نزدیک

 ب آن به ابوحنیفه وارد ن�یمخ�لف در ا�ن رساله ن�ز نقصی بر انتسا

 سازد.

                                            
ر.ک: ابن هشام، الس�رة النبویة، (تحق�ق: جمال �ابت، محمد محمود، سید ابراهیم)، قاهره،  147

، ۲لی، الروض الأنف، ج. ؛ سهی۱۱۱، ص. �۱ا، ج. ؛ ابن سعد، طبقات، ب�روت، �ی۱۴۱، ص. ۱، ج. ۱۹۹۵

 .۱۳۷ص. 
عبدالبر عباس)، ب�روت،  –اصفهانی، ابونعیم، دلائل النبوة، (تحق�ق: محمد روّاس قلعجی  148

 .۱۴۱، ص. ۲؛ سهیلی، همان اثر، ج. ۱۳۲، ص. ۱، ج. ۱۹۸۶
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 آمده در ترتیبِ برتریِ خلفای راشد�ن ی پدیدهاتفاوتد. 

گونه که در  اظهارات ابوحنیفه در خصوص برتری خلفای راشد�ن، آن

اظهارات او با یکدیگر در آمده است، » الفِقه الأکبر«کتب مناقب و اثر 

صورت ز�ر ذکر  در منابع مناقب، ترتیب فضیلت خلفا بهتعارض است. 

شده است: حضرت ابوبکر، سپس حضرت عمر، آنگاه حضرت علی و در 

پس از «آمده است: » الفِقه الأکبر«اما در  149یت حضرت عثمان. نها

، برتر�ن مردم ابوبکر است، سپس عمر، پس از او عثمان و آنگاه صلى الله عليه وسلمیامبر �

 ابوحنیفه سخنان خود را چن�ن ادامه» علی (رضوان الله عل�هم اجمع�ن).

 قدم بر حق و همراه حق بوده آنان همواره اهل عبادت، �ابت«دهد: �ی

کی یاد اند. ما همه آنان را دوست داریم و ه�چ یک از اصحاب را جز به نی

» الفِقه الأکبر«محمد ابوزهرة پس از نقل ا�ن عبارت از  150»کنیم. ن�ی

شده در کتب مناقب  حال آنکه تما�ی روایات ذکر«کند: �ی یا�ی چن�ن ارز

بر ا�ن امر اتفاق دارند که ابوحنیفه، حضرت عثمان را بر حضرت علی برتر 

ی سند هس�ند، از دارد. ا�ن روایات که دارا ندانس�ه و او را مقدم ن�ی

که محمد  چنان» م�نی که فاقد سند است، قوّت و اعتبار بیشتری دارند.

کند، مسئله در کتب مناقب �ا ا�ن اندازه روشن و �ی تصر�ح 151ابوزهرة

شناختی  صر�ح نیست. افراط در محبت یا در دشمنی، دو مانع روان

رود. عدالت �ی طرفانه وقا�ع به شمار اساسی در راه ارزیا�ی عینی و �ی

کند که شخص، از هر دو حالت افراطی فاصله گرف�ه و با نگاهی �ی اقتضا

عاقلانه و منطقی به تحل�ل امور ب�ردازد. به گف�ه محمد ابوزهرة، در منابع 

مناقب، روایاتی وجود دارد که دلالت دارد ابوحنیفه پس از حضرت ابوبکر و 

حضرت علی و سپس حضرت عمر، در سلسله مراتب فضیلت، ابتدا 

آور آن  حضرت عثمان را ذکر کرده است. از منظر شخصی، ا�ن امر یاد

�ی است که ابوحنیفه، حضرت علی را بیش از حضرت عثمان دوست

صورت مطلق  توان به یک از آنان را ن�ی داشت و بر ا�ن باور بود که ه�چ

بندی اصول  رسد که او در هنگام صورت�ی بر دیگری برتر دانست. به نظر

اع�قادی، با اخلاص و صداقت تصمیم اکثریت مسلمانان در آن دوران را 

                                            
  .۷۶-۷۴، ص. ۱حنیفه، ج. ر.ک: مکی، مناقب ا�ی 149
  .۶۹، ص. »الفقه الأکبر«ابوحنیفه،  150
  .۱۹۴هرة، ابوحنیفه، ص. محمد ابوز 151
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که پس از حضرت عمر، خلافت را به حضرت عثمان س�ردند، پذ�رف�ه 

است و در ع�ن حال، با دیدگاهی که ترتیب �اریخی خلافت را به معنای 

دل�ل،  داند، مخالفتی ابراز نکرده است. به هم�ن�ی برتری یکی بر دیگری

بر اساس نظر اکثریت اهل سنت، در ترتیب صح�ح خلفای راشد�ن، پس 

از دو خلیفه نخست، حضرت عثمان مقدم بر حضرت علی دانس�ه شده و 

دهد که �ی ا�ن مناقشه نشان 152نظر وجود دارد. در ا�ن خصوص اتفاق

در میان مسلمانان سده نخست هجری، درباره �قدم و �أخر میان حضرت 

نظرها�ی وجود  عنهما) بحث و اخ�لافضرت علی (رضی اللهعثمان و ح

ای که در متون علم برتری میان چهار خلیفه داش�ه است. در واقع، نظریه

گ�رد، ناظر به بُعد ظاهری امر است، نه به معنای �ی کلام مورد بحث قرار

او نزد خداوند را جز خود  هاباطنی آن؛ چراکه مرتبه و جایگاه واقعی انسان

تواند بداند. در منابع کلا�ی، ترتیب مشهور میان  داند و ن�ی کسی ن�ی

خلفای چهارگانه که مورد پذ�رش اهل سنت و جماعت قرار گرف�ه، بر 

مبنای موقعیت ظاهری آنان در مسئله خلافت سامان یاف�ه است. با ا�ن 

سبب ملاحظات  ی عاطفی یا بههاحال، برخی ن�ز تحت �أث�ر انگ�زش

ی شیعی، درصدد اثبات هاو�ژه در مقام واکنش به آموزه اسی، و بهسی

 اند. برخی خلفا بر دیگران برآمدهبرتری باطنی 

 های قیامتهـ. مسأله برخی اعتراضات ��رامون نشانه

شده است، » الفِقه الأکبر«یکی دیگر از ان�قاداتی که متوجه محتوای 

است. در » ی قیامتهانشانه«مربوط به برخی مسائل مرتبط با 

موضوعاتی همچون ظهور دجّال و نزول حضرت عیسی (ع) که از نشانه

روند، همچن�ن در مسئله ابدی بودن بهشت و �ی ی قیامت به شمارها

دوزخ، آراء متفاوتی به ابوحنیفه نسبت داده شده است. ظهور دجّال و 

ذکر » برالفِقه الأک«ی خطی هانزول حضرت عیسی (ع) در برخی نسخه

زاده احمد افندی که پنج رساله ابوحنیفه نشده است. حتی در اثر بیاضی 

ی اع�قادی اوست، گردآوری و بازنویسی کرده هادهنده دیدگاه را که باز�اب

ای نشده است. ا�ن امر، احتمال ی قیامت اشارههااست، به ا�ن نشانه

                                            
، »ابوحنیفه و ابو�وسف«؛ مقایسه کنید: مودودی، ۱۵۵، ص. ۲حنیفه، ج. کردری، مناقب ا�ی 152

  .۳۰۶، ص. �۲ار�خ اندیشه اسلا�ی، ج. 
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و نزول حضرت  کند که مباحث مربوط به ظهور دجّال�ی ا�ن را �قویت

 153عیسی (ع)، بعدها به رسائل ابوحنیفه افزوده شده باشد.

ای که دربارۀ ) در مقاله۱۹۷۹در نتیجه، ابوالأعلی مودودی (متوفی

ابوحنیفه و ابو�وسف نگاش�ه است، پس از اشاره به ا�ن نک�ه که در 

ها �ی دربارۀ صحت آنهای الفقه الأکبر تردیدهاخصوص برخی بخش

�ی از ا�ن اثر که به هاکند که در خصوص بخش�ی دارد، تصر�حوجود 

شود، �ی جایگاه چهار خلیفه، موقعیت صحابه و تعریف ایمان مربوط

در  هانیست. چرا که هم�ن دیدگاه هاگونه تردیدی در صحت آن ه�چ

دیگر آ�ار منسوب به ابوحنیفه همچون الوصیة و الفقه الأبسط ن�ز به 

مشهور اع�قادی طحاوی  و علاوه بر آن، در اثرخورد �ی چشم

با عنوان العقیدة الطحاویة ن�ز آمده است؛ اثری که  )۲۳۱/۹۳۳(متوفی

اش، ابو�وسف  ی اع�قادی ابوحنیفه را از زبان دو شاگرد برجس�ههادیدگاه

 و حق ن�ز هم�ن است. به 154کند.�ی و محمد بن حسن شیبانی، نقل

باب افزوده شدن برخی مباحث به الفقه الأکبر در علاوه، ادعاها�ی که در 

ورزی بیش نیست. در  ی م�أخر مطرح شده، در واقع نوعی گمانهادوره

تفص�ل به ا�ن نکات ب�ردازیم و داوری نها�ی را  ایم به ا�ن مقاله، کوشیده

 کنیم.�ی سلیم خوانندگان واگذار به خرد

 ی مخ�لفهابه زبان »الفقه الأکبر«ی هاو شرح ها. ترجمه۳

حجم  ای کوچک و کمکه معلوم است، الفقه الأکبر رساله چنان

ی چا�ی آن هارو نسخه است که از چند صفحه بیشتر نیست. ازا�ن

ی هااند، هرچند چاپ ی دیگر منتشر شدههامعمولاً به همراه رساله

 گونا یهامس�قلی ن�ز از آن صورت گرف�ه است. ا�ن اثر همچن�ن به زبان

توان به موارد ز�ر �ی هاگون جهان ترجمه شده است. از جمله ا�ن ترجمه

 اشاره کرد:

ق در ۱۳۲۳ق در اس�انبول و در سال ۱۳۳۱ترجمۀ عر�ی آن در سال  

 ق در حیدرآباد منتشر شده است.۱۳۴۲قاهره، و ن�ز در سال 

                                            
  .۱۴۰، ص. ۱۰)، ج. DİA، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»ابوحنیفه«یاووز، ی. شوکی،  153
  .۳۰۵، ص. ۲اندیشه اسلا�ی، ج.  ، �ار�خ»ابوحنیفه و ابو�وسف«مودودی،  154
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ه ) به چاپ رسیدJenaم در شهر ینا (۱۹۱۵ترجمۀ آلمانی آن در سال  

 است.

ق در دهلی، و به زبان پنجا�ی ۱۲۸۹ترجمۀ آن به زبان اردو در سال  

 م در لاهور به طبع رسیده است.۱۸۹۰در سال 

زاده  در زبان ترکی، نخست�ن ترجمۀ ا�ن اثر از سوی مس�قیم

ای بدون �ار�خ از آن در اس�انبول سعدالد�ن افندی انجام شده و نسخه

 ی گوناهاشرح و هاجمهوری ترکیه، ترجمه در دورۀ منتشر گردیده است.

 اند: گونی از الفقه الأکبر انجام گرف�ه که به قرار ذ�ل

. ا�ن ترجمه از سوی ریاست ۱۹۵۴. حسن بصری چان�ای، انقره، ۱

 امور دینی ترکیه (دیانت) منتشر شده است.

 .۱۹۵۲الد�ن باشاک، اس�انبول،  . سنی۲

. ا�ن اثر ن�ز در شمار انتشارات ۱۹۵۷. س. �ابت اونال، انقره، ۳

 ریاست دیانت ترکیه به چاپ رسیده و در ع�ن حال دارای شرح است.

. ا�ن اثر ن�ز همراه با شرح نگاش�ه ۱۹۷۳. اسماع�ل کایا، قونیه، ۴

 155شده است.

و شارحان  هاالذکر، شرح ی فوقهاو شرح هاعلاوه بر ترجمه

 اند: امروز به شرح ز�ر معرفی شدهشدۀ الفقه الأکبر �ا به  شناخ�ه

. ا�ن شرح از سوی )۴۸۲/۱۰۸۹. شرح فخرالاسلام ال�زدوی (متوفی۱

 م در لندن منتشر شده است.۱۸۶۲در سال » لرد اس�نلی«

 156.)۷۸۶/۱۳۸۴الد�ن محمد بابرتی (متوفی . شرح اکمل۲

 157.)۸۹۱/۱۴۸۶. شرح الیاس بن ابراهیم السِینو�ی (متوفی۳

. )�۱۰۰۰/۱۵۹۲ی احمد بن محمد مغنیساوی (متوفی. شرح ابوالمنت۴

ق به پایان رسانده است. ا�ن اثر در ۹۳۹مؤلف ا�ن شرح را در حدود سال 

گون منتشر شده است؛ از جمله:  ی مخ�لف در شهرهای گوناهاسال

                                            
ر.ک: ک�ابشناسی آ�ار اسلا�ی منتشرشده در دوره جمهوری، نشر ریاست امور دینی ترکیه،  155

  .۱۹۷۵انقره، 
  ب).۱۳۶-آ۱۰۳( ۷۰۳/۲ک�ابخانه کو�رولو، شماره  156
  .۱۶۷۰ک�ابخانه شهید علی، شماره  157
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م، حیدرآباد در سال ۱۸۸۹ق /۱۳۰۶م، دهلی در سال ۱۸۹۶قازان در سال 

 ق.۱۲۷۸ال م، و اس�انبول در س۱۹۰۳ق /۱۳۲۱

ا�ن شرح همچن�ن از سوی س. �ابت اونال با عنوان فِقهِ اکبر و 

 ۱۹۸۵و  ۱۹۵۶ی هاایضاح آن به زبان ترکی ترجمه شده و در انقره در سال

ای دیگر از ا�ن شرح همراه با منتشر گردیده است. افزون بر ا�ن، نسخه

 ).۱۹۸۲ ترجمۀ ترکی آن به قلم احمد کارادوت منتشر شده است (انقره،

. ا�ن شرح با عنوان )۱۰۱۴/۱۶۰۵. شرح علی القاری الهروی (متوفی۵

شود و در شهرهای مخ�لفی منتشر شده است: �ی المنهج الأزهر شناخ�ه

م، قاهره در ۱۸۹۴ق / ۱۳۱۲ق، �اشکند در سال ۱۳۰۴اس�انبول در سال 

م. ۱۹۰۹ق / ۱۳۲۷م، و کان�ور در سال ۱۹۵۵م و ۱۹۰۵ق / ۱۳۲۳ی هاسال

ای دارد، توسط �ونس وه�ی ن اثر که در جهان اسلام شهرت گستردها�

 ).۱۹۷۹یاووز به زبان ترکی ترجمه شده است (اس�انبول، 

، بیگ غولرا به اُ خود . شرح علاءالد�ن علی البخاری. مؤلف ا�ن اثر ۶

م به ۱۴۴۹ق / ۸۵۳اهدا و �قدیم کرده است. نگارش ا�ن شرح در سال 

 158پایان رسیده است.

زاده، عالم اهل مانیسا. نسخۀ مؤلف ا�ن شرح در  شرح خطیب. ۷

 شود.�ی نگهداری ۹۶۴ک�ابخانۀ مانیسا، به شمارۀ 

. شرح محمد بن بهاالد�ن الب�را�ی، با عنوان القول الفصل. ۸

ثبت شده  ۷۸۹ای از ا�ن شرح در ک�ابخانۀ راغب پاشا، با شمارۀ نسخه

ی در اس�انبول ن�ز به چاپ رسیده همچن�ن ا�ن اثر به زبان عر� 159است.

 است.

 )۹۵۰/۱۵۴۳اسحاق الخط�ری الرو�ی (متوفی. شرح اسماع�ل بن ۹

ای مختصرشده از ا�ن شرح ن�ز وجود با عنوان الحکمة النبویة. نسخه

 160دارد.

 161.)۱۱۴۷/۱۷۴۳مراد العمری الموصلی (متوفی. شرح علی بن ۱۰

                                            
  .GAS ،I ،۴۱۳سزگ�ن،  158
  .۱۶۵، �۱۲ا، المؤلف�ن، ب�روت، �یکَحّاله، عمر رضا، معجم  159
  .۵۸۷آغا ش. برای مختصر آن نک. ک�ابخانه سلیم 160
  .۲۳۲۵لی ش. ک�ابخانه لاله 161
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 ق).۱۱۴۷(متوفیفعی  . شرح ابوالفتح عثمان الشا۱۱

الد�ن عطاءالله بن محمد القارسوی. ا�ن اثر در شهر . شرح مع�ن۱۲

 م به چاپ رسیده است.۱۸۹۰قازان در سال 

. شرح عبدالقادر السلحتی با عنوان درر الأنهر. ا�ن اثر در سال ۱۳

 ق در قاهره منتشر شده است.۱۳۶۸ق در حیدرآباد و در سال ۱۲۹۸

با عنوان  )۱۲۲۱/۱۸۰۶الصیاغی (متوفیحسن بن احمد . شرح ۱۴

الروض الناضر که در چهار جزء در قاهره به چاپ رسیده است (�ار�خ 

 چاپ مشخص نیست).

 162.)۱۲۶۰/۱۸۵۴بن حسن الاشکودراوی (متوفی . شرح ابراهیم۱۵

 163.)۱۰۱۶/۱۶۰۷م بن حسام الجرمیانی (متوفی. شرح ابراهی۱۶

  گ�رینتیجه

 در آن زیست هاای که انسانفرهنگیالب�ه تردیدی نیست که محیط 

 کند. بد�ن�ی گ�ری جهان فکری آنان ایفا کنند، نقش مه�ی در شکل�ی

سان، ابوحنیفه، فقیه و م�کلم بزرگ، در فضا�ی اجتماعی و در جغرافیا�ی 

کنده از �نوع  ی گوناهای فکری و موزا�یکی از اندیشهها�رورده شد که آ

ن در مقاطع مه�ی از دوران امویان و عباسیان، گون بود. او به سبب زیست

گمان، تما�ی ا�ن  �ی در عرصه سیاست و اندیشه بود. �یهاشاهد بحران

گاری بر س�ر تحول فکری و  توانس�ه است ردپاهای ماند�ی حوادث

 عقیدتی او بر جای نهاده باشد.

دل�ل ت�زهوشی و چابکی ذهنی خود، به مکتب اهل  ابوحنیفه به

که مرکز آن کوفه بود، تما�ل یافت. مکتب اهل رأی صرفاً گرایش رأی 

                                            
ب). �ار�خ اس�نساخ ا�ن اثر، همان �ار�خ وفات ۶۰-ب۲۰( ۹۹۰/۳ک�ابخانه رشید پاشا ش.  162

  مؤلف آن است.
بوحنیفه با عنوان الفقه الأکبر نک: های اثر اب). برای شرح۵۰-آ۴۱( ۳۷۶۰لی ش. ک�ابخانه لاله 163

ببک، علی،  –الد�ن ؛ گولچوک، شرفGAS ،I ،۴۱۸؛ سزگ�ن، GAL SUPPL. I ،۲۸۷بروکلمان، 

؛ هیث�ی، ابن حجر، مناقب امام DİA ،(۱۲ ،۵۴۶، دا�رة المعارف اسلام ترکیه (»الفقه الأکبر«

، »مقدمه«ل�ی، الیاس، ؛ چ۲۱۹- ۲۱۷، ص. ۱۹۸۲اعظم، (ترجمه: احمد کارادوت)، اس�انبول، 

  .۴۰-۳۹، ص. ۱۹۹۶زاده، اع�قادات امام اعظم ابوحنیفه) ترجمه الیاس چل�ی، اس�انبول، (بیاضی
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گرایانه و خشک نبود؛ بلکه منابع معرفتی آن شامل قرآن و  محض عقل

دادند، کارآمدتر کردن عقل در فهم و �ی شد. آنچه آنان انجام�ی سنت ن�ز

هه تب��ن ا�ن دو منبع بود. نمونه بارز ا�ن رویکرد، روش ابوحنیفه در مواج

رسیدند؛ او �ی با برخی احادیثی است که با قرآن و عقل در تعارض به نظر

کرد �ا فه�ی �ی ا�ن احادیث را مجدداً در برابر قرآن و عقل عرضه

هماهنگ و منسجم پدید آید. بد�ن ترتیب، وی نقشه راه ذهنی جدیدی را 

 در حوزه تفکر اسلا�ی ترسیم نمود.

ر�خ علم کلام بسیار عظیم است. اهمیت و جایگاه ابوحنیفه در �ا

اگرچه �یش از او ن�ز درباره برخی موضوعات منفرد، اظهار نظرها�ی صورت 

گرف�ه بود، اما برای نخست�ن بار او بود که از گف�ار شفاهی به بیان کت�ی 

 ی کلام منظم و سازمانهامند در کلام گذر کرد و بد�ن ترتیب، پایه نظام

ن اقدام، الگو�ی برای مکتب کلا�ی ماتریدیه شد که یاف�ه را بنیان نهاد. ا�

و�ژه آنکه سلسله عل�ی امام  پس از او شکل گرفت و توسعه یافت. به

ماتریدی مب�نی بر شاگردان ابوحنیفه بود؛ لذا در ان�قال م�راث عل�ی، 

مس�ر گشوده شده توسط ابوحنیفه را ��روی کرده و بر اصول او پایبند 

عقل، نظام کلا�ی خود را گسترش داد. آ�ار امام اعظم ماند و با تمرکز بر 

و » العالم والمتعلم«، »الرسالة«، »سطالفقه الأب«، »الفقه الأكبر«مچون ه

به منابع اساسی اصول اع�قادی علمای مذهب حنفی تبد�ل » الوصية«

گردیدند. امام ماتریدی تما�ی ا�ن آ�ار را مطالعه و از اس�ادان خود روایت 

گذاری شده توسط ابوحنیفه را  بد�ن ترتیب، مکتب کلا�ی پایه کرده بود؛

 164تری سامان داد. تر و منسجم به صورت تفصیلی

ساختن یک تمدن �نها بر اساس مفاهی�ی که خود آن را �رورش 

پذ�ر است. از ا�ن منظر، اهمیت ابوحنیفه در زمینه  داده است امکان

زیست، �ی د. قرنی که او در آنگرد�ی توسعه واژگان کلا�ی کاملاً آشکار

گ�ری علوم اسلا�ی، دوران تفکیک و تما�ز  ای بود که به لحاظ شکلدوره

رفت. هنوز در آن زمان، علوم دینی به صورت مس�قل و مجزا �ی شمار به

 ی عل�ی که در آن دوره بههایگر تفکیک نشده بودند. فعالیت از یکد

اگر بخواهیم با یک مفهوم کلی و  گرفت،�ی عنوان �لاشی ذهنی صورت

                                            
  .۹-۶زاده، اشارات المرام، ص. ر.ک: بیاضی 164
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شدند. به بیان �ی شناخ�ه» فقه«جامع آنها را بیان کنیم، تحت عنوان 

تر، فقه نمایانگر دانشی بود که از طر�ق تفکر و اندیشه انسانی به  دق�ق

راحتی نتیجه گرفت که در نخست�ن  توان به�ی ا�ن، آمد. بنابر�ی دست

رف�ه است. در �ی معنای دانش عقلی به کار، مفهوم فقه به هادوران

گوید، منظورش �ی سخن» الفقه الأكبر«واقع، هنگا�ی که ابوحنیفه از 

نامیم؛ یعنی محصول �لاشی عقلانی و �ی چ�زی است که امروز آن را کلام

ی عل�ی ان�زاعی و نظری هاذهنی. از نظر او، فقه شامل تما�ی �لاش

کنند �ی ی لغت که دنیای فکری ما را روشنهااست. اینکه برخی از ک�اب

اند، دلیلی است بر اینکه فقه در  گذاری شده نام» فقه اللغة«با عنوان 

رف�ه است و ا�ن استفاده فراتر �ی معنای عام خود به مفهوم علم به کار

اصطلاحی است فراگ�ر که تما�ی  165برد امروزی آن است. از کار

ای، ابوحنیفه با گ�رد. در چن�ن دوره�ی ری ذهنی و فکری را در بها�لاش

تر و  نگاهی نوآورانه و مب�کرانه، برای تما�ز بخشیدن به معنای خاص

تر فقه و همچن�ن برای ار�قاء و توسعه اصطلاحات و محتوای  تخصصی

الفقه «و » الفقه الأكبر«چون علم کلام، برخی از رسائل خود را با عناوینی 

گذاری از حیث نوآوری بسیار برجس�ه و  د که ا�ن نامگذاری کر نام» سطالأب

طور غ�رمس�قیم به تغ��ر در  بد�ع است. ز�را تغ��ر در اصطلاحات به

شود و هم�ن امر ن�ز واقعاً اتفاق اف�اده �ی ی معرفتی منجرهانظام

بنای اصلی بنای اسلام  است. او به نظام اع�قادی که به منزله ز�ر

نامید. علاوه بر ا�ن، �ی یعنی فقه بزرگ» ه الأكبرالفق«شود، �ی محسوب

أصلُ «از اصطلاح » الفقه الأكبر«استفاده ابوحنیفه در ابتدای ک�اب 

منظور خلق و بسط مفهو�ی نو ن�ز باید به  به» اصل توحید«یا » التوحید

  عنوان یک اب�کار و نوآوری در نظر گرف�ه شود.

درک اسلام به سمت افراط و ای زیست که فهم و ابوحنیفه در دوره

ی هایابیم که در عصر وی، گروه تفریط گرایش یاف�ه بود. از رسائل او در�ی

ای چون خوارج، مع�زله، جبرئیه، مرجئه و شیعه شده اصلی شناخ�ه

از اسلام، به حدی بود که بنیان  هاوجود داش�ند. تفس�ر ا�ن فرقه

                                            
مندی در چارچوب مفهوم علم در رویکردی به �ار�خ«اسلان، گنچ، آلپ مقایسه کنید: آچیک 165

، ص. ۱۹۹۶نوامبر  ۱۰- ۸مندی در فهم قرآن)، بورسا، وم مسئله �ار�خ، (در مجموعه سم�وز�»قرآن

۱۹۰-۱۹۱.  
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آورد. در اینجا بار دیگر نقش و  اجتماعی جامعه اسلا�ی را به لرزه در�ی

رو و  شود؛ ز�را او مس�ری میانه�ی گر اهمیت ابوحنیفه در �ار�خ جلوه

متوازن را به منظور �أم�ن ثبات اع�قادی و فکری در میان افکار عمو�ی 

�ی که �یشتر نام برده های فرقههامسلمانان تدو�ن کرد. در برابر آموزه

ر�خ، دیدگاه سنی به صورت مکتوب و منظم شد، برای نخست�ن بار در �ا

به دست او شکل گرفت و ارائه گردید. ا�ن امر از نظر ادبیات کلا�ی، سهم 

دار شدن الگوی سنی داشت و از ا�ن پس، اندیشه  قابل توج�ی در ریشه

ای از ارتباطات مکتوب و منظم را برقرار سازد. ا�ن سنی توانست شبکه

 ی تعارضهاای بود که رویکردکننده متعادل اب�کار واقعاً محور اصلی و

�ی هاآم�ز حوزه اع�قاد را به سمت تعادل هدایت کرد. برای م�ال، دیدگاه

مطرح شدند و در جوامع اسلا�ی باز�ا�ی » مسئله گناه کب�ره«که در زمینه 

ای اع�قادی نبودند، انگ�ز به وجود آوردند، صرفاً ارائه زا و اخ�لاف �نش

ها در جامعه اسلا�ی، ای سیاسی ن�ز داش�ند. باز�اب ا�ن آموزههبلکه جلو

�ی مس�قیماً بر حقوق مدنی و مناسبات اجتماعی مسلمانان �أث�ر

نسبت به فردی که قرار بود زمام امور را به  هاگذاشت. حتی گاهی نگرش

کرد، �ی رو دست گ�رد، نه �نها وی را به خاطر ا�ن مسئله با مشکلات روبه

گذار بود. ز�را ا�ن مسئله در  شدت بر عرصه سیاست ن�ز �أث�ر که بهبل

شد که یک سر آن ایمان و سر دیگر آن انکار قرار �ی میان طیفی تعریف

بخشی  ی نجاتهاشناختی، افراد بزرگ و اندیشه داشت. از منظر جامعه

انی در ی بحرهاکنند، دقیقاً در چن�ن دوره�ی که �ار�خ جوامع را دگرگون

یابند. علت آنکه ابوحنیفه به عنوان امام اعظم �ی قلب جامعه جای

 شود ن�ز هم�ن است. وقتی او�ی (رهبر بزرگ و راهنمای والا) شناخ�ه

اهمیت بودن عمل  ، هرگز به معنای �ی»عمل از ایمان جداست«گوید �ی

بندی موضوعات  نیست. در روند حل ا�ن مسئله، از یک سو با فرمول

 اع�قادی موجود در قرآن، راهکارها�ی ارائه داد و از سوی دیگر ش�وه به

  کارگ�ری عقل را در فهم ا�ن مباحث به ما آموخت.

، هم نظریه و هم عمل روش »الفقه الأكبر«ابوحنیفه با طرح 

مسئولیت یک عالم خود  زماناس�نباط را به نمایش گذاشت. او که در 

، صرفاً به �أسیس علم کلام و آموزش متعهد و روشنفکر را بردوش داشت

انجام کلام، یعنی روش و فن کلام ورزی را » چگونگی«آن اکتفا نکرد، بلکه 
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ن�ز تب��ن نمود. در برابر موضع مخالفانی که از �یشگامان اسلام سلفی 

کردند در عصر صحابه روش منظم کلام وجود نداش�ه �ی بودند و ادعا

شرایط آنان با شرایط ما برابر نیست؛ اکنون «است، ابوحنیفه پاسخ داد که 

در مقابل ما گروهی قرار دارد که با هویت مسلمانی و در حالی که به 

به تما�ی برداشت و نگرش خود دربارۀ ایمان و کفر را اند،  سلاح مسلح

کنند و ا�ن در حالی �ی مسلمانان به عنوان �نها و یگانه حقیقت عرضه

اند تفس�ری مطا�ق ا�ن دیدگاه ارائه  وانس�هاست که مسلمانانی که نت

» شوند.�ی داده و ش�وه زندگی مب�نی بر آن را شکل دهند، به خون ریخ�ه

کرد. از سوی دیگر، �ی گ�ری مس�قیماً با منطق خوارج مبارزه ا�ن موضع

که مع�قد  دادند�ی گ�ری سختی در برابر تفس�ری که مرجئه ارائه موضع

و به نوعی به انحطاط اخلاقی » رسانند به ایمان آسیب ن�یگناهان «بودند 

بود. ، بخشید�ی ناپذ�ر در زندگی اجتماعی مشروعیت قید و مسئولیت �ی

هر دو دیدگاه، با اتخاذ نگرشی ب�زانسی، ضمن محدود کردن آزادی بیان، 

انداخ�ند بلکه ثبات جامعه �ی نه �نها امنیت و صلح اجتماعی را به تهدید

کردند. از ا�ن رو، آنچه ابوحنیفه در تجربه مسلمانان �ی ن�ز م�زلزل را

ای یافت. آیا ا�ن چ�زی جز مسئولیت یک عالم انجام داد، اهمیت و�ژه

  اش است؟ متعهد در مواجهه با مشکلات زمانه

گذاری علم  طور که �یشتر اشاره شد، �نها به بنیان ابوحنیفه، همان

ه عنوان عال�ی م�کلم، معیارهای اصلی فهم کلام اکتفا نکرد؛ بلکه ب

ی فاسد و مرتد که هادرست اندیشه دینی را ارائه داد و در مقابل جریان

نظام اع�قادی اص�ل اسلام را هدف قرار داده بودند، از منظر فکری وارد 

 شماری شد. او حتی اگر ا�ن مجادلات به بهای جانش تمام ی �یهاجدال

واهانه اتخاذ کرد که از بیان هرگونه اندیشه و خ شد، موضعی آزادی�ی

کرد. به اع�قاد ابوحنیفه، آزادی بیان در جامعه �ی اع�قادی حمایت

کم به اندازه اس�قلال قضاوت بود. قرآن ا�ن  مسلمانان اهمیتش دست

بُعد  166کند.�ی تب��ن» امر به معروف و ن�ی از منکر«آزادی را با عبارت 

شک، مباح�ات و  میت فراوانی برخوردار است. �یاخلاقی ا�ن اصل از اه

ی متفاوت، که در چارچوب هامناقشات کلا�ی ابوحنیفه با ��روان دیدگاه

                                            
  .۱۱۰، ۳/۱۰۴ر.ک: آل عمران،  166



 سنتّو اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل منهج

 ] ----80---- [  

همان اصل قرآنی فوق صورت گرفت، موجی از انگ�زه و تحرک را در مس�ر 

وری و خلاقیت در ا�ن  توسعه تفکر اسلا�ی ایجاد کرد و به افزایش بهره

  مید. حوزه انجا

ای افرادی هس�ند که از بیم از دست دادن حوزه نفوذ هر جامعه در

گرا�ی را به عنوان موانعی در مس�ر منافع  خود، عدالت، مدارا و کثرت

�ردازند. چن�ن �ی »دیگری«نگرند و در نتیجه به ساختن �ی شخصی خود

کسانی که هویت و جایگاه  �ی ن�ز در مقابل ابوحنیفه قرار گرف�ند.هاگروه

ای که خود ساخ�ه و �رداخ�ه بودند، شکل »دیگری«خود را در �قابل با 

ای که با یک اندیشه، اندیشهجای آندادند، با وجود پایبندی به مدارا، به�ی

های کلا�ی او در وجود و دیگر را پاسخ دهند، شخصیتی را که اندیشه

�ل تبد�ل او به دل دادند.اش تجسّم یاف�ه بود، هدف قرار �یرف�ار فکری

ناپذ�ر نظام معرفتی، هم در عصر خود و  عقل و قرآن به دو رکن جدا�ی

هم در قرون بعدی، هدف حملات اهل حدیث قرار گرفت. در حالی که 

ه�چ اظهار نظری مبنی بر ترک کلام یا نکوهش آن از سوی او گزارش 

�ی نامناسب برای هانشده است، اما با استفاده از منطق القا�ی، �لاش

ی لجستیکی به منظور مخالفت با علم کلام به راه اف�اد. ها�أم�ن حمایت

ی هاسازی که به جای گذاشت، پایه در واقع، او با م�راث مکتوب و انسان

  وضوح نشان داد.  مشروعیت علم کلام را به

ابوحنیفه، متفکری است که با تحولات اجتماعی همگام بوده 

شناخت. تعریف او �ی ی عصر خود راخو�ی معضلات اجتماع است. او به

فقه، شناخت آن چ�زی است که به سود و زیان «از فقه به ا�ن صورت که 

گرا�ی اجتماعی اوست. امام اعظم  نمودار واقع» شود�ی انسان مربوط

ابوحنیفه، به سبب نادیده نگرفتن تحولات اجتماعی و حرکت از دل 

از اجتهاد که دینام�زم اصلی گ�ری  ی عینی، توانست با بهرههاواقعیت

جو�ی  آمده چاره سازگاری با تغ��رات اجتماعی است، برای مسائل �یش

کند. و ا�ن قدرت تحل�ل و حل مسئله را مرهون تربیت عل�ی خویش در 

ساز را کنار  علم کلام بود. چه دلیلی داشت که ا�ن دس�گاه اندیشه

�ی شمار دانشی دن�وی به بگذارد؟ افزون بر ا�ن، اشتغال او به فقه، که

ای است که علم کلام در او پدید آورده بود.  رود، ن�ز ثمره همان توانمندی

با تواند  کارگ�ری قوه عقلانی خود را ندارد، ن�ی از ا�ن رو، فردی که توان به
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�ردازد، �ی �نها به تدریس فقه . اگر کسی نهاشتغال داش�ه باشد فقه

، ا�ن را مد�ون تربیت عقلانی خویش اشتغال دارد فقاهتبا بلکه خود ن�ز 

  است. آنچه ابوحنیفه انجام داد، چ�زی جز ا�ن نبود.

دهد، �ی موضوع دیگری که بخشی از مقاله ما را به خود اختصاص

است. در طول �ار�خ، » الفقه الأكبر«جنبه مرتبط با سند و محتوای رساله 

احث و مناقشاتی مطرح شده ��رامون سند و محتوای ا�ن رساله مب

» الفقه الأكبر«ی مندرج در هاو�ژه در مورد صحت برخی بخش است. به

گونه که روشن است، در نظام فکری  �ی پدید آمده است. همانهاتردید

�ی مند و عقل نقاد، نقشی اساسی در کشف حقیقت ایفا ما، تردید روش

ن بوده است. به اس��نای کند. آنچه �اکنون انجام شده ن�ز دقیقاً هم�

و » الفقه الأكبر«، نه درباره انتساب آ�ار هامع�زله، ه�چ یک از فرقه

به ابوحنیفه ادعا�ی مطرح کرده و نه دیدگاهی ابراز » العالم و المتعلم«

طور جامع مورد بررسی قرار گ�رد و  اند. اگر تما�ی آ�ار مؤلف به داش�ه

واهد شد که در صحت انتساب ا�ن روند �اریخی آن لحاظ شود، روشن خ

نگر به  آ�ار به ابوحنیفه ه�چ جای تردیدی وجود ندارد. وقتی از منظری کل

شود. �ی محتوای ا�ن رسائل بنگریم، انسجام آشکاری در آراء مشاهده

ایم، در واقع کاری که گونه که در مقاله خویش ن�ز �یشنهاد کرده همان

که در » الفقه الأكبر«ی هات که نسخهباید در اینجا صورت گ�رد، آن اس

 صورت چا�ی و چه خطی موجود است، گرد مناطق مخ�لف جهان چه به

فانه تحق�ق و تصح�ح گردد و به دنیای علم  آوری شده و با دقتی موشکا

کنم در ا�ن صورت، دیگر ه�چ تردیدی نه در باب �ی عرضه شود. گمان

  ند.سند و نه در باب محتوا باقی نخواهد ما

مناقشاتی صورت » الفقه الأكبر«گونه که درباره  در نتیجه، همان

ن�ز که آراء » سطالفقه الأب«و » صیةالو«گرف�ه است، آ�ار دیگری چون 

وضوح تبلور یاف�ه، سرشار از روایات قوی و  به هاکلا�ی ابوحنیفه در آن

معتبر هس�ند. م�راث کلا�ی ابوحنیفه همچنان در عصر حاضر که 

عنوان  شناسی در قلمرو علوم اسلا�ی مطرح است، به مباحث روش

ی مدرن های نو و نوآوریهاتواند با بازتولید سنت، افق�ی روشی اص�ل که

 گ�رد.�ی برداری قرار را بگشاید، مورد رجوع و بهره
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 عقل و وحی در اندیشه ابوحنیفه

 167 )150/767 (متوفی

 بستن، نگاه«است، در لغت به معانی ای عر�ی که واژه» عقل«واژه 

از » عقل«واژه  168آمده است.» داشتن، بازداشتن، مانع شدن، حبس کردن

معنای ریسمانی است که پای شتر را  گرف�ه شده است که به» عِقال«

، در حقیقت به معنای بستن است، »عقل«بندند. اصل واژه �ی بدان

کار رود،  درستی به عقل ن�ز، هرگاه به 169همانند بستن شتر با ریسمان.

شناس نامدار،  دارد. زبان�ی صاحب عقل را از انحراف از راه راست باز

، عقل را از منظر اصطلاحی در معنای )۵۰٢/۱۱۰٢(متوفیراَغِب اصفهانی 

ن�رو�ی که «شناختی (ا�یستمولوژیک) چن�ن تعریف کرده است:  معرفت

 واسطه آن ن�رو به و دانشی که انسان به آمادگی پذ�رش دانش را دارد،

گونه  ن�ز عقل را ا�ن )۸۱۶/۱۴۱۶(متوفیجُرجانی  170».آورد�ی دست

های واسطه ابزارها�ی، واقعیتحقیقتی مجرد که به«کند: �ی توصیف

کند، و فراتر از محسوس را از طر�ق تجربه و مشاهده درک �ی

 171».یابدمحسوسات را ن�ز در�ی

بر مبنای شرح ا�ن تعریف اخ�ر سخن بگو�یم، باید  اگر بخواهیم

�ی شناختی (ا�یستمولوژیک) روح است و گفت که عقل، اصل معرفت

که، عقل ماهیتی  توان از دو منظر متفاوت به آن نگریست. نخست آن

 کند. بد�ن�ی زیستی است که در ادراک اشیای محسوس نقش ایفا

 واسطه حواس ظاهری ادراک دارند، بهوسیله، اشیا�ی که در کنار ما قرار 

                                            
، سم�وز�وم امام اعظم ابوحنیفه و »عقل و وحی در اندیشه ابوحنیفه«�اش، رمضان، آلت�ن 167

  .۲۰۰۳نظام فکری او، بورسا، انتشارات کوراو، 
ح �اج اللغة و صحاح العربیة، (تصح�ح: احمد عبدالغفور جوهری، اسماع�ل بن حماد، الصحا 168

الد�ن محمد، لسان العرب، ب�روت، ؛ ابن منظور، ابوالفضل جمالV ،۱۷۶۹، ۱۹۸۴عطار)، قاهره، 

۱۹۹۴ ،XI ،۴۵۹. 
 .۵۱۱، ص. ۱۹۸۶اصفهانی، راغب، المفردات فی غریب القرآن، اس�انبول،  169
 .۵۱۱اصفهانی، همان اثر، ص.  170
 .۱۹۷، ص. ۱۹۸۷سید شریف، التعریفات، ب�روت، جرجانی،  171
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عنوان ن�رو�ی معنوی، نوعی نور و روشنا�ی  که، عقل به شوند. دوم آن�ی

 شود؛ و بد�ن�ی تر�ن مرتبه قوای حسی آغاز است که فعالیت آن از نازل

�ی صورت آشکار و شفاف در ذهن منعکس شده به وسیله، شیء ادراک

اند،  شمندان اسلا�ی درباره عقل ارائه کردهاز تعاریفی که اندی 172گردد.

یابیم که عقل، هم با مغز و هم با قلب مرتبط است. در واقع،  در�ی

نظرها�ی که در میان م�کلمان اسلا�ی در خصوص جایگاه عقل  اخ�لاف

اند.  پدید آمده، ارتباط مس�قی�ی با معنا�ی دارد که برای عقل قائل شده

اند؛ و  اند، جایگاه آن را در مغز دانس�ه نس�هکسانی که عقل را جوهر دا

اند.  اند، محل آن را در قلب معرفی کرده آنان که عقل را عَرضَ دانس�ه

اند که در انجام فرایند تفکر و استدلال، میان  حتی برخی بر ا�ن باور بوده

 از ا�ن 173دهد.�ی هر دو (مغز و قلب) همکاری و مشارکتی مشترک رخ

نظر م�کلمان اسلا�ی، جایگاه عقل قلب است؛ اما تجلّی نور آن در رو، به 

 گ�رد. در حقیقت، نقطه تما�ز اساسی میان برداشت عقل�ی مغز صورت

گرا (�وزیت�ویستی) و برداشت اسلا�ی از عقل، دقیقاً در  گرا�ی مثبت

 جاست. هم�ن

رود، �ی شمار تر�ن منابع معرفت به عقل، که در علم کلام از مهم

صورت اسم و مصدر، بلکه در  ونه موضع، نه به در قرآن کریم در چهل

کار رف�ه است؛ که برخی از ا�ن موارد در زمان گذش�ه و  قالب فعل به

گونه که معلوم است،  همان 174اند. برخی در زمان حال و استمرار آمده

کار  ، بهسان فعل دلالت بر انجام کار، وقوع حاد�ه یا حرکتی دارد. بد�ن

رفتن مفهوم عقل در آیات قرآنی در قالب فعل/کنش، دلالت بر آن دارد که 

ای بس �ویـا در عرصه عمل برخوردار است و از حیث ا�ن واژه از حوزه

کارگ�ری کارکردیِ  شناختی، ارزش و کارکردی بس مهم دارد. به معرفت

ی در دهد که عقل یکی از ابزارهای اساس�ی تردید نشان عقل �ی

گ�ری معرفت در انسان است. وقتی به  برانگیختن ادراکات عقلانی و شکل

                                            
 .۷۷، ص. ۱۹۴۹الد�ن احمد، اشارات المرام من عبارات الامام، اس�انبول، بیاضی، کمال 172
، ص. ۱۹۶۳ر.ک: �زدوی، ابویسر محمد، اصول الد�ن، (تصح�ح: هانس �یتر لینس)، قاهره،  173

صغ�ر حسن معصو�ی)،  ؛ رازی، فخرالد�ن، ک�اب النفس و الروح، (تصح�ح: محمد۲۰۶

 .۷۷؛ بیاضی، همان اثر، ص. ۶۳-�۶۰ا، ص. آباد، �یاسلام
 .۵۹۵-۵۹۴، ص. ۱۹۸۸ر.ک: عبدالباقی، محمد فؤاد، المعجم المفهرس، قاهره،  174
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یابیم که ا�ن واژه  افکنیم، در�ی�ی گستره معنا�ی واژه عقل در قرآن نظر

 کار رف�ه است: عموماً در دو معنای اصلی به

نخست�ن معنای عقل، عبارت است از: درک و فهم یک معنا، تفکر و 

عنوان  آوری هرگاه که به منظور یاد خاطر س�ردن آن به �أمل، و حفظ و به

دانشی مورد نیاز قرار گ�رد، و ن�ز تم��ز دادن حق از باطل و خ�ر از شر. به 

�ی (عقل تم��ز) گف�ه» عقل تم��زی«یا » عقل عل�ی«ا�ن نوع عقل، 

ای  شود. معنای دوم عقل، بازداشتن نفس است از امیال پست و فرومایه

تواند به زیان و هلاکت او بینجامد؛ و ا�ن بازداشتن، بر پایه ن�ایجی �ی که

دار ا�ن عمل  شود. به عقلی که عهده�ی است که از عقل نخست حاصل

طور عمده، در  گرا�ی، به ا�ن عقل 175شود.�ی اطلاق» عقل ارادی«است، 

گ�ری برداشت م�کلمان اسلا�ی از مفهوم عقل �أث�رگذار بوده  شکل

 .است

تر�ن مباحث علم کلام، مسئله شناخت و معرفت  یکی از مهم

توان گفت عقل و معرفت، �ی گذار معرفت ن�ز عقل است. است. بنیاد

�ی چون هانند زوج یگرند؛ هما همچون دو واژه دوقلو و وابس�ه به یکد

سان، هرگاه سخن از عقل به  زن و شوهر، دنیا و آخرت و نظا�ر آن. بد�ن

کند؛ و هرگاه از معرفت �ی فاصله معرفت به ذهن خطور بلا میان آید،

گردد. از هم�ن �ی سخن گف�ه شود، ذهن انسان به سوی عقل متوجه

رو، میان عقل و معرفت، ��وندی بس نزدیک و ناگسس�نی وجود دارد. در 

سنتّ  مان مؤسس کلام اهل هم�ن راس�ا، ابوحنیفه که در شمار �یشگا

منبع معرفت، یعنی عقل و وحی، که از جمله ابزارهای قرار دارد، بر دو 

روند، �أکید ورزیده و هر یک از ا�ن دو �ی شمار شناخت در علم کلام به

منبع معرفتی را در جایگاه و بستر خاص خود مورد ارزیا�ی قرار داده 

گ�ری اندیشه نظری و مباحث کلا�ی،  ز�را در دوران �یش از شکل است.

 شدند. ازا�ن�ی یگر �لقی همچون دو امر مکمل یکد عقل و نقل (وحی)

 رو، ه�چ تردیدی نیست که در رویکرد کهن مسلمانان، عقل و وحی از یکد

                                            
؛ مقایسه ۳۲۸- ۳۲۷، ۱، ۱۹۹۲ر.ک: حبنكة، عبدالرحمن حسن، الأخلاق الاسلامیة، دمشق،  175

 .۱۰۴، ص. ۲۰۰۰و سنت، اس�انبول،  کنید: ارگول، آدم، حیات قل�ی در قرآن
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واقع، بحث تعارض و �قابل میان عقل و نقل، از  در 176اند. یگر جدا نبوده

ای نشأت گرف�ه است که در اواخر قرن دوم هجری/هشتم منازعات روشی

رن سوم هجری/نهم میلادی در میان م�کلمان درگرفت. از میلادی و آغاز ق

 ا�ن منظر، برای ما اهمیت فراوان دارد که بدانیم ابوحنیفه، برای دست

 شناخت بهره برده است. عرفت صح�ح، چگونه از ا�ن دو منبعیافتن به م

الله)  شناخت خداوند (معرفت بنیاد نظام اع�قادی اسلام را اندیشه

در طول �ار�خ علم کلام اسلا�ی، همواره ا�ن �رسش دهد. �ی تشک�ل

واسطه امر ال�ی (وحی)  مطرح بوده است که آیا شناخت خداوند به

که معرفت  شود یا از طر�ق امر انسانی (عقل)؟ و یا ا�ن�ی حاصل

خداوند، حاصل کنش ال�ی است یا نتیجه عمل انسانی؟ آیا در وحی، 

تردید چن�ن  که �ی -اگر چن�ن است �اب�ات و متغ�راتی وجود دارد؟ و 

حدود و نقش عقل انسانی در عرصه متغ�رات �ا کجاست؟ و  -است 

وگو بوده است.  دست، همواره مورد مناقشه و گفت �ی از ا�نها�رسش

 نقطه کانونی ا�ن جدل در میان م�کلمان را، �ا حد زیادی، نقشی تشک�ل

عقل، یا برای جایگاه عقل در  دهد که آنان برای جایگاه وحی در مقابل�ی

 اند. برابر وحی قائل بوده

�ی که ابوحنیفه نعمان بن �ابت در هاکه به دیدگاه �یش از آن

زمینۀ نسبتِ عقل و وحی بسط و �رورش داده است �رداخ�ه شود، 

را بر پایۀ کدام روشِ  هانخست لازم است روشن گردد که وی ا�ن دیدگاه

که معلوم است،  تب��ن قرار داده است. چنانمعرفتی مورد بررسی و 

نظریه معرفت در کلام سنتی اسلا�ی بر سه رکن استوار است: عقل 

(احکام �یشینی یا قضایای)، تجربه (یعنی ادراک حسی از طر�ق حواس 

عنوان یکی از منابع  پنجگانه) و خبر صادق. در علم کلام، تجربه به

أ�ید و تصد�ق احکام �یشینی معرفت، در حقیقت ابزاری است برای �

عقل. م�کلمان، برای اثبات وجود خداوند، از معرفت به حقیقت اشیاء 

 گ�رند.�ی ی روش تجر�ی بهرههاکنند و در ا�ن مس�ر، از داده�ی آغاز

سان، مسئله وجود خداوند، هم موضوع علم الهیات است و هم  بد�ن

�نها در  ر، الهیات نهموضوع مابعد الطبیعه (م�اف�زیک). از سوی دیگ

                                            
 .۱۳۰، ص. ۱۹۸۱م. آید�ن)، اس�انبول،  –الرحمن، اسلام، (ترجمه: م. داغ فضل 176
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گوید، بلکه از زبانی اگزیس�انسیال عرصه مابعد الطبیعه سخن �ی

رو،  گ�رد. از ا�ن�ی ن�ز بهره» باور به اصالت وجود«یا » گرا�یهستی«

گوید که فراتر از قلمرو ادراک �ی انسان در هنگا�ی که درباره اموری سخن

بعد الطبیعه تما�ز قائل شود.  ما او قرار دارند، ناگز�ر است میان الهیات و

تعریف معرفت در علم کلام، خود سرنخی برای ا�ن تما�ز میان الهیات و 

 معرفت، چ�زی است که موجب 177دهد.�ی بعد الطبیعه به دست ما

 178شود شخص متصف به علم، به فعلی استوار و کامل دست یابد.�ی

گرا�ی در  ساز عمل دهد که زمینه�ی ا�ن تعریف، رویکردی را نشان

ای را در بنیان تولید عل�ی در حوزه معرفت ال�ی است و چن�ن انگ�زه

 179دهد.�ی الهیات قرار

بعد  توان معارف مرتبط با حوزه الهیات و ما�ی طور کلی، به

 شرح ز�ر بررسی کرد: الطبیعه را در دو سطح متفاوت اندیشه، به

  

  

  

  

) سطح ۲کند؛ �ی تولید باوری سطح کلیّات که معرفتی ذات) ۱

آورد. در سطح نخست، معرفتی �ی پدید گرا جزئیات که معرفتی هستی

سطح دوم، که در  دارد؛ حال آن آوریم، ماهیتی تحلیلی�ی که به دست

سه  )۱۸۰۴(متوفیکند. ایمانوئل کانت �ی �یدا معرفتْ طبیعتی ترکی�ی

. هاکند: مفاهیم، قضایا و استدلال�ی عنصر را در ساخ�ار معرفت مطرح

رو که موضوع بحث ما با ا�ن مسئله ��وند دارد، شایس�ه است  از آن

�ی را قضایا به دو دس�ه �قسیم�أمل شود. ز�» قضیه«اندکی بر عنصر 

 ان ا�ن قضایا، آن دس�ه که �یشینیو پسینی. از می شوند: �یشینی

                                            
خ�ز و امکان یک الهیات ای مسئلهم�اف�زیک به م�ابه حوزه«دوزگون، شعبان علی،  177

 .۲۷-۲۲، ص. ۲۰۰۱، (در مجموعه مسائل ایمانی روزگار ما)، ارزروم، »غ�رم�اف�زیکی
 .۵، ص. ۱۹۲۸بغدادی، عبدالقهار، اصول الد�ن، اس�انبول،  178
 .۲۳، ص. »…م�اف�زیک«ر.ک: دوزگون،  179

   سطوح معرفت                               

  

   سطح جزئیات کلیات                                              سطح 
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توانند تحلیلی �ی هم یای پسینی که قضا اند؛ حال آن هس�ند، تحلیلی

گف�ه کانت، معرفت تحلیلی/�یشینی، دانشی  به 180باشند و هم ترکی�ی.

تواند  و تجربه هرگز ن�ی است،» اعتبار کلی«و » ضرورت«است که دارای 

خلاف آن را اثبات کند. در مقابل، معرفت ترکی�ی/پسینی، با نزول به 

دهد و میان آن و �ی سطح جزئیات، دا�ره معرفت ما را توسعه و گسترش

که جای آنعنوان م�ال، بهبه 181کنیم.�ی �ی برقرارهامفاهیم دیگر ��وند

یم، صرفاً دانشی درباره او صورت مس�قیم بشناس شخص الف (ا) را به

دانیم که الف چن�ن و چنان است. اما در ا�ن سطح، او را داریم؛ یعنی �ی

فرد نحوی کاملاً یگانه و منحصربهدر نسبت شخصی، نزدیک و به

آید، از حیث دست �یشناسیم. معرفتی که در سطح نخست بهن�ی

و ژرفا چندان  بخشی دارای مزیت است، اما در عمققطعیت و توان تما�ز

ای ندارد. درحقیقت، به ژرفای واقعی معرفت �نها در سطح دومِ بهره

  182توان دست یافت.شناخت اشیاء �ی

جا که خداوند موضوع هر دو نوع معرفت است، در حقیقت، از آن

شود. در ای کاملاً آشکار پدیدار �یگونهتما�ز بنیادی میان ا�ن دو سطح، به

شناسیم؛ و ا�ن شناخت �نها ه (الله واحد) را �یسطح دوم، ما خدای یگان

پذ�ر است. اما در �رتو نوعی اتحاد شخصی و شهودی با خدای یگانه امکان

که م�کلم مرجئی، محمد بن شبیب، گف�ه است، در سطح نخست، چنان

معرفتی که در سطح دوم  183دانیم که خداوند یگانه است.ما صرفاً �ی

واسطه، شهودی و ژرف و شخصی با باطی �یشود و مب�نی بر ارتحاصل �ی

                                            
کا�لی)، ر.ک: کانت، ایمانوئل، نقد عقل عملی، (ترجمه: ای. کوچورادی، او. گوک  180 برک، ف. آ

(ترجمه: گذاری م�اف�زیک اخلاق، ؛ همان مؤلف، بنیان۱۴۶، ۱۲۳، ۵۸، ۳۶، ۱۱، ۱۰، ص. ۱۹۹۴انقره، 

 .۷۳، ۳۵-۳۴، ص. ۱۹۹۵ای. کوچورادی)، انقره، 
  .۳۵۲، ص. ۲۰۰۰برک، ماجیت، �ار�خ فلسفه، اس�انبول، ر.ک: گوک 181
، ۱۹۸۴ا�زوتسو، توش�هیکو، مفهوم ایمان در اندیشه اسلا�ی، (ترجمه: س. آیاز)، اس�انبول،  182

  .۱۳۳ص. 
که عرفت به خدا و یگانگی او و ا�نایمان، م«کند: محمد بن شبیب، ایمان را چن�ن تعریف �ی 183

ر.ک: اشعری، ابوالحسن، مقالات الاسلام��ن، » چ�زی شبیه او نیست، و اقرار زبانی به آن است.

  .۱۳۷، ص. ۱۹۸۰(تصح�ح: هلموت ریتر)، ویسبادن، 
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کلی ماهیتی متفاوت از دانستن ا�ن حقیقت است خدای یگانه است، به

 184».خدا یگانه است«که 

ایمان «کنند: گونه تعریف �یابوحنیفه و ��روانش، ایمان را ا�ن

به خدا؛ و » زبانی«عبارت است از معرفت (شناخت) خداوند و اقرار 

خت) �یامبر و اقرار زبانی به هرآنچه از سوی همچن�ن معرفت (شنا

صورت کلی واسطه او رسیده است، و پذ�رش همه اینها بهخداوند، به

که چنان 185».ه�چ �أو�ل یا تخصیصی)(جمل�ا) و بدون تفس�ر (یعنی �ی

» الَجُملَةُ دونَ الت�فس�ر«شود، در ا�ن تعریف، تعب�ر مشاهده �ی

دهد مقصود کار رف�ه است که نشان �یهصورت کلی و بدون تفس�ر) ب(به

توان سازی معناست. بر هم�ن اساس، �ی، تخصیص و و�ژه»تفس�ر«از 

است. ا�ن برداشت  تحلیلی دارای ماهیتی» الله واحد است«گفت که گزاره 

(کلی)، نه در ارتباط با جزئیات » اجمالی«م�ابه یک معرفت از ایمان، به

صورت تحلیلی ه در ��وند با کلیّات بهصورت ترکی�ی (سن�تیک)، بلکبه

ای ان�زاعی از اندیشه مطرح شده است. (آنالیتیک) و در قالب ش�وه

ح در آن است که در سط گرات ذاتکه معلوم است، و�ژگی معرفچنان

شود. ز�را قضایای تحلیلی حاصل �یواسطه فعالیت عقل کلیّات و به

کنند. جزئیات �نزل ن�یمب�نی بر مقولات، �یشینی هس�ند و به سطح 

سان، از تفکیک نظری ابوحنیفه میان دو گونه معرفت که در سطوح بد�ن

توان اس�نباط کرد که او اندیشمندی کلیّات و جزئیات جریان دارد، �ی

است که جایگاه مه�ی برای عقل قائل بوده است. بر پایه ا�ن نگرش، ما 

قل و وحی، در چارچوب های ابوحنیفه را در زمینه نسبت میان عدیدگاه

 انواع معرفت تحلیلی و ترکی�ی مورد تحل�ل قرار خواهیم داد.

های کلا�ی، مع�زله در �ار�خ اندیشه اسلا�ی، در میان جریان

شوند. برخلاف گرایان اسلام شناخ�ه �یعنوان نخست�ن عقلبه

ها یکسان سنتّ، از منظر مکتب کلا�ی مع�زله، عقل در همه انساناهل

کنند: عقل م�کلمان اسلا�ی، عقل را به دو گونه �قسیم �ی 186است.

                                            
 .۱۳۳ا�زوتسو، همان اثر، ص.  184
 .۷۰، ص. ۱۹۸۸؛ ابوالعز، شرح العقیده الطحاویه، ب�روت، ۱۳۸اشعری، مقالات، ص.  185
اوغلو)، دمشق، ر.ک: صابونی، نورالد�ن، البداية فی اصول الد�ن، (تصح�ح: بهاءالد�ن توپال 186

  .۱۸، ص. ۱۹۷۹
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عقل فطری (خالص)، در میان همه  187غر�زی (فطری) و عقل اکتسا�ی.

ها مشترک است؛ اما عقل اکتسا�ی (عملی)، همواره در معرض انسان

رشد و �کامل است و �ا حدی به �لاش و کوشش فرد بس�گی دارد. در 

بلیت �رورش عقل نهف�ه است و هم تما�ل وجود انسان، در آغاز، هم قا

به درک اموری که از طر�ق عقل قابل فهم و ادراک است. به ا�ن حالت، 

شود. سپس گف�ه �ی» عقل فطری«یا » آمادگی فطری«یا » قوّه بالقوّه«

تدر�ج و در �رتو ا�ن عقل، �ا زمانی که به مرتبه کمال و پخ�گی برسد، به

گونه به مرحله کمال یابد. عقلی که بد�نیفعل خلاقانه خداوند �رورش �

ترتیب، هر انسانی با بد�ن 188شود.نامیده �ی» عقل اکتسا�ی«رسد، �ی

ای که خداوند در وجود او نهاده است، از توان شناخت عقل فطری

مس�قیم و ضروری خداوند برخوردار است. ا�ن نوع عقل، در همه 

حی برابر و یکسان موجود رسند، در سطها�ی که به سن بلوغ �یانسان

 است.

عصر با ابوحنیفه از جمله اندیشمندان مع�زلی نخست�ن که هم

است. وی ایمان را  )۱۲۶/۷۴۳(متوفی» غیلان الدمشقی«بوده است، 

او  189»ایمان، معرفت (شناخت) خداوند است.«کند: گونه تعریف �یا�ن

معرفت دوم ایمان، «کند: در جای دیگری ن�ز ایمان را چن�ن تب��ن �ی

(المعرفة ال�انیة) نسبت به خدای متعال است و عبارت است از محبت، 

از جانب خداوند آورده و آنچه از  صلى الله عليه وسلمتسلیم و اقرار زبانی به آنچه رسول خدا 

آنچه در اندیشه غیلان جالب توجه  190»سوی خدای متعال رسیده است.

اس است. بر اس» معرفت دوم«و » معرفت اول«است، تفکیک او میان 

نظریه معرفت غیلان، معرفت نخست (المعرفة الاولی) امری ضروری 

ا�ن معرفت نخست،  191شود.خود ایمان محسوب ن�یخودیاست و به

همان معرفت ضروری است که در اصطلاح م�کلمان، بدون �أمل و 

                                            
ر.ک: محاس�ی، حارث بن اسد، شرف العقل و ماهی�ه، (تصح�ح: محمد عبدالقادر عطا)،  187

  .۲۱-۱۷، ص. ۱۹۸۶ب�روت، 
  .۷۸بیاضی، اشارات المرام، ص.  188
؛ ابوزید، نصر حامد، الاتجاه العقلی فی التفس�ر، ب�روت، ۱۳۲مقالات، ص.  ر.ک: اشعری، 189

  .۴۷، ص. ۱۹۸۲
  .۱۳۶اشعری، همان اثر، ص.  190
  .۲۰۶مقایسه کنید: بغدادی، همان اثر، ص.  191
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آید. مانند صورت بد��ی و فوری در نگاه نخست پدید �یاندیشه و به

اما معرفت دوم، همان دانشی ». تر از جزء استگکل، بزر«که دانستن ا�ن

صورت اکتسا�ی و است که انسان در �رتو �لاش و فعالیت عقلی خود، به

آورد و مب�نی بر انواع تفکر و اندیشه است؛ استدلالی به دست �ی

هرچند غیلان  192همچون ان�قال از دیدن دود به اثبات وجود آتش.

لقی او از معرفت، رود، اما ��یشمار نمند بهدمشقی فیلسوفی نظام

واسطه ای از شناخت است که بهدارد. ا�ن معرفت، گونه گراماهیتی ذات

ند در سطح کلیّات، رو، شناخت خداوشود. از ا�نفعالیت عقل حاصل �ی

دارد. مقصود از معرفت عقلی، دانشی است که از طر�ق  ماهیتی تحلیلی

آید. و ا�ن خود �لاشی است استدلال و قیاس اس�ن�اجی به دست �ی

 نهادن ایمان بر مبنای معرفت.برای بنیان

هرچند رویکرد غیلان در باب رابطه معرفت و ایمان، حاوی نوعی 

ن ابوحنیفه انسجام و سازگاری است، اما در �ار�خ اندیشه اسلا�ی، ا�

ای بسیار منسجم و استوار در باب ایمان ارائه کرده است. است که نظریه

و�ژه جالب توجه است، دیدگاهش در مسئله نسبت آنچه در اندیشه او به

نماید که میان عقل و وحی است. ا�ن مسئله، دقیقاً در جا�ی رخ �ی

حاصل  عنوانشود و ا�ن معرفت، بهم�ابه معرفت تعریف �یایمان به

گردد. نقطه ا�کای ا�ن بحث، در پاسخی نهف�ه فعالیت عقل �لقی �ی

شود که آیا معرفت خداوند امری ضروری است که به ا�ن �رسش داده �ی

شود یا وحی؟ متن کلیدی در ا�ن باب، است که عقل موجب آن �ی

سخنانی است که ابوحنیفه بر زبان رانده و توسط شاگرد او، ابو�وسف 

 نقل شده است. )۱۸۲/۷۹۸(متوفی

ها نفرس�اده بود، باز سوی انساناگر خداوند ه�چ �یامبری را به«

واسطه عقل خویش (بعُِقُولهِِم) به رفت که انسان بههم انتظار �ی

 193»معرفت و شناختی از او دست یابد.

                                            
  .۱۷صابونی، البداية، ص.  192
الد�ن احمد، الاصول المنیفة للامام ا�ی حنیفة، (تصح�ح: الیاس چل�ی)، بیاضی، کمال 193

�ا، زاده، عبدالرحمن بن علی، نظم الفرائد و جمع الفوائد، قاهره، �ی؛ ش�خ۴۱، ص. ۱۹۹۶اس�انبول، 

؛ ابوعذبه، حسن بن عبدالمحسن، الروضة البهية فيما ب�ن الأشاعرة و الماتريدية، ۴۶ص. 

  .�۹۷ا، ص. (تصح�ح: علی فرید)، ب�روت، �ی
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ا�ن متن کلیدی، توسط شارح ابوحنیفه و م�کلم عثمانی، 

گونه تفس�ر شده بد�ن )۱۰۹۸/۱۶۸۷(متوفیالد�ن احمد بیاضی کمال

ح�اّ اگر خداوند ه�چ �یامبری نفرس�اده بود �ا همه آنچه را برای «است: 

انسان ضرورت دارد بیان کند، باز هم بر عهده انسان (فرض) بود که در 

مدت آزمون زندگی خویش، با عقل فطری خویش به تفکر و تعقل ب�ردازد. 

عرفت وجود خداوند، و سپس به رود که نخست به ماز انسان انتظار �ی

که او شناخت یگانگی او، قدرت او، سخن گفتن (کلام) او، اراده او و ا�ن

 194»خالق جهان است، دست یابد.

درباره شناخت  195ای که از حکم تحلیلی ابوحنیفهبر اساس نتیجه

شود، عقل که در ساخ�ار وجودی خداوند در سطح کلیّات اس�نباط �ی

ای برای کسب آنچه انسان باید درباره �زی جز وسیلهانسان قرار دارد، چ

صورت کلی بداند، نیست. عقل صرفاً ابزاری برای شناخت است خداوند به

و صریحاً نیازی به شریعت ال�ی (وحی) برای رسیدن به ا�ن هدف 

 196ندارد.

رویکرد ابوحنیفه به شناخت خداوند، که خود م�کل�ی برجس�ه 

له است که برای عقل، جایگاهی فراتر از مقام است، آیا همان رویکرد مع�ز

شود؟ طبیع�اً میان ا�ن دو دیدگاه، از منظر شریعت ال�ی قائل �ی

دارد. در ا�ن زمینه، ابوحنیفه و ��روانش، تفاوتی اساسی اما ظریف وجود 

از نظر مع�زله، «شایس�ه توجه است:  )۱۱۷۲/۱۷۵۹(متوفیعذبة ارزیا�ی أبو

کند �ا معرفت خداوند را امری ضروری سازد. اما �نها�ی کفایت �یعقل به

از نظر ابوحنیفه و ��روان او، آنچه در واقع ضرورت بخش است، خداوند 

» ای برای تحقق ا�ن ضرورت معرفتی است.است، و عقل صرفاً وسیله

عنوان وسیله، معرفت را امری نسان بهیعنی، خداوند با استفاده از عقل ا

سازد. ا�ن امر ناشی از ا�ن واقعیت است که در حقیقت، ضروری �ی

کند. وجود عقل ای را بر انسان واجب ن�یخداوند بدون عقل ه�چ وظیفه

                                            
  .۷۵بیاضی، اشارات المرام، ص.  194
واسطۀ عقل، انسان را که معرفت کلی خداوند بهدیگر در �أکید ابوحنیفه بر ا�نبرای نمونه  195

کند، بنگرید: ابوحنیفه، نعمان بن �ابت، الفقه الابسط، (در پنج اثر امام اعظم)، مؤمن �ی

  .۳۸، ص. ۱۹۸۱تصح�ح و ترجمه: مصطفی اوز، اس�انبول، 
  .۹۶البهیة، ص.  ؛ ابوعذبه، الروضة۹۸، ۸۰، ۷۵بیاضی، همان اثر، ص.  196
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شرط لازم برای �کلیف است. هم�ن امر درباره وجود �یامبر ن�ز صادق 

ها را به انسان ابلاغ ، بلکه واجبکنداست. �یامبر ه�چ امری را واجب ن�ی

سازد، خود خداوند نماید. در اینجا ن�ز آنکه �کالیف را واقعاً فرض �ی�ی

 197کند.است، ولی ا�ن واجبات را از طر�ق �یامبری بر انسان فرض �ی

که معرفت در عذبة، در حالی که دیدگاه ابوحنیفه را درباره ا�نأبو

وسیله وحی حاصل ح جزئیات بهوسیله عقل و در سطسطح کلیّات به

عذبه، از نظر ابو 198گ�رد.دهد، از م�ال چراغ بهره �یشود، توض�ح �ی�ی

شکل رابطه میان عقل و وحی، شبیه به کارکرد یک چراغ است. چراغ، 

دهد آورد که به چشم انسان امکان �یای، نوری فراهم �یعنوان وسیلهبه

های اغ است. بنابرا�ن، باید دیدگاهاشیاء را ببیند. دیدن، در گرو وجود چر

ح�اّ اگر «ابوحنیفه را در باب رابطه عقل و وحی، در هم�ن معنا فهم کرد: 

ها ها نفرس�اده بود، باز هم انسانسوی انسانخداوند ه�چ �یامبری را به

در ا�ن جمله، » یاف�ند.واسطه عقل خویش به شناختی از او دست �یبه

وسیله عقولشان یا از (به» بعُِقُولهِِم«در تعب�ر که ابوحنیفه » ب«�یشوند 

طر�ق عقولشان) به کار برده، دلالت بر سببیت دارد. بنابرا�ن، ا�ن جمله 

شناخت خداوند، به سبب عقل، بر انسان «باید بد�ن معنا �لقی شود: 

گرداند، عقل که در واقع ا�ن شناخت را فرض �یفرض است؛ اما آن

 199.»نیست، بلکه خداوند است

گ�ری انسان از عقل خویش در قرآن کریم، با �أکید بر لزوم بهره

هرگونه دگماتیسم را نفی کرده و با نکوهش  200ورزی،تحقق کنش ایمان

گ�رند، ایمان را بر بنیادهای درستی بهره ن�یکسانی که از عقل خویش به

ان های قرآن درباره امکبنابرا�ن، از دیدگاه 201عقلانی استوار ساخ�ه است.

ای م�ابه قوهتوان به ا�ن نتیجه رسید که عقل، بهشناخت خداوند �ی

                                            
  .۹۶ابوعذبه، الروضة البهیة، ص.  197
کند. به نظر مؤلف، امام غزالی ن�ز رابطه عقل و وحی را به رابطه چشم و خورشید تشبیه �ی 198

کسی که به نور وحی اکتفا کند و از عقل روی برگرداند، همچون کسی است که در برابر نور 

یشتر ر.ک: غزالی، ابوحامد محمد، الاقتصاد فی بندد. برای آگاهی بخورشید چشمان خود را �ی

  .۴، ص. ۱۹۸۳الاع�قاد، ب�روت، 
  .۷۶؛ مقایسه کنید: بیاضی، اشارات المرام، ص. ۹۷ر.ک: ابوعذبه، همان اثر، ص.  199
  .۲/۱۷۳ر.ک: بقره،  200
  .۵/۱۰۳ر.ک: مائده،  201
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شود که در کسب معرفت نسبت به حوزه موجودات فراتر از تعریف �ی

فه�ی ابوحنیفه، با روش قرآن کریم کند. ایمانمحسوسات نقش ایفا �ی

تردید نباید از نظر دور داشت که �لاشی برای مطابقت کامل دارد. �ی

ر ساختن تما�ی اجزای ایمان صرفاً بر مبانی عقلانی، نوعی تفس�ر استوا

ابوحنیفه و ��روان او از  202غایت افراطی و ان�لکتوالیستی خواهد بود.به

اند. آنان با �أکید بر ا�ن اف�ادن در چن�ن دام ان�لکتوالیس�ی �ره�ز کرده

ی را تواند مسائل ایمانصورت مس�قل ن�ی�نها�ی و بهنک�ه که عقل به

 203اند.تفص�ل درک و تب��ن کند، بر هم�ن واقعیت انگشت نهادهبه

عبارت براستی دل�ل ارسال �یامبران از سوی خداوند چیست؟ به

 دیگر، چرا وحی نازل شده است؟

آید، گونه که از دیدگاه ابوحنیفه در باب معرفت خداوند بر�یآن

کند. معنای ا�ن  عقل �نها قادر است اشیاء را به شکلی کلی و عام درک

وسیله عقل سخن آن است که معرفت ماهوی صرفاً در سطح کلیّات و به

ساختن و واسطه �یامبران، برای عینیقابل ادراک است. ارسال وحی به

ای کلی درک گونهتع��ن وجوه خاصّه همان معارفی است که عقل به

ترتیب، بد�نکنند. کند. �یامبران، تفاص�ل و جزئیات دانش را تب��ن �ی�ی

وسیله �یامبران و در نتیجه ضرورت معرفت، بر مبنا�ی ارسال وحی به

جا معرفت ماهوی، یعنی، در ا�ن 204گردد.تر استوار �یتر و عینیملموس

ای مشروح گونهکنند، بهدر سطح جزئیاتی که معرفت وجودی را تولید �ی

ی است. آنچه را شود. ز�را عقل، دلیلی کلو تفصیلی از طر�ق وحی بیان �ی

صورت کلی درک کرده است، باید اقتدار دیگری عینیت بخشد و که عقل به

رو، عقل نیازمند راهنمای با وجوه خاصّه و جزئی آن مع�ن سازد. از ا�ن

یاریگری است که او را از گمراهی مصون دارد، به راه راست هدایت کند، در 

ت را به او بنمایاند؛ و فهم مسائل دق�ق و اسرارآم�ز مدد رساند و حقیق

است که بر �یامبران نازل » وحی«اع�قاد ابوحنیفه، ا�ن راهنمای یاریگر، به

شود. در د�ن، تب��ن تفصیلی امور به �یامبر واگذار شده است. اگر �ی

                                            
، ص. ۲۰۰۰)، انقره، س. اوزر –مقایسه کنید: تیلیش، پاول، �ویا�ی ایمان، (ترجمه: ف. ترکان  202

۳۷.  
  .۶۹ابوالعز، شرح العقیدة الطحاویة، ص.  203
  .۹۸، ۸۰، ۷۷بیاضی، اشارات المرام، ص.  204
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پذ�رد، انکار کسی ضرورت ا�ن هدایت ال�ی را که از طر�ق وحی صورت �ی

ها ادر است تمام معارفی را که به آن�نها�ی قکند و ادعا نماید که عقل به

تردید، باری فراتر از توان عقل بر دوش نیاز داریم در اختیار ما بگذارد، �ی

طرزی کاملاً غ�رعقلانی در حق عقل ستم روا داش�ه آن نهاده و به

 205است.

ای بر فهم ما از توان از رویکرد دیگری ن�ز سخن گفت که افق �ازه�ی

گشاید. از شاگرد او، ابو�وسف، بطه عقل و وحی �ینگرش ابوحنیفه به را

 چن�ن نقل شده است که ابوحنیفه بر ا�ن باور بوده است که عقل انسان،

، توان آن را دارد که معرفت به خداوند صورت �یشینیدر سطح کلیّات و به

کسی «گوید: را در چارچو�ی عمو�ی و کلی درک کند. ابو�وسف چن�ن �ی

ن و زم�ن، در وجود خویش و در آفرینش دیگران، که در آفرینش آسما

همه نسبت به آنچه که باید درباره ها را مشاهده کند و با ا�نحکمت

گونه عذری برای او وجود آفریننده خویش بداند جاهل بماند، ه�چ

ای سرشار از بار، در داند که کشتیکه عقل محال �ینخواهد داشت. چنان

راستی و سلامت راه دون ناخدا�ی بتواند بهدریا�ی م�لاطم و طوفانی، ب

ب�یماید، به همان قیاس، عقل، وجود ا�ن عالم را با تما�ی احوال گوناگون 

ای مدبرّ، نگاهبانی و حالات متغ�رش، بدون وجود صانعی حکیم، آفریننده

 206» شمارد.نگهدار و دانا�ی آگاه بر جم�ع اشیاء، محال و غ�رممکن �ی

رود، شمار �یشارحان رسائل امام اعظم ابوحنیفه بهبیاضی، که از 

م�ابه دانشی کلی و نوعی در حالی که توانا�ی عقل را در سطح کلیّات به

کند، بر ا�ن نک�ه �أکید شمول نسبت به خداوند تب��ن �یمعرفتِ همه

ورزد که هر صاحب خردی، زمانی که در آفرینش آسمان و زم�ن، و در �ی

یا » استدلال«ان �أمل کند، پس از گذر از فرآیند وجود خویش و دیگر

�أکید  207ای واقف گردد.ورزی، ناگز�ر باید به وجود آفرینندههمان عقل

                                            
- ۹۲، ص. ۱۹۷۹ماتریدی، ابومنصور محمد، ک�اب التوحید، (تصح�ح: ف. حلیّف)، اس�انبول،  205

�ی)، ترجمه ، (در: م. م. شریف، �ار�خ اندیشه اسلا»ماتریدیه«. مقایسه کنید: ا�وب علی، ۹۵

  .۹۸، ۸۰، ۷۷؛ مقایسه کنید: بیاضی، اشارات المرام، ص. I ،۲۹۹-۳۰۰، ۱۹۹۰احمد اوُنال، اس�انبول، 
؛ مکی، موفق بن احمد، ۴۱؛ همان مؤلف، الأصول، ص. ۸۵، ۸۲بیاضی، همان اثر، ص.  206

  .۱۵۱، ص. ۱۹۸۱مناقب ا�ی حنیفه، ب�روت، 
  .۸۵، ۸۲بیاضی، اشارات المرام، ص.  207
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مؤلف بر هم�ن س�ر عقلانی و استدلالی، در ا�ن مقام، اهمیت بسزا�ی 

آورد: از سوره فاطر استدلال �ی ۳۷دارد. وی در اثبات ا�ن دیدگاه، به آیه 

خواست در آن مقدار �ی ا چندان عمر ندادیم که هر کسآیا ما شما ر«

در ا�ن آیه دلالت بر مدتی دارد » ما«واژه » شد.�ی عمر متذکّر شود، متذکرّ

دهد که بازه که برای تفکر و تعقل کفایت کند. ا�ن بیان ضمنی، نشان �ی

شود؛ بلکه هر فرد بس�ه ها ن�یزمانی مشخص و کلی شامل همه انسان

عقلانی خود، مدت زمان لازم را از جانب خداوند دریافت به ظرفیت 

  208کند. ز�را درجه عقل در افراد متفاوت است.�ی

آيا در ملكوت آسمانها و زم�ن و چ�زها�ى كه خدا آفريده است «

و اطراف جهان  های خود را در کرانههابه زودی نشانه«  209،»انديشند؟ن�ى

داد �ا برای آنان روشن شود  و در نفوس خودشان به آنان نشان خواهیم

آیا ما شما را چندان عمر ندادیم «و  210»که �ی تردید او (قرآن) حق است.

 211»شد؟�ی خواست در آن مقدار عمر متذکّر شود، متذکرّ�ی که هر کس

کارگ�ری عقل دهد که از بهاز جمله آیاتی هس�ند که به کسانی هشدار �ی

و صفات کامل او خودداری کرده خود برای شناخت وجود �روردگار متعال 

اند. چرا که خداوند به ایشان مدت زمانی در دنیا عطا کرده و تعقل نکرده

 �212ا با عقل خود به استدلال و تدبر �رداخ�ه و از ا�ن فرصت بهره ببرند.

کارگ�ری عقل برپایۀ دیدگاه ابوحنیفه، در موضوع شناخت خالق، به

خت خالق خود عذر نخواهد کس در عدم شناامری ضروری است. ه�چ

تر�ن وظیفه، توجه و استدلال بر موجودات به داشت. نخست�ن و مطلق

منظور حصول معرفت ال�ی است. دیگر تمام وظایف بر ا�ن پایه استوار 

است. بنابرا�ن، نخست�ن وظیفه دینی که بر عهده مکلف�ن است، توجه و 

و، توحید، عدالت و استدلالی است که آنان را به شناخت خداوند، صفات ا

                                            
  .۷۷ی، همان اثر، ص. بیاض 208
  .۷/۱۸۵الأعراف،   209
» انفسهم«دنیای ��رامون انسان و از عبارت » آفاق«. در ا�ن آیه از واژه ۴۱/۵۳فصلت،   210

ها دلا�ل مه�ی بر وجود شود. هر یک از ا�نساخ�ار جسمانی و روانی خود انسان فهمیده �ی

  کنند.کرانگی قدرت او ارائه �یخداوند و �ی
  .۳۵/۳۷فاطر،   211
  .۸۳بیاضی، اشارات المرام، ص.  212
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کارگ�ری تفکر و عقل است که به جواز سازد. �انیاً، بهحکمت رهنمون �ی

های دینی بر فرس�ادن �یامبران از سوی خداوند و تحم�لِ مسئولیت

شود. وظیفه سوم، استدلال به اثبات رسالت �یامبر از ها منت�ی �یانسان

، استدلالی است طر�ق معجزه و پذ�رش احکام و دستورات است. چهارم

انجامد. در که برای اهل آن، به تب��ن و تفص�ل ارکان شریعت ال�ی �ی

نهایت، وظیفه عمل کردن به نحو مطلوب و مورد انتظار از شریعت ال�ی 

 213شود.مطرح �ی

ها، مفسر و ��رو امام اعظم ابوحنیفه، م�کلم با ا�ن دیدگاه

ال�ی مقدم است؛ ز�را کند که عقل بر شریعت ماتریدی بیاضی، تصر�ح �ی

کار شود که عقل سالم و به�کلیف (فرمان ال�ی) �نها به کسانی عرضه �ی

کند. الب�ه ای دارند. عقل در فهم وحی نقشی بسیار مهم ایفا �یاف�اده

پذ�رد، ولی ا�ن هرگز اسلام، وحی را به عنوان یک مرجع مهم و قطعی �ی

، خداوند خواهان اهمیت شمردن عقل نیست. برعکسبه معنای �ی

کارگ�ری صح�ح عقل توسط انسان است. در قرآن، �قلید صرف و به

گ�ری از عقل مذمت شده است. کورکورانه، به عنوان مانعی بر سر راه بهره

از ا�ن رو، خداوند کسانی را که در امور دینی بدون تحق�ق و تفکر، �نها از 

نکوهش قرار داده  کنند، سخت مورد�یشینیان یا رهبران خود ��روی �ی

شود؛ از طور مداوم �قلید کورکورانه امری نامطلوب شمرده �یبه 214است.

ورزی �نها راه درست و معتبر است. ز�را شریعت �نها زمانی رو عقلا�ن

کارگ�ری عقل خود، به معرفت ال�ی فعال و کارآمد است که فرد، با به

نیت و اعتماد کامل به رسیده، از صمیم قلب به خدا ایمان آورده و به حقا

�یامبر قانع شده باشد. به بیان دیگر، شریعت �ا حدی به عقل وابس�ه 

است؛ بد�ن معنا که برای �ویا�ی و اثربخشی، نیازمند زمینی است که قبلاً 

آید، او طور که از سخن مولف بر�یآن 215واسطه عقل آماده شده باشد.به

ق�ق و استدلال �أکید دارد و هم هم بر لزوم استوار ساختن باور بر پایه تح

 بر دستیا�ی به توازنی منطقی میان عقل و وحی.

                                            
. همچن�ن ر.ک: اسفرا�ینی، ابوالمظفر، التبص�ر فی الد�ن، ۸۴بیاضی، اشارات المرام، ص.  213
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  گوید:ابوحنیفه در باب نسبت عقل و وحی چن�ن �ی

اگر شناخت خداوند منتسب به �یامبران بود، اعطای معرفت ال�ی «

ها نه از جانب خداوند، بلکه از سوی �یامبران صورت به انسان

م�کلم ماتریدی، بیاضی، ا�ن دیدگاه ابوحنیفه را در  216»گرفت.�ی

 کند:چن�ن تفس�ر �ی» وحی-عقل«چارچوب 

اگر معرفت خداوند، هستی ضروری او، یگانگی و صفات او، «

مبعوث ساختن رسول و پدید آوردن معجزه در دست او، و همه تعلیمات 

بود، یشریعت ال�ی که از جانب �یامبر آورده شد، به �یامبر منسوب �

ها روا داش�ه ای که در باب معرفت خداوند به همه انسانگاه نیکیآن

شد، نه از آنِ خداوند. لیکن در واقع، ا�ن نیکی، با شود، از آنِ �یامبر �ی�ی

کارگ�ری عقل توسط او، آفرینش عقل در انسان و فراهم ساختن امکان به

ا نخست بد�ن گونه گ�رد. خداوند نیکی خود راز جانب خداوند انجام �ی

دهد. کند �ا �روردگارش را بشناسد، انجام �یکه �یامبر را راهنما�ی �ی

السلام)، یا گونه که خداوند، همچون در مورد حضرت ابراهیم (علیههمان

از مس�ر عقل یا همچون برخی �یامبران از طر�ق فیض (الهام)، با اتخاذ 

رساند، در غ�ر ا�ن معرفت �ی رویکردی خاص و برقراری ارتباط، انسان را به

صورت اگر شناخت خداوند و �أ�ید حقانیت �یامبر �نها از ناحیه �یامبر و 

در غ�ر ا�ن صورت، دَور و تسلسل شد، منوط به شریعت ال�ی محقق �ی

. بنابرا�ن، شناخت خداوند و ضرورت نبوت، امری عقلانی و آمدلازم �ی

سوره حجرات  ۱۷دیدگاه ابوحنیفه را بر پایه آیه  217واجب است. بیاضی

  218داند.استوار �ی

توان گفت که، عقل در سطح ها، �یبا ا�کا به تمام ا�ن دیدگاه

ها�ی همچون شناخت خداوند و ضرورت نبوت را تواند معرفتکلیّات �ی

های عینی، های تخصّصی و جزئی دربارۀ واقعیتدست آورد. اما دانشبه

                                            
ابوحنیفه، نعمان بن �ابت، العالم و المتعلم، (در پنج اثر امام اعظم)، نشر و ترجمه:  216

  .۳۳، ص. ۱۹۸۱مصطفی اوز، اس�انبول، 
  .۱۰۰۳- ۱۰۲بیاضی، اشارات المرام، ص.  217
خواهند با اسلام آوردن خود بر تو منت گذارند؛ بگو: با مسلمان شدن�ان ای محمد! �ی«ر.ک:  218

گو�ید، خداوند است که با هدایت شما به ایمان بر شما بلکه اگر راست �یبر من منت مگذارید 

  ).۱۷/ ۴۹(حجرات » منت نهاده است.
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شود. معرفت آورند، کسب �یای که آنان �یر�ق �یامبران و وحی�نها از ط

ورز را بر اطاعت کورکورانه از هر اقتداری ال�ی، که انسان اندیشمند و عقل

که برای آن 219ای فرض برای هر مسلمان است.دهد، وظیفهبرتری �ی

فعالیتِ عقلانی به مرتبۀ معرفت ار�قا یابد، لازم است که از استدلالی 

مند باشد. وقتی استفاده از عقل، مطا�ق با شرایط و �ح و معتبر بهرهصح

توان دانش درست پدید آورد. ضوابط خود انجام شود، در نهایت �ی

ابوحنیفه و ��روانش مع�قدند که پدید آمدن معرفت پس از استدلالی 

است. رابطه میان » عادت ال�ی«صح�ح و منط�ق بر قواعد، منوط به 

ای است که رگ�ری عقل، نه در نتیجه ضرورت منطقیکامعرفت و به

گویند و نه ناشی از تولید طبیعی (تولید عقلی) فیلسوفان از آن سخن �ی

مورد ادعای مع�زله؛ بلکه در �رتو عادتی است که خداوند بر قرار ساخ�ه 

  220است.

طور کلی، فقهای مجتهد را به دو به )۵۴۸/۱۱۵۳(متوفیشهرس�انی 

اند ند. گروه نخست، کسانی هس�ند که از ساکنان حجازکگروه �قسیم �ی

گذاری، اهتمام آنان در اند. دل�ل ا�ن نام معروف» اهل حدیث«و به 

فراگ�ری احادیث و روایت اخبار و دشوار نکردن اس�نباط احکام است؛ 

ه�چ قیاس پنهان یا آشکاری، ف�اوا را مس�قیماً بر ای که �یگونهبه

» اصحاب رأی«یا » اهل رأی«سازند. گروه دوم، ینصوص شرعی استوار �

گذاری ا�ن گروه به اند. دل�ل نام شوند که از عراق برخاس�هنامیده �ی

، دقت و وسواسی است که در اس�نباط معانی مس�نبط از »اهل رأی«

واسطه قیاس و بنیادنهادن احکام بر آن معانی به خرج احکام به

او قیاس جلی را بر خبر  221وحنیفه است.دهند. امام ا�ن مکتب ن�ز اب�ی

واحد ترج�ح داده است. درباره ا�ن موضوع ابوحنیفه چن�ن گف�ه است: 

                                            
  .۷۶بیاضی، همان اثر، ص.  219
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ایم. هر کس در  دانیم که ا�ن بهتر�ن رأی و نظری است که ما برگزیده�ی«

  222»غ�ر ا�ن جهت رأ�ی دهد، آن رأی از اوست و رأی ما از آنِ ماست.

اهل «بندی مجتهدان به طور که در بالا گذشت، دس�ههمان

شناسی، نقش عقل و نص را در فهم دینی و روش» اهل رأی«و » حدیث

  سازد. برای هر دو گروه روشن �ی

گرا�ی ب�ردازیم، باید که به گرایش ابوحنیفه به رأی�یش از آن

عبارت است از » رأی«گف�ۀ اصفهانی، به چه معناست؟ به» رأی«دانست 

تر�ن حکم یا اس�نباط، هنگا�ی که درست قناعت آوردن شخص نسبت به

در مواجهه با دو دل�ل متعارض، ظنّ غالب او به یک گزینه گرایش یاف�ه 

کند: را چن�ن تعریف �ی» رأی«ن�ز  )۷۵۱/۱۳۵۱(متوفیقیم ابن 223باشد.

دیدگاهی که پس از اندیشیدن و استدلال، در وضعیت تعارض ادلۀ 

 224ک گزینه رهنمون شود.مخ�لف، انسان را به یق�ن به درستی ی

مربوط به محسوسات » رأی«گونه که در هر دو تعریف آمده است، همان

قابل رویت نیست، بلکه اع�قادی است که انسان از رهگذر قوه عقل 

رسد. اکنون شهودی و فرایند تدبر، با شنیدن نداى دل خویش به آن �ی

دینی، صفتی در فهم و تفس�ر » رأی«�رسش ا�ن است: آیا ��روی از روش 

  است که مس�لزم نکوهش یا مقابله باشد؟

در زندگی بشر، در موضوعاتی مانند عبادات و معاملات و ام�ال آن، 

شمارند که برای هر یک مصداقی از نص ای �یگونهرویدادها و وقا�ع به

وجود ندارد، و ا�ن هم ممکن نیست که باشد. نصوص محدودند، در 

توان امور نام�ناهی و نامحدودند. چگونه �یکران و حالی که حوادث �ی

نامحدودی را به امور محدود و م�ناهی فرو کاست و در چارچوب قانونی 

آید. جای داد؟ بنابرا�ن، ضرورت و نیاز به اجتهاد و قیاس، ذا�اً پدید �ی

  225لازم است حکم هر رویداد را از طر�ق اجتهاد بیان کرد.

                                            
  .۱۴۶شهرس�انی، الملل، ص.  222
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پذ�رتر�ن صورت اجتهاد به رأی تر�ن و فهمدر اصل، قیاس که عینی

عنوان ابزاری برای تب��ن آید، از همان نسل نخست همواره بهبه شمار �ی

رأی مورد استفاده قرار گرف�ه است و از ا�ن رو، اکثریت قریب به اتفاق 

اند، در پذ�رش قیاس چندان �أخ�ر کسانی که با رأی به مقابله برخاس�ه

ازعات منظم میان م�کلّمان و محدّ�ان در اند. از ا�ن منظر، من نورزیده

�ار�خ اسلام ��رامون �قابل رأی و حدیث، نه بر محور قیاس بلکه بیشتر بر 

جست و محور استحسان که ابوحنیفه در فرایند اس�نباط بدان توسل �ی

مخالفان  ن�ز روش خاص او در فهم و نقد احادیث تمرکز یاف�ه است.

عبارت  226اند. غلب موارد محدّ�ان بودهاعِمال رأی به ا�ن ش�وه، در ا

امّا  227ن�ز از آنِ ایشان است.» حدیث چه نیکوست و رأی چه ناپسند!«

گذر زمان به سود اصحاب رأی جریان یافت؛ چراکه هر روز مسائل و 

ای جز توسل آورد و برای حلّ ا�ن مشکلات، چارهای سر بر�یمعضلات �ازه

وحنیفه و یارانش که در کوفه فعالیت و�ژه ابماند. بهبه رأی باقی ن�ی

تر بهره گرف�ند. ای آزادانهداش�ند، در مس�ر حلّ مسائل، از رأی به ش�وه

تر�ن و�ژگی اهل اند، برجس�هکه بسیاری از محققان بدان اشاره کردهچنان

رأی، آن است که سند و متن حدیث را به همان صورت مورد نقد و ارزیا�ی 

گرا�ی ابوحنیفه را �ا حدی در گری و عقلنشأ گزینشدهند. باید مقرار �ی

گرا�ی خویش را از چه آنکه ابوحنیفه عقل 228هم�ن نک�ه جستجو کرد.

اش، از محیطی که در آن بینانه ت�زهوشی ن�رومند و دقّت نظر باریک

�رورش یاف�ه، از سنت تجارتی که از آن برخاس�ه، از شورای اختصاصی 

اخذ کرده است.  صلى الله عليه وسلم حضرت عمر و �یامبر اکرم فقه، و ن�ز از روش و منش

تما�ی ا�ن عوامل دلالت دارد بر آنکه ابوحنیفه نه �نها یک دانشمند بود، 

های آن ن�ز آمیخ�گی و نسبت بلکه شخصیتی بود که با زندگی و واقعیت

وث�ق داشت. زندگی، ��وندی �نگا�نگ با عقل، تجربه، همبس�گی 

ی رد. او اجتهادات خویش را در آینهاجتماعی و تدب�ر امور حکومت دا

تما�ی اوضاع و احوال م�نوّع جامعه منعکس ساخ�ه است. عصر طلا�ی 

                                            

، مجله تحقیقات »ش�وه استفاده ابوحنیفه و یارانش از رأی در فقه«بروجی، صاحب،  226 
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کارگ�ری ی مدنی، به دوران او تعلق دارد. در ا�ن میان، بهاجتهاد در عرصه

های مسدود حیات روش مب�نی بر استحسان از سوی او در گشودن گره

کران از ن�روی عقل گ�ری �یواه بر بهرهتر�ن گاجتماعی از منظر دینی، بزرگ

  229است.

از سوی دیگر، در عصر حیات ابوحنیفه، سرزم�ن عراق در کنار 

موطن اهل سنت، به مرکزی برای فرَق مخالف و فرَق گمراه (فِرَقِ ضالّه) 

در  صلى الله عليه وسلمن�ز بدل شده بود. از هم�ن رو، جعل حدیث به نقل از �یامبر اکرم 

رفت. بنابرا�ن، ابوحنیفه در شمار �یرده بها�ن منطقه امری شا�ع و گست

عنوان حدیث شد بهرأس، و دیگر عالمان عراقی، هر آنچه را نقل �ی

پذ�رف�ند، بلکه برای پذ�رش یک روایت، شروط و ضوابطی خاص قائل ن�ی

بودند. بر اساس ا�ن شروط، �نها شمار اندکی از احادیث را شایس�ه 

کردند که ها�ی بسنده �یبه نقل روایت یاف�ند و از هم�ن رو،پذ�رش �ی

ای که به سرزم�ن عراق آمده بودند، روایت شده بود. با از سوی صحابه

ا�ن همه، در صدور حکم به رأی و اجتهاد خویش، ه�چ مانعی 

 230دیدند.ن�ی

تر�ن ا�راداتی که هم از در �ار�خ اندیشه اسلا�ی، از جمله مهم

متوجه ابوحنیفه گردیده، ا�ن سوی فقها و هم از جانب اهل حدیث 

با توجه به دلایلی ادعاست که او قیاس را بر سنت مقدّم داش�ه است. 

درستی برشمردیم، ابوحنیفه در پذ�رش احادیث رویکردی تر بهکه �یش

دانست که هرگاه حدیث صح�ح . او نیک �یمح�اطانه در �یش گرف�ه بود

رو، اخبار آحاد را . از هم�نوارد شود، رأی و قیاس فاقد اعتبار خواهد بود

ابوحنیفه در پاسخ به کسانی که او  231کرد.با توسل به �أو�ل عقلی رد �ی

هر کس ادعا کند «گفت: کردند، چن�ن �یرا به مخالفت با سنتّ متهم �ی

                                            
)، ۲۰۰۲، (۲-۱، ش. ۱۵، مجله تحقیقات اسلا�ی، ج. »شناخت ابوحنیفه«�ونس وه�ی، یاووز،  229

  .۱۱ص. 
- ۲۸۶، ۱۰۹-۱۰۸، ص. ۱۹۹۹اوغلو)، انقره، ابو زهرة، محمد، ابو حنیفة، (ترجمه عثمان کِسکی 230

، مجله تحقیقات اسلا�ی، ج. »ابوحنیفه و ارزیا�ی او از نصوص«�وس�الجی، مصطفی، ؛ اوزون۳۲۱

  .۳۳- ۳۲)، ص. ۲۰۰۲، (۲- ۱ ، ش.۱۵
الد�ن احمد بن حجر، الخ�رات الحسان فی مناقب الامام ها ر.ک: هیث�ی، شهاببرای نمونه 231

  .�۱۳۴ا، ص. الاعظم، ب�روت، �ی
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بندد. آیا گوید و بر ما افترا �یداریم، دروغ �یما قیاس را بر نص مقدّم �ی

ماند؟ ما جز در موارد اضطرار قیاس باقی �یپس از وجود نص، نیازی به 

زنیم. ما در وهله نخست دل�ل مسئله را در شدید دست به قیاس ن�ی

کنیم. اگر از ا�ن منابع، دلیلی ک�اب، سنت یا ف�اوای صحابه جستجو �ی

اش سخنی نیامده، آن را با ای که در نص دربارهنیابیم، در مورد مسئله

موجود است، قیاس کرده و حکم شان نص مسائلی که درباره

گونه بیان ابوحنیفه در روایتی دیگر روش خود را بد�ن 232»کنیم.�ی

رسیده باشد، بر سر و چشم ماست و ما  صلى الله عليه وسلماز �یامبر اکرمآنچه «دارد: �ی

گزینیم. اما آید را بر�ی. آنچه از صحابه �یکنیمهرگز با آن مخالفت ن�ی

ابوحنیفه،  233»انسان اند، ما ن�ز انسانیم.درباره سخنان دیگران، اگر آنان 

احادیث متواتر را بدون قید و شرط و احادیث آحاد را با شرایط 

طور پذ�رفت؛ اما احادیث آحادی که با اصول روش او ناسازگار بود و به�ی

گرفت را مس�قیم با قرآن، عقل و واقعیات �اریخی در تضاد قرار �ی

که متون ا�ن گونه احادیث باید به قرآن داد پذ�رفت. او �یشنهاد �ین�ی

دانست و خود ن�ز بدان عمل تر �یعرضه شود که ا�ن روش را دق�ق

برای نمونه، هنگا�ی که از ابوحنیفه درباره کسانی که حدیث  234کرد.�ی

آید، ایمانش ن�ز وقتی مؤمن زنا کند، همچنان که ��راهن از سرش در�ی«

کند، ایمان دوباره به او بازگردانده شود، سپس چون توبه از او جدا �ی

دهد: شود، او چن�ن پاسخ �یکنند، �رسیده �یرا نقل �ی 235»شود�ی

کند و کسی که با ک�اب خدا �یامبر خدا هرگز با ک�اب خدا مخالفت ن�ی

تواند �یامبر خدا باشد. ابوحنیفه ا�ن روایت را مخالف مخالفت کند، ن�ی

زن زناکار و مرد «فرماید: قرآن �ی داند، چراکه خداوند درقرآن �ی

و در ا�ن آیه، صفت ایمان از زانی و زانیه نفی نشده است.  236»زناکار...

و از شما [مسلمانان] آن مرد و زنی که مر�کب آن [کار «همچن�ن، در آیه 

                                            
  .I ،۲۲۴، ۱۹۸۹شعرانی، عبدالوهّاب، ک�اب الم�زان، (تصح�ح: عبدالرحمن عم�را)، ب�روت،  232
، محمد بن احمد بن عثمان، مناقب الامام الاعظم ا�ی ؛ ذه�یI ،۲۲۵شعرانی، ک�اب الم�زان،  233

  .�۲۰ا، ص. حنیفه، قاهره، �ی
  .۳۱۶برای شروط خبر واحد ر.ک: ابو زهرة، همان اثر، ص.  234
  .۱۱» الایمان«؛ ترمذی، ۱۵» السنة«ر.ک: ابوداود،  235
  .۲/ ۲۴نور،  236



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----103---- [  

منظورش �هودیان و » از شما«، خداوند با قید 237»شوند...�ی زشت]

ا مخاطب قرار داده است. بنابرا�ن، رد مسیحیان نیس�ند، بلکه مسلمانان ر

نقل کند و مخالف قرآن باشد،  صلى الله عليه وسلمکردن هر کسی که حدیثی از �یامبر اکرم

به معنای رد یا �کذیب خود �یامبر نیست. بلکه به معنای رد کسی است 

کند. اتهام متوجه �یامبر نیست بلکه که با نام �یامبر، باطل را نقل �ی

�ن دیدگاه، ابوحنیفه روش بسیار با ا 238متوجه ناقل حدیث است.

 دهد.ای در فهم احادیث ارائه �یشایس�ه

تردید در دنیا�ی که نصوص محدود و وقا�ع نامحدودند، �ی

ابوحنیفه برای آنکه اندیشه اسلا�ی را �ویا سازد و ارتباط آن را با حیات 

اجتماعی برقرار نماید، در مواردی که نص وجود ندارد، روش مب�نی بر 

که زندگی بر اساس نص، فرمان کار گرف�ه است. چنانلال عقلی را بهاستد

کارگ�ری درست عقل ن�ز فرمان اوست. هنگا�ی که هر دو آیه خداست، به

ای را در برابر اندیشه مسلمان های گستردهکار روند، افقموقع بهجا و بهبه

گرف�ه  گشایند. اگرچه ابوحنیفه از سوی مخالفان رأی مورد نقد قرار�ی

اما به رأی اهمیت شایان داده و در هر موضوعی از تفکر عقلانی  239است،

بهره برده است. به هم�ن سبب، او به عنوان یکی از اهل رأی، مشهور 

اگر منظور از رأی، عقل سلیم و درک دق�ق در صدور  240گردیده است.

ی راستی کسحکم باشد، آنگاه او به ا�ن افتخار بزرگ نائل آمده است. به

شده از طر�ق نقل،  که عقل نداش�ه باشد، عل�ی ن�ز ندارد. احکام من�قل

شوند. آنچه در اینجا از عقل (قیاس) مراد است، یکی �نها با عقل کامل �ی

شده توسط تما�ی فقهاء (ک�اب، سنت، اجماع، از چهار دل�ل پذ�رف�ه

رأی «گرا�ی او در اصطلاح فقها و م�کلم�ن، در دس�ه قیاس) است. رأی

                                            
  .۱۶-۱۵/ ۴نساء،  237
  .۳۲-۳۱ابوحنیفه، العالم و المتعلم، ص.  238
قتیبه، ابومحمد عبدالله بن مسلم، �او�ل مخ�لف الحدیث، (نشر: ع. احمد عطا)،  ر.ک: ابن 239

  .۵۶-۵۴، ص. ۱۹۸۸ب�روت، 
 –ذه�ی، محمد بن احمد بن عثمان، م�زان الاعتدال فی نقد الرجال، (تصح�ح: أ.م. البجاوی  240

  .  ۳۹۰، �۵ا، ف. أ. البجاوی)، دارالفکر العر�ی، �ی
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کند، گ�رد؛ رأ�ی که وجوه نصوص را تب��ن و تع��ن �یقرار �ی» ستوده

  241کند.سازد و اس�نباط حکم را تسه�ل �یها را آشکار �یزیبا�ی آن

گوید: کارگ�ری عقل، �یابوحنیفه به منظور �أکید بر اهمیت به

قیاس همچون شهود عادلانی است که حق مدعی را به حقش «

کردند، علما دیگر به زحمت قیاس هلان حق را انکار ن�یرسانند. اگر جا�ی

ابوحنیفه در خصوص وضعیت عفو  242»شدند.و مقایسه گرف�ار ن�ی

اند، به ا�ن صورت  افرادی که مر�کب گناهان کب�ره و صغ�ره شده

دهد: دو نفر هس�ند؛ یکی در دریا و دیگری در ها�ی برقرار و ارائه �یقیاس

شدن هر دو بیمناکم و در کند. من از غرقییک رودخانه کوچک سفر �

ها امیدوارم. با ا�ن حال، نسبت به کسی ع�ن حال به نجات هر دوی آن

که در دریاست، بیشتر به نجات فردی که در رودخانه کوچک است 

امیدوارم. همانند ا�ن، از وضعیت کسی که گناه کب�ره مر�کب شده، 

و امیدم به آمرزش گناهکار نسبت به گناهکار صغ�ره بیشتر بیمناکم. 

شود، چنان که دیده �ی 243صغ�ره، نسبت به گناهکار کب�ره بیشتر است.

ابوحنیفه در موضوعات اع�قادی، با ا�کا به روش استدلال عقلی، راه حل 

  مسئله را از منظر اقناع و استدلال جستجو کرده است.

رابطه  های ابوحنیفه دربارهیکی دیگر از مباحثی که به درک دیدگاه

فرد او در چارچوب ارتباط کند، نظرات منحصربهعقل و وحی کمک �ی

َ�أو�ل، تفَس�ر و َ�أو�ل َ�نز�ل است. ابوحنیفه در اینجا تعاریف مس�قی�ی 

ها�ی که وی در باب دهد؛ لیکن ما از نمونهاز ا�ن مفاهیم ارائه ن�ی

�ی که های نادرست آیات ذکر کرده است، به مفاهیها و �أو�لبرداشت

» �َنز�ل«بریم. از نظر ابوحنیفه، برای ا�ن اصطلاحات قائل بوده، �ی �ی

لفظ آیاتی است که توسط خداوند نازل شده است؛ اگرچه از لحاظ لغوی 

به » تفَس�ر«و » �َأو�ل«ها�ی وجود داش�ه باشد، ولی ممکن است تفاوت

رد. ها دامعنای اصطلاحی، دلالت بر معنای آیات و شرح و تب��ن آن

ها�ی که در ادامه خواهیم آورد به خو�ی توان از م�التعاریف مذکور را �ی

                                            
  .۶۷- ۶۶، ص. ۱۹۸۹احمد، ابو حنیفة و اصحاب او، ب�روت، ک�رانوی، حبیب  241
  .۲۰ابوحنیفه، العالم و المتعلم، ص.  242
  .۲۲ابوحنیفه، همان اثر، ص.  243
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که دانس�ه شده است، در قرآن آیات متشابه وجود دارد که دریافت. چنان

ها به روشنی قابل فهم نیست و ن�ز آیات محکم که مقصود از ظاهر آن

ه مقصود از ظاهرشان به صراحت روشن است. ابوحنیفه مع�قد است ک

مادا�ی که کسی نزول آیات متشابه را انکار نکند، اگر در تفس�ر عقلی خود 

برای نمونه، کسی  244دچار اشتباه شود، از دا�ره د�ن خارج نخواهد شد.

(پس هرکس بخواهد  245»مَن شَاءَ فَلْیُؤْمِن وَ مَن شَاءَ فَلْیَکْفُر«که از آیه 

ایمان بیاورد و هرکس بخواهد کفر �یشه کند.) چن�ن اس�نباط کند که 

آورم و اگر نخواهم خواستن به من اختصاص دارد؛ اگر بخواهم ایمان �ی«

، از دیدگاه ابوحنیفه کافر نخواهد بود؛ ز�را نزول آیه را »آورمایمان ن�ی

 246ه اشتباه کرده است.انکار نکرده است، بلکه �نها در �أو�ل ا�ن آی

از سوی دیگر، ابوحنیفه به آیات ظاهراً روشن و بدون ابها�ی که 

از نظر مؤلف، کسی که کند. ها یکی است ن�ز اشاره �ی�أو�ل و �نز�ل آن

 247.چن�ن آیاتی را انکار کند، یا آنها را �أو�ل نماید، کافر خواهد بود

در اخبار متواتر به  ابوحنیفه مع�قد است اصول ایمان هم در قرآن و هم

از نظر  248صورت واضح و بدون نیاز به هرگونه �أو�ل قابل درک است.

صورت قطعی با زبان اقرار و با دل ابوحنیفه، کسی که ا�ن اصول را به

تصد�ق کند، مؤمن است. لیکن اگر کسی یکی از مخلوقات خدا را انکار 

الل�هُ خَالقُِ «یه ، آن شخص از آ»دانم خالق ا�ن چیست؟ن�ی«کند و بگوید 

شود. (خداوند آفریدگار همه چ�ز است.) کافر محسوب �ی 249»كُل� شَيْءٍ 

ابوحنیفه همچن�ن مع�قد است کسی که به تما�ی اصول ایمان ایمان 

که حضرت عیسی و حضرت موسی �یامبرند یا نیس�ند، ما درباره ا�ندارد، 

هنم، با وجود روشن رود یا به جکه کسی کافر است و به بهشت �ییا ا�ن

، کافر بودن معنای آیات، دچار تردید شود یا به �أو�ل عقلی روی آورد

                                            
، (در پنج اثر امام اعظم)، نشر و ترجمه: »فقه الابسط«ر.ک: ابوحنیفه، نعمان بن �ابت،  244

  .۴۶-۴۵، ص. ۱۹۸۱مصطفی اوز، اس�انبول، 
  .۱۸/۲۹الکهف،  245
  .۴۶بوحنیفه، همان اثر، ص. ا 246
  .۵۵ابوحنیفه، همان اثر، ص.  247
  .۴۵- ۴۴ابوحنیفه، همان اثر، ص.  248
  .۶/۱۰۳أنعام،  249
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علاوه بر ا�ن، ابوحنیفه آیات مربوط به عذاب قبر را ن�ز در  250خواهد بود.

دهد و بر هم�ن اساس، کسی را دس�ه آیات �أو�ل و �نز�ل یکی قرار �ی

�کف�ر » قبر اطلاعی ندارماز عذاب «یا » عذاب قبر وجود ندارد«که بگوید 

بد�ن ترتیب، ابوحنیفه هم به خطا بودن �أو�ل آیات محکم که  251کند.�ی

ها به وضوح مشخص است اشاره کرده و هم تصر�ح معنای ظاهر آن

توان به تفس�ر عقلی متوسل شد و کند که در مورد آیات متشابه، �ی�ی

. از ا�ن رو، دهدهای روشن و مشخصی ارائه �یدر ا�ن زمینه نمونه

گرا�ی خود را در زمینه چگونگی تفس�ر نصوص دینی ن�ز به ابوحنیفه عقل

نمایش گذاش�ه است. مکتب عقلانی او پس از وی همراه با ماتریدی 

گ�ری ساخ�ار ساز شکلتحولی نو یاف�ه و زمینه )۳۳۳/۹۴۴(متوفی

ت مند مکتب کلا�ی ماتریدیه شد که یکی از دو شاخه اصلی اهل سننظام

 رود.و جماعت به شمار �ی

های ابوحنیفه در در نتیجه، بر ا�ن باورم که علت اصلی آنکه دیدگاه

زمینه عقل و وحی فراتر از قرنی که در آن زیس�ه است امتداد یاف�ه و حتی 

در عصر معاصر ما ن�ز از ارزش و اعتبار خود چ�زی از دست نداده است، 

وجو کرد که او در فهم جستای اندیشانهباید در روش عل�ی و ژرف

کار گرف�ه است. در نظام کلا�ی ابوحنیفه، رابطه مسائل م�اف�زیکی به

عقل و وحی جایگاه مه�ی دارد. در ا�ن زمینه، او به هر دو، عقل و نقل، 

ای داده است. نظام فکری خود را بر اساس قرآن، اخبار ارزش شایس�ه

ز نظر او، عناصر و مواد صح�ح و فتواهای صحابه بنیان نهاده است. ا

شود و وظیفه عقل، تفس�ر و تب��ن ایمان دینی از وحی استخراج �ی

 صح�ح و درست ا�ن مواد است.

که ابوحنیفه نعمان بن �ابت مسائلی همچون از سوی دیگر، ا�ن

های تحلیلی و در سطحی وجود خداوند و ضرورت نبوت را بر پایۀ گزاره

سو�ی ای از همکند، نشانهمول فهم �یشکلی، در مرتبۀ معرفت جهان

آید. نقطه تما�ز شمار �یساز عصر مدرن بهاندیشۀ او با فیلسوفان نظام

های عقلی در د�ن است. او او با آنان، اج�ناب از اشتباه �لقی مطلق گزاره

                                            
  .۵۳ابوحنیفه، همان اثر، ص.  250
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صورت کلی و در سطحِ مفاهیمِ عام ها را بهای از مسائل که عقل آندر پاره

ها را به های �ألیفی در سطحِ امور جزئی، آنا حرکت از گزارهکند، بدرک �ی

سازد؛ و ا�ن رویکرد، از حیث برقراری توازن در نسبت وحی مس�ند �ی

 میان عقل و وحی، دلالتی مهم و معنادار دارد.

ها�ی مواجه بود که ابوحنیفه، هرچند در عصر خود با ذهنیت

کری عقلی را محکوم های فارزش شمرده و �لاشاهمیت عقل را کم

دادند، اما هرگز از کردند و حتی خود او را ن�ز مورد مخالفت قرار �ی�ی

گاه، او ه�چ. او به عنوان جستجوگر حقیقت، گرا�ی خود دست نکشیدرأی

نظر از اینکه فاعلِ حق چه کسی باشد، به شخصِ فاعل صرف

ها�ی را که دیدگاه. کردنگریست، بلکه به خودِ فعل و عمل توجه �ین�ی

دانست، همواره و در هر شرایطی، ولو اگر ا�ن امر به نافرمانی حق �ی

شد، دفاع کرده و پشت آن مدنی نسبت به حاکمان زمان خود منجر �ی

دل�ل پذ�رش ایس�اده است. ابوحنیفه هرچند از سوی اهل حدیث به

وجد یک عنوان ماستدلال عقلی به عنوان روشی برای فهم صح�ح د�ن، به

د�ن جدید (!) متهم شده است، اما با بررسی روش او در فهم حدیث، ا�ن 

سازد. روش او در نقد و ارجاع احادیث اتهام ناحق بودن خود را آشکار �ی

به قرآن، در شرایط کنونی که عرصه علوم اسلا�ی به دنبال یافتن 

بخش تواند به عنوان راهکاری نویدبخش و الهامهای نو�ن است، �یروش

 های مب�کرانه خدمت نماید.حلدر جهت ارائه راه

کند و از سوی عقل ن�ز ه�چ تردید، وحی به عقل خطاب �ی�ی

شناسی ابوحنیفه در چارچوب شود. در ا�ن نقطه است که روشتفس�ر �ی

شناسی یابد؛ ز�را فهم ا�ن روشای �ی�أو�ل، تفس�ر و �نز�ل اهمیت و�ژه

وابط عقل و وحی بر پایه کدام ز�ربنای عل�ی برای درک ا�ن موضوع که ر

تواند در تولید دانش مشترک نقش ایفا کند، بسیار ضروری است. در �ی

ا�ن نقطه، او مع�قد است که کسی که به نزول آیات متشابه که مقصود 

ها روشنی قابل درک نیست ایمان دارد، اما در تفس�ر آناز ظاهرشان به

شود؛ در مقابل، تفس�ر آیات محکم که نزول �یکند، وارد کفر ناشتباه �ی

گردد. ا�ن دیدگاه ها یکی است، موجب اف�ادن در کفر �یو �أو�ل آن

شناسی لازم برای تفس�ر عنوان نوآوری مه�ی در تع��ن روشابوحنیفه به

 شود. نصوص محکم و متشابه �لقی �ی
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صه روش عقلانی ابوحنیفه در فهم مسائل کلا�ی، پس از آن در عر

فقه، برای او کارا�ی و اثربخشی قابل توج�ی فراهم آورد. دیدگاه او درباره 

رابطه عقل و وحی که هر یک را به عنوان دلیلی مس�قل و ذاتی خود 

ای برخوردار العادهداند، از منظر ذهنیت مسلمان معاصر اهمیت فوق�ی

�ن ها �یش برای فهم صح�ح دای را که او قرناگر روش عقلانیاست. 

کند، ، دعوت او که به عصر ما خطاب �یخو�ی دریابیمارائه کرده است به

تردید ا�ن انداز خواهد شد. �یطلب مسلمانان طن�ندر ذهنیت نوسازی

دعوت، در ا�ن دوران سرشار از ابهام، برای جهان اسلام که �قریباً در 

های زندگی دچار سردرگ�ی شده است، نقش نقشه راهی تما�ی عرصه

 روج از بحران را ایفا خواهد کرد.ای خبر



 252ماترُیدیالهای کلا�ی ابومنصور اندیشه

 نامه، محیط عل�ی و آ�ار اوزندگی .۱

ماترُیدی، که با القا�ی چون الابومنصور محمد بن محمد بن محمود 

حُ إمام الهدى (�یشوای هدایت)، عَلَم الهدى (�رچمدار هدایت)،  مُصَح�

گر باورهای مسلمانان)، إمام الم�کلم�ن عقائد المسلم�ن (اصلاح

(�یشوای م�کلمان)، ناصر السُنةّ (یاور سنت) و رئیس اهل السنة شناخ�ه 

شود، در روس�ای ماترُید واقع در شهر سمرقند در ناحیه ماوراءالنهر �ی

ان میلادی چشم به جه ۸۵۴هجری قمری /  ۲۴۰آسیای میانه در سال 

 ۳۳۳نگاران در مورد �ار�خ وفات وی که سال حالگشود. هرچند شرح

میلادی بوده است اتفاق نظر دارند، اما در خصوص  ۹۴۴هجری قمری / 

 253نظرها�ی وجود دارد.�ار�خ تولد او اخ�لاف

دورانی که امام ماترُیدی در آن �رورش یافت، مصادف بود با عصر 

م) که پس از ۹۹۹–۸۷۴قمری / هجری  ۳۹۰–۲۶۱ان (مند سامانیشکوه

واسطه تضعیف خلافت عباسی، در ناحیه ماوراءالنهر اس�قرار یاف�ند و به

های عل�ی شهرتی فراگ�ر حمایت از دانشمندان و پشتیبانی از فعالیت

یاف�ند. در ا�ن مقطع �اریخی، چه شهر بخارا که پایتخت دولت سامانی 

های م ماترُیدی، به کانونبود و چه سمرقند، زادگاه و محل �رورش اما

درخشان علم و هنر تبد�ل شدند و حتی در مقاطعی، بغداد را تحت 

سامانیان ارزشی عظیم برای علم، ادب،  الشعاع خویش قرار دادند.

فرهنگ و هنر قائل بودند و نسبت به عالمان د�ن و صاحبان دانش 

دربارهای خود  کردند. آنان دانشوران را درحرمت و ارادت فراوانی ابراز �ی

پذ�رف�ند و محیطی مساعد برای تعم�ق مباحث با بالاتر�ن احترام �ی

گرایانه رویکرد تساهل کردند.عل�ی و گسترش گف�گوهای فکری فراهم �ی

                                            
، (در: س�ر اندیشه از شرق �ا »های کلا�ی ابومنصور الماترُیدیاندیشه«�اش، رمضان، آلت�ن 252

  .۲۰۱۵غرب)، اس�انبول، انتشارات انسان، 
الد�ن قاسم بن کو�لوبوغا، �اج التراجم، (تصح�ح: گوس�او فلوگل)، ابن کو�لوبوغا، ز�ن 253

، ٢، ۱۹۲۸زاده، احمد بن مصطفی، مف�اح السعادة، حیدرآباد، کو�ری؛ �اش۴۴، ص. ۱۸۶۲لا��زیگ، 

۲۲.  
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های دینی و فکری، زمینه را و سیاست مدارای سامانیان در قبال تفاوت

ار ساخت. های گوناگون دینی به ا�ن سرزم�ن هموبرای مهاجرت جریان

رو، در س�ر �اریخی، ا�ن منطقه خودمخ�ار به بستری تبد�ل شد که ازا�ن

گرا�ی، مزدیسنا، های هترو دوکس همچون مانیدر آن، علاوه بر نحله

ها�ی که خود را باوری، فرقهگری و شمنمزدکیت، سِنوَیّه، زردشتی

جئه، دانس�ند، از قب�ل شیعه، مع�زله، خوارج، مرمنسوب به اسلام �ی

های خویش را آزادانه ترو�ج اسماعیلیه و جبریه ن�ز توانس�ند آرا و اندیشه

 254کنند و به حیات فکری و اجتماعی خود استمرار بخشند.

�رو سنت عل�ی ابوحنیفه سان، دورانی که امام ماترُیدی ـ که �بد�ن

زیست، مقطعی است که هم در جهان بود ـ در آن �ی )۱۵۰/۷۶۷(متوفی

امام  م در سمرقند، عصر زر�ن علوم اسلا�ی رقم خورده بود.اسلام و ه

های سیاسی، که در آن عالمان دور از آشوبماترُیدی در فضا�ی آرام و به

های خویش را در مس�ر د�ن از منزلتی والا برخوردار بودند، نخست�ن گام

تحص�ل دانش برداشت. بدون تردید، ا�ن محیط �رشور و سرشار از �کثر 

گ�ری نگرش دینی او ایفا کرد؛ و عل�ی، نقش بسزا�ی در شکلفرهنگی 

 وگو و همزیستی و اعتدال استوار بود.نگرشی که بر فرهنگ گفت

امام ماترُیدی نخست�ن مراحل تحص�ل خود را در شهر سمرقند، در 

شهرت داشت و در آن سنت » دارالجوزجانیه«ای آغاز کرد که به مدرسه

وی در محضر شماری از عالمان  شد.یس �یکلا�ی و فق�ی ابوحنیفه تدر

برجس�ه که هر یک در حوزه علوم اسلا�ی صاحب مرجعیت و اعتبار 

بودند و در شمار شاگردان مم�از ابوحنیفه جای داش�ند، به فراگ�ری 

عباس  توان به ابونصر احمد بندانش �رداخت. از جمله اس�ادان او �ی

بن یح�ی بلخی  ر، نصَُ�)۲۶۸/۸۸۱بن حس�ن العیاضی (متوفی

حاق بن صالح الجوزجانی ، ابوبکر احمد بن اس)۲۶۸/۸۸۱(متوفی

 اشاره کرد. )۲۴۸/۸۶۲و محمد بن مقا�ل رازی (متوفی )۲۰۰/۸۱۵(متوفی

ها�ی چون کلام، فقه، تصوف، امام ماترُیدی از ا�ن بزرگان در رش�ه

                                            
اسلام، (ترجمه: صالح طوغ)، اس�انبول، ر.ک: هیتی، فلیپ خوری، �ار�خ سیاسی و فرهنگی  254

، (در ک�اب امام ماتریدی و »ها: ماتریدیهبرداشت دینی ترک«؛ اوزجان، حنیفی، ۷۲۷، ۳، ۱۹۸۰

؛ کو�لو، سونمز، مرجئه و �أث�رات آن ۲۸۵، ص. ۲۰۰۳ماتریدیه)، به کوشش: سونمز کو�لو، انقره، 

  .۱۵۸- ۱۵۶، ص. ۲۰۰۲ها، انقره، در روند مسلمان شدن ترک
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تفس�ر، منطق، دستور زبان عر�ی و فلسفه کسب اجازه و اجازۀ تدریس 

 255نمود.

دهنده نظام کلا�ی ابوحنیفه  عنوان بسطامام ماترُیدی، که به

منظور تبادل عل�ی شود، در عرصه اصول فقه و علم کلام، بهشناخ�ه �ی

های مخ�لف دینی، به مراکز مهم و برگزاری مناظرات با نمایندگان جریان

سان، بد�ن فرهنگی عصر خود همچون بصره سفرهای عل�ی انجام داد.

گرا در عرصه تفکر در �یش گرف�ه بود، از ام ماترُیدی که روشی باز و برونام

های دوران خویش غافل نماند و ا�ن سفرهای عل�ی، مسائل و چالش

های الهیاتی و فلسفی او ایفا کرد؛ سه�ی بسزا در �رورش اندیشه

 ها�ی که فراتر از زمانه خویش بود.اندیشه

شهرت یاف�ه است، » الم�کلم�ن امام«امام ماترُیدی، که به لقب 

پس از خود شاگردان بسیاری تربیت کرد. هر یک از ا�ن شاگردان، در حوزه 

اند از: عل�ی خویش در جایگاه اجتهاد قرار داش�ند. نامدارتر�نِ آنان عبارت

ابوالقاسم اسحاق بن محمد بن اسماع�ل حکیم سمرقندی 

، )٣٤٥/٩٥٦(متوفینی ، ابوالحسن علی بن سعید رستغُفَ )٣٤٠/٩٥١(متوفی

ابواحمد بن ا�ی نصر احمد بن عباس عیاضی (�ار�خ وفات نامعلوم)، و 

سنت عل�ی  .)٣٩٠/١٠٠٠(متوفیابومحمد عبدالکریم بن موسی َ�زدَوی 

کلا�ی امام ماترُیدی، از طر�ق ا�ن شاگردان من�قل شد و بعدها توسط 

، محمد َ�زدَوی )٣٢٤/٩٥(متوفیدانشمندانی همچون حکیم سمرقندی 

، برهان الد�ن )٥٠٨/١١١٥(متوفینسفی  ابوالمع�ن، )٤٩٣/١١٠٠(متوفی

، ابوالبرکات )٥٣٧/١١٤٢(متوفی، عمر نسفی )٦٨٧/١٢٨٩(متوفینسفی 

، علی بن )٥٨٠/١١٨٤(متوفی، نورالد�ن صابونی )٧١٠/١٣١٠(متوفینسفی 

 الس�واسی، ابن الهُمام )٥٧٥/١١٧٩(متوفیای عثمان اوشی فرغانه

الد�ن بیاضی و کمال )٨٦٣/١٤٥٨(متوفی، خضر بیک )٨٦١/١٤٥٧(متوفی

 گسترش و اشاعه یافت. )١٠٩٨/١٦٨٧(متوفی

امام ماترُیدی، به دل�ل عواملی چون فاصله جغرافیا�ی زادگاه و 

محل تحص�ل خود یعنی شهر سمرقند از مراکز خلافت همچون بغداد، و 

همچن�ن دوری از مراکز دینی چون مکه و مدینه، و ن�ز به سبب 

                                            
  .۲۳، ص. ۱۹۴۹الد�ن، اشارات المرام من عبارات الامام، اس�انبول/قاهره، بیاضی، کمال 255
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تراز کارگ�ری سبکی سنگ�ن و دشوار در آ�ارش، نتوانست به شهرتی همبه

دست یابد. از هم�ن رو، مکتب  )٣٢٤/٩٣٦(متوفیی با ابوالحسن اشعر

اع�قادی منتسب به او، یعنی مذهب ماترُیدیه، در میان مسلمانانی که در 

مناطقی چون آسیای مرکزی، هند، پاکس�ان، قفقاز، اندونزی، مالزی، 

کنند، مقبولیت و ترکس�ان شرقی، روسیه، ترکیه و خاورمیانه زندگی �ی

 است.ای یاف�ه رواج گسترده

های گوناگونی همچون علم کلام، فقه، اصول امام ماترُیدی در حوزه

نویسی، نزدیک به فقه، قرائت، تفس�ر، �ار�خ مذاهب، �ار�خ ادیان و ردیه

بیست اثر �ألیف کرده است. افسوس که بسیاری از ا�ن آ�ار، به دلا�ل 

ساب به اند. برخی از ا�ن آ�ار، از حیث انتمخ�لف، به روزگار ما نرسیده

مؤلف محل تردید است، شماری مفقود شده و تعداد اندکی ن�ز از دهه 

اند. برخی از آ�ار امام ماترُیدی میلادی به بعد تصح�ح و منتشر شده ۱۹۷۰

 اند از:عبارت

ک�اب التوحید: ا�ن اثر که در ک�ابخانه دانشگاه کمبر�ج به شماره 

الله حلیف حکوشش دکتر فتبار بهثبت شده است، نخست�ن ۳۶۵۱

صورت ). تصح�ح دوم ا�ن اثر به۱۹۷۰تصح�ح و در ب�روت منتشر گردید (

) و در ۲۰۰۳اوغلو و محمد عروجی انجام شد (مشترک توسط بک�ر توپال

). ۲۰۰۳ی آن را ن�ز منتشر کرد (ترکاوغلو ترجمه همان سال، بک�ر توپال

اتریدی و چه از های کلا�ی امام مک�اب التوحید، چه از حیث ارائه دیدگاه

شمار نظر نقدهای او بر مکاتب مخ�لف عصر خود، اثری بسیار ارزشمند به

رود. ان�قادات او بر آراء مع�زله، رافضیان و قرمطیان از اهمیت بسزا�ی �ی

برخوردار است. سنگینی زبان و ابهام برخی عبارات ک�اب التوحید، از 

آن نسبت داده  دلایلی است که به لهجه ترکی نویسنده در نگارش

 شود.�ی

�أویلات القرآن: از دیگر آ�ار بسیار مهم امام ماتریدی، تفس�ر درایتی 

است. ا�ن اثر، » ة�أویلات اهل السن«یا » �أویلات القرآن«او با عنوان 

نگاش�ه شده است. قرآن کریم که با روش اسکولاستیک  تفس�ری است بر

گرایانه عقلست �ا با رویکردی صدد برآمده ا امام ماتریدی در ا�ن ک�اب، در

سنت را �أسیس کرده و و با �أکید بر آزادی اراده انسان، مکتب کلا�ی اهل

ر�زی کند. در حوزه فکری و اع�قادی، بنیانی استوار برای ا�ن مکتب �ی
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شود، به تر�ن اثر امام ماتریدی محسوب �ی�أویلات القرآن که مهم

، انجام شده و با عنوان �یطمه �وسف الخيتصح�ح بانوی سوری، فا

در پنج جلد در » ةتفس�ر القرآن العظیم المسّ�ى �أویلات اهل السن«

ب�روت به چاپ رسیده است. همچن�ن، دوم�ن �روژه تصح�ح و انتشار 

اوغلو صورت گرف�ه و ا�ن اثر توسط کمیس�ونی به ریاست بک�ر توپال

بر ا�ن اثر تر�ن شرحی که مهم ).۲۰۱۰–منتشر شده است (اس�انبول

از  اثر علاءالد�ن سمرقندی است.» شرح �أویلات الماتریدی«نوش�ه شده، 

، »ک�اب المقالات«توان به ا�ن موارد اشاره کرد: دیگر آ�ار امام ماتریدی �ی

ردّ أوائل «، »ردّ أصول الخمسة«، »الردّ علی القرامطة«، »�ناصول الد«

بیان وهم «و » وافضردّ ک�اب الإمامة لبعض الر«، »�یلکعل الأدلة

شایان ذکر است که در منابع، علاوه بر ا�ن آ�ار، از آ�ار متعدد  ».المع�زلة

  .ز برای امام ماتریدی یاد شده استدیگری ن�

 اوهای کلا�ی دیدگاه .۲

امام ماتریدی، روش کلا�ی خود را بر پایه تب��ن درک صح�ح از د�ن 

های اع�قادی تعرض بنیانها�ی که در عصر او مو مقابله فکری با جریان

شدند، بنا نهاده است. در ا�ن بخش، �لاش خواهیم کرد اسلام �ی

ک�اب «های کلا�ی امام ماتریدی را بر اساس دو اثر مهم او یعنی دیدگاه

  بازنما�ی کنیم.» �أویلات القرآن«و » التوحید

 دیدگاه او در باب معرفت. أ

یا�ی به حقیقت، دو دستامام ماتریدی بر ا�ن باور است که برای 

امام  256منبع اساسی و بسیار مهم وجود دارد: یکی عقل و دیگری نقل.

داند که امور ای �یعنوان یکی از منابع معرفت، قوهماتریدی، عقل را به

را از  آورد، و امور متضاد و ناسازگارطبع را گرد هم �یجنس و همهم

و بد را از یکدیگر  سازد یا در حوزه اخلاق، نیکیکدیگر جدا �ی

های م�اف�زیکی و اصول اخلاقی از دل شناسد. از نگاه او، شناختباز�ی

شود. عقل، همان ن�رو�ی است که انسان را از سا�ر عقل استخراج �ی

                                            
  .۴، ص. ۱۹۷۰الله حلیف)، قاهره، ماتریدی، ابومنصور، ک�اب التوحید، (تصح�ح: فتح 256
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سازد و توانا�ی بیان و تولید دانش را به او اعطا جانداران متما�ز �ی

 257کند.�ی

زندگی روزمره ناگز�ر از  گونه که دراز نظر امام ماتریدی، همان

های کارگ�ری برخی اعضا و حواس خویش هستیم، برای درک حکمتبه

نهف�ه در آفرینش موجودات ن�ز ناچاریم از عقل خود بهره ببریم. در عرصه 

ای عبث آفریده نشده گونههستی، ه�چ موجودی بدون حکمت و به

مام ماتریدی تر�ن دل�ل بر ا�ن واقعیت است. ااست. احکام عقل، روشن

داند که توان تحل�ل و ترکیب دارد و عقل را از منظر کارکردی، ن�رو�ی �ی

 258تواند امور را تجزیه و دوباره ترکیب کند.�ی

تر�ن در نظام کلا�ی امام ماتریدی، عقل در کنار نقل، از اساسی

رود. به باور او، بدون یاری عقل، حواس شمار �یابزارهای معرفت دینی به

توانند معرفتی یقینی و معتبر فراهم و نه اخبار و روایات، ن�ی ظاهری

(نقل)، » اخبار«(ادراک حسی) و » عیان«اینکه ماتریدی پس از  259کنند.

را به » نظر«جای آن اصطلاح گوید و بهسخن ن�ی» عقل«مس�قیماً از واژه 

در اندیشه او، نمود عینی » نظر« 260برد، معنادار و هدفمند است.کار �ی

 261کارگ�ری کارکردی عقل در فرآیند تفکر است.عالیت عقلانی و حالت بهف

هم به معنای �ژوهش و �أمل » نظر«در جهان مفهو�ی امام ماتریدی، 

که ماتریدی چنان 262گ�ری از عقل است.درباره اشیاء و هم به معنای بهره

هنگام بررسی منابع معرفت، توان عقل را در تولید دانش و قابلیت آن در 

�ردازی (العقل النظری) مفهوم» عقل نظری«تحل�ل و ترکیب، با اصطلاح 

جای به» عقل نظری«گزینش اصطلاح  263بخشد.کند و بدان تعب�ر �ی�ی

سبب نیست؛ چراکه از ، در اندیشه ماتریدی، اتفاقی یا �ی»عقل«صرفاً 

دیدگاه او، صرف داشتن عقل در انسان کافی نیست، بلکه آنچه اهمیت 
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 های آن است.برداری از توانمندیکارگ�ری فعال عقل و بهرهبهدارد، 

عنوان منبع معرفت معرفی را به» نظر«جای عقل، ماتریدی، وقتی به

کند، بر ا�ن باور است که عقل، برای دستیا�ی به شناخت، ناگز�ر باید �ی

ناپذ�ر یکدیگرند به نظر و �أمل توسل جوید؛ ز�را نظر و عقل، اجزای جدا�ی

رو، او همواره ضرورت و اهمیت گ�رد. ازا�ننظر، خود عقل را ن�ز در بر �ی و

 264نظر را در �یدایش معرفت مورد �أکید قرار داده است.

های موجود در قوّه ادراک و ذهن امام ماتریدی توجه ما را به تفاوت

کند. به باور او، عنوان ابزاری برای تولید معرفت، جلب �یانسان، به

ها به دل�ل ظرفیت ذهنی برتر خود، بدون نیاز به نقل، با انسان شماری از

های استدلالی قادرند حکمت آفرینش جهان را دریابند و گ�ری از روشبهره

از ا�ن رهگذر، به ایمان به خداوند برسند. ا�ن گروه همان فیلسوفان و 

تر�ن مراتب دانشمندانی هس�ند که قوّه ادراک و ذهنی خود را به عالی

اند که از سطح متوسط توان ذهنی اند. دس�ه دوم، کسانیرسانده

توانند در حوزه مسائل ماوراءالطبیعه به برخوردارند و �نها با یاری نقل �ی

های سنی مخ�لف و افرادی معرفت دست یابند؛ همچون کودکان در گروه

که سطح تحصیلات و آموزش آنان پا��ن است. گروه سوم، افرادی 

ای است که تحت �أث�ر امیال و گونهوّه ادراک و ذهن آنان بههس�ند که ق

شود، شان دچار اخ�لال و آسیب �یهای نفسانی، ساخ�ار ذهنیخواهش

ای که نه با عقل و نه با نقل، توان دستیا�ی به معرفت حقیقت را گونهبه

 265ندارند. ا�ن گروه در واقع طبیعتی ح�وانی دارند.

عنوان دوم�ن منبع معرفت دینی امام ماتریدی، سمع را به

 267دهد.و در محدوده سمع، قرآن و سنت نبوی را جای �ی 266پذ�رد�ی

ارزیا�ی » خبر رسول«وی اخبار منقول از �یامبر اکرم را که در قالب 

شود، از حیث اعتبار در مسائل اع�قادی به دو دس�ه خبر متواتر و خبر �ی

، خبر متواتر �نها در صورتی از نظر امام ماتریدی کند.واحد �قسیم �ی

ها موجود باشد. شود که در راویان آن برخی و�ژگیموجب علم ضروری �ی
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ها آن است که راویان، اخباری را که در سده نخست تر�ن ا�ن و�ژگیمهم

اند، بر مبنای مشاهده و شنیدن مس�قیم و بدون نیاز به نقل کرده

دیگر، در ا�ن روایات باید ارتعباستدلال و نظر عقلی، دریاف�ه باشند. به

چن�ن خبری  صراحت آمده باشد.به» شنیدم«یا » دیدم«عباراتی چون 

عنوان آورد و در عرصه اع�قادات بهپدید �ی ضروری علماست که در د�ن، 

 رود.دل�ل معتبر به شمار �ی

اند، از سوی دیگر، اخباری که فاقد شرایط لازم برای متواتر بودن

شوند. خبر واحد، روایتی است که �نها یک راوی میده �ینا» خبر واحد«

دارد و نه دو نفر یا بیشتر. چن�ن خبری، معرفتی ظنی (غ�ریقینی) به 

همراه دارد. هرچند خبر واحد در مسائل اع�قادی حجیت ندارد، اما در 

شود. افزون بر ا�ن، امام عنوان دل�ل پذ�رف�ه �یمسائل فق�ی و عملی، به

گانه، از سوی خداوند برای مقاصد قد است که حواس پنجماتریدی مع�

اند و �نها در همان حوزه خاص اطلاعات طور تجر�ی آفریده شدهخاصی به

کند که اگر کسی معرفت حاصل از کنند. او �أکید �یصح�ح ارائه �ی

اش های حسیمحض آنکه یکی از اندامگانه را انکار کند، بهحواس پنج

درنگ آن را درک خواهد کرد و بد�ن ترتیب، ی شود، �یدچار درد یا آزار

 268.صورت ناآگاهانه خواهد پذ�رفتاعتبار شناخت حسی را به

امام ماتریدی میان عقل و نقل، توازن اساسی و استواری برقرار کرده 

گ�ری کافی از آن، و باور داش�ه است که برای درک حقیقت د�ن و بهره

است. به بیان دیگر، او نه دچار فیدئیسم و اعتماد به عقل امری ضروری 

رکود عقلانی شده و نه به ا�ن باور گرا�یده است که عقل نیازی به �یامبر و 

دهد، عقل �یشا�یش خود به آن �یام او ندارد یا آنچه وحی تعلیم �ی

باوری صرفاً ذهنی سان به نوعی د�ندست یاف�ه است؛ و بد�ن

بلکه او از معدود  کرده است.(سوبژکت�ویسم دینی) سوق �یدا ن

�نها�ی ها�ی است که به ا�ن نتیجه رسیده است که عقل بهشخصیت

تواند در مقام �نها قادر است وجود خداوند را بشناسد و سپس �ی
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سازی، دلا�ل پذ�رش �یامبر و �یام او را ارائه دهد و در نهایت، زمینه

  269ا باشد.های برای درک ژرف حقا�ق وحی و دفاع از آنوسیله

 دیدگاه او در باب الوهیتب. 

بودن جهان امام ماتریدی برای اثبات وجود خداوند به دل�ل مخلوق

بودن اشیا از سه طر�ق معرفتی قابل جوید. به باور او، مخلوقتمسک �ی

نخست، خدای متعال از طر�ق وحی ال�ی که فرو فرس�اده،  اثبات است:

ها و زم�ن را به ست؛ آسمانخبر داده است که آفریننده همه چ�ز ا

ای هنرمندانه خلق کرده و هرآنچه میان ا�ن دو قرار دارد، ن�ز در ش�وه

بنابرا�ن، آفریننده همه چ�ز، خدای متعال  270ملک و سلطنت اوست.

به ماهیت دانشی مربوط است که از طر�ق حواس  دوم، ا�ن امر 271است.

که ماده اصلی » ناعیا«شود. به اع�قاد ماتریدی، هر یک از حاصل �ی

اند. حالت نیاز و دهند، ضرور�اً به یکدیگر مح�اجهستی را تشک�ل �ی

ضرورت، دل�ل بر آن است که وجودی، نیازمند چ�زی جز خود است. هر 

نیازی از موجودی که چن�ن باشد، حادث و مخلوق است. در مقابل، �ی

دَم خویش واسطه قِ بودن است؛ چراکه موجود قدیم، بهدیگری، شرط ازلی

افزون بر ا�ن، ه�چ موجودی از ابتدای وجود  نیاز است.از دیگران �ی

گاه نیست. تمام موجودات، چه جاندار و چه �ی وسیله جان، بهخویش آ

اگر  شوند.موجودی غ�ر از خود، از حالت امکان به عرصه وجود درآورده �ی

افزون بر ا�ن، بودند. موجودات قدیم بودند، هرگز به غ�ر خود نیازمند ن�ی

بودن عالم از های متضاد در اشیاء، مرکبامام ماتریدی گردآمدن و�ژگی

های نیک و بد، کوچک و بزرگ، زیبا و زشت در اجزاء و قطعات، وجود جنبه

طبیعت و ن�ز تغ��رپذ�ری ا�ن امور را همگی دل�ل بر حدوث اشیاء 

بودن موجودات های مخلوقماتریدی بر ا�ن باور است که نشانه داند.�ی

گ�رد گانه درک کرد. از ا�ن رهگذر، نتیجه �یتوان از طر�ق حواس پنجرا �ی

که �ابت شد اند. پس زمانیاند و از عدم به وجود آمدهکه موجودات حادث
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وجود اشیاء حادث است و از ابتدا وجود نداش�ه بلکه در مقطعی موجود 

او  فریدگاری است.اند، بد�ن معناست که وجودشان وابس�ه به آشده

کند که خالق تما�ی ا�ن موجودات حادث، �نها خدای قدیم تصر�ح �ی

که �یداست، نویسنده با اس�ناد به دل�ل حدوث (برهان چنان 272است.

 �ردازد.حدوث)، به اثبات وجود خدای متعال �ی

در �ار�خ عقاید، مسأله اصلی نه در اثبات وجود خداوند، بلکه در 

کوشد رو، امام ماتریدی �یپدید آمده است. از هم�نموضوع یگانگی او 

یگانگی خداوند را هم با اس�ناد به نقل، هم از راه عقل و هم بر مبنای 

ماتریدی در اثبات یگانگی خداوند به دلیلی  حادث بودن عالم، اثبات کند.

» دل�ل تمانع«یا » ها�نازع اراده«کند که در قرآن آمده و به اشاره �ی

ت. به ا�ن معنا که اگر چند�ن اراده متعارض در کار آفرینش و موسوم اس

های خلقت در و�ژگی شد.تدب�ر جهان وجود داشت، نظم جهان مخ�ل �ی

عالم ن�ز دلیلی دیگر بر یگانگی خداوند است. اگر همه امور عالم در 

تر�ن چارچوب نظ�ی مع�ن و نظا�ی استوار جریان دارد، ا�ن خود بزرگ

گونه های ال�ی ه�چی خداوند است؛ چراکه در آفریدهدل�ل بر یگانگ

مندی و هدف در هستی، وجود غایت شود.آشف�گی یا اخ�لالی دیده ن�ی

تر�ن برهان بر یگانگی اوست. اگر خدایان متعددی وجود روشن

داش�ند، کشمکش و نزاع میان آنان، سراسر نظام عالم را دستخوش �ی

ظم حاکم بر عالم، آشکارتر�ن دل�ل پس ن 273کرد.آشوب و نابسامانی �ی

 274بر یگانگی خدای حکیم و داناست.

از منظر امام ماتریدی، هنگا�ی که وجود، یگانگی و الوهیت خداوند 

گردد که ذات ال�ی از هرگونه همانندی و هم�ا�ی با اثبات شد، روشن �ی

گونه شریک، خداوند یگانه است؛ ه�چ خدایان رقیب و مشابه منزه است.

چه دارای هم�ا یا مشابه باشد، در یا همانندی ندارد. چرا که هر آن هم�ا

 و یک�است.» احد«گ�رد و خداوند منزهّ از کثرت است و دا�ره کثرت قرار �ی

اگر در ذات  275»ه�چ چ�زی همانند او نیست.«فرماید: که قرآن �یچنان
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 داشت، دیگر صفت ازلیتال�ی جهتی از همانندی با مخلوقات وجود �ی

برای او متصور نبود. افزون بر آن، در میان مخلوقات ن�ز امکان همانندی 

خداوند داناست، اما نه همچون «عبارت  کامل از هر جهت وجود ندارد.

ن�ز به ا�ن معناست که هرگونه مشابهت میان خالق و » دیگر دانایان

مخلوق نفی گردد و ه�چ سنخیت یا همانندی میان آن دو برقرار 

 276نباشد.

های شناخت خداوند، آگاهی از اسما و صفات اوست. یکی از راه

های مکت�ی در علم ها و صفات ال�ی، بنیانامام ماتریدی با �أکید بر نام

ر�زی کرد که پاسخی است به نیازهای درونی و فطری قلب کلام را �ی

آید که واژگانی همچون از تحل�ل او درباره صفات ال�ی چن�ن بر�ی انسان.

گرچه از نظر ساخ�اری در شمار » رحمان«و » حیّ «، »قادِر«، »معالِ «

روند. در اند، اما از دیدگاه وی جزء اسمای ذاتی خداوند به شمار �یصفات

که ریشه و منشأ آن اسما » قدرت« و» علم«، »حیات«مقابل، واژگانی نظ�ر 

با  شوند.عنوان صفات ذاتی در نظر گرف�ه �یروند، بهبه شمار �ی

همه، ماتریدی افزون بر صفات ذاتی، به سه دس�ه دیگر از صفات نا�

به صفات سل�ی، یعنی صفاتی که دلالت بر نخست،  ال�ی ن�ز توجه دارد:

نفی اوصاف ناروا از خداوند دارند؛ صفات ثبوتی، که به حوزه عملکرد عالم 

اند؛ و صفات فعلی، که رابطه خداوند و و رابطه خداوند و انسان مربوط

امام ماتریدی، برخلاف  .کنددهند، توجه �یالم را مورد بحث قرار �یع

ها، مع�قد است صفات فعلی ن�ز صفاتی واقعی و قائم به برخی دیدگاه

 277ذات خداوند هس�ند، نه صرفاً اموری اعتباری یا حادث.

از سوی دیگر، امام ماتریدی در افعال ال�ی جویای حکمت است. بر 

کاری یا عبث گونه ب�هودهر افعال خداوند ه�چاساس درک کلا�ی او، د

حق آفریده شده است. حکمت ال�ی، جا و بهوجود ندارد و هر چ�زی به

حکمت ال�ی که هم عدالت را  گ�رد.عدالت، عنایت و فضیلت را در بر �ی

خواهد شود و هم شفقت را، هرگز از بندگان خود چ�زی را ن�یشامل �ی

رو، امام ماتریدی بر ا�ن باور آنان باشد. از هم�نکه فراتر از توان و طاقت 
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است که جا�ز نیست خداوند انسان را به انجام اموری مکلف کند که از 

 278عهده او خارج است.

گرایان تجریدی و ای میان افراطامام ماتریدی همواره راه میانه

گرایان زمخت در �یش گرف�ه است. در ا�ن چارچوب، قرآن هم از تشبیه

است. نویسنده، با  صلى الله عليه وسلملفظ و هم از حیث معنا معجزه �یامبر اکرم حیث 

از مکتب سلفیه و همچن�ن نظر » کلام نفسی ازلی است«پذ�رفتن دیدگاه 

از مع�زله، دست دوستی به سوی هر دو » کلام لفظی مخلوق است«

سان به اخ�لاف میان ا�ن دو مکتب پایان داده و جریان دراز کرده و بد�ن

  279ی میان مسلمانان خدمت نموده است.به ایجاد آشت

توان از دیدگاه امام ماتریدی، اسا�ی خداوند توقیفی است و ن�ی

 280برای خداوند نا�ی جز آنچه در قرآن و سنت آمده است، به کار برد.

افزون بر ا�ن، وی در چارچوب صفات �نز��ی به مسئله رؤیت الله �رداخ�ه 

ت بدون کیفیت، بنا بر ادله نقلی است. به عقیده او، دیدن خداوند در آخر

�نها برای موجوداتی معنا دارد که دارای شکل و » کیفیت«واجب است. 

که خداوند از همه ا�ن خصوصیات منزهّ است. به صورت هس�ند، حال آن

باور ماتریدی، مؤمنان در دنیا نه، بلکه در آخرت، خداوند متعال را بدون 

رؤیت «ماتریدی با �أکید بر باور امام  281چگونگی و کیفیت خواهند دید.

که برخی افراد، به اذن ال�ی، شفاعت و اع�قاد به ا�ن» خداوند در آخرت

خواهند کرد، در واقع تصو�ری مهربانانه، مشفقانه و مب�نی بر محبت از 

وی همچن�ن به صفات خبری همچون عرش،  282خداوند ارائه داده است.

ای تفس�ر کرده است ا به گونهها رو آن 283قرب، فوقیت و معیت �رداخ�ه

ای که های فکریکه به تشبیه نینجامد. در ا�ن حوزه، با مذاهب و جریان

تمام  های متفاوتی اتخاذ کرده بودند، به مقابله �رداخ�ه است.دیدگاه
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�لاش او بر ا�ن استوار بوده است که تصو�ری از خداوند ترسیم کند که بر 

  .محور توحید و �نزیه استوار باشد

 دیدگاه او در باب نبوت. ج

از دیدگاه امام ماتریدی، در سراسر �ار�خ بشریت، �یشوایان 

اند نظر بودههدایت، �یشگامان خ�ر و خردمندان، همگی در ا�ن نک�ه هم

کند که نبوت، فعلی حکیمانه و مدبرانه است. با ا�ن حال، وی تصر�ح �ی

حکیمانه بودن چن�ن که برخی افراد در باب امکان ارسال �یامبران و 

ی کسانی که در اند. امام ماتریدی در زمرهاقدا�ی اخ�لاف نظر �یدا کرده

شمارد: های ز�ر را بر�یاند، گروهمسئله نبوت به تردید یا انکار گرا�یده

پذ�رند، شوند؛ کسانی که هرچند خالق را �یکسانی که خالق را منکر �ی

�نها�ی کنند؛ کسانی که عقل را به�یها و دستورات او را انکار اما فرمان

کنند؛ و سرانجام، نیاز �لقی �یکافی دانس�ه و در نتیجه نبوت را زائد و �ی

امام ماتریدی پس از ابطال همه  284نمایند.کسانی که معجزات را انکار �ی

ها به وسیله ادله عقلی و نقلی، به نیاز فرد و جامعه به نبوت ا�ن دیدگاه

ر ا�ن باور است که ارسال �یامبران از جانب خدای متعال از �ردازد. وی ب�ی

منظر عقل، ممکن است و افزون بر آن، از نظر حکمت ال�ی ضروری و لازم 

است. به اع�قاد او، هنگا�ی که فرس�ادن �یامبر مقتضای حکمت ال�ی 

 285باشد، باید دانست که در همه افعال ال�ی حکمت و غایتی وجود دارد.

صورت کلی تواند بهه، هر انسانی که عقل را معیار بداند، �یبه عنوان نمون

تواند جزئیات بسیاری را خوب و بد را بشناسد؛ اما ا�ن عقل هرگز ن�ی

که هرچند دروغ گفتن امری ناپسند است، ولی دروغ دریابد، همچون ا�ن

شود که ا�ن را صرفاً برای اصلاح روابط میان زن و شوهر جا�ز شمرده �ی

همچن�ن خدای متعال از طر�ق �یامبران،  286توان آموخت.�ی از د�ن

احکام و دستورات ال�ی را در قالب اوامر و نواهی فرو فرس�اده است. اگر 

های ها بر اساس امیال و خواهشداشت، انسانا�ن دستورات وجود ن�ی

زدند و ا�ن امر به نفسانی خود دست به وضع قوان�ن و مقررات �ی
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ها منجر دت اجتماعی و �یدایش منازعات و کشمکشگسیخ�گی وحازهم

واسطه �یامبران، مصالح و مفاسد گردید. از هم�ن رو، خدای متعال به�ی

 287ها را به آنان شناسانده است.انسان

که برای عقل جایگاهی بس والا قائل است، در امام ماتریدی، با آن

ت شهوانی و تواند تحت �أث�ر تمایلاع�ن حال مع�قد است که عقل �ی

های نفسانی قرار گ�رد و در نتیجه، دچار لغزش و خطا در خواهش

گ�ری شود. از هم�ن رو، بر ا�ن باور است که بشر نیازمند تصمیم

�یامبرانی است که حقا�ق را بر او آشکار سازند و در موارد تردید و 

تردید، فرس�ادن �یامبران، �ی 288سردرگ�ی، راهنما�ی و روشنگری کنند.

متی ال�ی و لطفی ربانی از جانب خدای متعال برای فرد و جامعه است. نع

که آگاهی از ا�نچرا که شناخت واقعی خداوند، فهم بیانات اجمالی قرآن، 

، آشنا�ی با صنا�ع بار هس�ند یا نهکدام مواد غذا�ی را باید خورد و آیا زیان

انش های تولیدم�ل، اصول تربیت کودکان، دو حرف گوناگون، روش

ها، طب، شناخت شهرها و کشورها و بسیاری دیگر از گذاریها، نامزبان

معارف و فنون، همگی در �رتو تعلیم و راهنما�ی �یامبران میسر گردیده 

 289است.

طور مس�قل و در قالب بخشی مجزا، به اثبات امام ماتریدی، به

. کند�رداخ�ه و ا�ن موضوع را با دقت بررسی �ی صلى الله عليه وسلمنبوت حضرت محمد 

تر�ن دلا�ل اثبات نبوت آن حضرت را در معجزات حسی، عقلی و وی مهم

تر�ن معجزه �یامبر اسلام داند. امام ماتریدی، قرآن کریم را بزرگنقلی �ی

نماید؛ از جمله: کند و در ا�ن زمینه به موارد متعددی اشاره �یمعرفی �ی

ی قرآن به گو�پاسخ 290دعوت قرآن از منکران به آوردن نظ�ری برای آن،

نیازهای بشریت �ا روز قیامت، بیان امور غی�ی در آن، گسترش آ��ن 

اسلام در میان ��روان دیگر ادیان، و ذکر اوصاف �یامبر اسلام در دیگر 

های موجود امام ماتریدی افزون بر ا�ن دلا�ل، به نشانه 291کتب آسمانی.
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حقانیت  عنوان دلا�لبه صلى الله عليه وسلمدر ساخ�ار جسمانی و خصال روحانی �یامبر 

داند ها را نوری �یکند. وی از جمله ا�ن نشانهنبوت ایشان ن�ز اشاره �ی

که از نسل به نسل �ا هنگام تولد �یامبر من�قل شده است، مهر نبوت 

و  صلى الله عليه وسلممیان دو شانه ایشان، سایه افکنی ابر بر سر او، شکافتن سینه �یامبر 

را از دیگر وشوی دل مبارکش و بازگرداندن آن به حالت �یش�ن شست

  292شمارد.بر�ی صلى الله عليه وسلمدلا�ل حقانیت نبوت حضرت محمد 

 های او در باب انسان و افعال انسانیدیدگاهد. 

از نظر امام ماتریدی، انسان در معنای حقیقی دارای آزادی اراده 

است. هرچند تمام افعال بندگان به خلق ال�ی منسوب است، اما اعمالی 

آورد، به خود او نسبت �ی دستکه انسان از جنس کفر و معصیت به

ای که �کلیف و مسئولیت بر عهده خداوند در حوزه 293شود.داده �ی

انسان نهاده است، او را در انجام افعالش آزاد گذاش�ه است. در قرآن 

کریم آیات متعددی وجود دارد که بر اختیار و توانا�ی انسان در انجام 

نسبت دادن آفرینش افعال به خداوند در  294آزادانه افعالش دلالت دارد.

 295سوره صافات، مس�لزم نفی فعل از انسان نیست. ۹۶آیه 

از ا�ن منظر،  296آفرینش تمام افعال انسان از سوی خداوند است.

به باور ماتریدی، فعل دارای دو جنبه است: هنگا�ی که فعل به خداوند 

انسان نسبت شود و وقتی به نامیده �ی» خلق«شود، نسبت داده �ی

ز�را اراده ال�ی هرگز انسان را از  297شود.خوانده �ی» کسب«داده شود، 

کند که سازد. امام ماتریدی هرچند تصر�ح �یآزادی انتخاب محروم ن�ی

کننده اصلی همه چ�ز خداوند است، اما �أکید دارد که انسان در اراده

ده است. پذ�ری خویش در انجام افعال آزاد گذارده شحوزه مسئولیت

خداوند کفر را از انسان، با وجود توانا�ی او بر ایمان، �نها در صورتی 
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که انسان برای آن 298خواهد که خود انسان آن را انتخاب و اراده کند.�ی

طور آزادانه محقق سازد، لازم است اسباب �یشینی بتواند اراده خود را به

های خود را ن دیدگاهامام ماتریدی ا� 299های او سالم باشد.مهیا و اندام

 300سازد.با دلا�ل نقلی ن�ز مستحکم �ی

که صرفاً از انسان جای آنامام ماتریدی در مسئله تحقق هدایت، به

ای قوی و مؤثر وارد بحث گونهی او آغاز کند، مشیت ال�ی را ن�ز بهو اراده

کرده و بدان توجه داده است. وی در ا�ن باره راهی متوازن در �یش 

هدایت از حیث آفرینش، به خداوند تعلق «و با ا�ن عبارت که:  گ�رد�ی

صورت جامع تب��ن ، مسئله را به»دارد و از حیث اکتساب، به انسان

یا�ی در انسان از کند. هدایت، عبارت است از آفرینش فعل هدایت�ی

برداری انسان از آن هدایت سوی خداوند؛ و اهتداء، پذ�رش و بهره

يُضِل� مَن يَشَاءُ وََ�هْدِي مَن « قرآن کریم آمده است: که درچنان 301است.

سازد و هر که را بخواهد (خداوند هر که را بخواهد گمراه �ی »يَشَاءُ 

ا�ن آیه در حقیقت، به ا�ن معناست که خداوند، ذات  302کند)،هدایت �ی

؛ و مقصود از آن، سلب افعال کندتوصیف �ی» قدرت«خویش را به صفت 

امام ماتریدی بر ا�ن باور  ی آزاد او نیست.انسان یا نفی ارادهاختیاری از 

آورند، ی آزاد خود ایمان �یها به خواست و ارادهاست که گروهی از انسان

گردانی از د�ن و اطاعت ال�ی، از هدایت سبب رویو گروهی دیگر به

 303گونه جبر و تحمیلی وجود ندارد.گردند؛ در ا�ن میان، ه�چمحروم �ی

اع�قاد ماتریدی، آیات ذ�ل به روشنی دلالت دارند که انسان در پذ�رش  به

 یا رد هدایت، مخ�ار و آزاد گذاش�ه شده است:

اند، ی کسانی که در روی زم�نخواست، همهو اگر �روردگار تو �ی« 

 )۹۹(�ونس، » آوردندایمان �ی همگی
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» کردیمخواستیم، قطعاً همه را به راه راست هدایت �یو اگر �ی« 

 )۱۳(سجده، 

آورد و یکپارچه خواست، همه را بر هدایت گرد �ی�ی اللهو اگر « 

 )۳۵(انعام، » ساخت�ی

ماتریدی در مسئله گمراهی (ضلالت) ن�ز از منظر اراده آزاد انسان 

به موضوع نگریس�ه است. از دیدگاه او، اضلال (گمراه ساختن) از سوی 

ها مطا�ق گمراهی در دل انسان خداوند، در واقع به معنای خلق شدن

خواست و تما�ل درونی خود آنان است. به بیان دیگر، ایجاد گمراهی، کفر 

و شقاوت در قلب انسان، معلول انتخاب و اختیار او در ار�کاب چن�ن 

سوی افعال ناپسند است. وگرنه، �ا زمانی که انسان قوای خویش را به

قدرت ال�ی هرگز او را به  ضلالت، شقاوت و کفر سوق ندهد، اراده و

که خدای متعال در چنان 304دهد.مس�ر گمراهی و شقاوت سوق ن�ی

(خداوند به سبب .» ۡ◌ خَتمََ ٱلل�هُ عَلَىٰ قُلُوبهِِم« قرآن کریم فرموده است:

دقت در ا�ن آیه نشان  )۱۵۵(نساء،  305های شان مهر زد)کفرشان بر دل

ود انسان معرفی شده دهد که فاعل کفر، خداوند نیست، بلکه خ�ی

گرداند که قوای است. ز�را خداوند، توف�ق خود را نصیب کسانی �ی

برند، و کسانی را که قوای خویش را در خویش را در مس�ر خ�ر به کار �ی

های آنان به گذارد. پس دلکنند، به حال خود وا�یمس�ر شر صرف �ی

ی مع�زله، بر خلاف ادعا 306شود.سبب کفر و انتخاب خودشان مهر �ی

مقصود از اضلال در آیات قرآن، صرفاً ا�ن نیست که خداوند انسانی را 

بنامد. ز�را چن�ن تفس�ری و نسبت دادن هر » گمراه«گمراه یاف�ه و او را 

خدا هر که را « امر به محض مشیت و اراده ال�ی، با عباراتی چون:

مفید معنای صح�ح نخواهد بود.  307)۲۷(رعد، » کندبخواهد، گمراه �ی

مراد از ا�ن آیه آن است که چون انسان استعداد درونی خود را تباه 

آفریند. به بیان دیگر، خلق سازد، خداوند در دل او گمراهی را �ی�ی
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ضلالت در وجود انسان از جانب خداوند، �ابع اختیار و انتخاب آزاد خود 

 308انسان است.

ی با افعال خداوند و انسان، مسئله یکی دیگر از مباحث مرتبط

است. در ا�ن زمینه، امام ماتریدی با دیدگاه مع�زله » اصلح«و » صلاح«

رعایت صلاح و اصلح نسبت به بندگان، بر خداوند واجب «که مع�قدند: 

ورزد. ز�را الوهیت، پذ�رای وجوب و الزام نیست و مخالفت �ی» است

ر نیست. خدای متعال فاعلی مخ�ار ای با مقام ربوبیّت سازگاچن�ن �لقی

گونه ی بندگانش آناست و انجام ه�چ فعلی بر او الزا�ی نیست. او درباره

گو کس ن�ز در مورد افعال خود پاسخکند و از ه�چکه بخواهد عمل �ی

 309شود.نیست؛ هرچند در افعال ال�ی، حکمت و مصلحت جستجو �ی

ای میان دو دیدگاه اه میانهامام ماتریدی در موضوع آزادی انسان ن�ز ر

سو با جبرگرایان که انسان را در افعالش افراطی اتخاذ کرده است: از یک

کند؛ و از سوی دیگر با مع�زله دانند، مخالفت �یفاقد هرگونه اختیار �ی

عقیده نبوده راه میانه را در �یش دانند، همرا انسان �یکه خالق افعال 

ی ماتریدی در ا�ن مسئله بنا نهاد، بر پایه ای کهروش کلا�ی .گرف�ه است

پذ�ر است که هدف آن، حل اخ�لافات فکری در پسند و دلروشی عقل

ی قضا و قدر ن�ز از هم�ن میان مسلمانان است. رویکرد وی در مسئله

 کند و جدا از آن نیست.گرایانه و متعادل تبعیت �یاصولِ حل

قدر که با اراده مرتبط است، از دیدگاه امام ماتریدی، مسئله قضا و 

گردد. به باور او، قضا به معنای در واقع به موضوع خلق افعال باز�ی

آفرینش افعال از سوی خداوند و قرار دادن اشیاء در جایگاه شایس�ه 

خویش است. چون خداوند حکیم و داناست، آفرینش او ن�ز مطا�ق با 

امام  310ت ال�ی است.گ�رد و ا�ن امر لازمه عدالحکمت ال�ی انجام �ی

(مانند » قضا«کند که در قرآن کریم، ریشه واژه ماتریدی تصر�ح �ی

، در اصل به معنای حکم کردن و داوری نمودن است. حتی ا�ن »)فَاقْضِ «

کار رف�ه است، معانی واژه، بس�ه به سیاق آیه و جایگاهی که در آن به
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به انجام رساندن متعددی همچون اعلام کردن، خبر دادن، فرمان دادن و 

 311گ�رد.و خاتمه دادن کاری را دربر �ی

از سوی دیگر، از دیدگاه ماتریدی، قَدَر عبارت است از آفرینش همه 

معصیت و شر، به  312امور، چه نیک و چه بد، بر اساس �قد�ر ال�ی.

ها حاصل اراده و عنوان افعالی، مخلوق خداوند هس�ند، اما انجام آن

ا�ن دیدگاه در کلام ماتریدی با ا�ن  313انتخاب آزاد انسان است.

شود که اراده (کُلّی) از آنِ خداوند است و اراده بندی بیان �یفرمول

اجل و روزی  همچن�ن امام ماتریدی موضوع (جُزئی) به انسان تعلق دارد.

را ن�ز در چارچوب قضا و قدر بررسی کرده است. به باور او، فردی که کش�ه 

شود، در واقع به اجل خود مرده است. اجل یک امر واحد است و اجل �ی

شود، اما خود دیگری وجود ندارد. عمل ق�ل، به قا�ل نسبت داده �ی

فعل ق�ل،  سبب انجاممرگ، به آفرینش ال�ی تعلق دارد. قا�ل ن�ز به

به علاوه، از نظر ماتریدی، رزق هر چ�زی  314مستحق مجازات خواهد بود.

خورد، چه از نوع برد. هر آنچه انسان �یاست که انسان از آن نفع �ی

  315گ�رد.حلال و چه حرام، در دا�ره رزق قرار �ی
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 های او در باب مسئلۀ گناه کب�رهدیدگاههـ. 

ن در د�ن و وضعیت گناهکاران امام ماتریدی در باب جایگاه گناها

در آخرت تمرکز کرده و به ا�ن دیدگاه رسیده است که مر�کب گناه کب�ره را 

توان خارج از دا�ره د�ن دانست، بلکه او را باید مسلمانی خطاکار ن�ی

گ�ری ا�ن دیدگاه، نقش بزرگ صفات بخشایشگری و قلمداد کرد. در شکل

از نظر  انش بسیار مؤثر بوده است.کران �روردگار نسبت به بندگرحمت �ی

سازد جز شرک، انسان را از دا�ره ایمان خارج ن�یامام ماتریدی، گناهان به

طور ابدی در دوزخ و در صورت تداوم ایمان، شخص مر�کب گناه کب�ره به

سوره نساء  ۳۱نخواهد ماند. او ا�ن باور عقیدتی را بر اساس اس�ناد به آیه 

که دلالت دارند خداوند گناهان کوچک  316ه روایاتیو همچن�ن با اس�ناد ب

 317سازد.را با توبه خواهد بخشید، استوار �ی

کند که مانع از آن است که امام ماتریدی به برخی دلا�ل اشاره �ی

به شخص مر�کب گناه صغ�ره یا کب�ره، وصف کفر یا شرک نسبت داده 

 صلى الله عليه وسلمر اکرم شود. نخست�ن دل�ل او ا�ن است که خدای متعال به �یامب

فرمان داده است که هم برای خود و هم برای گناهان تما�ی مردان و 

اگر خداوند متعال  318.زنان مؤمن طلب آمرزش و استغفار کند

 319خواند.خواست گناهان مؤمنان را ببخشد، آنان را به توبه فرا ن�ین�ی

توبه، امری انسانی است و مختص کسانی است که مر�کب گناه 

  320اند.شده

ها�ی را که مر�کب گناه کب�ره را �کف�ر امام ماتریدی جریان

که اهل قبله را شدت مورد ان�قاد قرار داده و با �أکید بر ا�نکردند، به�ی

دامن از دینداری را ارائه کرده توان �کف�ر کرد، دیدگاهی فراگ�ر و فراخن�ی

ویکرد شود و از راست. بر ا�ن اساس، عمل جزئی از ایمان محسوب ن�ی

توان قرائتی انحصارگرا و �کف�رگرایانه از اسلام فراگ�ر او در ا�ن زمینه ن�ی

افزون بر ا�ن، �نها کافران از رحمت ال�ی مأ�وس  استخراج کرد.
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شفاعت ن�ز و�ژه کسانی است که مر�کب گناهان کب�ره  321شوند.�ی

مندی از هایش سزاوار بهرهسبب نیکیاند و انسان در آخرت بهشده

فاعت خواهد بود. در باب شفاعت، هم در قرآن کریم تصریحاتی وجود ش

تمام ا�ن  322وارد شده است. صلى الله عليه وسلمدارد و هم اخبار و روایاتی از �یامبر اکرم 

  سازد.معارف، روح امید را در دل انسان زنده �ی

 های او در باب ایمان و اسلامدیدگاه. و

گوید، ن آنچه �یدر لغت، ایمان به معنای تصد�ق گف�ار فرد، پذ�رفت

س�ردن با آرامش خاطر، اعتمادبخشی به مخاطب و باور قل�ی و یقینی دل

اسلام ن�ز به معنای تسلیم کامل در برابر اوامر ال�ی  323بدون تردید است.

عبارت دیگر، ایمان عبارت از تصد�ق، و اسلام هاست. بهو اطاعت از آن

 عبارت از تسلیم است.

رکن اساسی ایمان تصد�ق قل�ی است. او  از دیدگاه امام ماتریدی، 

کند. اینکه ایمان صرفاً ا�ن دیدگاه خود را با دلا�ل عقلی و نقلی �قویت �ی

گف�ند با «شود: تصد�ق قل�ی است، با اس�ناد به ا�ن آیات قرآن اثبات �ی

و  324»هایشان ایمان نیاورده بودزبان ایمان آوردیم، در حالی که دل

اید، بلکه بگو�ید: اسلام آوردیم؛ بگو: ایمان نیاوردهاعراب گف�ند: ایمان «

به باور وی،  325» .های شما وارد نشده استآوردیم، ز�را هنوز ایمان در دل

 326ای برای �أ�ید و اظهار ا�ن تصد�ق قل�ی است.اقرار زبانی �نها وسیله

گ�ری ا�ن تصد�ق، بر پایه دانشی استوار است که از مس�ر فرایند شکل

شود. در هم�ن راس�ا، او عدم ایمان افراد را ناشی عقل و اقناع حاصل �ی
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داند؛ فرایندها�ی که هر دو در تولید معرفت و از نبود تفکر و �أمل �ی

 327درک حقیقت نقش بنیادی دارند.

ت است از مجموعه قواعد سنت، د�ن عبار بر اساس سنت اهل

گزینند و ا�ن قواعد، ال�ی که صاحبان عقل با اراده و اختیار خود آن را بر�ی

ذات خویش خ�ر و صلاح را دربر داش�ه و توسط �یامبر ابلاغ گردیده  به

اگر دقت شود، در ا�ن تعریف بر عقل و اراده آزاد �أکید شده  328است.

نت از آزادی د�ن و وجدان ��وند است. ش�وه ارتباط ا�ن مفاهیم، با صیا

در د�ن ه�چ اجباری نیست، چرا « که در قرآن کریم آمده است:دارد. چنان

امام ماتریدی  329»روشنی متما�ز شده است.که راه هدایت از گمراهی به

توان کس را ن�یگونه که ه�چا�ن آیه را چن�ن تفس�ر کرده است که همان

توان نشود، پس از ورود به اسلام ن�ز ن�یمجبور کرد که وارد ایمان شود یا 

ز�را ایمان، حقیقتی است  330او را به انجام یا ترک عبادات وادار ساخت.

ای که بر نیت نیک مب�نی بر اراده آزاد و پذ�رش قل�ی و صادقانه. دینداری

و انتخاب آگاهانه استوار نباشد و از دل برخاس�ه نباشد، از منظر د�ن، 

که معادل کفر قلمداد شده و به گسیخ�گی  شودنفاق محسوب �ی

به هم�ن سبب، امام ماتریدی در تفس�ر  گردد.شخصیت فرد منجر �ی

کند که بیان �ی 331»خداوند در د�ن برای شما سختی قرار نداده است«آیه 

اند و پس از آنکه انسان به شناخت حق و باطل از یکدیگر تفکیک شده

ان تحت فشار قرار داد یا مجبور توکس را ن�یحقیقت دست یافت، ه�چ

 332ساخت که اسلام را بپذ�رد.

امام ماتریدی در موضوع وضعیت مرتد�ن (کسانی که از اسلام 

عملی حضرت ابوبکر و حضرت علی اس�ناد  اند)، به س�رهخارج شده

شود که حضرت علی، در دوران خلافت و�ژه یادآور �یکند. وی به�ی
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انی که هرچند مسلمان بودند اما علیه خویش، با آن دس�ه از مسلمان

امام مشروع قیام کردند (بغی)، به جنگ ن�رداخت. او از میان ا�ن دو 

طور ضمنی جانب تفس�ر و رویکرد حضرت علی ش�وه برخورد با مرتدان، به

گونه که شده امام ماتریدی، هماندادهبر اساس دیدگاه ترج�ح گ�رد.را �ی

فردی و چه از رهگذر قدرت سیاسی ـ صورت غ�رمسلمانان ـ چه به

توانند به اجبار وادار به ایمان شوند، مسلمانانی که با اختیار خویش از ن�ی

ا�ن دیدگاه، بیانگر ارزش  333گردند ن�ز نباید مجازات شوند.اسلام باز�ی

در  والا�ی است که امام ماتریدی برای آزادی عقیده و وجدان قائل است.

و اگر « فرماید:د به نص قرآن کریم است که �یع�ن حال، ا�ن رأی مس�ن

آوردند. اند، یکسره ایمان �یخواست، همه آنان که در زم�ن�روردگار تو �ی

تردید، نگاه �ی 334»خواهی مردم را مجبور سازی که مؤمن شوند؟آیا تو �ی

امام ماتریدی به آزادی د�ن و وجدان، با روح قرآن هماهنگ است و 

 کشد.�نی بر تساهل و مدارا را به تصو�ر �یرویکردی جامع و مب

از دیدگاه امام ماتریدی، در امر ایمان، اس��نا قائل شدن جا�ز 

که اصل در ایمان، نیست؛ ز�را اس��نا همراه با ظن و تردید است، حال آن

و هرگز « فرماید:قطعیت و یق�ن است. در ا�ن زمینه، خدای متعال �ی

انجام خواهم داد، مگر اینکه بگو�ی اگر خدا مگو که من فردا فلان کار را 

ای دیگر ن�ز، به نقل از حضرت موسی علیه السلام و در آیه 335»بخواهد

و از ا�ن طر�ق، عدم  336»شاءالله مرا شکیبا خواهی یافتان« آمده است:

امام ماتریدی هرچند  337جواز اس��نا در ایمان را روشن ساخ�ه است.

داند، اما از منظر ماهیت، آن متفاوت �ی ایمان و اسلام را از حیث لغوی

انگارد. به باور او، هر کسی که به یکی از ا�ن دو دو را یک حقیقت واحد �ی
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وصف (ایمان یا اسلام) متصف شود، به وصف دیگر ن�ز متصف خواهد 

  338بود.

 های او در باب د�ن و سیاستدیدگاه. ز

» امامت«هرچند امام ماتریدی در آ�ار خود به موضوع سیاسی 

اع�نا�ی او به صورت مس�قل ن�رداخ�ه است، اما ا�ن امر به معنای �یبه

که وی هم در اثر خود �أویلات و هم رابطه د�ن و سیاست نیست. چنان

در ک�اب التوحید به مباحث مرتبط با د�ن و سیاست توجه نشان داده 

 های ا�ن توجه بد�ن شرح است:است. برخی نمونه

دهد که خداوند به شما فرمان �ی« تفس�ر آیه: امام ماتریدی در 

کنید، به ها را به اهل آن بسپارید و هنگا�ی که میان مردم حکم �یامانت

به جای ارائه تفس�ری محدودکننده از مفهوم  339»عدالت حکم کنید

هرگونه «دهد و آن را در معنای ای ارائه �ی، تفس�ر گسترده»امانت«

شدنی در روابط خدا و حقوق محفوظ و رعایت که باید در چارچوب» امانتی

وی  کند.عالم، خدا و انسان، و روابط انسان با انسان قرار گ�رد، تب��ن �ی

کنید، به و هنگا�ی که میان مردم حکم �ی«همچن�ن در خصوص فراز 

طور مس�قیم نماید که ا�ن خطاب به، تصر�ح �ی»عدالت حکم کنید

ها را به امانت«ماتریدی از تعب�ر  متوجه حاکمان مسلمان است. امام

ملاک اصلی در س�ردن » تخصص«کند که برداشت �ی» اهل آن بسپارید

ها است و در ا�ن زمینه ه�چ تفاوتی میان افراد از حیث عقیده مسئولیت

تر باشد، باید تر و صالحقائل نیست؛ بلکه مع�قد است هر که شایس�ه

 340امانت به او واگذار شود.

اید! از خدا ای کسانی که ایمان آورده« دی، در تفس�ر آیه:امام ماتری

اطاعت کنید، از �یامبر اطاعت کنید و از صاحبان امر خود اطاعت 

حاکمان و فرماندهان «را به معنای » اولی الأمر«اصطلاح  341»نما�ید

را » اولی الأمر«وسیله با تفس�ر شیعیان که کند و بد�نتفس�ر �ی» نظا�ی
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ماتریدی در  342ورزد.دانند، مخالفت �یان معصوم �یبه مفهوم امام

تفس�ر آیات قرآن همواره به روش الهیاتی تفس�ری مب�نی بر سیاق پایبند 

را به معنای » اولی الأمر«سوره نساء،  ۵۹که وی در تفس�ر آیه است. چنان

را به » اولی الأمر«هم�ن سوره،  ۸۳(حاکمان) و در تفس�ر آیه » امراء«

اولی «که شیعیان در هر دو آیه، دانس�ه است. حال آن» افقه«معنای 

از منظر امام  343اند.را به مفهوم امامان معصوم �لقی کرده» الأمر

های ماتریدی، مقصود از بیعت، گوش فرا دادن و تبعیت از فرمان

حاکمانی است که با اختیار و آزادی از سوی امت، ولایت و رهبری را به 

  344اند.دست گرف�ه

رود، از مفاهی�ی که در اندیشه سیاسی اسلا�ی به کار �ییکی 

آیند و با مراجعه ها گرد هم �یاست. هنگا�ی که انسان» شورا«مفهوم 

کوشند �ا نظر مشترکی را تع��ن کنند، به ا�ن های یکدیگر �یبه دیدگاه

وگو و تبادل شود و جمعیتی که در قالب گفتگف�ه �ی» استشاره«عمل 

وَشَاوِرْهُمْ « در قرآن کریم آیه  345شود.نامیده �ی» شورا«اند، نظر گرد آمده

و آیه » استشاره«(در کارها با آنان مشورت کن) دلالت بر  346»فِي الأْمَْرِ 

(و کارهایشان میان خودشان به مشورت  347»وَأمَْرهُُمْ شُورَى بَيْنَهُمْ «

خرد  است. هر دو آیه، ارزش والای نظر جمعی و» شورا«است) دل�ل بر 

دهند. همچن�ن جمعی را به عنوان محصولی از تعقل مشترک نشان �ی

اهمیت و معناهای عمیقی را در » شورا«قرآن به نام  ۴۲گذاری سوره نام

از نظر امام ماتریدی، استشاره در جا�ی کاربرد  .سازدا�ن زمینه نمایان �ی

ود دارد که نصوص قطعی وجود ندارد؛ و در مواردی که نصوص محکم وج

دارد، محل بحث و استشاره نیست. رجوع به استشاره در مسائل دینی، 

استشاره  348آید.سیاسی و دن�وی رف�اری ستودنی در اسلام به شمار �ی

تواند در مسائل دینی روزمره و جاری به کار رود و همچن�ن در مسائل �ی
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. استاند، ن�ز قابل استفاده سیاسی که اکثراً به حوزه اجتهاد واگذار شده

شود، امام ماتریدی مسائل مربوط به رابطه گونه که ملاحظه �یهمان

د�ن و سیاست را با حفظ چارچوب کلی آیات به صورت منطقی و معقول 

  .بررسی و تحل�ل کرده است

 گ�رینتیجه

مایه نگرش کلا�ی امام ماتریدی، رویکردها�ی چون ارج نهادن در بنُ

استوار میان عقل و نقل در فهم د�ن، و به عقل انسانی، برقراری توازنی 

ای از آزادی برای انسان جای دارد. تردیدی نیست که قائل بودن به حوزه

ها �أث�رات عم�ق و ماندگاری بر م�کلمان اهل سنت پس از او ا�ن دیدگاه

و�ژه آنکه او با ارائه تصو�ری از اسلام که قابلیت برجای نهاده است. به

گ�ری آزادانه انسان از عقل توصیه به ضرورت بهره پذ�ری دارد و بازیست

های دینی و دن�وی، راه هرگونه �قلید کورکورانه را مسدود خویش در عرصه

امام ماتریدی همواره جانب اصالت و نوآوری را گرف�ه  ساخ�ه است.

است. از هم�ن روست که وی در همان آغاز ک�اب ک�اب التوحید �أکید 

ید از اشخاص نیست بلکه ��روی از دلایلی است کند که روش او، �قل�ی

 کنند.که آنان ارائه �ی

های امام ماتریدی مبنی بر اینکه شناخت خداوند و ضرورت دیدگاه

نبوت �نها از طر�ق عقل قابل درک است و ن�ز اس�قلال عقل در تب��ن 

های اخلاقی، �أث�ری عم�ق بر متفکران نواندیش جهان توحید و ارزش

عنوان نمونه، اندیشمندان قرن بیستم بر جای نهاده است. بهاسلام در 

قاره هند همچون سید احمد خان و وحیدالد�ن خان، مسلمان شبه

محمد عبده ن�ز در عرصه  اند.باز�اب ا�ن �أث�ر را در آ�ار خود نشان داده

احیای اندیشه اسلا�ی �أث�ری شگرف از امام ماتریدی پذ�رف�ه و آرای او را 

ای که وی با عنوان گاه الازهر مصر تدریس کرده است. رسالهدر دانش

های رساله توحید �ألیف نموده، در حقیقت باز�اب و تفس�ر دیدگاه

 شود.ماتریدی محسوب �ی

های سیاسی در که معلوم است، در طول �ار�خ، تما�ی قدرتچنان

جهان اسلام مشروعیت خویش را از طر�ق یکی از مکاتب فکری اسلا�ی 

 خورد.های فراوانی از ا�ن امر به چشم �یاند. در �ار�خ، نمونهب کردهکس
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عنوان یک رویّۀ در جامعۀ ما ن�ز در فرایند گذار به جمهوری، به

جا اختیار گردید؛ �ا آن شده، تفس�ر د�ن بر محور حنفی ـ ماتریدیپذ�رف�ه

مد که به مح» حق دینی قرآن دیلی«که در قرارداد تفس�ری با عنوان 

حمدی یاز�ر سفارش داده شد، تصر�ح گردید که در مسائل فق�ی، 

مذهب حنفی و در مسائل کلا�ی ـ اع�قادی، تفس�ر اع�قادی ماتریدیه 

 مبنا قرار گ�رد.

هرچند در روزگار مدرن کنونی، توجه و علاقه به امام ماتریدی و در 

ر �ی آن به مکتب ماتریدیه دچار گسست و کاستی شده است، اما من ب

ومرج دست به گریبان است و ا�ن باورم که در عصری که جهان ما با هرج

های ای رو به فزونی نهاده، دیدگاههای قو�ی و فرقهکشمکش

ای بسیار نزدیک شکوفا گشای او در آیندهبخش، راهگشا و افقوحدت

ها در جهت گ�ری از آراء او برای �قویت �لاشامروز بهره خواهد شد.

ها و ��روان ادیان مخ�لف، ارائه مدارا میان تمدن گسترش فرهنگ

تصو�ری متوازن و معتدل از د�ن، استفاده از نگاه جامع او به د�ن و ن�ز 

ها�ی همچون سازگاری عقل و د�ن، هایش در زمینهگ�ری از دیدگاهبهره

امید دارم که بتوانیم از م�راث  به ضرورتی انکارناپذ�ر بدل شده است.

 مند شویم.در شایس�ه بهرهقاو بهفکری 
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 349رابطۀ عقل و نقل در نظام کلا�ی ماتریدی

 مقدمه

شود که ای اطلاق �ینا�ی است که به مکتب کلا�ی» ماتریدیه«

��روان آن، نظام اع�قادی یا فه�ی از د�ن را که توسط ابومنصور ماتریدی 

ترک سامان یاف�ه و -در بستر فرهنگ اسلا�ی )۳۳۳/۹۴۴(متوفای 

مند ارائه شده است، پذ�رف�ه و از آن ��روی ای منسجم و نظامگونهبه

دادن  کنند. ا�ن مکتب کلا�ی در روند �اریخی خود، به دل�ل اهمیت�ی

 و�ژه به عقل، به شهرت رسیده است.

ناخ�ه ای که امام ماتریدی ـ که ا�ن مکتب کلا�ی به نام او شدوره

تر�ن عصر سلسله شود ـ در آن �رورش یافت، مقارن با درخشان�ی

ای که پس از م.) بود؛ سلسله ۹۹۹-۸۷۴هـ. /  ۳۹۰-۲۶۱سامانیان (

تضعیف خلافت عباسی در منطقه ماوراءالنهر اس�قرار یافت و به حمایت 

های عل�ی شهرت داشت. در ا�ن دوره، از عالمان و پشتیبانی از فعالیت

تخت دولت سامانی یعنی بخارا، و هم سمرقند ـ که زادگاه و محل هم پای

تر�ن شهرهای منطقه همچون رشد و نموی ماتریدی بود و در شمار مهم

ترمذ، نسف، �اشکند و فرغانه قرار داشت ـ به مراکز علم و هنر تبد�ل 

ای قرار گرف�ند که بغداد را تحت الشعاع قرار شدند و حتی در مرتبه

سمرقند چه در دوران �یش از اسلام و چه پس از آن همواره  دادند.�ی

های گوناگون باقی ماند. در چن�ن م�ابه نقطه �لاقی ادیان و فرهنگبه

رو سنت عل�ی ابوحنیفه فضای عل�ی و فرهنگی، امام ماتریدی، که دنباله

بود، از هرگونه دسیسه و کشمکش سیاسی دور مانده  )۱۵۰/۷۶۷(متوفی

ه وقف دانش نمود و با آزادی اندیشه در محیطی �رنشاط و خود را یکسر

زیست. او در روزگاری که هنوز ایدئولوژی ام�راتوری نفوذ و قدرت خود را 

خو�ی دریافت که �کیه صرف بر نقل، چه کاملاً از دست نداده بود، به

رو، آورد. از ا�نوجود �یها�ی را در فهم د�ن بهبستها و بندشواری

                                            
 ۳، شماره ۵، معرفت، سال »رابطۀ عقل و نقل در نظام کلا�ی ماتریدی«�اش، رمضان، لت�نآ 349

  .۲۴۵-۲۳۳)، ص. ۲۰۰۵(زمس�ان 
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ای صح�ح گونهو روشی را نشان دهد که در آن عقل بتواند به توانست راه

از ا�ن جهت، آشنا�ی با  350کار گرف�ه شود.و کارآمد در حوزه د�ن به

های او و ��روانش در خصوص جایگاه عقل، بسیار سودمند و دیدگاه

 ضروری است.

بر اساس دیدگاه را�ج، در میان مکاتب فکری اسلام، ا�ن مع�زله 

که با بررسی ک�اب تر�ن بهره را از عقل برده است. حال آناست که بیش

شود. چراکه امام ماتریدی، نادرستی ا�ن باور روشن �ی» ک�اب التوحید«

ای که �ا روزگار ماتریدی نوش�ه شده نگارانهاگر منابع مع�زلی و آ�ار مقالات

ر خو�ی آشکااو مقایسه شود، به» ک�اب التوحید«و به ما رسیده است، با 

های عقلی در آن منابع در مقایسه با گردد که �أکید بر عقل و استدلال�ی

�أکید  351مایه است.آمده، بسیار ضعیف و کم» ک�اب التوحید«آنچه در 

امام ماتریدی بر اهمیت عقل و نقل در آموزش د�ن در همان آغاز ک�اب 

و همچن�ن �أکید او بر نقش عقل و » ک�اب التوحید«ارزشمندش 

تر�ن ای مخ�لف استدلال در حل مسائل حوزه اع�قادات، بزرگهش�وه

تردید، پس از امام ماتریدی، شماری از عالمان �ی 352گواه بر ا�ن امر است.

اند. در آفرینی کردهبرجس�ه در گسترش مکتب کلا�ی ماتریدیه نقش

های ا�ن عالمان در باب عقل و نقل ن�ز اشاره مواضع مقتضی، به دیدگاه

 خواهد شد.

که معلوم است، در علم کلام، مقوله عقل هم از حیث تعریف چنان

و ماهیت و هم در نسبت و ��وند آن با نقل مورد بررسی و �أمل قرار 

گرف�ه است. علت اساسی ا�ن توجه و�ژه، آن است که عقل در میان 

شود. تما�ی ابزارهای ادراک و معرفت، قدرتی مسلط و حاکم محسوب �ی

سازد و مند �یهای حسی و تجر�ی را نظامست که دادهچراکه ا�ن عقل ا

                                            
ر.ک: هیتی، فلیپ خوری، �ار�خ سیاسی و فرهنگی اسلام، (ترجمه: صالح طوغ)، اس�انبول،  350

ب امام ماتریدی و ، (در ک�ا»ها: ماتریدیهبرداشت دینی ترک«؛ اوزجان، حنیفی، ۷۲۷، ۳، ۱۹۸۰

؛ کو�لو، سونمز، مرجئه و �أث�رات آن ۲۸۵، ص. ۲۰۰۳ماتریدیه)، به کوشش: سونمز کو�لو، انقره، 

  .۱۵۸- ۱۵۶، ص. ۲۰۰۲ها، انقره، شدن ترکدر روند اسلا�ی

، (در ک�اب امام ماتریدی و »اشامام ماتریدی با وجوه شناخ�ه و ناشناخ�ه«کو�لو، سونمز،  351

  .۲۳، ص. ۲۰۰۳وشش: سونمز کو�لو، انقره، ماتریدیه)، به ک
  .۴، ص. ۱۹۷۹الله حلیف)، اس�انبول، ماتریدی، ابومنصور، ک�اب التوحید، (تصح�ح: فتح 352
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از سوی دیگر،  بخشد.ها معنا و تفس�ر �یاخبار و روایات را آزموده، به آن

عقل در فهم اصول اساسی د�ن اسلام و ارزیا�ی دلا�ل مب�نی بر وحی، 

توان از ه�چ کند. از هم�ن رو، نه �ینقشی بس مهم و کارکردی ایفا �ی

ی سخن گفت مگر با مدد عقل، و نه دینی که با عقل در �یشرفت عل�

بر ا�ن اساس، در ا�ن مقاله  تعارض باشد، واجد معنا و اعتبار خواهد بود.

  شناختی عقل ب�ردازیم.نخست بر آنیم �ا به تعریف و ساخ�ار هستی

 شناختی آن. تعریف عقل و ساخ�ار هستی۱

بستن، نگاه «ای عر�ی است که در لغت به معنای واژه» عقل«

کار به» داشتن، بازداشتن، مانع شدن، جلوگ�ری کردن و حبس نمودن

مش�ق شده است که به معنای » عقال«از ریشه » عقل«واژه  353رود.�ی

» عقل«معنای اصلی واژه ». بندندریسمانی است که پای شتر را با آن �ی«

 354همان بستن و مهار کردن است، همانند بستن پای شتر با ریسمان.

کار گرف�ه شود، انسان را از سان، عقل در صورتی که به درستی بهبد�ن

ای برای ��وند او با آفریننده خویش دارد و وسیلهگمراهی باز �ی

، )٥٠٢/١١٠٢شناس و دانشمند معروف، اصِْفهانی (متوفیزبان 355گردد.�ی

کند: شناسی چن�ن تعریف �یعقل را در اصطلاح و از منظر معرفت

واسطه ا�ن است آماده پذ�رش دانش و ن�ز دانشی که انسان به ن�رو�ی«

ن�ز عقل را چن�ن  )٨١٦/١٤١٦جرجانی (متوفی 356»کند.ن�رو کسب �ی

واسطه  جوهر مجردی است که امور ماورای حس را به«کند: توصیف �ی

بر  357»نماید.وسا�ل و محسوسات را از طر�ق تجربه و مشاهده ادراک �ی

                                            
ر.ک: جوهری، اسماع�ل بن حماد، الصحاح �اج اللغة و صحاح العربیة، (تصح�ح: احمد  353

الد�ن محمد، لسان العرب، جمال؛ ابن منظور، ابوالفضل ۱۷۶۹، ٥، ۱۹۸۴عبدالغفور عطار)، قاهره، 

  .۴۵۹، ۱۱، ۱۹۹۴ب�روت، 
  .۵۱۱، ص. ۱۹۸۶اصفهانی، راغب، المفردات فی غریب القرآن، اس�انبول،  354
). در چن�ن ۱۷۱شوند (ر.ک: بقره عقلی متهم �یکه معلوم است در قرآن، کافران به �یچنان 355

که امام کنند. چنانارتباط برقرار ن�یخواندن کافران، به ا�ن معناست که با خدا » عقل�ی«آیاتى 

شود. به نظر او، گف�ه ن�ی» کافر عاقل«اند، غزالی ن�ز مع�قد است به کسانی که از خدا رویگردان

دانست. (مقایسه کنید: » عاقل«توان آنها را نامید، اما ن�ی» نابغه«یا » باهوش«توان کافران را �ی

  ).۳۰، ۱، ۱۹۹۴س آپاید�ن)، قیصریه، غزالی، ابوحامد، المصطفی، (ترجمه: �ون
  .۵۱۱اصفهانی، المفردات، ص.  356
  .۱۹۷، ص. ۱۹۸۷جرجانی، سید شریف، التعریفات، ب�روت،  357
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شناختی توان گفت عقل، اصل معرفت�ی یف اخ�ر،اساس تحل�ل ا�ن تعر

 (ا�یستمولوژیک) نفس است.

شمار گذاران مکتب کلا�ی اهل سنت بهامام ماترُیدی، که از بنیان

جنس و م�ناسب را گرد هم داند که امور همای �یرود، عقل را قوه�ی

ه کند و در عرصآورد، امور متضاد و ناهمگون را از یکدیگر تفکیک �ی�ی

های م�اف�زیکی و نظر او، دانششناسد. بهاخلاق، نیکو را از زشت باز�ی

گ�رند. ا�ن عقل است که انسان را از اصول اخلاقی از عقل سرچشمه �ی

سازد و به او توانا�ی بیان و تولید معرفت سا�ر موجودات زنده متما�ز �ی

 358بخشد.�ی

ناگز�ر از  گونه که در زندگی روزمرهماتریدی مع�قد است همان

گ�ری از برخی اعضا و حواس خود هستیم، برای درک اسرار حکمت در بهره

خلقت موجودات ن�ز باید از ن�روی عقل استفاده کنیم. ه�چ موجودی در 

طور عبث آفریده نشده است و احکام ساحت هستی بدون حکمت و به

از منظر ماتریدی، عقل  359اند.تر�ن گواه بر ا�ن حقیقتعقل روشن

تواند تحل�ل و ترکیب (آنال�ز و سن�ز) رو�ی است که از حیث کارکرد �ین�

کار انجام دهد و از هم�ن رو، عقل و بص�رت در کلام او مترادف به

که روشن است، بص�رت به معنای صرف دیدن اشیاء با روند. چنان�ی

چشم مادی نیست، بلکه عبارت است از ادراک حقیقت اشیاء در �رتو 

 360افق حکمت.ایمان و در 

در نظام کلا�ی امام ماتریدی، عقل یکی از دو رکن اساسی معرفت 

دینی است. بدون یاری عقل، حس و خبر قادر به �أم�ن معرفت حقیقی 

و » اخبار«و » عیان«ماتریدی در ساخ�ار معرفتی خود، پس از  361نیس�ند.

استفاده » نظر«از اصطلاح » عقل«با پایبندی به سنت، به جای واژه 

نظر، به عنوان یک  362گ�ری عقل اشاره دارد.کند که به کاربرد و بهره�ی

فعالیت تفکری، حالتی است که عقل در آن به صورت کارآمد و فعال عمل 

                                            
  .۱۰۰، ۸۰، ۱۰، ۵ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  358
  .۱۰۰ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  359
  .۴۶، ۴، ۱۹۷۲اهره، غزالی، ابوحامد، روضة الطالب�ن، (در: مجموعات القصور العوالی)، ق 360
  .۵-۴ماتریدی، همان اثر، ص.  361
  .۷ر.ک: ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  362
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کند: برای ای بسیار بل�غ بیان �یکند. ماتریدی ا�ن مفهوم را به ش�وه�ی

هنگا�ی که ، »دل�ل بودن مخلوق نسبت به خالق«رسیدن به معرفت 

، عقل به �ردازدها �یان با مشاهده طبیعی اشیاء به بررسی آنانس

ا�ن، روشی  363رسد.گ�ری واقعی �یآید و به نتیجهوضعیت کارکردی در�ی

. در جهان شودطور کامل مشاهده �یاست که در نگرش علم مدرن ن�ز به

زمان دلالت بر �ژوهش و تفکر درباره اشیاء و مفهو�ی ماتریدی، نظر هم

چنانکه ماتریدی در بررسی منابع معرفت، توان  364کارگ�ری عقل دارد.به

» عقل نظری«تولید دانش عقل و قابلیت تحل�ل و ترکیب آن را با اصطلاح 

به جای » عقل نظری«انتخاب اصطلاح  365کند.سازی و بیان �یمفهوم

از سوی او تصادفی نیست؛ ز�را به نظر او مهم �نها وجود » عقل«صرفاً 

مندی از عقل موجود است. کارگ�ری و بهرهدر انسان نیست، بلکه بهعقل 

ماتریدی در معرفی نظر به عنوان منبع معرفت، مع�قد است که عقل 

برای دستیا�ی به معرفت حتماً باید به نظر و تفکر متوسل شود و نظر و 

ای که نظر خود شامل عقل ناپذ�ر یکدیگرند؛ به گونهعقل دو جزء جدا�ی

شود. او همواره ضرورت و اهمیت نظر را برای تحقق معرفت ن�ز �ی

 366روشنی مدنظر قرار داده است.به

تردید، فهم عقل در نظریه معرفت ماتریدی، �أث�ر عمیقی بر �ی

م�ال، نورالد�ن م�کلم�ن ��رو همان سنت پس از وی گذاش�ه است. برای 

عنوان ق) در بحث از منبع معرفت، از عقل تحت ۵۸۰صابونی (متوفی

که به معنای عقل عملی » نظر« 367گوید.سخن �ی» نظر العقل«مفهوم 

 شود.یا حسی است، انسان را به معرفت حقیقی رهنمون �ی

ای در توسعه مکتب کلام ق)، که نقش برجس�ه�۴۹۳زدوی (متوفی

تر ار�قا ای �یشرف�هماتریدی داش�ه است، تعریف عقل را به مرحله

دهد. او عقل گانه و عقل انجام �یحواس پنجای میان دهد و مقایسه�ی

                                            
  .۱۰ماتریدی، همان اثر، ص.  363
  .۱۳۵مقایسه کنید: ماتریدی، همان اثر، ص.  364
  .۲۶۷، ۱۳۶-۱۳۵، ۵ر.ک: ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  365
  .۷۲- ۷۰، ص. ۱۹۹۳ول، ر.ک: اوزجان، حنیفی، مسئله معرفت در ماتریدی، اس�انب 366
، ۱۹۷۹اوغلو)، دمشق، الد�ن توپالصابونی، نورالد�ن، البدایة فی اصول الد�ن، (تصح�ح: بد�ع 367

  .۱۷ص. 



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----141---- [  

توان به معرفت نظری و از طر�ق استدلال به داند که با آن �یرا ابزاری �ی

معرفت تجر�ی دست یافت. همانگونه که چشم در درک امور قابل 

در چشا�ی و  دهانها، بینی در استشمام، مشاهده، گوش در شنیدنی

کنند، عقل ن�ز معرفت عمل �یعنوان وسا�ل تحقق دست در لمس به

سازد. �زدوی بر ا�ن باور ای است که معرفت را در اشیاء ممکن �یوسیله

است که عقل را خداوند به عنوان ابزاری برای شناخت صح�ح اشیاء به 

عنوان موجودی درخشان و لطیف او عقل را به ها عطا کرده است.انسان

های مدرن مزمان با دیدگاهکند و هشناسانه تعریف �یدر معنای هستی

دانند، با �أکید بر که عقل را عملکردی از مغز مادی و سیستم عص�ی �ی

کارگ�ری اصطلاح ای از همگرا�ی دارد؛ اما با بهجایگاه عقل در مغز، نقطه

ا�ن دو حالت باید به عنوان �لاشی برای  368یابد.از آن تما�ز �ی» نورانی«

های ف�زیکی و م�اف�زیکی فهمیده شود. هسازی ارتباط عقل با حوزبرجس�ه

بر اساس » موجودی نورانی و لطیف«�زدوی در توصیف عقل به عنوان 

از عقل بهتر چ�زی «چن�ن اس�ن�اج کرده است:  صلى الله عليه وسلمحدیثی از �یامبر اکرم 

نیافریدم؛ به او گفتم برو و �یش برو؛ رفت و �یش رفت. گفتم بیا؛ آمد. 

 369»ا تو پاداش دهم و با تو کیفر دهم.خواهم که با تو عبادت شود، ب�ی

تما�ی ا�ن احادیث، از جمله حدیث  )۱۰۱۴/۱۶۰۵(متوفیاگرچه علیّ القاری 

دانس�ه است، با ا�ن حال ا�ن  370مذکور درباره عقل را جعلی و ساخ�گی

ای از ارزشی که برای عقل روایات در �ار�خ اندیشه اسلا�ی به عنوان نشانه

  آیند.اند، موضوعی قابل �أمل و بررسی به شمار �یقائل بوده

مند ، که نقش بسزا�ی در نظام)۵۰۸/۱۱۱۵(متوفیابوالمع�ن نسفی 

ن منبعی معرفتی عنواکردن مکتب ماتریدیه داش�ه است، عقل را به

ای نسبت پذ�رف�ه و در چارچوب نظام ماتریدیه، به عقل صفت مم�زه

آور است، تم��ز قائل دهد که میان آنچه برای عقل سودمند و زیان�ی

                                            
- ۲۰۵، ص. ۱۹۶۳ر.ک: �زدوی، ابویسر محمد، اصول الد�ن، (نشر: اچ. �ی. لینس)، قاهره،  368

۲۰۶.  
  .۲۳۷- ۲۳۶، ص. ۱، ۱۹۸۵وت، عجلونی، اسماع�ل بن محمد، کشف الخفا و مز�ل الالباس، ب�ر 369
ر.ک: علی القاری، نورالد�ن علی بن محمد، ألاسرار المرفوعة فی الأخبار الموضوعة، (تصح�ح:  370

  .۳۱۷، ص. ۱۹۸۰ابوحاجر محمد السعید)، ب�روت، 
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گونه که نورالد�ن صابونی ن�ز بر آن �أکید کرده است، همان 371شود.�ی

ریدی، بر اساس نظر ا�ن دو متفکر مات 372عقل ن�روی فهم و درک است.

 عقل ن�رو�ی است برای ادراک و کشف حقیقت.

عقل را ن�رو�ی و�ژه  )۷۹۷/۱۳۹۵(متوفیاز سوی دیگر، تف�ازانی 

داند که به واسطه آن انسان توانا�ی کسب گو و متفکر �یانسان سخن

عنوان صفتی طبیعی وجود دارد. یابد. عقل در انسان بهعلم و درک را �ی

نی را مس�لزم کارکرد صح�ح حواس و اعضا علاوه بر ا�ن، وی شناخت عقلا

ز�را در حالات خواب و مستی، عقل قادر به انجام وظایف  373شمرد؛�ی

ای آید که عقل صرفاً مجموعهخود نیست. از تعریف تف�ازانی چن�ن بر�ی

ای است که به کمک از اطلاعات نیست، بلکه نتیجۀ فرآیند شناختی

در معنای م�اف�زیکی، عقل  یابد.حواس سالم توسط عقل تحقق �ی

توان در تعاریف علمای جوهر نیست بلکه عرض است. ا�ن دیدگاه را �ی

، مشاهده )۱۰۹۸/۱۶۸۷(متوفیزاده کلام ماتریدی عثمانی، از جمله بیاضی

کند و از دو شناختی روح معرفی �یعنوان اصل معرفتکرد که عقل را به

و دوم به م�ابه نوری. از نگرد: نخست به عنوان جوهر جنبه به عقل �ی

واسطه آن اشیاء اطراف از طر�ق دیدگاه نخست، عقل جوهری است که به

شوند و همچن�ن از طر�ق استدلال و برهان، اشیا�ی که حواس ادراک �ی

گردند. در دیدگاه دوم، عقل مس�قیماً در محیط وجود ندارند، درک �ی

شود و اس آغاز �یتر�ن مرحله حونوری است که فعالیت آن در پا��ن

صورت روشن و واضح به ذهن واسطه آن، اشیاء فهمیده شده بهبه

کند که منظور از جوهر در اینجا، شوند. نویسنده �أکید �یمن�قل �ی

شناسی و اصطلاحات، عنوان ذات نیست، ز�را در زباننفس ناطقه به

نفس و قوه دو مفهوم متضاد هس�ند. اگر عقل جوهر بود، وجود عقل 

                                            
، ۱، ۱۹۹۳نسفی، ابوالمع�ن، تبصرة الادلة فی اصول الد�ن، (تصح�ح: حس�ن آ�ای)، انقره،  371

  .۲۹ص. 
  .۱۸لبدایة، ص. صابونی، ا 372
، ص. ۱۹۸۲تف�ازانی، سعدالد�ن، شرح العقائد، (به کوشش: سعاد الد�ن اولوداغ)، اس�انبول،  373

۱۱۵-۱۱۶.  
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نمود، که ا�ن قابل قبول صح�ح در موجودی که عقل ندارد ن�ز ممکن �ی

 374نیست.

گرا، در نتیجه، مکتب ماتریدیه عقل را برخلاف فیلسوفان طبیعی

ماتریالیست و سانسوالیستی که عقل را محصول مادی ناشی از فعالیت 

دانند، ن�رو�ی روحانی و فطری در انسان قلمداد کرده حواس و مغز �ی

ا�ن ن�روی روحانی برخلاف نظر فیلسوفان اسلا�ی که آن را �أث�ر  است.

واسطه مداخله ال�ی فعال دانند، بهعاقل فاعلی مجهول الوجود �ی

گرایانه های عقلگردد. در عصر حاضر، مطالعات تجر�ی مب�نی بر روش�ی

دهنده قابلیت ادراک عقل بدون دخالت حواس است، به �أ�ید که نشان

اند. برای درک بهتر دیدگاه روحانی عقل کمک شایانی کردها�ن ماهیت 

  تواند راهگشا باشد.های عقل �یبندیم�کلمان ماتریدی، ارائه طبقه

 . انواع عقل٢

 . عقل غر�زی / طبیعیأ

ای است که خداوند از آغاز آفرینش در سرشت انسان عقل، غر�زه

بار خویش را زیاننهاده است. انسان به مدد عقل، امور سودمند و 

گونه که انسان خویشتن، پدر و مادر خود را دهد. همانتشخیص �ی

اند ن�ز بر فطری بودن عقل دلالت شناسد، اعمالی که مقتضای فطرت�ی

های بدن شناخ�ه دارند. وجود ا�ن عقل، از رهگذر افعال قلب و اندام

ود را ظاهر که افعال و رف�ارهای ختواند بدون آنکس ن�یشود. ه�چ�ی

  375سازد، ادعا کند که صاحب عقل است.

ها مشترک است. ا�ن همان عقلی عقل غر�زی، میان همه انسان

است که خداوند در سرشت بندگان خویش نهاده، بندگانی که قرار است 

شان نهاده شود. از ا�ن ها�ی بر عهدهمورد آزمایش قرار گ�رند و مسئولیت

در واقع، مبنای  �376ن عقل است.رو، �کلیف ال�ی متوجه صاحبان ا

                                            
الد�ن، اشارات المرام من عبارات الامام، (تصح�ح: محمد زاهد الکوثری)، زاده، کمالبیاضی 374

  .۷۷، ص. ۱۹۴۹اس�انبول، 
ی�ه، (تصح�ح: محمد عبدالقادر عطا)، ب�روت، محاس�ی، حارث بن اسد، شرف العقل و ماه 375

  .۲۰-۱۷، ص. ۱۹۸۶
  .۲۱-۱۹محاس�ی، همان اثر، ص.  376
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گ�ری از نبوت دیدگاه کسانی که بر وجوب شناخت خداوند بدون بهره

در  ز آنجا که ا�ن عقل به نحو �یشینیکنند، هم�ن عقل است. ا�أکید �ی

(عقل سرشتی) » عقل مطبوع«سرشت انسانی نهاده شده، به عقل غر�زی 

ان اقتضای عقل غر�زی، عنواز حیث کمال ال�ی و به 377شود.ن�ز گف�ه �ی

در شناخت خداوند تفاوتی میان عقول وجود ندارد. کافران و مؤمنان، 

یکسره از عقل واحدی برخوردارند. در ا�ن معنا، میان عقل �یامبر و عقل 

بدون عقل فطری، وجود سا�ر مراتب عقل  378انسان عادی تفاوتی نیست.

رسد، عقل او ن�ز هنگا�ی که انسان به سن بلوغ �ی پذ�ر نیست.امکان

شود و �کلیف ال�ی از آن زمان متوجه او خواهد بود. بلوغ، کامل �لقی �ی

در حقیقت همان کمال یافتن عقل است. سن بلوغ که انسان از کودکی 

گذارد، یا با اح�لام همراه با رها شده و به مرحله بزرگسالی گام �ی

یا هفده) سالگی یابد یا با رسیدن به سن پانزده (سلامت عقل تحقق �ی

ها را داراست، به نظر ماتریدیه، فردی که ا�ن و�ژگی 379شود.شناخ�ه �ی

خواه دعوت اسلا�ی به او رسیده باشد یا نرسیده باشد، ناگز�ر است بر 

پایه عقل نظری، به یگانگی خداوند، صفات او، عدالت و حکمت ال�ی 

ل انسانی نهاده صورت کلی و فطری در عقمعرفت یابد؛ ز�را ا�ن معارف، به

 380اند.شده

ها عطا شده عقل غر�زی، منبع دانشی است که به تما�ی انسان

است. ا�ن عقل سه وظیفه مهم بر عهده دارد: نخست، تولید معرفت؛ 

کند به دانش؛ و سوم، دوم، تبد�ل مواد خا�ی که از حواس دریافت �ی

نوان منبع فعالیت در عرصه درک و تفس�ر امور. خداوند ا�ن عقل را به ع

عقل «ها نهاده است. از ا�ن رو به آن هدایت عام و جهانی در وجود انسان

شود. ا�ن نوع عقل، هدایت فراگ�ر است که شامل کل ن�ز گف�ه �ی» عام

                                            
  .۲۹، ص. ۱۹۹۵ماوردی، ابوالحسن، ادب الدنیا و الد�ن، (تصح�ح: یاس�ن محمد)، ب�روت،  377
طه حس�ن)،  -ر.ک: قاضی عبدالجبار، المغنی (النظر و المعارف)، (تصح�ح: ابراهیم مدکور  378

  .۱۸؛ صابونی، البدایة، ص. ۵۰۶، ص. �۱۲ا، ، �یقاهره
  .۴۸۲، ص. ۱۹۸۰اشعری، ابوالحسن، مقالات الاسلام��ن، (تصح�ح: هلموت ریتر)، ویسبادن،  379
زاده، عبدالرحیم بن علی، نظم الفرائد، (تصح�ح: محمد بدرالد�ن الحل�ی)، قاهره، ر.ک: ش�خ 380

  .۴۸-�۴۶ا، ص. �ی
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شود و همانند عقل، هوش و معلومات بد��ی، در هر نوع بشر �ی

  381مکلفی وجود دارد.

 شده/کسبعقل مُکتسََب .ب

نوع دیگری از عقل به نام عقل مُکتسََب ن�ز سخن در علم کلام، از 

ای است که بر به میان آمده است. به نظر م�کلمان، ا�ن نوع عقل، ملکه

شود و از طر�ق تجربه، اثر به کار گرفتن عقل غر�زی و فطری حاصل �ی

آید. تحص�ل عل�ی، استدلال، اس�ن�اج، اندیشیدن و آموختن به دست �ی

ا�ن نوع  هدف است. قیقاً برای دستیا�ی به ا�نچه نظری و چه عملی، د

(عقل » عقل مسموع«ها�ی چون عقل، در منابع مخ�لف با نام

عقل «و » عقل مُکتسََب«، »عقل عملی«، »عقل مستفاد«شده)، شنیده

شود. عقل مُکتسََب، محصول و نتیجه عقل طبیعی شناخ�ه �ی» تجر�ی

تی اندیشه و کمال است و غایت علم، ضامن صحت تدب�ر، ملاک درس

توان آن را نادیده گرفت؛ اگر مورد ا�ن عقل، ن�ی همه ادراکات است.

پذ�رد، و هرچه بیشتر کسب شود و به کار غفلت قرار گ�رد، نقصان �ی

گردد و حدّ و مرزی مع�ن برای آن وجود ندارد. عقل رود، بیشتر شکوفا �ی

ی رهنمون مُکتسََب همان است که انسان را به صحت اجتهاد عقل

تفکیک  سازد �ا قوّه استدلال خویش را به کار گ�رد.شود و او را قادر �ی�ی

کامل عقل مُکتسََب از عقل غر�زی ممکن نیست، اما تفکیک عقل غر�زی 

از عقل مُکتسََب ممکن است؛ ز�را عقل غر�زی، اصل و بنیاد است و قائم 

بدون اصل به ذات خویش است، حال آنکه عقل مُکتسََب فرع است و 

بنابرا�ن، میان عقل فطری و عقل مُکتسََب،  382تواند مس�قل بماند.ن�ی

ارتباطی ناگز�ر برقرار است. عقل فطری، سرچشمه و بستری است برای 

بخشد و به عقل مُکتسََب؛ و عقل تجر�ی، عقل فطری را �کامل �ی

ی رساند. از ا�ن رو، عقل مُکتسََب، افزایشی و کاهشکارآمدی آن مدد �ی

 است و قابلیت کم و زیاد شدن دارد.

های بندی، �قسیم»زادهبیاضی«یکی از م�کلمان مکتب ماتریدی، 

دل�ل و فاقد پشتوانه عقل را که بر نظریه فیض فلاسفه استوار است، �ی

                                            
  .۷۸۴اصفهانی، المفردات، ص.  381
  .۲۸، ص. ۱۹۸۷؛ همان مؤلف، اعلام النبوة، ب�روت، ۱۶ر.ک: ماوردی، ادب الدنیا و الد�ن، ص.  382
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پذ�رد. اقسام عقلی که نویسنده مذکور آنها را رد منطقی دانس�ه و ن�ی

که حالتی است در نفس انسانی  کند، بد�ن شرح است: عقل ه�ولانی�ی

عقلی که با وجود قابلیت روح برای دانستن، نفس از معرفت ت�ی است؛ 

که به صورت ملکه در نفسِ کسی که به مرحله تم��ز رسیده است پدید 

. ها را تصد�ق کندآید؛ هنگا�ی که امور ضروری بر او عرضه شود و آن�ی

ن�ن عقل بالفعل که حالتی رود. همچشمار �یا�ن عقل، اساس �کلیف به

است که نفس، معقولات را هر زمان که بخواهد، درک و بالفعل حاضر 

سازد؛ در ا�ن مرتبه، فرض بر ا�ن است که روح �نها قصد درک اشیاء را �ی

» عقل مستفاد«های نظری که در ذهن حاضر هس�ند ن�ز دارد. به دانس�ه

کند: ه دو قسم �قسیم �یزاده، عقل را در انسان ببیاضی شود.گف�ه �ی

ای که در وجود انسان نهف�ه است و همان عقل غر�زی استعداد بالقوه

شده) که در �رتو فعالیت آفرینشگر خداوند، است، و عقل مستفاد (کسب

زاده ن�ز به عقل مُکتسََب که بیاضی 383رسد.تدر�ج به بلوغ و کمال �یبه

گسترش است و ا�ن  آن اشاره کرده است، همواره در معرض توسعه و

های عل�ی آنان است. ها، تجارب افراد و م�زان اندوخ�هتوسعه �ابع زمان

ای وجه فعال و خلاق ذهن انسان، در همراهی با عقل کس�ی که مجموعه

ها را یابد. همان عقلی است که تمدناز عادات فکری است، ظهور �ی

و علم تولید انسان به مدد ا�ن عقل است که اندیشه  نهد.بنیان �ی

سازد. آمده را به فناوری بدل �یدستهای بهکند و سپس نظریه�ی

تردید، عقل مُکتسََب در نسبت با خداوند، محدود است اما در نسبت �ی

یاف�ه و شناسد. عقل تجر�ی امری پایانبا جهان هستی، حدّ و مرزی ن�ی

بد، آن ن�ز در �ابت نیست؛ بلکه هرچه علم و تجربه افزون گردد و ار�قا یا

 گ�رد.مس�ر افزایش و �کامل قرار �ی

ری ) نامیده شود که به معنای گردآوبنابرا�ن، چه عقلِ کلی (عقل کل

که معنای سنجش و محاسبه را در  و جمع کردن است و چه عقل جزئی

در د�ن » عقل«کلمه طور یکبر دارد، خلاصه، هر نوع عقلی که باشد، به

که ا�ن روایت که جایگاه عقل را در د�ن انچن جایگاهی بس مهم دارد.

دهد، به باور من معانی ژرفی در خود طرزی بسیار درخشان نشان �یبه
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به �یامبر «نهف�ه دارد. از حضرت عایشه روایت شده است که گف�ه است: 

خدا عرض کردم: ای رسول خدا! در دنیا مردم به چه چ�زی بر یکدیگر 

عقل. عرض کردم: مگر مردم بر اساس اعمال یابند؟ فرمودند: به برتری �ی

خود مورد محاسبه قرار نخواهند گرفت؟ فرمودند: آیا آنان به اندازه عقلی 

کنند؟ الب�ه که به اندازه عقل که خداوند به ایشان عطا فرموده عمل ن�ی

اند پاداش خواهند کنند و به همان اندازه که عمل کردهخویش عمل �ی

ها به م�زان عقل خود در یابیم که انسانایت در�یما از ا�ن رو 384»یافت.

بندگی و اطاعت از خداوند کوشا خواهند بود و ا�ن همان عقل عملی یا 

که حارث محاس�ی چنان عقل عملی/عملیاتی است که مراد است.

سنت سهم بسزا�ی گ�ری علم کلام اهلکه در شکل )٢٤٣/٨٥٧(متوفی

کند و ��وندی استوار برقرار �ی» دینداری«و » عقل«داش�ه است، میان 

زهد هر زاهدی به اندازه دانش اوست و دانش به اندازه عقل «گوید: �ی

به باور محاس�ی، از چن�ن » او، و عقل ن�ز به اندازه توان ایمانی اوست.

عقل، معادل ایمان نیست. چراکه عقل،  شود.زاده �ی ایمانی، علم و عقل

شود، عاملی برای عنوان لازمه عل�ی که از جانب خداوند حاصل �یبه

واسطه عقل آید. به باور او، خداوند بهرسیدن به ایمان به شمار �ی

یابد. شود و به کمک معرفت است که اطاعت تحقق �یشناخ�ه �ی

رو، وی برای ای والاتر دارد. از ا�نمعرفت مرتبهدیگر، عقل از خودِ عبارتبه

دستیا�ی به معرفت ضروری، عقل را به ار�قا و ساحت اکتسا�ی فرا 

در اینجا، عقل ابزاری است برای فهم خطاب ال�ی. درک روح  385خواند.�ی

شود. به ها�ی را موجب �ید�ن، بس�ه به رشد یا عدم رشد عقل، تفاوت

فهمد، ا م�ناسب با سطح عقل خویش �یهم�ن دل�ل، هر فرد د�ن ر

تردید، صاحبان �ی سازد.کند و در رف�ارهای خود منعکس �یتفس�ر �ی

عقل کامل، از حیث غایت و هدف، معنای تعلیم ال�ی و گستره مفهو�ی 

شناسند، از اما آیا کسانی که خداوند را ن�ی آن را بهتر درک خواهند کرد.

شود: آیا ها مطرح �ین زمینه، ا�ن �رسشگ�رند؟ در ا�عقل خود بهره ن�ی

تفاوتی وجود دارد؟ آیا هوش » هوش«میان عقل اسلا�ی و مفهوم 
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تواند جایگز�ن عقل شود که مفهو�ی قرآنی است؟ و رابطه میان عقل �ی

و هوش در چه سطحی قرار دارد؟ اکنون به جستجوی پاسخ ا�ن 

  �ردازیم.ها �ی�رسش

 عقل و هوش میان . تفاوتج

عقل، «نشمندان علم کلام مع�زلی، در حالی که مع�قد بودند دا

 386،»ها یکسان استامری است که به صورت ذاتی در همه انسان

مقصودشان از عقل، همان عقل غر�زی بود که مخاطب �کلیف ال�ی واقع 

، »ها متفاوت استعقل«گویند شود؛ حال آنکه ماتریدیان وقتی �ی�ی

در  ه بر تجربه و آزمایش مب�نی است.مرادشان عقل اکتسا�ی است ک

های اسلا�ی، عقل مفهو�ی کلی است. در ا�ن چارچوب، هوش آموزه

شود که رابطه عقل را با زیستی (ب�ولوژیک) بخشی فرعی محسوب �ی

گذار فلسفه دوران جدید دهد. از ا�ن رو، دکارت که بنیانمغز توض�ح �ی

ائل شده است. به شود، ن�ز میان عقل و هوش تما�ز قمحسوب �ی

ها برابر است، اما هوش اع�قاد ا�ن فیلسوف، عقل در میان انسان

متفاوت است. اگرچه عقل که توان تم��ز حق از باطل را دارد، در همه 

ها به صورت برابر وجود دارد، اما ذهن یا قوه ذکاوت، در همه انسان

به سطح نیست. خداوند نوری عطا کرده است �ا انسان یکسان و هم

 وسیله آن حق را از باطل بازشناسد، و ا�ن نور همان عقل است.
گونه که از ا�ن تعریف آشکار است، عقلی که دکارت از آن سخن همان387

گوید، همان عقل غر�زی است که م�کلمان مسلمان به آن توجه �ی

قائل گذاری و داوری است. بنابرا�ن، تما�ز اند. ز�را عقل، کارش ارزشکرده

نامیده » Ratio«که در اصطلاح لات�ن  میان قوه سنجش و محاسبهشدن 

ای والاتر، با قوه ،شود و معنا�ی معادل عقل ریاضی یا محاسباتی دارد�ی

نام دارد و منبع معرفت » Intellectus«تر که تر و شهودیم�اف�زیکی

 حدسی است، امری طبیعی و منطقی خواهد بود.

نی که بخشی از عقل به مفهوم های ذهامام ماتریدی به تفاوت

ای دارد. از ا�ن رو، برخی افراد که ظرفیت اسلا�ی آن است، توجه و�ژه
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های ذهنی بالاتری دارند، قادرند بدون نیاز به دانش نقلی، از طر�ق روش

استدلالی به درک حکمت آفرینش جهان برسند و بر اساس آن به ایمان 

وفان و دانشمندانی هس�ند که به به خداوند نائل شوند. ا�ن افراد، فیلس

اند که در سن اند. گروه دوم افرادیبالاتر�ن درجه رشد ذهنی دست یاف�ه

توانند درباره مسائل عقلانی قرار دارند و با یاری دانش نقلی �ی

های سنی ماوراءالطبیعه آگاهی کسب کنند؛ مانند کودکان در گروه

ند. دس�ه سوم، افرادی با مخ�لف و کسانی که سطح تحصیلات پا�ینی دار

توان ذهنی نوع سوم هس�ند که به دل�ل �أث�رات منفی امیال و 

شان، نه از طر�ق عقل و نه از طر�ق های نفسانی بر ساخ�ار ذهنیخواس�ه

یا�ی به حقیقت نیس�ند و طبیع�اً رف�ارشان مشابه نقلیات قادر به دست

 388.ح�وانات است

های اخ�ر در حوزۀ عاصر در سالهای مبر پایۀ دس�اوردهای �ژوهش

تر از مغز حافظه و هوش، آشکار شده است که مغز عاطفی بسیار �یش

رو، هوش عاطفی در مقایسه با ضریب عقلانی پدید آمده است. از ا�ن

تر دارد. برای نمونه، برخی کودکان با وجود جایگاهی �یش�ن (IQ) هوشی

دادهای فکری، در معرض های بالای ذهنی و استعبرخورداری از ظرفیت

خطر بالاتری از نظر بروز مشکلاتی چون ناکا�ی تحصیلی، الکلیسم و 

ار�کاب جرم قرار دارند. علت ا�ن امر نه کاستی در م�زان هوش آنان، بلکه 

رو، در اخ�لال در توانا�ی مهار و مد�ریت حیات عاطفی ایشان است. از ا�ن

ننده نیست، بلکه هوش کتع��ن (IQ) حیات انسان �نها ضریب هوشی

گونه که �یشتر همان 389.عاطفی ن�ز از اهمیتی اساسی برخوردار است

» احساس«و » عیان«اشاره شد، امام ماتریدی ضرورت �قسیم حواس به 

های کسب معرفت احساس کرده است. عیان شامل را در میان روش

به ا�ن معنا که حس و عاطفه  390چشم جسمانی و چشم معنوی است؛

کنند. مواد اطلاعاتی دریافت شده از هر دو زمان عمل �یت همبه صور

از ا�ن رو، در  شوند.مند تبد�ل به دانش �یکانال در عقل به شکلی نظام

ای اند؛ هوش جنبهمعنای کلا�ی، عقل و هوش از نظر کارکردی متفاوت
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ف�زیکی دارد، در حالی که عقل هم بُعد ف�زیکی و هم بُعد م�اف�زیکی را در 

گ�رد. همکاری عقل و هوش موجب ظهور فضا�ل و کمالاتی در ر �یب

 بالاتر�ن درجه است.

برخی از دانشمندان حوزه عقل و هوش، با رویکردی نورولوژیکی به 

تر بگو�یم هوش، در مسئله �رداخ�ه و مع�قدند که جایگاه عقل، یا دق�ق

کنند، ه �یها به ا�ن موضوع نگامغز است. دانشمندانی که مانند ماتریدی

ز�را  391نمایند.های ذهنی تب��ن �یارتباط عقل با مغز را از طر�ق فعالیت

های ذهنی مس�قیماً با تولد بدون مغز یا آسیب از دست رفتن فعالیت

بنابرا�ن، مغز مرکز  دیدن مغز در هر شکل ممکن مرتبط است.

های های حسی همچون بینا�ی و شنوا�ی، و همچن�ن فعالیتدریافت

ای چون احساس، تفکر، حافظه، انجام حرکات ارادی و ایجاد یده�یچ

ها در نواحی مشخصی از سطح مغز شعور و شخصیت است. ا�ن قابلیت

تواند موجب از ب�ن های مغز �یاند. آسیب به یکی از نیمکرهتجمع یاف�ه

حافظه کارآمد  392رفتن هوش، حافظه و قدرت تفکر و رف�ار ارادی شود.

ا�ی نظ�ر ثبت، ذخ�ره و بازیا�ی اطلاعات است. عواملی هدارای و�ژگی

های عص�ی، ترس چون افسردگی، ��ری، فشارهای مداوم، برخی بیماری

شدید، صدمات جس�ی شدید، ضربه دیدن، فرو بردن در آب سرد و 

توانند باعث از دست دادن موقت حافظه فعالیت جنسی شدید �ی

کسانی که بر مبنای ا�ن ن�ا�ج نورولوژیکی عقل را صرفاً به سطح  393شوند.

اند. اما کنند، جایگاه آن را در بدن مغز تعریف کردهذهنی محدود �ی

گ�رند، بلکه ها �نها بر اساس عملکرد مغزشان تصمیم ن�یانسان

احساساتشان ن�ز در ا�ن فرآیند نقش دارند. لذا نباید از مرکزیت 

 غفلت کرد. احساسات در قلب

کس درباره ارتباط هوش با مغز تردیدی از نظر نورولوژیکی ه�چ

حل درستی است و ندارد. اما آیا کاهش دادن عقل صرفاً به ذهن، راه

تواند یک قضاوت عینی باشد؟ اگرچه در میان م�کلمان درباره �ی
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ها�ی وجود دارد، اما تخصیص مکان عقل در بدن انسان تفاوت دیدگاه

، »مکان عقل مغز است«گویند اند. آنان که �یای مشترکنک�ه همگی در

مکان عقل قلب «گویند نمایانند؛ و کسانی که �ینور عقل را در قلب �ی

دهند. ا�ن دیدگاه باز�ا�ی از فهم قرآن ، نور عقل را در مغز نشان �ی»است

ها�ی داش�ه باشند که گردند �ا قلبآیا در زم�ن ن�ی«از عقل است: 

شوند، بلکه ها کور ن�یها�ی که بشنوند؟ اما �نها چشممند و گوشبفه

در اسلام تما�زی میان  394»گردد.هاست ن�ز کور �یها�ی که در سینهدل

عقل و قلب وجود ندارد و مرکز عقل، قلب است؛ نه عقل مس�قل از قلب 

شناسی است و نه قلب مس�قل از عقل. ب�ن عقل و قلب از لحاظ معرفت

ارتباطی برقرار است. به هم�ن دل�ل، برخی از اندیشمندان یک شبکه 

اسلا�ی، تفکیک میان عقل، ذهن و نفس را نس�ی دانس�ه و بر ا�ن باورند 

که ا�ن سه اصطلاح در بیان لفظی تفاوت دارند اما از نظر معنا ه�چ 

ها نیست. هرچند که ا�ن سه، هر یک به نوعی معرفِ ای ب�ن آنجدا�ی

�ند؛ عقل به عنوان مُدرکِ، نفس به دل�ل تصرف در حقیقت اشیاء هس

رف�ارها و اعمال و قدرت اختیار بر بدن، و ذهن به عنوان مرکز ادراک و 

اگر بخواهیم رابطه میان  395اند.توانا�ی دریافت محسوسات نامیده شده

 عقل و هوش و جایگاه هر یک از ا�ن دو ارزش را با تعب�ر همگرایانۀ

) بیان کنیم، باید گفت ١٨٧٧/١٩٤٢(متوفی 396یاز�ر المالیلی محمد حمدی

سازد. جایگاه عقل، قلب است و عقل، �رتو خویش را در مغز ظاهر �ی

ی ا�ن �رتو، چ�زها�ی را که با حواس ظاهری قادر به انسان به واسطه

یابد. بر اساس قانون علیت، عقل با برقرار کردن ها نیست، در�یدرک آن

ان اشیاء، معنا�ی کارکردی و نقشی مهم �یدا رابطه علت و معلولی می

، آنچه اهمیت دارد، نه »برای عقل یک راه بیش نیست«کند. به تعب�ر �ی

ی کارکردی است. ارزش و بندی عقل، بلکه فعال ساختن آن در عرصهطبقه

گونه همان شود.کارکرد حقیقی عقل، در چن�ن ساخ�ار ذهنی نمایان �ی

اند، عقل نه �نها در شناخت خداوند، بلکه در فهم که م�کلّمان اشاره کرده
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ای ی رابطههر نوع خبری ن�ز نقشی بسیار مهم دارد. به هم�ن دل�ل، نحوه

اند، برای ما از اهمیت که م�کلّمان ماتریدی میان عقل و نقل برقرار کرده

بسزا�ی برخوردار است. موضوعی که در ادامه بدان خواهیم �رداخت، 

و�ژه ی عمل، بهه دست خواهد داد از اینکه آنان در عرصهها�ی را بسرنخ

  اند.گرف�هچگونه از عقل بهره �یدر فهم نصوص دینی، 

 عقل و نقل . رابطۀ۳

در �ار�خ اندیشه اسلا�ی، جایگاه عقل در برابر وحی همواره از 

جمله مسائلی بوده است که اذهان را به خود مشغول ساخ�ه است. ا�ن 

، »نقل و عقل«، »سمع و عقل«تعاب�ر گوناگونی همچون مسئله در قالب 

�أو�ل در برابر «، »قیاس در برابر نص«، »رأی در برابر حدیث«، »خبر و عقل«

نمود یاف�ه و » عرفان در برابر نظر«و » بیان در برابر برهان«، »ظاهرگرا�ی

دانشمندان مسلمان  های متفاوت اما متضادی به خود گرف�ه است.نام

های فق�ی، اع�قادی ف رابطه میان عقل و وحی، بس�ه به گرایشدر تعری

اند. در جهان اسلام، تحت های متفاوتی ارائه کردهو کلا�ی خود، دیدگاه

�أث�ر تمدن و فرهنگ غرب، بحث ��رامون نسبت عقل و وحی در بستر 

تجربه �اریخی  �ار�خ اندیشه اسلا�ی بیش از �یش تشدید شده است.

تر و ست میان عقل و وحی، بحران خطرناکغرب در زمینه گس

تری را رقم زده است. هر کس که امروزه در جهان اسلام در �ی �أث�رگذار

های عم�ق ترسیم نقشه فکری معاصر باشد، نقاط گسست و شکاف

توان نهای�اً به کند. ا�ن دوگانگی فکری را �یخو�ی درک �یفکری را به

ز�را وضعیتی که در عرصه  داد. مسئله رابطه میان وحی و عقل ارجاع

نسبت میان وحی و عقل پدید آمده است، دو مشکل اساسی را منعکس 

سازد: نخست، مسئله تعارض (تعارض) میان آن دو و دوم، مسئله �ی

منبع «کار که گ�ر و محافظهبه بیان دیگر، �أکید عالمان سخت 397کفایت.

لمان نواندیش که در ، از یک سو، و پافشاری عا»معرفت، صرفاً وحی است

کنند و عقل را در یافتن راه راست برای فرد و طل�ی حرکت �یمس�ر اصلاح

دانند، از های نو�ن، کافی �یها و در خلق دیدگاهجامعه، در ساخت ارزش

حال  گ�ری تعارضی میان عقل و وحی انجامیده است.سوی دیگر، به شکل

                                            
  .۳۸۰، ص. �۲۰۰۳اش، رمضان، عقل کارکردی در اندیشه اسلا�ی، اس�انبول، ر.ک: آلت�ن 397
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از ا�ن منظر به موضوع  اند. اگرکه عقل و وحی هر دو، آیات ال�یآن

بنگریم، اساساً نباید تعارضی واقعی میان آن دو وجود داش�ه باشد. در 

نتیجه، عامل بروز تعارض، خود انسان است. در سنت ما، یکی از ا�ن دو 

دهد. سو را گرایش کلا�ی و سوی دیگر را گرایش حشوی تشک�ل �ی

ری میان ا�ن دو جریان توان ا�ن نزاع را در قالب رویارو�ی فکبنابرا�ن �ی

 398خلاصه کرد.

امام ماتریدی، عقل و نقل را به عنوان منابع معرفت دینی 

های ، هم قرآن، هم ک�اب»سمع«ماتریدی، در چارچوب  399پذ�رد.�ی

به اع�قاد او، انسان  400دهد.آسمانی �یش�ن و هم سنت نبوی را جای �ی

�ری از ن�روی عقل که گاند، با بهرهنامیده» عالم صغ�ر«که فلاسفه او را 

تواند طبع و تفکیک امور متبا�ن را داراست �یقدرت گردآوری امور هم

بدون نیاز به نقل، از طر�ق �أمل در جهان خارج، به شناخت خداوند 

ز�را راه آگاهی به یگانگی خداوند و ایمان به او و �یامبرانش، از  برسد.

ریدیان، انسان با عقل به باور مات 401گذرد.اجتهاد و استدلال عقلی �ی

مجرد، قادر به درک وجود و صفات خالق است. ایمان به خداوند، از منظر 

از ا�ن رو، در شناخت وجود  402عقل واجب است، نه صرفاً مب�نی بر نقل.

شود و نقل خداوند از طر�ق حس و معقولات، عقل اصل محسوب �ی

 فرع.

، برخلاف »ایبغ«برای اثبات » شاهد«ماتریدی، در موضوع استدلال 

موضع مع�زلیان در باب اصل و فرع، بر درستی عکس دیدگاه آنان �أکید 

بود، آنچه در استدلال اساس اگر قدم و قدیم ن�ی«گوید: کند. او �ی�ی

رو جا�ز نیست قدیم را فرع قرار یافت. ازا�نگ�رد، وجود ن�یقرار �ی

جود گردیده دهیم؛ بلکه غایب، اصل است ز�را عالم به واسطه او مو

                                            
، اسلامیات المعرفه، »الوَحْی و العقل بحثی در مسئله تعارض عقل و نقل«ر.ک: صافی، لوی،  398

  .۵۰-۴۹، ص. ۱۹۹۸، سلانگور (مالزی)، ۱۱، شماره ۳ج. 
  .۴ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  399
  .۲۲۲، ۴۴، ۸ن اثر، ص. ماتریدی، هما 400
  .۲۸۷، ۵ماتریدی، همان اثر، ص.  401
  .۲۰۹-�۲۰۷زدوی، اصول الد�ن، ص.  402
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کند که قلمرو ماورای حس بد�ن بیان، او آشکارا تصر�ح �ی 403»است.

(غایب)، اصل است و عالم محسوس، فرع و فرعیت آن مب�نی بر وجود 

 غایب است.

تردید جایگاهی والا و مم�از دارد، در نظام کلا�ی ماتریدی، عقل �ی

دیم، به �نها�ی تواند معرفت به همه آنچه را که بدان نیازمناما عقل ن�ی

�أم�ن کند. همانند حواس، عقل ن�ز حدود و مرزها�ی دارد. برای م�ال، 

ها، عقل انسان تحت �أث�ر عوامل درونی و ب�رونی همچون تمایلات، انگ�زه

شود و در نتیجه، عادات، محیط و جامعه، دستخوش �زلزل و اخ�لال �ی

به حوزه  حتی در دستیا�ی به معرفت حقیقی نسبت به امور متعلق

ز�را عقل، �نها قادر است اشیاء را به نحو  ماند.خویش ن�ز گاه ناکام �ی

سازی ا�ن مفاهیم کلی و تع��ن وجوه کلی و عام ادراک کند و برای عینی

خاص و جزئی آنها، به مرجعی فراتر نیاز است. از ا�ن رو، به نظر امام 

ی مصون دارد، به ماتریدی، عقل مح�اج راهنما�ی است که آن را از گمراه

مس�ر صواب هدایت کند، او را در درک مسائل ظریف و اسرارآم�ز یاری 

که بر » وحی«رساند و حقیقت را بر او آشکار سازد؛ و ا�ن راهنما چ�زی جز 

اگر کسی ضرورت ا�ن هدایت ال�ی را که  �یامبران نازل شده است، نیست.

ه عقل به �نها�ی شود انکار کند و مدعی شود کاز طر�ق وحی حاصل �ی

تردید باری فراتر از توانا�ی �أم�ن تمام معارف مورد نیاز بشر را دارد، �ی

ای کاملاً غ�رعقلانی بر عقل ظرفیت عقل بر آن تحم�ل کرده و به ش�وه

آور است. از �نها�ی فاقد ن�روی الزامز�را عقل، به 404ستم روا داش�ه است.

ه �یامبران آن را به ارمغان هم�ن رو، عقل نیازمند هدایت وحی است ک

تواند برخی احکام را همچون حرمت اند. عقل، �یش از د�ن، �یآورده

دروغ، از طر�ق �أمل و اندیشه دریابد؛ اما در مورد بسیاری از احکام دیگر 

عقل، موجودی است که حدود و ثغور مشخصی دارد و  405ناتوان است.

د�ن سبب، تفص�ل امور دینی، تواند از مرزهای مع�ن خود فراتر رود. بن�ی

                                            
  .۲۸ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  403
، (در: م. »ماتریدیه«؛ مقایسه کنید: ا�وب علی، ای. ک. ام.، ۹۵-۹۲ماتریدی، همان اثر، ص.  404

؛ ۳۰۰- ۲۹۹، ص. ۱، ۱۹۹۰س�انبول، م. شریف، �ار�خ اندیشه اسلا�ی)، ترجمه: احمد اونال، ا

  .۷۷زاده، اشارات المرام، ص. مقایسه کنید: بیاضی
  .۱۵۹-۱۵۸، ص. ۱۹۷۹الد�ن، المسا�رة، اس�انبول، ر.ک: ابن الهمام، کمال 405
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�نها�ی توان درک کیفیت و برای نمونه، عقل به 406شأن �یامبر است.

کند. کمیت عبادات را ندارد و در تب��ن احوال آخرت ن�ز کفایت ن�ی

همچن�ن عقل، قدرت وضع احکام شرعی برای رخدادهای گوناگون را 

 407یابد.رت �یندارد. در تما�ی ا�ن موارد، نقل و راهنما�ی نبوّت ضرو

احکام دینی چون امر، ن�ی، وعد، وعید، مباح، حرام و مسائلی که فراتر از 

عقل ابزاری  408اند، �نها از طر�ق نقل قابل شناخت است.ادراک حسی

است برای شرح و تب��ن مفاهیم، و �نها یک وسیله طبیعی محسوب 

بنابرا�ن، از منظر  409شود، نه مرجع مس�قل برای صدور احکام.�ی

تبع آن، در ماتریدیه، اساس �کلیف دینی، عقل نیست، بلکه نقل است. به

 شود.تع��ن احکام د�ن، نقل اصل است و عقل فرع و �ابع آن شمرده �ی

ها را برای آزمون و اب�لاء آفریده از دیدگاه ماتریدیه، خداوند انسان

ن است. بد�ن سبب، ن�روی تشخیص افعال نیکو و ناپسند را در نهاد ایشا

ها به مدد هم�ن قوّه تم��ز که در سرشت آنان قرار داده است. انسان

بار سوی امور مفید گرایش یاف�ه و از امور زیاننهاده شده است (تبع)، به

یابند که اموری که طبیعت گزینند. حتی در بسیاری موارد، در�یدوری �ی

ناپسند و ها متما�ل است، از حیث ن�ا�ج و �یامدها، اموری آنان به آن

رویکرد امام ماتریدی در ا�ن مسئله، با  410شود.بار محسوب �یزیان

دیدگاه مع�زله همسو�ی و قرابت دارد. در نگرش مع�زلی، ا�ن اندیشه 

صورت گونه که ما حقا�ق محسوس را بههمان«شود: چن�ن بیان �ی

، بنابرا�ن 411»یابیم.کنیم، افعال نیکو و زشت را ن�ز در�یمس�قیم درک �ی

در مسئله شناخت حسن و قبح، �نها اصل و مرجع عقل است و نقل در 

ز�را در نگرش ماتریدی، عقل در اصل دارای توانا�ی مرتبه فرع قرار دارد. 

                                            
  .۸۰زاده، اشارات المرام، ص. بیاضی 406
  .�۹۲زدوی، اصول الد�ن، ص.  407
  .۱۸۳، ۱۱۶ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  408
  .۱۵۵الهمام، المسا�رة، ص. ابن  409
  .۲۲۱ماتریدی، همان اثر، ص.  410
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تواند صفات ذاتی عقل �ی 412.درک حسن و قبح اشیاء و افعال است

تواند �یش از که �یافعال را به لحاظ نیکو�ی و زشتی تم��ز دهد؛ چنان

ورود د�ن، زیبا�ی سپاسگزاری از نعمت، راستی و عدالت را دریابد، 

هم�ن ترتیب، عقل که زشتی ظلم و دروغ را تشخیص دهد. بههمچنان

به زیبا و زشت �قسیم قادر است افعال را از حیث غایات و ن�ایجشان ن�ز 

بار و ناپسند و گونه که مرگ زید از منظر دوس�انش امری اندوهکند؛ همان

شود. در ا�ن از دیدگاه دشمنانش امری خوشایند و مطلوب �لقی �ی

میان ماتریدیان و مع�زله ه�چ اخ�لاف و تعارضی وجود ندارد.  413موارد،

است که آیا عقل  ها، در ا�ن نک�ه نهف�همحل اصلی اخ�لاف میان آن

�نها�ی قادر است حسن و قبحِ افعالی را که از سوی حکم ال�ی بیان به

شده، درک کند یا خ�ر. از منظر مع�زله، معیار تشخیص حسن و قبح در 

چن�ن معنا�ی، عقل است که جایگاه اص�ل دارد. به اع�قاد ایشان، عقل 

ه آن عمل را منع هنگا�ی که به زشتیِ عملی �ی ببرد، در �رتو حکم ال�ی ک

که یابد که ار�کاب آن مستوجب عقاب است؛ همچنانکرده است، در�ی

کند، وقتی عقل زیبا�ی عملی را چون شکرگزاری در برابر منعم درک �ی

یابد که انجام آن واسطه حکم ال�ی که آن را واجب شمرده است، در�یبه

ن، عقل سابد�ن 414موجب پاداش و ترک آن مستحق مجازات خواهد بود.

وسیله شناسد و �نها به�یش از امر و ن�ی ال�ی، حسن و قبح افعال را �ی

گاه �ی شود که در صورت انجام حسن، ثواب، و در صورت ترک آن، وحی آ

عقاب در �ی خواهد بود. ز�را از دیدگاه مع�زله، افعال ذا�اً و به سبب 

ماتریدیان، اما  415اند.ها موجود است، زیبا یا زشتخصوصیاتی که در آن

 416در برابر آیاتی که دلالت دارند بر اینکه حکم، �نها مختص خداوند است،

و جایگاه اصل قائل شوند، اج�ناب » حَکَم«از اینکه برای عقل نقش 

ورزیده و بر ا�ن باورند که عقل در تشخیص حسن و قبح، صرفاً در جایگاه 

                                            
زاده، نظم ؛ ش�خ۷۶- ۷۵زاده، اشارات المرام، ص. ؛ بیاضی۳۵ابن الهمام، المسا�رة، ص.  412
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ی، منشأ الزام به فرع و ابزار کشف و ادراک قرار دارد. عقل، در ه�چ حالت

ها، انجام امور نیکو یا بازداشتن از امور ناپسند نیست؛ بلکه در ا�ن زمینه

» سمع«در موضع تبع و فرع است. ا�ن صلاحیت و اختیار، منحصراً از آنِ 

   417(نقل) است که جایگاه اص�ل را داراست.

، نقل را اصل و عقل را فرع »سمعیات«ماتریدیان در مباحث 

عنوان عنوان نمونه، در موضوع سؤال و عذاب قبر، نقل بهدانند. به�ی

م�ابه فرع �لقی شده و در نهایت به ا�ن تفس�ر دست اصل و عقل به

اند که سؤال و عذاب قبر، امری حق و مسلم است. هم�ن روش، در یاف�ه

کار گرف�ه که معیاری برای سنجش اعمال است، ن�ز به» م�زان«باب 

تواند کنند عقل، کیفیت م�زان را درک ن�یه بیان �یای کگونهشود؛ به�ی

شود. اما در مسئله کرد و در نتیجه نقل اصل و عقل فرع شمرده �ی

سان، عقل را ، آن را در معرض تفس�ر حسی قرار داده و بد�ن»صراط«

در نظام کلا�ی ماتریدیه،  418کنند.اصل و نقل را در حکم فرع �لقی �ی

شناسی م�کلمان، ل و فرع، بر اساس روشموضوعات داخل در حیطه اص

 دستخوش برخی تغ��رات شده است.

اند میان عقل و نقل توازنی بنیاد�ن برقرار م�کلمان ماتریدی توانس�ه

�نها بر ضرورت اعتماد به عقل برای درک حقیقت د�ن و کنند؛ آنان نه

عارضی ورزند، بلکه در مواردی که با د�ن تمندی کافی از آن �أکید �یبهره

تر، در ا�ن نظام بیان دق�قبه 419اند.ندارد، حکم عقل را اساس قرار داده

کلا�ی، میان عقل و نقل تعادلی استوار برقرار شده است. چراکه نه عقل 

�نها�ی استمرار یابد نیاز از آن بهتواند بدون نیاز به وحی، مس�قل و �ی�ی

به سخن دیگر،  و نه وحی، بدون حضور عقل، واجد ه�چ اهمیتی است.

مکتب ماتریدیه، نه با انکار مطلق جایگاه عقل در قبال وحی، به ورطه 

گرا�ی) و انفعال عقلانی فروغلتیده است و نه با ادعای فیدئیسم (ایمان

نیازی عقل از �یامبر و �یام او، یا با ا�ن تصور که عقل، �یشا�یش �ی

                                            
علی ؛ مقایسه کنید: ازم�ری، محمد بن ولی بن رسول، حاشیه ۱۵۴ابن الهمام، همان اثر، ص.  417

  .۲۷۸، ص. ۱، ۱۹۳۰المرآة، اس�انبول، 
  .۹۲- ۹۱ر.ک: صابونی، البدایة، ص.  418
، ۱۹۹۰های اع�قادی اسلام در عصر حاضر، انقره، مقایسه کنید: فغلالی، ادهم روحی، فرقه 419

  .۷۷ص. 
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ژکت�ویسم دینی های وحی را در خود دارد، به نوعی سوبتما�ی آموزه

�نها�ی گرایش یاف�ه است. برعکس، ماتریدیان بر ا�ن باورند که عقل، به

اش �نها �ا حد شناخت وجود خداوند توانمند است و پس از آن، وظیفه

فراهم کردن مقدمات پذ�رش �یامبر و �یام او از رهگذر اقامه دلا�ل عقلی 

نفوذ عم�ق در است. در واقع، عقل در نظر ایشان ابزاری است برای 

  420های آن.حقا�ق وحی و دفاع استوار از آموزه

 گ�رینتیجه

در نهایت، در نظام کلا�ی ماتریدی، عقل نه خودِ علم است و نه 

عبارت صرفاً یک ابزار منفعل، بلکه ن�رو�ی است خلاق و مولّد معرفت. به

و دیگر، عقل ماهیتی مجرد از ماده دارد، اما در ع�ن حال با ماده ��وند 

های ف�زیکی و م�اف�زیکی نقش ابزار تولید نسبت دارد. عقل که در عرصه

کند، هرگز از منشأ ال�ی خود گسس�ه نشده است. از ا�ن دانش را ایفا �ی

گ�رد و در ع�ن حال رو عقل در موقعیتی قرار دارد که دل (قلب) را دربر �ی

ن مختصات سان، عقلی که میادهد. بد�ندل ن�ز عقل را در خود جای �ی

سازد، از یک سو کارکردی مغز و دل توازن و هماهنگی ن�رومندی برقرار �ی

چون ادراک و قدرت تشخیص و تم��ز دارد و از سوی دیگر، واجد خصلتی 

  کند.است که در حوزه اخلاقی، احکام ارزشی را تع��ن و تب��ن �ی

عقل در سطح کلیات قادر است به شناخت خداوند، ضرورت نبوت، 

�نها�ی دست یابد. اما دانش ام اخلاقی و اموری از ا�ن دست بهاحک

ای تخصصی و مفصل درباره واقعیات عینی �نها از طر�ق �یامبران و وحی

آید. معرفت خداوند که فرد متفکر و اند به دست �یکه ایشان آورده

ای سازد، وظیفهخردمند را از اطاعت کورکورانه از یک مرجع مافوق رها �ی

واجب بر هر مسلمان. برای تبد�ل عمل اندیشیدن به دانش، است 

نیازمند استدلال صح�ح و اصولی هستیم. هنگا�ی که استدلال به 

توان به دانش ای منط�ق بر شرایط آن انجام شود، در نهایت �یش�وه

درست و معتبر رسید. امام ماتریدی و ��روان او بر ا�ن باورند که پس از 

                                            
؛ اوزجان، مسئله معرفت در ماتریدی، ۲۲۳-۲۲۲، ۱۸۳، ۱۱۶ر.ک: ماتریدی، ک�اب التوحید، ص.  420
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مند، پدید آمدن دانش وابس�ه به سنتی ال�ی وناستدلال درست و قان

کارگ�ری عقل، نه نتیجه الزام منطقی مورد است. رابطه میان دانش و به

و نه در نتیجه تولید (تولیدِ طبیعی/تولید معلول؛ ادعای فلاسفه است 

 ، بلکه دستیا�ی به دانش، نتیجه سنتی است کهتوَل�د) مورد ادعای مع�زله

  رار ساخ�ه است.خداوند آن را برق
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 421رابطه د�ن و سیاست در اندیشه امام ماتریدی

  چکیده

های کلا�ی معمولاً تحت عنوان ارتباط د�ن و سیاست در ک�اب 

و�ژه در مکاتب کلا�ی اهل گ�رد. بهمورد بحث قرار �ی» امامت/خلافت«

سنت، به موضوع امامت توجه شده است که ا�ن امر عمد�اً به دل�ل 

واکنش به شیعه است؛ چرا که شیعه مسئله امامت را از اصول اساسی 

کنند. ما در آ�ار امام ماتریدی، مشاهده ب �یاع�قادات دینی محسو

عنوان یک بخش مس�قل مطرح به» امامت/خلافت«کنیم که موضوع �ی

تواند دلا�ل متفاوتی داش�ه باشد. تردید، ا�ن مسئله �ینشده است. �ی

که یک » امامت/خلافت«هرچند امام ماتریدی در آ�ار خود به مسئله 

ی اختصاص نداده، اما ا�ن به اموضوع سیاسی است، فصل جداگانه

توج�ی او به ا�ن مسئله نیست. چنانچه که وی در دو اثر خود، معنای �ی

، به مسائل مرتبط با د�ن و سیاست �رداخ�ه »ک�اب التوحید«و » �أویلات«

داری، شایس�گی، است. ا�ن مسائل شامل آزادی د�ن و وجدان، امانت

به معروف و ن�ی از منکر، ، بیعت، اطاعت، حکومت، امر شوراعدالت، 

های دینی و سیاسی گمان دیدگاهشود. �یاس�نباط و استخراج احکام �ی

امام ماتریدی قابلیت روشنگری برای اندیشه سیاسی معاصر اسلا�ی را 

  های جدیدی را �یش روی ا�ن حوزه بگشاید.تواند افقدارد و �ی

 بیعت، اطاعت.سیاست، عدالت، حکومت، شورا، های کلیدی: واژه

                                            
، ش. ٧، ملل و نحل، ج. »رابطۀ د�ن و سیاست در اندیشۀ امام ماتریدی«�اش، رمضان آلت�ن 421
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  مقدمه

انسان یک موجود اجتماعی است. برقراری روابط ب�ن افراد که 

ناپذ�ر است. به هم�ن روند اج�نابی جامعه به شما �یدهندهشکل

توانند در کنار هم دل�ل، افرادی با ساخ�ارهای شخصیتی گوناگون �ی

ابعی از جمع شوند، ارتباط برقرار کنند، گاهی از هم متفرق شوند یا به من

اخ�لاف و ناسازگاری تبد�ل گردند. در سطح سیاست اجتماعی، برای ایجاد 

انسجام و حل اخ�لافات میان افراد، به یک قرارداد یا �یمان مشترک نیاز 

است. اعضای جامعه که در مکان�زم مد�ریتی به ا�ن قرارداد پایبند 

آرامش هس�ند، با همکاری و با ایجاد قدرت واحد، هم به حفظ نظم و 

کنند و هم در برابر عناصری که نظم و صلح اجتماعی را اجتماعی کمک �ی

  نمایند.کنند، ایس�ادگی کرده و از وحدت جامعه حمایت �یتهدید �ی

از منظر اسلا�ی، نظام د�ن با نظام دنیا استوار است. برای ایجاد 

ند. در ابع و وفادار باشنظم در دنیا، به رهبری نیاز است که مردم به او �

سنت، مشروعیت حاکم به انتخاب مردم وابس�ه است.  نگاه اهل

بندی علوم، ، در دس�ه)٣٣٩/٩٥٠(متوفیفیلسوف معروف اسلا�ی، فارا�ی 

دل�ل اصلی  422علم کلام را ز�رمجموعه فلسفه سیاسی قرار داده است.

های کلا�ی در ارتباط با بندی، مباحثی است که در میان مکتبا�ن دس�ه

مسائل سیاسی مانند ریاست دولت و امامت از نگاه اصول اع�قادی 

های کلا�ی، ز�را، جز مذهب شیعه، در دیگر اندیشهشود. اسلام بحث �ی

 .رودای اجتهادی به شمار �یسیاست مسئله

مد�ریت و حل مشکلات جوامع تعریف عنوان هنر سیاست به

شود. ز�ربنای یک زندگی آرام و پایدار، با سیاست و مد�ریتی که بر �ی

های دانش و آگاهی استوار باشد، همسو و مرتبط است. در ا�ن پایه

های زندگی فردی و اجتماعی، اصولی راس�ا، اسلام ن�ز همچون دیگر جنبه

کرده است. ا�ن اصول شامل آزادی  را برای حوزه مد�ریت و حکمرانی ارائه

داری، مشاوره د�ن و وجدان، عدالت، مساوات، انتخاب، شایس�گی، امانت

های اساسی برای حاکمیت عادلانه و و بیعت است که به عنوان پایه

شوند. ا�ن اصول حکومتی، اصولی جهانی هس�ند منصفانه شناخ�ه �ی

                                            
   .١١٨، ص. ١٩٨٦نک: فارا�ی ابو نصر محمد، احصاء العلوم، ترجمۀ احمد آتش، اس�انبول،  422
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ها، در تما�ی ها و دولتتها گرف�ه �ا اداره شرککه از مد�ریت خانواده

اند. در ا�ن مقاله، هدف ما ا�ن است که ها اعتبار خود را حفظ کردهعرصه

را در زمینه رابطه د�ن و سیاست  )٣٣٣/٩٤٤(متوفینگرش امام ماتریدی 

و همچن�ن دیدگاه او نسبت به مفاهیم مشترک در حوزه مد�ریت مورد 

مهم او، به و�ژه تفس�ر  تحل�ل قرار دهیم. برای ا�ن منظور، از آ�ار

  بهره خواهیم برد. » ک�اب التوحید«و ک�اب کلا�ی او » �أویلات القرآن«

 آزادی د�ن و وجدان. أ

به اصول » اصول د�ن«دانیم، در علم کلام، عبارت همانطور که �ی

شود. از نظر امام ماتریدی بنیادی و اساسی ایمان در د�ن اسلام اطلاق �ی

تصد�ق قل�ی به ا�ن اصول است. برای رسیدن به ا�ن ایمان؛ به معنای 

ایمان، فرد باید از طر�ق عقل و فرآیندهای منطقی و اقناعی به آگاهی 

دست یابد. در هم�ن راس�ا، امام ماتریدی وضعیت کسانی را که ایمان 

دهد. او بر ا�ن باور آورند به نداشتن توانا�ی در تفکر و �أمل نسبت �ین�ی

مانند، در حقیقت فاقد که از حقیقت ایمان باز �یاست که کسانی 

فعالیت عقلانی و �أملات فکری لازم برای رسیدن به آگاهی صح�ح و 

 423درست هس�ند.

ای از قوان�ن ال�ی است سنتّ، د�ن مجموعهاز دیدگاه سنت اهل

گزینند و به امور های عاقل با اراده و خواست خود آن را بر�یکه انسان

�زها�ی که �یامبر آنها را ابلاغ کرده است، رهنمون ذا�اً خ�ر و چ

و�ژه بر ا�ن قوان�ن، ط�ق عقیده اهل سنت. در ا�ن تعریف، به 424.شود�ی

ی ا�ن سه های ال�ی بودن، عقل و اراده آزاد �أکید شده است. رابطهو�ژگی

ای و�ژه در ارتباط با حفظ آزادی د�ن و وجدان، اهمیت و�ژهمفهوم، به

بارت دیگر، د�ن باید انتخا�ی آزادانه و آگاهانه باشد که در آن دارد. به ع

ی آزاد خود، به مس�ر درست هدایت انسان با استفاده از عقل و اراده

نَ الر�شْدُ مِنَ  �نِ قَدْ تبََ�� شود. در قرآن کریم ن�ز آمده است: ﴿لاَ إكِْراَهَ فِي الد�

 ﴾... ی نیست، ز�را راه هدایت و در د�ن ه�چ گونه اجبار و اکراه«الْغَي�

                                            
اوغلو، تحق�ق: احمد وانلینک: ماتریدی، ابو منصور محمد بن محمد، �أویلات القرآن،   423
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امام ماتریدی از ا�ن آیه چن�ن  425»وضوح آشکار شده است...گمراهی به

زور وادار به ایمان توان فرد را بهطور که ن�یکند که هماناس�نباط �ی

توان او را به انجام آوردن و نیاوردن کرد، پس از پذ�رش اسلام ن�ز ن�ی

عنای حفظ آزادی د�ن و وجدان ا�ن اصل، به م 426عبادات مجبور نمود.

فردی است که هر انسانی مطا�ق با اراده و انتخاب شخصی خود عمل 

کند. ایمان، حقیقتی است که بر اساس اراده آزاد و پذ�رش قل�ی شکل �ی

گ�رد. دینی که بر اساس نیت خوب، انتخاب ارادی و پذ�رش درونی �ی

بلکه معادل نفاق محسوب  نباشد، نه �نها از نظر دینی معتبر نخواهد بود،

کند، در حالی که در طور ظاهری به د�ن عمل �یشود که در آن فرد به�ی

داری، منجر به برهم خوردن پذ�رد. ا�ن نوع د�نعمق وجودش آن را ن�ی

ی شود. به هم�ن دل�ل، امام ماتریدی در تفس�ر آیهشخصیت فرد �ی

�نِ مِ  خداوند در د�ن برای شما «نْ حَرَجٍ...﴾ ﴿...وَمَا جَعَلَ عَلَيْكُمْ فِي الد�

کند که حقیقت از باطل بیان �ی 427»ه�چ سختی قرار نداده است.

کس وضوح تفکیک شده است و پس از آگاهی از حقیقت، ه�چبه

 428ی فردی او را به پذ�رش اسلام وادار کند.تواند به زور یا فشار ارادهن�ی

شوند ز اسلام خارج �یامام ماتریدی در بررسی وضعیت کسانی که ا

کند. از جمله (مرتد)، به اقدامات حضرت ابوبکر و حضرت علی اشاره �ی

و�ژه در دوران خلافت حضرت ا�ن اصحاب که مد�ریت انجام داده اند به

علی که، ایشان با اینکه برخی از مسلمانان علیه امام مشروع قیام کرده 

ماتریدی در ا�ن راس�ا از ا�ن ها وارد جنگ نشد. امام بودند (باغی)، با آن

طور ضمنی اقدامات حضرت علی را در ا�ن زمینه ترج�ح دو عملکرد به

توان کسانی دهد. بر اساس ا�ن دیدگاه ترج�ح داده شده، نه �نها ن�ی�ی

را که مسلمان نیس�ند با استفاده از قدرت شخصی یا سیاسی به پذ�رش 

ی که پس از پذ�رش اسلام با ارادهاسلام و ایمان وادار کرد، بلکه کسانی را 

                                            
  .۲/۲۵۶بقره  425
  .١٥٩، ص. ٢ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  426
  .۲۲/۷۸حج   427
  .١٦٠، ص. ٢ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  428
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ا�ن  429توان مورد مجازات قرار داد.اند، ن�ز ن�یخود از اسلام خارج شده

دهنده ارزشی است که امام ماتریدی به آزادی ایمان و وجدان ن�ز نشان

دهد. در واقع، ا�ن دیدگاه مطا�ق با دستور قرآن است: ﴿وَلَوْ شَاءَ رَب�كَ �ی

لأْرَْضِ كُل�هُمْ جَمِيعًا أفََأنَْتَ ُ�كْرهُِ الن�اسَ حَت�ى يَكُونوُا مُؤْمِنِ�نَ﴾ لآَمَنَ مَنْ فِي ا

خواست، قطعاً همه کسانی که در زم�ن هس�ند ایمان اگر �روردگارت �ی«

 430»خواهی مردم را مجبور کنی �ا مؤمن شوند؟آوردند. پس آیا تو �ی�ی

وجدان با روح قرآن  بدون شک، نگاه امام ماتریدی به آزادی د�ن و

دهد که هم جامع و فراگ�ر است و خوانی دارد و رویکردی را ارائه �یهم

 ی تساهل و تحمل بنا شده است.ی ایدههم بر پایه

 امر به معروف و ن�ی از منکر ب. 

یکی از اصول اساسی و غ�ر قابل اج�ناب مسئولیت ال�ی در اسلام، 

به سن بلوغ است. به ا�ن  برخورداری از عقل سلیم و دیگری رسیدن

گان و کودکان از لحاظ دینی مسئولیتی ندارند. امام ترتیب، د�وانه

تواند اموری را که بیند که �یعنوان ن�رو�ی تم��زی �یماتریدی، عقل را به

از نظر طبیعت به یکدیگر نزدیک و سازگار هس�ند، جمع کند و مواردی را 

و متضاد هس�ند، از هم تفکیک نماید. بر اساس  رکه با یکدیگر ناسازگا

نظریه عقلی و نقلی او، درک معلومات م�اف�زیکی و اصول اخلاقی ن�ز از 

در واقع، ا�ن همان عقلی است که انسان را از دیگر گ�رند. عقل نشأت �ی

 431.کندسازد و او را قادر به بیان و تولید دانش �یموجودات متما�ز �ی

ل معیار تشخیص خو�ی و بدی از نظر اخلاقی است. در بنابرا�ن، ا�ن عق

تر�ن وظایفی است که اسلام، وظیفه امر به معروف و ن�ی از منکر، از مهم

بر دوش فرد و جامعه گذاش�ه شده است. در قرآن کریم در ا�ن باره آمده 

ةٌ يَدْعُونَ إلَِى الْخَْ�رِ وَيَأْمُرُونَ باِ لْمَعْرُوفِ وَيَنْهَوْنَ عَنِ است: ﴿وَلَْ�كُنْ مِنْكُمْ أمُ�

باید از میان شما گروهی باشند که [مردم «الْمُنْكَرِ وَأوُلَئِكَ هُمُ الْمُفْلحُِونَ﴾ 

را] به سوی خ�ر دعوت کنند، امر به معروف نمایند و از منکر باز دارند؛ و 

                                            
ت القرآن، تحق�ق: محمد بوینوکال�ن، اس�انبول: دارالم�زان، ماتریدی، ابو منصور محمد، �أویلا 429

  .٢٥٥-٢٥٤، ص. ٤، ج ٢٠٠٥
  .�۱۰/۹۹ونس  430
، ١٠، ٥، ص. ١٩٧٩ماتریدی، ابو منصور محمد، ک�اب التوحید، تحق�ق: ف. حلیف، اس�انبول،  431

١٠٠، ٨٠.  
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متذکره در ا�ن » معروف«امام ماتریدی، مفهوم  432»اینان رس�گارانند.

ها را زیبا و کند که عقل سالم آنعنوان اموری تعریف �یآیات را به

دهد که عقل را به مواردی نسبت �ی» منکر«پندارد و مفهوم سودمند �ی

طور مس�قیم با معروف به 433داند.ها را زشت و مضر �یسالم آن

های جهانی ارتباط دارد. هرچند امام ماتریدی شخص یا نهادی را که ارزش

را بر » امر به معروف و ن�ی از منکر«صلاح از طر�ق در جامعه وظیفه ا

طور صر�ح مشخص نکرده است، اما از تفس�ر او از واژه عهده گ�رد، به

عمران که آن را به معنای تبعیضی در نظر گرف�ه سوره آل ۱۰۴در آیه » مِن«

توان فهمید که ا�ن وظیفه باید به گروهی از افراد واگذار شود. است، �ی

کند که با انجام اشاره �ی» جماعت«کارگ�ری مفهوم با به او همچن�ن

وظیفه امر به معروف و ن�ی از منکر توسط گروهی خاص و متخصص از 

 434شود.میان مسلمانان، ا�ن مسئولیت از دیگر افراد جامعه ساقط �ی

عنوان یک وظیفه کفا�ی بنابرا�ن، وظیفه امر به معروف و ن�ی از منکر به

  ی شده است.(فرض کفا�ی) �لق

عنوان �نها بهها نهدر طول �ار�خ، ترو�ج نیکی و مبارزه با بدی

�ی واجب بر عهده هر مسلمان نهاده شده است، بلکه از جمله وظیفه

های اسلا�ی ن�ز محسوب شده است. در �ار�خ تر�ن وظایف حکومتمهم

طور مس�قیم با مد�ریت سیاسی نهادهای اسلا�ی، ا�ن وظیفه که به

شود. از اینکه امام شناخ�ه �ی» نهاد حسبه«است، تحت عنوان  مرتبط

ماتریدی وظیفه امر به معروف و ن�ی از منکر را به گروه خاصی از 

توان از ا�ن امر فهمید �یمسلمانان واگذار کرده است، » جماعت/گروه«

که ا�ن گروه، واحدی جداگانه و وابس�ه به مد�ریت اداری بوده است؛ 

یاف�گی مدنی ن�ز تواند به معنای نوعی سازمانب�ر �یهمچن�ن ا�ن تع

که مسئول اجرای ا�ن وظیفه است. امام ماتریدی در ا�ن زمینه �نها باشد 

به بیان اصول کلی بسنده کرده و به درستی از ورود به جزئیات اجرا�ی ا�ن 

وظیفه خودداری کرده است، ز�را ارائه جزئیات عملی و اجرا�ی ا�ن مسئله 

                                            
  .۱۱۰، ۳/۱۰۴عمران، آل 432
  .٣٨٩، ص. ٢نک: ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  433
  .٣٨١، ص. ٢مقایسه کنید: ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  434
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عهده مفسران قرآن و م�کلمان، بلکه به طور مس�قیم بر عهده نه بر 

  فق�هان اسلا�ی است.

از نظر امام ماتریدی، آزادی بیان در جامعه اسلا�ی به همان اندازه 

که اس�قلال دس�گاه قضا�ی مهم است، آزادی ن�ز از اهمیت بسیار 

ید برخوردار است. از ا�ن رو، وظیفه امر به معروف و ن�ی از منکر نبا

�ی انجام شود که آزادی بیان را محدود سازد یا از ب�ن ببرد. هدف گونهبه

اصلی از ا�ن وظیفه آن است که افرادی که نظم جامعه را مخ�ل کرده و 

ای مناسب و مؤثر مورد تذکر و کنند، به ش�وهاخلاق عمو�ی را نقض �ی

در سطح » امر به معروف و ن�ی از منکر«ز�را فعالیت ارشاد قرار گ�رند. 

�ی انجام گونهکه باید به دهنده یک وضعیت اخلاقی استجهانی، باز�اب

ها دور سازد. امام ماتریدی ها ترغیب و از بدیشود که همگان را به خو�ی

پذ�ر است در مورد اینکه شناخت و دریافت نیکی و بدی با عقل ن�ز امکان

که مع�زله ا�ن اصل نظر است ولی با ا�ن وجود از اینبا مکتب مع�زله هم

ای بسط داده که فراتر از مصلحت عمو�ی قرار گرف�ه و آن را در گونهرا به

ها فاصله گرف�ه است، از آنمیان اصول بنیادی اع�قادی د�ن گنجانده

  است.

 به اهل آن ج. امانت و س�ردن امانات

، اهلیت و شایس�گی برای قبول صلى الله عليه وسلمدر قرآن کریم و سنت �یامبر اکرم 

مسئولیت امانت و س�ردن آن به افراد اهل و شایس�ه، از اهمیت 

سزا�ی برخوردار است. ز�را امانت از حقوق اساسی است که باید حفظ و به

درستی ادا شود. دادن حق به صاحب آن و واگذاری هر کار و مسئولیتی به

است. ا�ن مفهوم در بسیاری  به افراد شایس�ه، مس�قیماً با عدالت مرتبط

کار رف�ه، نمایان از احادیثی که امانت به معنای وظیفه عمو�ی و رهبری به

هنگام منصوب کردن ابوذر غفاری به یک  صلى الله عليه وسلماست. برای م�ال، �یامبر اکرم 

ا�ن [وظیفه] امانت است. در روز قیامت مایه «مقام، به او چن�ن فرمود: 

درستی به انجام هد بود که آن را بهندامت و رسوا�ی برای افرادی خوا

 435»جا آورده باشند.اند، مگر کسانی که آن را شایس�ه و درست بهنرسانده

                                            

  .١٦مسلم، امارة، حدیث  435 
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ها مد�ریت عادلانه، رعایت مساوات، شایس�گی در بر عهده گرفتن امانت

و رعایت ا�ن شایس�گی در امور عمو�ی، از اصولی است که بدون آنها نظم 

به هم�ن دل�ل، در روایاتی  436.برقرار باشد درستیتواند بهاجتماعی ن�ی

ها به نقل شده، آمده است که اگر در یک جامعه، امانت صلى الله عليه وسلمکه از �یامبر 

های عنوان یکی از نشانهافراد نالا�ق وناشایس�ه س�رده شود، ا�ن امر به

  437شود.فرا رسیدن قیامت �لقی �ی

أنَْ تؤَُد�وا الأْمََاناَتِ إلَِى  ﴿إنِ� الل�هَ يَأْمُركُُمْ  امام ماتریدی در تفس�ر آیه

خداوند به شما فرمان «أهَْلهَِا وَإذَِا حَكَمْتمُْ بَْ�نَ الن�اسِ أنَْ تحَْكُمُوا باِلْعَدْل﴾ 

ها را به اهلش بسپارید و هنگا�ی که ب�ن مردم داوری دهد که امانت�ی

 را به» امانت«به جای اینکه مفهوم  438»کنید، به عدالت حکم کنید�ی

معنا�ی محدود �قل�ل دهد، تفس�ری جامع و فراگ�ر ارائه کرده است. او 

داند که باید در چارچوب حفظ و �ی» هرگونه امانتی«را به عنوان » امانت«

ادای حقوق رعایت شود. ا�ن دیدگاه، امانت را شامل تما�ی مواردی 

انسان داند که در روابط میان الله و عالم، الله و انسان، و انسان با �ی

زمانی که میان مردم داوری «امام ماتریدی در بخش  .اهمیت دارند

، ا�ن را خطاب مس�قیم به حاکمان »کنید، به عدالت حکم کنید�ی

ها به اهلش، فارغ از داند و مع�قد است که س�ردن امانتمسلمان �ی

باشد. او بر ا�ن باور است » تخصص«های اع�قادی، باید بر اساس تفاوت

نتخاب شخص برای یک مسئولیت، نه اع�قادات، بلکه توانا�ی و که در ا

امام ماتریدی  439شایس�گی افراد در آن حوزه باید ملاک قرار گ�رد.

سازد. بر مشروعیت دیدگاه خود را با سبب نزول آیه مذکور مرتبط �ی

از  صلى الله عليه وسلماساس روایات، در هنگام فتح مکه، عباس عموی �یامبر اسلام 

ای کعبه از خاندان شیبه گرف�ه و به او س�رده ایشان خواست �ا کلیده

ها به اهلش داد امانتای نازل شد که دستور �یشود. در ا�ن زمان، آیه

                                            

 İslamبرای اطلاعات بیشتر، نک: نو�ن آ. مصطفی، مخالفت در اندیشه سیاسی اسلام ( 436 

Siyasi Düşüncesinde Muhalefet ک�وز، اس�انبول: انتشارات ا�ز، صفحات )، ترجمه: وجدی آ

٩٥–٩٤.  
  .٣٥؛ رقاق، حدیث ٢علم، حدیث نک: بخاری،  437
  .۳۳/۷۲؛ احزاب، ۴/۵۸نساء،  438
، ص. ٣، ج ٢٠٠٥ماتریدی، �أویلات القرآن، تحق�ق: محمد بوینوکال�ن، اس�انبول: دارالم�زان،  439
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کلیدها را از عموی خود گرفت و  صلى الله عليه وسلمس�رده شود. پس از نزول آیه، �یامبر 

دوباره به خاندان شیبه بازگرداند، حتی با اینکه آنان هنوز مسلمان نشده 

دهد که در امور حکومتی و ا�ن رویکرد �یامبر نشان �ی 440بودند.

» لیاقت«های قو�ی و اع�قادی، باید بر بروکراتیک، به جای �کیه بر تفاوت

و شایس�گی افراد برای انجام وظایف �أکید کرد. امام ماتریدی ن�ز با ا�ن 

رویکرد موافق است؛ چرا که او ��وس�ه به مسائلی همچون واگذاری 

ورزد و ا�ن مفاهیم را ه اهل آن و حکمرانی عادلانه �أکید �یها بامانت

دهد. ا�ن دیدگاه، رویکرد امام مس�قیماً به ساخ�ار مد�ریتی ��وند �ی

دهد که �أکیدی بر ماتریدی را در رابطه د�ن و سیاست نشان �ی

  ری و عدالت در حکومت اسلا�ی است.سالاشایس�ه

 رعیتان گزینش حاکمان (اولی الأمر) از مید. 

شود که حاکمان و مد�رانی در قرآن کریم به مسلمانان توصیه �ی

کنند، باید از میان ��روان همان د�ن و باور اسلا�ی که بر آنان حکومت �ی

هَا ال�ذِ�نَ آمَنوُا أطَِيعُوا الل�هَ وَأطَِيعُوا الر�سُولَ وَأوُليِ الأْمَْرِ مِنْكُمْ﴾  باشند: ﴿يَا أَ��

اید، از خدا و �یامبر اطاعت کنید و از اولی الأمر ایمان آورده ای کسانی که«

امام ماتریدی در  441»(مد�ران)ی که از میان خود�ان است اطاعت کنید.

حاکمان و «در ا�ن آیه، آن را به معنای » اولی الأمر«تفس�ر عبارت 

اولی «داند و از ا�ن طر�ق، با تفس�ر شیعیان که �ی» فرماندهان نظا�ی

 442ورزد.کنند، مخالفت �یرا به عنوان امامان معصوم تفس�ر �ی »الأمر

طور . بهمند پایبند استماتریدی در تفس�ر آیات همواره به رویکرد زمینه

امرا و «را به معنای » اولی الأمر«سوره نساء، مفهوم  ۵۹خاص، او در آیه 

عنای همان سوره، آن را به م ۸۳کند؛ در حالی که در آیه تفس�ر �ی» حکام

اولی «کند. ا�ن در حالی است که مکتب شیعه هر دو تعب�ر �ی» فقها«

در نظر » امامان معصوم«را که در آیه ذکر شده به عنوان » الأمر

، سخن »اولی الأمر«سوره نساء، پس از ذکر عبارت  ٨٣در آیه  443گ�رد.�ی

                                            
؛ ابن هشام، ابو محمد عبدالملک، الس�رة ٢٨٨-٢٨٧، ص. ٣نک: ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  440
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ره آید. در اینجا، موضوع از دا�از اس�نباط حکم از ک�اب خدا به میان �ی

جای آنکه کند. بهمد�ریت اجتماعی به معنای متفاوتی تغ��ر �یدا �ی

به افرادی » اولی الأمر«سیاسی مد نظر باشد، عبارت - های اجتماعیجنبه

های عل�ی و معرفتی دارند و ها�ی در زمینهشود که مسئولیتاطلاق �ی

ام در امور عل�ی و �ژوهشی دارای صلاحیت هس�ند. امام ماتریدی در هنگ

�ی دیگر، که فرموده سوره نساء و همچن�ن در تفس�ر آیه ٥٩تفس�ر آیه 

شده: ﴿فَإِنْ َ�نَازعَْتمُْ فِي شَيْءٍ فَردُ�وهُ إلَِى الل�هِ وَالر�سُولِ إنِْ كُنْتمُْ تؤُْمِنوُنَ 

دارید و  اگر در موردی اخ�لاف«باِلل�هِ وَالَْ�وْمِ الآْخِرِ ذَلكَِ خَ�رٌ وَأحَْسَنُ �َأْوِیلاً﴾ 

 444،»به خدا و روز قیامت ایمان دارید، آن را به خدا و رسول عرضه کنید

وقتی ما مسلمانان در «کند. به گف�ه او: نظر خود را در ا�ن راس�ا ابراز �ی

کنیم، برای حل آن به یکی از سه منبع موضوعی دینی اخ�لاف نظر �یدا �ی

اجماع مسلمانان. در کنیم: ک�اب الله، سنت �یامبر، یا اصلی رجوع �ی

یک از ا�ن منابع جوابگو نباشد، از اجتهاد برای یافتن صورتی که ه�چ

سان، او درباره اشخاص بد�ن 445»نما�یم.حل استفاده �یراه

های مربوط به صلاحیتی که در زندگی اجتماعی، مسئولیتصاحب

  کند.سیاست و دیانت را بر عهده دارند، دیدگاهی متفاوت ارائه �ی

 مسئله حکمیت میان الوهیت و انسانیت هـ. 

�نوع در عرصه وجود، یک قانون طبیعت است. به هم�ن ترتیب، 

های مخ�لف و م�نوع برای فهم متون دینی ن�ز نوعی رحمت پذ�رش روش

ای آمده است: ﴿وَال�ذِ�نَ جَاهَدُوا فِیناَ لَنَهْدِین�هُمْ است. همانطور که در آیه

های کنند، ما قطعاً آنان را به راهه در راه ما جهاد �یکسانی ک«سُبُلَنَا﴾ 

اگر توجه صورت گ�رد در ا�ن آیه، واژه  446»خود هدایت خواهیم کرد.

صورت جمع آمده است. ا�ن به ا�ن معناست که حقیقت یکی به» سُبُل«

رسند، متعدد و ها�ی که به آن حقیقت �یها و روشاست، اما راه

اخ�لاف «آمده است:  صلى الله عليه وسلموایت از �یامبر اسلام گوناگون هس�ند. در یک ر

                                            
  .۴/۵۹نساء،  444
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اخ�لاف در ا�ن روایت به ا�ن معناست که  447»امت من رحمت است.

اند. از ا�ن منظر، اخ�لاف ها مخ�لفها و روشاهداف یکی است، اما راه

دهد که افرادی که اصول و اهداف مشترک را دنبال موجود نشان �ی

��ن و بیان د�ن با یکدیگر تفاوت های تبکنند، �نها در ش�وه و روش�ی

وجه به اخ�لاف در مبانی و مقاصد آنها ها به ه�چدارند، و ا�ن تفاوت

ها امری مشروع است، شود اگر ا�ن دیدگاه که �نوع در روشمربوط ن�ی

به روش واحدی برای فهم د�ن تبد�ل شود، منجر به نوعی انحصارگرا�ی و 

فقط یک روش برای درک د�ن  طرد دیگران خواهد شد. در ا�ن صورت،

شود و هرگونه تفاوت در رویکردها کنار گذاش�ه خواهد شد. پذ�رف�ه �ی

روش امام ماتریدی در فهم د�ن و مسائل اع�قادی مب�نی بر توافق و 

عنوان م�ال، وقتی امام ماتریدی به تفس�ر آیه ﴿وَمَنْ لَمْ روی است بهمیانه

و کسانی که به آنچه خدا نازل «أوُلَئِكَ هُمُ الْكَافِرُونَ﴾ یحْكُمْ بمَِا أنَْزَلَ الل�هُ فَ 

�ردازد، از قواعد دستوری زبان �ی 448»کنند، خود کافرندکرده حکم ن�ی

به معنای حکم » حَکَمَ «عر�ی استفاده کرده است. در زبان عر�ی، فعل 

تصد�ق، اقرار، شود، به معنای همراه �ی» بِ «دادن بوده وقتی با حرف 

امام ماتریدی با استفاده از ا�ن قاعده گرامری، معنای آیه  449آید.�ی�أ�ید 

کسانی که به آنچه خدا نازل کرده «را به ا�ن صورت تفس�ر کرده است: 

مطا�ق نظر امام ماتریدی، کسانی » کنند، در حقیقت کافرند.تصد�ق ن�ی

حق عنوان ها را بهشده از سوی خدا ایمان نداش�ه و آنکه به احکام نازل

پذ�رند، کافر هس�ند اما کسانی که به ا�ن احکام ایمان دارند ولی در ن�ی

مانند. به عبارت کنند، گناهکار و مؤمن باقی �یها توجه ن�یعمل به آن

دیگر، ط�ق درک امام ماتریدی از ایمان و عمل، ار�کاب گناهان بزرگ باعث 

وب ایمان قرار شود، بلکه آن فرد همچنان در چارچخروج فرد از د�ن ن�ی

درک امام ماتریدی از حاکمیت خداوند بر جهان ن�ز حائز اهمیت  450دارد.

است. بر اساس ا�ن درک، قدرت و حاکمیت مطلق به خداوند اختصاص 

                                            
  .٦٤، ص. ١، ج ١٣٥١ب�روت،  عجلونی، اسماع�ل بن محمد، کشف الحفاء، 447
  .۵/۴۴مائده،  448
؛ رضا، رشید، ١٤٥، ص. ٣، ج ١٩٨٧الد�ن محمود، روح المعانی، ب�روت، نک: آلوسی، شهاب 449
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ها تجلی دارد، اما در سطح زمینی، ا�ن حاکمیت از طر�ق دست انسان

کند ه �یطور خاص به ا�ن نک�ه اشارداده خواهد شد. در ا�ن زمینه، او به

�نها به خداوند، از طر�ق » حاکمیت«که �لاش برای محدود کردن مفهوم 

دهنده درک نادرست از روح و تفس�ر لفظی و سطوح ظاهری قرآن، نشان

و�ژه �أکید دارد که قرآن و شریعت هدف اصلی قرآن است. ا�ن دیدگاه به

ر لغوی و طور جامع و معقول فهمیده شوند نه اینکه �نها به تفس�باید به

ها بسنده شود. در �ار�خ اسلام، خوارج که ا�ن روش را سطحی آن

گ�ری از نظریه �کف�ری، به عنوان راهنمای خود انتخاب کردند، با بهرهبه

نمایندگی از اسلام انحصارگرا و طردکننده رف�ند. همچن�ن، باید توجه 

 داشت که هدف از حکم به آنچه خداوند نازل کرده، �نها مختص به

رهبران سیاسی نیست، بلکه ا�ن حکم شامل تما�ی افراد جامعه 

های دینی ط�ق ا�ن دیدگاه، هر فرد مسلمان باید شود، حتی در زمینه�ی

خود را موظف به ��روی از احکام ال�ی بداند، و ا�ن �کلیف فقط محدود 

به رهبری سیاسی نیست، بلکه به تما�ی اقشار و افراد جامعه ن�ز تعمیم 

کند که مسئولیت اجرای احکام ال�ی بر عهده د. ا�ن امر �أکید �ییاب�ی

تما�ی مسلمانان است و هر فرد باید در راس�ای تحقق دستورات دینی 

  �لاش کند. 

های مربوط به فهم متون دینی به روش لغوی/حرفی، پشت �لاش

�ی نهف�ه است که بر حفظ معنای نصوص �أکید دارد. در ا�ن اندیشه

نا صرفاً در کلمات نهف�ه است و ذهن، واقعیت، عقل و �ار�خ دیدگاه، مع

عنوان فهم حرفی ناپذ�رند. با ا�ن حال، فهم لغوی که بهاز آن جدا�ی

شود، یک اجبار نظری است که عقل، نص و واقعیت را انکار شناخ�ه �ی

تواند منجر به �کف�ر ها به طور بالقوه �یکند. ا�ن گونه نگرش�ی

به  451ها به افراط در رف�ارهای دینی شود.دن انساندشمنان و کشان

هم�ن دل�ل، پذ�رش �نها یک روش تفس�ر و پافشاری بر آن در تفس�ر 

متون دینی، ممکن است به تفاس�ر حرفی یا باطنی منت�ی شود. تفس�ری 

که بر اساس فهم لغوی استوار باشد، در واقع درهای بسیاری از تفاس�ر 

شود. ا�ن نگرش، به یک دیدگاه خاص �ی بندد و محدوددیگر را �ی
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ظرفیت تفس�ری متون دینی را �نگ کرده و از لحاظ فکری موجب انحصار 

که دیگر تفاس�ر مب�نی بر واقعیت، طوریشود، بهدر تفس�ر معانی �ی

توانند وارد میدان شوند. ا�ن رویکرد در نهایت تما�ی عقل یا �ار�خ ن�ی

برد. ط�ق تفاس�ر اسلا�ی را از ب�ن �ی های فکری در عرصه تفکر�ویا�ی

�ی نیف�اده است. به نظر او، در موارد امام ماتریدی، او در دام چن�ن �له

های مشروع برای فهم عنوان روشتوانند بهخاص، اجماع و قیاس ن�ز �ی

 کار روند.د�ن به

ها در قضایا و مشکلات، در حقیقت، مراجعه به حکمیت انسان

 ۳۵عنوان نمونه، در آیه دهد. بهن آن را آموزش �یروشی است که قرآ

اگر از جدا�ی میان زن و شوهر ترس دارید، از «فرماید: سوره نساء، �ی

در اینجا،  452»خانواده مرد یک داور و از خانواده زن یک داور بفرستید.

سخن از داورانی است که لزوماً از قرآن و سنت نیس�ند، بلکه از آشنایان و 

شوند. اگر از طر�ق ا�ن داوران مشکل دیک طرف�ن انتخاب �یبس�گان نز

حل نشود، کار به مراجع قضائی، که هویت سکولار دارند، یعنی قضات و 

  453شود.مقامات سیاسی من�قل �ی

فرماید: ای از قرآن که �یدر حقیقت، امام ماتریدی در تفس�ر آیه

ب�ن مردم همانطور که ای محمد! ما قرآن را بر تو به حق نازل کردیم �ا «

به عنوان دل�ل بر جواز  454»خداوند به تو نشان داده است حکم کنی.

همانطور که «دهد. امام ماتریدی در توض�ح بخش اجتهاد نشان �ی

با استفاده «گوید ا�ن عبارت به معنای �ی» خداوند به تو نشان داده است

حکام قرآن به کند که اگر تمام ااست. او بیان �ی» از عقل و درک خود

همانطور که «بود، دیگر نیازی به بیان وضوح مشخص و مع�ن �ی

گ�ری بود. به ا�ن ترتیب، او نتیجهن�ی» خداوند به تو نشان داده است

شود. بر اساس نظر امام کند که حل مسائل توسط انسان انجام �ی�ی

ه او ماتریدی، حضرت �یامبر اسلام، ط�ق تدبر و تفکر عمیقی که خداوند ب

�ی است که آموخ�ه بود، حکم داده است. اجتهاد �یامبر از نظر او به گونه

                                            
. ط�ق ا�ن آیه، حق اجرای مجازات به نزدیکان مقتول ۱۷۸. همچن�ن نک: بقره، ۴/۳۵نساء،  452

  تعلق دارد.
  .٢١٠، ص. ٣مقایسه کنید: ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  453
  . ۴/۱۰۵نساء،  454



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----173---- [  

مانند نصوص قرآن معتبر است و در آن خطا�ی وجود ندارد. اما در مورد 

ها دیگر مجتهدها، ممکن است خطا ن�ز وجود داش�ه باشد و در نتیجه آن

یامبر دهند. بنابرا�ن، اجتهاد �گاهی درست و گاهی نادرست حکم �ی

بد��ی است که حاکمیت خداوند  455همه آن درست و بدون خطا است.

ها�ی که در شریعت آمده و در حقیقت در تشر�ع ال�ی، دستورات و ن�ی

الاجرا است. اصول ایمان و �ی که به آن ایمان دارند، لازمبرای جامعه

دستورات عبادی که در آیات محکم قرآن ذکر شده است، جنبه توقیفی 

در ا�ن موارد، ایجاد تغ��رات و اضافه یا کم کردن چ�زی ممکن دارد. 

نیست. خداوند متعال علاوه بر مسائلی که در د�ن �ابت است، به 

ها هس�ند که ها�ی که متغ�ر هس�ند ن�ز اشاره کرده است. انسانحوزه

گذاری، به معنای تبد�ل احکام دینی به قالب قوان�ن، به فعالیت قانون

کنند، همچن�ن بر اساس ا�ن مقررات به قوان�ن را اجرا �ی �رداخ�ه و ا�ن

 456آفر�ن هس�ند.�ردازند، در ا�ن زمینه نقشقضاوت و اجرای احکام �ی

یا ها�ی، امکان صدور حکم و تفس�ر توسط قدرت سیاسی در چن�ن حوزه

  عالمان د�ن کاملاً فراهم است.

  و. مسئله بیعت با حاکم و اطاعت از او 

داد است. در اصطلاح اسلا�ی، به معنای آن است که بیعت یک قرار

های رهبری سیاسی و نظا�ی دارد، وعده دهد فردی به رهبری که و�ژگی

که در هر شرایطی از او اطاعت خواهد کرد و به او وفادار خواهد ماند، و 

قرآن کریم به طور خاص از  457کند.ا�ن قول را با دست دادن �أکید �ی

ه است که مردان و زنان آن کسانی که پذ�رای رهبری خواس� صلى الله عليه وسلم�یامبر اکرم 

 458او هس�ند، بیعت کرده و اعلام اراده نمایند.

کنند، در کسانی که با تو بیعت �ی«امام ماتریدی در تفس�ر آیه: 

های آنان است. اند. دست خدا بالای دستواقع با خدا بیعت کرده

                                            
  .٢٧–٢٦، ص. ٤ماتریدی، �أویلات القرآن، ج  455
 İslam Siyasi Düşüncesindeنو�ن آ. مصطفی، مخالفت در اندیشه سیاسی اسلام ( 456

Muhalefet ،۸۸، ص. ۱۹۹۰)، ترجمه: وجدی آک�وز، اس�انبول: انتشارات ا�ز.  
  .۸۸، ص. ۱۹۸۶نک: راغب الاصفهانی، المفردات فی غریب القرآن، اس�انبول،  457
  .٦٠/١٢مُمتحَِنةَ،  458



 سنتّو اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل منهج

 ] ----174---- [  

ه است و هرکس شکنی کردشکنی کند، به زیان خود �یمانهرکس �یمان

به عهدی که با خدا بس�ه است وفا کند، خداوند پاداش بزرگی به او 

کند که بیعت ذکر شده در ا�ن آیه، اشاره به بیان �ی 459»خواهد داد.

�یمانی است که صحابه در زمان مواجهه با مشرکان مکه در حدیبیه با 

مبنی بر بر اساس اعتماد و اطمینان بس�ه بودند؛ �یمانی  صلى الله عليه وسلم�یامبر اکرم 

اینکه از میدان نبرد فرار نخواهند کرد. همچن�ن، ماتریدی به آیه دیگری 

آنان �یشتر با «دهنده جواز چن�ن بیعتی است: کند که نشاناس�ناد �ی

خدا �یمان بس�ه بودند که پشت نکنند و فرار نکنند. �یمانی که با خدا 

ای است که ز�را مبایعه، معاهده 460»آور است.شود، مسئولیتبس�ه �ی

سوره فتح  ۱۰امام ماتریدی در تفس�ر آیه  461.گ�ردمیان دو طرف شکل �ی

(دست خدا بالاتر از همه » یَدُ الل�هِ فَوْقَ أیَْدِ�هِمْ «که در آن آمده است: 

در ا�ن عبارت، در » دست خدا«کند که منظور از هاست)، تصر�ح �یدست

�ی از به عنوان نشانه است. وی ا�ن تعب�ر را صلى الله عليه وسلمواقع دست حضرت �یامبر 

داند. مقام و جایگاه والای حضرت �یامبر در نزد خداوند تبارک و تعالی �ی

 صلى الله عليه وسلمکند کسانی که با حضرت �یامبر وی همچن�ن بر ا�ن اساس بیان �ی

اند و در �ی ا�ن بیعت، کنند، در حقیقت با خداوند بیعت کردهبیعت �ی

بران بیعت آنان را به آنان طور قطعی و حت�ی، پاداش و جخداوند ن�ز به

 462خواهد داد.

کند، بیعت نوعی تجدید اعتماد همانطور که امام ماتریدی �أکید �ی

است. بیعت، نه �نها به معنای  صلى الله عليه وسلمو اطاعت مسلمانان از حضرت �یامبر 

ی نوعی ارتباط آزادانه و دهندهاعلام اطاعت از رهبری است بلکه نشان

صورت داوطلبانه و آگاهانه میان مسلمانان و حاکم است که در آن فرد به

طور کلی، کند. بهی خود، پایبندی به دستورات رهبر را اعلام �یبا اراده

عملی و کلا�ی به اطاعت است. به عبارت بیعت در اسلام به معنای تعهد 

دیگر، مسلمانان در قبال بیعت خود موظفند که نه �نها از دستورهای 
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طور عملی ن�ز در گف�ه شده ��روی کنند، بلکه ا�ن اطاعت باید به

رف�ارهایشان انعکاس یابد. در ا�ن چارچوب، هدف از اطاعت از خداوند در 

ر و نواهی که در قرآن کریم آمده است. اسلام به معنی ��روی کردن از اوام

ن�ز به معنای ��روی از سنت آن حضرت  صلى الله عليه وسلماز طرف دیگر، اطاعت از �یامبر 

الأمر ن�ز به معنای اطاعت از حاکمانی است که اطاعت از اولیاست؛ 

ولایت امت را بر عهده دارند و از آنان فرمان بردن و دستوراتشان را اجرا 

موقعیت رهبری قرار دارند، در مسائلی که افرادی که در  463.کردن است

نص قطعی وجود ندارد، با افراد صاحب علم، تخصص و �قوا مشورت 

�ردازند. حل مسائل از طر�ق گ�ری �یبه تصمیم شوراکرده و از طر�ق 

. ا�ن روش صلى الله عليه وسلممشاوره، هم سنت قرآن است و هم سنت حضرت �یامبر 

ها قابل مام عرصهاجرا�ی �نها در مد�ریت دولتی نیست بلکه در ت

دهیم، موضوع بهتر درک  را توض�ح شورااجراست. اگر مفهوم و ماهیت 

   خواهد شد.

 شورا: جمعیمراجعه به عقل ز. 

در اندیشه سیاسی اسلام، یکی از مفاهیم مهم که استفاده 

از ریشه » شوری«است. در زبان عر�ی، کلمه » شوری«شود، واژه �ی

مشاوره به معنای جمع شدن افراد برای گرف�ه شده است. » مشاوره«

تبادل نظر و رسیدن به یک دیدگاه مشترک است. به گروهی که در ا�ن 

در قرآن کریم، آیه  464شود.گف�ه �ی» شورا«کنند، فرآیند تبادل نظر �ی

به موضوع  465»در کارها با آنان مشورت کن«﴿وَشَاوِرْهُمْ فِي الأْمَْرِ﴾ 

ا رَزقَْناَهُمْ يُنْفِقُونَ اشاره دارد و آیه ﴿» مشاوره« ﴾  وَأمَْرهُُمْ شُورَى بَيْنهَُمْ وَمِم�

دلیلی است بر » دهندکارهایشان را با مشورت یکدیگر خود انجام �ی«

ا�ن دو آیه، بر اهمیت بسیار زیادِ نظریاتی که حاصل عقل  466».شورا«

به قرآن  ٤٢گذاری سوره کنند. افزون بر ا�ن، نامجمعی هس�ند، �أکید �ی

 ن�ز دارای معنای و�ژه و قابل توج�ی است.» شوری«عنوان 
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�نها به مسائل  ی توصیه شده»شورا«و » مشاوره«آیا در قرآن کریم، 

شود؟ به نظر امام سیاسی محدود است، یا شامل مسائل دینی ن�ز �ی

ماتریدی، مشاوره در جا�ی که نص محکم وجود دارد، معتبر نیست بلکه 

صی وجود ندارد، قابل اجراست. ا�ن موضوع کاملاً به در جا�ی که چن�ن ن

کند که شود. نویسنده به عنوان م�ال اشاره �یحوزه اجتهاد مربوط �ی

در مسائلی چون جنگ، با اصحاب خود مشاوره کرده است  صلى الله عليه وسلم�یامبر اکرم 

گ�ری و اصحاب ن�ز در مسائلی که حکم روشن نداشت، با مشاوره تصمیم

در امور دینی، چه در مسائل سیاسی و چه در امور  کردند. مشاوره، چه�ی

های زندگی یک رف�اریست شایس�ه و قابل دن�وی، در تما�ی عرصه

بنابرا�ن، مشاوره هم در مسائل دینی نوظهور قابل  467تحس�ن و �قد�ر.

اجرا است و هم در مسائل سیاسی که غالباً به حوزه اجتهاد واگذار 

  ام گ�رد.تواند انجشوند، �ی�ی

 گ�رینتیجه

گونه که در دیدگاه سنتی علم کلام ن�ز را�ج است، امام همان

» امامت و خلافت«ماتریدی در آ�ار خود عنوانی مس�قل برای موضوعات 

دانیم مقصود او ها ن�رداخ�ه است. ما ن�یطور مس�قل بداننگشوده و به

�أویلات «با ا�ن حال، در آ�ار خود همچون از ا�ن امر چه بوده است. 

، امام ماتریدی مفاهیم مرتبط با رابطه د�ن و »ک�اب التوحید«و » القرآن

سیاست را مورد بحث قرار داده و آیات قرآن را با در نظر گرفتن یکپارچگی 

گی تفس�ر کرده است. انسجام و یکپارچهول طور معقها بهو سیاق کلی آن

�ر مفاهیم مربوط به های اع�قادی امام ماتریدی، همچن�ن در تفسدیدگاه

اصول حکمرانی و مد�ریت ن�ز نمایان شده است. مفاهی�ی چون آزادی 

د�ن و وجدان، امانت، شایس�گی، اولی الامر، امر به معروف و ن�ی از 

، که امام ماتریدی در آ�ار خود به شورامنکر، بیعت، اطاعت، حکمیت و 

ن را دارند که ها داده، ظرفیت آها �رداخ�ه و معنای را که به آنآن

های بخش تفکر سیاسی اسلا�ی معاصر باشند. علاوه بر ا�ن، دیدگاهالهام

�ی حائز اهمیت امام ماتریدی در خصوص رابطه د�ن و سیاست، به اندازه
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تواند به درک بهتر سیاست در دنیای معاصر کمک کند. ا�ن است که �ی

مفاهی�ی که او در گرایانه او است. علاوه بر ا�ن، امر به دل�ل روش عقل

ها مورد هنر حکمرانی، مد�ران و رهبری در قرآن مطرح کرده و به آن

معانی خاصی داده است، �نها محدود به مد�ریت یک جامعه خاص 

توانند در مقیاس جهانی و برای تما�ی شود، بلکه ا�ن مفاهیم �ین�ی

 امور حکومتی قابل کاربرد باشند. انواع
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 سخن پایانی

منهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از «اثر که آن را با عنوان در ا�ن 

های ایم، به بررسی دیدگاهگذاری کردهنام» سنتّم�کلمان برجس�ه اهل

حنیفه و امام سنتّ، یعنی ابوگذار تفکر اهلکلا�ی دو شخصیت بنیان

های �ربرکت ماوراءالنهر و دره فرغانه �رورش ماتریدی، که در سرزم�ن

داختیم. همچن�ن به آرای شماری از م�کلمان دیگری ن�ز اشاره اند، �ریاف�ه

ها و شده توسط ا�ن دو، در دورهکردیم که در امتداد مس�ر گشوده

اند و به تب��ن و توسعه اندیشه کلا�ی های مخ�لف زیس�هسرزم�ن

 اند.�رداخ�ه

اهل «ا�ن جریان فکری که در �ار�خ اندیشه اسلا�ی نماینده خط 

رود، در ساخت تمدن اسلا�ی و تحقق وحدت اجتماعی ر �یشمابه» رأی

ای ایفا کرده است. با ا�ن حال، کنندهجوامع مسلمان، نقش مهم و تع��ن

توان باید دانست که بدون اندیشه دینی سالم و مب�نی بر اعتدال، نه �ی

توان حیات عبادی درستی را ای صح�ح دست یافت و نه �یبه عقیده

تر بنامیم و چه با نام را�ج» گریحنفی«ا�ن منظر، چه آن را بنیان نهاد. از 

، ا�ن نگرش متعادل، همچنان که در گذش�ه »ماتریدیه«آن یعنی 

جایگاهی ارزشمند در �ار�خ ایمان ما داش�ه است، امروزه ن�ز اهمیت و 

 اعتبار خود را حفظ کرده است.

های کلام پایه�نها گذار نهدر �ار�خ علم کلام، ا�ن دو م�کلم بنیان

مند را بنا نهادند، بلکه ادبیات ا�ن علم را پدید آوردند و مفاهیم نظام

ز�را یک تمدن �نها بر پایه مفاهی�ی که خود بنیاد�ن آن را توسعه دادند؛ 

 م�کلمان. اگر ما تواند رشد و تعالی یابدآن را توسعه داده است �ی

ع مفاهیم نو به توسعه مان، نتوانیم با ابدا معاصر، همچون �یشینیان

های علم کلام یاری رسانیم و در حل مسائل اع�قادی روزگار خود گام

ای برداریم، مسئولیت ا�ن کاستی بر عهده ماست. �کرار صرف سنت، �ازه

ماند؛ آنچه بایس�ه است، آن است که بر شناسانه �یبه کاوشی باس�ان

لم کلام بُعدی ، به ع»سنتْ بنیاد، نوآوریْ ضرورت است«اساس اصل 

گونه که عالمان �یش�ن ما در آ�ار خود با معاصر بخشیده شود. همان

سنتِّ مشی اهلهای عقیدتی ناسازگار با خطهای انحرافی و دیدگاهجریان
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زمان خود به مقابله برخاس�ند، ما ن�ز موظفیم در برابر مسائل اع�قادی 

قتضائات زمان ارائه ها�ی اقناعی، جامع و م�ناسب با اروزگار خود پاسخ

اگر م�راث سنتّی علم کلام نوسازی نگردد، ا�ن علم دچار رکود  کنیم.

خواهد شد و با تبد�ل شدن به انبوهی از مواد �اریخی، نقش خود را در 

ساخت �ار�خ از دست داده، به امری ب�رون از جریان �ار�خ بدل خواهد 

 گشت.

در » اعتدال«ی ایندهسنتّ همواره نمدر �ار�خ مسلمانان، کلام اهل

های های زندگی بوده است. ا�ن رویکرد کلا�ی، در برابر قرائتتما�ی عرصه

از اسلام، همواره بر وفاق، گ�رانه های سهلرایانه یا نگرش�کف�ری و طردگ

توان توازن و تعادل �أکید کرده است. نمودهای ا�ن نگرش منسجم را �ی

صحابه را به نیکی یاد «، »دشواهل قبله �کف�ر ن�ی«در اصولی چون 

در نسبت د�ن و سیاست، » گریاصلاح«و اتخاذ سیاست » کنیم�ی

ها�ی که امروز در جغرافیای اسلا�ی رفت از بحرانراه برون مشاهده کرد.

ی هم�ن اصول حیاتی نهف�ه است؛ با آن روبرو هستیم، در احیای دوباره

ی اع�قاد �ا عبادت، از صهسنتّ باید از عرز�را نگرش فراگ�ر و جامع اهل

سیاست داخلی �ا روابط خارجی، از حقوق �ا هنر، از فرهنگ و ادبیات �ا 

ی شئون زندگی فردی و خوراک و �وشاک، و از معماری �ا فناوری، در همه

اجتماعی باز�اب یابد. قوام انسانیت و اسلامیت، در گرو چن�ن نگاهی 

 یگر به ا�ن نگرش نیازمندیم.گمان، امروز بیش از هر زمان داست؛ و �ی

رو که در طول �ار�خ نمایانگر برداشتی سنتّ، از آنی اهلاندیشه

گرایانه و سازگار با طبیعت انسانی از د�ن بوده است، همواره معتدل، واقع

های مسلمانان با پذ�رش گسترده مواجه شده است. در در میان توده

های مذه�ی، توانس�ه است واقع، اسلام با وجود �نوع و �کثر در فهم

با  ها را در درون خود جای دهد و بر همگی شمول یابد.ی ا�ن فرقههمه

رو و متعادل، گ�ری میانهتوان گفت که ا�ن موضعنگاهی به �ار�خ، �ی

ها به اسلام، و�ژه در گرایش گروهی ملل مخ�لف و در رأس آنان ترکبه

 نقش مهم و مؤثری ایفا کرده است.

اند که در �ار�خ لمانان، در درون خود، گرف�ار نزاعی شدهامروزه مس

کنیم، شباهت بسیاری ای که در آن زندگی �یای نداش�ه است. دورهسابقه

ای که جهان اسلام با بحران شدید با قرن دوازدهم میلادی دارد؛ دوره
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آگاهی «ی سازی نه بر پایهرو بود. در آن زمان، هویتتفرقه و گسست روبه

گرفت؛ صورت �ی» های فلسفیگرایش«و » مذهب«، بلکه بر مبنای »امت

ها عمد�اً بر اساس تعلقات قو�ی و گونه که امروزه ن�ز هویتهمان

ها�ی که م�کلمان آن که حتی عنوانجالب آن شوند.مذه�ی تعریف �ی

بودند » بخشوحدت«گزیدند، حامل بار معنا�ی روزگار برای آ�ار خود بر�ی

از جمله  ی همگرا�ی در میان مسلمانان داش�ند.ت از دغدغهو خود حکای

ک�اب «گرایانه، عناو�ن آ�اری چون های بارز ا�ن نگرش وحدتنمونه

، »سواد الاعظم«، »أصول الد�ن«، »الإبانة عن أصول الدیانة«، »التوحید

ها گذاریاست. ا�ن نام» العقیدة النظامیة«و » الاقتصاد فی الاع�قاد«

گرا در میان ی �أکید بر اصول مشترک و رویکردی همب دغدغهخود باز�ا

اند؛ چراکه ایمان استوار، عنصری بنیاد�ن در معنا بخشیدن به مسلمانان

اش و ایجاد دهی به آیندهدهی به شخصیت او، جهتزندگی انسان، شکل

نوعی سامان و اس�قامت در مس�ر اوست. اگر در عقیده و باور، 

س�قامتی وجود نداش�ه باشد، نه در عبادت پایداری گ�ری صح�ح و اجهت

خواهد بود، نه در سیاست، نه در خانواده، نه در تجارت و نه در روابط ب�ن 

 الملل.

در بخش اعظم دنیای اسلامِ امروز، همچنان نادانی، فقر و 

آمیختن ا�ن مشکلات، فلاکت و از درهماخ�لافات عم�ق پابرجاست؛ 

ها�ی ن�ز وجود دارند که در ا�ن میان، گروه .آیدفضیلتی پدید �ی�ی

زدن به و�ژه با دامنبرداری کنند؛ بهکوشند از ا�ن وضعیت بهره�ی

ها میان مسلمانان اخ�لافات مذه�ی و قو�ی، درصدد تعم�ق شکاف

نه، بلکه  مشترکاتآنکه در میان مسلمانان، �نها حداقل حال هس�ند.

تواند وحدت را �أم�ن کرده و ای وجود دارد که �یحداکثری مشتراکات

در نگاه سنیّ که بر اعتدال  هرگونه درگ�ری و تفرقه را از میان بردارد.

استوار است، ه�چ مسلمانی حق ندارد برداشت دینی خود را یگانه تفس�ر 

�لقی » خارج از د�ن«یا » بیگانه«ها را درست از د�ن بداند و سا�ر دیدگاه

کارگ�ری صح�ح عقل، درک عم�ق از روح متون ند. آنچه بایس�ه است، بهک

 ی اع�قادات است.دینی، و پایبندی به رویکردی معتدل در عرصه

اند، که م�کلمان دوران کلاسیک ن�ز �أکید کردهدر نهایت، چنان

زمان با تولد عقل استدلالی است. قرآن �یدایش اسلام در حقیقت هم
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قل، تجربه، و منابع معرفتی انسان همچون طبیعت و کریم ��وس�ه به ع

دهد. اسلام، که خود ضامن آزادی اندیشه است، همواره �ار�خ ارجاع �ی

ی منزلت عقل را ارج نهاده و انسان را به تفکر و اس�نباط عقلی درباره

گ�ری از منابع معرفت تواند با بهرهها فراخوانده است. انسان �یپدیده

هان ب�رون) و انفس (درون خویش)، به شناخت حقیقت همچون آفاق (ج

های عینی و واقعی مطلق دست یابد؛ چراکه کسی که در ا�ن زندگی نشانه

علم کلام  بیند، در برابر حقا�ق جهان دیگر ن�ز نابینا خواهد بود.را ن�ی

فشارد. اما ا�ن با �أکیدی و�ژه پای �ی» نظر عقلی«سنتی ن�ز بر اهمیت 

یان برتری عقل بر د�ن است و نه د�ن بر عقل؛ بلکه هر یک در �أکید، نه ب

قلمرو خویش ارزشمند و معتبرند. آنچه اصل است، رعایت مرزهای ا�ن 

برای نمونه، د�ن نه  دو حوزه و �ره�ز از تجاوز یکی به قلمرو دیگری است.

د�ن، بیان ای ان�زاعی؛ بلکه صرفاً امری احساسی است و نه صرفاً اندیشه

رو، نباید جایگاه . ازا�نجانبۀ تمامیت وجودی انسان استرچه و همهیکپا

اهمیت و اهمیت عقل را در درک و ارزیا�ی د�ن نادیده گرفت یا کم

ای است که هم بُعد احساسی و هم ی دینی، تجربهانگاشت. تجربه

کننده دارد. بنابرا�ن، برای عبور از بحران ی عقلانی در آن نقشی تع��نجنبه

که م�کلمان ر�ی که دنیای اسلام امروز به آن گرف�ار آمده، باید ـ چنانفک

اند ـ عقل اجتهادی را فعال ساخت و ماتریدی همواره بر آن �أکید داش�ه

توان در م�راث گشا را �یهای �اریخیِ راهدر ا�ن زمینه، نمونه به کار گرفت.

سنیّ،  در سنت» رأی«و�ژه مکتب کلا�ی سنتّی خودمان یافت. به

» حکمت«ی دس�گاهی منسجم در اختیار دارد که متون دینی را بر پایه

» حکمت و حکم«کند. با اتخاذ رویکردی دینی که محور آن تفس�ر �ی

ای نو بنیاد نهاد و درهای زندگ�ی سرشار از امید را به توان آیندهباشد، �ی

ای شناسیامروزه، ما به چن�ن روشهای خویش گشود. روی نسل

 شدت نیاز داریم.به
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  .۱۹۸۳ب�روت،  .الاقتصاد في الاع�قاد غزالی، ابوحامد محمد.

  .۱۹۷۲قاهره،  .روضة الطالب�ن غزالی، ابوحامد.

(ترجمه: �ونس آپاید�ن). قیصریه،  .المستصفى غزالی، ابوحامد.

۱۹۹۴.  

  .۱۹۶۲قاهره،  .المنقذ من الضلال غزالی، ابوحامد محمد.

  .۱۹۹۶[هوش هیجانی]. اس�انبول،  Duygusal Zeka گولمن، دان�ل.

[�ار�خ فلسفه]. اس�انبول،  Felsefe Tarihi برگ، ماجیت.گوک

۲۰۰۰.  

 Kelam Açısından İnsan ve Fiilleri الد�ن.گولجوک، شرف

  .۱۹۷۹[انسان و افعال او از منظر کلام]. اس�انبول، 

  .۲۰۰۰[�ار�خ کلام]. قونیه،  Kelam Tarihi الد�ن.گولجوک، شرف

دانشنامه اسلام ». الفقه الأكبر» الد�ن و آ. ببک.گولجوک، شرف

  .۱۹۹۵دیانت. اس�انبول، 

  .۱۹۹۲دمشق،  .الأخلاق الإسلامية حبّنکه، عبدالرحمن حسن.

مجله دانشکده الهیات دارالفنون اس�انبول؛ اس�ادان و  حمیت ار.

  .۱۹۹۳اس�انبول،  نویسندگان.

ترجمه: م. سعید ». علم کلام و جایگاه امروزی آن» حنفی، حسن.

  .۱۹۹۸اوزروارلی. اس�انبول، 

انقره،  .�نق�ح الكلام في عقائد أهل الإسلام خربوتی، عبداللطیف.

۲۰۰۰.  

  .۲۰۰۶قاهره،  الزمن (الماضي والمس�قبل). حصار حسن حنفی.

دمشق،  ذخائر الأقوال في مولانا جلال الد�ن الرو�ي. حسّون، علی.

۲۰۰۳.  

  .۱۹۳۱قاهره،  .�ار�خ بغداد خطیب بغدادی، ابوبکر.

قاهره،  ك�اب الانتصار والرد على راوندي الملحد. خیاط، ابوالحس�ن.

۱۹۲۵.  

  .۱۹۷۶قاهره،  .السلفيةابن تيمية  هراس، محمد خل�ل.
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  �ا.ب�روت، �ی .ذم الكلام هروی، عبدالله بن محمد.

  .۱۹۸۲انقره،  .مناقب الإمام الأعظم هیث�ی، ابن حجر.

الخ�رات الحسان في مناقب  الد�ن احمد بن حجر.هیت�ی، شهاب

 �ا.ب�روت، �ی .الإمام الأعظم

�ار�خ سیاسی . [ Siyasî ve Kültürel İslam Tarihi  حیتی، پ. ک.

  .۱۹۸۰ترجمه: صالح توغ. اس�انبول،  .و فرهنگی اسلام]

المنهج في إثبات الصانع ب�ن السلفية  حوینی، حسن محرم.

  .۱۹۸۶قاهره،  والم�كلم�ن.

  .۱۹۸۷قاهره،  .الإمام الأعظم أبو حنيفة الم�كلم الله.ابلاغ، عنایت

  .۱۹۵۰قاهره،  .الان�قاء ابن عبدالبر نمری، ابوعمر �وسف.

  .۱۹۸۵ب�روت،  .طبقات الأطباء والحكماء ابن جلجل.

 .(المسا�رة (در حاشیه ک�اب:». المسامرة« شریف.ابن ا�ی

  .۱۹۷۹اس�انبول، 

  .۱۹۸۷ب�روت،  .مجرد مقالات الأشعري ابن فورک، ابوبکر محمد.

  .۲۰۰۱ب�روت،  .المقدمة ابن خلدون، عبدالرحمن.

  �ا.بغداد، �ی .لملل والأهواء والنحلالفصل في ا ابن حزم، ابومحمد.

  .۱۹۹۵قاهره،  .الس�رة النبوية ابن هشام.

  .۱۹۷۹اس�انبول،  .المسا�رة الد�ن.ابن همام، کمال

رسالة في حق أبوي الن�ي عليه  الد�ن احمد.ابن کمال، شمس

  .۱۳۱۶اس�انبول،  .الصلاة والسلام

  .۱۹۸۸ب�روت،  .�أو�ل مخ�لف الحديث ابن قتیبه، ابومحمد.

  .۱۸۶۲لا��زیگ،  .�اج التراجم الد�ن.ابن قطلوبغا، ز�ن

  .۱۹۸۴اس�انبول،  .السنن ابن ماجه، محمد بن �زید.

  �ا.قاهره، �ی .لسان العرب الد�ن.ابن منظور، ابوالفضل جمال

  .۱۹۹۴ب�روت،  .الفهرست ابن ندیم، ابوالفرج.

[تهافت  Tutarsızlığın Tutarsızlığı ابن رشد، ابوالولید محمد.

  .۱۹۸۶التهافت]. سامسون، 
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  .۱۹۳۸تونس،  .فصل المقال ابن رشد، ابوالولید محمد.

  �ا.ب�روت، �ی .الطبقات ابن سعد.

  .۱۹۸۱ریاض،  .درء تعارض العقل والنقل ابن تیمیه.

  .۱۹۵۱قاهره،  .نقض المنطق الد�ن.ابن تیمیه، �قی

  .۱۹۹۷ریاض،  .الموضوعاتک�اب  ابن جوزی، ابوالفرج.

  �ا.ب�روت، �ی .فتح القد�ر على شرح الهداية ابن همام.

  .۱۹۷۹اس�انبول،  .ک�اب المسا�رة ابن همام، کمال.

إعلام الموقع�ن  عبدالله بن قیم الجوزیه.الد�ن ا�یابن قیم، شمس

  .۱۹۷۳ب�روت،  .عن رب العالم�ن

قاهره: مكتبة الم�ن�ي،  .المواقف في علم الكلام ایجی، عضد الد�ن.

 �ا.�ی

 - جی (تحق�ق: م. رواس قلعه .دلائل النبوة اصفهانی، ابونعیم.

 .۱۹۸۶عبدالبر عباس). ب�روت، 

 .۱۹۸۶اس�انبول،  .المفردات في غريب القرآن اصفهانی، راغب.

(تحق�ق: کمال �وسف  .التبص�ر في الد�ن اسفراینی، ابولمظفر.

 .۱۹۸۳الحوت). ب�روت، 

 .۲۰۰۰ها]. اس�انبول، [ردپای سال Yılların İzi ، ماهر.ا�ز

اس�انبول،  .حاشية على المرآة ازم�ری، محمد بن ولی بن رسول.

۱۳۰۹/۱۹۳۰. 

[د�ن طبیعی و  Tabîi Din ve İslam Dini ازم�رلی، اسماع�ل حقی.

 .۱۹۹۹د�ن اسلام]. (تصح�ح: عثمان کارادن�ز). ازم�ر، 

. اس�انبول، ۲و  ۱جلد  .Yeni İlm-i Kelâm ازم�رلی، اسماع�ل حقی.

۱۳۳۹. 

 .Muhassalu’l-Kelâm ve’l-Hikme ازم�رلی، اسماع�ل حقی.

 .۱۳۳۶اس�انبول، 

 İslam Düşüncesinde İman Kavramı هیکو.ا�زوتسو، توشی

 .۱۹۸۴[مفهوم ایمان در اندیشه اسلا�ی]. (ترجمه: س. ایاز). اس�انبول، 
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[خدا و انسان  Kur’an’da Allah ve İnsan هیکو.ا�زوتسو، توشی

 �ا.در قرآن]. (ترجمه: سلیمان آتش). انقره، �ی

ا. النجار).  - (تحق�ق: م. علی النجار  .المغني قاضی عبدالجبار.

 .۱۹۶۵قاهره، 

رسائل  (در ک�اب:». المختصر في أصول الد�ن« قاضی عبدالجبار.

 .۱۹۷۱؛ تحق�ق: م. عماره). قاهره، العدل والتوحيد

المغني في أبواب التوحيد والعدل:  قاضی عبدالجبار بن احمد.

محمد قاسم). قاهره،  -(تحق�ق: م. الخض�ری  .ال�نبؤات والمعجزات

۱۹۶۵. 

 .المغني في أبواب العدل والتوحيد (اللطف) قاضی عبدالجبار.

 .۱۹۶۲ا. العفیفی). قاهره،  -ابراهیم مدکور  -(تحق�ق: طه حس�ن 

المغني في أبواب التوحيد والعدل (النظر  لجبار.قاضی عبدا

 �ا.طه حس�ن). قاهره، �ی -(تحق�ق: ابراهیم مدکور  .والمعارف)

(تحق�ق: ابراهیم  .المغني (النظر والمعارف) قاضی عبدالجبار.

 �ا.طه حس�ن). قاهره، �ی -مدکور 

(تحق�ق: عبدالکریم  .شرح الأصول الخمسة قاضی عبدالجبار.

 .۱۹۸۸قاهره، عثمان). 

[بنیاد  Ahlâk Metafiziğinin Temellendirilmesi کانت، امانوئل.

 .۱۹۹۵مابعدالطبیعه اخلاق]. (ترجمه: ای. کوچورادی). انقره، 

[نقد عقل عملی]. (ترجمه:  Pratik Aklın Eleştirisi کانت، امانوئل.

 .۱۹۹۴ف. آکا�لی). انقره،  - برگ ا. گوک - ای. کوچورادی 

 Fuzûlî, Muhiti, Hayatı ve Şahsiyeti ، عبدالقادر.کاراهان

 .۱۹۴۹[فضولی؛ محیط، زندگی و شخصیت او]. اس�انبول، 

 .کشف الظنون کاتب چل�ی، حاجی خلیفه مصطفی بن عبدالله.

 .۱۹۴۱انقره، 

 .م�زان الحق کاتب چل�ی، مصطفی بن عبدالله حاجی خلیفه.

 .۱۳۰۶اس�انبول، 

 �ا.ب�روت، �ی .لمؤلف�نمعجم ا کحاله، عمر رضا.
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 .۱۹۷۹اس�انبول،  .المسامرة شریف.الد�ن بن ا�یکمال

 .۱۹۸۱ب�روت،  .مناقب أ�ي حنيفة الد�ن بن محمد.کردری، حافظ 

 .۱۹۸۹ب�روت،  .أبو حنيفة وأصحابه ک�رانوی، حبیب احمد.

 .۱۹۹۵[زبان د�ن]. قیصریه،  Din Dili کوچ، توران.

لی، ک�ابخانه سلیمانیه، نسخه لاله .القلائد الد�ن.قونوی، جمال

 ب.۴۶، برگ ۲۳۲۱شماره 

اس�انبول،  .(İA) [فضولی]. دانشنامه اسلام «Fuzûlî» کو�رولو، فؤاد.

۱۹۶۴. 

[کلیات د�وان فضولی].  Külliyât-ı Divân-ı Fuzûlî کو�رولو، فؤاد.

 .۱۹۲۴اس�انبول، 

ابع فلسفه [من İslam Felsefesinin Kaynakları کم�ر، ی.

 .۱۹۹۲اسلا�ی]. (ترجمه: فخرالد�ن اولگونر). اس�انبول، 

ب�روت،  .الجامع لأحكام القرآن قرط�ی، ابوعبدالله محمد بن احمد.

۱۹۸۵. 

 .۱۹۸۵ب�روت،  .التذكرة قرط�ی، ابوعبدالله محمد بن احمد.

[رساله قش�ریه]. (ترجمه:  Kuşeyrî Risâlesi قش�ری، عبدالکریم.

 .۱۹۷۸اولوداغ). اس�انبول، س. 

 Bilinen ve Bilinmeyen Yönleriyle İmâm» کو�لو، سونمز.

Mâtürîdî» اش]. (در های شناخ�ه و ناشناخ�ه[امام ماتریدی با جنبه

به کوشش: س. کو�لو. انقره،  ).İmam Mâtürîdî ve Mâturîdîlik ک�اب:

۲۰۰۳. 

 Türklerin İslamlaşma Sürecinde Mürcie ve کو�لو، سونمز.

Tesirleri  ،[مرجئه و �اث�رات آن در فرآیند اسلا�ی شدن ترکان]. انقره

۲۰۰۲. 

 Türklerin İslamlaşma Sürecinde Mürcie ve کو�لو، سونمز.

Tesirleri  ،[مرجئه و �اث�رات آن در فرآیند اسلا�ی شدن ترکان]. انقره

۲۰۰۲. 
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 Introduction a la Teologie گاردت، ل. و آنواتی، ج. م.

Musulmane ۱۹۷۰ای بر الهیات مسلمانان]. پاریس، [مقدمه. 

الله (تحق�ق: فتح .ک�اب التوحيد ماتریدی، ابومنصور محمد.

 .۱۹۷۹خلیف). اس�انبول، 

(تحق�ق:  .�أويلات أهل السنة ماتریدی، ابومنصور محمد بن محمد.

 .۲۰۰۴فاطمه �وسف الخی�ی). ب�روت، 

(تحق�ق:  .�أويلات القرآن محمد بن محمد.ماتریدی، ابومنصور 

 .۲۰۰۵اوغلو). اس�انبول: دار الم�زان، احمد وانلی

اوغلو). (تحق�ق: احمد وانلی .�أويلات القرآن ماتریدی، ابومنصور.

 .۲۰۰۵اس�انبول: انتشارات م�زان، 

(تحق�ق: محمد بوینوکال�ن). اس�انبول:  .�أويلات القرآن ماتریدی.

 .۲۰۰۵دار الم�زان، 

 .۱۹۸۷ب�روت،  .أعلام النبوة ماوردی، ابوالحسن.

(تحق�ق: یاس�ن محمد).  .أدب الدنيا والد�ن ماوردی، ابوالحسن.

 .۱۹۹۵ب�روت، 

 .۱۹۸۱ب�روت،  .مناقب أ�ي حنيفة مکی، موفق بن احمد.

ای بر فلسفه]. [مقدمه Felsefeye Giriş الد�ن.اوغلو، �قیمنگوش

 .۱۹۶۸اس�انبول، 

[ابوحنیفه و  «Ebû Hanîfe ve Ebû Yusuf» ودی، ابوالاعلی.مود

). ترجمه: ی. ز. جومرت. İslam Düşüncesi Tarihi ابو�وسف]. (در ک�اب:

 .۱۹۹۰اس�انبول، 

 .۱۹۹۶ریاض،  .المع�زلة مع�ق، عواد بن عبدالله.

(تحق�ق: م.  .شرف العقل وماهي�ه محاس�ی، حارث بن اسد.

 .۱۹۸۶عبدالقادر عطا). ب�روت، 

(تحق�ق: ا. ابو  .رسالة المسترشد�ن محاس�ی، حارث بن اسد.

 �ا.غده). حلب، �ی

(تحق�ق: عبدالقادر عطا). قاهره،  .الوصايا محاس�ی، حارث بن اسد.

۱۹۶۴. 
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 II. Meşrutiyet Dönemi Din Sosyolojisinin» مصطفی باک�رجی.

Önemli Bir Kaynağı İslam Mecmuası»   منبعی مهم [مجله اسلام؛

). مجله ۱۹۱۸–۱۹۱۴(  شناسی د�ن در دوره مشروطیت دوم].برای جامعه

SÜİFD.   ۱۸۲–۱۸۱، ص ۱۷شماره.  

  .۱۹۵۵قاهره،  .الصح�ح مسلم، ابوالحس�ن بن حجاج. 

 «Şihâbeddîn Sühreverdî Maktûl» نصر، سید حس�ن.

 ).İslam Düşüncesi Tarihiالد�ن سهروردی مقتول]. (در ک�اب: [شهاب

  .۱۹۹۰ترجمه: م. آل�ر توغسوز. اس�انبول، 

  .۱۹۲۵[فضولی]. اس�انبول،  Fuzûlî نظیف، سلیمان.

  .۱۹۸۳کویت،  .رجال الفكر والدعوة في الإسلام ندوی، ابوالحسن.

�ورت). (تحق�ق: ت. یش�ل .العمدة في العقائد نسفی، ابوالبرکات.

  .۲۰۰۰ملطیه، 

(تحق�ق: ک. سلامه). دمشق،  .تبصرة الأدلة نسفی، ابوالمع�ن.

۱۹۹۰.  

(تحق�ق: حس�ن  .تبصرة الأدلة في أصول الد�ن نسفی، ابوالمع�ن.

  .۱۹۹۳آ�ای). انقره، 

چاپ اول.  .مناهج البحث عند مفكري الإسلام نشار، علی سا�ی.

  .۱۹۸۴ب�روت: دار النهضة، 

 İslâm’da Felsefî Düşüncenin Doğuşu نشار، علی سا�ی.

شه فلسفی در اسلام]. (ترجمه: عثمان تونچ). اس�انبول، [�یدایش اندی

۱۹۹۹.  

ب�روت،  .مناهج البحث عند مفكري الإسلام نشار، علی سا�ی.

۱۹۶۵.  

 İslam Siyasi Düşüncesinde Muhalefet نو�ن ا. مصطفی.

[مخالفت در اندیشه سیاسی اسلام]. ترجمه: وجدی آک�وز. اس�انبول: 

  .۱۹۹۰انتشارات ا�ز، 

  .۱۹۲۸[فلسفه حقوق]. اس�انبول،  Hukuk Felsefesi ی اوکتن.نیاز

  .۱۹۸۶[هوش]. (ترجمه: الا گونگورن). اس�انبول،  Zekâ اولرون، ��ر.
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[دانشنامه  Felsefe Ansiklopedisi اوغلو.اورهان هانچرلی

  .۱۹۷۹فلسفه]. اس�انبول، 

[دانشمندان کلام ترک].  Türk Kelam Bilginleri عمر آید�ن.

  .۲۰۰۴اس�انبول، 

 Mâtürîdî Kelamcısı İbnü’l-Hümâm’ın اوزارسلان، سلیم.

Kelami Görüşleri  ماتریدی].  م�کلمهای کلا�ی ابن همام، [دیدگاه

  .۲۰۰۳انقره، 

[درک دینی  «Türk Din Anlayışı: Mâtürîdîlik» اوزجان، حنیفی.

 (İmâm-ı Mâtürîdî ve Mâtürîdîlik kitabı ترکان: ماتریدیه]. (در ک�اب:

  .۲۰۰۳به کوشش: سونمز کو�لو. انقره، 

[مسئله معرفت در  Mâtürîdîde Bilgi Problemi اوزجان، حنیفی.

  .۱۹۹۳نزد ماتریدی]. اس�انبول، 

 İslam Düşüncesinde Kötülük Problemi اوزدم�ر، مت�ن.

  .۲۰۰۱[مسئله شر در اندیشه اسلا�ی]. اس�انبول، 

(تحق�ق: هانس �یتر لینس).  .صول الد�نأ �زدوی، ابویُسر محمد.

  .۱۹۶۳قاهره، 

[عقاید اهل سنت]. (ترجمه:  Ehl-i Sünnet Akâidi �زدوی، محمد.

  .۱۹۸۰الد�ن گولجوک). اس�انبول، شرف

(تحق�ق: م. صغ�ر حسن  .ك�اب النفس والروح رازی، فخرالد�ن.

  �ا.آباد، �یالمعصو�ی). اسلام

  .۱۹۹۰ب�روت،  .الغيبمفات�ح  رازی، فخرالد�ن.

  .۱۹۸۴ب�روت،  .المحصل رازی، فخرالد�ن.

  �ا.ب�روت، �ی .تفس�ر المنار رضا، رشید.

(نشر: ». عقيدة السلف وأصحاب الحديث« صابونی، اسماع�ل.

  .۱۹۷۰محمد ام�ن). ب�روت، 

(تحق�ق: ب.  .البداية في أصول الد�ن صابونی، نورالد�ن.

  .۱۹۷۹اوغلو). دمشق، توپال
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لی، ک�ابخانه سلیمانیه، نسخه لاله .الكفاية صابونی، نورالد�ن.

  آ.۱۷۷آ، ۱۲۹ب، ۸۹ب، ۸۶، برگ ۴۳۲شماره 

الوحى والعقل بحث في إشكالية تعارض العقل « صافی، لؤی.

، سلانگور ۱۱، شماره ۳جلد   .İslâmiyyât el-Ma’rifeمجله ». والنقل

  .۱۹۹۸(مالزی)، 

 العقيدة النظامية (در انتهای ک�اب: ».تعلیقات« سقا، احمد حجازی.

  .۱۹۹۲اثر جوینی). قاهره، 

 Geschichte des Arabischen Schrifttums زگ�ن، فؤاد.س

(GAS) ۱۹۶۷های عر�ی]. لایدن: انتشارات بر�ل، [�ار�خ نگارش.  

 «Makâlâtü’l-Kevserî’nin Değerlendirilmesi» سیف�ل، ابوبکر.

؛ به کوشش M. Zahid el-Kevserî ک�اب:  [ارزیا�ی مقالات کوثری]. (در

  .۱۵۵، ص ۱۹۹۶نجدت �یلماز). اس�انبول، 

 الفلسفة الأخلاقية في الفكر الإسلا�ي. صبحی، احمد محمود.

  .۱۹۸۳قاهره، 

های فلسفه [درس İslam Felsefesi Dersleri سونار، جاوید.

  .۱۹۶۷اسلا�ی]. انقره، 

 .الإ�قان في علوم القرآن الد�ن عبدالرحمن.س�وطی، جلال

  .۸، ص ۲، جلد ۱۹۷۸اس�انبول، 

صون المنطق والكلام عن فن المنطق  الد�ن.س�وطی، جلال

  .۱۹۴۷قاهره،  والكلام.

(تحق�ق: عبدالرحمن الوک�ل).  .الروض الأنف سهیلی، عبدالرحمن.

  .۱۹۶۷قاهره، 

. (تحق�ق: عبدالرحمن عم�ره) .ك�اب الم�زان شعرانی، عبدالوهاب.

  .۱۹۸۹ب�روت، 

 Allah’ı İnkâr Mümkün شهبندرزاده، فیلیبلی احمد حل�ی.

müdür?  .[آیا انکار خدا ممکن است؟ یا مسلک کفر در �یشگاه علم]

  .۱۹۱۱اس�انبول، 
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 -(تحق�ق: ام�ر علی مهنا  .الملل والنحل شهرس�انی، عبدالکریم.

  .۱۹۹۸علی حسن فاعور). ب�روت، 

(تحق�ق:  .نظم الفرائد وجمع الفوائد علی.زاده، عبدالرحیم بن ش�خ

  �ا.م. بدرالد�ن الحل�ی). قاهره، �ی

[امام  Imam Abu Hanifah Life and Work شبلی نعمانی، مولانا.

  .۱۹۸۸ابوحنیفه؛ زندگی و آ�ار]. دهلی نو، 

[شرح م�نوی]. قاهره،  Mesnevi Şerhi ش�ا، ابراهیم الدسوقی.

  .۱۶، ص ۵، جلد ۱۹۹۷

  .۱۹۸۸ب�روت،  .جامع البيان ابو جعفر محمد.طبری، 

(به کوشش: سلیمان اولوداغ).  .شرح العقائد تف�ازانی، سعدالد�ن.

  .Dergâh Yayınları ،۱۹۸۲ اس�انبول:

 - (تحق�ق: ک. بک�ر  .مف�اح السعادة زاده، احمد افندی.کو�ری�اش

  �ا.ا. ابوالنور). قاهره، �ی

ب�روت: دار  .حات الفنونکشاف اصطلا تهانوی، محمد بن علی.

  .۱۹۹۶صادر، 

های ایمان]. (ترجمه: ف. [�ویا�ی İmanın Dinamikleri تیلیش، �ل.

  .۲۰۰۰س. اوزر). انقره،  -ترکان 

  .۱۹۷۷قاهره،  .السنن ترمذی، ابوعیسی محمد.

 İslam Kelamcıları ve Filozoflarına Göre اوغلو، بک�ر.توپال

Allah’ın Varlığı   ،[وجود خدا از نظر م�کلمان و فلاسفه اسلا�ی]. انقره

  �ا.�ی

 Kelam Araştırmaları Üzerine Düşünceler اوغلو، بک�ر.توپال

های کلا�ی]. چاپ اول. اس�انبول: انتشارات �ژوهش باره [�أملاتی در

  .۲۰۰۴دانشکده الهیات دانشگاه مرمره، 

 Seyyid Ahmed Han ve İlm-i Kelam’ın» ترول، کریست�ن و.

Ondokuzuncu Yüzyılda Yeniden Teşekkülü»   سید احمد خان و]

تشکل جدید علم کلام در قرن نوزدهم]. (ترجمه: شعبان علی دوزگون). 

  .۱۹۹۵، ۱، شماره ۸جلد   .İslami Araştırmalarمجله 



 سنتّمنهج و اندیشۀ کلا�ی برخی از م�کلمان برجس�ه اهل

 ] ----199---- [  

  .۱۹۹۸[�ار�خ تصوف]. اس�انبول،  Tasavvuf Tarihi تورر، عثمان.

 Osmanlı Devletinin İlmiyye ، اسماع�ل حقی.چارشیلیاوزون

Teşkilâtı  ،۱۹۸۸[تشکیلات عل�ی دولت عثمانی]. انقره.  

 Ebû Hanîfe ve Nasları» �وس�الجی، مصطفی.اوزون

Değerlendirmesi»  [ابوحنیفه و ارزیا�ی نصوص توسط او]. مجله

İslamî Araştırmalar.   ۲۰۰۲، ۲-۱، شماره ۱۵جلد.  

دائرة [ابوحنیفه].  «Ebû Hanîfe» �وس�الجی، مصطفی.اوزون

  .۱۹۹۴اس�انبول،  .(DİA) اسلام ترکیهالمعارف 

 ,Cumhuriyet Devrinde Din Eğitimi حسن کوچوک. - ولی ار�ان 

Din Müesseseleri ve Din Âlimleri   آموزش دینی، مؤسسات دینی و]

  .۱۹۷۶علمای د�ن در دوره جمهوریت]. اس�انبول، 

 İslam Düşüncesinin Teşekkül Devri وات، م. مون�گومری.

گ�ری اندیشه اسلا�ی]. (ترجمه: ادهم روحی فیغلالی). انقره، [دوره شکل

۱۹۸۱.  

[عقاید مسلمانان]. کمبر�ج،  The Müslim Creed ونسینک، ا. ج.

۱۹۳۲.  

[اخ�لالات حافظه].  «Bellek Bozuklukları» کایا، کورکوت.یالت

  .۲۰۰۲، ۳۸۹شماره  .Bilim ve Teknikه مجل

اسلام  دائرة المعارف[ابوحنیفه].  «Ebû Hanîfe» یاووز، ی. شوکی.

  �ا.اس�انبول، �ی .(DİA) ترکیه

[شناخت  «Ebû Hanîfe’yi Tanımak» یاووز، �ونس وه�ی.

  .۲۰۰۲، ۲-۱، شماره ۱۵جلد  .İslamî Araştırmalarابوحنیفه]. مجله 

 ترکیهدائرة المعارف ». العقيدة النظامية» شوکی.یاووز، �وسف 

(DİA).  ،۲۵۸، ص ۲، جلد ۱۹۸۹اس�انبول.  

 Le Kalâm et Son Role Dans La اوغلو، مصطفی سعید.یازیجی

Socıete Turco-Ottomane  عثمانی]. - [کلام و نقش آن در جامعه ترکی

  .۱۹۹۰انقره، 
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�ن حق، زبان قرآن]. [د Hak Dini Kur’an Dili یاز�ر، محمد حمدی.

  .۱۹۷۹اس�انبول، 

[آزادی  İrade Hürriyeti ve İmâm-ı Mâtürîdî ��رم، م. صائم.

  .۱۹۸۰اراده و امام ماتریدی]. اس�انبول، 

 اسلام ترکیهدائرة المعارف [فترت].  «Fetret» �ورداگور، مت�ن.

(DİA).  ،۱۹۹۴اس�انبول.  

 Fuzûlî’nin Matlau’l-İ’tikâd Adlı Eseri ve» �ورداگور، مت�ن.

Akîdesi» الاع�قاد فضولی و عقیده او]. (در ک�اب:[اثر مطلع Fuzûlî 

Kitabı.(  ،۱۹۹۶اس�انبول.  

[صفات خداوند]. اس�انبول،   Allah’ın Sıfatları �ورداگور، مت�ن.

۱۹۸۴.  

[نظریه شناخت در نزد   Âmidî’de Bilgi Teorisi �وکسل، امرالله.

  .۱۹۹۱عامدی]. اس�انبول، 

[اسلام:   Islam: Its Meaning for Modern Man ظفرالله خان.

  �ا.معنای آن برای انسان مدرن]. لندن، �ی

صح�ح بخاری مختصری تجرید  الد�ن احمد بن احمد.زبیدی، ز�ن

[ترجمه تجرید الصر�ح، مختصر صح�ح بخاری]. (ترجمه  سیصر�ح ترجمه

  .۱۹۷۹و شرح: کامل م�راس). انقره، 

  �ا.قاهره، �ی .مناقب الإمام أ�ي حنيفة ذه�ی، احمد بن عثمان.

 .م�زان الاعتدال في نقد الرجال ذه�ی، محمد بن احمد بن عثمان.

  �ا.ي، �یف. ا. البجاوی). دار الفكر العر� -(تحق�ق: ا. م. البجاوی 

[�ار�خ تمدن اسلا�ی].   Medeniyet-i İslam Tarihi زیدان، جرجي.

  �ا.(ترجمه: زکی مگام�ز). اس�انبول، �ی

  


