
Shiite Studies
Vol. 11, No. 29, March 2025, 129-164

The Continuation of the Qur’anic Monotheistic Cultural The Continuation of the Qur’anic Monotheistic Cultural 
Cultivation in the Husayni Tradition and Its Role in the Cultivation in the Husayni Tradition and Its Role in the 

Transformation of Transformation of JāhilīJāhilī Culture Culture

Ali Farsi-Madan1, Ali Abdollahzadeh2, Seyyed Ali-Asghar Alavi3 

(Received on: 2025-02-23; Accepted on: 2025-07-11)

Abstract
The Qur’an and the ‘Itrat (Progeny) are the two legacies of the Prophet (SAWA), inseparable 
from one another. The cultural cultivation undertaken by these two weighty legacies (Thaqalayn) 
brought about the transformation of Jāhilī (pre-Islamic ignorant) culture into Islamic culture during 
the Prophetic era, exemplifying the intrinsic connection between the Qur’an and the Prophet’s 
Household in effecting this cultural shift. The present article seeks to address the fundamental 
question of how the cultural transformation of pre-Islamic society with regard to monotheism 
was accomplished through the Holy Qur’an, and how it was subsequently revived through the 
tradition of Imam Husayn (AS). In terms of approach, this study is descriptive-analytical, and with 
respect to data collection, it adopts a library-based method. Accordingly, through an examination 
of monotheism in the Holy Qur’an, the transformation from Jāhilī culture to a monotheistic culture 
is analyzed on the basis of methods such as argumentation, the stimulation of reflective thought, 
attention to innate (fitri) monotheism, and the arousal of a spirit of worship and monotheistic 
libertarianism in human beings. Subsequently, after enumerating the manifestations of Jāhilī culture 
in matters such as negligence in prayer, the manufacture and sale of idols, determinism (jabr), the 
obscuring of Islam’s radiance, the threat to monotheistic libertarianism, and the promotion of the 
separation of religion from politics (secularism), the aforementioned methods are traced through 
historical evidence in the Husayni tradition, thereby substantiating the revivalist role of Imam 
Husayn, the Master of the Martyrs (AS).
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استمرار فرهنگ‏سازی توحیدی قرآن کریم در سیرۀ حسینی و 
نقش آن در تغییر فرهنگ جاهلی

علی فارسی‏مدان1،علی عبدالله‏زاده2،سید‏علی‏اصغر علوی3
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چکیده
قرآن و عترت دو میراث پیامبر هستند که از هم جدایی‏ناپذیرند. فرهنگ‏سازی ثقلین، سبب تغییر فرهنگ 
جاهلی به فرهنگ اسلامی در دورۀ نبوی گشت که این امر تجلی پیوستگی ثقلین در تغییر فرهنگ جاهلی 
بـه فرهنـگ اسالمی اسـت. مقالـۀ حاضـر درصـدد اسـت به این سـؤال اساسـی پاسـخ دهـد: تغییر فرهنگی 
جامعۀ جاهلی در زمینۀ توحید به‏وسیلۀ قرآن کریم از چه طریقی میسر شده و در ادامه چگونه به‏وسیلۀ 
سید‏الشهدا؟ع؟ احیا شده است؟ این مقاله از حیث رویکرد به‏صورت توصیفی-تحلیلی و از حیث گردآوری 
مطالب به‏صورت کتابخانه‏ای است. بر این اساس، با بررسی توحید در قرآن کریم، تغییر فرهنگ جاهلی 
به فرهنگ توحیدی براساس روش استدلال، برانگیختن تفکر، توجه به توحید فطری، برانگیختن روحیه 
عبادت و آزادمنشـی توحیدی در انسـان مورد واکاوی قرار گرفته اسـت. در ادامه، ضمن برشـمردن ظهور 
فرهنگ جاهلی در اموری همچون استخفاف به نماز، ساخت و فروش بت، جبرگرایی، کم‏فروغ ساختن 
اسلام، تهدید آزادمنشی توحیدی و ترویج دیدگاه جدایی دین از سیاست، روش‏های ذکرشده با استدلال 

به گزاره‏های تاریخی در سیرۀ حسینی پیگیری شده و احیاگری سید‏الشهدا؟ع؟، اثبات شده است.

واژگان کلیدی: قرآن، امام حسین؟ع؟، تغییر فرهنگ، توحید
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مقدمه

آن‏گونه که براساس حدیث متواتر ثقلین که فریقین آن را روایت کرده‏اند )کلینی، 1388: ج‏1، 

ص‏294؛ مسـلم، 1426: ج‏4، ص‏1873( روشـن اسـت، حقیقـت اهل‏بیـت؟عهم؟ بـا حقیقـت 

قـرآن کریـم متحـد اسـت و برای درک حقیقت قرآن و حقیقـت اهل‏بیت؟عهم؟ راهی جز توجه 

به وحدت این دو ثقل گران‏بها نیست. این حقیقت از احادیثی که دلالت بر معیت قرآن و 

اهل‏بیت؟عهم؟ دارد نیز استفاده می‏شود )حاکم نیشابوری، بی‏تا: ج‏3، ص‏124؛ طبرانی، 1415: 

ج‏5، ص‏135؛ کلینی، 1388: ج‏1، ص‏191(. این امر دربارۀ وجود مبارک سید‏الشهدا؟ع؟ ظهور 

بیشـتری پیدا کرده اسـت. آن حضرت در هدایت انسـان‏ها شـریک قرآن بوده اسـت )شـهید 

اول، 1410: ص‏143( کـه پیـش از آنکـه بـه نطـق آید، قرآن را قرائت می‏کند )کلینی، 1388: ج‏1، 

ص‏302( و در اثر شهادت ایشان کتاب خدا مهجور واقع شده است )مفید، 1410: ص‏490(. 

انِ خَصْمَـانِ اخْتَصَمُوا فِي 
َ

امـام حسـین؟ع؟ در بیانـی صریـح خود را مصـداق آیۀ کریمۀ »هَذ

هِمْ« )حج: 19( دانسته‏اند و اهل‏بیت؟عهم؟ را مصداق افرادی می‏دانند که با قول »صدق‏الله«  بِّ رَ

به مجاهدۀ الهی با بنی‏امیه که گفتار »کذب‏الله« را سرلوحۀ خود قرار داده‏اند، برخاسته‏اند. 

به‏این‏ترتیب، تمام رفتارهای مجاهدانۀ اهل‏بیت؟عهم؟ در برابر بنی‏امیه مصداق این آیۀ قرآن 

کریم است )ابن‏بابویه، 1403: ص‏43(.

کریـم و  قـرآن  ارتبـاط میـان  کشـف حقیقـت  گام برداشـتن در مسـیر  گذشـت،  بنابـر آنچـه 

امام‏حسین؟ع؟ ضروری است. همان‏گونه که قرآن کریم با مفاهیمی مانند عبودیت به تغییر 

فرهنگ جاهلی به فرهنگ اسلامی پرداخت، امام حسین؟ع؟ نیز در سیرۀ خود به احیاگری 

توحیدی پرداختند. در واقع، پرسـش اصلی این مقاله این اسـت که فرهنگ قرآنی که در اثر 

عدم اهتمام جامعۀ اسلامی به فراموشی سپرده شده بود، چگونه به‏وسیلۀ سید‏الشهدا؟ع؟ 

مـورد احیـا قـرار گرفتـه اسـت. در ایـن مسـیر نخسـت به بررسـی فرهنگ‏سـازی قرآن کریـم و در 

ادامه به بررسی احیای توحید در سیرۀ حسینی پرداخته شده است.
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پیشینه

در ارتباط با پیشینۀ تحقیقِ حاضر می‏توان به تحقیقاتی در حوزه‏های زیر اشاره کرد:

1. تحقیقاتی که دربارۀ ارتباط میان سیرۀ سید‏الشهدا؟ع؟ و قرآن کریم نگاشته شده است. 

در‏این‏باره می‏توان به کتبی همچون قرآن و امام حسـین؟ع؟، نوشـتۀ دکتر محمدعلی 

، تحلیل  رضایـی اصفهانـی، اشـارات قرآنـی و سـالار شـهیدان، نوشـتۀ مجیـد جعفرپـور

مطهـری  حسـین  نوشـتۀ  حسـین؟ع؟،  امـام  تفسـیری  روایـات  و  قرآنـی  استشـهادات 

محب، نفس آرامش‏یافته )بررسـی آیات پایانی سـورۀ مبارکۀ فجر(، نوشـتۀ سـید‏عباس 

حسینی‏پور عزآبادی اشاره کرد. 

در کتاب قرآن و امام حسـین؟ع؟ به بررسـی جایگاه قرآن از منظر امام حسـین؟ع؟، نقش 

قرآن در زندگی ایشـان، خدمات ایشـان به سـاحت قرآن، مبانی قرآنی نهضت عاشـورا، 

تفسـیر آیات قرآن توسـط امام حسـین؟ع؟ و استشـهادهای قرآنی ایشـان پرداخته شده 

اسـت و در ادامه، به آیاتی که دربارۀ امام حسـین؟ع؟ ذکر شـده، اشـاره شـده اسـت. در 

کتاب اشارات قرآنی و سالار شهیدان نیز با استفاده از هشتاد و چهار آیه از آیات قرآن 

کریم به ترسیم سیمای وحیانی سیدالشهدا؟ع؟ پرداخته شده است. در کتاب تحلیل 

استشـهادات قرآنی و روایات تفسـیری امام حسـین؟ع؟ نیز به بررسـی روایات تفسـیری 

امام حسین؟ع؟ پرداخته شده است و در نهایت، کتاب نفس آرامش‏یافته آیات پایانی 

سورۀ مبارکۀ فجر در ارتباط با امام حسین؟ع؟ را بررسی کرده است.

2. کتاب‏ها و مقالاتی که در زمینۀ اصلاح فرهنگ به‏وسیلۀ معارف قرآن کریم نوشته شده 

است که در‏این‏باره می‏توان به مقالاتی همچون »قرآن و شیوۀ اصلاح فرهنگ«، نوشتۀ 

سید‏موسی صدر اشاره کرد. در این مقاله سیدموسی صدر تلاش کرده است به شیوۀ 

اصلاح فرهنگ در قرآن کریم اشاره کند.
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3. کتاب‏ها و مقالاتی که در زمینۀ تغییرات فرهنگی نوشـته شـده‏اند. در‏این‏باره می‏توان 

بـه مقالـۀ »تغییـرات فرهنگـی از منظـر علامـه طباطبایی«، نوشـتۀ قاسـم ابراهیمی‏پور و 

مرضیه فخری اشاره کرد. در این مقاله به بررسی چیستی و چگونگی تغییرات فرهنگی 

از منظر علامه طباطبایی پرداخته شده است.

4. کتاب‏هـا و مقالاتـی کـه در زمینـۀ اصلاح فرهنگ جامعه به‏وسـیلۀ سید‏الشـهدا؟ع؟ به 

نگارش درآمده است. در‏این‏باره می‏توان به کتاب امام حسین؟ع؟ و جاهلیت نو اشاره 

کرد. در این کتاب، مؤلف ضمن اشاره به جاهلیت نخستین در دوران پیش از اسلام، 

؟ص؟ تبییـن کـرده و سـپس بـه نحوهٔ مواجهـه با این  بازگشـت آن را پـس از رحلـت پیامبـر

جاهلیت در سـیرهٔ سیدالشـهداء؟ع؟ پرداخته اسـت؛ بااین‏همه، چگونگی مبارزهٔ آن 

حضرت به‏طور تفصیلی تحلیل نشده است.

5. کتاب‏هـا و مقالاتـی کـه بـه بررسـی توحیـد در سـیرۀ حسـینی پرداخته‏انـد کـه در‏این‏باره 

می‏توان به مقالۀ »آثار توحیدباوری در قیام امام حسین؟ع؟« اشاره کرد که توسط رنجبر 

حسینی و خلیلی فیروزکوهی نوشته شده است.

با‏این‏وجود، آنچه در این مقاله در پی تبیین آن هستیم در وهلۀ نخست، تبیین فرهنگ‏سازی 

قـرآن کریـم به‏وسـیلۀ توحیـد، و سـپس بررسـی چگونگی احیـای فرهنگ آسـیب‏دیدۀ جامعۀ 

؟ص؟ اسـت که در تحقیقات پیشـین مورد مطالعه قرار نگرفته  اسالمی بعد از رحلت پیامبر

است.

فرهنگ

بـرای فرهنـگ تعاریـف متعـددی ارائـه شـده اسـت کـه از آن جمله می‏توان به رفتار اکتسـابی 

، 1961: ص15(،  و هنجارهـای متعـارف و افـکار و ارزش‏هـای به‏کار‏رفتـه در جامعـه )شـاپیرو
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کیفیت بایسته یا شیوۀ شایسته برای پدیده‏های حیات انسان‏ها )جعفری، 1385: ص131( 

اشـاره کـرد. همچنیـن می‏تـوان بـه ایـن تعریـف از فرهنـگ اشـاره کـرد: »مجموعـه‏ای از آداب، 

رسـوم، سـنن، آیین‏هـا و باورهـا کـه جوامـع کوچـک یـا بـزرگ در زندگـی روزمـره بـه کار می‏گیرند 

و بـا آن زندگـی می‏کننـد. بـه عبارت دیگر فرهنـگ دارای چهار عنصر واقعی و غیرقابل‏تغییر 

کـه شـیوۀ زندگـی یـک ملـت را تعییـن و تبییـن  عقایـد، ارزش‏هـا، هنجارهـا و نمادهاسـت 

، 1386: ص29(. براسـاس تعریف ارائه‏شـده، آنچه در این مقاله به‏دنبال  می‏کنند« )حسـنپور

آن هستیم، بررسی چگونگی تغییر فرهنگ جاهلی به اسلامی در قرآن کریم و کاربست آن در 

سیرۀ سید‏الشهدا؟ع؟ است.

تغییر فرهنگی

: تغییـرات در عقائـد، ارزش‏ها، هنجارها، سـنن اجتماعی،  تغییـر فرهنگـی عبـارت اسـت از

آداب‏و‏رسـوم، رفتارهـا و نمادهـا )ابراهیمی‏پـور و فخـری، 1396: ص‏1( کـه در جامعه‏شناسـی 

؟ص؟  بررسی می‏شود. آنچه در ادامه خواهد آمد نگاهی به مسئلۀ توحید، بعد از رحلت پیامبر

و بعد از قیام سید‏الشهدا؟ع؟ است که به‏معنای اثبات فرهنگ‏سازی قرآنی و استمرار آن در 

فرهنگ‏سازی حسینی است و منجر به تغییر فرهنگی جامعه گشته است.

فرهنگ جاهلی

جهـل در دو حـوزۀ اندیشـه و عمـل از آغـاز زندگـی انسـان بـا او همـراه بـوده و انتخاب‏هـای 

مشکل‏ساز را برای وی رقم زده است؛ تا جایی که خوردن از شجرۀ ممنوعه، ریشه در جهالت 

آدم داشـته اسـت )قمـی، 1404: ج‏1، ص‏43(؛ امـا در برخـی از زمان‏هـا جهـل بشـر بـه میزانـی 

فزونـی می‏یابـد کـه از آن بـا عنـوان دوران جاهلیـت یـا حتـی »الجاهلیـة الجهلاء« یاد می‏شـود 
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)سـید رضی، 1412: خطبۀ 95؛ ابن‏قولویه، 1356: ص‏54(. این جاهلیت در نمودهایی چون 

عبادت‏های جاهلانه، اسارت در بند خواسته‏ها و خشم، و نیز جنگ‏های بی‏هدف جلوه‏گر 

شـده اسـت. در ارتبـاط بـا عبادت‏هـای جاهلانه می‏تـوان به اموری همچون معتقد شـدن به 

حلول روح در بت‏ها و ترس از آن‏ها اشاره کرد )جواد علی، 1374: ج5، ص71(. 

اکثریت جامعۀ عربستان در آن دوره کیش بت‏پرستی را برگزیده بودند و در برابر بت سجده 

می‏کردند، برخی به پرستش فرشتگان روی آوردند، گروهی آیین یهود و مسیحیت را پذیرفتند، 

ثنویت و دوگانه‏پرستی هم در میانشان طرف‏دارانی پیدا کرد. علاوه‏بر این‏ها، خورشید و ماه 

و ستاره‏پرسـتی در میانشـان رواج یافـت )سـلیمانی امیـری، 1376: ص12(. در تبییـن دربنـد 

کید بر حقِّ لذت ‏بردن و بی‏اعتنایی به حالِ ضعیفان  بودن آنان در جاهلیت، می‏توان به تأ

و نیازهای اساسی انسان در آن دوره اشاره کرد )جواد علی، ۱۳۷۴: ج‏۴، ص‏۶۰۹(. اخلاقیات 

مبتذل به‏ حدی در میان جاهلان رواج یافته بود که دیگر قباحت خود را از دست داده بود 

و آن‏هـا ایـن اخلاقیـات را بـه مناسـک و مراسـم عبـادی خویـش کشـانده بودند و به شـهادت 

قـرآن کریـم، آنـان سـوت‏زنان و کف‏زنـان در برابـر کعبـه نمـاز می‏گذاردنـد )سـلیمانی امیـری، 

1376: ص18(. در ارتبـاط بـا روحیـۀ جاهلـی نیز می‏توان به خشـونت بی‏حد و حصر موجود 

در جامعـۀ آن روز اشـاره کـرد )جـواد علـی، 1374: ج7، ص293(. جنگ‏هـای خونیـن ممتد، 

غارتگری‏هـای مسـتمر جـان و مـال همسـایگان، نمـودی اسـت از اینکه آنان عنصـری به نام 

انصاف در جان خود نمی‏شناختند؛ تا جایی که برادر به برادر رحم نمی‏کرد و از در انصاف 

درنمی‏آمد )سلیمانی امیری، 1376: ص‏26(.

عمرو بن کلثوم، شاعر جاهلی، می‏سراید:

لا لا یجهلن قوم علینا                  فنجهل فوق جهل الجاهلینا« »أ

 )شریف مرتضی، 1998: ج1، ص57(
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در قرآن کریم جاهلیت با عنوان‏هایی همچون حکم الجاهلیة، ظن الجاهلیة، تبرج الجاهلیة 

و حمیة الجاهلیة مطرح شده است. در مقابلِ آنچه دربارهٔ جاهلیت بیان شد، قرآن کریم با 

فرهنگ‏سـازی بر پایهٔ سـه مفهومِ توحید، آزادگی و جهاد، به مبارزه با بت‏پرسـتی، اسـارت در 

بند خواسته‏ها و خشم‏ها، و در نهایت خشونتِ بی‏حدوحصر برخاست و انسان جاهلی را 

به مسلمانی مؤمن تبدیل ساخت. در این مقاله به بررسی فرهنگ‏سازی قرآن کریم در ارتباط 

با توحید خواهیم پرداخت.

1. فرهن‏گسازی در قرآن رکیم

در ارتباط با تغییر فرهنگی صورت‏گرفته به‏وسیلۀ قرآن کریم در جامعۀ جاهلی و پدید آمدن 

جامعۀ اسلامی می‏توان گفت مهم‏ترین گام تغییر باورهای مردم، به‏وسیلۀ معارف مطرح در 

قرآن کریم بوده است )فریدونی، 1402: ص17(. قرآن کریم با نزول خود فرهنگ خاص خود را نیز 

برای جامعۀ بشری به ارمغان آورده است. این فرهنگ به‏طور طبیعی با توجه به ماهیت زبانی 

قرآنی کریم در کلمات و الفاظ ظهور کرده است. با توجه به این مطلب از دیرباز دانشمندان 

اسلامی همچون غزالی و فخر رازی معتقد بوده‏اند که شارع در الفاظ عربی تصرف کرده و بر 

این اساس به‏نوعی عرف خاص قائل بوده‏اند که در الفاظی مانند ایمان و صلاة ظهور یافته 

اسـت )حسـب‏الله، 1396: ص‏244(. بر همین اسـاس، دانشـمندان و محققان معاصر نیز بر 

وجود نوعی زبانِ خاص در قرآن کریم یا فرهنگِ ویژهٔ قرآنی در الفاظ آیات الهی تکیه کرده‏اند 

)خامنه‏ای، 1392: ص‏133؛ همچنین نک: لسـانی فشـارکی و غلامی، 1390: ص‏35؛ جونی، 

1437: ص‏115؛ سعیدی روشن، 1396: ص‏24-25؛ رضایی اصفهانی، 1388: ص100-79(. 

وجـود فرهنـگ ویـژۀ قرآنـی در تفسـیر المیـزان نیـز قابـل پیگیری اسـت و علامـه طباطبایی در 

مواضـع متعـدد بـه شـرح الفاظ و مفاهیم قرآنی براسـاس فرهنگ ویژۀ قرآن کریـم پرداخته‏اند. 
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به‏عنـوان نمونـه علامـه طباطبایـی در تفسـیر آیـۀ بـرّ )بقـره: 177( بـا اسـتناد بـه آیـه به‏مثابـۀ 

سرچشـمۀ ارزش‏هـا و بـا اشـاره بـه مفـاد آن، ارزش‏هـای مـورد توجـه قـرآن را در ضمـن سـه مرتبۀ 

متمایـز از یکدیگـر رتبه‏بنـدی کـرده اسـت. ایـن سـه رده به‏ترتیـبِ آرایش قرآنی عبارت اسـت 

: سـه مرتبـۀ ایمـان، عمـل و اخالق؛ کـه از یک‏سـو بـا یکدیگـر هماهنگ هسـتند و از سـوی  از

دیگـر بـا جهان‏بینی قرآنی سـازگاری دارند )طباطبایـی، 1390: ج‏1، ص‏427، 430(. براسـاس 

ایـن تقسـیم‏بندی، اخالق براینـد دو مرتبـۀ ایمـان و عمـل اسـت و پـس از آن شـکل خواهـد 

گرفـت )رهنمایـی، 1397: ج‏2، ص‏266(. از منظـر علامـه طباطبایـی، قـرآن کریـم واژگان را از 

، جلیلیان  جامعـه گرفتـه اسـت؛ امـا معنـای آن را طبـق عـرف خود تغییر داده اسـت )نیلسـاز

کـه در تفسـیر قـرآن تنهـا از معنـی  کسـی  و حاجی‏خانـی، 1394: ص‏155(. بـر ایـن اسـاس، 

عمومی واژه‏ها استفاده کند، مانند کسی است که متن پزشکی را با استفاده از فرهنگ‏های 

، 1382: ص‏120( و به‏نوعی  عمومی ترجمه و تفسیر کند که قطعاً رفتن به بیراهه است )شاکر

بی‏توجهی به منطق عملی قرآن کریم محسوب می‏گردد )عابدینی، 1400: ص‏150(. قرآن کریم 

مسیر تغییر فرهنگ جاهلی به اسلامی را از راه تکیه بر مفاهیم توحیدی دنبال می‏کند و از 

ایـن بـاب اسـت کـه قـرآن کریـم در ایـن مسـیر از روش‏هایی همچـون تحمیل، اغفـال، تخدیر 

گاهی‏بخشـی را انتخاب کرده اسـت  و تحریکِ صرف احساسـات اسـتفاده نکرده و مسـیر آ

، 1387: ص‏32(. )صدر

براساس آنچه گذشت، برخی از اندیشمندان اسلامی بر این باورند که مفاهیم بنیادینی که 

قرآن کریم طرح کرده، زمینه‏سـاز شـکل‏گیری فرهنگی اسالمی بوده اسـت؛ فرهنگی که توجه 

به آن، در فهم نظام فرهنگیِ تأسیس‏شـده از سـوی قرآن کریم نقشـی اساسـی ایفا می‏کند. به 

اعتقـاد ایشـان، ایـن فرهنـگ نویـن که برای نخسـتین‏بار بـا اصطلاحات قرآنی پی‏ریزی شـد، 

بسـتر تبدیـل فرهنـگ جاهلـی بـه فرهنـگ اسالمی را فراهـم سـاخت )مهدوی‏کنـی، 1395: 
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ص۲۰۳-۲۰۵(. مفاهیمـی ماننـد حیـات طیبـه، ایمـان، عمل صالـح، جهاد، عدالـت، آزادی 

که در بیانات مقام معظم رهبری نیز به چشم می‏خورند، مفاهیمی هستند که زمینه را برای 

پی‏ریزی مبانی و پاسـخ‏گویی به مسـائل به‏شـکلی نوین فراهم خواهند کرد. به نظر می‏رسـد 

پیگیری چگونگی فرهنگ‏سازی قرآن کریم و کاربست آن در سیرۀ سید‏الشهدا؟ع؟ می‏تواند 

زمینۀ درک بهتر تغییر فرهنگی صورت‏گرفته را فراهم آورد.

 1-1. مفهوم وتحید در قرآن رکیم و تأثیر آن بر تغییر فرهنگ جاهلی

توحیـد از محوری‏تریـن مفاهیـم مطـرح در قـرآن کریم اسـت. آنچه در میان اعـراب جاهلی در 

ارتبـاط بـا فرهنـگ عبودیـت وجـود داشـت عبـادت بت‏هـا و آلهـه براسـاس آداب و مناسـک 

و قربانـی مخصـوص بـه دورۀ جاهلیـت بـود. در مقابـل، قرآن کریم عبـادت خداوند متعال را، 

کید بر  ، دعا، حج و زکات و با تأ ، در قالب‏هایی چون نماز بی‏هیچ‏گونه شرک و پرستشِ غیر

نیت الهی مطرح ساخت )ابن‏فارس، 1404: ص47-46(. 

، ابوهلال عسـکری به این نکته اشـاره می‏کند که آنچه تحت‏عنوان سـجده و  در بیانی دیگر

سایر ارکان عبادی شناخته می‏شود در دوران جاهلیت شناخته‏شده نبود )عسکری، 1408: 

ص45(؛ اما توحید در قرآن کریم به‏‏معنای آن است که انسان خود را در اختیار خداوند متعال 

قـرار دهـد و تنهـا او را پرسـتش کنـد و از او کمـک بجویـد )طباطبایـی، 1390: ج1، ص24(. 

علامـه طباطبایـی سـورۀ مبارکـۀ حمـد را کـه ‏ام‏الکتـاب اسـت و خلاصۀ معـارف قرآنـی در آن 

گنجانده شده )جوادی آملی، 1378: ج1، ص260(، به‏عنوان سوره‏ای که برای عبودیت نازل 

شده است، یاد کرده‏اند )طباطبایی، 1390: ج‏1، ص‏40(. 

بنابر آنچه یاد شد می‏توان از مفهوم توحید به‏عنوان مفهومی کلیدی یاد کرد که سبب تغییر 

فرهنگ جاهلی به فرهنگ اسلامی گشته است. آنجا که دغدغۀ انسان از امور دنیوی بریده 
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شـده و بـه سـاحت ربوبـی تعلـق گیـرد و بتوانـد خـود را از راه تقـوا و عبـادت بـه مرحلـۀ ولایـت 

الهی نزدیک سازد )طباطبایی، 1390: ج‏1، ص‏303(، می‏توان گفت تغییر فرهنگ جاهلی به 

فرهنگ اسلامی رخ داده است.

1-1-1. گسرته و روش‏های فرهن‏گسازی وتحید در قرآن رکیم

گسترۀ توحید در قرآن

از میان ادیان توحیدی، توحید در دین اسلام بسیار شفاف و مستدل است. در دین اسلام 

توحید به توحید ذاتی، توحید در صفات، توحید در خالقیت، توحید در ربوبیت، توحید در 

حاکمیت، توحید در طاعت، توحید در تشـریع، توحید در عبادت و توحید در شـفاعت و 

.ک: طیب، 1378: ج10، ص185؛ حقی بروسـوی، بی‏تا: ج4،  مغفرت تقسـیم شـده اسـت )ر

ص175؛ مکارم، 1386: ص252؛ سبحانی تبریزی، 1380: ص31(.

مراد از توحید ذاتی این اسـت که خدای متعال، یگانه و واحد اسـت و دومی برای آن تصور 

.ک: حقی بروسوی، بی‏تا: ج9، ص253؛ سبحانی، 1380: ص31(. در توحید ذاتی  نمی‏شود )ر

این معنا هم نهفته است که خدای واحد و یگانه، بسیط است و هیچ جزء خارجی و ذهنی 

ندارد. در سـورۀ توحید این مسـئله بسـیار واضح و روشـن بیان شـده است. معنای توحیدِ در 

صفات این اسـت که صفات ذاتی خداوند مثل علم و حیات و قدرت، عین ذات اوسـت 

و این‏گونه نیست که صفات، خارج از ذات خدا بر خدا عارض شده باشد. البته این نظریۀ 

شیعۀ امامیه است و متکلمین اهل‏سنت قائل به مغایرت صفات از ذات هستند.

ایـن  بـه  ص32(  سـبحانی، 1380:  ص447؛  ج27،  )مـکارم، 1374:  خالقیـت  در  توحیـد 

معناسـت کـه در جهـان هسـتی هیـچ خالقـی به‏جز خداونـد وجود نـدارد و تمـام ممکنات و 

افعـال و آثـار آن‏هـا و حتـی آنچـه کـه از انسـان صـادر می‏شـود از مخلوقـات خـدای متعـال بـه 
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اسُ اذْکرُوا  یهَا النَّ
َ
یادی بر توحید در خالقیت دلالت دارند، مانند آیۀ »یا أ شمار می‏آیند. آیات ز

ی تُؤْفَکونَ؛ 
َ
نّ
َ
 هُوَ فَأ

َّ
هَ إِل

َ
 إِل

َ
رْضِ ل

َ ْ
مَاءِ وَال ِ یرْزُقُکمْ مِنَ السَّ

یکمْ هَلْ مِنْ خَالِقٍ غَیرُ الّلَ
َ
ِ عَل

نِعْمَتَ الّلَ

ای مـردم! نعمـت خـدا را بـر خودتـان یـاد کنیـد. آیـا جز خدا آفریننده‏ای هسـت که از آسـمان 

و زمیـن شـما را روزی دهـد؟ هیـچ معبـودی جـز او نیسـت، پـس چگونـه ]از حـق[ منصرفتـان 

.)3 : می‏کنند؟« )فاطر

توحید در ربوبیت )مکارم شـیرازی، 1421: ج12، ص107؛ سـبحانی، 1380: ص33( عبارت 

اسـت از اینکـه مدیریـت و تدبیـر عالم هسـتی فقـط از طرف خداوند انجـام می‏گیرد و هیچ 

وْ کاَنَ فِیهِمَا 
َ
موجود دیگری مثل ستاره یا انسان در تدبیر عالم خلقت هیچ نقشی ندارد: »ل

ا یصِفُون؛ اگر در زمین و آسـمان خدایانی  عَرْشِ عَمَّ
ْ
ِ رَبِّ ال

فَسَـدَتَا فَسُـبْحَانَ الّلَ
َ
ُ ل  الّلَ

َّ
ءَالهَةٌ إِل

جز اللّه می‏بود، هر دو تباه می‏شدند. پس اللّه، پروردگار عرش، از هرچه به وصفش می‏گویند 

منزه است« )انبیاء: 22(.

توحید در حاکمیت )سبحانی، 1380: ص42( از شئون توحید در ربوبیت است؛ به این معنا 

که چون خداوند مالک همۀ هسـتی اسـت در تمام هسـتی و ازجمله نفوس و اموال انسـان، 

حق تصرّف و تسلط دارد و لازمۀ آن، این است که خداوند نسبت به مخلوقات ولایت داشته 

فَاصِلِین؛ 
ْ
حَقَّ وَهُوَ خَیرُ ال

ْ
ِ یقُصُّ ال

 لِ�ّ
َّ

حُکمُ إِل
ْ
باشد وگرنه تصرف او عدوانی خواهد بود: »إِنِ ال

حکم و فرمان، تنها از آنِ خداست! حق را از باطل جدا می‏کند، و او بهترین جدا‏کننده ]حق 

از باطل[ است« )انعام: 57(.

توحیـد در طاعـت )سـبحانی، 1380: ص41( از شـئون انحصـار ربوبیـت در خـدای متعـال 

اسـت و چـون خداونـد صاحب‏اختیـار و مدیـر انسـان اسـت، پـس حـق طاعـت در خـدا 

منحصـر می‏گـردد و انسـان فقـط بایـد از خداونـد متعـال اطاعـت کند؛ به این معنـا که مطاع 

بالذات دیگری وجود ندارد و اطاعت غیرخدا مثل پیامبران و امامان و حتی پدر و مادر که 
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در قرآن آمده، به اذن خداوند و در طول اطاعت او است. بر این اساس، قرآن کریم می‏فرماید: 

 لِيُطَاعَ بِإِذْنِ الِلّه؛ و هیچ پیامبری را نفرستادیم مگر آنکه به توفیق خدا 
ّ

نَا مِنْ رَسُولٍ إِل
ْ
رْسَل

َ
»وَمَا أ

از او اطاعت شود« )نساء: 64(.

مـراد از توحیـد در عبـادت )سـبحانی، 1380: ص43( ایـن‏ اسـت کـه فقـط خداونـد مسـتحق 

عبـادت اسـت، غیـر از خـدا هیچ‏کـس و هیچ‏چیز نمی‏تواند معبود باشـد، عبـادت غیرخدا 

نِ ٱعبُدُواْ 
َ
 أ

ً
سُول ة رَّ مَّ

ُ
قَد بَعَثنَا فِي کلِّ أ

َ
مستلزم شرک است و با توحید در عبادت تنافی دارد: »وَل

اغُوتَ« )نحل: 36(. َ وَٱجتَنِبُواْ ٱلطَّ ٱلّلَ

 1-1-2. روش‏های فرهن‏گسازی وتحید در قرآن

الف( روش استدلال

یکی از مهم‏ترین روش‏ها در ارتباط با پذیرش توحید، روش استدلال است. در کنار استحکام 

درونیِ حاصل از تفکر برای یک اعتقاد، استدلال نیز موجب استحکام بیرونی آن می‏شود. 

استدلال‏های ساده که به‏طور فراوان در قرآن به کار برده شده است، یکی از بهترین روش‏های 

آمـوزش بـرای مخاطـب عـام اسـت که ویژگی اقناعـی دارد و یکی از روش‏هـای اصلی دعوت 

انبیای الهی نیز محسوب می‏شود. برای نمونه، خداوند در یکی از آیات قرآن با یک خطاب 

عمومی، مخاطبان را به یادآوری نعمت‏ها و روزی‏های خداوند فراخوانده است و با اثبات 

وحـدت رازق و خالـق، توحیـد در الوهیـت را بـا اسـتدلال ضمنـی سـاده‏ای آمـوزش می‏دهـد 

ونَ« )بقره: ۱۶۴(. بنابراین 
ُ
: 3(؛ همچنین در فرازی دیگر می‏فرماید: »... لآیاتٍ لِقَوْمٍ يَعْقِل )فاطر

آیـات ۱۶۳ و ۱۶۴ سـورۀ بقـره، نمونـه‏ای از آیـات اسـتدلالی قـرآن اسـت. در ایـن آیـه، نخسـت بر 

کیـد شـده و سـپس نمونه‏هایـی از مظاهـر قـدرت و تدبیر الهی برشـمرده  یگانگـی خداونـد تأ

یـا به‏سـود  ، کشـتی‏هایی کـه در در شـده اسـت: آفرینـش آسـمان و زمیـن، آمدوشـد شـب و روز
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مـردم در حرکت‏انـد، آبـی کـه خداونـد از آسـمان نـازل کـرده و به‏وسـیلهٔ آن زمیـن مـرده را زنـده 

گون را در آن پراکنده است، همچنین گردش و وزش منظم بادها  ساخته و جنبندگان گونا

ق میان زمین و آسمان. این پدیده‏ها همگی از جلوه‏های عالمی‏اند که نظم و 
ّ
و ابرهای معل

انسجام در آن به‏روشنی مشاهده می‏شود. اندیشیدن در این پدیده‏ها و وحدت نظام آن‏ها، 

هر خردمندی را به یگانگی خالق آن‏ها رهنمون می‏سازد )طباطبایی، 1390: ج‏1، ص‏396-

398(. دراین‏باره، همچنین می‏توان به اسـتدلال ارائه‏شـده در زمینهٔ توحید اشـاره کرد که در 

تبیینی جالب، وجود دو خدا در عالم، سبب فساد آن عنوان شده است )انبیاء: ۲۲(.

ب: توجه دادن به فطری بودن توحید

کید بر فطـری ‏بودن این اصل و  یکـی دیگـر از شـیوه‏های اقنـاع مخاطب به توحید در قرآن، تأ

توجه ‏دادن انسان به سرشت توحیدی خویش است. با این روش، اعتقادی که حقانیت آن 

ثابت شده است درون‏سازی و پی‏ریزی می‏شود. هدف از به‏کارگیری این روش در مواجهه 

با بت‏پرستان، جلب توجه آنان به اعتقاد فطری به توحید در خالقیت است، تا زمینه برای 

پذیرش لوازم آن فراهم شود؛ ازجمله اعتقاد به سایر مراتب توحید، به‏ویژه توحید در ربوبیت 

و الوهیت. زنده کردن گرایش توحیدی و فطری که هم‏زمان با خلقت در وجود انسان نهادینه 

: 30( و در مسیر روزگار در پرده‏های غفلت پنهان‏ شده، از دیگر روش‏های رسیدن  شده )فاطر

؟ع؟ دربارۀ هر انسـانی که به دنیـا می‏آید، می‏خوانیم:  بـه توحیـد اسـت. در روایتـی از امـام باقر

کاً فَزَجَرَهُ زَجْـرَةً فَیخْرُجُ« 
َ
ُ مَل جَلَ بَعَـثَ الّلَ

َ ْ
ـهُ ال

َ
ُ ل کمَلَ الّلَ

َ
مِیثَـاقَ بَیـنَ عَینَیـهِ فَـإِذَا أ

ْ
»وَیکتُبَـانِ ال

)کلینی، 1388: ج‏6، ص‏13(. این روایت، میثاق اخذشـده را در زندگی افرادِ بشـر ادامه‏دار و 

پیوسته توصیف می‏کند و براساس آن هر انسانی که به دنیا پا می‏نهد پیش از ولادت، میثاق 

را در جلوی چشمان خود می‏بیند.
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ج: برانگیختن تفکر

یکی دیگر از روش‏های آموزش توحید در قرآن، برانگیختن مخاطب به تفکر است. در این روش، 

پس از اشاره به برخی از مخلوقات خالق یکتا، مشرکان را نسبت به سرانجام معبودهای خود در 

مُوا إِذْ 
َ
ذِینَ ظَل

َّ
وْ یرَی ال

َ
گاه می‏سازد و از این طریق آنان را به تفکر و تفکر وامی‏دارد: »وَل آخرت آ

اب« )بقره: 165(. این امر نشان‏دهندۀ نقش 
َ

عَذ
ْ
َ شَدِیدُ ال  الّلَ

َ
نّ

َ
ِ جَمِیعاً وَأ

ةَ لَِّ قُوَّ
ْ
 ال

َ
نّ

َ
ابَ أ

َ
عَذ

ْ
یرَوْنَ ال

تفکر در فرهنگ‏سازی توحیدی در میان جامعه است و در آیات متعددی از قرآن کریم به آن 

اشاره شده است. برای نمونه می‏توان به سخن ابراهیم؟ع؟ اشاره کرد که در مناظره با نمرود از او 

می‏خواهد، اگر  او رب است خورشید را از مغرب بیرون بیاورد )بقره: 258(.

د( برانگیختن روحیۀ عبادت در انسان

علاوه‏بـر آنچـه ذکـر شـد، خداونـد متعـال در قـرآن کریـم بـرای برانگیختـن روحیـۀ عبـادت در 

انسان، او را به ذکر خدا دعوت کرده و به همین جهت، نماز را بر انسان واجب کرده است. 

اقامـۀ نمـاز بـه انسـان کمـک می‏کنـد کـه آنچـه در تصور انسـان نسـبت بـه توحید ایجاد شـده 

اسـت در وجود او نهادینه شـود و این امکان برای انسـان فراهم شـود که توحید را در سـاحت 

عبادت و عمل تجربه کند. این امر تا جایی اهمیت دارد که در قرآن کریم از مقامی به‏عنوان 

مقـام »مصلیـن« یاد شـده اسـت کـه در آن افراد جامعۀ ایمانی به‏صورت دائمـی در حال نماز 

هستند )معارج: 23(.

هـ( آزادمنشی توحیدی انسان

در قرآن کریم به آزادمنشی توحیدیِ انسان، در آیات متعددی اشاره شده است؛ به‏گونه‏ای 

که اساس فلسفۀ بعثت پیامبر اعظم؟ص؟، آزاد ساختن بندگان از یوغ اسارت نفس و دیگر 
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یهِـمْ« )اعـراف: 
َ
تِـي کانَـتْ عَل

َّ
 ال

َ
ل

َ
غْال

َ ْ
یضَـعُ عَنْهُـمْ إِصْرَهُـمْ وَال بندهـا معرفـی شـده اسـت: »وَ

157(. در آیـات دیگـر قـرآن کریـم نیـز آزادی از بنـد عبـادتِ غیرخداونـدِ متعـال و ربوبیـت 

هـر فـردی غیـر از خداونـد، نقطـۀ اشـتراک میـان دیـن مبـارک اسالم و دیگر ادیـان صاحب 

کتاب خوانده شده است )آل عمران: 66(. جالب اینجاست که میان عبادت و آزادی از 

نگاه قرآن ارتباط وجود دارد. به تعبیر برخی از محققان، عبادت دقیقاً برابر آزادی است و 

 ، هـر انـدازه، عبـادت فزونـی یابـد و فرد در راه عبادت بیشـتر گام نهد، آزادتر می‏شـود )صدر

1384: ص316(؛ چـون انسـان بـه مـوازات حرکـت به‏سـوی کمال از قیـد و بندها آزاد خواهد 

، 1384: ص322( و بـه تعبیـر شـهید مطهـری تمـام پیامبـران بـرای آزادی انسـان  شـد )صـدر

آمده‏اند )مطهری، 1378: ص11(.

1-2. بازگشت سنن جاهلی به جامعۀ اسلامی

؟ص؟ سـنن جاهلـی دوبـاره در میـان مسـلمانان راه پیـدا  می‏تـوان گفـت پـس از رحلـت پیامبـر

کـه مسـلمانان بعـد از  کریـم در آیـۀ 144 سـورۀ آل عمـران ایـن هشـدار را می‏دهـد  کـرد. قـرآن 

؟ص؟ به سـنن جاهلی خود بازنگردند. با‏این‏حال می‏توان نشـانه‏هایی از حکم  رحلت پیامبر

جاهلیـت، ظـن جاهلیـت، حمیـة جاهلیـت و تبـرج جاهلیـت را در جامعـۀ اسالمیِ پـس از 

؟ص؟ آشکار شده است؛ آنجا که  ؟ص؟ مشاهده کرد. این مطلب در بیان پیامبر رحلت پیامبر

فرموده‏انـد: »کسـی کـه امام زمان خود را نشناسـد، در جاهلیت مرده اسـت« )کلینـی، ۱۳۸۸: 

ج‏۱، ص۳۶۷(. امیرمؤمنـان؟ع؟ نیـز در‏این‏بـاره فرموده‏اند: »جریان شـما به مانند روزگاری که 

پیامبر مبعوث شـد، بازگشـت« )سـید رضی، 1412: خطبۀ 16( و حضرت زهرا؟عها؟ نیز دربارۀ 

بازگشت سنن جاهلی به جامعۀ اسلامی این‏گونه تعبیر فرموده‏اند:

ایـن در حالـی بـود کـه زمانـی نگذشـته بـود، و موضـع شـکاف زخـم هنـوز وسـیع بـود، و 

جراحـت التیـام نیافتـه، و پیامبـر بـه قبـر سـپرده نشـده بـود، بهانـه آوردیـد کـه از فتنـه 
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گاه باشید که در فتنه قرار گرفته‏اید، و به‏راستی جهنم کافران را احاطه  می‏هراسید، آ

نموده است )طبرسی، 1403: ج‏1، ص‏101(. 

ج‏45،  یشـه در دلایـل متعـددی دارد، ازجملـه دنیاگرایـی )مجلسـی، 1403:  ایـن موضـوع ر

ص‏8(، سـلطۀ قدرت‏هـای سیاسـی )طباطبایـی، 1390: ج‏2، ص‏276( و تحریـف مفاهیـم 

یـارت اربعیـن نشـانی از ایـن جاهلیـت مشـاهده  دینـی )مطهـری، 1379: ج‏1، ص‏70(. در ز

می‏شود؛ آنجا که هدف قیام سیدالشهداء؟ع؟ نجات بندگان از جهالت عنوان شده است 

 ... ، قتل، سـگ‏بازی و )طوسـی، 1364: ج‏6، ص‏113(. افزون‏بر این، در دورۀ یزید شـرب خمر

رسمیت یافت که خود نوعی بازگشت به دوران جاهلیت محسوب می‏شد )مجلسی، 1403: 

ج‏44، ص‏325(. برخی محققان بر این باورند که ریشۀ شرک در بنی‏امیه از دوران جاهلیت 

وجود داشـته و در دوران اسالم نیز ادامه یافته اسـت )آصفی، بی‏تا: ص‏۴۰(. سـریان شـرک در 

بنی‏امیه صرفاً در ارتباط با پرستش بت نیست؛ چرا که جاهلیت، ریشه در درون دارد و این 

هوای نفس انسان است که حتی اگر خدا را بپرستد و رو به قبله کند ممکن است باطن قبله 

را کـه خـدا، حـق و عـدل اسـت به کناری ‏نهـد )آوینـی، 1374: ص‏11(. با‏این‏وجـود، به‏صورت 

خاص در زمینهٔ توحید می‏توان به موارد زیر اشاره کرد:

الف( استخفاف نماز در دوران بنی‏امیه: شواهد تاریخی متعدد نشان می‏دهد که اهمیت 

نماز در این دوران کاهش یافته بود. برای نمونه، ولید نماز صبح را در حالت مستی، به‏جای 

دو رکعت، چهار رکعت خواند )یعقوبی، بی‏تا: ج‏۲، ص‏۱۶۵( و معاویه نماز جمعه را در روز 

چهارشنبه برگزار کرد )مسعودی، ۱۴۰۹: ج‏۳، ص‏۴۲(.

ب( ساخت و فروش بت در دوران بنی‏امیه: گزارشی تاریخی مبنی بر ساخت و فروش بت 

بـه هنـد وجـود دارد کـه سـبب اعتـراض صحابـه شـد )بالذری، 1417: ج‏5، ص‏129(. ایـن امـر 

بیانگـر آن اسـت کـه اصـل بنیادیـن توحید در ایـن دوران تا حدی کم‏اهمیت شـده بود که به 

یچه‏ای تبدیل گردیده و جلوه‏های دوران جاهلیت، دوباره تجدید حیات یافته بود. باز
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ج( جبرگرایی در دوران بنی‏امیه: ازجمله اموری که در دوران اموی ترویج می‏شد، تفکر جبرگرایانه 

بود که بر این اساس، آن خلیفه عامل خداوند محسوب می‏شد و آنچه او انجام می‏داد منتسب 

به خدا می‏گشت؛ به همین دلیل، حق اعتراضی برای افراد جامعه محفوظ نبود. این نگرش که 

برداشتی اشتباه از حقیقت توحید است در دوران بنی‏امیه چه در زمان معاویه )ابن‏شهرآشوب، 

بی‏تا: ج‏1، ص‏123( و چه در زمان یزید )ابن‏طاووس، 1348: ص‏160( جریان یافت.

د( تلاش در جهت کم‏فروغ کردن اسلام: ازجمله اموری که در گزارش‏های متعدد تاریخی در 

ارتباط با بنی‏امیه ذکر شـده اسـت، تلاش ایشـان در راسـتای کم‏فروغ نمودن اسالم اسـت که 

در‏این‏باره می‏توان به گزارش‏هایی که درخصوص ابوسفیان )ابوالفرج اصفهانی، 1415: ج‏6، 

ص529(، معاویـه )مسـعودی، 1409: ج‏3، ص‏454( و یزیـد )ابن‏اعثـم، 1411: ج‏5، ص‏241( 

آمده است، اشاره کرد.

هـ( تهدید آزادمنشـی توحیدی انسـان: ازجمله اموری که خلاف مقتضای توحید اسـت و در 

دوران بنی‏امیه به وقوع پیوسـته اسـت، لگدمال شـدن آزادیِ عبادی انسـان و مجبور شـدن به 

اطاعت از فرمان خلیفه اسـت؛ تا آنجا که امیرالمؤمنین؟ع؟ در خطبۀ 93 نهج‏البلاغه، رابطۀ 

مردم با بنی‏امیه را رابطۀ عبد و رب، و آن‏هم از نوع اربابان ستمگر دانسته است )سید رضی، 

1412: خطبۀ 93(.

( جدایـی دیـن از سیاسـت و ظهـور نداشـتن خـدا در سیاسـت: ازجملـه ویژگی‏هـای دوران  و

بنی‏امیه تهی ‏شدن عرصۀ سیاسی نظامی از توجه به خداوند است. در بیانی قابل‏تأمل، معاویه 

بن ابی‏سفیان در جریان جنگ با مردم کوفه، پس از آنکه بر آنان چیره می‏شود، می‏گوید:

به خدا سوگند، من برای این با شما نجنگیدم که نماز بخوانید یا روزه بگیرید یا حج به‏ جا 

آورید یا زکات بدهید؛ زیرا ]می‏دانم[ شما این‏ها را به ‏جا خواهید آورد؛ بلکه برای این منظور 

با شما جنگیدم تا بر شما حکومت کنم... . تمام شرط‏هایی را که با حسن‏ بن ‏علی بسته 

بودم، به زیر این دو پای خود می‏اندازم )ابن‏ابی‏الحدید، بی‏تا: ج‏16، ص‏45(.
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او بـدون احسـاس تـرس از خـدا بـه حیلـه و نیرنـگ دسـت مـی‏زد )سـید رضـی، 1412: خطبـۀ 

45(؛ چنان‏کـه در نامـۀ امیرمؤمنـان؟ع؟ بـه وی آمـده اسـت: »عـزت ظاهری تـو را فریفت؛ ولی 

نتیجۀ آن ذلت تو شد. پس از فعل ناپسند خود بپرهیز که شاید به این ترتیب هدایت شوی« 

)مجلسی، 1403: ج‏78، ص‏83(.

2. تجلی معارف قرآنی در سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟

حقیقـت اهل‏بیـت؟عهم؟ بـا حقیقـت قرآن متحد اسـت و هر فعل یا قول ایشـان به‏منزلۀ شـرح 

آیـات الهـی اسـت کـه در وجـود آن حضرات تبلور یافته اسـت. این مبنـا، چنان‏که از حدیث 

متواتر ثقلین )کلینی، 1388: ج1، ص‏294( -که بر عدم جدایی میان اهل‏بیت؟عهم؟ و قرآن 

دلالـت دارد- به‏روشـنی برمی‏آیـد، از دیگـر احادیـث ناظـر بـه معیـت قـرآن و اهل‏بیـت؟عهم؟ 

.ک: حاکـم نیشـابوری، بی‏تـا: ج‏3، ص‏124؛ کلینـی، 1388: ج‏1،  نیـز قابل‏اسـتفاده اسـت )ر

ص‏191(. اهل‏بیـت؟عهم؟ در هدایـت انسـان‏ها شـریک قرآن‏انـد )شـهید اول، 1410: ص143(؛ 

چنان‏کـه پیـش از آنکـه به سـخن آیند، قـرآن را قرائت می‏کنند )کلینـی، 1388: ج‏1، ص‏302(. 

کلمـات الهـی در معـدن وجـودی آنـان نهفتـه اسـت )طوسـی، 1411: ج‏2، ص‏803(. خداونـد 

متعال با وجود آن بزرگواران کتابش را روشـن می‏سـازد )شـهید اول، 1410: ص‏46(. اتحاد قرآن 

و اهل‏بیت؟عهم؟ در ارتباط با امام حسین؟ع؟ نیز مصداق دارد و آن‏گونه که در زیارت ایشان 

آمده است در اثر شهادت ایشان، کتاب خدا مهجور گشته است )مفید، 1410: ص‏490(.

، اسـت. بـر  « و به‏معنـای هیئـت، یعنـی چگونگـی سـیر »سـیره« بـر وزن »فِعلـة« از ریشـۀ »سـیر

همین اساس، استاد شهید مطهری مراد از سیره را نه ذکر وقایع تاریخیِ پشت‏سر‏هم، بلکه 

؟ص؟ دانسته‏اند بیان سبک رفتاری پیامبر

؟ص؟  با بررسی سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟ می‏توان دریافت که در عصر آن حضرت، سنت پیامبر

و معارف ناب قرآنی رو به نابودی نهاده بود )ابن‏نما، 1406: ص27(. در چنین شرایطی، این 
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؟ص؟  سیدالشهدا؟ع؟ بودند که در سیرۀ عملی خویش به احیای معارف قرآنی و سنت پیامبر

همت گماشتند )ابن‏قولویه، 1356: ص‏228(.

2-1. فرهن‏گسازی قرآنی سیدالشهداء؟ع؟

آنچه در ارتباط با سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟ می‏توان گفت این است که براساس سخن معروف 

»الإسالم محمـدي الحـدوث وحسـیني البقـاء«، گرچـه فرهنـگ جاهلـی به‏وسـیلۀ مفاهیـم 

مطرح‏شـده در قرآن کریم تبدیل به فرهنگ اسالمی شـد؛ اما این فرهنگ در اثر تخریبی که 

در دوران بنی‏امیه انجام شـد از آنچه باید باشـد، فاصله گرفت )ابن‏نما، 1406: ص27(. این 

؟ص؟ و امیرالمؤمنین؟ع؟ )ابن‏اعثم،  سیرۀ قرآنی سیدالشهداء؟ع؟ بود که در ادامۀ سیرۀ پیامبر

1411: ج‏5، ص‏21( در حوزه‏های مختلف، سـبب احیای مجدد فرهنگ اسالمی شـد. قیام 

حضـرت، الگویـی بی‏نظیـر محسـوب می‏شـود )جعفریـان، 1391: ص‏321(. بـه گفتـۀ علامـه 

جعفـری، آن حضـرت شـخصیتی اسـت کـه به‏عنـوان بنیان‏گـذار و سـازندۀ فرهنـگ پیشـرو 

انسانیت شناخته می‏شود. )جعفری، 1387: ص‏63(. 

در واقع، برای تجلی پیدا کردن قرآن در ساحت عمل نیاز به فردی بود که به‏هیچ‏وجه به نجاسات 

جاهلیت آلوده نشده باشد و دامن او از هر نوع پلیدی مرتبط با جاهلیت پاک باشد که این امر 

در وجود مبارک سیدالشهداء؟ع؟ تحقق یافته بود. سیدالشهداء؟ع؟ با قیام خود فرهنگ‏سازی 

قرآن کریم را استمرار بخشیدند. ایشان مفاهیمی مانند توحید، جهاد، شهادت و حریت را که از 

اصلی‏ترین مفاهیم قرآنی است، مجسم ساختند. این مفاهیم که صرفاً در زبان جریان داشت 

و به تعبیر ایشان لقلقۀ زبان شده بود )حرانی، 1404: ص245( با قیام ایشان تبدیل به ارزش‏های 

 ، رفتاری شد و اخلاق جدیدی را به جامعه هدیه داد )شمس‏الدین، بی‏تا: ص‏196( که این امر

خود تجلی‏بخش تبیینی اسـت که اسالم با حضرت رسـول؟ص؟ حادث شـد و با وجود مبارک 

سیدالشهداء؟ع؟ بقا یافت. در این زمینه، می‏توان به دیدگاه امام خمینی نیز اشاره کرد؛ ایشان 
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نهضـت سیدالشـهداء؟ع؟ را فـداکاری یـک بزرگ‏مـرد اسالمی می‏داننـد کـه روح شـجاعت و 

شهامت را در میان جوانان زنده و تابان ساخته است )امام خمینی، بی‏تا: ص 215(.

در ارتباط با فرهنگ توحیدی در سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟ می‏توان گفت عنصر توحید در سیرۀ 

ایشـان جلـوۀ ویـژه‏ای دارد؛ چنان‏کـه برخـی محققـان، علـت کنیـۀ ایشـان بـه اباعبـدالله را ظهـور 

عبودیت، جوهرۀ شخصیت الهی عبودی، بلندمرتبه بودن مقام بندگی و نقش ایشان به‏عنوان 

پدر بندگان و پدر بندگی، در وجودشان دانسته‏اند )طهرانی، 1376: ص‏107؛ شوشتری، 1374: 

ص101(. آن حضـرت از کودکـی بـه روحیـۀ توحیـدی شـناخته می‏شـدند و در پاسـخ بـه سـؤال 

فردی که از ایشان دربارۀ اصوات حیوانات پرسید، به تبیین نطق توحیدی حیوانات و پرندگان 

پرداختند )مجلسـی، 1403: ج‏27، ص‏64(. آن حضرت، هدف از آفرینش انسـان را شـناخت 

، از عمق معارف عقلی و اعتقادی و ویژگی‏های اخلاقی تا تمامی ابعاد مادی  خدا و عبادت او

و معنوی زندگی معرفی کردند )ابن‏بابویه، 1383: ج‏1، ص‏9(. ایشان در بیانی دیگر می‏فرمایند: 

»بـه توصـف الصفـات لا بهـا یوصف« )حرانی، 1404: ص‏28(. اسـتاد جـوادی آملی این عبارت 

را نشانگر این می‏داند که خدا از هر حاضری حاضرتر است و باید خدا را ابتدا با شهود قلبی 

یافت و سپس به سراغ اسما و اوصاف او رفت )جوادی آملی، 1393: ص‏179(. 

آن حضـرت، هنـگام حرکـت از مکـه، در دعـای عرفـه یـادگاری توحیـدی از خـود بـر جـای 

گذاشـته‏اند و چنیـن فرموده‏انـد: »و مـن گواهـی می‏دهم برای خدا از خلوص و حقیقت ایمانم 

و از باطـن سـر ضمیـرم و اسـرار نقش‏هـای جبینـم و شـکاف راه‏هـای نفس‏هایـم و مغـز و رگ و 

پی‏های من« )ابن‏طاووس، 1390: ص‏290(. آن حضرت به پادارندۀ نماز به‏عنوان مظهر توحید 

، 1399: ج‏4، ص‏70؛ ابن‏طاووس، 1348: ص‏69(. با‏این‏وجود،  در شب و روز عاشورا بود )ابن‏اثیر

توحید نه‏تنها در نماز بلکه در تک‏تک رفتارهای ایشان اتفاق افتاده است؛ تا جایی که در شب 

عاشورا با وجود تمام سختی‏ها زبان به مدح خدا می‏گشاید )مجلسی، 1403: ج‏45، ص‏392(. 

انحصـار پرسـتش بـرای خـدا و دخالـت نـدادن هیـچ عامـل دیگـر در‏این‏خصـوص، مسـتلزم 
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آن اسـت کـه همـۀ افعـال انسـان از تمـام قیـود رها شـود و در اختیار فرمـان پروردگار درآید. سـیرۀ 

سیدالشهداء؟ع؟ در عاشورا که نمودی از سیرۀ جد و پدر گرامی آن حضرت است، نمایشی 

از حصر عبادت برای خدا محسوب می‏شود. سیدالشهداء؟ع؟ که در رؤیایی صادق، فرمان 

قیام همراه خانواده را از جد بزرگوارش دریافت می‏کند )ابن‏طاووس، 1348: ص‏65(، دیگر هیچ 

توصیۀ به‏ظاهر خیرخواهانه را نمی‏پذیرد و از هر موقعیتی برای انجام فرمان الهی بهره می‏جوید. 

ایشـان هنـگام حرکـت از مکـه، افـرادی را بـه یـاری می‏طلبند که درصدد رسـیدن به لقای الهی 

باشند و بیان می‏کنند که رضای ما اهل‏بیت؟عهم؟ همان رضای خداست )ابن‏طاووس، 1348: 

 ، ص‏126(. ایشان در پاسخ به نامه عمرو بن سعید، امان خدا را بهترین امان می‏خوانند )ابن‏کثیر

1407: ج‏8، ص‏164(. همچنین در مسیر رسیدن به کربلا مدام با تکرار کلمۀ استرجاع بازگشت 

، در جواب  به محضر الهی را یادآوری می‏کردند )ابن‏اعثم، 1411: ج‏5، ص‏79(. ایشان در مسیر

فـرزدق خـود را تسـلیم امـر الهـی می‏دانند و می‏فرماینـد: »امر برای خداسـت و اگر قضای الهی 

موافـق خواسـت بـود، او را شـکر می‏کنیـم و در غیـر ایـن صـورت آن کـه نیـت حـق دارد گناهـی 

نکرده است« )ابن‏طاووس، 1348: ص‏30(. علاوه‏بر عبودیت در عمل، آن حضرت در اندیشه 

، هرچه به شهادت نزدیک می‏شد چهره‏اش آرام‏تر  و عقیده نیز تسلیم فرمان الهی بود. از‏این‏رو

.ک: ابن‏بابویه، 1414: ص‏52(؛ تا آنجا که هنگامی که شـیرخواره‏اش  و برافروخته‏تر می‏گردید )ر

را به شـهادت رسـاندند، فرمود: »بر من این امر به این جهت آسـان اسـت که در برابر دیدۀ خدا 

انجـام گرفتـه اسـت« )مجلسـی، 1403: ج‏45، ص‏46(. اوج ایـن عبودیـت، هنـگام شـهادت آن 

 » ِ
ا قَتِیلٌ فِي رضَِی الّلَ

َ
ِ وَهَذ

 بِالّلَ
َّ

ةَ إِل  قُوَّ
َ

 وَل
َ

 حَول
َ

حضرت دیده می‏شود که می‏فرماید: »بِسمِ الِلّه وَل

)ابن‏شهرآشوب، 1379: ج‏4، ص‏111( و در مناجات به خدا عرضه می‏دارد: »یا إِلهِي، صَبرًا علی 

قَضائِکَ، لا مَعبُودَ سِـوَاکَ یا غِیاثَ المُسـتَغیثِینَ« )قندوزی، 1416: ج‏3، ص‏82(. عبادت آن 

حضرت منحصر به شـخص ایشـان نمی‏شـد؛ بلکه زمینه‏ای برای بیدار کردن سـایر بندگان 

الهی از نادانی و گمراهی نیز پدید آورد )ابن‏قولویه، 1356: ص228(.
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2-2. روش‏های فرهن‏گسازی وتحیدی سیدالشهداء؟ع؟

الف( روش استدلال

روش اسـتدلال در تبییـن سیدالشـهداء؟ع؟ به‏وضـوح نمایـان اسـت. همـان گونه کـه در قرآن 

کریم از روش اسـتدلال برای فرهنگسـازی توحیدی اسـتفاده شـده اسـت، سید الشهدا علیه 

السالم نیز در دعای عرفه با اسـتفاده از روش اسـتدلال ضمن اشـاره به آیه 22 از سـوره مبارکه 

 الله لفسـدتا وتفطرتـا« )ابن‏طـاووس، 1390: ص‏290( 
ّ

انبیـا می‏فرماینـد: »لـو کان فیهمـا آلهـة إل

کـه نشـان از ملازمـت عـدم فسـاد دنیـا بـا توحیـد خداونـد متعـال دارد. آن حضـرت در پاسـخ 

بـه افـرادی کـه بـه تجسـیم خداوند متعـال قائل شـده‏اند، می‏فرمایند: »خداوند متعال شـنوا و 

بینایی است که دیدگان او را درنیابند... . او در یگانگی و جبروت خالص است و مشیت و 

اراده و قدرت از او جریان یافته است« )حرانی، 1404: ص‏244(.

ب( جوته دادن به فطیر بودن وتحید

کید می‏کند. سـخن آن حضـرت در این زمینه را  سیدالشـهداء؟ع؟ بـر فطـری ‏بـودن توحید تأ

می‏توان در امتداد آیاتی مانند آیۀ فطرت و آیۀ امانت تفسیر کرد. یکی از اموری که امام؟ع؟ 

خداوند را بر این نعمت شکر می‏کنند، نعمت الهام معرفت و شناخت خداوند است که از 

سوی خداوند متعال به انسان ارزانی شده است.

ج( برانگیتخن تفکر

ازجمله اموری که در دوران اموی ترویج می‏شد، تفکر جبرگرایانه بود؛ اندیشه‏ای که بر پایۀ 

آن، خلیفـه عامـل خداونـد تلقـی می‏شـد و هـر آنچـه انجـام مـی‏داد به خداوند نسـبت داده 

می‏شد. بنابراین، هیچ حق اعتراضی برای افراد جامعه به رسمیت شناخته نمی‏شد. این 

نگرش که برداشتی اشتباه از حقیقت توحید است در دوران بنی‏امیه، چه در زمان معاویه 
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ج‏1، ص‏123( و چـه در زمـان یزیـد )ابن‏طـاووس، 1348: ص‏160(  )ابن‏شهرآشـوب، بی‏تـا: 

، بـه مبـارزه بـا این  یـان یافـت. سیدالشـهداء؟ع؟ و اصحـاب ایشـان بـا برانگیختـن تفکـر جر

یاد  ینب کبـری؟عها؟ به پرسـش ابن‏ز نگـرش پرداختنـد کـه از ایـن جملـه، می‏تـوان به پاسـخ ز

اشاره کرد؛ آن‏گاه که از ایشان پرسیده شد: »کار خدا را نسبت به برادرت چگونه دیدی؟« 

کـه نشـان از عمـق اندیشـۀ  فرمـود: »به‏جـز زیبایـی ندیـدم« )ابن‏طـاووس، 1348: ص‏160( 

توحیدی آن حضرت دارد.

د( برانگیتخن روحیۀ عبادت در انسان

همان‏گونه که گذشت، یکی از امور فرهنگ‏ساز قرآن کریم در زمینۀ توحید، برانگیختن روحیۀ 

ین یاد کردیم؛ مقامی که 
ّ
عبادت در انسان است. بر این اساس، از مقامی با عنوان مقام مصل

ی آن را می‏توان به‏روشنی در سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟ مشاهده کرد. دراین‏باره می‏توان به 
ّ
تجل

تعبیر حضرت، در شب عاشورا اشاره کرد که برای خواندن نماز مهلت می‏گیرند و همچنین 

در تعبیری دیگر آن حضرت در ارتباط با ابوتمامه صاعدی از خداوند متعال طلب می‏کنند 

 ، کـه خـدا او را بـه مقـام مصلیـن برسـاند و در کشـاکش نبـرد به اقامۀ نمـاز می‏پردازنـد )ابن‏اثیر

1399: ج‏4، ص‏70؛ ابن‏طاووس، 1348: ص‏69(.

هـ( آزادمنشی وتحیدی انسان

حریت در سیرۀ سیدالشهداء؟ع؟ به‏معنای نوعی آزادگی است که در ذات و فطرت انسان آزاده 

نهفته است. حریت امری جهانی است که هر انسانی با مراجعه به فطرت خود آن را تصدیق 

کید فرموده‏اند؛ از مهم‏ترین موارد آن،  می‏کند. آن حضرت در عبارات فراوانی بر این مطلب تأ

عبارت »یا شیعة آل أبي سفیان إن لم یکن لکم دین وکنتم لا تخافون المعاد فکونوا أحرارا في 

دنیاکم هذه« )مجلسی، 1403: ج‏45، ص‏49( است که به تعبیر آیت‏الله جوادی آملی دربردارندۀ 
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پیام جهانی سیدالشهداء؟ع؟ در ارتباط با اصل حریت، آزادی و آزادگی است )جوادی آملی، 

1393: ص‏86(. آن حضـرت در صحنـۀ عاشـورا مـرگ در عـزت را برتـر از زندگـی بـا ذلت خوانده 

است که نشان‏دهندۀ اوج آزادگی است )ابن‏شهرآشوب، 1379: ج‏‏4، ص‏68(. همچنین ایشان 

فرمودنـد: »قسـم بـه خـدا، مـن خـودم را مانند ذلیلان در اختیار شـما نمی‏گـذارم و مانند بردگان 

فرار نخواهم کرد« )مفید، 1413: ج‏2، ص‏98(. آن حضرت در اشاره به خصوصیات یاران خود 

نیز به آزاده بودن آن‏ها اشاره کرده است )ابن‏بابویه، 1376: ص160(. آزاده بودن به‏مثابۀ یک امر 

فطری در سـیرۀ سیدالشـهداء؟ع؟ و اصحاب ایشـان به‏صورت عملی نمود پیدا کرده اسـت. 

در این زمینه، می‏توان به توصیفی که از حرّ یار امام حسـین؟ع؟ شـده اسـت اشـاره نمود. سید 

الشـهدا علیه السالم حریت حرّ را نه فقط در نام، بلکه در مواجهه با شمشـیرها دانسـته است 

)بلاذری، 1417: ج3، ص397(. در واقع، سیدالشـهداء؟ع؟ و اصحاب ایشـان، مصداق بیان 

امام صادق؟ع؟ هستند که فرمودند: »آزاده آن کس است که در همۀ امور خود آزاده باشد اگر به 

او مصیبتی برسد و مصائب بر او ببارد شکیبایی می‏کند و شکسته نمی‏شود؛ هرچند اگر اسیر 

شده و مقهور دشمن شده و آسانی زندگانی او به سختی بدل گردد؛ آن‏گونه که به آزادگی یوسف 

صدیق امین آسیبی وارد نشد؛ هرچند اسیر شد و مقهور دشمن گشت و در تاریکی و وحشت 

چاه قرار گرفت« )کلینی، 1388: 2، ص89(.

2-3. تجلی فرهن‏گسازی وتحیدی سیدالشهداء؟ع؟

یافتـه  انعـکاس  نیـز  معاصـر  دوران  در  حتـی  سیدالشـهداء؟ع؟  توحیـدی  فرهنگ‏سـازی 

اسـت؛ چنان‏کـه هـر فـردی کـه ارزش‏هایـی چـون توحید، جهاد، شـهادت و حریت را تجسـم 

می‏بخشد، خود را مدیون وجود مبارک آن حضرت می‏داند )برای نمونه در ارتباط با گاندی: 

محدثی، 1376: ص26(. در‏این‏باره می‏توان به گرویدن بسیاری از افراد به آیین اهل‏بیت؟عهم؟ 

براسـاس حق‏جویی سیدالشـهداء؟ع؟ اشـاره کرد )آل قطیط، 1427: ج‏1، ص‏63(. هنگامی 
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کـه بـه انگیـزۀ مسـتبصران مختلفـی کـه بـه دیـن اسالم و مکتـب اهل‏بیـت؟عهم؟ گرویده‏انـد، 

توجه می‏کنیم، درمی‏یابیم که بسـیاری از ایشـان با توجه به الگوی بینشـی، منشـی و رفتاری 

.ک: چانـدرا، 1400: ص‏6(.  سیدالشـهداء؟ع؟، بـه حقیقـت رهنمـون گشـته‏اند )بـرای نمونـه ر

توحیـدی بـودن قیـام حضـرت در آثـار غیرمسـلمانان نیـز بازتاب یافته اسـت؛ به‏عنـوان نمونه 

کتانی در‏این‏باره می‏نویسد: »حرکت امام حسین؟ع؟ جز یک انقلاب روحانی و الهی نبود« 

)کتانی، 1378: ص‏33(؛ همچنین برتلماوس عجمی، کشـیش مسـیحی، می‏نویسـد: »چه 

کسـی سـزاوارتر از حسـین که نمونۀ مجسـم قربانی اسلام باشد. چه چیزی سـزاوارتر از اندیشۀ 

مسیحیت که به راز و رمز این قربانی یعنی رکن اول مسیحیت پی ببرد و به‏دنبال آن کسی را 

که با رضایت و در راه خدا و حق به استقبال آن می‏رود دوست بدارد« )بارا، 1389: ص‏285(.

نتیجه‏گییر

براساس آنچه گذشت، می‏توان گفت قرآن کریم از طریق مفاهیم مطرح‏شده در آن، فرهنگ 

جامعۀ جاهلی را دگرگون کرد و جامعه‏ای را که به بت‏پرستی، اسیر خواسته‏ها و غضب‏ها 

و خشونت بی‏حد و حصر شهرت داشت، به جامعه‏ای تبدیل ساخت که عبودیت در آن 

ارزش یافته بود. با‏این‏حال، در دوران سیدالشهداء؟ع؟، با وجود زمامداران فاسد، جامعه بار 

دیگر به عادات جاهلی بازگشت. ازجملۀ مظاهر این جاهلیت در حوزۀ توحید می‏توان به 

، ساخت و فروش بت، جبرگرایی در زمینۀ توحید، کم‏فروغ ساختن اسلام،  استخفاف نماز

تهدید آزادمنشـی توحیدی، جدایی دین از سیاسـت و عدم ظهور خدا در عرصۀ سیاسـت 

اشاره کرد. سیدالشهداء؟ع؟ در پاسخ به این شرایط، با استفاده از روش‏هایی چون استدلال، 

کید بر توحید فطری، پرورش روحیۀ عبادت و ترویج آزادمنشی توحیدی،  ، تأ برانگیختن تفکر

فرهنگ توحیدی قرآن کریم را احیا کردند.
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آنچـه دربـاره سـیرۀ سیدالشـهداء؟ع؟ می‏تـوان بیـان کـرد، آن اسـت کـه براسـاس سـخن معروف 

»الإسالم محمـدي الحـدوث وحسـیني البقـاء«، گرچـه فرهنـگ جاهلـی به‏واسـطۀ مفاهیـم 

مطرح‏شـده در قـرآن کریـم دگرگـون و بـه فرهنـگ اسالمی تبدیـل شـد؛ امـا در پـی تخریب‏هـای 

دوران بنی‏امیه، این فرهنگ از مسیر واقعی خود فاصله گرفت. سیرۀ قرآنی سیدالشهداء؟ع؟، 

؟ص؟ و امیرالمؤمنیـن؟ع؟ در حوزه‏هـای گوناگـون، زمینۀ احیای مجدد  در امتـداد سـیرۀ پیامبـر

فرهنـگ اسالمی را فراهـم سـاخت. در ایـن مقالـه، ضمـن بررسـی روش‏هـای ذکرشـده، احیـای 

تغییر فرهنگی صورت‏گرفته در دوران سیدالشهداء؟ع؟ بررسی شده و این مهم نیز اثبات شده 

اسـت. این فرهنگ در ادامه، از سـوی مشـتاقان آن حضرت از ادیان و مذاهب گوناگون ادامه 

یافته است که نشان از جریان یافتن این مسیر الهی در جامعۀ انسانی دارد.
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یزد: شهد علم.

. حقی بروسوی، اسماعیل )بی‏تا(، تفسیر روح البیان، بیروت: دار الفکر

خامنه‏ای، سیدعلی )1392(، طرح کلی اندیشۀ اسلامی در قرآن، تهران: مؤسسه ایمان جهادی.

)امام( خمینی، سیدروح‏الله )بی‏تا(، کشف اسرار، بی‏جا: بی‏نا.

رضایی ‏اصفهانی، محمدعلی )1396(، قرآن و امام حسین؟ع؟، امام حسین؟ع؟ و قرآن، قم: دار المبلغین.

رضایـی اصفهانـی، محمدعلـی )1388(، »زبـان قـرآن عـرف عـام یـا خـاص«، پژوهشـنامۀ علـوم و معـارف 

قرآن کریم، ش3، ص99-79.

المیـزان،  تفسـیر  بـر  تکیـه  بـا  طباطبایـی  علامـه  منظـر  از  ارزش‏شناسـی   ،)1397( احمـد  رهنمایـی، 

محمدعلـی  به‏کوشـشِ  اسالمی  انسـانی  علـوم  و  المیـزان  تفسـیر  همایـش  مجموعه‏مقـالات 

اسدی‏نسب، تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشۀ اسلامی.

. سبحانی تبریزی، جعفر )1380(، مرزهای توحید و شرک در قرآن، تهران: نشر مشعر

سعیدی روشن، محمدباقر )1396(، تحلیل زبان قرآن و روش‏شناسی فهم آن، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

سلیمانی امیری، جواد )1376(، امام حسین؟ع؟ و جاهلیت نو، قم: یمین.

. سید رضی، محمد بن حسین )1412(، نهج البلاغة، قم: دار الذخائر

ی لیونـل )1961(، نظـرات فـي الثقافة، ترجمـۀ محمدعلی عریان و عبدالرحمـن زکی، قاهره:  ، هـار شـاپیرو

دار إحیاء الکتب العربیة.

، محمدکاظم )1382(، مبانی و روش‏های تفسیری، قم: مرکز جهانی علوم اسلامی. کر شا

شریف مرتضی، علی بن الحسین )1998(، أمالي الشریف المرتضی، قاهره: دار الفکر العربي.

شوشـتری، جعفـر )1374(، الخصائـص الحسـینیه ومزایـا السـید المظلـوم؛ )اشـک روان بـر امیـر کاروان(، 

ترجمۀ محمدحسین شهرستانی، قم: دارالکتاب.

شهید اول، محمد بن جمال‏الدین )1410(، المزار، قم: امام مهدی؟عج؟.

شمس‏الدین، محمدمهدی )بی‏تا(، ثورة الحسین ظروفها الاجتماعیة وآثارها الانسانیة، بی‏جا: بی‏نا.
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طیب، سید عبد الحسین )1378(. اطیب البیان فی تفسیر القرآن؛ انتشارات اسلام؛ تهران

، سیدموسی )1387(، »قرآن و شیوۀ اصلاح فرهنگ«، پژوهش‏های قرآنی، ش54-55، ص55-26. صدر

. ، سیدموسی )1384(، دین در جهان امروز، تهران: مؤسسۀ امام موسی صدر صدر

طباطبایی، سیدمحمدحسین )1390(، المیزان في تفسیر القرآن، بیروت: الأعلمي.

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

طبرسی، احمد بن علی )1403(، الاحتجاج، مشهد: مرتضی.

یارة العاشور، تهران: مرتضوی. طهرانی، ابوالفضل )1376(، شفاء الصدور في شرح ز

طوسی، محمد بن الحسن )1364(، تهذیب الأحکام، تهران: دار الکتب الاسلامیة.

طوسی، محمد بن الحسن )1411(، مصباح المتهجد، بیروت: فقه الشیعة.

عابدینی، محمدرضا )1400(، آداب انس با قرآن، قم: نشر معارف.

. عسکری، حسن بن عبدالله )1408(، الأوائل، طنطا: دار البشیر

یج قرآن، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. فریدونی، محمدحسین )1402(، مهارت‏های آموزش و ترو

قمی، علی بن ابراهیم )1404(، تفسیر القمي، قم: دار الکتاب.

ي القربی، تحقیق: سـیدعلی جمال بن اشـرف  ی، سـلیمان بن ابراهیم )1416(، ینابیع المودة لذو قندوز

الحسینی، قم: انتشارات اسوه.

. ، قم: نصر کتانی، سلیمان )1378(، امام حسین؟ع؟ در جامۀ ارغوانی، مترجم: پرویز لولاور

کلینی، ابی‏جعفر محمد بن یعقوب )1388(، أصول الکافي، بیروت: مؤسسه الاعلمي للمطبوعات.

ینی. لسانی فشارکی، محمدعلی؛ غلامی، مهدی )1390(، آموزش زبان قرآن، قم: ز

مجلسی، محمدباقر )1403(، بحار الأنوار، بیروت: دار إحیاء التراث العربي.

محدثی، جواد )1376(، فرهنگ عاشورا، تهران: معروف.

مسلم بن حجاج )1426(، صحیح مسلم، بیروت: دار إحیاء التراث العربي.

مسعودی، علی بن الحسین )1409(، مروج الذهب، قم: دار الهجرة.

مطهری، مرتضی )1379(، حماسۀ حسینی، تهران: صدرا.

مطهری، مرتضی )1378(، آزادی معنوی، تهران: صدرا.

مفید، محمد بن محمد )1410(، المقنعة، قم: مؤسسة النشر الإسلامي.



 فرهنگ جاهلیرحسینی و نقش آن در تغیی ۀریسدر   فرهنگ‏سازی توحیدی قرآن کریمراستمرا /  159

مفید، محمد بن محمد )1413(، الإرشاد في معرفة حجج الله علی العباد، به‏تحقیق و تصحیح: مؤسسة 

آل البیت؟عهم؟، قم: کنگرۀ شیخ مفید.

ی، ناصر )1386(، آیات ولایت در قرآن، قم: نسل جوان. مکارم شیراز

ی، ناصر )1374(، تفسیر نمونه، تهران: دار الکتب الإسلامیة مکارم شیراز

مهدوی‏کنـی، محمدرضـا )1395(، تفسـیر موضوعـی قـرآن کریـم، چیسـتی و الزامـات، تهـران: دانشـگاه امـام 

صادق؟ع؟.

، نصـرت؛ حاجی‏خانـی، علـی؛ جلیلیـان، سـعید )1394(، »معناشناسـی زبـان قـرآن از دیـدگاه علامـه  نیلسـاز

طباطبایـی در تفسـیر البیـان فـي الموافقـة بیـن الحدیـث والقـرآن«، پژوهشـنامۀ معـارف قرآنـی، ش21، 

ص161-143.

. یخ الیعقوبي، بیروت: دار صادر یعقوبی، احمد بن اسحاق )بی‏تا(، تار

References 
ʿĀbidīnī, Muḥammad Riḍā. 1400 Sh. Ādāb-i Uns bā Qurʾān [The Etiquette of 

Familiarity with the Qur’an]. Qom: Nashr-i Maʿārif.
Abū al-Faraj al-Iṣfahānī, ʿAlī ibn Ḥusayn. 1415 AH. Al-Aghānī [The Songs]. 

Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī.
Āl Qaṭīṭ, Hishām. 1427 AH. Al-Mutaḥawwilūn [The Transformers]. Beirut: Dār 

al-Maḥajjah al-Bayḍāʾ.
Āṣifī, Muḥammad Mahdī. n.d. Taʾammulāt fī Ziyārat Wārith [Reflections on the 

Pilgrimage of Wārith]. Qom: Markaz Dirāsāt Nahḍat al-Imām al-Ḥusayn.
ʿAskari [Al-], Ḥasan ibn ʿAbd Allāh. 1408 AH. Al-Awāʾil [The Firsts]. Ṭanṭā: Dār 

al-Bashīr.
Āvīnī, Sayyid Murtaḍā. 1374 Sh. Fatḥ-i Khūn [The Conquest of Blood]. Tehran: 

Kānūn-i Farhangī-Hunarī-yi Īsārgārān.
Balādhurī, Aḥmad ibn Yaḥyā. 1417 AH. Ansāb al-Ashrāf [The Lineages of the 

Nobles]. Beirut: Dār al-Fikr.
Bārā, Antwān. 1389 Sh. Imām Ḥusayn dar Andīshah-ʾi Masīḥīyat [Imam Husayn 

in Christian Thought]. Translated by ʿAlī Bāqir Ṭāhirīniyā and Farāmarz 
Mīrzāʾī. Hamedan: Dānishgāh-i Būʿalī Sīnā.

Chāndrā, Subāsh. 1400 Sh. “Chirāgh-i Hidāyat-i Ḥusayn” [The Lamp of Husayn’s 
Guidance]. Rah-yāftagān [The Admited Ones], no. 5: 6–7.



160 / شیعه پژوهی، سال یازدهم، شماره بیست و نهم

Firaydūnī [Al-], Muḥammad Ḥusayn. 1402 Sh. Mahārat-hā-yi Āmūzish va Tarvīj-i 
Qurʾān [Skills in Teaching and Promoting the Qur’an]. Qom: Pizhūhishgāh-i 
Ḥawzah va Dānishgāh.

Ḥākim al-Nīsābūrī, Muḥammad ibn ʿAbd Allāh. n.d. Al-Mustadrak ʿalā al-
Ṣaḥīḥayn [Supplement to the Two Sahihs]. Edited by ʿAbd al-Salām 
Muḥammad ibn ʿUmar ʿAlūsh. Beirut: Dār al-Maʿrifah.

Ḥaqqī Barūsawī, Ismāʿīl. n.d. Tafsīr Rūḥ al-Bayān [The Exegesis of the Spirit of 
Elucidation]. Beirut: Dār al-Fikr.

Ḥarrānī [Al-], Ḥasan ibn Shuʿbah. 1404 AH. Tuḥaf al-ʿUqūl ʿan Āl al-Rasūl 
[The Masterpieces of Minds from the Household of the Prophet]. Qom: 
Muʾassasah-ʾi al-Nashr al-Islāmī.

Ḥasaballāh, ʿAlī. 1396 AH. Uṣūl al-Tashrīʿ al-Islāmī [The Principles of Islamic 
Legislation]. Cairo: Dār al-Maʿārif.

Ḥasanpūr, Muḥammad. 1386 Sh. Pizhūhishī dar Ḥayṭah-ʾi Farhang-i ʿUmūmī [A 
Research in the Realm of Public Culture]. Rasht: Balūr.

Ḥusaynīpūr ʿAzābādī, Sayyid ʿAbbās. 1397 Sh. Nafs-i Ārāmish-yāftah (Barrisī-
yi Āyāt-i Pāyānī-yi Sūrah-ʾi Mubārakah-ʾi Fajr) [The Tranquil Soul: An 
Examination of the Final Verses of the Blessed Surah Fajr]. Yazd: Shuhad-i ʿ Ilm.

Ibn Abī al-Ḥadīd, ʿAbd al-Ḥamīd ibn Hibat Allāh. n.d. Sharḥ Nahj al-Balāghah 
[Commentary on Nahj al-Balāghah]. Qom: Kitābkhānah-ʾi Āyat Allāh 
Marʿashī Najafī.

Ibn al-Athīr, ʿAlī ibn Muḥammad. 1399 AH. Al-Kāmil fī al-Tārīkh [The Complete 
in History]. Beirut: Dār Ṣādir.

Ibn al-Namā, Jaʿfar ibn Muḥammad. 1406 AH. Muthīr al-Aḥzān [The Exciter of 
Sorrows]. Qom: Madrasah-ʾi al-Imām al-Mahdī.

Ibn Aʿtham al-Kūfī, Aḥmad. 1411 AH .Al-Futūḥ [The Conquests]. Beirut: Dār 
al-Aḍwāʾ.

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʿ Alī. 1376 AH. Al-Amālī [The Dictations]. Tehran: 
Kitābchī.

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʿAlī. 1383 AH. ʿIlal al-Sharāʾiʿ [The Causes of 
the Laws]. Najaf: Al-Maktabah al-Ḥaydarīyah.

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʿAlī. 1403 AH. Al-Khiṣāl [The Characteristics]. 
Edited by ʿAlī Akbar Ghaffārī. Qom: Muʾassasah-ʾi al-Nashr al-Islāmī.

Ibn Bābawayh, Muḥammad ibn ʿAlī. 1414 AH. Al-Iʿtiqādāt fī Dīn al-Imāmīyah 
[The Beliefs in the Religion of the Imamiyya]. Beirut: Dār al-Mufīd.

Ibn Fāris, Aḥmad. 1404 AH.Muʿjam Maqāyīs al-Lughah [Dictionary of Linguistic 



 فرهنگ جاهلیرحسینی و نقش آن در تغیی ۀریسدر   فرهنگ‏سازی توحیدی قرآن کریمراستمرا /  161

Analogies]. Qom: Maktab al-Iʿlām al-Islāmī.
Ibn Kathīr, Ismāʿīl ibn ʿ Umar. 1407 AH.Al-Bidāyah wa al-Nihāyah [The Beginning 

and the End]. Beirut: Dār al-Fikr.
Ibn Qūlawayh, Jaʿfar ibn Muḥammad. 1356 AH.Kāmil al-Ziyārāt [The Complete 

Pilgrimages]. Najaf: Al-Maṭbaʿah al-Murtaḍawīyah.
Ibn Shahr Āshūb, Muḥammad ibn ʿAlī. 1379 AH.Manāqib Āl Abī Ṭālib [The 

Virtues of the Household of Abū Ṭālib]. Qom: ʿAllāmah.
Ibn Shahr Āshūb, Muḥammad ibn ʿ Alī. n.d. Mutashābih al-Qurʾān wa Mukhtalifuh 

[The Ambiguous and the Different of the Qur’an]. Qom: Bīdār.
Ibn Ṭāwūs, Sayyid ʿAlī Raḍī al-Dīn. 1348 AH.Al-Luhūf fī Qatlā al-Ṭufūf [The 

Sighs over the Slain of the Camps]. Tehran: Jahān.
Ibn Ṭāwūs, Sayyid ʿAlī Raḍī al-Dīn. 1390 AH.Iqbāl al-Aʿmāl [The Acceptance of 

Deeds]. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah.
Ibrāhīmīpūr, Qāsim, and Marzīyah Fakhrī. 1396 Sh. “Taghyīrāt-i Farhangī az 

Manẓar-i ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī” [Cultural Changes from the Perspective 
of ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī]. Muṭāliʿāt-i Farhangī-Ijtimāʿī-yi Ḥawzah [Socio-
Cultural Studies of the Seminary], no. 2: 1–22.

Jaʿfarī, Muḥammad Taqī. 1385 Sh. Farhang-i Payro-yi Farhang-i Pīshro [The 
Culture of the Follower vs. The Culture of the Pioneer]. Tehran: Muʾassasah-
ʾi Tanẓīm wa Nashr-i Āthār-i ʿAllāmah Jaʿfarī.

Jaʿfariyān, Rasūl. 1391 Sh. Taʾammulī dar Nahḍat-i ʿĀshūrā [A Reflection on the 
Movement of Ashura]. Tehran: Murrikh.

Jaʿfarpūr, Majīd. 1391 Sh. Ishārāt-i Qurʾānī va Sālār-i Shahīdān [Qur’anic 
References and the Lord of Martyrs]. Qom: Bayt al-Aḥzān.

Jawād ʿ Alī. 1374 AH. Al-Mufaṣṣal fī Tārīkh al-ʿArab Qabl al-Islām [The Detailed 
History of the Arabs before Islam]. Baghdad: Al-Majmaʿ al-ʿIlmī al-ʿIrāqī.

Jawādī Āmulī, ʿ Abd Allāh. 1378 Sh. Tafsīr-i Tasnīm [The Tasnim Exegesis]. Qom: 
Asrāʾ.

Jawādī Āmulī, ʿAbd Allāh. 1393 Sh. Shukūfāʾī-yi ʿAql dar Partaw-i Nahḍat-i 
Ḥusaynī [The Flourishing of Reason in the Light of the Husayni Movement]. 
Qom: Asrāʾ.

Jūnī, Jamīl Ḥasan. 1437 AH. Al-Qurʾān bayn al-ʿArabīyyah wa al-ʿArabīyyah 
[The Qur’an between Arabic and Arabic]. Beirut: Dār al-Murtaḍā.

Kattānī [Al-], Sulaymān. 1378 Sh. Imām Ḥusayn dar Jāmah-ʾi Arghavānī [Imam 
Husayn in the Purple Garment]. Translated by Parvīz Lūlāvar. Qom: Naṣr.

Khamenei, Sayyid ʿAlī. 1392 Sh. Ṭarḥ-i Kullī-yi Andīshah-ʾi Islāmī dar Qurʾān 



162 / شیعه پژوهی، سال یازدهم، شماره بیست و نهم

[The General Outline of Islamic Thought in the Qur’an]. Tehran: Muʾassasah-
ʾi Īmān-i Jihādī.

Khomeini, Sayyid Rūḥ Allāh. n.d. Kashf-i Asrār [Unveiling of Secrets]. No place: 
No publisher.

Kulaynī [Al-], Abū Jaʿfar Muḥammad ibn Yaʿqūb. 1388 Sh. Uṣūl al-Kāfī [The 
Principles of al-Kāfī]. Beirut: Muʾassasat al-Aʿlamī lil-Maṭbūʿāt.

Lisānī Fashārakī, Muḥammad ʿAlī, and Mahdī Ghulāmī. 1390 Sh. Āmūzish-i 
Zabān-i Qurʾān [Teaching the Language of the Qur’an]. Qom: Zaynī.

Mahdavī Kanī, Muḥammad Riḍā. 1395 Sh. Tafsīr-i Mawḍūʿī-yi Qurʾān-i Karīm: 
Chīstī va Iltizāmāt [Thematic Exegesis of the Holy Qur’an: Nature and 
Requirements]. Tehran: Dānishgāh-i Imām Ṣādiq.

Majlisī [Al-], Muḥammad Bāqir. 1403 AH. Biḥār al-Anwār [Oceans of Lights]. 
Beirut: Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī.

Makārim Shīrāzī, Nāṣir. 1374 Sh. Tafsīr-i Nimūnah [The Exemplary Exegesis]. 
Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah.

Makārim Shīrāzī, Nāṣir. 1386 Sh. Āyāt-i Wilāyat dar Qurʾān [The Verses of 
Divinely-vested Guardianship in the Qur’an]. Qom: Nasl-i Javān.

Masʿūdī [Al-], ʿAlī ibn al-Ḥusayn. 1409 AH. Murūj al-Dhahab [The Meadows of 
Gold]. Qom: Dār al-Hijrah.

Mufīd [Al-], Muḥammad ibn Muḥammad. 1410 AH. Al-Muqniʿah [The 
Convincing]. Qom: Muʾassasah-ʾi al-Nashr al-Islāmī.

Mufīd [Al-], Muḥammad ibn Muḥammad. 1413 AH. Al-Irshād fī Maʿrifat Ḥujaj 
Allāh ʿ alā al-ʿIbād [The Guidance in Knowing God’s Proofs over His Servants]. 
Edited by Muʾassasah-ʾi Āl al-Bayt. Qom: Kungirah-ʾi Shaykh Mufīd.

Muḥaddithī, Jawād. 1376 Sh. Farhang-i ʿĀshūrā [The Glossary of Ashura]. 
Tehran: Maʿrūf.

Muslim ibn al-Ḥajjāj. 1426 AH. Ṣaḥīḥ Muslim [The Authentic of Muslim]. Beirut: 
Dār Iḥyāʾ al-Turāth al-ʿArabī.

Muṭahharī, Murtaḍā. 1378 Sh. Āzādī-yi Maʿnawī [Spiritual Freedom]. Tehran: Ṣadrā.
Muṭahharī, Murtaḍā. 1379 Sh. Ḥamāsah-ʾi Ḥusaynī [The Husayni Epic]. Tehran: Ṣadrā.
Nīlsāz, Nuṣrat, ʿAlī Ḥājīkhānī, and Saʿīd Jalīliyān. 1394 Sh. “Maʿnāshināsī-

yi Zabān-i Qurʾān az Dīdgāh-i ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī dar Tafsīr al-Bayān fī 
al-Muwāfaqah bayn al-Ḥadīth wa al-Qurʾān” [Semantics of the Qur’anic 
Language from the Perspective of ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī in Tafsīr al-Bayān fī 
al-Muwāfaqah bayn al-Ḥadīth wa al-Qurʾān]. Pizhūhishnāmah-ʾi Maʿārif-i 
Qurʾānī [Journal of Qur’anic Teachings], no. 21: 143–161.



 فرهنگ جاهلیرحسینی و نقش آن در تغیی ۀریسدر   فرهنگ‏سازی توحیدی قرآن کریمراستمرا /  163

Qummī [Al-], ʿ Alī ibn Ibrāhīm. 1404 AH. Tafsīr al-Qummī [The Qummi Exegesis]. 
Qom: Dār al-Kitāb.

Qundūzī [Al-], Sulaymān ibn Ibrāhīm. 1416 AH. Yanābīʿ al-Mawaddah li-Dhawī 
al-Qurbā [The Springs of Affection for the Near Kin]. Edited by Sayyid ʿAlī 
Jamāl ibn Ashraf al-Ḥusaynī. Qom: Intishārāt-i Uswah.

Rahnamāyī, Aḥmad. 1397 Sh. [“Arzish-shināsī az Manẓar-i ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī 
bā Takyah bar Tafsīr-i al-Mīzān” [Axiology from the Perspective of ʿAllāmah 
Ṭabāṭabāʾī with Emphasis on Tafsīr al-Mīzān]. In Majmūʿah-ʾi Maqālāt-i 
Hamāyish-i Tafsīr-i al-Mīzān va ʿUlūm-i Insānī-yi Islāmī [Proceedings of the 
Conference on Tafsīr al-Mīzān and Islamic Humanities], edited by Muḥammad 
ʿAlī Asadī Nasab. Tehran: Pizhūhishgāh-i Farhang va Andīshah-ʾi Islāmī.

Riḍāʾī Iṣfahānī, Muḥammad ʿAlī. 1388 Sh. “Zabān-i Qurʾān: ʿUrf-i ʿĀmm 
yā Khāṣṣ” [The Language of the Qur’an: Common Usage or Specific]. 
Pizhūhishnāmah-ʾi ʿUlūm va Maʿārif-i Qurʾān-i Karīm [Journal of Qur’anic 
Sciences and Teachings], no. 3: 79–99.

Riḍāʾī Iṣfahānī, Muḥammad ʿAlī. 1396 Sh. Qurʾān va Imām Ḥusayn; Imām 
Ḥusayn va Qurʾān [The Qur’an and Imam Husayn; Imam Husayn and the 
Qur’an]. Qom: Dār al-Muballighīn.

Ṣadr [Al-], Sayyid Mūsā. 1384 Sh. Dīn dar Jahān-i Imrūz [Religion in Today’s 
World]. Tehran: Muʾassasah-ʾi Imām Mūsā Ṣadr.

Ṣadr [Al-], Sayyid Mūsā. 1387 Sh. “Qurʾān va Shīvah-ʾi Iṣlāḥ-i Farhang” [The 
Qur’an and the Method of Cultural Reform]. Pizhūhish-hā-yi Qurʾānī 
[Qur’anic Researches], nos. 54–55: 26–55.

Saʿīdī Rowshan, Muḥammad Bāqir. 1396 Sh. Taḥlīl-i Zabān-i Qurʾān va 
Rawish-shināsī-yi Fahm-i Ān [Analysis of the Language of the Qur’an and 
the Methodology of Its Understanding]. Qom: Pizhūhishgāh-i Ḥawzah va 
Dānishgāh.

Sayyid [Al-] al-Raḍī, Muḥammad ibn Ḥusayn. 1412 AH. Nahj al-Balāghah [The 
Peak of Eloquence]. Qom: Dār al-Dhakhāʾir.

Shahīd [Al-] al-Awwal, Muḥammad ibn Jamāl al-Dīn. 1410 AH. Al-Mazār [The 
Pilgrimage Sites]. Qom: Imām Mahdī.

Shākir, Muḥammad Kāẓim. 1382 Sh. Mabānī va Rawish-hā-yi Tafsīrī [Foundations 
and Methods of Exegesis]. Qom: Markaz-i Jahānī-yi ʿ Ulūm-i Islāmī.

Shams al-Dīn, Muḥammad Mahdī. n.d. Thawrat al-Ḥusayn: Ẓurūfuhā al-
Ijtimāʿīyah wa Āthāruhā al-Insānīyah [The Revolution of Husayn: Its Social 
Conditions and Human Effects]. No place: No publisher.



164 / شیعه پژوهی، سال یازدهم، شماره بیست و نهم

Shapiro, Harry Lionel. 1961. Naẓarāt fī al-Thaqāfah [Views on Culture]. 
Translated by Muḥammad ʿAlī ʿAryān and ʿAbd al-Raḥmān Zakī. Cairo: 
Dār Iḥyāʾ al-Kutub al-ʿArabīyyah.

Sharīf [Al-] al-Murtaḍā, ʿAlī ibn al-Ḥusayn. 1998. Amālī al-Sharīf al-Murtaḍā 
[The Dictations of Sharīf Murtaḍā]. Cairo: Dār al-Fikr al-ʿArabī.

Shūshtarī, Jaʿfar. 1374 Sh. Al-Khaṣāʾiṣ al-Ḥusaynīyah wa Mazāyā al-Sayyid al-
Maẓlūm (Ashk-i Ravān bar Amīr-i Kārvān) [The Husayni Characteristics and 
the Virtues of the Oppressed Master (Tears of the Soul upon the Leader of the 
Caravan)]. Translated by Muḥammad Ḥusayn Shahristānī. Qom: Dār al-Kitāb.

Subḥānī Tabrīzī, Jaʿfar. 1380 Sh. Marzhā-yi Tawḥīd va Shirk dar Qurʾān [The Boundaries 
of Monotheism and Polytheism in the Qur’an]. Tehran: Nashr-i Mashʿar.

Sulaymānī Amīrī, Jawād. 1376 Sh. Imām Ḥusayn va Jāhilīyat-i Nō [Imam Husayn 
and the New Ignorance]. Qom: Yamīn.

Ṭabarānī [Al-], Sulaymān ibn Aḥmad. 1415 AH. Al-Muʿjam al-Awsaṭ [The Middle 
Dictionary]. Cairo: Dār al-Ḥaramayn.

Ṭabarsī [Al-], Aḥmad ibn ʿAlī. 1403 AH. Al-Iḥtijāj [The Argumentation]. 
Mashhad: Murtaḍā.

Ṭabāṭabāʾī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn. 1390 Sh. Al-Mīzān fī Tafsīr al-Qurʾān 
[The Balance in Qur’anic Exegesis]. Beirut: Al-Aʿlamī.

Ṭayyib, Sayyid ʿAbd al-Ḥusayn. 1378 Sh. Aṭyab al-Bayān fī Tafsīr al-Qurʾān [The 
Most Delightful Elucidation in Qur’anic Exegesis]. Tehran: Intishārāt-i Islām.

Ṭihrānī, Abū al-Faḍl. 1376 Sh. Shifāʾ al-Ṣudūr fī Sharḥ Ziyārat al-ʿĀshūr [The Healing 
of Hearts in Commentary on the Pilgrimage of Ashura]. Tehran: Murtaḍawī.

Ṭūsī [Al-], Muḥammad ibn al-Ḥasan. 1364 Sh. Tahdhīb al-Aḥkām [The Refinement 
of Rulings]. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah.

Ṭūsī [Al-], Muḥammad ibn al-Ḥasan. 1411 AH. Miṣbāḥ al-Mutahajjid [The Lamp 
of the Night Vigilant]. Beirut: Fiqh al-Shīʿah.

Yaʿqūbī, Aḥmad ibn Isḥāq. n.d. Tārīkh al-Yaʿqūbī [The History of Yaʿqūbī]. 
Beirut: Dār Ṣādir.


