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 الهيات تطبيقي
  )پژوهشي - علمي( 

  
  ن معاونت تحقيقات و فناوري دانشگاه اصفها :صاحب امتياز

  مهدي دهباشيدكتر  :سردبير

  شانظريجعفر دكتر  :مدير مسؤول

  :ت تحريريهأهي
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  دانشگاه شهيد بهشتي  استاد      محمد ايلخاني دكتر

  تهراندانشگاه  استاد      احمد بهشتي دكتر

    آزاد اسلامي واحد خوراسگاندانشگاه  انشيارد    سيد احمد تويسركانيدكتر 

  تهرانگاه استاد دانش    محسن جهانگيري دكتر

      هشتيدانشگاه شهيد ب استاد      نصراالله حكمت دكتر

  يزددانشگاه  دانشيار    بمانعلي دهقان منگاباديدكتر 

  قمدانشيار دانشگاه       محمد ذبيحيدكتر 

  كاشاندانشگاه  دانشيار      عباس زراعت دكتر

  تهراناستاد دانشگاه       روح االله عالميدكتر 

  ر دانشگاه اصفهاندانشيا    دكتر محمد كاظم عمادزاده

  استاديار دانشگاه لرستان    دكتر حسين فلاحي اصل

  دانشگاه شيراز استاد      دكترقاسم كاكايي

  استاد دانشگاه آزاد اسلامي واحد خوراسگان    دكتر سيد هاشم گلستاني
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  چاپخانه دانشگاه اصفهان: چاپ و صحافي
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  راهنماي تدوين مقاله و شرايط پذيرش آن
  دانشگاه اصفهان الهيات تطبيقي ةمجل

  )پژوهشي ‐علمي( 
  

  
قـرار  ، تازه هاي پژوهشي صاحب نظران را منتشر مي كند تا در دسترس علاقه مندان  الهيات تطبيقيعلمي پژوهشي  فصلنامة

  .بنابراين مقالات ارسالي بايد داراي شرايط زير باشد. گيرد

  شرايط علمي ‐الف  
تحليلـي و نتيجـه كاوشـهاي نويسـنده يـا      )  Orginal Research( مقالـه بايـد داراي اصـالت و نـوآوري      ‐۱

  .نويسندگان باشد
 .گرددستفاده در نگارش مقاله بايد روش تحقيق علمي رعايت شود و از منابع معتبر و اصيل نيز ا ‐۲

ت تحريريه بررسي و ارزيابي مي شود و در صورت داشتن شـرايط  أمقاله پس از دريافت، نخست در هي: توضيح
ت أپس از وصول ديدگاههاي داوران نتايج و امتيـازات كسـب شـده در هي ـ   . لازم، براي داوران ارسال مي گردد

  .آن، در نوبت چاپ قرار مي گيردتحريريه مطرح مي شود و در صورت كسب امتيازات كافي و پذيرش 
  شرايط نگارش ‐ب
  .مقاله بايد از جهت نگارش ساختاري محكم و استوار داشته باشد و اصول فصاحت و بلاغت در آن رعايت شود ‐۱
  .باشد دو ستونو شكل ظاهري مقاله به صورت عنوان مقاله بايد كوتاه و گويا  ‐۲
ذكـر  (شـود   نوشـته ) Email(ه علمي، نشاني محـل كـار و نشـاني    گان همراه با درجنام نويسنده يا نويسند ‐۳

  .)ول مكاتبات در برگ پيوست نيز لازم استؤشماره تلفن مس
  .باشد) كلمه ۲۰۰تا  ۱۵۰(چكيده فارسي حد اكثر پانزده سطر  ‐۴
  .كليد واژه فارسي حداكثر شش كلمه باشد ‐۵
  .اننده را براي ورود به مبحث اصلي آماده سازدمقاله بايد داراي مقدمه روشن و دقيق باشد چنانكه خو ‐۶
  .بيان پيشينة تحقيق از شرايط مقاله است ‐۷
  .در متن اصلي مقاله بايد موضوع به طور روشن تحليل شود ‐۸
  .مقاله بايد داراي نتيجه گيري دقيق باشد ‐۹

  .باشد) كلمه۲۰۰تا  ۱۵۰(پانزده سطر  حداكثرانگليسي  ةچكيد ‐۱۰
  .نگليسي حداكثر شش كلمه باشدا ةكليد واژ ‐۱۱
  .شود نوشتهدرجه علمي و محل كار به انگليسي  ،نام نويسنده  ‐۱۲
زريـن  : (مثـال ؛ شـود  ترتيـب نـام نويسـنده، سـال و صـفحه نوشـته      ارجاعات متن بايد داخل پرانتـز بـه    ‐۱۳

  ).۲۵۴:۱۳۷۲كوب،
  :مآخذ پاياني بايد به ترتيب زير باشدمنابع و  ‐۱۴
  كتاب: الف

نام مترجم يا مصحح، محل نشـر،  نوبت چاپ، ، نام كتاب، )درون پرانتز(، نام، سال انتشار )شهرت(نوادگي نام خا
  .نام ناشر

  نشريه: ب
نـام نشـريه، شـمارة دوره،    ) درون گيومـه (، عنوان مقالـه  )درون پرانتز(، نام، سال انتشار )شهرت( نام خانوادگي
  .)از ص تا ص( صفحات مقاله



  مجموعه مقالات: ج
، نـام  نـام گـرد آورنـده يـا ويراسـتار     ) درون گيومـه (مقالـه   ، عنوان)درون پرانتز(سال انتشارام خانوادگي، نام، ن

  .)از ص تا ص(شماره صفحات مقاله  ،مجموعه مقالات، محل نشر، نام ناشر
  سايتهاي اينترنتي: د

  .اينترنتي به صورت ايتاليك ، نام و نشاني)درون گيومه(، عنوان موضوع )آخرين تاريخ(نام خانوادگي، نام، 
  :لوح فشرده: ه

  .، عنوان، نام لوح فشرده، محل نشر، نام ناشر)درون پرانتز(سال انتشار  نام خانوادگي، نام،
  .سطر تنظيم شود ۲۳و هر صفحه در  باشد صفحه ۲۵مقاله بايد حداكثر  ‐۱۵
ايميـل  به صورت آن يا  cd خه همراه در سه نس ۱۳فونت  Lotusبا قلم  word xpمقاله بايد تحت برنامه  ‐۱۶

  .به دفتر مجله ارسال شود
اسامي خاص و اصطلاحات لاتين و تركيبات خارجي، بلافاصله پس از فارسـي آن، درون پرانتـز، در مـتن     ‐۱۷

  .شود نوشتهمقاله 
  .مقالات مستخرج از پايان نامه بايد تاييد استاد راهنما را همراه داشته باشد ‐۱۸
  .ايد در هيچ مجله يا همايشي ارائه شده باشدمقاله نب ‐۱۹

  .مجله در پذيرفتن يا نپذيرفتن مقاله، همچنين ويراستاري آن آزاد است: ۱يادآوري
  .چاپ مقالات به ترتيب مرتبة علمي نويسندگان است: ۲يادآوري

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  



  
  

  اين شمارههمكاران علمي 

  

  اصفهاندانشگاه  نشياراد      حسين آقاحسينيدكتر               
   قمدانشگاه دانشيار       علي اله بداشتيدكتر  

  اصفهاندانشگاه دانشيار       دكتر مهدي امامي جمعه
  دانشگاه اصفهاناستاديار       سعيد بيناي مطلقدكتر 

  استاد دانشگاه اصفهان        مهدي تديندكتر      
  الزهرادانشگاه  استاديار        اعلا تورانيدكتر 
  اصفهاندانشگاه  استاديار      توكلي غلامحسين دكتر
  شهيد بهشتيدانشگاه  دانشيار      نصراالله حكمت دكتر
  اصفهاندانشگاه  استاد      مهدي دهباشي دكتر

  دانشگاه اصفهان استاديار    دكتر فروغ السادات رحيم پور
  اديان و مذاهبدانشگاه  ياراستاد      محمد علي رستمياندكتر
  قمدانشگاه  ياراستاد      محمد كاظم شاكر دكتر

  اصفهان دانشگاهاستاديار       دكتر جعفر شانظري
  يار دانشگاه اصفهاناستاد        رضا صادقي دكتر

  يار دانشگاه اصفهاناستاد        دكتر مجيد صادقي
  تهراندانشگاه  دانشيار      دكتر روح االله عالمي

  استاديار دانشگاه تهران      دكتر اميرعباس عليزماني
  امام صادقدانشگاه  ياردانش      دكتر رضا محمدزاده
    دانشگاه قم استاد      دكتر سيد رضا مؤدب

  
  

  

  

  



  

  خن سردبيرس

در زماني كه برخورد انديشه ها، فرهنگ ها و مكاتب مختلف از يك طـرف و تهاجمـات فرهنگـي از طـرف     

ر هر يك قلم و نظديگر، اذهان انسان ها بويژه جوانان را نشانه رفته است، مي طلبد كه انديشمندان و صاحبان 

در حيطة تخصص خود به زبان روز مسائل اعتقادي مورد نياز جامعة اسلامي را با نگاهي علمي و فرا مـرزي  

هاي خود به مورد پژوهش و بازنگري قرار دهند تا از اين طريق بتوانند مخاطبان بيشتري را براي ارائة ديدگاه 

آن در جهت تقريـب اديـان و مـذاهب و هـم      و گفتمان علمي فراخوانند و با محوريت توحيد و فروع بحث

  .انديشي خدا محور ميان آنها حركت كنند

پژوهشي الهيات تطبيقي دانشگاه اصفهان بستر مناسبي پيش روي پژوهشـگران و علاقمنـدان    ‐فصلنامة علمي

پژوهشي خـود را   ‐گشوده تا با اين هدف از تمام استادان، محققان و دانش پژوهان دعوت كند مقالات علمي

به جامعة اسلامي و پوينـدگان راه  با صبغة مقايسه و تطبيق ارسال نمايند و در اين برهه از زمان، دين خود را 

   .حقيقت ادا نمايند

  

  دكتر مهدي دهباشي
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  تأثير كلام معتزلي بر كلام قرائيمي
  
  

  ∗∗ مريم ساجدي نسب ∗قربان علمي

  
  

  چكيده
هايي از زمان در يهوديت رباني، كه موجب به حاشيه رانده شدن  در برهه) تلمود(تقدس بيش از حد سنت شفاهي 

فرقه قرائيم در قرن دوم . ودكتاب مقدس شده بود، گروهي را به مخالفت با آن سنت واداشت كه فرقه قرائيم از اين گروه ب
قرائيان عقل گرا بودند و متكلمان اين فرقه براي تفسير . هشتم، آن هم در زير لواي فرهنگ و تمدن اسلامي شكل گرفت/ 

 يعني ؛ كلام معتزلي را به خدمت گرفتند و با مدد جستن از اين كلام سعي در مقابله با جبهه مخالف خود،كتاب مقدس
 در گرچه برخي محققان. دهم به نقطه اوج خود رسيد/ ن يهودي در سده چهارم اير معتزله بر متكلمأثت. ربانيان نمودند

دانستند، اما اين متكلمان اي از زمان مسلمانان را در مباحث مشترك كلامي ميان اين دو دين متأثر از يهوديان ميبرهه
نها و مشاركت ربانيان و قرائيان، پربارترين دوره فلسفه يهودي بودند كه متأثر از متكلمان مسلمان بودند و با كمك آ

  . يعني دوره قرون وسطي را شكل دادند؛يهودي
  

  هاي كليدي واژه
  . قرائيم، فلسفه يهودي، كلام معتزلي، كلام قرائيمي
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  مقدمه
 شـاهد   ،گيـري سـنت شـفاهي     يهوديان از زمان شكل   

 ـ   . هايي با اين سـنت بودنـد       بروز مخالفت  ين از جملـه اول
 بودنـد كـه تـورات را بـه          1مخالفان اين سنت، صدوقيان   

عنوان منبـع اصـلي كـلام الهـي پذيرفتـه و منكـر سـنت                
 70پـس از نـابودي معبـد دوم در سـال             .شفاهي بودنـد  

تمـام فـرق يهـودي، از جملـه         ،  2ميلادي، جـز فريـسيان    
از آن زمـان تـا      .  از ميان رفتند   3هاي صدوقي و اسني    فرقه

 يهـود ديگـر در درون خـود         ةمع ـقرن هشتم ميلادي، جا   
 اما در ايـن قـرن يهوديـان بـا بـروز             ،شاهد انشعابي نبود  

. انشعابات مختلفي در درون جامعه خود مواجه گرديدند       
اين فاصله ميان نابودي معبـد دوم در يهوديـت تـا بـروز             
انشعابات نويني در قرن هشتم ميلادي، اين پرسش را بـه           

هايي موجـب    و زمينه  سازد كه چه بسترها    ذهن متبادر مي  
 .گرايي در يهوديت گرديدرشد نوين فرقه

در قرن هشتم ميلادي بروز بسترهاي مناسـب بـراي           
-ها با سنت شفاهي موجـب شـكل        ظهور دوباره مخالفت  

گيري فرقي گرديد كه علم مخالفت با سـنت شـفاهي را            
اي كـه ايـن قـرن را قـرن نهـضتهاي            گونـه  به ؛برافراشتند

از جملـه علـل     . انـد  د شـرق ناميـده    مسيحايي جامعه يهو  
 ظهور و گسترش اسلام     ،هاي مسيحايي  ظهور اين نهضت  

ورود اسلام و مواجهـه اديـان گونـاگون حاضـر در            . بود
 از جملـه يهوديـت، مـسيحيت و         ،حوزه قلمرو اسـلامي   

گري، دفاع از عقايد ديني را بـراي پيـروان ايـن            زردشتي
هـا   رقـه از جملـه ايـن ف     . اديان امـري ضـروري گردانيـد      

 اشاره كرد كه تحت تـاثير اسـلام         4 قرائيم ةتوان به فرق   مي
و مـدت زمـاني كـل دنيـاي         ) 142 :2003شربوك،  (بود  

اين فرقه كـه در سـده       . ثير خود قرار داد   أيهود را تحت ت   
هشتم در ايران ظهـور كـرد، نخـست تمـايلات زاهدانـه             

 اما بعدا به انديشه ديني عقلگرا متمايل شد         ،شديد داشت 
 بنيانگذار اين جنـبش     .) مقدمه : مادلونگ و اشميتكه   :نك(

 را انكـار    5اين فرقه حجيـت تلمـود     . عانان ابن داوود بود   
 با سنت شفاهي مخالفت ورزيد و صرفا بر تفـسير   ،نموده

 ةعانـان، رهبـر فرق ـ    . ظاهري كتاب مقـدس تاكيـد نمـود       
ــا      ــارويي ب ــاتوان از روي ــاني را ن ــت رب ــرائيم، يهودي ق

 بـراي يـافتن راهكـاري بـراي         ،تههاي نوين دانـس    چالش
مواجهه با اين شرايط، عقل را به خدمت گرفت و به اين            

اي گونـه  به ؛گرايي در ميان قرائيان حاكم شد      عقل ،ترتيب
 تـا پايـان قـرن     مكه دوران طلايي اين فرقـه از قـرن ده ـ         

ي اسـت   ي ـيازدهم ميلادي شامل ظهور متكلمان عقل گرا      
از كـلام معتزلـي مـدد       كه براي تبيين عقلاني عقايد خود       

 در نوشتار حاضـر سـعي خواهـد شـد      ،روايناز  . جستند
علاوه بر بررسي تأثير كلام معتزلي بر قرائيان، اين سـؤال           
نيز كه آيا اين تأثير مسبوق به تأثيري است كـه يهوديـت             

 بررسـي   ، يـا خيـر    شـت در مباحث كلامي بر معتزلـه گذا      
  .شدخواهد 

  
   كلام يهودي در جهان اسلام

: شـود   م يهودي معمولاً بـه سـه دوره تقـسيم مـي           كلا
، )قرن دوم قبل از ميلاد تا قرن نخست ميلادي        (هلنيستي  

از ايـن   ). از قرن هجدهم به بعد    (قرون وسطايي و جديد     
ــان، دوره ــر   مي ــون پ ــا كن ــطي، ت ــرون وس ــارترين و   ق ب

ترين دوره به درازاي حدود ششـصد سـال بـوده             گسترده
  .است

بـا  توان    دي قرون وسطي را مي    به طور كلي، كلام يهو    
تبيين عقايـد و اعمـال يهـود از طريـق مفـاهيم و      «عنوان  

با وجود ايـن، بـه طـور        . توصيف كرد » معيارهاي فلسفي 
  :توان به سه بخش تقسيم كرد تر، اين تفكر را مي دقيق
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فلسفه يهودي به عنوان تفـسيري از سـنت بـومي           . 1 
 ـ ،يياهيهودي بـراي تبيـين موضـوع       دگي  همچـون برگزي

ــي ــي بن ــورات و   اســرائيل، ب ــوت موســي، ت ــدي نب همانن
ين مورد، اين   در ا . جاودانگي آن، مسيح و حيات اخروي     

  . است، متمايزاز فلسفه اسلامي و مسيحيفلسفه كاملاً 
 ديـن، عقايـد      فلسفه يهودي به عنوان يك فلـسفه      . 2 

مشترك ميان آيين يهود، اسـلام و مـسيحيت را همچـون            
ي، آفرينش، مشيت الهي، نبـوت و       وجود خدا، صفات اله   

  . كند اصول كلي رفتار بشري بررسي مي
 ـي  ياهسرانجام به عنـوان يـك فلـسفه، موضـوع         . 3 ا ب

هـا، انـواع       همچـون معـاني واژه     ،ماهيت فلـسفي صـرف    
استدلالات منطقي، تقسيمات وجود و سـاختار جهـان را          

  در پرتـو ايـن علايـق مختلـف، فلـسفه          . دكن ـ  ميبررسي  
سطي به همـان ميـزان كـه تفـسير سـنت            يهودي قرون و  

 بـه  - كه آيين يهود بر آن استوار است   -حاخامي -توراتي
 اسـت آيد، بخشي از تاريخ فلسفه به طور كلـي           شمار مي 

  .)256 : 3هايمن و هدايي، ج(
 يهـودي در اسـكندريه و حـدوداً در قـرن اول              فلسفه

 اولـين تـلاش      يعني هنگامي كـه    ؛پيش از ميلاد آغاز شد    
ي تورات با حقايق فلسفي، وحي      يان دادن همسو  براي نش 

اين تـلاش بـراي بـه كـارگيري         . و عقل، صورت گرفت   
 يوناني بـه نفـع اعتقـادات يهـودي توسـط             مفاهيم فلسفه 

خواست   او مي . انجام گرفت ) م. ب 50 –م  . ق 20(فيلون  
از يهوديت در مقابل چندگانه پرستي، الحاد و شـكاكيت          

 كند كه عاليترين   اثباتاست  خو ع كند و در اين راه مي      دفا
اشكال وحي و عقل انسان در حوزه عهـد عتيـق وجـود             

تـوان او     مـي  .)325 : و راسل  312-308اينگ،  : نك(دارد  
را فيلسوفي دانست كه بنيانگذار فلسفه دين در يهوديت،         

   .)75:هايمن: نك(مسيحيت و اسلام است 

اما از قرن اول ميلادي كه فيلون بـا اسـتفاده از روش             
هـاي   مثيلي در تفسير كتاب مقدس سعي در تبيين آموزه        ت

 يونان نمود تا قرن نهـم       يهوديت براساس مقولات فلسفه   
و دهم ميلادي كه دوباره اين فلسفه رواج يافـت، فلـسفه    

اسـمارت،  (  بسيار طـولاني گرديـد     اي  هوقف يهودي دچار 
اي كه پـيش از فتوحـات          به گونه  ؛)210 :...شلوموپينز و   

 استثناي تفكر فيلون، هيچ گونه الهيات عقلاني        اسلامي به 
 :فرانك و ليمن(يهوديان توسعه نيافت  مندي در ميان   نظام
73(.  

علت ظهور مجدد فلسفه در قـرون وسـطي در ميـان            
 داننـد   يابي آنها بـه تمـدن اسـلامي مـي           يهوديان را دست  

 همزيستي ديـن اسـلام      .)210:...اسمارت، شلوموپينز و    (
گـري    چون مسيحيت، يهوديت و زردشتي    در كنار ادياني    

يهوديت خـود را    . هاي بسياري گرديد    موجب بروز بحث  
از آن جهت كه معتقد به خدايي واحـد بـود، بـه اسـلام               

 درحـالي كـه مـسيحيت در پـي اثبـات            ،ديد  تر مي   نزديك
گـري نيـز در ايـن         وحدت در عين تثليث بود و زردشتي      

ي كه در زمان    ا  ميان در پي شرح عقايد خود بود؛ به گونه        
 جلـسات بـسياري در حـضور نماينـدگان اديـان            ،مأمون

مختلف براي بحث در باب عقايدشان شكل گرفت و در          
 ـ ، علوم يوناني  ةهمان حال مسلمانان سرگرم ترجم     ه ويژ ب

ني به جهان اسـلام      يونا ةورود فلسف . فلسفه يوناني بودند  
 ايـن     از جملـه   ؛هـاي نـويني گرديـد      موجب بروز چالش  

ترين آنها رابطه ميان عقـل و ايمـان يـا             و اصلي ها   چالش
هر كدام از اين اديـان در پـي عقلانـي         . فلسفه و دين بود   

لــذا از جملــه دل  . جلــوه دادن عقايــد خــود بودنــد   
هاي اصلي مشهورترين متفكـران يهـودي قـرون          مشغولي
 پاسخ به اين سؤال بود كه آيا فلسفه بـا شـريعت             ،وسطي

  )همان (؟هماهنگ است يا خير
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گفتند، قرائت    يهوديان در اين دوره به عربي سخن مي       
سـاخت    نوشتند؛ و اين امر آنان را قادر مي         كردند و مي    مي

آنها گرچـه   . در فرهنگ عمومي روزگار خود سهيم شوند      
 تــوراتي و ياه آثــاري غنــي در بــاب موضــوع مجموعــه

حاخامي و همچنين شمار فراواني اشعار ديني به وجـود          
 علمـي و فلـسفي      ياه در بـاب موضـوع     آورده بودند، اما  

آنان بـه دليـل تـسلط بـر         . اي نداشتند صرف آثار گسترده  
 آثار علمي و فلسفي موجـود بـه         عةزبان عربي، به مجمو   

هايـشان    آن زبان دسترسي داشتند و همين براي رفع نيـاز         
 مصروف  ، نظري آنها در اين دوره      تلاش عمده . كافي بود 

ت يهـودي بـا تفكـر        سـن  آثاري بود كه به بررسي ارتباط     
  .)256 : 3هايمن و هدايي، ج  (پرداخت فلسفي مي

شناسي خود را     در اين دوره، متكلمان يهودي، معرفت     
بر اعتقاد عميق بر عقلانيت بشر به عنـوان ابـزاري بـراي             
نيل به تصوير حقيقي از جهان و تفسير صحيح از كتـاب            

لي تفكر عقلاني هم به عنوان تمـاي      . مقدس مبتني ساختند  
اي دينـي تـصور گرديـد         طبيعي و هم بـه عنـوان وظيفـه        

  .)73فرانك و ليمن، (
، به گونه نظـام     در محيط اسلامي، تلفيق عقل و ايمان      

آنان در  . توسط مكتب كلامي معتزله صورت گرفت     مند،  
تقابل با اهل حديث كه خواهـان تكيـه صـرف بـه نقـل               

 دانـستند و در     و ايمان را مكمل يكديگر مـي       بودند، عقل 
يهوديت نيز قرائيان اين وظيفه را بر عهـده گرفتنـد و بـه              

 يعنـي ربانيـان تاختنـد و تـا          ؛مكتب اهل حديث يهوديان   
  نـاتوان   از مقابلـه بـا قرائيـان       ربانيـان زمان ظهور سعديا،    

  .بودند
 كلام معتزله بر متفكران يهودي در طـي         ،به طور كلي  

 و اين تأثير تا حدي بـود كـه          شتقرون وسطي تأثير گذا   
 اما اثري از كلام     ،توان از يهوديان معتزلي سخن گفت       مي

حداقل تا حـال    . توان يافت   اشعري در ميان يهوديان نمي    
 ،بنـابراين . هيچ مدرك صريحي در اين زمينه وجود ندارد       

 :بـن شـماي   ( توان از يهوديان اشعري سخن گفـت          نمي
هـايي     علماي رباني علاوه بر كلام معتزله، از جنبه        .)125

هـاي     ارسطويي و افلاطوني و نيز نظريه پردازي        فهاز فلس 
 بينانــه بــراي بــسط تفاســير خــود اســتفاده نمودنــد طــالع

 اما قرائيان شايد براي وفاداري بـه        ،)19: 1383شربوك،  (
ــد     ــه را برگزيدن ــلام معتزل ــان ك ــود، همچن ــلاف خ اس

 يهـودي     فراوان فلـسفه     يكي از دلايل تكيه    .)606:نموي(
توحيـد  . دانند  ا قرابت اين دو دين مي      اسلامي ر   بر فلسفه 

ناب آيين يهود و اسلام بـدين معنـي بـود كـه رهيافـت               
متفكران يهودي و مسلمان احتمالاً همواره مـشابه باشـند          

   .)249 : 3هايمن و هدايي، ج (
  

  زلي و تاثير آن بر كلام قرائيونتكلام مع
ــد  ــي تردي ــرين   ،ب ــاارزش ت ــي از ب ــلام يك ــم ك  عل

كـلام درصـدر    . هنگ اسلامي اسـت   دستاوردهاي مهم فر  
اين مكتب كـه در     . توسط مكتب معتزله مطرح شد     اسلام

وجود آمد، بـه زودي     ه  هشتم در بصره ب   / آغاز سده دوم    
رغم ظهور   در ميان دانشمندان مسلمان رواج يافت و علي       

يازدهم / مكاتب رقيب كه كمتر عقلاني بود، تا سده پنجم        
 آن بـود كـه حقـايق        معتزلـه بـر   . به حيات خود ادامه داد    

اساسي كلام، مانند وجود خدا و ماهيت صـفات و عـدل            
 تنها پس از اثبات آنها از طريق        و او، كاملا عقلاني هستند   

آنها بـر   . ت كرد اثباتوان حقانيت كتاب مقدس را       عقل مي 
   .تقدم عقل در تفسير كتاب مقدس نيز اعتقاد داشتند

يگـر  كلام معتزلي با سيستم هـاي فكـري عقلانـي د           
 زمينه مناسـبي را بـراي   ،اديان وحياني ارتباط برقرار كرده  
   ).2:مادلونگ و اشميتكه (رابطه بين الادياني فراهم آورد
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نهم به بعـد بـه درجـات        / تفكر معتزله از سده سوم       
 ـ. گوناگوني از سوي يهوديت پذيرفته شـد       ثير انديـشه   أت

بر قرائيون امـري بـسيار بـديهي        كلامي و حقوقي معتزله     
 تا آنجا كه برخي پيـدايش قرائيـون         .) مقدمه :همان (ستا

 ةداير ةنويسند. دانند هاي اسلامي مي ثير انديشه أرا تحت ت  
، دلايل پيدايش نهضت قرايـي را       المعارف عمومي يهود  

بــروز اخــتلاف در ميــان : دانــد ناشــي از ســه عامــل مــي
هاي شرق از    ثر شدن يهودي  أها در مورد تلمود؛ مت     يهودي
 ـ        ها پيروزي ثير عقايـد   أي درخـشان سياسـي اسـلامي و ت

هـاي   هـاي سياسـي و جـدال كلامـي         اسلامي؛ دگرگـوني  
  .)56 :ظفرالاسلام خان (معتزلي با ديگران

/  چهـارم    ةن يهـودي در سـد     اثير معتزله بر متكلم ـ   أت 
هاي يهـودي    در ميان گروه  . دهم به نقطه اوج خود رسيد     

راق خاخامي، بسياري از سران آكادمي هاي قـديم در ع ـ         
يكي از آنها به نام ساموئل بـن        . تفكر معتزلي را پذيرفتند   

رئيس آكادمي سوره در بغداد     )  م 1013م   (6هوفني گائون 
هاي مـستقيم    ابو عبداالله البصري در آنجا تماس     بود كه با    

اوشايد نخستين كسي بـود كـه كـلام بهـشمي را            . داشت
: نـك (هـاي خـود بـه كـار گرفـت         پذيرفت و در نوشـته    

، ) م1040م ( يوســـف البـــصير قرايـــي.)1996اســـكلر،
معاصرجوانتر سـاموئل بـن هـوفني، در زمـان حكومـت            

ها با انديشه كلامـي قاضـي عبـدالجبار در عـراق             فاطمي
 آشنا شد و كـلام معتزلـي را از عـراق بـه اورشـليم بـرد                

و متكلم قرايي برجسته و نويسنده      ) 252: 1995 ،اسكلر(
يـازدهم  /  سده پـنجم     هاي اوليه  قدرتمند در آنجا در دهه    

او به طرفدار قدرتمند تعاليم كلامي قاضي عبدالجبار  .شد
هـاي خـود، از جملـه كتـاب          معروف است و در نوشـته     

 از آن دفـاع     ،، آن را پذيرفتـه    المحتـوي  و كتـاب     التمييز
 او با استفاده از ديـدگاه       .)2 :مادلونگ و اشميتكه  (كند   مي

برهـان سـنتي    بهشمي از شاگردان قاضـي عبـدالجبار، از         
 بـه رد دلايـل      ،معتزلي براي اثبات وجود خدا دفاع كـرده       

هـاي   رديـه وي در قطعـه     . پـردازد  ابوالحسين البصري مي  
 آبراهـام   ةاي از آن در مجموع ـ      كه نـسخه   7باقيمانده گنيزا 

ــن پ   ــي س ــي روس ــه مل ــويچ در كتابخان ــتفيرك رگ ورزب
 بنابراين، فلـسفه    .)همو( موجود است    ،شود نگهداري مي 

قرائيم كه بخشي از فلـسفه يهـودي قـرون وسـطي            ديني  
 در جهان اسلام و تحـت تـأثير كـلام           ،گردد  محسوب مي 

براي درك فلسفه ديني قرائيم و      . معتزله به بالندگي رسيد   
متاثر بودن آن از كلام معتزله، به معرفـي آن دو پرداختـه             

  .شود مي
  

  كلام معتزله
كـه  مكتب معتزله يكي از مهمترين مذاهب اسلام بود         

هم در روزگار حيات و شـكوفايي و هـم پـس از پايـان               
دوران شـــكوه و قـــدرت، توانـــسته اســـت در تـــاريخ 
. تفكراسلامي تأثيري شگرف و مانـدگار برجـاي گـذارد         

  .دانند بن عطاء مي گذار اين فرقه را واصل پايه
معتزلــه نيــز ماننــد ديگــر مــذاهب، دچــار انــشعابات 

 فـرق عمـده      ليكن به طـور كلـي، همـه        ،متعددي گرديد 
ايـن  . ندكبرخي اصول با يكديگر متفق و مشتر      معتزله در   

اصول به اصول پنجگانه معروف است كه شامل توحيـد،          
المنزلتين، امر به معروف و  بين  عدل، وعد و وعيد، منزلت    

  .شود نهي از منكر مي
  

  توحيد- 

توحيد يكي از اصـول مـسلم اعتقـادي همـه فـرق و              
 اعتقاد به توحيد اختلافـي    در اصل . مذاهب اسلامي است  

اخـتلاف ميـان مـسلمانان      . ميان مسلمانان وجـود نـدارد     
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 بلكـه   ، توحيد، نـسبت بـه اصـل موضـوع نيـست            درباره
ن از فـروع اصـل توحيـد و         ااختلاف در برداشت متكلم ـ   

 چــون صــفات ،يياه يعنــي در موضــوع،هــاي آن شــاخه
 افعـال و    پروردگار، رؤيت، تشبيه و تنزيه، بازگشت همه      

گـشت آنهـا، كـلام      ال به ذات مقدس او يـا عـدم باز         اعم
  .)2/358ولوي،  (است... خداوند و 

معتزله براساس اصل توحيد، معتقدند كه ديدن خداي       
 ايـن امـر جـسم        زيـرا لازمـه    ،در روز قيامت محال است    

بودن و جهت داشتن خداست و اين بـرخلاف تنزيـه او            
  . است

  :دگوي  اين اعتقاد معتزله مياشعري درباره
به اعتقاد آنـان خـدا از جـنس جـسم، شـبح، پيكـر،          «

رنگ، بو، . صورت، گوشت، خون، جوهر و عرض نيست
و از طول و عرض و عمق، انبوهي        ... مزه، و نبض ندارد     

و پراكندگي، جنبش و سكون، و تجزيه و تقسيم به اجـزا         
و اندام و جهات، راست و چپ و شمال و جنوب، پـس             

و زمـان نگنجـد بـا چيـزي         در مكـان    . و پيش مبرا است   
» ...تمــاس يــا فاصــله نگيــرد و بــه مكانهــا وارد نــشود  

  .)81 :اشعري(
 ،داننـد   معتزليان صفات خدا را چيزي جز ذات او نمي        

چرا كه از نظر آنها اگر قائل به زائد بودن صفات بر ذات             
ايم و اين به      شويم، در واقع معتقد به ازلي بودن آنها شده        

تعـدد قـدما از نظـر       . انـد   قـديم معني آن است كه صفات      
 اين اعتقاد معتزليـان     شهرستاني درباره . معتزله باطل است  

  :گويدمي
و اعتقادي كه تمام طوايف معتزله را شـامل باشـد،            «

ست كه گويند حق سبحانه و تعـالي قـديم اسـت، و              ا آن
و نفـي كننـد     . ترين صفات ذاتي اوست   قديم بودن خاص  

. الي صفات قديم نـدارد    صفات قديم را، و گويند حق تع      

:  يعنـي  ؛ذات خود ه  پس گويند كه حق تعالي عالم است ب       
قدرتي كـه آن نيـز   ه علم عين ذات اوست، و قادر است ب      

حيـاتي كـه عـين ذات       و زنده است بـه    . عين ذات اوست  
علم و قدرت و حياتي كه آن صفات قـديم          ه  اوست، نه ب  
يمي ذات او؛ زيرا كه اگر صـفات او در قـد          ه  باشند قايم ب  

ترين وصف اوست، با وي شـريك باشـند، در          كه خاص 
 يعني دو و سـه     ؛خدايي با وي شريك باشند و تعدد الهيه       

ــت    ــال اس ــن مح ــد و اي ــدا لازم آي ــودن خ ــار ب » و چه
   .)67:شهرستاني(

د بـر ذات باشـند، ايـن سـبب          ي ـضمناً اگر صفات زا    
و در نتيجـه     كه خداوند محل عـروض اعـراض         شود  مي

. كبـي در وجـود، نيازمنـد اجزاسـت        هـر مر  . مركب باشد 
الوجـود   شـود كـه واجـب       بنابراين، اين اعتقاد سـبب مـي      

الوجـود     ديگـر واجـب    ،نيازمند باشد، كه اگر چنين شود     
 :قاضي عبـدالجبار  ( الوجود خواهد بود    نبوده، بلكه ممكن  

  .)361 :ولوي ؛67؛ شهرستاني،183
علاوه بر اين، معتزليان براساس اصل توحيد معتقدند        

ن مخلوق خـداي سـبحان اسـت، زيـرا از طرفـي             آ قر كه
وجود چند قديم محال است و از طرف ديگـر، بـسياري            

كلام براي خداي متعال    ] ذاتي[از آنان اساساً منكر صفت      
  .)218زهره،  ابو(اند  شده

  
  عدل-

معتزله بر خلاف مجبره، انسان را موجـودي صـاحب          
توانـد    مـي دانند كـه      اراده و اختيار و در نتيجه مكلف مي       

ميل به سوي اعمال خير كند و يا گرفتار شـرور شـود و              
شهرستاني در  . گردد  مي  مسأله عدل نيز به همين اعتقاد باز      

  :باب اين اعتقاد معتزليان آورده است



  
  
  

 7 / تأثير كلام معتزلي بر كلام قرائيمي

 

 

و اتفاق دارنـد برآنكـه بنـده قـادر اسـت بـر افعـال                «
و موافـق كـردار خـود       .  هم بر نيك و هم بر بد       -خويش

و حـضرت   . ي شود در آخـرت    مستحق ثواب و عذاب م    
 منزه است از آنكه او را نسبت به ظلم          - تعالي شانه  -حق

و شر و فعل كفر و معـصيت كننـد؛ زيـرا كـه اگـر ظلـم                  
 ، چنانكه اگر عـدل را خلقـت كنـد         -بيافريند، ظالم باشد  

و اتفاق دارند برآنكه در افعال الهي جز خيـر          . عادل باشد 
تعـالي از  و صلاح نباشد؛ و واجب است بر حضرت حق        

هــاي بنــدگان  رعايــت مــصلحت،روي حكمــت كاملــه
تـر  و لطيف ) صالح بودن : يعني(فرمودن، اما در اصلحيت     

و . بودن كه آن واجب باشد بر حق تعالي، خـلاف دارنـد           
  .)68:شهرستاني( »گويند» عدل«اين گونه وجوب را 

معتزله معتقدند، خداوند عادل است و به حكم 
معيار و مقياس عدل انجام عدالتش كارهاي خود را با 

. چه او بكند، عدل است گويند هر  اما اشاعره مي،دهد مي
معتزله در مسأله رسيدگي به اعمال بر اين نظرند كه 

. كند خداوند عادل است و به مقتضاي عدلش عمل مي
اگر ما ندانيم كه چه چيز خوب است و حسن و چه چيز 

 انسان بد و قبيح، اين امر موجب برداشتن تكليف از
تار هرج و مرج عقيدتي ها گرف خواهد شد، چرا كه انسان

ملاك و معيار خوب و بد از دستشان ، و فكري شده
 اعتقاد ة معتزله در حوز،به اين ترتيب. خارج خواهد شد

به قدر، حسن و قبح ذاتي عقلي اعمال، موضوع قدرت 
  .اند انسان در خلق اعمالش را مطرح كرده

 افعال آدمـي را بـه افعـال     ،زله ذكر است كه معت    شايان
افعـال اضـطراري   . كننـد  اضطراري و اختياري تقسيم مـي     

چون لرزش بدن هنگام سرما يا تب، كه قائلند اين افعال           
مخلوق خداوند است و بنـده را در ايجـاد آنهـا قـدرتي              

اعمال اختياري چون راه . نيست، ثواب و عقابي هم ندارد    

 و در مـورد ايـن       رفتن و نوشتن كه به قدرت بنده اسـت        
 يابـد   اعمال، تكليف و امر الهي و ثواب و عقاب معنا مـي           

  .)123-122 :الفا خوري(
تأكيد معتزله بر توحيد و عدل موجب شده كـه آنهـا            

  .)67 :شهرستاني( معروف شوند» اهل توحيد و عدل«به 
  وعد و وعيد -

آنهـا  . وعد و وعيد اصل سوم از اصول معتزلـه اسـت          
ر خدا بودند و همين وجوب عدل       قائل به وجوب عدل ب    

شود كه خدا وعد و وعيد خـود را عملـي             موجب آن مي  
 ، خود وعده داده و ملتزم شده است       سازد، چه ذات باري   

  .)123 :قاضي عبدالجبار(
  

 المنزلتين  منزلت بين- 

واصل، مؤسس مكتب معتزله، قائل بود كه مـسلماني         
شـرك   در صورتي كه گنـاه او        ،اي شود   كه مرتكب كبيره  

او . نباشد، او نه مؤمن است و نه كافر، بلكه فاسق اسـت           
فــسق را مرتبــه و منزلتــي مــستقل از كفــر و ايمــان مــي 

پس فاسق فروتر از مـؤمن و       . شمارد؛ منزلتي ميان آن دو    
معتزله بعدها اين فكر را توسعه دادند،       . برتر از كافر است   

تا از آن يك مبدأ عقلي و اخلاقي و روشـي فلـسفي كـه               
ن روش اعتدال در امور و گزينش راه ميانه باشد، بـه            هما

  .)123الفا خوري، (وجود آوردند 
  

   امر به معروف و نهي از منكر- 
يكي ديگر از اصول مورد اعتقاد معتزلـه كـه بيـانگر             

 اجتمـاعي انـسان   ليت مـذهبي، سياسـي و  ونقش و مـسؤ   
ايـن  . ، اصل امر به معـروف و نهـي از منكـر اسـت          است

به عنوان اصـلي اعتقـادي، بلكـه بـه عنـوان            اصل نه تنها    
 ؛تكليفي از تكاليف هر مسلمان و بلكه هـر انـسان اسـت           
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در قرآن در اين معني آيـاتي       . اصلي كه مبناي قرآني دارد    
 يدعون الي الخير    مةاولتكن منكم   « از جمله    ؛چند است 

 آل  هسـور (» و يأمرون بالمعروف و ينهون عـن المنكـر        
اين اساس معتزله آن را بـر هـر         ، كه بر    )104 هعمران، آي 

   .)123:قاضي عبدالجبار(مؤمني واجب شمردند 
از اين پنج اصل اعتقادي، دو اصل اول بر شيوه تبيين           

آنها نيز در جهت تأكيد بـر       . شتعقايد قرائيمي تأثير گذا   
توحيد ناب الهي از همـين منطـق سـود جـستند كـه در               

  .شود بخش كلام قرائيمي به آن پرداخته مي
  

  أجزءلايتجز -
  معتزليان علاوه بر اين پنج اصـل اعتقـادي، در زمينـه           

آنهـا بـر آن     .  بودنـد  أطبيعيات نيز معتقد به جـزء لايتجـز       
هايي مجزا تشكيل      اشياي موجود، از بخش     بودند كه همه  

 در مـورد     بلكـه  ،اين امر نه تنها در مورد اجـسام       . اند  شده
 -»اعـراض «چنـين در مـورد      مكان، زمان، حركـت، و هم     

ايـن نظريـه معمـولاً بـا        .  نيز صادق اسـت    -يعني كيفيات 
 ـ  ةباردر) 25هوگز،  (انكار عليت مرتبط است       ة اخذ نظري

ذريگري توسط مسلمانان بايـد بـه ايـن واقعيـت توجـه             
نهـم، هنگـامي كـه مـسلمانان بـا          /داشت كه در قرن سوم    

ذريگري آشنا شدند، همچنين بـر ايـن امـر آگـاهي پيـدا              
   بـه ذريگـري اصـل عليّـت را انكـار            كردند كه معتقـدان   

كه معتقدان به تقـسيم نامتنـاهي مـاده         كنند، درصورتي مي
 انكار عليّت در ذهـن      ،بنابراين. اصل عليّت را قبول دارند    

ــود      ــري ب ــا ذريگ ــلازم ب ــاريخي م ــاظ ت ــشان از لح اي
 متكلمـــان اســـلامي بـــرخلاف .)501: 1368ولفـــسن،(

سب تـصادف و    اپيكوروس كـه معتقـد بـود، ذرات برح ـ        
شوند، خدا را مسبب پيوستن     بخت به يكديگر متّصل مي    

   .)527:همان(دانستند آنها به يكديگر مي

مكتـب بغـداد و     :  معتزليان شـامل دو مكتـب بودنـد       
از جمله تفاوتهاي ميان مكتب بـصره و بغـداد در            . بصره

آن است كه معتزله بصره عمدتاً به مسأله صفات توجه و           
كه معتزله بغداد به بحث دربـاره       حاليند، در ااهتمام داشته 

  .)166: 1جصابري،(اند ماهيت شيء پرداخته
تـوان     مكتـب بـصره مـي       هـاي برجـسته     از شخصيت 

بـاب،    بـن   عبيـد   بـن    غزال، عمـرو   ،عطاء  بن   واصل ،ابوحنيفه
 هـذيل    بن  حمدان   نظام، ابوهذيل   هاني  بن  ابراهيم  اسحاق  ابو

ائي،    محمدبن  عباد، ابوعلي   علاّف، معمربن    عبـدالوهاب جبـ
ائي، عبـدالرحمان بـن         كيـسان و    ابوهاشم عبدالسلام جبـ

  .)355: 2 جولوي، (ابوبكرالاصم را نام برد
 ـ   ،از اين ميان    احـوال خـود       نظريـه   ا ابوهاشم جبائي ب

 راه   ، خود را ادامـه دهنـده      8مشهور گرديد و فرقه بهشميه    
او . گـردد  مـي   احوال بـه صـفات بـاز    نظريه. دانست  او مي 

ــين ذات     ــات را ع ــدرت و حي ــم، ق ــون عل ــفاتي چ ص
 ـ     بلكه اين صفات را احوالي مي      ،دانست  نمي ه دانست كه ن

 به گفتـه  . ند و نه مجهول   موجودند و نه معدوم، نه معلوم     
بغدادي، اعتقاد ابوهاشم به حال از آنجا ناشي شده اسـت           
كه وي در مقابل اين سؤال قرار گرفت كه وجه افتراق و            

  ك نادان و دانا چيـست؟ آيـا دانـا نـسبت بـه آنچـه              اشترا
 از نادان ممتاز است يا نه؟ مفارقت مطلق اين دو           ،داندمي

 زيرا هر دو از يك جنسند، اما دانا بـه           ،مسلماً باطل است  
 لازم اسـت    ،بنـابراين . خاطر دانايي از نادان مفارقت دارد     

كه خداوند، جهت مفارقت از نادان صفتي داشته باشد كه          
 بـه   ؛او نظريه حال را مطـرح كـرد       .  را از وي جدا كند     او

داند، به سبب آن حال كـه در        اين معنا كه آن كس كه مي      
با آن  ] يعني به سبب حال آمادگي براي دانستن      [ آن است 

او  )186: 1368ولفـسن، ( تفـاوت دارد     ،داندكس كه نمي  
او چنـان  . دانـست  مي» حال«وجه مقارقت نادان را از دانا    
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كنـد   جـدا مـي  » حـال «ت كه خداوند را از نادان       پنداش  مي
  .)443-442: 2جولوي، (
  

  كلام معتزلي و قرائيون
نشان گرديـد، متفكـران    همچنان كه پيش از اين خاطر   

. يهودي اوايل قرون وسطي متأثر از نظريات معتزله بودند        
  :ورزد موسي بن ميمون بر اين تأثير تأكيد مي

رائيــان دربــاره هــا و ق در آثــار معــدودي كــه گــائون«
اند،    مرتبط با اين آموزه نوشته     ياهيگانگي خدا و موضوع   

مـشق    ن اسـلامي را سـر     ايافت كه آنان متكلم     خواهيد    در  
اتفاقـاً هنگـامي كـه مـسلمانان ايـن روش           ... اند  قرار داده 

 در ميانشان فرقه جديدي بـه نـام         ،كلامي را اختيار كردند   
ا، ه از موضـوع   علماي ما در برخـي    . معتزله به وجود آمد   

ــسته    ــار ب ــه ك ــه را ب ــه و روش معتزل ــد نظري ــن (» ان اب
  .)180:ميمون

 اين تأثير با مراجعه به مباحثي كـه قرائيـان در زمينـه            
 كـاملاً آشـكار     ،انـد   داشـته ... صفات الهي، عـدل الهـي و      

 تنها به تأثيرات كـلام      ،در اين بخش از پژوهش    . گردد  مي
 يهوديـت   هـاي مـشترك ميـان اسـلام و         معتزلي در بحث  

در مورد اين تأثير هـيچ جـاي شـك و           . شود  پرداخته مي 
تـوان ايـن سـؤال را          اما در اين بـاره مـي       ،اي نيست   شبهه

مطرح كرد كه آيا اين تأثير مسبوق به تـأثيري اسـت كـه              
  يهوديت در مباحث كلامي بر معتزله گذارد يا خير؟

 جعفري لنگـرودي خاسـتگاه تفكـر معتزليـان را بـه            
او در بحثي با عنوان تأثير عقايـد        . گرداند  يم  صدوقيان باز 

كـه ابوسـفيان و      صدوقيان در سياست امـوي، در حـالي       
ــرو اصــالت عقــل مــي  جعفــري ( دانــد خــانواده او را پي

  :نويسد گونه مي ، اين) 105لنگرودي، 

هـا بودنـد    صدوقيان در مذهب يهود، راسيوناليـست    « 
د كـه   كه از قواعد دين يهود فقط مقداري را قبول داشـتن          

 يونـان را هـم       برابر عقل آنان بـود، و مقـداري از فلـسفه          
پذيرفته بودند، بـه معـاد و فرشـته عقيـده نداشـتند، و از               

  ).106 :انهم(» ...معتزله اسلامي تندروتر بودند 
 است كه عقايد صـدوقيان در دمـشق          او بر اين عقيده   

عصر معاويه مجهول نبوده و امويان براي تحكيم قـدرت          
 قدرت از دست رفته      ق و برگرداندن موازنه   حكومت دمش 

  :نويسد او در ادامه مي) انجاهم( .از آن سود جستند
) راسيوناليـسم ( يعني اصالت عقل     ؛روش صدوقيان « 

 يكه با طرز فكر خاندان ابوسفيان هم سازگار بود، ابـزار          
 وانگهي براي پايتخـت     ؛رسيد  منحصر و كاري به نظر مي     

ن مدينـه و كوفـه و بـصره بايـد           وري در برابر دانايا   تامپرا
  .)107 - 106همو، : نك(» خوراك علم و بحث تهيه كرد

لنگرودي علت اخذ كلام معتزلي توسـط يهوديـان را          
 دانـد و نماينـده   مي وجود مذهب اعتزال در ميان يهوديان  

گونه تبيـين   داند و اين    اين مذهب اعتزال را صدوقيان مي     
  :كند مي

اي   هد اموي به صورت فرقه     اسلامي كه در ع     معتزله« 
... ظاهر شدند، با لاهوت يهود و مسيحي آشنايي داشتند          

علت اين كه برخي از معاصران تازي ناآگاه سعي دارنـد            
معتزله را با ايران يا به شيعه پيوند دهند، ايـن اسـت كـه               
خود را از نقايص معتزله كنار بكشند وگرنه تمام اسناد و           

 ـ      ت از بـروز اعتـزال در       مدارك جهاني دين يهـود، حكاي
 يهود بعد از اسلام هم      ،به همين جهت  . مذهب يهود دارد  

  .)107همو، (»  مسلمان شدند متوجه محصول كار معتزله
: تـوان مطـرح كـرد       در باب اين اعتقاد چند سؤال مي      

تـوان ابوسـفيان را پيـرو اصـالت عقـل             اول آنكه آيا مـي    
 دهنـده  دانـست؟ كـسي كـه براسـاس ايـن ادلّـه، پيونـد       
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 دوم آنكـه آيـا او پيـرو        ؟صدوقيان با كلام اسلامي اسـت     
عقل زيستن بود يا عقل به معنـاي فلـسفي آن؟ بـراي او              
سود و زيان مطرح بود يا يـافتن ماهيـت واقعـي اشـياء؟              

توان اثراتي از عقايد صـدوقيان را در           آيا مي  ،علاوه براين 
كه فرقه صدوقيان پس يافت، در حالي دمشق دوران اموي

از ميـان رفتنـد؟ اگـر       .  م 70ودي معبد دوم در سال      از ناب 
توان   قائل به وجود بازماندگاني از اين فرقه باشيم، آيا مي         

اين مسيري را كه براي تـأثير عقايـد يهـودي بـر اسـلام               
 مستند به اسناد تـاريخي دانـست؟ در اينجـا           ،ترسيم شده 

 نظر نفي تأثير عقايد يهودي بر اسلام نيست، بلكه    دوقصم
 ايـن تـأثير از نظـر        ةهاتي است كه با مطالعه شيو     طرح شب 

  .شود لنگرودي به ذهن متبادر مي
هيچ دليل مستندي مبني بر تاثير صدوقي ها بر معتزله          
و يهوديت در مباحث كلامي بر معتزله، آن هم از طريـق            

 زيرا اين فرقه پس از نابودي معبـد         ،بني اميه وجود ندارد   
 حتي اين ديـدگاه را در      ؛از ميان رفتند  .  م 70دوم در سال    

ن بزرگ يهود قـرون وسـطي، همچـون ابـن           اميان متكلم 
 ؛ميمون، و انديشمندان يهودي دوره هاي بعد نمـي بينـيم   

افزون بر اينكه ميان عقايد صدوقي ها و معتزله در موارد           
  .هاي اساسي وجود دارد زيادي اختلاف

 خود، بـدون اشـاره بـه         الحائرين ةدلالابن ميمون در    
ها بـر معتزلـه، اخـذ كـلام معتزلـي توسـط              ثير صدوقي أت

  :كند گونه تبيين مي يهوديان را اين
همكيشان ما از ايـشان وام گرفتنـد و از روش آنهـا             «

ها با آمـدن      اي كه بعد    پيروي كردند، و اما از نظرهاي تازه      
تواني در نـزد همـدينان        اشاعره پيدا شد، هيچ يك را نمي      

نيست كه اينان رأي نخـستين      ما بيابي، و اين بدان جهت       
را بر رأي دوم برگزيدند، بلكه بدان جهت كه چنان اتفاق          

افتاده بود كه آنان رأي نخستين را اخذ كرده و پذيرفتنـد            
  .)180 :ابن ميمون(» و آن را امري برهاني تصور كردند

 خود به طور مجزا      علم كلام  ةفلسفولفسن در كتاب    
ي و ايرانـي، فلـسفه       تأثير مـسيحيت، فلـسفه هنـد       درباره

در مـورد   . گويد  يوناني و يهوديت بر مسلمانان سخن مي      
نفوذ يهوديت بر كلام سه موضوع را مـورد توجـه قـرار             

دهد كه در مورد تـأثير و ميـزان آن محققـان نظـرات                مي
ــد ــسان -1 :ايــن ســه موضــوع شــامل . متفــاوتي دارن  ان

 قديم يا مخلـوق     -2 ؛گري  گري و رد انسان شكلي      شكلي
 او  .)74-73: نك (، هستند  جبر و اختيار   -3ن و   آ قر بودن

  .كند زله نميها بر معت اي به تاثير صدوقي هيچ اشاره
 خلـق قـرآنِ معتزلـه را          انديـشه   حنا الفاخوري ريـشه   

 ابـوزهره در    .)116: الفا خـوري   (داند  اي يهودي مي    ريشه
هــاي اخــذ برهــان عقلــي از جانــب  بــاب علــل و زمينــه

ها را رسوب     يد و يكي از اين زمينه     گو  معتزليان سخن مي  
 پيشين در ميـان آنـان، بـه          هاي بسياري از فلاسفه     انديشه

سبب آميختگي با بسياري از يهود و نصارا و ديگراني كه           
 عربـي ترجمـه   ها را منتقل ساخته و بـه زبـان        اين انديشه 

 هيچ يك از اين هـا       .)222 :ابوزهره (داند  كرده بودند، مي  
  .ها بر معتزله ندارند ثير صدوقينيز اعتقادي به تا

توان از     نمي ، با فرض پذيرش تأثير يهوديت بر اسلام      
 اسـلامي    اي بسيار مهم غفلت نمود و آن تأثير فلسفه          نكته

اي بـود     اين تأثير به گونه   . بر يهوديت در قرون وسطاست    
 يهودي قـرون      يهودي را فلسفه     فلسفه  كه پربارترين دوره  

  . دانند وسطي مي
اساس نظر محققان، در فاصله ميان فيلون در قـرن          بر  

اول ميلادي تا قرن هشتم و نهم ميلادي كه دوباره شاهد            
شكوفايي و رواج فلـسفه يهـودي هـستيم، در يهوديـت            

  :نويسد چنانكه آلتمن مي. اثري فلسفي شكل نگرفت
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 فلـسفه   - از فيلون تـا سـعديا فيـومي        -مدت نه قرن  «
اسـكندريه از شـور افتـاده       يهود در جا زد، زيرا يهوديان       

بودند و علماي ديني يهود در فلسطين و بابـل مـستغرق            
تكامـل  ... كتب ديني بودند و به فلسفه تـوجهي نداشـتند         

 كـه اوج تفكـر فلـسفي        - يهودي در قرون وسطي     فلسفه
 معلول احـوال محيطـي اسـت، زيـرا رونـق            -يهود است 

 عباســي در قــرن ســوم هجــري كــه باعــث  علمــي دوره
 در جوامـع يهـود كـه        ،گرايي جهان اسلام گرديـد     يوناني

  .)80آلتمن، (» تحت انقياد اسلام بودند، مؤثر افتاد
شرباك تحولات فلسفي يهود را در شهر بابل در قرن          

شـربوك،  (دانـد     نهم و در اوج خلافت عباسي مي      / سوم  
فلـسفه يهـودي    « اپستاين نيزبر آن اسـت كـه         .)1383،63

و پس از مرگ فيلون، تـا       اسكندراني عمر كوتاهي داشت     
شد، نيرو و نشاط خـود را         آنجا كه به يهوديان مربوط مي     

ــا ورود / از دســت داد، و تنهــا در قــرن چهــارم  دهــم ب
فرهنگ يوناني به درون دنياي اسلام بـود كـه بـه نـوعي              

 يهودي، پيوسـته در حـال تكامـل ظهـور يافـت و              ةفلسف
» دهـد  ديني يهود شكل     ةمقدر بود به جريان بعدي انديش     

  .)240-239:اپستاين(
آرتور هايمن فلسفه يهـودي قـرون وسـطي در آغـاز            

دهم را به عنوان بخشي از احياي فرهنگـي         / قرن چهارم   
 .)256هـايمن،   (دانـد     عمومي در شرق جهان اسلامي مي     

توانست متاثر از فرهنـگ بالنـده        اين احياي فرهنگي نمي   
  .اسلام نباشد
كـلام اسـلامي و    يهودياني كـه تحـت تـأثير     از جمله 

آنهـا در   . بويژه كلام معتزلي قرار گرفتند، قرائيـان بودنـد        
در . اي از زمـان از ايـن كـلام بـسيار سـود جـستند                برهه
/ دهـم تـا پايـان قـرن پـنجم           /  ميان قرون چهارم      فاصله
ردپاي كلام معتزلي را در آثـار آنهـا بـه وضـوح              يازدهم

هـشميه و   بـويژه آنهـا از عقايـد معتزلـه ب         ؛توان يافـت    مي
.  ابوهاشم جبايي بسيار اسـتفاده كردنـد       ،نماينده اصلي آن  

از ميان متكلمان قرائيمي كه متأثر از ايـن مكتـب بودنـد             
ــي ــصير  م ــف الب ــوان از يوس ــاي ( ت و ) 431/1040متوف

) 1065 /457متوفـاي بعـد از    (شاگردش يشوع بن يهودا     
 قرائيان نه تنها عقايد معتزلـي را        .)125اشميتكه،  ( نام برد 

تا حد وسيعي در تفكرات كلامي خـود پذيرفتنـد، بلكـه            
اي بـا     هاي معتبر معتزلي را بـه نحـو گـسترده           حتي نسخه 

هـا در     قطعاتي از اين نسخه   . الفباي عبري استنساخ كردند   
 بن عزرا در مجموعه آبراهام فيركـويچ در           گنيزه  مجموعه

  .)همان(رزبورگ يافته شده است تسن پ
 ياهود را بيشتر بر موضـوع     متكلمان قرائيمي توجه خ   

 بـراي . مشترك ميان اسلام و يهوديت معطـوف سـاختند        
/  يوسف البصير، متكلم برجسته قرائيمي قرن پنجم         ،مثال

يازدهم، كتاب المحتـوي خـود را بـه دو بخـش، شـامل              
 .)48هوسـيك،   (توحيد و عدل الهي، تقـسيم كـرده بـود           
ات  سـعي در اثب ـ    ،آنان چون معتزله عقل را حاكم دانـسته       
قرقـساني، مـتكلم    . عقايد خود بـر مبنـاي عقـل داشـتند         

دهم، تأمل عقلاني در مورد الهيات      / قرائيمي قرن چهارم    
 خـدا   ،بـه نظـر او    . دانـست   را هم مجاز و هم مطلوب مي      

او تأكيـد   . سازد  خود را از طريق عقل و وحي متجلي مي        
بـه فـرد ايـن امكـان را         ) يا عقـل  (ورزد كه تنها وحي       مي
 بـا خـدا      از صـحت و اعتبـار ادعـاي مواجهـه         دهد تا     مي

 لازم است امـور عقلـي را        ،در نتيجه . اطمينان حاصل كند  
قبـل از پـذيرفتن اعتبـار يـك         . بر سنت انبياء حاكم كنيم    

نبوت خاص بايد متقاعد شد كه آن نبـوت توسـط خـدا             
   اول آدمي بايد به وسيله      پس در وهله  . حاصل شده است  

ت كند، لـذا عقـل بـه عنـوان          استدلال، وجود خدا را اثبا    
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دهـد تـا    د و به ما امكان ميشو قانوني اخلاقي استفاده مي   
  .)84 :1383شربوك، (خوب را از بد تمييز دهيم 

گرا  يوسف البصير در روح و طبع به تمام معنا عقل
او معتقد بود كه تنها به سخنان پيامبر به عنوان . بود
ن احتمال وجود  زيرا اي،توان تكيه كرد آور خدا نمي پيام

بنابراين، . مخالف او نيز چنين ادعايي داشته باشد دارد كه
 معجزه اثبات  پيامبر نه تنها بايد رسالت خود را با ارائه

 بلكه بايد كسي كه او را فرستاده، نيز بشناسيم، در ،كند
جهت فهم هدف او كه درجهت خير يا فريب ماست؛ 

ق بايد مقدم بنابراين علم از وجود، قدرت و حكمت خال
 پيش از ،بنابراين. بر اعتقاد ما به رسالت پيامبر باشد

اعتماد بر بيانات پيامبر، بايد دليل عقلي از وجود ، قدرت 
  .)49-48 :هوسيك: نك (دست آوريمه و حكمت خدا ب

گـرا و پيـرو كـلام         يهودا چون يوسـف عقـل       بن  يوشع
از او با يوسف همداستان بود كه براي اطلاع         . معتزلي بود 

خالق جهان و وجود خدا بايد از نظر عقلاني استفاده كرد      
توان به معجـزات پيـامبران بـراي اثبـات            و پس از آن مي    

   .)57همان، (صحت پيامشان اعتماد كرد 
  

  قرائيان از معتزله  مواردي از تأثيرپذيري
توان تأثير معتزليان بر قرائيان را به در مباحث ذيل مي

  :وضوح ديد
   توحيد-

يان چون معتزليان به توحيد نابي اعتقاد داشتند كه         قرائ
 ةآنـان كـه در كـور      . مستلزم نفي صفات از خداوند است     

داغ مباحث ميان معتزليان و اهل حديث در بـاب واقعـي            
زيـستند، بـه ناچـار خـود را          بودن يا نبـودن صـفات مـي       

. موظف به تعيين ديدگاه يهوديت در اين مورد مي ديدند         
اي الفاظ بـه   كردند كه آيا حمل پاره    آنان بايد مشخص مي   

 وجود واقعي صـفات       نشان دهنده  ،خدا در كتاب مقدس   
خاص در خداست يا خير؟ آنان در مخالفت بـا واقعيـت            
 ،داشتن صفات با معتزله همصدا گرديدند و مانند معتزلـه         

 واقعيت صفات را به آموزه تثليث تـشبيه كردنـد و             آموزه
ات بر ايـن اصـل تكيـه        همچون آنان در نفي واقعيت صف     

داشتند كه وحدانيت خـدا نـه تنهـا بـه معنـاي وحـدت                
بيروني يا عـددي، بلكـه بـه معنـاي وحـدت درونـي يـا                

 متكلمـان   .)24-23: 1387ولفـسن، (بساطت مطلق است    
ــدا     ــين ذات خ ــفات را ع ــان ص ــون معتزلي ــي چ قرائيم

كردند و حتي در اين  دانستند و واقعيت آنها را نفي مي    مي
قرقـساني از   . لفت با تثليث مـسيحي پرداختنـد      به مخا  راه

جمله متكلمان قرائيمي بود كه با براهين مختلف درصدد         
  .)41-39: همان( تثليث مسيحي بود نفي آموزه

يوسف البصير نيز بـر يگـانگي و وحـدانيت حقيقـي            
ورزد و ايـن وحـدت را نـه تنهـا وحـدت             خدا تأكيد مي  

 طـرح چنـد     او بـا  . داندخارجي، بلكه وحدت دروني مي    
آيـا تعـدد    : پـردازد سؤال به بحـث در بـاب صـفات مـي          

سـازد؟ آيـا بايـد      صفات، ذات خدا را متكثر و مركب مي       
يم كه خدا قادر مطلق است به واسطه قـدرت، عـالم    يبگو

 علـم و غيـره؟ اگـر چنـين اسـت،            مطلق است به واسطه   
نـد؟ اگـر    ا   لـي  اند يا از  خلق شده ... صفات قدرت، علم و   

 پس خدا بايد قدرت بـه       ،خلق شده است  بگوييم قدرت   
 قدرت، قدرتمند   خلق آن داشته باشد، در نتيجه به واسطه       

 بايـد بـه بـيش از يـك          ،اگر قدرت را ازلي بدانيم    . نيست
خدا اعتقاد داشته باشيم واين مسأله بـا اصـل وحـدانيت            

 اگر قدرت نه خلق شده و نـه ازلـي         . الهي در تضاد است   
  نـه بـه واسـطه      ،لـق اسـت   ست، در نتيجه خدا قـادر مط      ا

قدرت به عنوان يك علت ازلي يـا يـك وجـود متمـايز،              
صفات قـدرت، حكمـت و      .  ذات خودش  بلكه به واسطه  
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. حيات چيزي متمايز از همديگر و از ذات خـدا نيـستند           
. )53-52 :هوسـيك : نـك (آنها احوال ذات الهـي اسـت        

 معنـايي صـفات،     معلوم است كه يوسف البصير در جنبه      
  . ر ابوهاشم جبايي، به نظريه احوال معتقد استتحت تأثي

  
   كلام خدا- 

 كـلام خـدا مطـرح       در بحث از بساطت الهي، مـسأله      
اعتقاد به وحدانيت و بساطت الهـي، اعتقـاد بـه           . شودمي

ايـن موضـوع در ميـان       . سازدكلام ازلي را غيرممكن مي    
اهل حديث و معتزله مطرح بود، زيرا اهل حديث معتقـد           

كـه معتزليـان معتقـد بـه         قرآن بودند، درحـالي   به ازليت   
 كـه ازليـت     علـت مخلوق بودن كلام الهي بودند، به اين        

بـرد؛ زيـرا    كلام الهي، وحدانيت خدا را زيـر سـؤال مـي          
: نـك (اعتقاد به دو قديم در تضاد بـا وحـدانيت اوسـت             

ــدالجبار،  ــان .)533-528قاضــي عب ــن مباحــث در مي  اي
ني، متكلم قرائيمي، منشأ   قرقسا. يهوديان نيز مطرح گرديد   

پذيرد، امـا ازلـي بـودن آن را منكـر      الهي كلام خدا را مي    
   ازلـي مـسيحيان را بـه چـالش         او اعتقاد بـه كلمـه     . است
گويند خـدا   مسيحيان از يك سو مي    : گويدكشد و مي   مي

واحد است و از سوي ديگر معتقدنـد كـه كلمـه غيـر از               
او . سـت، پـس خداسـت      ا خداي پدر است و چون ازلي     

همين احتجاج را عليه مسلمانان راست كيش نيز به كـار           
برده كه از يك سو خدا را واحد و از سوي ديگر كلام را              

نامند، گويند قرآن ازلي را خدا نمي     آنها مي . دانندازلي مي 
دانند، منطقاً مستلزم آن اسـت كـه        اما چون آن را ازلي مي     

ولفـسن،   ( زيرا هر چيز ازلي، خداسـت      ،قرآن، خدا باشد  
 قديم   اين همان استدلال معتزله عليه نظريه      .)148 :1387

 خـدا در واقـع سـخن        ،به نظر قرقساني  . بودن قرآن است  
البته سخن گفتني بـدون نيـاز بـه زبـان، لـب،             «گويد،  مي

سعي و جنبش؛ سخن گفتن او در واقع كلامـي را پديـد             
» .اسـت » غير قديم « و» مخلوق« و» محدث« آورد كه   مي

در چيـزي غيـر از خـودش و نـه در            «كـلام را خـدا      اين  
 »گيرداين كلام در چيزي جاي مي     «و  » آفريندخودش مي 

  .)150 :همان(
ادي كننده اين قالـب اعتق ـ    اين مطالب همگي منعكس   

 يعنـي قـرآن در محـل        ؛كلام معتزلي است كه كلام خـدا      
 اما راجع به چيستي آن محل، معتزلـه معتقدنـد   ،خلق شد 

 يا در پيامبركه كلام     ، يا در هواست   ،ستكه لوح محفوظ ا   
خدا در او تنها به عنوان نوعي قابليـت و اسـتعداد خلـق              

  اي امـا قرقـساني آن محـل را محلـي سـه جنبـه            . شودمي
 اول گوش انسان، كه آدمي بـا آن كـلام خـدا را              :داندمي
  دوم بوته مشتعل و سوم الـواح شـريعت اسـت           ؛شنودمي

   .)همان(
كند، و عتقاد به كلام ازلي را رد مييوسف البصير نيز ا  

او . دانـد  خالف با بساطت و وحـدانيت الهـي مـي         آن را م  
  اي كـه خلـق     گويـد بـا كلمـه     معتقد است خدا سخن مي    

صفت قادر مطلق متضمن آن است كـه هنگـامي          . كندمي
 او از طريـق     ، خـود را بـه مـا بـشناساند         ،كه او اراده كند   

  .)52يك، هوس(دهد سخن اين كار را انجام مي
  
   عدل-

اي از عـدل الهـي      قرائيان نظام جزا و پاداش را نـشانه       
. دنمـو خواهـد   دانند كه عملكرد هر فـرد را محاسـبه          مي

اي از اختيار   علاوه بر آن، اين نظام جزا و پاداش را نشانه         
از نظر آنها گناه، نتيجه      )361: 5جمسيري،(دانند  انسان مي 

پذيرند و مكافات   ميشك انسان است و تقدير برگناه را ن       
  .)339: 1جسيلور، (دانند گناه را حتمي و عادلانه مي
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هچنانكه پيش از اين خـاطر نـشان گرديـد، يوسـف            
البصير كتاب محتوي خود را تحت دو عنـوان توحيـد و            

 نظـر دو    ،او در بـاب عـدل     . عدل الهي طبقه بندي نمـود     
گروه از متكلمان اسلامي را آورده اسـت كـه هـر كـدام               

گروهـي  .  خاصي از اين مفهوم ارائه داده بودنـد        برداشت
دانـستند و حكـم الهـي را تعيـين          خير و شر را ذاتي نمي     

دانستند و اوامر و نواهي خداونـد را         خير و شر مي    كننده
دانــستند و اعمـال خــدا را  مقيـد بـه ايــن دو اصـل نمـي    

 ،در نتيجـه  . كردنـد براساس اين دو اصل طبقه بندي نمي      
دا كـاري را انجـام دهـد كـه غيـر            احتمال داشت كـه خ ـ    

از نظر آنها هيچ شري وجـود نـدارد،         . عادلانه به نظر آيد   
توان در مورد افعال الهي بـه     زيرا تمايزات اخلاقي را نمي    

مكتـب  .  خيـر اسـت    ،هر چه خـدا انجـام دهـد       . كار برد 
ديگري تحت تأثير تفكر يوناني، اين خدا را با ايده خيـر            

اشتند كه انجام خير نه تنهـا       آنها عقيده د  . دانستيكي مي 
 خداست، بلكه براي او چيزي غير از ايـن ممكـن            وظيفه
  .دانستندآنها ارزشهاي اخلاقي را مطلق مي. نيست

 كـدام از ايـن دو عقيـده را نمـي           يوسف البصير هيچ  
اي را بين اين دو ديدگاه      به اعتقاد او بايد راه ميانه     . پذيرد

در بـه انجـام خيـر و        از نظـر او خـدا قـا       . افراطي برگزيد 
توان تحميـل   شراست و هيچ گونه ضرورتي را بر او نمي        

خدا دليلي براي   .  نه نسبي  ،مفاهيم خير و شر مطلقند    . كرد
انجام كار شر ندارد، زيرا براي او هيچ جـذابيتي نـدارد و             
او نه مانند انسان به هدف سود بردن و يـا دفـع ضـرري               

   .)54-52هوسيك، : نك(دهد كار شر انجام نمي
او در مورد وقايعي همچون بيمـاري و رنـج، كـه بـه              

رسد، نيز تبيين خاصـي ارائـه       ظاهر غيرعادلانه به نظر مي    
وي معتقد است در شرايط خاصي، اين بيماري        . مي دهد 

كـه انگـشتي    ماننـد زمـاني   ،و رنج براي انسان خير است  

 مرگ  درباره. شود براي جلوگيري از قطع دست بريده مي      
آزار معتقد است كه بـراي خيـري         حيوانات بي  كودكان و 

او ميان اختيار و علم پيشين خـدا تقـابلي          . در آينده است  
  .)54همان، (بيند  نمي

  
  أ جزءلايتجز-

ــالي در ــامي ذره     ح ــا ح ــان ربانه ــسي از مي ــه ك ك
نبـود، ايـن نظريـه در ميـان قرائيـان           » جزءلايتجزا«گرايي

 نيـز متـأثر از      آنها در اين اعتقـاد خـود      . پيرواني پيدا كرد  
/ دهـم و پـنجم      / چهـارم    در سده هـاي   . معتزليان بودند 

يازدهم، اتميسم، الگوي علمي غالب براي توضيح جهان         
 يوسف البـصير، هـم در كتـاب         .)26هوگ،  (فيزيكي بود   

 مباحـث   ، به عنوان مقدمه   محكمه پتي  و هم در     نعيموت
اي دارد كـه در آن      مربوط به مسائل الهياتي، فـصل ويـژه       

كند كه بر   قي خود از ساختار عالم جسماني را ارائه مي        تل
يوشع بـن يهـودا نيـز چـون يوسـف           . ها استوار است  اتم

از نظر البصير اتم مكان را      . البصير معتقد به اتميسم است    
ولفسن، : نك(داند  كند و يهودا اتم را جسم مي      اشغال مي 

كردند كه اتـم داراي    هر دو فرض مي    .)245-246: 1387
   9.استكميت 

هـاي يوسـف    ولفسن نيز معتقـد اسـت كـه در گفتـه          
 شواهد و قرائني دالِ بر اعتقـاد        ،البصير و يوشع بن يهودا    

آنها به خلق مدام و نفي عليت وجود ندارد و با توجه بـه   
توان گفـت آنهـا بـه        مي ، آزاد اعتقاد آنها به اختيار و اراده     

  .)270 :1368ولفسن، (عليت نيز قائل بودند 
  
  جهنتي

از قرن اول مـيلادي كـه فيلـون بـا اسـتفاده از روش               
هاي   سعي در تبيين آموزه    كتاب مقدس تمثيلي در تفسير    
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 تا قرن نهم    ، يونان نمود  يهوديت براساس مقولات فلسفه   
و دهم ميلادي كه دوباره اين فلسفه رواج يافـت، فلـسفه    

اي كه   به گونه؛ بسيار طولاني گرديد   اي  يهودي دچار وقفه  
از فتوحات اسلامي به استثناي تفكـر فيلـون، هـيچ           پيش  

يهوديـان توسـعه     مندي در ميان    گونه الهيات عقلاني نظام   
علت ظهور مجدد فلسفه در قرون وسطي در ميان         . نيافت

  .دانند يابي آنها به تمدن اسلامي مي يهوديان را دست
، به گونه نظام    در محيط اسلامي، تلفيق عقل و ايمان       
آنان در  .  كلامي معتزله صورت گرفت    توسط مكتب مند،  

تقابل با اهل حديث كه خواهـان تكيـه صـرف بـه نقـل               
دانـستند و در      بودند، عقل و ايمان را مكمل يكديگر مـي        

يهوديت نيز قرائيان اين وظيفه را بر عهـده گرفتنـد و بـه              
 يعنـي ربانيـان تاختنـد و تـا          ؛مكتب اهل حديث يهوديان   

نـاتوان  قابلـه بـا قرائيـان       زمان ظهور سعديا، ربانيـان از م      
  .بودند
ــيش از حــد ســنت شــفاهي    در  )تلمــود(تقــدس ب
هايي از زمـان در يهوديـت ربـاني، كـه موجـب بـه                برهه

حاشيه رانده شدن كتاب مقدس شده بـود، برخـي را بـه             
مخالفت با آن سنت واداشـت و بـه ظهـور فرقـه قـرائيم               

قرائيان براي رسيدن به فهمي صحيح از كتاب        . منتهي شد 
 زبان و دستور عبري پرداختند و حتـي         ة به مطالع  ،مقدس

 بودند، رها سـاختند     شتهخود را از قيودي كه ربانيان گذا      
و از علوم دنيوي و بويژه فلسفه سود جستند تا به منظور            

آنان فلسفه يوناني را پس از عبـور ايـن          . نظر خود برسند  
فلسفه از صافي ذهن متكلمان مسلمان و بـه ويـژه ذهـن             

ي به خدمت گرفتند و فلسفه دينـي خـود را شـكل             معتزل
   .دادند
هشتم، آن هم در زير لواي     / فرقه قرائيم در قرن دوم       

 فرهنگـي كـه در      ؛فرهنگ و تمدن اسلامي شكل گرفـت      

. ظرف مدت كوتاهي قلمرو خود را بـسيار گـسترش داد          
برخورد دين اسلام با اديان ديگر حاضر در حوزه قلمـرو           

حثهاي بـسياري در ميـان پيـروان         موجب بروز ب   ،اسلامي
هـاي   در ميان خود مسلمانان نيز گرايش  . اين اديان گرديد  

اي عقـل را از مباحـث دينـي    عـده . مختلفي شكل گرفت 
خارج ساختند و برخي ديگر خـود را مـسلح بـه سـلاح              

 اهـل  ،هاي آشكار ايـن دو گـرايش      نمودند كه نمونه  عقل  
تفكـر را در    اين دو شيوه    . حديث و مذهب معتزله بودند    

  ميان يهوديـان سـاكن قلمـرو اسـلامي در آن دوران نيـز              
ربانيان كه جانشينان فرقـه قـديمي       . توان مشاهده كرد  مي

 چون اهل حديث وفادار به ظاهر عبارات        ،فريسيان بودند 
كتاب مقدس بودند و در مقابل آنهـا قرائيـان بودنـد كـه              

و تحت تأثير معتزليان و در كوره داغ جـدال ميـان عقـل              
نقل در مباحث متكلمان آن دوران، عقـل را برگزيدنـد و            

 ،بـه طـور كلـي     . نقل را بر اساس عقل، عقلاني سـاختند       
كلام معتزله بر متفكران يهودي در طي قرون وسطي تأثير          

توان از يهوديـان       و اين تأثير تا حدي بود كه مي        شتگذا
ن يهـودي در    اتاثير معتزله بر متكلم ـ   . معتزلي سخن گفت  

دهم به نقطـه اوج خـود رسـيد و در ميـان       / رم  سده چها 
هـاي   هاي يهودي خاخامي، بسياري از سران آكادمي      گروه

  .قديم در عراق تفكر معتزلي را پذيرفتند
توان گفت كـه قرائيـان فرزنـد زمـان        مي ،در مجموع  

ــه   ــان در بره ــه محقق ــد و گرچ ــود بودن ــانخ  ،اي از زم
دين متأثر از   مسلمانان را در مباحثي مشترك ميان اين دو         

دانستند، اما در ايـن زمانـه متكلمـان يهـودي           يهوديان مي 
ديدنـد و  بودند كه خود را متأثر از متكلمان مـسلمان مـي      

با كمك آنها و مشاركت ربانيان و قرائيان پربارترين دوره          
  . يعني دوره قرون وسطي را شكل دادند؛فلسفه يهودي
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  ها پي نوشت
 كاهنـان يهـودي و بيـشتر آنهـا از            صدوقيان از علماي دينـي و       -1

آنها متن تورات را قبول داشتند، امـا قـوانين         . اشراف ثروتمند بودند  
ــفاهي  ــذهبي ش ــات م ــود   راورواي ــسيان ب ــول فري ــورد قب ــه م    ، ك

  و ايـشان بعـث اخـروي، حيـات بعـدي، فرشـتگان           . پذيرفتنـد نمي
  ;Lester Grabbe, 2000: 187-192) ...كردنـد شياطين را رد مي

Benedict,Viviano, 496–98; David,  Daube, 493–97 )  
 فريسيان نهضتي اساساً مردمي و بيشتر مورد  حمايت مردم فقير            -2

 ةتـورات بـه اضـاف     (آنها تأكيد بسياري بر قـانون دو وجهـي          . بودند
از نظر ايشان سنت شـفاهي يهـود نيـز          . داشتند) سنت شفاهي يهود  

-Lester Grabbe : 187) . مبتني بر تعاليم حضرت موسـي اسـت  

192 ) 
 بار يهوديان در زمان هرود، كساني را واداشت كه        وضع فلاكت  - 3

 حياتي تـوأم بـا تقـوي در صـلح و آرامـش، دنيـا و                 ةبه منظور ادام  
آنان بخـش اعظـم     .  آن را ترك كنند    ،زندگي دنيوي را پست شمرده    

نـشيني در اجتماعـاتي بـسته       حيات خود را در حالت تجرد وگوشه      
-120:اپـستاين ( ها معروف گرديدند  اين افراد به اسني   . ذراندندگمي

121(. 

به معني خوانـدن،    ) karaiim( قرائيم نام خود را از واژه عبري         –۴
به ويژه خواندن كتاب مقدس گرفـت و پيـروان ايـن فرقـه قاريـان                

 .شوند ناميده مي) خوانندگان كتاب مقدس(

 شفاهي كه پس از     اي از شريعت   تلمود عبارت است از خلاصه     - 5
ها تلاش دانشمندان مقيم فلسطين و بابل، در آغاز قرون وسطي            قرن

تلمـود از دو بخـش اصـلي        . به بار نشسته اسـت    ) با تفاسير جديد  (
) Halakhah(، حـاوي هلاخـا      )Mishna( ميـشنا : شـود  تشكيل مي 

كه به زبان عبـري نوشـته شـده اسـت، و تفـسير ميـشنا                ) شريعت(
اي از بحـث و     ، كه معناي آن خلاصـه     )Gemara( معروف به گمارا  

 ,See: Karesh . ( عبري است-تبيين ميشنا به زبان نامأنوس آرامي

pp. 510-511, Wayne Dosick, pp.98-99  ( 

6-Samuel ben Hofni Gaon 
7-Geniza fragments 

بهشميه پيروان  « : خود آورده  الفرق بين الفرق   بغدادي در كتاب     - 8
 وزيـر آل بويـه      ،ند و چون صـاحب بـن عبـاد        ابوهاشم جبايي هست  

خوانند، بيشتر معتزليان روزگار مـا بـر        مردمان را به كيش ايشان مي     
گويند، زيـرا نكـوهش و ذم   اند و آنان را ذميه نيز مي كيش اين دسته  

ابوهاشم ). 128: 1333بغدادي،  ( »را بدون فعل بر مردمان روا دارند      
او . ويژه پدرش ابوعلي بود   و به در مواردي متمايز از ديگر معتزليان       

بـراي اطـلاع بيـشتر،      (در باب صفات، نظريه احوال را مطرح كـرد          
  ).144-128: 1333بغدادي، : ك.ر
هـا كميـت دارنـد يـا چنـين            اين كه اتم   ة در كلام اسلامي دربار    -9

اين امر يكي از مواردي بود كـه        . نيستند، اختلاف نظر وجود داشت    
عتزلـي بـصره و بغـداد اخـتلاف وجـود            آن ميان مكتبهـاي م     ةدربار
مكتب بصره، به نمايندگي ابوهاشـم، بـر آن بـود كـه اتمهـا               . داشت
 يعني مقـداري از فـضا را اشـغال          ؛دارند و متحيزند  )تمساح(اندازه
كنند، در صورتي كه نظر مكتب بغداد، بـه نماينـدگي كعبـي، آن              مي

  .)506: 1368 ولفسن،(  بدون مساحت و غيرمتحيزندها بود كه اتم

 
  منابع

  قرآن  -1
، تـاريخ فلـسفه     »فلـسفه يهـود   « ).1382. ( آلتمن، ا  -2

ــرب ــشنان،  ،غ ــر نظــر ســروپالي راداكري ، جــواد 2ج زي
  . انتشارات علمي و فرهنگي:يوسفيان، تهران

 :، قـاهره  الحائرينلـة دلا ).2006. ( ابن ميمون، موسي -3
  .مكتبه الثقافه الدينيه

، يخ مـذاهب اسـلامي    تار ).1384. ( ابوزهره، محمد  -4
  مركز مطالعات و تحقيقـات اديـان و        :عليرضا ايماني، قم  

  .مذاهب
ــدور -5 ــستاين، ايزي ــت ).1385. ( اپ ــي : يهودي بررس

 مؤسسه پژوهشي حكمـت     :تهران، بهزاد سالكي،    تاريخي
  .نايرا ةو فلسف

ــگ -6 ــان، وين ــمارت، نيني ــلوموپينز  اس ــان و ش   .زاي چ
هـاي  فلـسفه گزارشـي از    « سه سنت فلـسفي   ). 1378(
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 مركـز   :، ابوالفضل محمودي، قم   »هندي، چيني و يهودي   
  . علميه قمةانتشارات دفتر تبليغات اسلامي حوز

 ).بــي تــا. ( اشــعري، ابوالحــسن علــي بــن اســماعيل-7
ــالات الاســلاميين و اخــتلاف المــصلين  ، محــسن مق

  .مؤيدي، انتشارات اميركبير
 فلـسفه   تاريخ ).بي تا . ( الفاخوري، حنا و جليل الجر     -8

 شـركت   :، عبدالحميـد آيتـي، تهـران      در جهان اسـلامي   
  .انتشارات علمي و فرهنگي

 الفرق  ةترجم ).1333. ( بغدادي، ابومنصور عبدالقاهر   -9
  . چاپخانه شفق: تبريزمام جواد مشكور،، به اهتبين الفرق

تـاريخ   ).1368. ( جعفري لنگرودي، محمـد جعفـر      -10
  . كتابخانه گنج دانش:، تهرانمعتزله

فلــسفه يهــودي در ). 1383. ( شــرباك، دن كــوهن-11
ات و   مركـز مطالع ـ   :رضا نقـدعلي، قـم    ، علي قرون وسطا 

  .تحقيقات اديان و مذاهب
). 1358. ( شهرستاني، ابوالفتح محمد بن عبـدالكريم      -12

  . مصطفي خالقداد هاشمي، شركت افست،الملل و النحل
): 1(تاريخ فرق اسـلامي    ).1384. ( صابري، حسين  -13
، هاي نخستين، مكتب كلامي اهل سنت، خـوارج       فرقه
  .متس انتشارات :تهران

، نقد و نگرشي بر تلمود ).بي تـا . ( ظفرالاسلام خان  -14
  . مركز مطالعات و تحقيقات اسلاميةترجم

ــدالجبار -15 شــرح ). 1965. ( قاضــي ابــي الحــسين عب
  . ناشر عبدالكريم عثمان:، قاهرهالاصول الخمسه

ــدال-16 ــسيري، عب ــر). 1383. (وهاب م ــارف ةداي  المع
 ةســس مؤة، ترجمــ5، جيهــود، يهوديــت و صهيونيــسم

ــژوهش ــات و پ ــران مطالع ــه، ته ــاريخ خاورميان ــاي ت  :ه
  .المللي حمايت از انتفاضه فلسطينكنفرانس بين

هاي كلام  بازتاب ).1387. ( ولفسن، هري اوسترين   -17
 مركـز   :، علـي شـهبازي، قـم      اسلامي در فلسفه يهـودي    

  . و تحقيقات اديان و مذاهبمطالعات
ـــ -18 ــسف ).1368. (ــــــــــــــ ــلام ةفل ــم ك ،  عل

  . انتشارات الهدي:احمدآرام، تهران
تاريخ علـم كـلام و       ).1367. ( ولوي، علي محمـد    -19

  .ت انتشارات بعث:، تهران2، جمذاهب اسلامي
سـنت  «). 1386. ( هايمن، آرتور و عليرضـا هـدايي       -20

 ةتاريخ فلـسف   ،»رهنگي اسـلام  فلسفي يهودي در جهان ف    
 ،  3، زير نظر سيد حسين نصر و اليـور لـيمن، ج           اسلامي
 انتــشارات : جمعــي از اســتادان دانــشگاه، تهــرانةترجم ـ
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  مقايسه ديدگاه جان هيك و سيد حسين نصر در باب كثرت گرايي ديني
  

  ∗∗  طاهر كريم زاده∗ محمد محمدرضايي

  
  چكيده

جان هيك به عنوان بزرگترين . پلوراليسم ديني به دنبال راهي براي اثبات حقانيت اديان گوناگون و رستگاري پيروان آنهاست
كند كه پيروان اديان مختلف، به حقيقت في نفسه دسترسي  ي كانت، ادعا ميگيري از معرفت شناس حامي اين تفكر، با بهره

هاي حسي فراتر دانسته، آن  او قلمرو معرفت شناسي كانت را از تجربه. كنند ندارند و فقط نمودي از امر مطلق را دريافت مي
هاي ديني آنهاست و اين  ديان، تجربهاز ديدگاه هيك، در واقع هسته اوليه تمام ا. داند هاي ديني نيز مي را شامل تجربه

   .دهد ها و ادراكات گوناگون است كه در ارائه تفسير اين تجربه دخالت كرده، تفسيرهاي متكثر از آن ارائه مي فرهنگ
هيك با مبنا قرار دادن معرفت شناسي كانت، هم دچار تهافتها و نقدهاي وارده بر كانت شده و هم علاوه بر آن رويكرد     

   .قدهاي بسياري را در باب شناخت واقعيت غايي، متحمل گرديده استوي ن
او با استفاده ار مبانيي كه . كند سيد حسين نصر نيز به عنوان يك مسلمان سنت گرا از كثرت گرايي ديني حمايت مي    

   .ي وارد استپردازد؛ ولي نقدهايي نيز بر و عمدتاً متأثر از عرفاي اسلامي است، به دفاع از اين ديدگاه مي
در مقام مقايسه، اعتقاد به حقانيت اديان و رستگاري پيروان آنها، بزرگترين وجه تشابه و استفاده هيك از مباني تجربه    

ها و تفاوتهاي اديان و لزوم جرح و تعديل آنها و در مقابل، الهي و آسماني  گرايانه و قائل بودن وي به انساني بودن آموزه
هاي اديان مختلف و جايز ندانستن دستكاري آنها از منظر نصر، بارزترين وجه اختلاف اين دو متفكر در  هدانستن تمام آموز

  .آيد باب كثرت اديان به شمار مي
  هاي كليدي واژه

  . دين، پلوراليسم ديني، جان هيك، سيد حسين نصر، تجربه ديني، سنت، حكمت خالده
  

  لالبا
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  مقدمه
در حوزه دين پژوهـي و فلـسفه        يكي از بحثهاي مهم     

دين كه سابقه تاريخي طولاني دارد؛ به گونه اي كه تاريخ           
مطرح شدن اين گونه مباحث را مي توان به ظهور اولـين            
مذاهب در بين انسانها بازگرداند، بحث درباره وحـدت و          
كثرت اديان و حقانيت هر يك از اديان و مذاهب مختلف           

  . است
ث از حقانيـت هـر يـك از         در طول ساليان دراز، بح ـ     

اديان مطرح بوده و پيروان هر كـدام از اديـان بـا نگـاهي               
انحصارگرايانه، خود را پيرو دين حق دانسته، پيروان ساير         

ايـن  . شـمردند   اديان و مذاهب را در زمره گمراهان برمـي        
ــل و   ــه تقاب ــوع بيــنش و طــرز تلقــي از ديگــران ، زمين ن

ت و مـا شـاهد      رويارويي جوامع انـساني را در پـي داش ـ        
جنگهاي بزرگ بر اثـر همـين اعتقـادات در تـاريخ بـشر              

ايم، اما با مرور زمان و شناخت و احساس نياز بيشتر             بوده
جوامع از يكديگر، باب گفتگو بين اديـان گـشوده شـد و             
پيروان اديان مختلف يكديگر را بـه سـوي يـك زنـدگي             

  . مسالمت آميز فراخواندند
اري منحـصر در يـك      حقيقت و رسـتگ   «اين تفكر كه    

» .اي از حقيقـت مطلـق دارنـد      دين نبوده، همه اديان بهـره     
جـان هيـك     اولين بار به صورت تفكري نظام مند توسط       

مطرح شده است و وي را به عنوان حامي پلوراليسم ديني       
دانند، اما نظريه پلوراليـسم دينـي جـان           در قرن حاضر مي   

هـاي    نههيك از سوي افرادي جرح و تعديل شده و به گو          
يكي از افرادي كه پلوراليسم دينـي       . است  مختلفي در آمده  

را با رويكردي خاص در دنياي اسلام مطرح كرده اسـت،           
حكمـت  « دكتر سيد حسين نصر است كه بر اساس نظريه        

اي از جلـوات خورشـيد        اديان را جلوه   ، هر يك از   »خالده
بدين ترتيـب،   . داند  هدايت و موجي از درياي حقيقت مي      

اي مخـصوص بـه خـود         لوراليسم ديني را بـه گونـه      وي پ 
  . كند مي تبيين
هدف پژوهش حاضر، مقايسه ديدگاه جـان هيـك و           

اما قبل از   . سيد حسين نصر در باب پلوراليسم ديني است       
آن به ناچار بايد مباني كثرت گرايانه ايـن دو متفكـر هـر              
چند به طور اجمالي، بررسي و نقدهاي وارده بر آن بيـان            

  .شود
  كثرت گرايي ديني جان هيك

به عنوان نظريه پرداز يا بزرگترين       1جان هاروود هيك  
. آيد  حامي كثرت گرايي ديني در عصر حاضر به شمار مي         

وي به حقانيت تمام اديان گوناگون، قائـل بـوده، پيـروان            
  . داند همه اديان مختلف را رستگار مي

با اين كه هيك براي اثبـات رويكـرد كثـرت گرايانـه              
كنـد، امـا بـه        ود از دلايل و مباني گوناگوني استفاده مي       خ

 كانت به همراه  » معرفت شناسي «توان گفت كه      جرأت مي 
، بهتـرين مبنـاي     2فـردريش شـلاير مـاخر     » تجربه دينـيِ  «

فلسفي توجيـه ايـن رويكـرد هـستند؛ چـرا كـه رويكـرد               
پلوراليستي هيك مبتني بر تجربه ديني و تجربه ديني نيـز           

  . شناسي كانت استوار استبر پايه معرفت
هاي فلـسفي قبـل از كانـت، هـستي            هر چند كه نظام    

ا كانـت يـك نظـام فلـسفي معرفـت               شناسانه بوده  اند، امـ
كـاري كـه وي در معرفـت        . شناسانه را پـي ريـزي كـرد       

شناسي ادراك حسي انجام داد، عبارت بـود از جابـه جـا             
او بـه   . كردن نقش ذهن و عين در فعل ادراك و احـساس          

اي اين كه همانند عقل گرايان جزمي، ذهن را منفعل از           ج
هاي حسي دانسته، معيار صدق را در قضايا مطابقـت            داده

آنها با عين و واقع بداند، جايگاه ذهـن و عـين را عـوض          

                                                 
1  - John Harwood Hick 
2  - Friedrich Schleiermacher  
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وي هرگز ذهن را منطبق با واقع ندانست، بلكه واقع          . كرد
او معتقد بود واقـع، بايـد بـا         . دانست  را منطبق بر ذهن مي    

قولات و مفاهيم ذهني همراه شـود تـا تجربـه صـورت             م
اش را يك انقـلاب كپرنيكـي         به همين دليل، فلسفه   . گيرد

بـه  ). 185: 1381عسكري يـزدي،  (در باب شناخت ناميد   
اعتقاد وي معرفت، مركبّ از ماده و صورت اسـت؛ مـاده            
معرفت از طريق تجربه و صورت آن از طريق ذهن فراهم           

ه دليل دخالت ذهن در فرايند شناخت،       بنابراين، ب . شود  مي
توانيم جهان خارج از ذهن را آن گونه كـه هـست              ما نمي 

اي بوديم    بشناسيم؛ اگر ما داراي شهود عقلي بوديم، يا قوه        
كه اشياء را همان طور كـه در واقـع وجـود دارنـد، درك               

كرديم، مي توانستيم نومن را درك كنيم؛ ولي ما هرگـز             مي
لذا آنچـه كـه ذهـن       .  غير حسي نداريم   اي از ادراك    تجربه
تواند نسبت به آن شناخت پيدا كنـد، نمـود اشـياء يـا                مي

فنومن است و اشـياء فـي نفـسه يـا نـومن، هرگـز قابـل                 
   ).283-279: 6، ج1380كاپلستون،(شناخت نيست 

هيك از اين تمايز شناختاري كانت ميـان جهـان فـي             
 اسـتفاده  شـود،  نفسه و جهان آن گونه كه بر ما ظـاهر مـي        

كرده، آن را بر ارتباط ميان واقعيت مطلق و آگـاهي هـاي             
  . كند بشري از اين واقعيت، اطلاق مي

هنگامي كه از محيط فيزيكي خود به محيط اجتماعي         «
كنيم، نـه     تر الهي خود روي مي      و نيز به محيط فرضًا غايي     

هاي حسي و مغز خـويش عنايـت          تنها بايد راجع به اندام    
بلكـه همچنـين بايـد متوجـه سـاختارهاي          داشته باشـيم،    

مفاهيمي باشيم كه مطابق آنها به صورتي نـاخود آگـاه بـه             
. پـردازيم  تعبير و تفسير و سپس آگاهانه به تجربه امور مي         

در ايــن ســطح از قــضايا ســت كــه وجــود يــك فرضــيه 
  ).185 :1383هيك،(» شود تكثّرگرايانه اجتناب ناپذير مي

 شناسـي كانـت، نـه       هيك مدعي است الگوي معرفت    
هاي حسي نيست، بلكه شامل تمـام         تنها منحصر بر تجربه   

  .شود هاي ديني نيز مي تجربه
آيد كـه درس گـرفتن از آنچـه كانـت بـه               به نظر مي  «

. نحوي بنيادين به ما آموخته است، ضرورتي اساسـي دارد      
هاي انساني ما از واقعيـات        اين حقيقت را كه تمام آگاهي     

شـامل اسـتفاده از يـك عـده مفـاهيم           بيرون از وجود ما،     
تفسيري هستند، نه تنها در مورد تجربه هاي حسي، بلكـه           

در مورد تجربه ديني نيـز      ) با فراتر رفتن از پيشنهاد كانت     (
   ).175:هيك، همان(» بايد به كار برد

بنابراين، هر تصويري از واقعيت غايي كـه دينـداران           
مر مطلق دارنـد،    در تجربه ديني خود و هنگام مواجهه با ا        

در واقع پديدارهايي است از آن واقعيتي كه آن چنـان كـه      
لذا هنگـامي كـه   . آيد  هست، به تجربه هيچ انساني در نمي      

كنند، در  دينداران از امر مطلق يا واقعيت غايي صحبت مي  
واقع، از آن واقعيت چنان كـه بـراي آنـان پديـدار شـده،               

  .آورند سخن به ميان مي
هـاي    و بيشتر براي تبيين تنوع تجربـه      هيك از اين الگ    

 به نظر او    . تا تبيين اصل تجربه ديني     ،كند  ديني استفاده مي  
روش دعا و مراقبه، متون مقدس، مناسك و ساير اجـزاي           

 در واقع، همان كاركرد مقولات فاهمه و        ،سازنده هرسنتّ 
  . صورت هاي ادراكي كانت را دارند

 تجـارب   هـاي مختلـف،    وي معتقد است كه در سنتّ     
ديني، متناسب با محتواي فرهنگي سنت مورد بحث شكل        

در واقـع ايـن ادراكـات و احـساسات و مبـاني             . اند  گرفته
هاي متفاوت است كه در بيان نوع        عقلي حاصل از فرهنگ   

ــا و      ــرده، تعبيره ــت ك ــسير آن دخال ــه تف ــه و ارائ تجرب
  .دهند تفسيرهاي گوناگون و متكثّر از آن ارائه مي
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قتي كسي بـا شـكل خـاص تجربـه دينـي            و«بنابراين   
  اي مبتنـي بـر حقيقـت مواجـه           خويش، به عنـوان تجربـه     

مانند نگاه كردن از    (اي هر چند مبهم       شود؛ يعني تجربه    مي
از حقيقت الهي متعالي، در آن صـورت        ) شيشه به تاريكي  

هـاي    بايد به اين حقيقت نيز عنايت داشته باشد كه جريان         
 وجـود دارنـد كـه اشـكال         عظيم تجربه ديني ديگري نيـز     

آنها توسط پندارها و تصورات     . گيرند  متفاوتي به خود مي   
شوند و در قالب نهادهـا، صـور          اي شكل داده مي     جداگانه

هــاي زنــدگي گونــاگون ديگــري مجــسم  هنــري و شــيوه
به عبارت ديگر، علاوه بر دين خود انـسان كـه           . شوند  مي

ود، ش ـ توسط شكل متمايزي، تجربـه دينـيِ آن حفـظ مـي         
اديان ديگري هم وجود دارند كه در دل هر كـدام از آنهـا              

: هيك، همان (» حيات متفاوتي از تجربه ديني، جريان دارد      
76-77.(  

  
  نقد و بررسي

نقدهاي زيادي بر رويكرد كثرت گرايانـه جـان هيـك         
وارد شده است، ولي به طور كلي، مهمترين اشكال نظريه          

 معرفت شـناختي    وي اين است كه هيك با تبعيت از نظام        
كانت، دچار همان اشكالات و نقدهايي شد كـه بـه طـور             

  .مستقيم يا غير مستقيم بر اين نظريه وارد است
هدف فلسفه كانت، اثبات اين مطلب بـود كـه عقـل             

نظري، توان بحث و بررسي درباره موجودات فراحسي و         
او مـدعي بـود كـه       . غير زمانمند و غير مكانمند را نـدارد       

توانـد بـه      ن به گونه اي است كـه هرگـز نمـي          ساختار ذه 
خــارج از قلمــرو فنــومن يــا پديــدارها؛ يعنــي خــارج از 
امورحسي راه يابد؛ لذا ذهن فقط در حوزه تجربه كارآيي           

  ).230: 1381عسكري يزدي، (دارد 

ــان     ــه در وراي جه ــت ك ــاد داش ــين وي اعتق همچن
پديداري يا فنومني، جهاني نومني وجـود دارد كـه همـان            

عيت في نفسه است؛ اما ذهن ما از اين واقعيـت، فقـط             واق
البته ذهن ما . كند، نه حقيقت آن را   ظاهر آن را دريافت مي    

كند كه اين واقعيت فـي نفـسه          اين مطلب را هم درك مي     
بنابراين نظريه معرفتـي كانـت، راه را        . علتّ پديدارهاست 

بندد، چون ذهن زماني كاربرد دارد        بر شناخت واقعيت مي   
 در حوزه پديدارها؛ يعني امور تجربـي بـه كـار گرفتـه      كه

شود و چون واقعيـت فـي نفـسه از طريـق حـواس درك            
توانـد دربـاره آن شـناخت         شود، پس ذهن بشر نمـي       نمي

  ).289-283: 6، ج1380كاپلستون، (داشته باشد 
نيز كانت، مطلقاً راه را بر تماس با واقعيت مـي بنـدد،             

هـايي كـه اركـان و          گـزاره  اي، حتـي    بنابراين، هيچ گـزاره   
تواند واقع نما   دهند، نمي   اجزاي نظريه كانت را تشكيل مي     

اي خـود شـكن       بـدين ترتيـب، نظريـه وي، نظريـه        . باشد
  . خواهد بود

تـوانيم هـيچ      به علاوه، كانت عقيده داشت كه ما نمي        
سؤال اساسي اين   . شناختي از شيء في نفسه داشته باشيم      

ييم شيء في نفسه وجود دارد گو  است كه آيا همين كه مي     
و يا اين كه شيء في نفسه علت پديدارهاي ماسـت، ايـن      

  خود نوعي شناخت درباره آن نيست؟
اشكال مهم ديگري كه بر هيك وارد اسـت، ايـن كـه            

بنا بـه بيـان هيـك، تجربـه هـا و ادراك پيـروان اديـان از                
واقعيت غايي، محدود به پديدارهاست و حقيقـت مطلـق          

هـا و     او تمام آمـوزه   . آيد   به تجربه در نمي    در ذات خويش  
هـاي دينـي، از جملـه روش دعـا و مراقبـه، متـون                 انگاره

مقدس، مناسك و ساير اجزاي سازنده هر سنت دينـي را           
   .داند زمينه ساز اين ادراك و پديدارها مي
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اكنون سؤال اساسي اين است كـه اگـر واقعيـت غـايي و              
ير قابل ادراك است    حقيقت مطلق، فراتر از درك بشر و غ       

تواند مواجهه مستقيمي با آن داشته باشد،         و هيچ كس نمي   
  توان وجود چنين حقيقتي را پذيرفت؟ پس چگونه مي

علاوه بر آن، هيك تمام اديان را حاصل تجارب ديني           
پايه و اساس    انبياء و بزرگان هر يك از آنها دانسته، آن را         

در حالي كه اولاً دهد؛  رهيافت كثرت گرايانه خود قرار مي 
تجربه ديني، صرفاً در حد يك احـساس روانـشناختي يـا            
يك حالت رواني، آن هم به صورت كاملاً شخصي، قابـل           

پس تجربه ديني اولاً بيش از يـك احـساس          . ترسيم است 
ــاتوان از دادن   نيــست و احــساس شخــصي، صــامت و ن

احـساس اذعـان دارد كـه    . وصفي دربـاره خـويش اسـت      
ما هستند، امتناع دارد كه آنها را به نحـو          نتايجش راز و مع   

عقلاني توجيه كند و اتفّاقاً مايل است كه اين نتايج، حتـي   
؛ )39: 1379جيمز، (متناقض نما و غير معقول تلقي شوند 

ثانياً اين احـساس كـه اسـاس ديـن اسـت، امـري كـاملاً                
در نتيجه، دين . شخصي و غير قابل انتقال به ديگران است     

به ديني نيز امري شخصي خواهد بود؛ لـذا         حاصل از تجر  
دينـي   -در كنـار سـاير وسـايل شخـصي خـود          -هركسي

و ثالثـاً   . شخصي و مخـصوص بـه خـود خواهـد داشـت           
 مـدافعان . اسـت  مبهم و نشده تعريف  تجربه ديني،  مفهوم
 دينـي  تجربه توصيف در فراوان سعي ديني، تجربه نظريه
 ابهامـات  ،حاصـطلا  ايـن  كه است آن حقيقت اما اند، كرده

 و ماخر شلاير چون افرادي هاي تلاش حتي ؛دارد فراواني
 خـصوص  ايـن  در اي گسترده تحقيقات كه آلستون ويليام
 مفهومي ابهامات رفع باعث،  )7: 1386فقيه، (اند داده انجام
؛ حال چگونه هيـك پايـه نظريـه         است نشده اصطلاح اين

  است؟خود را بر مبناي مفهوم تعريف نشده اي بنا نهاده 

به علاوه، در ديدگاه پلوراليستي، تمام تجارب بـاطني          
و ديني، حتي اگر با يكديگر مخـالف و يـا متنـاقض هـم               
باشند، همگي صحيح بوده، بـه يـك انـدازه از اصـالت و              

براي مثال، تجربه امر واحد به صورت       . اعتبار برخوردارند 
تثليث در نزد مسيحيان و تجربه آن به نحو ثنويت در نـزد      

دشتيان و تجربه همان امر به صورت خداي واحد نـزد           زر
. مسلمانان و يهوديان، همگي به يك اندازه اصالت دارنـد         

اي جز اين نـدارد كـه يـا جمـع بـين               بنابراين، هيك چاره  
 بپـذيرد   - كه بالبداهه باطل است    -ضدين و يا نقيضين را      

دغدغـه صـواب و   «و يا اين كه به كلّي توصـيه بـه تـرك          
  .بكند» خطا

  
  »وحدت متعالي اديان«سيد حسين نصر و 

براي بررسي رويكرد كثرت گرايانه دكتر سيد حـسين         
نصر، بايد با ديدگاه سنت گرايان نسبت بـه ديـن و نگـاه              
آنان به عالمَ، آشنا باشـيم؛ زيـرا كثـرت گرايـي دينـي در               

اي ثانوي و تحت تأثير ديدگاه سـنت          رويكرد نصر، مسأله  
د عرفـاني و صـوفيانه      گرايانه وي، بـه خـصوص رويكـر       

اوست؛ و از آنجا كه منظومـه فكـري نـصر، تحـت تـأثير               
عرفان و تصوف اسلامي قرار دارد، بـسياري از مقـدمات،           

برگرفتـه از  » وحدت متعالي اديـان   «مباني و دلايل نصر بر      
  .عرفان نظري و تفكرات صوفيانه است

يكي از مهمترين مباني كثرت گرايانه وي كه برگرفته          
 نظري است، قائل شدن مبدأ واحـد بـراي تمـام            از عرفان 

هـا و اديـان،       به عقيده نصر، سرچشمه وحـي     . اديان است 
حقيقت واحدي است كه سلسله مراتبـي دارد و نيـز ايـن             
حقيقت واحد، مبدأ تمام مظاهر تمدن هاي سنتي مربـوط          
به اين اديان، مانند آداب، مناسك، قوانين، هنرهـا و سـاير            

  . استهاي سنتي ديني  ساحت
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بنابراين، اديان در مرتبه الهي و مبـدأ تجلـّي كيهـاني             
 الحقـايق يـا اسـم اعظـم         حقيقةاين مرتبه همان    . اند  يگانه

توان به اسمي موسومش كرد، همـان مـافوق     است كه نمي  
وجود است كه وجود مطلـق، نخـستين تعـين قهـري آن             

مافوق وجود و وجود مطلق، توأمان، مرتبه الهـي را        . است
اند كه لوگوس     دهند و همان مبدأ تجلي كيهاني        مي تشكيل

  ).23: 1386نصر، (يا كلمه االله، محمل اين تجلي است 
اين مرتبه الهي كه از همه صفات، متعالي است، در عين  

حال كه فراتر از تمام وجودهاست، خود وجود كلي است 
كه هم مبدأ عالم هستي و هم سرچشمه امور قدسي و 

بنابراين، اين حقيقت الهي . ي استاعتقادات اصيل سنت
اي عظيم كه بر قله كوهي فوران كند، آب  همانند چشمه

هايي را كه با پراكندگي هرچه بيشتر از هر طرف  شيب
هر آب شيب، رمز همه . شود شوند، موجب مي جاري مي

درجات واقعيت و رمز مراتب كيهاني و بر سبيل جابه 
الم ديني خاص جايي، مراتب فراكيهانيِ واقعيت يك ع

ها از چشمه واحدي  با اين حال، همه آب شيب. است
شوند و جوهر همه آنها در نهايت، همان آبي  ناشي مي

شود و اين  است كه از چشمه واقع بر قله كوه جاري مي
چشمه در نهايت همان حق مطلق است كه مبتداي همه 
عوالم قدسي و نيز منتهايي است كه همه آنچه در آغوش 

: 1386نصر، (گردد  لم قرار گرفته، بدان باز مياين عوا
22.(  

، تفكيـك   »وحدت متعالي اديان  «مبناي ديگر نصر در      
بعد ظاهري اديان از بعد باطني آنهاست كـه ماننـد مبنـاي             

بنــابراين . اول از عرفـان نظــري الگــوبرداري شــده اســت 
شوند  هايي كه در ظاهر عالمِ وجود ديده مي   ديدگاه، كثرت 

ر، هر يك از اين كثرات، واقعيتي كاملا مستقل از و به ظاه

آنِ خود دارند، از منظر سنتي همانند رمزهاي بي شـماري           
  .هستند كه جلوه واقعيت والاترند

مابعدالطبيعه سنتي، عالم را نه كثرتي از امور واقع يـا           «
اشياي تيره و تار كه هر يك واقعيتي كـاملاً مـستقل از آنِ              

دانـد كـه      شـماري مـي     رمزهاي بي خود دارند، بلكه بسان     
  ).26:نصر، همان(» جلوه واقعيت والاترند

و از آنجا كه اديان نيز همانند جهان، تجليات حقيقت           
 الحقايق، صورت ديگري از   حقيقةمطلق هستند و در واقع      

تجلّي كيهاني را در اديان به نمايش گذاشـته اسـت، ايـن             
  .شود ساختار در اديان نيز يافت مي

تار نه فقط متعلق به وحي فراكيهـاني؛ يعنـي          اين ساخ «
عالم در تمام مراتب آن است، بلكه علاوه بر اين و بـالاتر             
از همــه، در ديــن نيــز كــه نــشان دهنــدة فــوران مــستقيم 

نـصر،  (» شـود   مـي  لوگوس به مرتبه بشري اسـت، يافـت       
   ).28:همان
بنابراين، اديان علاوه برجنبه ظاهري، حتماً باطني نيز         

غافل   براي درك واقعيات آنها، نبايد از اين جنبه        دارند كه 
بود؛ چرا كه ظاهر اديان در واقع، صورت و يا نمود باطن            

اي و هـر      آنهاست و بـه ناچـار بايـد هـر صـورتي، مـاده             
  . نمودي، بودي داشته باشد

خود دين نيز ساختاري سلسله مراتبي دارد و واقعيت        «
. كنـد   ادا نمي بيروني و صوري آن حق مطلب را درباره آن          

درست همان گونه كه جهان نمـود مـستلزم جهـان بـودن        
است، جنبه صوري دين نيز، جنبه مـادي و فراصـوري را            

  ).1382:112نصر، (» كند ايجاب مي
بر اين اساس، از منظر سنت گرايان، سـاحت بـاطني            

اديان از اهميت بيشتري برخوداراست، زيرا جنبـه بـاطني          
هاي  وهرهايي هستند كه صورت   اديان از ديد آنان مانند ج     

انـد،    شان، مانند اعراض يك جوهر بـه آن وابـسته           ظاهري
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ولي وجود اين ساحت باطني، مستقل از ايـن صـورتها و            
  .اعراض است

هر چند تأكيـد بـر بـاطن اديـان بـه عنـوان تنهـا راه                  
گذشــتن از حجــاب عــوالم صــوري اديــان، گونــاگون و 

، يكي از مباني    »يوحدت متعال «رسيدن به معناي باطني يا      
اصلي رويكرد كثرت گرايانه سنت گرايان، بـه خـصوص          
نصر است، ولي بايد به خاطر داشته باشيم كـه بـه عقيـده              

هـاي    نصر، تأكيد بر باطن اديان از اهميت ظاهر و صورت         
كند؛ زيرا وي نه تنها بر اهميت ظاهر          بيروني اديان كم نمي   

اين صورت هـا    كند، بلكه بر اين عقيده است كه          تأكيد مي 
و ظواهر مقدراتي از جانب خدا بـوده و سـاحتي قدسـي             

  .دارند
در واقع نصر، ساحت هـاي ظـاهري اديـان را تجلـي             

دانـد كـه نـسبت بـه اديـان مختلـف و               حقيقت يگانه مـي   
اند   استعدادها و شرايط پيروان آنها تجلي خاصي پيدا كرده        

اير هـا، آداب، هنرهـا و س ـ        ها، آمـوزه    و در واقع، اين آيين    
هـايي هـستند      ساحت هاي ظاهري اديان، همان آب شيب      

پس . شوند  هاي مختلف كوه هستي سرازير مي       كه از سويه  
بايد در وراي كثرت ظاهري اديان به دنبال وحدتي باطني          
باشيم، زيرا كثرتي كه در عـالم هـستي و اديـان مـشاهده              

كنيم، كثرتي صوري است كه متعلق به موجودات ايـن            مي
 الحقـايق كـه     حقيقةر اديان است؛ اما در واقع،       عالم و ظاه  

البتـه،  . همه مراتب ديگرِ واقعيت تجلي اويند، واحد است       
هـا و تمـايزات هـر دينـي           اين بدان معنا نيست كه ويژگي     

  .ناديده گرفته شده يا كم اهميت تلقي شود
توان گفت كه آن وحدت متعالي كه شالوده تنـوع            مي«

تواند چيزي جز همان ذات      و گونه گوني اديان است، نمي     
فروتـر از آن سـطح، هـر        . يگانه يا خود ذات واحد باشـد      

تـوان    هاي متمايزي دارد كه نه مـي        ديني كيفيات و ويژگي   

نـصر،  (» آنها را ناديده گرفت و نه كم اهميت تلقـي كـرد           
  ).115:همان

ســاحت : بنـابراين، اديــان از دو سـاحت برخوردارنــد  
ديان از آن جهت كه شـامل       باطني كه در اين مرتبه، تمام ا      

بـه  » ديـن «حقيقت و راهي براي رسـيدن بـه آن هـستند،            
شوند، ولي هر يك از آنها        معناي واحد كلمه محسوب مي    

به دليل تناسب با مخاطبي خاص و هماهنگي با فرهنگـي           
  .آيند به حساب مي» يكي از اديان«متفاوت، 

ديـن  . است و يكـي از اديـان      » دين«هر دين وحياني    «
ز اين جهت كه شامل حقيقت و راهي براي رسيدن         است ا 

به آن است، يكي از اديان است؛ از اين جهت كه مطابق با             
نيازهاي معنوي و روحي مخاطبان خاص خود، بـر وجـه           

  ).75: 1383نصر، (» ورزد خاصي از حقيقت تأكيد مي
نصر معتقد است، خداوند اديان مختلـف و متعـددي           

 طريق ابعاد مختلف اسـماء      به وجود آورده است تا به اين      
هـر ديـن يـا سـنت بـر          . و صفات خويش را نمايان سازد     

ورزد؛ لذا كثرت اديان نتيجـه        اي از الوهيت تأكيد مي      جنبه
مستقيم غناي نامتناهي وجود الهـي اسـت، ولـي تنهـا در             
مرتبه ذات مطلق است كـه تعـاليم اديـان يكـي هـستند و         

لذا وحـدت   . ستندفروتر از آن مرتبه، اين تعاليم يكسان ني       
اديان را فقط بايد در ذات مطلـق يافـت كـه هـم حـق و                 

هـا و حقـايق اسـت       حقيقت مطلق و هم منشأ همه وحـي       
  ).114: 1382نصر،(

هـاي    ولي از آنجا كه ذات مطلق يگانه اسـت، تجلـي           
بنابراين، منشأ كثـرت اديـان      . اين ذات نيز بايد يگانه باشد     

كرد، چرا كه هر وحي،     را بايد در مثلُ اعلاي آنها جستجو        
تجلي يك مثلَ اعلا است كه جنبه اي از ايـن ذات مطلـق        

در واقع، هر ديني بازتاب يك مثلَ اعـلا         . دهد را نشان مي  
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را كه خود الوهيت در قلب آن جاي دارد، بر روي زمـين             
  ).561: 1385نصر، (سازد  جلوه گر مي

اي  پس ذات مطلق به عنوان منشأ اديان، حقيقت يگانه   
است كه كثرت در آن راه ندارد، ولي نحوه روايـت اديـان         
از اين ذات يا حقيقت مطلق به دليل كثرت مثلُي كـه ايـن             

لـذا هـر    . اديان تجلي آنها هستند، متكثر و گوناگون است       
يك از اديان، زباني هستند كـه بـه تناسـب نحـوه تجلـي               

اي مختلـف از آن حقيقـت يگانـه سـخن             خود، بـه شـيوه    
  . گويند مي

براين اساس، اگر ما اديان را تجليات مثلُ اعـلا و در             
نهايت حقيقت مطلق بدانيم، ظواهر و جزئيات هـر دينـي           
نيز قابل احترام خواهند بود؛ چرا كه در اين صـورت هـر             
يك از آنها به منزله اموري هستند كه نهايتا از جانب خدا            

   .آمده و مانند هر مظهر امر قدسي قابل احترام هستند
ابراين، براي رسيدن به وحدت متعالي اديان بايد در         بن 

ل و       ها، رمزها، صورت    صدد يافتن معناي آيين    هـاي متخيـ
دهنـد؛    معتقداتي باشيم كه يك عالمَ ديني را تـشكيل مـي          

... هاي دعا و نيـايش و     زيرا هر چند كه زبان ديني و روش       
در اديان گوناگون متفاوت است، اما هدف، غايـت، روش          

  . ماند مه آنها جهان شمول باقي ميو باطن ه
  

  نقد و بررسي
مهمترين اشكالي كه به طور كلي بـر سـنت گرايـان و             
به خصوص ديدگاه نصر وارد است، اين است كه او براي           

هاي خـود، هـيچ گونـه اسـتدلال منطقـي و              اثبات ديدگاه 
اي   عقلاني، يا تحقيقات مابعدالطبيعي مبسوط و قانع كننده       

صر با اين ادعا كه تبيين وي، مابعدالطبيعي ن. دهد ارائه نمي

بوده و درك آن فقط از طريق عقل شهودي ميـسر اسـت،             
هـاي خـود      از ارائه استدلالهاي متعارف منطقـي بـر گفتـه         

هـاي    خواهـد بـا اسـتفاده از آمـوزه          مي وي. زند  سرباز مي 
صوفيانه و به خصوص تفكيك ظاهر و باطن ديـن، فهـم            

كند كه ايـن      دهد؛ ولي بيان نمي   خاصي از تكثر اديان ارائه      
تبيين وي چه امتيازاتي بر ساير الگوهـاي كثـرت گرايانـه            
دارد و چرا ما بايد بـراي تبيـين تكثـر اديـان، تبيـين او را               

  بپذيريم؟
يكي ديگر از مشكلات اين تصور آن است كه خـود            

. كند كـه گـويي مـصون از نقـد اسـت             را چنان عرضه مي   
دگاه، اغلب معـادل اسـت بـا        مابعدالطبيعي دانستن يك دي   

اين كه بگوييم اين ديدگاه حقيقت عيني است و اين ادعـا   
 چنانكه نصر   -براي نمونه، از كجا بدانيم    . جاي بحث دارد  

خود را از طريق جهان، انسان و دين        » حق «-مدعي است 
  )304: 1382اصلان،(سازد؟  متجلي مي

          عد همچنين نصر در بيان ديدگاه خود، اديان را به دو ب
كند و بعد باطني سنتهاي ديني        ظاهري و باطني تقسيم مي    

داند، اما عـلاوه بـر        را برخوردار از يك حقيقت نسبي مي      
ابهامي كه در نحوه رابطه ظاهر و باطن ديـن وجـود دارد،           

توان دعوي موثقي درباره      اين سؤال مطرح است كه آيا مي      
حقيقت باطني دين و نه سنت ظاهري داشت؟ اصـلاً آيـا            

ز بعد ظاهري، راه ديگري براي نيل به بطن اديان وجود           ج
دارد؟ چرا تلازم بين ظاهر و باطن را ناديده مي انگاريم و            
به تناسب آنچه عيان است، حقيقت متعالي را نيـز متكثـر            

  بينيم؟ نمي
دكتر سيد حسين نصر همصدا با ديگر سنت گرايـان،           

مدعي است كه در وراي كثرت ظـاهري اديـان، وحـدتي            
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باطني نهفته است؛ بنابراين بـه اعتقـاد وي هـر چنـد كـه               
انـد ولـي بـراي     ظواهر اديان نيـز ماننـد باطنـشان مقـدس         

رسيدن به وحدت، بايد باطن اديان مورد توجه قرار گيرد؛          
  :چرا كه

توان اين وحدت را در مرتبه صور بيروني يافت،           نمي«
كننـد، بـه تعبيـر        وحدتي كه سنت گرايان به آن استناد مي       

دقيق، وحدتي متعالي است كه ورا و فراي صور و مظاهر           
  ).114: 1382نصر، (» بيروني است

اما وي به اين مطلب مهـم توجـه نداشـته اسـت كـه                
هـاي ظـاهري آنهـا        تفاوت باطني اديان، كمتـر از تفـاوت       

نيست و ناديده انگاشتن تفاوتهاي مهم باطني اديان دليلـي        
  .بر وحدت اديان نيست

 اين كه نصر عقيده دارد كثرات ظاهري و         به علاوه، با   
اختلافات اديان، همان تجليات لوگوس يا كلمه االله اسـت          
كه هر كـدام از ايـن تجليـات، مخـصوص جامعـه دينـي               
خاص بوده و براي هدايت پيروان آن جامعه دينـي نـازل            
شده است؛ ولـي مـشخص نكـرده اسـت كـه مقـصود از               

يعي؛ كـه اگـر   تجليات الهي، تجليات تكويني است يا تشر      
منظور وي تجليات تكويني باشد، در آن صورت، شـيطان          

هاي بت پرسـتي و شـيطان پرسـتي هـم از              و تمام جريان  
آيند، ولـي بـه هـيچ         تجليات تكويني خداوند به شمار مي     

تــوان تجليــات تــشريعي را نتيجــه گرفــت و  وجــه نمــي
حقانيت هدايتگري براي اديان ساخته و پرداخته بـشر بـه           

  ). 230: 1388خسروپناه، (دست آورد 
علاوه بر آن، مشكل اساسي نصر، آياتي از قرآن كريم           

مثل آيات ذيل است كه صراحتا با مبـاني كثـرت گرايانـه             
  :وي در تعارضند

»            ظهِْـرَهيـقِّ لْديـنِ الح ي ودْبِاله سولَهلَ رسي اَرالَّذ وه
  )33/توبه(» كُونَعلي الدينِ كلُِّه و لَو كرَِه الْمشْرِ

او كسي است كه پيامبر خود را بـراي هـدايت مـردم          «
فرستاد با ديني درست و بر حق تا او را بر همه ديـن هـا                

  ».پيروز گرداند؛ هر چند مشركان را خوش نيايد
وا الـسبلَ            « و اَنَّ هذا صراطي مستَقيماً فاَتَّبِعوه و لا تتََّبِعـ

   نْ سلـونَ        فتَفََرَّقَ بكِمُ عقلَّكـُم تَعلَع كمُ بِـهّّّّّيصكمُ وذال هبيل «
  )153/انعام(

و اين است راه راست من؛ از آن پيـروي كنيـد و بـه               «
راههاي گوناگون نرويد كـه شـما را از راه خـدا پراكنـده              

كند،   اينهاست آنچه خدا شما را بدان سفارش مي       . سازد  مي
  ».شايد پرهيزگار شويد

ــنهْم اَفتََطْمعــونَ« كــانَ فَريــقٌ م قَــد ــوا لكَُــم و  اَنْ يؤمنُ
               م د مـا عقَلـوه و هـ يسمعونَ كَلام االلهِ ثمُ يحرِّفونَه منْ بعـ

  ) 75/بقره(» يعلَمونَ
داريد كه به شما ايمـان بياورنـد و حـال             آيا طمع مي  «

شنيدند و بـا آنكـه        مي آنكه گروهي از ايشان كلام خدا را      
كردنـد و از كـار        يافتنـد، تحـريفش مـي       ن را مي  حقيقت آ 

  ».خويش آگاه بودند
با توجه به اين آيات و آيات بسياري كه نزديـك بـه              

تـوان بـه حقانيـت اديـان          اين مضمون هستند، چگونه مي    
  مختلف اعتراف كرد؟

  
مقايسه ديدگاه كثرت گرايانه جان هيك و سيد حسين 

  نصر
نـصر، هـر    هر چند كه جان هيك و دكتر سيد حسين          

دو در باب كثرت اديان بر نظريه پلوراليسم دينـي، تأكيـد            
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دارند، اما مباني و رويكرد هر يـك در تبيـين ايـن نظريـه               
در اين بخش از تحقيق به تفاوتهاي       . تفاوتهايي با هم دارد   

  . شود اين دو رويكرد پرداخته مي
  
   آيا دستكاري آموزه هاي اديان جايز است؟-1

ن مسأله اتفـاق نظـر دارنـد كـه          هيك و نصر بر سر اي     
پيروان اديان، نبايد دين خود را حقيقت محض و تنهـا راه   
نجات و رسـتگاري دانـسته، بـا نگـاهي انحـصارگرايانه،            
. پيروان اديان ديگر را غرق در ضلالت و گمراهـي ببيننـد           

آنها به دنبال راهـي هـستند تـا ايـن انحـصارگرايي را بـه               
   دو در جـايي ظـاهر       طريقي حل كنند، امـا اخـتلاف ايـن        

شود كه به عقيده هيك، هر يك از پيـروان ايـن اديـان                مي
ها و اصول انحصارگرايانه را       آموزه بايد اعتقادات جزمي و   

مند از حقيقت     بهره كنار گذاشته، پيروان اديان ديگر را نيز      
  .و اهل نجات بدانند

هاي ديني بزرگ عـالم       اين بر پيروان هر يك از سنت      «
اي نقادانه، اصول جزمي باورهـاي دينـي          نهاست كه به گو   

خويش را در پرتو تجربه جديد خود در جهاني كه از نظر        
» انديشد، مورد تجديد نظر قرار دهند       ديني، پلوراليستي مي  

  ).97: 1383هيك، (
ولي از نظر نصر، براي فهميدن صدق و مطلـق بـودن            

هـا و     هاي اديانِ ديگر به دسـتكاري و تغييـر آمـوزه            آموزه
عتقادات جزمي دين خود نيـازي نـداريم؛ چـرا كـه ايـن              ا

قابـل حـل    » مطلـق نـسبي   «مسأله با قائل شدن به مفهـوم        
تنهـا ذات مطلـق، مطلـق       «بر اسـاس ايـن ديـدگاه،        . است

است؛ ولي هر تجلي ذات مطلق به صورت وحي، عـالَمي        
كنـد كـه در آن برخـي          از صور و معناي قدسي خلق مـي       

لهي يا لوگـوس در آن عـالم        تعين ها، اقنوم ها، اشخاص ا     
رسـند، بـدون آنكـه        مشخص به صورت مطلق به نظر مي      

  ).560: 1385نصر، (» ذات مطلق في حد ذاته باشند
بدين ترتيب، پيـروان هـر يـك از اديـان بـه راحتـي                
توانند دين خود را مطلق قلمداد كنند، اما بايد بـه ايـن               مي

مطلـق  فقـط ذات مطلـق،      «نكته نيز توجه داشته باشند كه       
اي   است و بنابراين، آنچه در يك سـنت خـاص در مرتبـه            

رسد، مطلـق نـسبي       فروتر از ذات مطلق، مطلق به نظر مي       
   ).561: نصر، همان(» است

  
اي اخلاقـي يـا        اثبات حقانيت آمـوزه هـا، مـسأله        -2

  حكمي؟
ها،   هيك و نصر به دنبال اثبات حقيقت و صدق آموزه         

، نيايـشها و خلاصـه      نمادها، اعتقادات، شـعاير و مناسـك      
تمام اجزاي اديان گوناگون هستند؛ ولي تفاوت عمـده در          
رويكرد پلوراليستي هر يك از اين دو متفكر در اين است           

اي   كه در نظر هيك اين مـسأله قبـل از هـر چيـز، مـسأله               
نجاتبخش شناختي و اخلاقي و سپس معرفت شـناختي و          

  . مابعدالطبيعي است
نها به قدري براي هيـك      همزيستي مسالمت آميز انسا    

هـاي خـود، هـدف        مهم است كه وي در يكـي از نوشـته         
اصلي رويكرد خويش را همكاري مشترك انـسانها بـراي          

  :داند بقاي نسل آدمي و تشكيل جامعه جهاني مي
بــدين ترتيــب از طريــق شــبكه رو بــه گــسترشي از «

گفتگوي بين اديان و تأثير و تأثرات متقابـل بـين جوامـع             
ن به خواست متقابـل شـركت در تجربيـات و      توا  ديني مي 

چنين خواسـت متقـابلي بـا هـدف         . بصيرتها دست يافت  
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تبديل دين ديگران به اعتقاد دينـيِ خـود انـسان صـورت             
هـايي در مقيـاس       گيرد؛ هر چند گاهي نيز تغيير ديـن         نمي

بلكـه هـدف    . پيونـدد   فردي در همه جهات به وقـوع مـي        
 و مشترك در برابـر      اصلي آن غناي بيشتر همكاري متقابل     

مسائل بقاي انسان در يك جامعه جهاني مبتني بر عـدالت           
   ).87: هيك، همان(» و قابل حفظ و نگهداري است

به همين جهت، هيك اين آموزه ديرين مـسيحيت را           
هيچ نجات و رسـتگاري در بيـرون از كليـسا وجـود             «كه  

تـوان    پندارد؛ زيـرا چگونـه مـي        غير قابل قبول مي   » .ندارد
راد پاك و صالح را كه در سـنتهاي دينـي غيـر مـسيحي             اف

  هستند، خارج از طريق رستگاري دانست؟ 
ولي بر خلاف هيك، نصر معتقد است كه تنوع اديان           

اي مابعدالطبيعي يا بـه طـور اخـص،           اولاً و بالذّات مسأله   
اي حكْمي است؛ هـر چنـد كـه وي ابعـاد معرفـت                مسأله

ــي آن را از نظــر  لگــن (دارد  دور نمــيشــناختي و اخلاق
  ). 79: 1379هاوزن، 

وري از تجربـه حـق متعـال               هيك اديان بزرگ را صـ
داند؛ به اين معني كه وي تبلورهاي گوناگون حقيقـت            مي

هـاي انـساني بـه        ديني را در هر عالم، بـه منزلـه واكـنش          
كند؛ ولي نصر آنها را بيانـات الهـي           حضور الهي تلقي مي   

البتـه،  . دانـد   ني گوناگون مـي   در پرتو اوضاع و احوال انسا     
نصر هم معتقد نيست كه هر بياني از الهيـات اسـلامي يـا              
هر الهيات ديگري، وحي الهي است؛ ولـي بـر ايـن بـاور              

اي از بيانـات      است كـه مناسـك و متـون مقـدس و پـاره            
بنيادين الهيات در چارچوب هر ديني، مقدر به تقـديرات          

  ).232: خسرو پناه، همان(الهي است 
  

عدم شناخت حقيقت مطلق، محدوديت انساني يا  -3
  نامحدود بودن حقيقت مطلق؟

مسأله ديگري كه در تبيين كثـرت گرايـي دينـي بـين             
هيك و نصر بايد بدان توجه كـرد، ايـن اسـت كـه تلقـي                

، تحـت تـأثير مبـاني       »حقيقـت مطلـق   «يـا   » خدا«هيك از   
وي در توجـه بـه      . تجربه گرايانه فلسفه غرب بوده اسـت      

، بر تجربه دينـي، معرفـت شناسـي         »واقعيت مطلق «مقوله  
كانت و بررسي سير تحول اديان به عنوان مبادي و مبـاني            

  . كند نظريه خود تأكيد مي
» حقيقت مطلـق  «الگوي معرفت شناسي هيك درباره       

كاملاً منطبق بر مباني تجربه گرايانه غرب است؛ چـرا كـه            
 تأكيد هيك بر معرفت شناسي كانـت و موضـوع نـومن و          
فنومن، نشان از تأثرّ شديد وي از الگوهاي معرفتي تجربه          

البته، هـر چنـد كـه هيـك مـاده و محتـواي              . گرايانه دارد 
الگوي معرفـت شناسـي كانـت را تغييـر داده اسـت، امـا               

  .ساختار نظريات مذكور، تجربه گرايانه است
وي به پيروي از فلسفه كانت، دامنه شناخت انسان را           

سته و در نتيجه حقيقـت      ايط فردي دان  كاملاً محدود به شر   
در ايـن   . دانـد   في نفسه را براي او غير قابل دسترسي مـي         

اي از كل است و توانـايي او          نگرش، انسان جزء جدا شده    
محدود به حواس و عقل جزئي است كه خود ايـن عقـل             

بنابراين، انـسان صـرفا از پـشت    . نيز مقيد و محدود است    
ط قادر  نگرد و فق    حجاب فردي خود به حقيقت مطلق مي      

  .به درك جزئي از حقيقت و يا حقيقت جزئي است
ــدوديت، ناشـــي از       ــن محـ ــك، ايـ ــر هيـ در نظـ

هاي ذاتي انسان، از قبيل زمان و مكان و سـاير             محدوديت
هاي فردي است كه همچون حصاري او را در           محدوديت
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لـذا  . بر گرفته اسـت و وي را تـوان رهـايي از آن نيـست         
 در واقـع از تـأثير       گويـد،   وقتي كه از حقيقت سـخن مـي       

حقيقت بر خود و تجربه اي كـه از حقيقـت دارد، سـخن              
  :گفته، نه از حقيقت في نفسه

واقعيتي در بيرون ما وجود دارد كـه صـرفاً از طريـق             «
هاي مفهـومي خـود، قـادر بـه           امكانات شناختي و سيستم   

  )185: هيك، همان(» .شناخت آن هستيم
بـراي انـسان،    بنابراين، وقتي فقط اجزائي از حقيقت        

گاه اين اجزاء، معادل كل حقيقت        قابل حصول است، هيچ   
پـس  . نخواهند بود و هميشه رنگ انساني خواهند داشـت      

اگر حقيقت غايي با صفاتي مانند رحمـان، رحـيم، يگانـه            
توصــيف شــده اســت، نــه از آن جهــت اســت كــه  .... و

حقيقت، في نفسه چنين است؛ بلكه از آن حيث است كه           
  . ني ما از حقيقت چنين استبرداشت انسا

ــوم    ــك، مفه ــر هي ــز از نظ ــدا«ني ــه  » خ ــه ب ــا توج ب
گر   هاي خاصي كه در تاريخ هر يك از اديان جلوه           الوهيت

  .كند شده است، معنا پيدا مي
هـاي    در طيـف گـسترده الوهيـت      ) خـدا (اين مفهوم   «

دهـد، عينيـت      خاصي كه تاريخ دين بـر آن شـهادت مـي          
د يك خداونـد و يـا حقيقـت    به اين ترتيب، وجو . يابد  مي

داراي تشخص و فرديـت در سـنت دينـي مـسيحيت بـه              
عنوان خداي پدر، در سنت ديني يهود به عنوان آدونـاي،           

. شود ناميده مي... در اسلام به عنوان االله نازل كننده قرآن و       
ــشخصّ و   ــن طيــف وســيع از الوهيــت هــاي داراي ت اي

هـاي    ونهاي دينـيِ خداگرايانـه كـان        فردانيت كه در سنت   
پرستش هستند، طيف گسترده اشخاص الهي را در رابطـه          

هـاي    هر يـك از ايـن الوهيـت       . دهد  با بشريت تشكيل مي   

داراي تشخص در عينيت تاريخي خاص خود، در تجربـه          
» كنـد   ديني جمعي يك گروه عقيدتي خاص زنـدگي مـي         

  ). 83: هيك، همان(
بدين ترتيب، تلقي هر يك از اديان مختلف از مفهوم           
دا يا الوهيت مطلق در بين پيروان آن دين وجود داشته،           خ

آيـد؛ بـه گونـه اي كـه           بخشي از تاريخ آنان به شمار مـي       
ايـن  . توان آن را بدون اين بستر تـاريخي، معنـا كـرد             نمي

هــاي  برداشــت و تلقــي خــاص از خــدا اجــزاي فرهنــگ
متفاوت بشري را به وجود آورده و يا خـود تحـت تـأثير              

   .ه استآنها به وجود آمد
كند كه بر خلاف سايرين و از جمله          اما نصر ادعا مي    

هيــك، تبيــين او از واقعيــت يــا حقيقــت مطلــق، تبيينــي 
مابعدالطبيعي است؛ به اين معنا كه نه بر عقـل اسـتدلالي،            

بـه اعتقـاد نـصر،       .بلكه بر عقـل شـهودي اسـتوار اسـت         
توان حق مطلق را از طريق تفكر استدلالي درك كرد،            نمي
 فهم واقعي حقيقت، فقط از طريق شهود امكان پذير          بلكه
بنابراين، از نظر وي، ديدگاه هيك در تبيين واقعيت         . است

مطلق، نوعي كوشش فلسفي عاري از شهود عرفاني است         
  ).304:اصلان، همان(است » مايا«كه نمونه اي از تحريف 

برخلاف هيك كه شناخت حقيقت يـا واقعيـت فـي            
داند، نصر قائل است كه عقل        ن مي نفسه را امري غير ممك    

تواند حقيقت فـي نفـسه را چنـان كـه هـست،               انساني مي 
  :بدون اينكه رنگ انساني به آن بدهد، دريابد

براي آدمي به سـبب همـين سرشـت عقـل انـساني،             «
امكان پذير است كه به خداوند معرفت يابد و بـه جـايي             

اي ســاخته  برســد كــه او را حــق بدانــد؛ چــون بــه گونــه
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نصر، (»  دريابد - في حد ذاته   -است كه ذات مطلق را      شده
1382 :32.(   
ــين     ــت و يق ــن معرف ــه اي ــل ب ــصر، ني ــد ن ــا از دي ام

مابعدالطبيعي، به كمك دو منبع اصيل؛ يعني وحي و تعقل          
بـه اعتقـاد وي، ايـن دو منبـع اصـيل،            . امكان پذير اسـت   

  : پيوندي ناگسستني با يكديگر دارند، چرا كه
ها به يمن وحي ميسر است، در حـالي         نيل به تعقل تن   «

آورد، در قلـب وحـي        كه ثمره حكمتي كه تعقل به بار مي       
نهفته است و نيز در كانون وجـود انـسان منـزل و مـأوي               

   ).33:نصر، همان(» دارد
رسيدن عقل انسان به معرفت باطني به مـدد عنايـت            

گيـرد و رسـيدن بـه         الهي كه از منبع وحي سرچشمه مـي       
ي به وسيله پرتوهاي اين بصيرت عقلـي        قلب و باطن وح   

سازد كه به معرفت مابعـدالطبيعي        مقدس، بشر را قادر مي    
  .الحقايق دست يابدحقيقة رسايي از خداوند به عنوان 

توان گفت كـه از ديـدگاه نـصر، نـه تنهـا               بنابراين، مي 
شناخت و معرفت حقيقت مطلق از طريق عقـل انـساني،           

 در طبيعت بشر نهاده     غير ممكن نيست، بلكه اين شناخت     
  :شده است

شناخت و مĤلا شناخت ذات مطلق و ذات لايتنـاهي           «
اي كه تمام و كمال و عيني اسـت و از             از طريق قوه عاقله   

ذات قدسي كه هم مبدأ است و هم مقصد، جدايي ناپذير           
» است؛ چيزي است كه در طبيعت و تقدير بشر قرار دارد          

  ). 39: 1385نصر، (
 بـه كمـك عقـل شـهودي و بـدون            توانـد   انسان مـي   

هاي فردي خود، همچون زمان و مكان و ساير           محدوديت
محدوديت هاي ذاتـي انـساني، معرفتـي مابعـدالطبيعي از           

خدا داشته باشد و او را چنان كه هست، دريابد؛ بنـابراين            
دهد، نه از اين جهت كه او         وقتي صفتي را به او نسبت مي      

ز حـق، چنـين اسـت،       خدا را چنين يافته و برداشت وي ا       
بـه همـين    . بلكه اين صفات در واقع در خدا وجـود دارد         

  :تواند خدا را چنين توصيف كند كه خاطر مي
 الحقـايق، نـه تنهـا شـخص         حقيقـة خداوند به مثابـه     «

متعال، بلكه منشأ و منبع هر موجودي هم هست، بنابراين،      
. در عين حال هم وراي وجود و هم وجـود مطلـق اسـت             

ابه شخص و الوهيت يا ذات نامتناهي اسـت         خداوند به مث  
خداوند به مثابه حق، عـين      . كه وجود، اولين تعين اوست    

او فـي حـد ذاتـه       . مطلق، نامتناهي و خير يا كمـال اسـت        
. مطلق است كه هيچ نـشاني از نـسبيت در ذاتـش نيـست           

. توانـد بـود     ذات الهي به جز مطلق و يگانـه چيـزي نمـي           
ه معناي اظهار مطلقيـت او      گفتن اينكه خداوند يكتاست، ب    

»  به معناي واقعي كلمـه اسـت       - في حد ذاته   -و تجسم او  
  ).35-34: 1382نصر، (

اي شــناخت  علــت ايــن كــه در دوران جديــد، عــده 
داننـد،    حقيقت را امري ناممكن و غير قابل دسـترس مـي          

دنيازدگي علم و عالماني است كه معرفـت را از سرشـت            
سـوتي و ايـن جهـاني،       اش تهي ساختند و علمي نا       قدسي

  ).43: 1385نصر، (خلق كردند 
   دين، جزئي از فرهنگ يا واقعيتي الهي؟-4

تفاوت ديگر در رويكرد هيك و نصر در اين است كه           
از ديدگاه هيك، شخصيت هر فرد از كودكي توسط سنت          
ديني خاص خود شكل گرفته و اين سنت به همان اندازه           

  . د وي شده استمليت، زبان و فرهنگ او بخشي از وجو
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ميتوانيم بگوييم كه مسلمان، مسيحي، هنـدو و يـا بـه      «
دينـي    هر دينِ ديگري بودن افراد، معمولا به دليل قوميت          

به سخن ديگر، مسيحيت يا بودايي يا اسلام و يا          . آنهاست
هر دين ديگري عبارت است از جامعه ديني كـه فـرد در             

شـنا شـده    آن متولد شده و با هنجارها و بينش هـاي آن آ           
  ).91:هيك ، همان (» است
بنابراين، همان گونه كه هر شخص نسبت بـه مليـت،       

زبان مادري و فرهنگ مأنوس خود تعـصب دارد، نـسبت           
به ديني كه با آن بزرگ شده است نيـز احـساس غـرور و              

  .تعصب خواهد داشت
از لحاظ روانشناختي، احساس برتري منحصر به فرد        «

توانـد شـكلي     به سادگي مي   سنت ديني خود انسان، صرفا    
طبيعي از غرور و ترجيح عميق نسبت به گروه مـأنوس و            

هـاي آن باشـد كـه بايـد بـه             آشناي خود انـسان و شـيوه      
صورت يكي از اجزاي اجتناب ناپذير حيات بشري، مورد         

  ).96:همان(» پذيرش و عنايت ما قرار گيرد
در حالي كه نصر با رد اين ديدگاه، ديـن را نـه تنهـا                
اي براي سير بـه محـضر         يد فهم عالم هستي، كه وسيله     كل

از نظـر نـصر، ديـن       . دانـد   الهي و درك حقيقت مطلق مي     
واقعيتي است ناشي از مبدأ الهي كه عين ثابت آن در عالم            

هـا، نمادهـا و       بر اين اسـاس، آمـوزه     . عقل الهي قرار دارد   
شعاير آن داراي معاني منحصر به فرد و غيـر محـدود بـه              

   . زماني خواهند بود-نيعالم مكا
بــرخلاف نظــر غالــب متكلمــان، فيلــسوفان و ديــن  «

پژوهان جديد كه آگاهانه يا نا آگاهانه اين نگـرش علمـي            
اند كه حق في ذاته را بـه واقعيـت فيزيكـي يـا                را پذيرفته 

كنند، سنت گرايان از ارجـاع        تاريخي ارجاع و تحويل مي    

ي و  و تحويل وجـود ديـن، تنهـا بـه سـاحت ايـن جهـان               
دين در نظـر آنـان، تنهـا ايمـان و           . زنند  زمانمند سرباز مي  

عمل جمعيت انساني خاصي كه دست بر قضا گيرنده پيام        
اند، نيست؛ دين واقعيتي است ناشـي از          ديني خاصي بوده  

عين ثابت دين در علم الهي است و نظير خـود         . مبدأ الهي 
: 1382نـصر،   (» جهان داراي مراتب معنا و واقعيت اسـت       

108 .(  
  
 توجيه پديده هاي ديني با علوم تجربي يا روشي -5

  مابعدالطبيعي؟
يكي ديگر از اختلافهاي مهم بين هيـك و نـصر ايـن             

هاي ديني را با اسـتفاده از         خواهد پديده   است كه هيك مي   
به همين خاطر، وي به رسـم     . هاي علمي، تبيين كند     روش

نـشأ  الگوي علمي اوايل قرن بيستم؛ يعني جستجو براي م        
بـه  .... امور، اعم از منشأ بشريت، منشأ عالم، منشأ انواع و         

  . گردد دنبال منشأ اديان مي
در دل  » بذرهاي اديان «به همين جهت، به اعتقاد وي        

او معتقـد   . خدا كـشت شـده اسـت      -لَمحه مواجهه عارف  
است كه حضور عام حق در درون برخي افـراد اسـتثنايي            

ري مـستقيم يـا غيـر       كه پذيراي اين حضور و تـأثير گـذا        
مستقيم هستند، به تجربه در آمده و سـپس در آن لحظـه،             
اين اطلاعات دريافت شده، به حالتي آگاهانه مبدل شـده،          

  .پوشند جامه مفاهيم قابل دسترس به خود مي
» اطـلاع « ايـن همانـا      3در قالب تعابير علم سايبرنتيك    «

براي » اطلاع«اين  . درباره اهميت حق براي زندگي ماست     

                                                 
3  - Sybernetic )علم كنترل اطلاعات (  
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آنكه آگاهانه دريافـت شـده و بـه آن واكـنش نـشان داده               
هاي ديداري باطني يـا ظـاهري         شود، به صداها يا صورت    

 مبدل شده است؛ همان دستگاهي كه اطلاعات متعـالي را         
كنـد كـه عبارتنـد از تخيـل           تبديل به آن قبيل تجاربي مي     
  ).76 :1382اصلان،(» خلاق و طرز تفكر خود عارف

ديني، شخص عـارف، اطلاعـات      در اين نوع تجارب      
آورد و از     ارائه شده را به صورت حـالتي آگاهانـه در مـي           

  . دهد طريق آن محيط ديني خويش را سامان مي
از ديد هيك، اعتقادات، مناسك و خصوصيات متمايز         

اند؛ لـذا ايـن       اديان از طريق اين نوع تجارب، شكل گرفته       
ترك اعتقادات، مناسك و خصوصيات متمايز، محصول مش

به همين علت، در نظـر      . خدا و ذهن شخص عارف است     
وي پيروان هر دين بايد مفاهيم، قواعد و مناسك دينـي را     
كه محصول ذهنيت و هنجارهاي فرهنگي خاصي هستند،        
كنار گذاشته، فقط تعاليمي را كه مستقيماً از طرف حقيقت 
مطلق به تجربه در آمده، مورد عنايت قرار دهند؛ و به اين            

ب، اختلافات بين اديان كـه حاصـل عوامـل انـساني            ترتي
  .هستند، رفع خواهد شد

وي براي اثبات حسن نيت خود ابتدا تغيير و تحـول            
هــاي ديــن خــويش شــروع كــرده، برخــي از  را از آمــوزه

اعتقادات مسيحيت، از جمله تجسد، تثليث، بـاكره زايـي          
را توجيه مـي    .... حضرت مريم، الوهيت حضرت عيسي و     

وي در توجيه اين اعتقـاد مـسيحيان كـه پـسر ازلـي              . كند
خداوند بر زمين نازل شده، ازمادري باكره زاييده شده، به          
خاطر كفاره گناهان انسانها با رنج و تعب بر صليب جـان            
باخته و سپس با شكوه و جلال ابدي به آسمان بازگـشته            

اي بيش ندانسته، آنها      ها را نماد و اسطوره      است؛ اين آموزه  
  :كند چنين تفسير ميرا 

توانيم از عيسايي سخن بگوييم كه انساني بود كـه            مي«
اش نسبت به خداوند بـاز و   به طور شگفت انگيزي، رابطه 

داد كـه حـضور       آشكار بود و مردم را اين گونه نجات مي        
ــان واقعيــت     همــه جانبــه خداونــد در زمــين را بــراي آن

ملگي از گفت كه ج مي بخشيد، به آنها از قول خداوند مي   
زمين كوچ خواهند كرد و بدين صـورت، راه جديـدي از            
نجات و رستگاري در تاريخ حيات بـشري را پـيش روي            

اين گونه اسطوره زدايي از مـسيحيت ايـن         . گذاشت  ما مي 
مزايا را دارد كه در دنباله پيام و تأثير دينـي خـود عيـسي               

از نظر تاريخي نيز موضع كاملاً صـادقانه و          مسيح است و  
   ). 39:هيك، همان(» سازد اي را مطرح مي گرايانه قعوا

ولي نصر برخلاف هيك، خصوصيات متمايز اديان يا         
به تعبير خـودش، طـرق انكـشاف الهـي در هـر ديـن را                
مجعولات يا ساخته و پرداختـه ذهـن انـساني عـارف يـا              

در نظـر او ديـن، هماننـد عـالم هـستي،            . دانـد   پيامبر نمي 
به وسيله مبدأيي الهي متجلـي      حقيقتي ذومراتب است كه     

اديـان در  . شده و عميقا با وجود باطني انسان مرتبط است 
اي را    واقع رمزهاي حقيقت مابعدالطبيعي هستند كه نقـشه       

دهند كه سمت و سـوي حركـت          در اختيار آدمي قرار مي    
كننـد و بـه او امكـان          وي در عالم هستي را مشخص مـي       

لامـات و مناسـك     دهند تا از طريق عمل به رمزهـا، ع          مي
بـه  . آنان به وراي عالم هستي گريخته، تولّدي دوباره يابد        

همين خاطر، هرگونه تغيير در اين علايم و رموز به هـيچ            
  .وجه جايز نيست



  
  
 1389 تابستان، دوم سال اول، شماره )علمي پژوهشي(، الهيات تطبيقي/  34

 

نصر با اشاره به رويكردي كه قائل به تغيير برخـي از             
هاي مخالف اديان با يكديگر براي تقريب آنهاست،          آموزه

د عاطفـه گرايانـه بـه وحـدت         چنين رويكردي را رويكـر    
نـصر،  (كنـد     اديان تعبير كرده، از ايـن ديـدگاه انتقـاد مـي           

1385 :553.(  
شود تصور كرد كه خدا اجازه        از نظر نصر چگونه مي     

دهد ديني بزرگ مانند مسيحيت به مدت دو هزار سال بر           
يك اشتباه متكي بوده باشد؟ وي تا آنجا پيش مي رود كه            

مدارك تاريخي هم اثبـات كننـد       شود، حتي اگر      مدعي مي 
و حواريونش به آمـوزه تثليـث يـا         ) ع(كه حضرت مسيح    

هـايي را خـدا       تجسم خدا اعتقاد نداشته اند، چنين آمـوزه       
براي مسيحيان متأخرّ، مقدر فرموده اسـت؛ بنـابراين آنـان           

  .اند به مشيت الهي به اين آموزه ها معتقد بوده
رسـد كـه       مـي  در اينجا ذكر اين نكته ضروري به نظر        

وي در بيان اين مطلب، از تفكيك دو جنبه مشيت الهـي؛            
يعني جنبه هستي شناحتي يا همان تكويني و جنبه قـانون           
گذارانه يا تشريعي غفلت ورزيده است؛ به ايـن معنـا كـه          
اعتقاد مسيحيان به تثليث يا تجسم خدا بـه مـشيت الهـي             

ت است، اما مشيت هستي شناختي و تكويني، نه مشي          بوده
خدا به بسياري از چيزهايي كه با اوامر و احكام          . تشريعي

دهـد؛ ولـي ايـن بـه معنـاي            او مغايرند، اجازه وجود مـي     
رضايت او از اين اعمال نيست، بلكه اين انسان است كـه            
با سوء استفاده از اختيار خود به چنـين چيزهـايي وجـود             

   .بخشد مي
 چنين البته، نصر علت مخالفت خود با اين رويكرد را    

كنـد كـه در نظـر وي پيامـد چنـين ديـدگاهي در             بيان مي 

نهايت چيزي جـز انـسان گرايـي، دنيـاگرايي و تـضعيف             
  :بقاياي دين نخواهد بود

چنين منظري، نهايتا خـود فهـم بـشري را بـه جـاي              «
نشاند و لاجرم به نوعي انسان گرايي فـرو         ولايت الهي مي  

 دسـتش   افتد كه جز تـضعيف بقايـاي ديـن، كـاري از             مي
اين منظر با وجود احترامي كه براي اديـان         . ساخته نيست 

ديگر قائل است و نيز با وجود اين واقعيت كـه مـردان و              
زنان ديندار متولي آننـد، در واقـع شـكل ديگـري از دنيـا              

  ).553: نصر، همان(» گرايي و تجددگرايي است
با رد اين رويكرد به اعتقاد نـصر تغييـر و تحـولي در      

ل قبول و امكان پذير است كه تدريجي و با روند           دين، قاب 
طبيعي به وجود آيد، زيرا تجسم هاي زميني اديـان، ادوار           
زندگي خود را دارند و به تدريج، قابل تغييـر و تحـول و              

   .حتي زوال پذير هستند
  
 سير تحول اديان، توجيه مادي گرايانه يا تحليل -6

  عارفانه؟
رويكـرد وجـود    فرق اساسي ديگري كه بـين ايـن دو          

دارد، برداشت متفاوت هيك و نصر از سير تحـول اديـان            
برداشت هيك از سير تحول اديان، دقيقا منطبق بـر          . است

در نظـر   . تحليل مادي گرايانه مشهور آن در غـرب اسـت         
گرفتن اديان ابتدايي به عنوان اديان طبيعت گرايانه و قول          

همـان  به تحول آنها به مرتبه چند خدايي و تك خـدايي،            
در واقع، هنگـامي    . تحليل مادي گرايانه تحول اديان است     

كه هيك در صدد رديابي منشأ تاريخي سنت هاي بـزرگ           
هــاي ســكولار تبيــين وي از ديــن،  آيــد، ويژگــي بــر مــي

  .رسد مشهودتر به نظر مي
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هاي آدمي از     روح پرستي ابتدايي، بيانگر بيم و هراس      «
هـاي     او براي الهـه    تعظيم و تكريم  . نيروهاي ناشناخته بود  

اش بــه واقعيــاتي  طبيعــت، بيــانگر درك وي از وابــستگي
اي او وحـدت و       عظيم تر از خويش بود و خـدايان قبيلـه         

ــروه  ــل گ ــصال گــروهش در مقاب ــان  ات هــاي ديگــر را بي
توان انواع و اقسام پيوندهاي علـّي         واقع، مي  در. كردند  مي

ط مـادي   هاي دين ابتدايي و شـراي       ها و گونه    را ميان قالب  
حيات بشر تشخيص داد و اين خود بيـانگر نقـش عظـيم             

  ).81: اصلان، همان(» عامل بشري در تاريخ دين است
وي در تشريح چگونگي ظهور اديـان ابتـدايي در دو            

ناحيه اصلي كره زمين؛ يعني بين النهرين در خاورميانـه و           
دره ايندوس در شمال هندوستان كه اولين بـار، اديـان در            

اند، به تفاوت تـصور آنهـا         يافته حي رشد و توسعه   اين نوا 
كنـد    از خدا بر اثر اختلاف شغل و فرهنگشان اشـاره مـي           

  ).81: همان(
خواهد دين را با استناد به اسـناد و ابزارهـاي     هيك مي 

ايـن رويكـرد كـه در واقـع         . تاريخي، تفسير و تبيين كنـد     
محصول عقلانيت عصر روشنگري و علوم تجربي حاصل        

عقلانيت است، تبيـين وي از ديـن را بـه صـورت             از اين   
ــابراين،  تبيينــي دنيــوي و كــاملا ســكولار درمــي  آورد؛ بن

توان به كمك تفسير هيك، تبييني معقول و ماندگار از          نمي
  .پديده دين ارائه كرد

نصر بر خلاف هيك، نه تنها تـاريخ اديـان را تحليـل              
ا در مبدأ كند، بلكه خاستگاه همه اديان ر مادي گرايانه نمي 
از ديد نصر اديان گوناگون، در واقع       . كند  الهي جستجو مي  

همان جلوه حقيقت مطلق يا مبدأ الهي هستند كه در قالب           
هاي مختلف بر طبق قوانين و نظمي متعلق به قلمرو            وحي

وي همنوا بـا سـاير پيـروان مكتـب          . اند  الهي متجلي شده  
ن را كه   سنتي، رويكرد تجربي صرف در مطالعه تاريخ اديا       

بعد از عصر رنسانس شكل گرفت، مردود شمرده، دين را          
  .كند امري فرا تاريخي قلمداد مي

با ديـن از حيـث واقعيـت        ) سنت گرايي (اين مكتب   «
اش سر و كار دارد و از قبول اصالت تـاريخ در              فراتاريخي

رويكرد نظري به علم دين كه در سده نـوزدهم در اروپـا             
  ).106: 1382نصر، (» زند شكل گرفت، سرباز مي

نصر با تحويـل و ارجـاع ديـن بـه صـرف واقعيـات                
تـوان حقيقـت      تاريخي، مخالف بوده، معتقد است كه نمي      

از ديـد وي،    . دين را فقط همان شكوفايي تاريخي دانست      
دين نه تنها واقعيتي تاريخي و اين جهـاني نيـست، بلكـه             

دين نيز ماننـد    . حقيقتي الهي است كه منشأيي قدسي دارد      
عالمَ، داراي سلـسله مراتبـي اسـت كـه سرچـشمه آن از              

بـذرها  . حقيقت مطلق شروع شده، ريشه در عالم بالا دارد        
يا مبادي هر دين در مثال ملكوتي آن در عقل الوهي جاي            
دارند؛ به گونه اي كه حتي اگر هـم دينـي در ظـاهر و در                
مقطعي از تـاريخ از بـين رفتـه و پيـروي نداشـته باشـد،                

  .ين در علم الهي ثابت و ماندگار خواهد بودحقيقت آن د
دين واقعيتي است ناشي از مبدأ الهي؛ عين ثابت دين          «

در علم الهي است و نظير خود جهان داراي مراتب معنا و            
اگر بر فرض ديگـر دينـي بـر روي زمـين            . واقعيت است 

وجود نداشته باشد، به اين معنـا نيـست كـه ديـن، ديگـر               
در اين حالت، گويا    . نخواهد بود اصلا واجد هيچ واقعيتي     

دوره حيات دين صرفا بر روي زمين خاتمه يافتـه اسـت،            
به معناي افلاطوني   » مثالي«در حالي كه خود دين به مثابه        
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اش بـاقي     كلمه در علم الهي در قالب واقعيت فراتـاريخي        
  ).109-108:نصر، همان(» خواهد ماند

ايـن  تا آنجا كه به دين مربوط است، چيـزي كـه بـه               
است، فقط تجليـات از پـيش         خاكدان زميني فرستاده شده   

سان، امكان دين كه در سـاحت         مقدر شده آن است؛ بدين    
اي تاريخي و در درون جماعت        الوهي مقام دارد، در دوره    

بشري خاصي، متناسب با شرايط زمـاني و فرهنگـي آنهـا            
  ).87:اصلان، همان(محقق يا شكوفا شده است 

  
  ي انساني يا تجلي الهي؟ا  دين، پديده-7

تفاوت بنيادين ديگري كه بين اين دو رويكرد وجـود          
دارد، اين است كه هيك علي رغم مخالفـت بـا نظريـات             

دوركهـيم، مـاركس و فرويـد كـه ديـن را        : افرادي، ماننـد  
دانند،   زاييده عوامل اجتماعي، اقتصادي يا روانشناختي مي      

ا او اصل و منشأ     كند، زير   اي انساني تلقي مي     دين را پديده  
كنـد؛ از ايـن رو، در         اديان را در تجربه ديني جستجو مـي       

هاي اديان را بايـد بـر حـسب واكنـشهاي             نظر وي تفاوت  
. متفاوت انـساني نـسبت بـه حـق توجيـه و تعليـل كـرد               

بنابراين، هر چند كه وي بر خلاف اين متفكـران، ديـن را             
 را  داند؛ ولي در عين حال آن       به حق مي  » واكنشي حقيقي «
كند؛ چرا كه قالـب آن        به حق قلمداد مي   » واكنشي انساني «

  . كنند را انسانها تعيين مي
اما از آنجا كـه نـصر منـشأ اديـان را حقيقـت مطلـق                 
داند، به همين خاطر ديـن را تجلـي ايـن حقيقـت بـر                 مي
. شمرد كه از طريق وحي بر انسانها نـازل شـده اسـت              مي

را عناصـري قيمتـي     هاي ديني همه اديـان        وي تمام آموزه  

داند كه از عالمَ بالا نازل شده و منشأيي آسماني دارنـد       مي
  ). 556: 1385نصر، (

نصر حتي تفاوتهاي ميان اديان را بر اسـاس تجليـات            
سـازد،    گر مـي    مختلفي كه حق از طريق آنها خود را جلوه        

  .كند تبيين مي
در واقع هر وحي، تجلي يك مثـَل اعلـي اسـت كـه              «
هر دين بازتاب يك . دهد ذات الهي را نشان مياي از     جنبه

مثل اعلي را كه خود الوهيت در قلب آن جـاي دارد، بـر               
  ).561:همان(» سازد گر مي روي زمين جلوه

توان به صراحت ديدگاه هر دو متفكر نسبت          البته، مي  
رسـد    به اديان مختلف را نادرست دانست، زيرا به نظر مي         

ديـدگاهي افراطـي و هيـك       كه نصر نسبت به اين مسأله،       
هيك در عين مخالفـت بـا افـرادي         . موضعي تفريطي دارد  

كه منشأ دين را به صرف عوامـل اجتمـاعي، اقتـصادي و             
كاهند، با مبالغه كردن در حق دين بـه           روانشناختي فرو مي  

. شـود  منزله امري ساخته و پرداخته انسان دچار لغزش مي      
. بايد الهي باشد  كند كه همه دين       در مقابل، نصر گمان مي    

هــا و  هــاي اديــان بــزرگ، حتــي آمــوزه وي تمــام آمــوزه
اعتقادات متناقض و كفر آميز را نيـز تجلـي مبـدأ كلـي و               

به عقيدة نصر، انسان بايد در بين ايـن         . داند  ذات مطلق مي  
هاي متناقض يا به تعبير وي كثـرت صـور            عناصر و آموزه  

لكه تأييد  قدسي، نه تناقضاتي را كه نسبيت آفرين است، ب        
و اثبــات جهانــشمولي حقيقــت مطلــق و قــدرت خلاقــه 
نامتناهي حق را ببيند كه امكانات لايزال حضرت او را در           

سـازند؛ عـوالمي كـه بـا وجـود            عوالم معنـا شـكوفا مـي      
تفاوتهايي كه دارند، همه آنها حقيقت مطلـق بـي همتـا را         

  ).540:همان(كنند  منعكس مي
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ان بـه طـور كلـي،       همـه ادي ـ  «هيك با اين ذهنيت كه       
و نصر نيز با ايـن پـيش        » اند  هاي انساني   ساخته و پرداخته  
سـراغ  » تمام اديان تجليات الهـي هـستند      «زمينه ذهني كه    

اند، در حالي كـه سـنتهاي دينـي موجـود، هـم               اديان رفته 
هاي انساني و هم شامل تجليـات         شامل ساخته و پرداخته   

  . و وحي الهي هستند
كنــد تفاوتهــاي دينــي  مــيهيــك در ايــن كــه اظهــار  
تواند تفاوتهاي تلاش انساني را در مقام مواجهه با حق            مي

پنـدارد حـق      منعكس كند، بر حق است، اما در اين كه مي         
تواند خود خواسته و از روي عنايت، خود را به انحاء          نمي

مختلف و حتي به انحاء ظاهرا متعارضي، متجلي سـازد و           
 خاستگاهي در سـاخته     از اين روست كه هر اختلافي بايد      

. ها و ابداعات انساني داشته باشد، بر خطاسـت          و پرداخته 
كند كه اديان به نحـوي كـه         نصر نيز در اينكه پافشاري مي     

است، تبلورهاي مختلف پيام الهي هستند،        خدا وحي كرده  
كند به سبب همين      بر صواب است؛ اما در اينكه تصور مي       

ول سنتهاي ديني عمـده  هايي كه امروزه مورد قب     امر، آموزه 
هستند، همه را خداوند مجاز دانسته است، بـر خطاسـت           

   ).80:لگن هاوزن، همان(
در واقع، هيك با اين نگاه به اديان، آنهـا را بـه جـاي              

راههاي نيل به حقيقت مطلق، در حد محـصول فرهنگـي           
نصر نيز به انگيـزه حمايـت از        . كاهد  ملل مختلف فرو مي   

مه آنها را تجليات حقيقت مطلق      سنتهاي ديني مختلف، ه   
پندارد؛ غافل از اينكه حتي اگـر نـور    و داراي نور الهي مي   

الهي از درون همه سنتهاي ديني بدرخشد، اين امر بـدين           
  .معنا نيست كه شدت آن نور در همه آنها يكسان است

  

   علت تنوع اديان چيست؟-8
هاي هيك و نـصر در نگـاه بـه كثـرت              يكي از تفاوت  

. ر علت وجود تنوع در اديان، ظهور و بـروز دارد          اديان، د 
هـاي متفـاوتي      هيك علت وجود تنوع در اديان را واكنش       

هاي مختلف، هنگام مواجهه با حـق از          داند كه فرهنگ    مي
هـاي    به عقيدة وي، هر يك از فرهنگ      . دهند  خود بروز مي  

مختلف در مقام مواجهه با حقيقت مطلق، واكنش متفاوتي        
دهند و همان گونه كه هر گـروه انـساني            از خود نشان مي   
اي، فرهنگ، آداب و رفتار و شيوه زندگي          فعال و سرزنده  

بــين خــود را بــدون هــيچ گونــه فكــر و تــأملي، بهتــرين 
فرهنگ، آداب و روش زندگي دانـسته، و آن را نمايـشگر            

دانـد، بـه همـين        شيوه اصولي و بهنجار انسان بـودن مـي        
ني كه هر يك از ما عضو       ترتيب، اين اصل در هر گروه دي      

آن هستيم، ساري بوده، باعـث هويـت بخـشيدن بـه ايـن            
هاي ايـن سـنت       اجتماع ديني و تقدس بخشيدن به آموزه      

  .گردد ديني خاص مي
اما نصر علت به وجود آمـدن ايـن تنـوع را در اراده               

به عقيده وي، خـدا از روي عنايـت   . كند الهي جستجو مي  
شود   ي مختلف متجلي مي   ها  به اشكالي متناسب با فرهنگ    

ها به ادراك درآيد؛ اهداف را مطابق         تا در قالب آن فرهنگ    
با طرح و تدبير الهي در مكـان و مهـبط وحـي بـه انجـام                 

  .هاي بين جمعيت انساني را ابقا كند برساند و تفاوت
شناخت اصيل يا قدسي از دين، معناي هـر صـورت           «

ه بـه آن    نگرد ك ـ   اي مي   مقدس را در بافت آن عالم معنوي      
هاي اعتقـادي،     ها، رمزها، بيان    اين معرفت آيين  . تعلق دارد 

دستورهاي اخلاقي و ديگر جوانب يك دين را بخـشي از         
داند كه تنهـا در چـارچوب آن          يك طرح و تدبير كلي مي     
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: نـصر، همـان   (» مفاد و معناي آنها كاملا قابل فهـم اسـت         
566 .(  
ب بدين ترتيـب، وي وجـود اديـان گونـاگون را سـب             

اثبات جهانشمولي حقيقت مطلق و قدرت خلاقه نامتناهي       
داند كه امكانات لايزال حضرت او را در          حضرت حق مي  

سازند؛ عوالمي كه با وجود تفـاوت         عوالم معنا شكوفا مي   
هايي كه دارنـد، همـه آنهـا حقيقـت مطلـق بـي همتـا را                 

   ).540:همان(كنند  منعكس مي
ن مسأله، نسبت بـه     البته، هر چند كه تبيين نصر در اي        

كند، از صـحت و       نسبي گرايي فرهنگي كه هيك ارائه مي      
ژرف نگري بيشتري برخوردار است، ولي توجيه وي نيـز          
خالي از اشكال نيست، چرا كه اولاً نصر براي تبيين تنـوع            
اديان، تنها به تفاوتهاي فرهنگي و نقش اديـان بـزرگ در            

جـه بـه    هاي مختلف توجه دارد، در حـالي كـه تو           فرهنگ
تفاوتهاي فرهنگي به تنهايي در توجيه تنـوع اديـان كـافي            
نيست، زيرا اين نحوه از نگرش بـه امـور، عنـصر پويـاي              

همچنانكه . دارد  معنويت در دين انساني را از نظر دور مي        
شـوند، يـا      ها متكامل مـي     گردد و فرهنگ    تاريخ شكوفا مي  

 رو به زوال مي روند، چشم اندازهاي درك و فهم انـسان           
ــر    ــز دســتخوش تغيي ــوع انكــشاف الهــي ني از صــور متن

بنابراين، با پذيرش الگوي نصر بايـد يـك قـدم           . شوند  مي
فراتر گذاريم و در صدد باشيم تا اين تجليات متفـاوت را            
به عنوان جزئـي از فراينـدي تـاريخي كـه از رهگـذر آن               
ــق     ــشريت تحق ــراي ب ــدبيرش را ب ــرح و ت ــد، ط خداون

گوييم معنويت انساني از ايـن        يلذا م . بخشد، فهم كنيم    مي
حيث كه معنويت است، روندي دارد كه بايد ادامه دهد و           

كنـد، در ايـن رونـد،         اگر آنچنان كه جاويدان خرد القا مي      

الگوهاي دوراني و تكراري وجود دارد، تعالي نيز در كـار           
لزومي ندارد كه در مسيرهاي دوراني صرفا بـه دور          . است

خواهـد كـه بـا        سا خداوند از ما مي    خودمان بگرديم؛ چه ب   
هاي او هرچند بـار   ژرف انديشي بيشتري به آيات و نشانه   

كه تكرار شوند، توجه كنيم تا بتوانيم در اين مسير رو بـه             
بالا رفته، به او برسيم؛ ثانياً اگر بخواهيم از منظر قـرآن بـه     

يـابيم    ها و تعارضات اعتقادي اديان بنگريم، درمـي         تفاوت
علت اين اختلافـات را نـه در تجلـي گونـاگون            كه قرآن،   

كند، بلكـه     الهي و نه در تفاوت هاي فرهنگي جستجو مي        
در برخي از آيات، مانند آيات زير، علت ايـن اختلافـات،      

   :وارد شدن تحريفات در وحي الهي بيان گرديده است
ــنهْم « قَــد كــانَ فَريــقٌ م ــوا لكَُــم و اَفتََطمعــونَ اَنْ يؤمنُ
عسمم               ي ونَ كَلام االلهِ ثمُ يحرِّفونَه من بعـد مـا عقَلـوه و هـ

  )75/بقره(» يعملونَ
آيا طمع داريد كه يهوديان به دين شـما بگرونـد، در            «

صورتي كه گروهي از آنان كلام خدا را شنيده، به دلخواه            
كنند؛ با آنكه در كلام خدا تعقل كـرده و            خود تحريف مي  
  ».اند همعني آن را دريافت

و انَّ منهم لفَرَيقاً يلوونَ اَلْسنَتهَم بِالكْتابِ لتحَسبوه منَ         «
الكتابِ و ما هو منَ الكتابِ و يقولونَ هو من عندااللهِ و مـا              

م يعلَمـونَ             » هو من عنداالله و يقولُونَ علي االلهِ الكذَب و هـ
  )78/آل عمران(

اهل كتاب، قرائـت كتـاب آسـماني را      همانا برخي از    «
اند،   كنند تا آنچه از پيش خود خوانده       تغيير داده، تبديل مي   

از كتاب خدا محسوب دارند و هرگز آن تحريف شـده از            
و گويند اين آيات از جانب خـدا        . كتاب خدا نخواهد بود   



  
  

 39/ مقايسه ديدگاه جان هيك و سيد حسين نصر در باب كثرت گرايي ديني

 

نازل شده، درصورتي كه هرگز از جانب خدا نيست و بـا            
  ».بندند روغ ميدانند، به خدا د آنكه مي

ها و تعارضات     برخي ديگر از آيات قرآن، اين تفاوت       
را ناشي از گناهاني مانند حسد، مباهـات و دلخوشـي بـه             

  .دانند و تعدي و ظلم مي حقيقت نسبي خود
ا اختَْلـَف الَّـذينَ اوُتُـوا             « انَّ الدينَ عنداالله الاسلام و مـ

ا جـائَهم           نهَم      الكتاب الـّا مـن بعـد مـ آل (»  العلـْم بغيْـاً بيـ
  )19/عمران
همانا دين پسنديده نزد خدا اسلام است و اهل كتاب          «

در آن راه مخالفت نپيمودند، مگر پس از آنكه به حقانيت           
آن آگاه شدند و اين اختلاف را از راه رشك و حـسد در              

  ».ميان آوردند
رَّقُوا دينهَم و    منَ الَّذينَ فَ   *و لا تكَونُوا منَ المشركِينَ      «

  ) 32-31/الروم(» كانوا شيعاً كلُُّ حزبٍ بِما لدَيهمِ فرَِحينَ
و هرگز از فرقه مشركان نباشيد؛ از آن فرقه كـه ديـن         «

. فطري خود را متفرق و پراكنده ساخته، فرقه فرقه شـدند          
و هر گروهي به اوهام و عقيـده و خيـالات فاسـد خـود                

  ».دلشادند
» قوا الّا منْ بعد ما جـاءهم العلـم بغيْـاً بيـنهَم            و ما تفََرَّ  «

  )14/الشوري(
و مردم در دين راه تفرقه و اختلاف نپيمودنـد، مگـر            «

پس از آن كه علم و برهان بر آنها آمد، ليكن براي تعـدي              
  » .و ظلم به يكديگر، اختلاف كردند

بنابراين، از ديدگاه قرآن تعارضـات عقيـدتي، منبـع و           
موني غير وحياني داشته، معلول همان علتهايي اسـت         مض

  .كه در آيات مذكور به آنها اشاره شد
  

  نتيجه 
آيد، اين كـه جـان        آنچه از مباحث پيشين به دست مي      

انـد از ديـدگاه كثـرت         هيك و سيد حسين نصر نتوانـسته      
ديدگاه پلوراليستي هيك با تبعيت     . گرايانه خود دفاع كنند   

كانت و تجربه ديني شلاير مـاخر،      از نظام معرفت شناسي     
علاوه بر تحمل اشكالات و نقدهايي كه بر اين دو نظريـه            
وارد است، نتوانسته است حقانيت اديان گونـاگون را بـه            

  .اثبات برساند
هر چنـد دچـار نـسبي       » وحدت متعالي اديان  «نظريه   

هيك نشده است، ولـي     » پلوراليسم ديني «گرايي فرهنگي   
نـصر در   . ين ديدگاه نيـز وارد اسـت      اي بر ا    نقدهاي عمده 

صدد ارائه ديدگاهي جديد در باب كثرت اديان اسـت تـا            
بتواند ديدگاههاي مختلف در اين باب را به هـم نزديـك            

اي است در     نمايد؛ غافل از آنكه درواقع ديدگاه وي نظريه       
   .عرض نظريات متعارض

به علاوه، هر چند دكتـر سـيد حـسين نـصر نيـز بـه                 
   گوناگون و نجات پيروان آنها معتقد اسـت،        حقانيت اديان 

ــده  ــاي عم ــي تفاوته ــدگاه   ول ــرد وي و دي ــين رويك اي ب
تـرين اخـتلاف      عمـده . پلوراليستي جان هيك وجود دارد    

ديدگاه نصر با جان هيك كه منشأ اختلافهـاي ديگـر ايـن      
دو متفكر است، اين كه نصر، سر منشأ اديـان گونـاگون و     

ان را در تجلّي الهي جـستجو       حتي اختلافها و تفاوتهاي آن    
خواهد هم منشأ اديان را در        كند، در حالي كه هيك مي       مي

تجارب انساني بيابد و هم به دنبال علـت تفاوتهـاي بـين             
  .اديان در عادات و رسوم و فرهنگهاي مختلف است

 توجه به اين نكته ضروري است كه ديـدگاه          ،در پايان 
گاري صــواب در بــاب حقانيــت اديــان و نجــات و رســت
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پيروان آنها، نه ديدگاه كثرت گرايانه، كه تفكيك حقّانيـت          
و معذوريت و اعتقاد به حقانيت ديـن اسـلام و انحـصار             
صراط مستقيم در اين دين و نجات و رسـتگاري پيـروان            
اديان ديگر به شرط عدم عناد و لجاجت آنها با دين حـق             

  . و صراط مستقيم است
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: ، ترجمة شـهاب الـدين عباسـي، تهـران         هاي اسلام 
 .سهروردي
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  بررسي تطبيقي داستان حضرت ابراهيم در متون تفسيري و عرفاني (تا قرن هفتم هجري)
  

 سمانه زراعتي  حسين آقاحسيني

 
  چكيده

پاك دين است كه به  انياست. او مسلم ابراهيم(ع) يكي از پيامبران اولوالعزم است كه نام او بارها در قرآن كريم ذكر شده
ي، خـود را  الهپيامبري كه مورد ابتلاء قرار گرفت و هر بار سربلند از آزمايش  ؛سجده نكردبر هيچ چيز ديگر  ،جز خالق احد

) و 125هي را بر سر نهـاد (نسـاء،   ل الرا از درگاه پروردگار خود گرفت و تاج خلي خلتّبه معبودش نزديكتر يافت. او مقام 
داسـتان زنـدگي او بـه     ).123نحـل،   ؛95مـران،  ؛ آل ع125ن شـد (نسـاء،   مزي» حنيف«ين او در چند جاي قرآن به صفت يآ

صورت مفصل در قرآن كريم آمده است. متون تفسيري از جمله مهمترين منابع ديني مسلمين است كه به تبع قرآن كريم بـه  
را بـه عنـوان بهتـرين الگـو      قرآنـي   هاي عرفا نيز كه همواره شخصيت ،ي پرداخته است. از سوي ديگرالهزندگي اين پيامبر 

كنند، به شخصيت حضرت ابراهيم نگاهي ويژه دارند. از آنجا كه اين متون در ادب فارسي، اهميت بسـياري دارد،   رفي ميمع
نگاه مفسران و عرفا به اين داسـتان، اگـر چـه در اشـاراتي      گيرد. ي نيز مورد توجه قرار ميالهتوجه آنها به داستان اين پيامبر 

اسـت كـه يكـي از مهمتـرين      ، سـعي شـده  الـه مطالب با هم متفاوت اسـت. در ايـن مق  كوتاه به هم شبيه است، اما در عمدة 
  د.د(ادبي) بررسي گر انيهاي قرآن كريم در مهمترين منابع ديني و عرف داستان

  
  هاي كليدي واژه

  ، ذبيح، چهار مرغ، ابراهيم، اسماعيل. ربيابراهيم(ع)، هذا 
  

  تانلانت
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  مقدمه
ي اسـت كـه بـراي    اله ـران ابراهيم از بزرگتـرين پيـامب  

پيـامبري كـه از طـرف     ؛هـا فرسـتاده شـد    هـدايت انسـان  
 (ص) و از طـرف   پيـامبر بزرگـوار اسـلام    اسماعيل، جـد

 ليهمـا  ع( چـون موسـي و عيسـي    انيپيـامبر  اسحق، جـد
  السلام) است.

ها و مشقات  ابراهيم(ع) در طول زندگي خود با سختي
ــيفراو ــريم    انـ ــرآن كـ ــد در قـ ــد. خداونـ ــه شـ   مواجـ

هاي مختلف داستان حضرت ابراهيم را به صـورت   بخش
مفصل بيان فرمـوده و شـأن و مقـامي بـس والا را بـه او      
اختصاص داده اسـت. بخشـي از تـورات نيـز بـه شـرح       
ماجراي حضـرت ابـراهيم اختصـاص يافتـه كـه از سـفر       
پيدايش، باب دوازدهـم بـا ذكـر سـفرهاي ابـراهيم آغـاز       

يابـد و بـه    و ادامه مـي گردد و با نقل جزئيات زندگي ا مي
شود. اما انجيل مقدس به صورت مجـزا   وفات او ختم مي

ي سخني به ميان نيـاورده اسـت و   الهاز زندگي اين پيامبر 
و بـراي اثبـات    –طرح مباحث گوناگون ديني  هنگامتنها 

اشـاراتي كوتـاه بـه بعضـي از زوايـاي ايـن        -اين مطالب
  داستان داشته است.

شـود كـه    عهدين روشـن مـي   با مقايسة قرآن كريم و
هاي اصلي و مهـم داسـتان در تـورات و     برخي از قسمت

انجيل ذكر نشـده؛ در حـالي كـه قـرآن كـريم بـه عنـوان        
از  ؛كنـد  هاي مهم زندگي خليل خـدا از آن يـاد مـي    بخش

گفـتنِ  » لااحب الافلين«جمله: مناظره با قوم بت پرست و 
زنـده   ونگيابراهيم، به آتش افكندن او، بناي كعبه و چگ ـ

  مردگان. شدن
هايي كه در قرآن كريم و عهدقديم بازتـاب   در قسمت

هاي چشمگيري در نوع روايـت و   گاه تفاوت ،يافته است
در  ،خورد. به عبـارت ديگـر   جزئيات داستان به چشم مي

ابراهيم تنها منزلت يك شخصيت تاريخي  ،روايت تورات
اي ساره (در ماجر شود را دارد كه گاه متوسل به دروغ مي

و حاكم حرّان)، و گـاه در رفتـارش نسـبت بـه همسـر و      
(در ماجراي  دارد فرزندش نوعي ظلم و بي عدالتي روا مي

هجرت هاجر كه پس از خواستة سـاره مبنـي بـر اخـراج     
هاجر و پسرش از خانه، خداوند ابراهيم را تنها بـه دليـل   

 »نســل تــو بــه اســحاق خوانــده خواهــد شــد «ايــن كــه 
خواند.  ) به شنيدن سخن ساره فرا مي13و21:12(پيدايش،
ديگر، در تورات از بناي كعبه هيچ ذكري به ميان از سوي 

نيامده است و هجرت هاجر بدون در نظـر گـرفتنِ بنـاي    
كعبه كاري بيهوده است، در صورتي كـه خداونـد هرگـز    

  دهد). اش را به كار عبث فرمان نمي بنده
گونه عيـب   اما شخصيت ابراهيم در قرآن كريم از هر

هـاي داسـتان حكمـت     و نقصي مبرّاست و در همة بخش
تـر و   خـورد. نگـاه قـرآن بسـيار لطيـف      الهي به چشم مي

است و در هيچ كجاي داستان خليل االله  تر از عهدين دقيق
متهم بـه هـيچ گنـاهي نيسـت؛ بلكـه سراسـر زنـدگي او        

ي اسـت كـه ايـن    اله ـهـاي   پوشيده از ابتلائات و آزمايش
از همة آنها سربلند بيرون آمده و هر بار خـود  پيامبر خدا 

  است.  را به پروردگارش نزديكتر يافته
داستان حضرت ابراهيم در متون تفسيري نيز بازتـاب  
چشمگيري دارد. مفسران قرآن در تفسير آياتي كه مربوط 
به زندگي اين پيامبر خداسـت، بـه صـورت مشـروح بـه      

اند و دربـارة   هاي مختلف داستان مذكور اشاره كرده بخش
  اند. علل رخدادهاي زندگي ابراهيم با موشكافي نظر داده

ام بخـش معنـويتي عظـيم در    اله ـقرآن كـريم پيوسـته   
ــابراين بســياري از    دل ــوده و بن ــاي مســلمان ب ــاي عرف ه

ما بازتاب يافتـه اسـت.    انيدر ادبيات عرف آنيالگوهاي قر
ب ي سـب اله ـتكريم و ارج نهادن قرآن كريم به اين پيـامبر  
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شده كه بسـياري از عرفـا دربـارة ايـن شخصـيت والاي      
به تفكر و تعمق پرداخته، زواياي مختلـف زنـدگي    آنيقر

  ند.كناو را بررسي 
 هايابراهيم (ع) در سراسـر زنـدگي خـود از آزمايش ـ   

سـربلند   ،آزمود ه آنهاگوناگوني كه پروردگار متعال او را ب
ي الگـوي  علت عرفا او را بـه عنـوان  بيرون آمد و به همين 

  كنند. براي مريدان خود معرفي مي
هـاي   اند با استدلالات منطقي، جنبه مفسران سعي كرده

گوناگون داستان ابـراهيم را توجيـه و تبيـين نماينـد و از     
امـا عرفـا    ،طريق عقل و نقـل بـه شـرح مـاجرا بپردازنـد     

هاي  انديشه انيبا مب ،اند آن را تأويل كرده همواره كوشيده
آن بپردازنـد. آنـان اگـر چـه در ظـاهر از      خويش به بيان 

كننـد، امـا    نمـي  استدلال و عقل براي انديشة خود استفاده
دقت در سخنان آنها، اين موضـوع را بـه خـوبي روشـن     

 ؛كند كه تأويلات آنـان نيـز وجهـي از اسـتدلال اسـت      مي
آن بر مقـدماتي اسـت كـه همـه كـس       انياستدلالي كه مب

  پذيرد. نمي
  

  روش تحقيق
هاي زندگي اين پيـامبر   تحقيق، مهمترين بخشدر اين 

مناظرة ابراهيم بـا بـت پرسـتان    « :ي كه عبارت است ازاله
ــذا  ــيوه ــتنِ او رب هجــرت «، »ســرد شــدن آتــش «، »گف
خواست او از خداونـد  در«و » فرمان ذبح فرزند« ،»ابراهيم

مـرگ  «و سـرانجام  » مبني بر چگونگي زنده شدن مردگان
فارسـي   انيون تفسيري و عرف ـدر مشهورترين مت» ابراهيم

هاي ربررسي شده اسـت. از ميـان متـون تفسـيري، تفسـي     
مد  ميبديو  طبرسي، سورآبادي، طبري، ابوالفتوح رازي

هـاي عرفـا    ن بـا ديـدگاه  انظر بوده است و نظر اين مفسر
ليف علامـه  تـأ  »الميـزان « مقايسه شـده اسـت. از تفسـير   

و نادرستي طباطبايي نيز به عنوان معيار و سنجش درستي 
  متون ديگر استفاده شد. 

بـه صـورت اســنادي و    الـه، روش تحقيـق در ايـن مق  
اي و تحليل محتواست كه با مراجعه به تفاسـير و   كتابخانه
ن در اين آثار او بازتاب ديدگاه عرفا و مفسر انيمتون عرف

  به رشتة تحرير در آمده است.
  

  هذا ربي -1
ود، در حالي خ انيحضرت ابراهيم (ع) در اوايل زندگ

كه در جستجوي خالق بود، با اشـاره بـه مـاه و سـتاره و     
در سـورة   قرآن كـريم خود خواند.  خورشيد آنها را رب

انعــام بــه صــورت مشــروح بــه ايــن قســمت از داســتان 
، ايـن سـؤال   »گفتن ابراهيم ربيهذا «است. دربارة  پرداخته

شود كه آيا نبي خدا با اين عمل بـراي خداونـد    مطرح مي
ل نشد؟ و آيا اين عمل بـا شـأن و مرتبـة    يگانه شريك قاي

يك پيـامبر اولـوالعزم سـازگار اسـت؟ بـه همـين علـت،        
اند دلايلي را براي ايـن عمـل ابـراهيم     مفسران سعي كرده

  نمايند. نيذكر كنند و به نوعي آن را توجيه عقلا
نيـز بـر ايـن اقـدام      انيدر متـون عرف ـ  ،از سوي ديگر

ذكر شده است. عرفا اگر چه به  انيابراهيم، توجيهات عرف
هـاي آنـان،    اند، اما در كتاب شرح جزئيات ماجرا نپرداخته

آيد، بلافاصله پـس   به ميان مي» ربيهذا «هر جا سخن از 
  ه ذكر شده است.لّاز آن دليلي بر اين سخن خليل ال

  
  مگفتن ابراهي» ربيهذا « دلايل مفسران بر -1-1

كيد أفسران بر اين نكته تم كيد بر خبري نبودن جملهأت
نه خبـري.   ،استفهامي است ،كنند كه اين سخن ابراهيم مي

در حقيقت او كه در جستجوي خداي خود بود، با ديـدن  
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ســتاره پرســيد: آيــا ايــن اســت او؟ و بــا افــول آن از آن  
  ).470: 2و1، ج1356رويگردان شد( طبري، 

  از روي فرض و تقدير» هذا ربي«گفتن -2
كـه از روي فـرض و    ،ه به صورت خبريپيامبر خدا ن

ابـراهيم فـرض را    ،. به عبارت ديگرربيتقدير گفت: هذا 
بر اين گذاشت كه ستاره خدايش است و منتظر شـد كـه   

كنـد يـا    ببيندآيا شواهد و قراين چنين فرضي را تأييد مـي 
نه؟ پس از آن كه غروب و افول آن را ديد، مطمـئن شـد   

، 1350ي بگيرد (طبرسـي،  يكه روا نيست كه آن را به خدا
  .)468 :4، ج1383؛ ابوالفتوح رازي، 158-156:  8ج

  سخره كردن ستاره پرستان -3
ابراهيم اين سخن را در ميان جمعيت ستاره پرستان و 
به منظور رد كردن عقايـد آنهـا گفـت. لـذا بـراي سـخره       

  ).468ها، چنين سخني را بر زبان راند (همان:  نمودن آن
  كشف حقيقت  -4

ابراهيم اين سخنان را پيش از بلـوغ بـر زبـان آورد و    
عقل او در آستانة كمال بـود و از مشـاهدات خـود بـراي     

كـرد و بـه تـدريج بـه خـدايي       كشف حقيقت استفاده مي
-156: 8، ج1350(طبرسـي،   حضرت احـديت پـي بـرد   

158  .(  
  شدت محبت نسبت به خداوند يكتا -5

بـه   ابراهيم به دليل شـدت محبـت و شـوقش نسـبت    
 هـا را رب  دن آثـار صـنع خداونـد، آن   پروردگارش، با دي

  ).92: 1، ج1369خود خواند (سلمي، 
  

  گفتن ابراهيم ربيدلايل عرفا بر هذا  -1-2
به عقيدة عرفـا ربوبيـت در همـة اشـيا بـه وديعـه        -1

گذاشته شده و همه چيز به حق تعالي قائم است. ابـراهيم  
ي د ديـد و هـذا   اين نور را در ماه و ستاره و خورشـي   ربـ

گفت. به عقيدة عرفا در اين راه، خطر سـقوط بـه ورطـة    
تشبيه و اثنينيت وجود دارد كه خليل االله بـه دليـل اينكـه    

از ايـن ورطـه بـه سـلامتي      ،ي رفيق راه او بـود الهتوفيق 
 ،). در حقيقـت 242: 1369، اني(علاء الدولـه سـمن   رست

وارد  وقتي خداوند  انـوار حـق را بـر دل سـالكان خـود     
ذوقـي در دل مـردان خـدا پديـد      ،سازد همراه اين نور مي
از  ،بينـد  آيد تا به وسيلة آن، روشن گردد آنچه دل مـي  مي

جانب حضرت احديت است. اين انـوار بـه دو گونـه بـر     
 ،اگـر معـرّف از در سـمع در آيـد    « شود:  سالك وارد مي

ف از و اگر معرّ» .... انا االله انيّ«چنان بود كه موسي را بود 
به واسطه آيد، چنانـك   ،درِ نظر در آيد و حجب باقي بود

تا بـه  » ربيفلما رأي الشمس بازغه قال هذا « خليل را بود
ك   « حقيقت ذوقي در جان پديد نيايد از تعريـف  » انـا ربـ

  ).304: 1365(نجم رازي، » ربيترجمان زبان نگويد هذا 
  ع)يكي از منازل سير وسلوك ابراهيم(» ربيهذا « -2
، ابـراهيم بـه عنـوان سـالكي شـناخته      انياز نگاه عرف 
شود كه همة منازل و مراحل سلوك را پيمود. يكـي از   مي

بـود. او بـه عنـوان رهـرو راه     » ربيهذا «اين منازل، منزل 
حق، ناگزير از گذرانـدن ايـن مرحلـه بـود، در غيـر ايـن       

ابتدا ستاره و مـاه و   ،رسيد. بنابراين صورت به توحيد نمي
امـا چـون تحـول و     ،ورشيد را خداوندگار خود خواندخ

زوال و انتقال را ديـد، دانسـت كـه ايـن راه بـه سـرمنزل       
مقصود نخواهد رسيد. پس حيـران و عطشـان و دوسـت    

 ـ   انـّي « جويان، آواز بر آورد: ذي فطـر  وجهـت وجهـي للّ
  ).310:  7، ج1361(ميبدي،  ».السموات و الارض

  يالهآزمايش  -3
ل همواره بندگان خود را بـا آزمونهـاي   پروردگار متعا

ي اا بـر آنه ـآزمايد تا ميـزان خلـوص بنـدگي     مختلفي مي
ي نيـز در معـرض ايـن    الهروشن شود. پيامبران خودشان 
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 ـ ابتلائات قرار داشتند. چه بسا آزمون  ه آنهـا هايي كه انبيا ب
بسيار سخت تر از آزمايش هايي بـود كـه    ،شدند مبتلا مي

آمد. ايـن مـاجرا نيـز يكـي از      ش ميبراي ديگر انسانها پي
هايي بود كه خداوند پيامبر خود را بـدان آزمـود،    آزمايش

 »تا با وي نمايند كه از او چـه آيـد و در راه بنـدگي رود   «
  ).351: 1(همان، ج

  عام بودن توحيد ابراهيم(ع) -4
اين سخن ابراهيم، دليل بر عام بودنِ توحيـد او در آن  

تقسيم بندي عرفا، توحيد سـه  بود. بر اساس  انيمقطع زم
اخص. توحيد عام عبارت است  و قسم است: عام، خاص

و عـلا،   هاي خداونـد جـلّ   از نظر كردن در آيات و نشانه
همان طور كه ابراهيم به ستاره و خورشيد و ماه نظر كـرد  

  ) .24: 1343(احمد جام، 
  خلتّمقام  -5

 لـّت خگفتنِ ابراهيم مقام  ربييكي ديگر از دلايل هذا 
چون برقي بود كـه آتـش عشـق را در جـان      خلتّاست. 

كـرد،   چنان كه در هر چه نظر مي ،ور ساخت ابراهيم شعله
ي ديد و ايـن چنـين هـذا     جمال معشوق حقيقي را مي  ربـ

  ).148: 1350گفت (همان، 
  ماه و ستاره و خورشيد: ملائكه اعظم -6

ر اي ديگ ـ عبدالعزيز نسفي اين اقدام ابراهيم را به گونه
كند. او از بين همة ملائكه در عـالم ملكـوت از    توجيه مي

برد. يكي از آنها كه قالب موجودات  سه ملك اعظم نام مي
از اوست ، همة  ملائكة ارضي را تحت فرمان خود دارد؛ 

نظر او بـر ايـن    ،چون ابراهيم به ستاره نگريست، در واقع
ي ملك اعظم افتاد و گفت: هذا  مبر . بـار دوم نگـاه پيـا   ربـ

خدا بر دومين ملك اعظم افتاد كه حيـات موجـودات بـه    
دست اوست و ملائكة سماوي فرمانبردار اويند. در مرتبة 

اشاره به خورشيد كرد و آن را خـداي   اللّهسوم كه خليل 

خود خواند، سومين ملك اعظـم را ديـد كـه از دو ملـك     
قبلي بزرگتر است و چنان مستغرق حق تعالي است كه از 

ايـن ملـك،   « سـمان خبـر نـدارد، و ايـن چنـين     زمين و آ
العالمين تا ابراهيم از  راهنماي ابراهيم شد به حضرت رب

آواز  ،شرك خلاص يافت و چون به عالم وحـدت رسـيد  
 ـ    انيّبر آورد كه:  موات و وجهت وجهـي للـذي فطـر الس

(نسـفي،   )؛87(انعـام:  »الارض حنيفا و ما انا من المشركين
1359 :61.(  
  ر خبري نبودن جملهتاكيد ب -7

ابراهيم در مقام استدلال و طلـب كـردن گفـت: هـذا     
چرا كه اگر غير از اين باشد، عبادت صـنم اسـت و    ربي،

چون اندر دليـل دوسـت   «اين براي انبياء روا نيست. پس 
هذا به ديدار اشارت كرد نه به دليل؛ عبـارت ظـاهر    ،بديد

ابراهيم بود و اشارت باطن. پس مستمعان ظاهر شنيدند و 
  ).568: 1363مستملي بخاري، ( »را مراد باطن بود

از بين دلايل فوق، تنها دليل آخر اسـت كـه در متـون    
  به صورت مشابه ذكر شده است.  انيتفسيري و متون عرف

  
  )گفتن ابراهيم(ع» فلينلا احب الآ«دلايل عرفا بر  -1-3

ذكر كرده انـد، از   ربيعرفا علاوه بر دلايلي كه بر هذا 
فلين نيز سخن به ميان آورده اند:الآ علت لا احب  

  تجلي حق تعالي بر ابراهيم(ع) -1
انسان دربارة ذات عشق تصوراتي دارد  كه با رخ دادنِ 

بـا آنچـه در    ،شـود  هايي كه بر انسان وارد مي تجلي، جلوه
هاي آن معرفت  پايه ،بنابراين ،تعارض دارد ،تصور اوست
حضـرت   -هـاي او  ام جلـوه ريزد. در اين هنگ ـ در هم مي

باز  آن قدر زيباست كه انسان از پذيرفتن غير او سر -حق
مانند ابراهيم كه وقتي حقيقت را يافت، غير حـق   ،زند مي
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 روز بهـان بقلـي،    فلـين الآ را بر نتافت و گفت: لا احـب)
1366  :35.(  
  مقام جمع  -2

ي در ابتدا و انتهاي حالشـان، در عـين   الله يهمة انبيا
برند و در روزگـار آنهـا، تفرقـه صـورت      ه سر ميجمع ب
نيست. او چـون   اگيرد. ابراهيم نيز از اين حكم مستثن نمي

از غلبة حق بر دلـش  «گفت.  ربيهذا  ،ستاره و ماه را ديد
و اجتماع وي اندر عين جمع، غير مي نديد و اگـر بديـد   

در عين ديدار از ديدار خـود تبـرا    ،هم به ديدة جمع بديد
فلين. ابتـدا بـه جمـع و انتهـا بـه      الآ فت: لا احبكرد و گ

  ).305:  1358(هجويري،  »جمع
  است» معرفت تعرف«نوعي از » لا احب الافلين« -3

شـود:   بـه دو نـوع تقسـيم مـي     انيمعرفت از نظر عرف
از نوع » فلينالآ لا احب« معرفت تعرّف و معرفت تعريف.

را به  معني تعرّف آن است كه خود«معرفت تعرّف است: 
ايشـان را  ايشان آشنا گرداند تا او را هم به وي بشناسد و 

نـه او را بـه    ،چيزها را به وي شناسندبه خود آشنا كرد تا 
مســتملي  »فلــينالآ چيزهــا. كمــا قــال ابــراهيم: لا احــب)

  ).  746: 1363، بخاري
  

  گلستان شدن آتش-2
در اين قسمت از داستان، ابراهيم كـه قصـد شكسـتن    

در روزي كه همة مردم براي شـركت در   ،اشتها را د بت
كردند، ابراهيم با نگاهي به  مراسم جشني شهر را ترك مي

و بـا ايـن بهانـه از همراهـي     » من بيمارم« ستارگان گفت:
ها به جز بت  مة بتكردنِ بت پرستان خودداري نمود و ه

بزرگ را شكسـت. بـا بازگشـت مـردم و اطـلاع آنهـا از       
هيم(ع) دستگير و محاكمه شد.او در اتفاقات رخ داده، ابرا

زنـد.   جواب گفت: از بت بزرگ بپرسيد، اگـر حـرف مـي   

هنگامي كه بت پرستان قصد سوزاندن ابراهيم را داشـتند،  
جبرئيل براي يـاري او آمـد؛ امـا خليـل خـدا حاضـر بـه        

چرا كه معتقد بود: خداونـد از   ،پذيرفتن مساعدت او نشد
ابراهيم به درون آتش، حال او آگاه است. پس از انداختن 

علي  و سلاماً يا نار كوني برداً«ان با فرمانِ انيپروردگار جه
  آتش را از سوزاندن پيامبر خود باز داشت.» ابراهيم

يكي از اشـكالاتي كـه در ايـن بخـش از داسـتان بـه       
اين است كه ايـن پيـامبر    ،سازند حضرت ابراهيم وارد مي

كـب دروغ شـد و   مرت» سـقيم  انـّي «ي به هنگام گفـتنِ  اله
ها به بت بزرگ، ايـن   همچنين با نسبت دادنِ شكستن بت

ي بايـد از  اله ـ يدر حالي كه انبيا ،گناه خود را تكرار كرد
  باشند. ه دورها ب اين آلودگي

ران ضـمن بيـان ايـن بخـش از داسـتان بـا همـة        مفس
دو نكته تأكيد مي كنند: اول، با ذكـر دلايلـي    رجزئيات، ب
عتقد به دروغ گفتن ابراهيم هستند، رد را كه م انينظر كس

دوم، به صورت بسيار مختصر بـه علـت نجـات     ؛كنند مي
  كنند. ابراهيم از آتش اشاره مي

  
  دلايل مفسران بر عدم ارتكاب ابراهيم به دروغ -2-1

، دروغ »سـقيم  انـّي « ابراهيم هنگامي كه كه گفـت  -1
ي ا اي داشت كه هر گاه سـتاره  نگفت، چرا كه او تب نوبه

رسيد، آن تب بر او عـارض   معلوم به جاي مخصوصي مي
شد و ابراهيم با نگاه به ستارگان ديد كه ستارة مـذكور   مي

نزديك به جايي است كه با رسيدن به آن نقطه، نوبت تب 
ــرا مــي ــراهيم ف : 9ق، ج1398(ابوالفتــوح رازي،  رســيد اب

316.(  
  آگاهي او از بيماري -2

مطلـع   ،ر پـيش داشـت  كـه د  يخداوند او را از بيماري
اي  ساخت و علامت آن را هـم طلـوع يـا سـقوط سـتاره     
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دانسته بود و ابراهيم منتظر ظهور آن علامت بود و چـون  
  گفت: من بيمار خواهم شد. (همان). ،به آسمان نگريست

  سخره كردن منجمان -3
او اين سخن را بر سبيل تهكّم و سخريه گفـت. او بـا   

رادي كـه بـه علـم نجـوم     خواست در برابر اف ـ اين كار مي
مشغول بودند و بـراي هـر كـار خـود بـه سـتارگان نظـر        

انداختند، به روش خودشان رفتـار كنـد تـا منكـر وي      مي
  ).286-285: 8، ج1361(ميبدي، نشوند
  فريب مردم توسط ابراهيم(ع) -4

او از روي فريب، بر عادت ايشان به آسمان نگريست 
يـن گونـه سـخن    ا ،به عبارت ديگـر ». سقيم انيّ« وگفت:

چرا كه كه ابـراهيم بـا    ،گفتن از معاريض كلام بوده است
نظر كردن به ستارگان، در واقع در صنع خدا نظر نمود كه 

ي اوست؛ اما طوري ايـن كـار را انجـام    كتاياستدلالي بر ي
داد كه مردم گمان برنـد كـه نظـر كـردنِ او چونـان نگـاه       

امدها و منجمان به آسمان است كه ازوضع آن ها بـه پيش ـ 
اين نظر مردود است، زيرا  ،برند. البته حوادث آينده پي مي
زيرا اعتماد مردم را بر  ،جايز نيست امعاريض گفتن بر انبي
  ).  235: 17، ج1366برد (طباطبايي،  سخنان آنها از بين مي

  پريشان حالي از ديدن بت پرستان -5
مقصود ابراهيم از سقيم، بيمار شدن به دليل ديدن بت 

ها و مخالفت با خداي يكتا  ستان در حالت پرستش بتپر
  ).169: 1، ج1369بوده است (سلمي، 

 حقـائق التفسـير  از بين تفاسير مورد بررسي، تنها در 
سلمي است كه به علت گلستان شدنِ آتـش بـر ابـراهيم،    
اشاره شده است كه آن عبارت است از صـحت توكـل و   

 .)137اعتماد خليل االله به خداوند (همان: 

نه از شـرح   انيبر خلاف متون تفسيري، در متون عرف
جزء به جزء داستان سـخن بـه ميـان آمـده و نـه از ذكـر       

دروغ؛ بلكه هر كجا مـاجراي بـه آتـش افكنـدن ابـراهيم      
له است: اول، علت د سخن بر دو مسأتاكي ،شود مطرح مي

دوم، علـت گلسـتان    ؛ردكردنِ مدد جبرئيل توسط ابراهيم
  شدنِ آتش.

  
دلايل عرفا بر رد كـردنِ مـدد جبرئيـل توسـط      -2-2

  خليل خدا
  اثبات وفاداري ابراهيم  -1

هنگامي كه ابراهيم را براي پرتاب بـه درون آتـش بـه    
پـس  ». حسبي االله و نعم الوكيـل «گفت:  ،بستندمنجنيق مي

 ،از آن مدد و ياري جبرئيل را رد كرد تا به آنچه گفته بود
  ).528:  2، ج1364(غزالي،  وفا كند

  ياد حق تعالي -2
ابراهيم چنان مشغول حق تعالي شده بـود كـه قـرب     

ــامبر خــدا، جبرئيــل را   جبرئيــل را نديــد. در حقيقــت پي
مخلوق خداوند ديد. به عبارت ديگر، جبرئيل و خليل االله 
هر دو در عجز مشترك بودند. پس به عقيدة ابـراهيم اگـر   

د خليـل  توانست او را از آتش برهاند، خـو  فرشتة خدا مي
  ).823: 1363(مستملي بخاري،  توانست نيز مي
  طهارت ابراهيم از رفع حاجت بر غير حق تعالي  - 3
ابراهيم(ع) كه تنها به حق توجه داشت و از ماسـوي   

هرگز حاضر نشد كـه حاجـت خـود را از     ،االله بريده بود
غير معبود خويش طلب كند. به عبارت ديگر، طهـارت از  

تعالي كه يكـي از انـواع طهـارت     رفع حاجت بر غير حق
(نجم الـدين   است، دليلي  ديگر بر اين اقدام نبي خدا بود

  ).19: 1361كبري، 
  ابراهيم از غير حق» غيبت« -4 
غيبت بدان معنـي اسـت كـه فـرد در بنـد منفعـت و        

مضرت چيزي نباشد و ابراهيم چنـان مغلـوب مشـاهدت    
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ديـد   ميحق تعالي بود كه نه منفعت مساعدت جبرئيل را 
و نه مضرت سوختن در آتش را؛ و همة ايـن حـالات در   

 :1366(مسـتملي بخـاري،    اثر غيبت از غير دوسـت بـود  
1510  .(  
  توكل   -5

ابراهيم در اين بخش از زندگي خود، حقيقت توكل را 
به نمايش گذاشت. متوكل به خداوند اعتماد كامل دارد و 

ذوب حـق  ترسد. لذا فرد متوكل چنـان مج ـ  از غير او نمي
اگـر در آن اوقـات بـر    «آيد:  است كه گاه اوقاتي پيش مي

آتش بروند، خبر ندارند از آن، و اگـر [ ايشـان را] در آن   
 »حالت در آتـش اندازنـد، هـيچ مضـرتّ بديشـان نرسـد      

  ).508:  1346(عطار نيشابوري، 
  تسليم  -6 

يكي از دلايل اساسي ابـراهيم بـر نپـذيرفتن كمـك و     
خداونــد  ،ليم بــود. در حقيقــتمســاعدت جبرئيــل، تســ

نه از بهر يـاري خليـل را، كـه از بهـر     « جبرئيل را فرستاد
اظهار صدق اهل تسليم را. تا چون اندر هـوا گفـت: هـل    

؟ قال: اما اليـك فـلا، نفـي حاجـت از جبرئيـل      جةحامن 
تصريح ياد كرد و اما حاجت بـه حـق تعـالي يـاد نكـرد،      

 ـ  در زيـر نفـي   تصريح صدق تسليم را؛ ولكن به كنايـت ان
و از حـق  ). «508(همـان:   »اثبات كرد اظهار فقر و فاقه را

تعالي هم گستاخي نكرد. معنيش آن بود كه امر تو كـردي  
كه أسلم. ملك به مالك سپرديم. گفتنِِ مالك را كه مكـن،  

). او خـود را  512: 1363(مستملي بخـاري،  »فضولي باشد
ي ون گـوي م كرده بود كـه چ ـ ي تسليالهچنان در برابر امر 

اي نداشت و خود  بود در ميدان. ابراهيم از خود هيچ اراده
هاي خود مريدان را به اين  را به خدا سپرد. عرفا در كتاب

  كنند: درجه از تسليم دعوت مي
  

 در كــف محنــت چــو گــوي پهنــة غــازي كنــي    خليلمردآن باشي كه خودرا چون تا توخود كي
  )697: 1362ايي، (سن                                    

  آتش ل عرفا بر سرد شدندلاي -2-3
1- العالمين تسليم در برابر رب  

ابراهيم از همه چيز گذشت و خود را به حق سـپرد و  
بــدين ســان تســليم در برابــر معشــوق، طبيعــت آتــش را 
  دگرگون ساخت و سلامتي را براي ابراهيم به همراه آورد:

  
ــتن بگذاشـــــت ــل آن خويشـــ ــون خليـــ  چـــ

ــي ر ــلي آتشـــــ ــد تســـــ ــي كنـــــ  ما همـــــ
  

 آتـــش از فعـــل خـــويش دســـت بداشـــت     
ــراهيم ــاغ ابـــــــ ــرود و بـــــــ  داغ نمـــــــ

  )44(سنايي، بي تا:                                     

  او بندة خاص خداوند و برگزيدة او بود: 
ــزد ــراهيم را دنــــــدان نــــ  آتــــــش ابــــ

  
ــزد     ــونش گـ ــود چـ ــق بـ ــدة حـ ــون گزيـ  چـ

 )86:  ب1363(مولوي،                                
  »الّا االله اللّهلا « گفتن  -2
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ماية دين و ركـن مهـين اسـلام و    » الّا االله اللّهلا «كلمة 
شعار اهل ايمان است. گلستان شدن آتش بر ابـراهيم نيـز   

بود (ميبدي، » روح نسيم و فوح شميم اين كلمات«در اثر 
  ).199:  9، ج1361
  پيراهن بهشتي -3 
د بواسـطة پيراهنـي از   نجات ابـراهيم از آتـش نمـرو    

جنس حرير سپيد بهشتي بود كه جبرئيل آن را بـر خليـل   
  ).44:  1364(سهروردي،  دانيخدا پوش

  اعمال و اخلاق ابراهيم(ع) -4
نتيجة اعمال و اخلاق ابـراهيم، بـه صـورت گلسـتان     

شيخ گفـت: هـر كـه راه    « شدنِ آتش بر او نمود پيدا كرد:

او بـاز آيـد، چنانـك    خُلق رود، همه چيزها به خُلق پيش 
ابراهيم بود صلوات االله عليه كه راه او خُلـق بـود، لاجـرم    

: 1366(محمد بن منور،  »آتش به خلق او پيش او باز آمد
ابراهيم چون پاك زيست، خداوند  ،). به عبارت ديگر184

من ؤاجازة تسـلط آتـش را بـر او نـداد. حـال بنـدگان م ـ      
هـاي   هـوس خداوند نيز بدين سان است كه خداونـد بـه   

). 48(همـان:   دنيوي اجازة تسلط بر مؤمنان را نمي دهـد 
سالكان راه حق نيز بايد از رفتار و كردار ابـراهيم پيـروي   

  كنند:
  
  

ــو     ــراهيم تــ ــل ابــ ــر مثــ ــو بــ ــاك شــ  پــ
  

ــو     ــيم تــ ــوي آتــــش بــ ــد ســ ــا نباشــ  تــ
  )133:  1344(عطار،                                    

بيان داستان گلسـتان   عرفا كه با هدف تعليم مريدان به
پردازند، گـاه عنصـر آتـش را در     شدنِ آتش بر ابراهيم مي

يعني آتش بـه عنـوان    ؛دهند قرار مي داستان مذكور محور
از نظر عرفا آتش  كند: فاعل در اين بخش نقش آفريني مي

دو گونه است: آتش زنده و آتش مرده. آتش زنده عبارت 

اي بنـدگان خـود   ه است از آتش نياز كه خداوند در سينه
و آتش مـرده، همـان آتـش     ،است انينهاده كه آتشي نور

هر كه را بـه آتـش   «دوزخ است كه آتشي است تاريك و 
زنده مي نسوزند، به آتش مرده مي سوزندش. چه در اين 

  جهان و چه در آن جهان، بيت:

ــوخت    ــور آزر را نسـ ــز پـ ــرود هرگـ ــش نمـ  آتـ
  

ــت      ــده س ــتر ش ــش چوخاكس ــيش او آت ــورآزر پ  »پ
  ) 296: 1366(محمد بن منور،                            

عارفان كه پيوسـته مريـدان خـود را بـه پـاكي سـوق       
دانند، آنها را  دهند و رمز تقرب به خدا را نيز همين مي مي

 كـه كننـد   تاكيد مـي  ،ي بر حذر داشتهالهاز يأس از درگاه 
بـاز هـم راه بازگشـت     ،انسان هر چند آلوده به گناه باشد

توانـد   ي او بـاز اسـت و بـا نزديكـي بـه خداونـد مـي       برا

مثل آتـش كـه بـا وجـود  طبـع سـوزنده         ؛ارزشمند شود
منزلتي نداشت و در حضـيض رتبـة آن همـين بـس كـه      
شيطان از جنس آن است، مورد خطاب حـق تعـالي قـرار    

  گرفت و بدين طريق ارزش پيدا كرد:

 رجــــم شــــيطاني و شــــيطان هــــم زتــــو
 ــ  ــان شــ ــت جــ ــق بهشــ ــاب حــ  دياز خطــ

  

ــو     ــم زتــ ــان هــ ــب دردي و درمــ  اي عجــ
 »بــــــاغ ابــــــراهيم را ريحــــــان شــــــدي

  )262: 1386(عطار،                                 
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و اين چنين، آتش خلوتگاه خليل شد. ابراهيم مشـتاق  
خلوت بود و آتش اين شرافت را يافت تا محـل خلـوت   

بـه هنگـام    ،نبي خدا با معبودش شـود. بـه همـين سـبب    
 ـ راهيم در آتـش، اظهـار شـادي كـرد و گفـت:      انداختن اب

سوزند مرا، همي سوي دوسـت برنـد. تـا خلـق مـر       نمي«
كسي را به منجنيق جفا اندر نهند و به آتش بلا اندازند، به 

)؛ و 586: 1363(مستملي بخـاري،   »خداي تعالي راه بيابد
ي، قـرب  اله ـآتش چنان ارجي يافت كـه مقربـان درگـاه    

م از خداوند خود طلب كردنـد:  معبود را چون آتش ابراهي
آتش قرب خود را بر ما چـون آتـش ابـراهيم     ،بار خدايا«

همچنان  ؛خليل گردان و در اطراف ما سبزة عنايت برويان
، نـي (عبدالقادر گيلا »كه در اطراف آتش ابراهيم روياندي

1376 :83  .(  
  

  هجرت ابراهيم -4
  هجرت ابراهيم در متون تفسيري -4-1

هجرت ابـراهيم بـه همـراه لـوط و      در متون تفسيري،
ساره، بشرح آمده است. در بين راه حاكم يكي از شهرها، 

كنيزي را به سـاره   -كه طبق روايتي حاكم شهر حرّان بود
در ادامـة سـفر    ،اين كنيز كـه هـاجر اسـت    .كند هديه مي

كند. سرانجام سـاره كـه    ابراهيم وهمسرش را همراهي مي
آورد  واج ابـراهيم در مـي  هاجر را بـه ازد  ،زني عقيم است

تا بدين طريق ابراهيم بتواند صاحب فرزند شود. مفسـران  
 ـ    انـّي « -سـورة صـافات   99ة براي هجرت ابـراهيم بـه آي

 -سورة عنكبـوت  26و نيز آية  -»سيهدين ربيذاهب إلي 
كه در قرآن كـريم از قـول ابـراهيم    -»ربيمهاجر إلي  انيّ«

را بـه دو گونـه    ذكر شده است، استناد و هجرت ابـراهيم 
  كنند:  بيان مي

  عبادت خدا -1

بر اساس نظر مفسران، اين سخن ابراهيم به اين معني 
است كه او به دنبال هجرت به سرزميني بود تـا در آنجـا   
بتواند به عبادت خدا بپردازد و اينچنين از سفر و رفتن او 

: 16، ج1366(طباطبايي،  به شام سخن به ميان آمده است
191.(  
  لوص نيتخ -2

رفتن به سوي خدا، به معناي خالص نمودن نيت براي 
  ).320:  8ق ، ج1385(ابوالفتوح رازي،  رضاي خداست

  
  هجرت ابراهيم در متون عرفاني -4-2

  پرستش حق تعالي -1
انـد،   آياتي كه مفسران به هجرت ابراهيم تفسير كـرده  

مـن سـوي   « اسـت:  به پرستش تعبير شده انيدر متون عرف
يش خواهم رفتن به ظاهر، خدمت او را پرستم خداي خو

و غير او را نپرستم و به دل، محبت او را خواهم و غير او 
را نخواهم و به سـر، مشـاهدات او را ببيـنم و غيـر او را     

  ).  74: 1363(مستملي بخاري،  »نبينم
  سير و سلوك راه حق -2
ابراهيم سالك راه حق بود و در طي اين راه هـر روز   

 ،بـه همـين علـت    .گذشـت  رسيد و از آن مي مي به منزلي
ابتدا ستاره و پس از آن مـاه و خورشـيد را خـداي خـود     

هر كدام از اين مراحل، منازلي در مسـير   ،خواند. در واقع
وصول به حق بود كه ابراهيم از همـة آنهـا گذشـت و لا    

عـين   فلـين گفـت و در هـيچ يـك مقـام نكـرد      الآ احب)
). سالكان راه حق نيـز  307 :2، ج1362، انيالقضات همد

بايد در طي مسير توحيد، ايـن منـازل را طـي كننـد و آن     
  كس كه از منزلي مقام سازد، سالك نيست. 

  ترك ما سوي االله -3
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ابراهيم از غير حق به سوي معبود حقيقي هجرت كرد 
و دل از غير دوست بريد و چشم از مشاهدة غير بست و 

  رفت.  اين گونه به سوي خداي بلند مرتبه
  
  زنده ساختن مردگان   -5

ابراهيم(ع) از خداوند درخواست كـرد كـه چگـونگي    
زنده شدن مردگان را به او بنماياند و در پاسخ خداوند كه 

ليطمـئنّ  «فرمود: آيا ايمـان نـداري؟ گفـت: آري. ولـيكن     
و پروردگار فرمود كه چهار مرغ را بگير و گوشـت  » قلبي

قسمتي را بر سـر كـوهي    آنها را به هم در آميز، سپس هر
بگذار. پس از آن مرغان را بخوان تا به سوي تـو شـتابان   
پرواز كنند، و آنگاه بدان كه خداوند بر همه چيـز توانـا و   

  ) .260به امور عالم داناست (بقره/ 
شـود، علـت    يكي از مسائلي كه در ابن باره مطرح مي

 اللـّه اين سؤال ابراهيم است. آيا ايـن درخواسـت خليـل    
تـوان   شان دهندة شك او نسبت به قيامت نبود؟ آيـا مـي  ن

ي الهــبــروز چنــين ترديــدي را در شــأن و مرتبــة پيــامبر 
  دانست؟

هاي خـود عـلاوه بـر ذكـر مشـروح       مفسران در كتاب
ماجرا، بروز رويدادهايي را در طرح چنين پرسشي توسط 

با ذكـر دلايلـي    ،ي، مؤثر دانسته و پس از آنالهاين پيامبر 
 اند. در قلب ابراهيم(ع) را رد كردهوجود شك 

ها از چهار مرغـي كـه خداونـد دسـتور      در اين كتاب
كشتن آنها را به پيامبر خويش داد ياد شده و دربـارة ايـن   
كه علت انتخاب اين مرغان چه بوده، نيز مبـاحثي مطـرح   

  شود: شده است كه در ادامه به آن پرداخته مي
از نگـاه   علت درخواسـت ابـراهيم از خداونـد    -5-1

  مفسران
  آرامش دل از وسوسة ابليس -1

اي را در كنـار   بعضي معتقدند وقتي ابراهيم ماهي مرده
دريا ديد كه نيمي از بدنش در آب و نيمي در خشكي بود 

خوردند ، ابليس بـه وسوسـة    كه دواب بر و بحر از آن مي
او پرداخت كه خداوند چگونه ذرات بدن اين ماهي را از 

انات جمع خواهد كرد و ابراهيم بـه سـبب   بطون اين حيو
آرام ساختن دل از وسوسة شـيطان، ايـن كـار را از خـدا     

  ).23: 1347(سورآبادي، خواست
  مناظره با نمرود -2

گروهي نيز اين درخواست ابراهيم را بعد از مناظرة او 
كنـد   دانند كه چون گفت: خداي من زنده مي با نمرود مي

از او پرسـيد كـه آيـا تـو      ميراند. نمـرود در پاسـخ   و مي
كند؟ و ابراهيم بـراي   اي كه خدايت مرده را زنده مي ديده

اگـر  « آورد كه اين درخواست خود از خدا چنين دليل مي
پس از اين مرا با كسي مناظره باشد و مرا گويد تو ديـدي  
به معاينه كه خداي تعالي مرده زنده كرده است؟ مـن بـه   

 »م بــه آن ســاكن شــودنــه بتــوانم گفــت: آري و دلــانيّطم
  ). 351: 2ق، ج1382(ابوالفتوح رازي، 

  ترس از كشته شدن توسط نمرود -3
بعد از مناظره با نمـرود، نمـرود خطـاب بـه ابـراهيم       

  گفت: تو به دروغ ادعـا كـردي كـه خـدايت مـرده زنـده       
كشـم. پـس    كند و به سبب اين دعوي، من تـو را مـي   مي

خـود را مطـرح    ابراهيم از ترس كشته شدن اين خواسـتة 
  ).352(همان: نمود تا قلبش از اين ترس ساكن شود

  خلتّاطمينان از مقام  -4
ابـراهيم را دليـل ايـن     خلـّت اي از مفسران مقـام   عده

ــ   كننـــد و آن را دو گونـــه طـــرح  ال قلمـــداد مـــيؤسـ
  نمايند: مي

اول آن كه خداوند اين مقام را توسط ملـك المـوت    
زرائيل اين بشارت را بـه  به ابراهيم ابلاغ فرمود و چون ع
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ابراهيم داد، خليل پرسيد: كي؟ و جواب شـنيد: آن زمـان   
كنـد.   خداوند با دعاي تو مرده زنده مي ،كه چون دعا كني

ابراهيم پس از مدتي خواست ببيند كه آيا وقت وعده فـرا  
رسيده، بنابراين از خداوند چنين درخواستي كرد و سـبب  

ل قرار گرفتن در مقام خلي ـاين كار خود را نيز اطمينان از 
  هي عنوان نمود.الل

دوم آن كه خداوند به ابراهيم وحي فرمود كه مـن در  
زمين، دوستي خواهم گزيد. چون ابراهيم علامت و نشانة 
آن دوست را پرسيد، پروردگار پاسخ داد: من به دست او 

كنم و ابراهيم اين درخواست را از خدا كرد  مرده زنده مي
 ).352و 351ا او خليل است يا نه (همان:تا بفهمد كه آي

رسد برخي از وجوهي كه مفسران بـراي   اما به نظر مي
مثـل سـكون دل در    -د ن ـكن اين سؤال ابراهيم طـرح مـي  

 –مناظره با ديگـران و يـا تـرس از قتـل و كشـته شـدن       
زيرا  ،تواند علت اصلي اين درخواست خليل االله باشد نمي

از اينهاست كه از ترس مـرگ   مقام پيامبر اولوالعزم والاتر
ش شـود، كـه   و يا مغلوب شدن در مناظره با ديگران مشو

بخواهد با چنين درخواست بزرگي از خدا آرامش را بـاز  
يابد. او كه تن را به آتش نمرود داد و به راحتـي از جـان   

خـوف از   علـت چگونه ممكن است كه به  ،خود گذشت
  !شود؟ كشته شدن به دست نمرود، اين گونه مضطرب

  
  دلايل مفسران بر ايمان ابراهيم و شك نداشتن او -5-2

به تصريح قرآن كريم، ابراهيم به زنده شـدن مردگـان   
در قيامت ايمان داشت و فقط براي اطمينان قلبي بود كـه  
اين را از خداوند درخواست كـرد. پـس شـكي بـراي او     

  :زيرا ،توان قائل شد نمي
نــه بيــان  ،ودابــراهيم(ع) درخواســت ديــدن كــرده بــ«

 انيزيرا انبيـا ش ـ  ،)522: 2، ج1366(طباطبايي،  »استدلالي

والاتر از آن دارند كه بدون دليل بـه معـاد معتقـد شـوند،     
يـا ناشـي از    ،چون يا اين گونه اعتقاد از روي تقليد است

ضـمن ايـن كـه ابـراهيم(ع) از كيفيـت و       ؛اختلال فكري
سـت  نه از اصل وجود. پـس درخوا  ،ال كردؤچگونگي س
چگونگي زنده شدن مردگان به معنـاي آوردن   نشان دادن

 له نيست.أدليل و برهان براي اين مس

بقره به صورت مطلق ذكـر شـده    260ايمان در آية -2
است و به اين معني است كه ايمان به خدا بايد با اعتقـاد  
به معاد و زنده شدن مردگان توسط خداوند همراه باشـد.  

 ،ز اطمينان قلبي سخن گفتـه اسـت  ابراهيم ا ،علاوه بر اين
كند كـه از طريـق    چرا كه انسان به چيزي اطمينان پيدا مي

 ،حس (به صورت حسي) بتوانـد ادراك نمايـد. در واقـع   
كند كه از طريق حس دريافته باشـد و   آنچه را تصديق مي

زند؛ حتي اگر ايمـان   از پذيرفتن ادراكات عقلي سرباز مي
خيـالاتي كـه بـا ايـن      ،بنابراينو يقين به آنها داشته باشد. 

 ،به ذهـنش خطـور كـرده    ،هاي عقلي منافات دارد تصديق
انگيزد تا از قبـول احكـام عقلـي منصـرف      نفس را بر مي

خطورهاي مخـالف بـا اعتقـادات    « سازد. پس روشن شد
ولي انسان  ،هميشه با ايمان و تصديق منافات ندارد ،يقيني

كند. اين  او سلب ميرا ناراحت كرده، قرار و آرامش را از 
گونه خاطرات جز با حس و مشاهده زوال پذير نيست و 

انـد در ديـدن اثـري اسـت كـه در       از اينجاست كـه گفتـه  
حضرت ابـراهيم  «). بنابر اين 525(همان:  »دانستن نيست

مشاهدة حسي را كه مربوط به زندگي يافتن اجزاء پس از 
درخواسـت نكـرده، بلكـه درخواسـتش      ،فقدان آن اسـت 

راجع به مشاهدة فعل خدا و امر او دربارة احيـاء مردگـان   
بوده اسـت و آن امـر محسوسـي نيسـت. گرچـه از امـر       

يعني گـرد آمـدن اجـزاء و پـذيرفتن صـورت       ؛محسوس
حضرت ابراهيم مرتبـة   ،حيات هم انفكاك ندارد. بنابراين
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). 525( همــان: »حــق اليقــين را درخواســت كــرده اســت
دربـارة   -عليـه السـلام   -همچنين روايتي را از امام صادق

ــة    ــاس آن، آيـ ــر اسـ ــه بـ ــده كـ ــل شـ ــه نقـ ــن آيـ   ايـ
) از آيـات متشـابه   260(بقـره:   »أرني كيف تحيي الموتي«

دانسته شده و معناي آن اين است كـه ابـراهيم از كيفيـت    
سؤال نمود و اين فعـل را   ،ي استالهزنده كردن كه فعل 

هيچ كس از آن آگاهي نـدارد   ،سي نياموزدتا خداوند به ك
و اين بي خبري عيب نيست و موجب نقصي در توحيـد  

  .)531(همان:  نمي شود
  

  دلايل عرفا بر اين درخواست ابراهيم -5-3
ن دلايـل ديگـري بـراي ايـن     اعرفا بـر خـلاف مفسـر   

پرسـش ابـراهيم(ع) آورده انــد كـه اغلــب نـوعي تأويــل     
در صدد پاسـخ بـه    د واقعاًعارفانه است تا اين كه بخواهن

اي كـه   چهـار دليـل عمـده    مياناي بر آيند. از  چنين شبهه
يك دليل ماننـد مفسـران و سـه دليـل      ،اند عرفا ذكر كرده
  اي ديگر است: ديگر به گونه

  انس  -1
انس، گستاخي كردن دوست است با دوست... و بـه  «

نواخت زيادت گـردد و   ،آن مقدار كه محبت زيادت گرد
انس افتد و بر مقدار انس، انبساط افتـد.   ،ر نواختبر مقدا

ايـن انبسـاط    ،نبـودي  خلـّت نبيني كه خليل را اگر مقـام  
نرسيدي، كه هيچ كس را اين دل نباشد كه با خداوند اين 

  ).1353: 1363(مستملي بخاري،  »رد كردن انبساط يا
  اعزاز آدم تو سط حق تعالي  -2

دربارة او فرمـود:  خداوند آدم و فرزندانش را آفريد و 
و بدين سان آدمي را معززّ كرد. پس چون »  خلقت بيِدي«

چـه عجـب   «حق تعالي اين گونه آدمـي را عزيـز شـمرد    
عـالم سـرافرازي    ةداري كه آدمي سركشي كند و بر جمل ـ

كند كه نداي خاصيت: خلقت بيدي هر روز مـي بـر وي   
 1355(احمد جام،  »گويند؟ خوانند و بر گوش او فرو مي

). از اين ديدگاه در حقيقـت اگـر چـه ابـراهيم     71- 70: 
سركشي كرد؛ اما نور معرفت و عصمت او را از بدي نگاه 

  داشت.
  يالهاشتياق ابراهيم به شنيدن كلام  -3 

ابراهيم كه در آرزوي شنيدن كلام حـق تعـالي بـود و    
اي يافـت تـا    سـوخت، بهانـه   جانش در ايـن اشـتياق مـي   

خليل االله چگـونگي   ،حقيقت ي قرار گيرد. درالهمخاطب 
زنده شدن مردگان را از معبود خود درخواسـت كـرد تـا    
پاسخ بشنود: أولم تؤمن؟ و با اين سخن دل سوختة خود 

تسلي بخشد  ،سوخت را كه در تب عشق رب العالمين مي
از نگـاه عرفـا، آرامـش دل     ،و آرام كند. به عبـارت ديگـر  

دست نيامد، بلكه ه ابراهيم از ديدن كيفيت احياء مردگان ب
، 1361(ميبدي،  فقط با شنيدن كلام حق تعالي حاصل شد

  ).717: 1ج
  اطمينان قلبي  -4 

انـد.   اين، همان دليلي است كه مفسران نيز ذكـر كـرده  
يكي از خصوصيات نفس، شك اسـت. بنـابراين حصـول    

تنها با رؤيت عينـي ممكـن اسـت.     ،اطمينان از جانب آنها
خ بـه خداونـد كـه فرمـود: أولـم      ابراهيم در پاس ،در واقع
گفت: من مؤمنم، اما نفـس جـز بـا رؤيـت عينـي       تؤمن؟

  ).319م: 1914(ابونصر سرّاج،  شود مطمئن نمي
  

  چهار مرغ، نماد چهار صفت رذيله -5-4
روايات مفسـران در ايـن كـه چهـار مـرغ چـه بـود،        
متفاوت است. بعضي، آن چهار مرغ را عبارت از كلنگ و 

اي به جاي عقاب و  دانند. عده ب ميكركس، طاوس و عقا
-1، ج1356(طبـري،   برند كلنگ، از كلاغ و كبوتر نام مي
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ديگر از كلاغ و خـروس و كـركس و    انيّ). مفسر169: 2
ــد  ــاد كــرده ان ــوح رازي،  طــاوس ي : 2ق، ج1382(ابوالفت

352.(  
نكتة مهم اين كه مفسران نيز همچون عرفا، هـر كـدام   

ة يـك خصـلت در وجـود    از اين مرغان را نمـاد و نشـان  
دانند، از جمله: كركس، دراز عمر است و كلاغ،  انسان مي

حريص؛ طاوس، زيبا و آراسته است و كبوتر نهمت بسيار 
اسـت. خداونـد بـا فرمـانِ      انيّدارد. خروس مرغي شـهو 

كشتنِ اين چهـار مـرغ، در حقيقـت دسـتور كشـتن ايـن       

چـرا كـه آراسـتگي و     ،دهـد  خصوصيات را به آدمـي مـي  
است و نبايد به آن غـرّه شـد، و    انيّزي عمر، هر دو فدرا

هاي ديگر نيز به عنوان صفات رذيله بايد از وجود  ويژگي
  آدمي پاك شود.

، آمـده  مثنـوي معنـوي  همين مضمون در دفتر پنجم  
كنـد.   است. مولانا از بط و طاوس و زاغ و خروس ياد مي

  داند: او بط را نماد انسان حريص مي
  

 ه نـــوكش در زمـــين بـــط حـــرص آمـــد كــ ـ  
  

ــين    ــد دفــ ــر و در خشــــك مــــي جويــ  در تــ
  )11: 5، د1363( مولانا،                                 

هـاي   هايي است كه در بند جلوه طاوس نيز نماد انسان
اند. دنيا چـون دامـي اسـت كـه جوينـدگان آن در       دنيايي

 ـ  آورنـد. مولـوي از ايـن     دسـت نمـي  ه نهايت هيچ چيـز ب
  كند: ظهار تعجب ميدلبستگي آنها ا

ــت؟     ــع از گرفـ ــه نفـ ــر و چـ ــه ضـ  دام را چـ
  

 زيــــــن گرفــــــت بيهــــــده ش دارم شــــــگفت  
  )398: 5( همان، د                                            

تـوان بـه سـلطنتي     از نظر او تنها با عشق است كه مي
دست يافت كه انسان را از همة سلاطين جهـان بـي نيـاز    

  ).28(همان:  كند مي

اي دراز عمر و رمـزي از آرزوهـاي دراز    غ نيز پرندهزا
دنيوي است. مولانا صداي كلاغ را بـه درخواسـت عمـر    

  كند: از خدا تعبير مي نيطولا
ــرة زاغ ســــــياه ــاغ و نعــــ ــاغ كــــ  كــــ

  
ــواه    ــر خـــ ــا عمـــ ــه دنيـــ ــد بـــ ــا باشـــ  دائمـــ

  )43: 5( همان، د                                                
اسـت كـه انسـان بايـد از آن      خروس نيز نماد شهوت

ي، يهاي دنيا چرا كه اين ويژگي، در ميان جذبه ؛دوري كند
  سازد. بيش از همه، انسان را گمراه مي

  
  هجرت هاجر -6

در متون تفسيري ماجراي رشك ساره نسبت به هاجر 
 ـ بـي آب و علـف    انيو هجرت هاجر و اسكان او در بياب

جزئيات آن  توسط ابراهيم(ع) و جوشيدن چشمة زمزم  با

بيان شده است. مفسران تنها به روايت اين بخش از ماجرا 
اند. آنها هيچ تـوجيهي بـراي ايـن عمـل ابـراهيم       پرداخته

امـا عرفـا بـه ايـن موضـوع نيـز توجـه         ،انـد  مطرح نكرده
  اند: داشته
  

  هجرت هاجر از نگاه عرفا -6-1
  به عقيدة عرفا هجرت هاجر به سه دليل اتفاق افتاد:

  و تسليم ابراهيم(ع)توكل  -1
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ابراهيم پس از اسكان همسر و فرزندش در سـرزمين   
غير ذي زرع، آنها را به خدا سپرد و در حق آنها دعا كرد. 
او با اين اقدام، طريق توكل و ترك اعتماد بر اسباب را به 

بازنمود كه خـود را در  «همة عالميان آموخت؛ و اينچنين 
لّ نعمت وي بر خـود  تر از ظ اولي ،ظلّ عنايت حق داشتن

 »سـت ا خواستن، كه در همـه حـال نعمـت تبـع عنايـت     
  ).283: 5، ج1361(ميبدي، 

  انقطاع از ما سوي االله -2 
ــت ــا   ،در حقيق ــد و تنه ــراهيم از دونِ حــق دل بري اب

ي كـه  د، تا جـاي دي مشغول حق تعالي شد و غير او را نمي
هـايش هـم او را از معبـودش بـاز نداشـت. او       عزيزترين

 بنـدگان خـود را چنانـك خواهـد    « بود كه خداوند معتقد
دارد...و مر ايشان را اكبر شغلِ خـود نسـاخت و همـه     مي

دل در حق تعالي بست تا مراد دو جهان برآمد اندر حـال  
:  1358(هجـويري،   »بي مرادي به تسليم امور به خداونـد 

85.(  
  تزويج-3
از  -كشـف المحجـوب   -هجويري در كتـاب خـود   

گويد و تجريد را از آن يوسـف   سخن ميتجريد و تزويج 
اعتمادي كه وي « داند به دليلِ و تزويج را از آنِ ابراهيم مي

چـون   ،شغل اهـل را شـغل نداشـت    ،را با حق تعالي بود
ساره رشك پيدا كرد و تعلق به غيرت كرد. ابراهيم هـاجر  
را بر گرفت و به وادي غيـر ذي زرع بـرد و بـه خداونـد     

د. حـق تعـالي بداشـت و    اني ـبگرد سپرد و روي از ايشان

بپرورد ايشان را، چنانك خواست پس هلاك بنده نه اندر 
  ).477(همان:  »تزويج و تجريد است

  
  بناي كعبه -7

در متون تفسيري علاوه بر فرمان خدا بـه ابـراهيم(ع)   
محـل بنـاي آن و   بر ساخت كعبه، دربارة نشان دادن مبني 

دا و همچنين هاي خانة خ نيز چگونگي جمع آوري سنگ
گذاشتن حجرالاسود در جاي خود مطالبي ذكر شده است 

(سـور آبـادي،    خـورد  به چشـم نمـي   انيكه در متون عرف
ــوح رازي،76: 1345 ؛ 168: 2ق،  ج1382؛ ابوالفتــــــــ
  ).105: 2و1،ج1356طبري،

، تنها بـه  انيعرف ياهضمن بيان موضوع ،در اين متون
اهيم و اشـاراتي كوتـاه دربـارة سـاختن كعبـه توسـط ابــر      

  اسماعيل بسنده شده است. 
خود، توفيق ساختن  يخداوند از ميان همة انبيا و اوليا

 ،كعبه را به ابراهيم و اسماعيل عطا فرمود. از ديدگاه عرفا
اسماعيل به دليل پيروي از ابراهيم توانست سعادت بنـاي  
كعبه را به همراه خليل االله به دست آورد. ابراهيم تنها پدر 

شـد و   بلكه پير و راهنماي او محسوب مي ،وداسماعيل نب
چون اسماعيل از فرمان پير خود اطاعت كرد، به اين مقام 

ي اله ـل آمد. سالكان راه حق نيز براي حصول توفيقات ينا
  و عمل كنند: وندشنببايد اوامر پير خود را به گوش جان 

ــازي   ــه ســ ــنگ كعبــ ــه ســ ــد كــ  ورت بايــ
  

 چــــو اســــماعيل فرمــــان از پــــدر كــــن      
  )908، 1362(سنايي،                                    

ابراهيم پس از پايان ساخت كعبه، دست به آسمان برد 
  و به درگاه خداوند دعا نمود.
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  دعاهاي ابراهيم از منظر مفسران -7-1
اهـل   نعمـت و ثمـرات بـراي    انيبركت روزي و فراو

م و ارزق اهله من الثمرات من امن منهم باالله و اليـو « مكه
ــره/ »الاخــر ــوح،  126(بق ــتن تفســير ابوالفت ). براســاس م

خداوند به دليل اين دعـاي خليـل االله، جبرئيـل را مـأمور     
 ،هاي شام را كه بسيار پر ميوه و آباد بود كرد تا دهي از ده

بـه دعـاي ابـراهيم    «از زمين بركند و بر زمين طائف نهاد، 
  بــــود كــــه اهــــل مكــــه را گوشــــت و آب زيــــان 

لا هر جاي جز مكه كه طعام ايشان گوشت و دارد، و ا نمي
 :2ق، ج1382درد شكم آرد (ابوالفتـوح رازي،   ،آب باشد

164.( 

روايتي از امام صادق(ع) وجود دارد كه براسـاس آن،  
هاي خوردني نيسـت، بلكـه همـان     منظور از ثمرات، ميوه

ابـراهيم(ع) از خداونـد    ،است. به عبارت ديگـر » محبت«
مكه را محبوب خلق بگرداند تـا  درخواست كرد كه مردم 

  ). 49 :2بي تا، ج ا رفت و آمد كنند (طبرسي،هبه سوي آن
  امنيت مكه -2 
). مفسران امنيـت  126(بقره/ »رب اجعل هذا بلدا آمنا«

  كنند: مكه را در برابر چهار چيز عنوان مي
هـا تـا    اول، امنيت همة انسانها در كعبه، از همة آسيب

در آن حـرم وارد شـود، كسـي    جايي كه حتي اگر خائني 
: 2ق، ج1382(ابوالفتوح رازي، تواند به او تعرض كند نمي
ــش دوزخ  ؛)44 ــت از آت ــدي،  دوم، امني : 1، ج1361(ميب

بي تا،  (طبرسي، سوم، ايمني از قحطي و تنگدستي ؛)216
چهارم، امنيـت همـة موجـودات در كعبـه، بـه       ؛)49: 2ج

را ايمـن   اي كه حتي وحوش هم در آنجـا، يكـديگر   گونه
  ).  206و 205: 1347(سورآبادي،  دارند مي

  پذيرفتن توبه -3

). از 128(بقره/  »حيمو تب علينا إنك انت التواب الرّ«
ابراهيم(ع)، توبه از گناه صـغيره و يـا    نگاه مفسران منظور

ي درخواسـت تحقـق   اله ـكبيره نيست؛ بلكـه ايـن پيـامبر    
معنـا از غيـر   بندگي كامل نسبت به خدا و انقطاع به تمام 

  ).59: 2ج (طبرسي،بي تا، حق را مطرح كرده است
  اسلام -4  
): اسـلامي كـه   128(بقـره/  »ربنا واجعلنا مسلمين لك«

ابراهيم(ع) خواستار آن اسـت، اظهـار ايمـان و عمـل بـه      
ظواهر اسلام نيست؛ بلكه كمال عبوديت و تسـليم كامـل   

  ).393: 1، ج1366(طباطبايي،  در برابر خداست
  

  دعاهاي ابراهيم از نگاه عرفا -7-2
  امنيت مكه  -1
). از نظـر عرفـا   126(بقـره/  »رب اجعل هذا بلدا آمنا «

امنيت در اين آيه ظاهر و بـاطني دارد. در ظـاهر، منظـور    
ابراهيم امنيت مردم شـهر بـر تـن و مالشـان اسـت؛ و در      

ي  و نيز امنيت از تسـلط هـواي   الهامنيت از عذاب  ،باطن
  ).281: 5، ج1361ي، (ميبد نفس است

كـه در   –نگاه عرفـا و مفسـران دربـارة امنيـت مكـه      
  به صورت مشابه است.    -دعاهاي ابراهيم آمده است

  دن بت هادوري از پرستي-2
أن نعبـد   اجنبنـي و بنـي  «)؛ 127(بقـره/  »ربنا تقبل منّا«

). صنمي كه ابـراهيم(ع) از خداونـد   35(ابراهيم/  »الاصنام
هــاي ظــاهري  بــت ،كنـد  طلــب مــي خـود دوري از آن را 

نيست؛ بلكه مقصود او ديـدنِ فعـل خـود و نسـبت دادنِ     
چرا كه ابراهيم پـس از بنـاي كعبـه از     ،اعمال به خود بود

خداوند خواست كه خدايا اين كار را از ما قبول فرمـا، از  
هيم، فعل خود و منـت  ااي ابر« جانب خدا عتاب آمد كه:

كـه آن توفيـق مـا     انيد بيني در آنچ كردي و نمي خود مي
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: 5، ج1361(ميبدي، »بود و منت ما بود و تخصيص ما بود
دهنـد   به مريدان تذكر مـي  وضوع). عرفا با بيان اين م282

كه سالك در راه سلوك نبايد بـراي خـود وجـودي قائـل     
شود كه عملي به آن نسـبت يابـد. در راه عشـق هـر چـه      

خداسـت و هـر مـوفقيتي كـه سـالك بـه دسـت         ،هست
هم توفيقي از جانب اوست. به همين دليل است  ،آورد مي

كه ابراهيم از خداوند خواست، هر چه را كه باعث خـود  
  شود، از سر راه بردارد. بيني او مي

  
  عقيدة مفسران و عرفا دربارة مقام ابراهيم -7-3

مقام ابراهيم از نظر مفسران، تختـه سـنگي اسـت كـه     
 انيبـوط بـه زم ـ  جاي پاي ابراهيم بر آن حك شـده، و مر 

است كه ابراهيم براي ديدن فرزند به مكـه آمـد و همسـر    
ي كرد و سر او را شست تـا گـرد و   ياسماعيل از او پذيرا

غبار سفر را از سر او بزدايد. چون ابراهيم به سـاره قـول   
داده بود كه از مركب پايين نيايد، پا را بر سنگي گذاشـت  

اينـك ايـن    تا همسر اسـماعيل بتوانـد سـر او را بشـويد.    
  سنگ، همان مقام ابراهيم است.

بر اساس نظر عرفا آنچه ذكر شد، نگاه اهل ظاهر بـه   
ليكن ديدگاه اهل باطن به اين موضوع  ،مقام ابراهيم است

مقام ابراهيم، ايستادن گـاه اوسـت   « به گونة ديگري است:
چنان درست آمـد   خلتّ، و آنكه قدم وي در راه خلتّدر 

). بـه  223: 2(همـان ،ج  »باخـت در  ،كه هـر چـه داشـت   
يعنـي  ؛ مقام ابراهيم عبارت است از مقام تن ،عبارت ديگر

. براي نيل به هر يـك از ايـن   خلتّيعني  ؛و مقام دل مكه
ها مقدماتي لازم است. براي رسيدن به مقام تن، بايـد   مقام

از شهوات و لذات اعراض كـرد و محـرم شـد، و بـدين     
ام داد و از همـة مواقـف   همة مناسك حج را انج ـ ،ترتيب

از جمله عرفات و مزدلفه و مشعرالحرام و منـا و ...   ،حج
اما چون كسي قصد مقام دل وي كنـد، بايـد از    ،گذر كرد

مألوفات رويگردان شود و از ياد غير، محرم گردد. در اين 
شود و الفـت مزدلفـة او.    مقام، معرفت، عرفات حاجي مي
را بيندازد و نفس  انينفسدر مناء امان بايد سنگ هواهاي 

 خلـّت كند تا بتواند به مقام  انيرا در مذبحِ مجاهدت، قرب
  ).423و 422: 1358برسد (هجويري، 

از نظر مولانا، مقام ابراهيم نزد محققان عبارت است از 
ابراهيم «گر فدا كردن خود در برابر محبوب. به عبارت دي

 ـ  دين وار خود را در آتش اندازي جهت حق، و خـود را ب
و سعي در راه حق يا نزديك اين مقام كـه او   انيمقام رس

خود را جهت حق فدا كرد؛ يعني نفس را پيش او خطري 
  ).165: 1358(مولوي،  »نماند و بر خود نلرزيد

  
  ذبح فرزند -8
  ذبيح  -8-1

لة ذبـيح  أاولين نكتة مهم در داستان ذبـح فرزنـد، مس ـ  
سـحاق،  است. دربـارة اينكـه ذبـيح اسـماعيل اسـت يـا ا      

اختلاف نظر وجود دارد. مفسران نيز در اين باره، نظـرات  
اسحاق و اسماعيل را بـا دلايـل آن    ح بودنمعتقدان به ذبي

مطــرح كــرده، و بــه صــورت مفصــل بــه ايــن موضــوع  
به عنوان ذبـيح   اند. اگرچه بيشتر عرفا از اسماعيل پرداخته
 اسـت.  كنند، اما در منابعي هم نام اسحاق ذكر شـده  ياد مي

كه در انتسـاب آن بـه عطـار نيشـابوري      جوهر الذاتدر 
ترديد وجود دارد، هـر گـاه نـامي از ابـراهيم و اسـماعيل      

گـردد. در همـة ايـن     پس از آن  از اسحاق يـاد مـي   ،آمده
 در مورد اسماعيل  و تعبير» انيقرب«و » قربان«موارد، لفظ 

  است: براي اسحاق به كار رفته» سر بريده«
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 ماعيل اي جـــــاناگـــــر هـــــم بـــــود اســـــ
ــحاق گزيـــــده     ــود اســـ ــم بـــ ــر هـــ  اگـــ

  

ــان     ــرد قربــ ــي كــ ــويش را مــ ــقت خــ  ز عشــ
ــده   ــر بريـــ ــد ســـ ــو شـــ ــق روي تـــ  ز عشـــ

  )608: 1371(عطار،                                          
در متون تفسيري همـة جزئيـات داسـتان، از خـواب      

هيم، گفتن خواب براي فرزند، تسليم پدر و پسر اديدنِ ابر
فرزند به قربانگـاه تـا وسوسـة     ، بردنيالهان در برابر فرم

هاجر و اسماعيل و ابراهيم توسط شيطان و پرتاب سـنگ  
چــاقو و فرســتادن فديــه از جانــب  دنبــه شــيطان، نبريــ

گـاه   ،خداوند، به صورت مفصل مطرح شده اسـت. البتـه  
اختلافاتي در زمان و مكان خواب ديدنِ ابـراهيم در ايـن   

لفتوح رازي معتقد اسـت كـه   خورد: ابوا متون به چشم مي
(ابوالفتـوح   ابراهيم در شب ترويـه، خـواب ذبـح را ديـد    

). طبرســي نيــز خــواب ذبــح را 321: 9ق، ج1385رازي، 
داند كه ابراهيم به همراه ساره به سـفر   مي انيمربوط به زم

حج مشرف شده بود، كه پس از آن قصـد منـا را كـرد و    
به زيارت امـر  رمي جمره را به جا آورد.سپس خانواده را 

كرده و خود با فرزندش به جمره الوسطي رفـت و قصـد   
). روايتي 34: 21، ج1358(طبرسي،  فرزند را نمود انيقرب

نيز حاكي از آن است كه پس از رشـك سـاره نسـبت بـه     
هاجر و اخراج اسماعيل و مـادرش از خانـة سـاره، ايـن     

  ).34اتفاق صورت گرفت (همان، 
مان ذبـح بـه ابـراهيم(ع)    در حالي كه عرفا به علت فر

پردازند، صاحبان متون تفسيري دربارة علـت ايـن كـه     مي
 ،خداوند در خواب، فرمان ذبح فرزنـد را بـه ابـراهيم داد   

له را در دو أگويند. از نظر مفسران دليل اين مس ـ سخن مي
علت بايد جستجو كرد: اول، اين كـه ابـراهيم از پيـامبران    

شنيد  د و صدايش را  ميدي جبرئيل را مي يعني ؛مرسل بود
تواند علاوه بر مشافهه، به آواز جبرئيـل و يـا    مي» مرسل.«

خواب، دستور خدا را دريافت نمايد و اين كه خداوند او 
براي اين بود كه او هـر سـه نـوع     ،را به خواب فرمان داد

پيغامبري را تجربه كند. علـت دوم ايـن كـه، ايـن فرمـان      
ابـراهيم مـأمور بـه     امري مطلق از جانـب خـدا نبـود كـه    

انجامش شود، بلكه نذري بود كه ابراهيم با خداوند بسـته  
خواست تا او را بيازمايد كه آيـا   بود و اينك پروردگار مي

پيامبرش به نذر خود وفا خواهد كرد؟ در واقـع خداونـد   
دل او طلب «بلكه  ،خواست كشتن فرزند را از ابراهيم نمي

(طبـري،   »كنـد يـا نـه    همي كرد و نيت آن نذر او، كه وفا
  ).1530: 6-5، ج1356

در اين بخش از داستان، تنهـا بـه علـت     انيمتون عرف
است كه در ذيل به  فرمان ذبح از جانب پروردگار پرداخته

  اختصار اشاره خواهد شد.
  

  علت فرمان ذبح، از ديدگاه عرفا -8-2
  خوابيدن ابراهيم 

عرفا معتقدند كـه خـواب حجـاب اسـت، و پيوسـته      
ان و مريدان را از خطر غفلـت در طريـق حـق، بـيم     سالك

انـد. اهميـت    داده و آنها را به شب زنده داري فرا خوانده
اي اسـت كـه خداونـد بـه داود      داري به اندازه شب زنده

اي داود دروغ گويد هر كه دعوي دوسـتي  « وحي فرستاد
: 1361(قشـيري،  »بخسـبد  ،من كند و چون شـب در آيـد  

از خواب خود براي فرزند گفـت،  ). چون پيامبر خدا 700
اسماعيل پاسخ داد: اين جزاي كسي است كه بخوابد و از 

 ـ  دوست غافل شود. اگر تو نمي اني خوابيدي، تو را بـه قرب
  دادند (همان). نمي پسر، دستور كردن
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 چــون خليــل آن يــك دمــي خفــت اي عجــب
  

ــبب    ــاد او زان ســـ ــتن فتـــ ــر كشـــ  در پســـ
  )184:  1386(عطار،                                  

عرفا مريدان خود را از غفلت پرهيز داده  ،و اين چنين
  اند. و آن را از موانع سير و سلوك بر شمرده

  غيرت حق تعالي نسبت به بنده -2
عشق مثلثي است كه سه ضلع آن را عاشق، معشوق و 

دهد. غيرت يكي از مباحثي است كـه از   عشق تشكيل مي
، بـين  »ونهيحبهم و يحب«س آية عشق منفك نيست. بر اسا

خداوند و بندگانش، عشق استوار است. غيرت، احسـاس  
وجود غير در حـريم عشـق از جانـب عاشـق و معشـوق      

ي ازلـي و  اله ـاست. خداوند مظهر عشق اسـت وغيـرت   
نيك معلوم كن كه سـلطان عشـق از بـدايت    « ابدي است:

 تا نهايت نيك غيور است. از آن مر عاشقان را به سـيوف 
: 1366(روز بهـان بقلـي،    »غيرت، سـرِ غيـر بـين بـردارد    

ي است كه چون دل اولياء و دوسـتان  اله). اين سنت 108
آن بر ايشـان شـوريده   « خود را به غير معبود مشغول بيند

هاي ايشـان، تـا وي را بـه اخـلاص      دارد، از غيرت بر دل
 »عبــادت كننــد، فــارغ از آنچــه بــدان ميــل گرفتــه باشــند

). به همين علت بـود كـه   352-351: 1، ج1361(ميبدي، 

چون ابراهيم بـه اسـماعيل نظـر كـرد و مشـغول او شـد،       
يا خليل ما تو را از آزر و بتان آزري نگاه «خطاب آمد كه 

مـا و   خلـّت داشتيم تا نظارة روي اسـماعيل كنـي؟ رقـم    
ملاحظة اغيار به هم جمع نيايد. ما را چه نظـارة تراشـيدة   

اسـماعيلي. بسـي بـر نيامـد كـه      آزري و چه نظـارة روي  
تيغش در دست نهادند، گفتند: اسماعيل را قربان كـن كـه   

  (همان). »در يك دل دو دوست نگنجد
  قرب خدا -3
قرب عبارت است از استغراق وجود سالك در عـين   

جمع به غيبت از جميع صـفات خـود، تـا غـايتي كـه از      
 »صفت قرب و استغراق و غيبـت خـود هـم غيـاب بـود     

قرب، از  ،). به عبارت ديگر291: 1385، انيدين كاش(عزال
 بين بردن هر چيزي است كه بر سر راه بنده و خدا باشـد 

 ). خداوند مقربان درگاهش را بـه بـلا  مبـتلا   291(همان: 
بلاي قرب لازمة قرب است و همـواره   ،سازد. در واقع مي

اند. اسماعيل نيز كه يكـي از   مقربان، بلاي قرب را چشيده
  ي است، به بلاي قرب آزموده شد:الهن درگاه مقربا

 بــــلاي قــــرب اســــماعيل ديــــده ســــت    
  

 كـــه مـــر اســـحاق بـــا او ســـر بريـــده ســـت  
  )209: 1، د 1371(عطار،                           

  علت نجات اسماعيل از نگاه عرفا -8-3
  تسليم: -1

تسليم اسماعيل و ابراهيم در برابر خداوند، سلامت را 
  ).116: 1368(عبادي،  ه ارمغان آوردبراي آنها ب

  وفاي ابراهيم(ع)-2
ي خليل االله نسبت به پروردگـارش دليـل ديگـر    »وفا«

  نجات اسماعيل بود:

 دســـت ابـــراهيم بايـــد بـــر ســـر كـــوي وفـــا
  

 تـــا نبـــرد تيـــغ بـــرّان حلـــق اســـماعيل را      
  )29: 1362(سنايي،                                        
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  مرگ ابراهيم -9
و روايـاتي كـه در متـون تفسـيري      قصص الانبياء در

  وارد شــده اســت، دربــارة مــرگ ابــراهيم اقــوالي مطــرح
شود كه حاكي از جان ندادن ابراهيم به عزرائيل است.  مي 

هنگامي كه ملك الموت به قصـد قـبض روح بـر خليـل     
وارد شد، پيـامبر خـدا گفـت: بـه خداونـد بگـو كـه آيـا         

يـري؟ و خداونـد در   خواهي جـان خليـل خـود را بگ    مي
اي كه از ملاقات با معبـود   پاسخ فرمود: آيا خليلي را ديده

خود سرباز زند؟ با شنيدن اين پيغام، ابراهيم آمـادة مـرگ   
  شد. 

به دليل  ،در نظر مفسران جان ندادنِ ابراهيم به عزرائيل
علاقة او به ادامة زندگي و عدم رغبت به مـرگ صـورت   

  گرفت.
در اين باره وجـود   انيات يكسنظر انيدر متون عرف  

ندارد. از يك سو، رواياتي كه در قصص و متون تفسيري 
نيز انعكاس يافته اسـت. بـه    انيدر متون عرف ،وجود دارد

ل منـان را بـه دلي ـ  ؤم انيعنوان نمونه، عين القضات همـد 
كنـد و خطـاب بـه آنهـا      مرگ سرزنش مي دشمن شمردن

راسـت  گويد: اين سخن حـق تعـالي اسـت كـه اگـر       مي

داريـد، پـس چـرا مـرگ را      يد كه مرا دوسـت مـي  يگو مي
كند كـه بـه    از ابراهيم ياد مي ،داريد؟ و در ادامه دشمن مي

يميت خليلـه؟ حـق    هل رأيت خليلاً« هنگام مرگ گفت:
 تعالي گفت: يا ملك موت به او بگـو: هـل رأيـت خلـيلاً    
يكره لقاء خليله؟ مدبران از آن، مرگ را دشمن دارند كـه  

معشوق ايشان است. پشت بر دنيـا كـردن، ايشـان را    دنيا 
(عـين   »سخت آيد. لابد كـه فـراق معشـوق صـعب بـود     

  ).138: 2، ج1362، انيالقضات همد
عطار از جان ندادن ابـراهيم بـه ملـك     ،از سوي ديگر

عزرائيـل و   دارد. او داستان آمدن الموت، برداشت ديگري
و بـا  جـان و گفتگـوي ا   م كردنعدم رغبت خليل به تسلي

كنـد؛   خداوند بلند مرتبه را مانند آنچه ذكر شد، مطرح مي
متفـاوت اسـت.    اما نتيجه گيري او از اين داسـتان، كـاملاً  

دانـد. ابـراهيمِ    مـي  خلـّت عطار اين عمل ابراهيم را لازمة 
اي  خليل هيچ گاه حاضر نشد بين خود و محبوبش واسطه

 را قرار دهد، حتـي اگـر آن واسـطه از فرشـتگان مقـرب     
  خداوند باشد:

ــان    ــرك جـ ــر تـ ــويم آخـ ــون گـ ــن چـ ــت: مـ  گفـ
 بــــــر ســــــر آتــــــش در آمــــــد جبرئيــــــل 
ــاه    ــوي او آن دم نگــــ ــردم ســــ ــن نكــــ  مــــ
ــن   ــل مـــ ــر از جبريـــ ــدم ســـ ــون بپيچيـــ  چـــ
ــار     ــان نثـ ــوش جـ ــوش خـ ــرد خـ ــارم كـ  زان نيـ
ــرا   ــان مــ ــد فرمــ ــان دادن رســ ــه جــ ــون بــ  چــ
ــس    ــه كـ ــان بـ ــن جـ ــم مـ ــي دهـ ــالم كـ  در دو عـ

  

 چـــــون كـــــه عزرائيـــــل باشـــــد در ميـــــان      
جتي خـــــواه اي خليـــــل گفـــــت از مـــــن حـــــا

 زانكـــــــه بنـــــــد راه آمـــــــد جـــــــز اللـّــــــه
 كـــــي دهـــــم جـــــان را بـــــه عزرائيـــــل مـــــن
 تــــا از او شــــنوم كــــه گويــــد: جــــان بيــــار     
 نــــــيم جــــــو ارزد، جهــــــاني جــــــان، مــــــرا
ــس      ــت و بـ ــن اسـ ــخن ايـ ــد سـ ــه او گويـ ــا كـ  تـ

)   92: 1383(عطار،                                              
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مرگ پلـي اسـت كـه عاشـقان حقيقـي را بـه       اگر چه 
اي سـخت و   رساند، امـا بـاز هـم مقولـه     معشوق خود مي

ي يحق تعـالي، تـا جـا    اشديد است، حتي براي اوليا و انبي
كه خليل خدا در توصيف مرگ، آن را چون مـيخ آهنـين   

داند كه در پيراهن پشمينة تر فرو رود و آب آن را  داغ مي

ي ي). اين سـختي تـا جـا   234م: 1982جذب كند (غزالي، 
هـايي را كـه در    د و سـختي ياست كه ابـراهيم همـة شـدا   

در برابـر سـختي مـرگ     ،سراسر زندگي خود تحمل كرده
  داند: هيچ مي

ــود     ــخت بـ ــر را سـ ــتن پسـ ــر كشـ ــت اگـ  گفـ
 در ميــــــــــان آتشــــــــــم انداختنــــــــــد
 گـــــر بســـــي ســـــختي و پيچـــــاپيچ بـــــود

  

ــود      ــخت بــ ــدر را ســ ــدن پــ ــقر ديــ  در ســ
ــاختند    ــلا در ســــ ــا بــــ ــاري بــــ  روزگــــ
 در بــــرِ جــــان دادن، آنجــــا هــــيچ بــــود    

)   192: 1386(عطار،                                      

  نتيجه 
متون تفسيري ضمن تفسير آيات مربـوط بـه داسـتان    
  حضــرت ابــراهيم، بــه صــورت مفصــل بــه شــرح       

  اند. هاي مختلف داستان مذكور پرداخته بخش
، بسياري از رواياتي را كـه  مفسران در بيان اين داستان

وارد شده نقـل كـرده و گـاه بـه ذكـر       قصص الانبياءدر 
اند كه در تورات ذكـر شـده اسـت، و     ماجراهايي پرداخته

ــم     ــه چش ــير ب ــرائيليات در تفاس ــي اس ــه برخ ــن گون   اي
  بدون اين كه نقدي بر آنها وجود داشته باشد. ،خورد مي

اسـت   زانالمياز ميان تفاسير بررسي شده تنها تفسـير  
كه مؤلف آن افـزون بـر شـرح مبسـوط آيـات، روايـات       

هاي مختلف داستان بيان كرده و  گوناگون را دربارة بخش
ن ابه نقد اين روايات و نيـز نظـرات مـردود ديگـر مفسـر     

  پرداخته است.
 اتفاقـات مفسران اغلب بـه صـورت مشـابه بـه بيـان      

اند و به ندرت در اين زمينه اختلاف نظـر وجـود    پرداخته
متناقضـي در   هـاي گاه دربارة يك موضوع نظر ،دارد. البته

ابـراهيم   ياز جمله دربارة ابتلا ؛متون تفسيري وجود دارد
 ،داننـد  و يا امامت او، كه برخي امامت را همان نبوت مـي 

كند كـه مقصـود از    در حالي كه مفسر ديگري تصريح مي
مثل موضوع ذبـيح   ،امامت، نبوت نيست. در برخي موارد

اي از مفسران در مواجهه با روايـاتي كـه درسـت     ارهنيز پ
نقطه مقابل يكديگر است، از اظهار عقيده خودداري كرده 

  اند. و تنها به گزارش روايات متضاد بسنده كرده
علاوه بـر شـرح مـاجرا، گـاه      ،صاحبان متون تفسيري

هـاي   علل رويدادها را نيز بررسـي و اقـدامات شخصـيت   
مثل: پرداختن به علت  ؛كنند ميداستان را تجزيه و تحليل 

گفتن ابراهيم و يا علت درخواسـت خليـل از   » سقيم انيّ«
  خدا مبني بر چگونگي زنده شدن مردگان.

ابراهيم تنها بـه عنـوان يـك     ،اگرچه در متون تفسيري
، انيي معرفـي مـي شـود؛ امـا او در متـون عرف ـ     الهپيامبر 

سالكي است كه مراحل سير وسلوك را طـي كـرده و بـه    
طـرح مباحـث مختلـف     هنگاممقصود رسيده است. عرفا 

ت مريدان خود، آنها را بـه انجـام و   ربيبه منظور ت انيعرف
دهند.آنها براي تبيين بهتـر   يا پرهيز اعمال خاص سوق مي

هـاي مختلفـي را از زنـدگي حضـرت      اين مسـائل، مثـال  
ذكر داستان ايـن   ،كنند. به عبارت ديگر ابراهيم(ع) ذكر مي

 انيعرف ـ ياهي در اين متون، فرعِ بيـان موضـوع  هالپيامبر 
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هـا،   بوده و بديهي است موضوع اصلي ايـن گونـه كتـاب   
 است. انيمسائل عرف

خليل االله الگويي اسـت كـه رهـروان راه     ،از نظر عرفا
منش  ،توحيد بايد در مسير سلوك حق، از او پيروي كرده

  و رفتار او را سرلوحة كار خود قرار دهند.
گـاه روايـاتي راكـه دربـارة      ،هاي خـود  عرفا در كتاب

ابراهيم(ع) در قصص و تفاسير وجـود دارد، بـه صـورت    
كنند. اين موضوع باعث شده كه برداشت  شرح مي انيعرف

بـا يكـديگر    مفسران و عرفا از يك ماجراي مشابه، كـاملاً 
متفاوت و گاهي متضـاد باشـد، مثـل اعـراض ابـراهيم از      

بين ماجراهـاي مختلـف    تسليم كردن جان به عزرائيل. از
به بشارت اسحق توسـط   انيداستان مذكور، در متون عرف

اي نشده است، برخلاف مفسران كـه   فرشتگان خدا اشاره
  اند.  نموده انيبه اين بخش تأكيد فراو

 ،از منظر عرفا مقاطع مختلف زندگي اين پيـامبر خـدا  
همچون مراحل سير و سلوك است. عملكرد خليل االله در 

هاي خداوند، عرفا را بر آن داشته تا مراتـب   مايشبرابر آز
مختلفـي را بـراي او در نظـر بگيرنـد.      انيو مقامات عرف ـ

، مراتبي كه مشايخ بسياري آرزوي نيل به آن هـا را داشـته  
رغم مجاهدات بسيار، از دستيابي به آن محروم ماندند.  به

ابــراهيم در ســير الــي االله، تســليم و توكــل را بــه نهايــت 
از انس و انبساط گذشت و در نهايـت بـه يقـين     ،دانيرس

هـاي او، خداونـد ملكـوت     ر اثر مجاهـدت افت. بدست ي
آسمان و زمين را بر او مكشوف ساخت و همگـان را بـه   

ي يك امت يپيروي از كيش او ملزم ساخت و او را به تنها
  ناميد.

برخلاف مفسران، نگاه عرفا به داسـتان مـذكور چنـد    
هـاي مختلـف    آنهـا بخـش   ،ديگـر بعدي است. به عبارت 

نـد.  كن ررسي مـي ب زندگي خليل االله را از زواياي گوناگون

اول،  وجوه داستان ذبح فرزند عبارت است از: ،مثال رايب
دوم عملكـرد اسـماعيل و    ؛ي مبني بر ذبحالهسبب فرمان 

علت نجات  ،ابراهيم در برابر دستور پروردگار، و در آخر
موارد فوق، علل مختلفـي را  فرزند از مرگ. عرفا در باب 

كنند. آنها گاه داستان را با محوريت ابـراهيم بيـان    بيان مي
كنند و او را مسبب اصلي نزول فرمان ذبح و همچنـين   مي

دانند؛ و گاه بـا نگـاهي    شدن مي انينجات اسماعيل از قرب
آورنـد   اسماعيل را بازيگر اصلي ماجرا به شمار مي ،ديگر

ش ذكـر  ا مـاجرا علـت سـلامتي    و عملكرد او را در حين
گاهي عرفا در اين بخش از زندگي ابـراهيم   ،كنند. البته مي

  كنند. كيد ميأنيز بر عشق خداوند نسبت به بندگانش ت
  

  منابع  
  .قرآن كريم -1
ــورات -2 ــق) ت ــد عتي ــ). م1839. ((عه ــا  ةترجم توم

  دارالطباعه رچارد واصس.: لندن رابنسن قسيس،
انتشـارات   :بـي جـا  ). 1362. (انجيل عيسي مسيح -3

  آفتاب عدالت، چ دوم.
ــوح رازي -4 ــوح   ).ق1383. (ابوالفت ــير ابوالفت تفس
كتابفروشــي  :، تصــحيح علــي اكبــر غفــاري، تهــرانرازي

  .9و 2،4،8اسلاميه، ج 
، اللمـع فـي التصـوف   ). م1914. (ابونصر سـرّاج  -5

  انتشارات جهان. :رنولد الن نيكلسون، تهران
انس التائبين و صراط ). 1350(. احمد جام نامقي -6

، تصحيح علي فاضـل، تهـران، انتشـارات بنيـاد     االله المبين
 فرهنگ ايران.

، هنــري عبهرالعاشــقين). 1366. (روزبهــان بقلــي -7
 انتشارات منوچهري. :ن و محمد معين، تهرانربيك
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 جنةروضه المذنبين و ). 1355. (__________ -8
انتشـارات بنيـاد    :، تصحيح علي فاضـل، تهـران  المشتاقين

 فرهنگ ايران.

، بـه  الحقيقـه  حديقة). 1343. (___________ -9
  بنگاه ترجمه و نشر كتاب. :اهتمام علي موحد، تهران

مجموعه آثـار  ). 1369. (سلمي، ابو عبدالرحمن -10
نصــراالله پــور  دورة دو جلــدي، ،ابوعبــدالرحمن ســلمي

  مركز نشر دانشگاهي. :جوادي، تهران
، بــه ديــوان). 1362. (دود بــن آدمســنايي، مجــ -11

  انتشارات كتابخانة سنايي. :اهتمام مدرس رضوي، تهران
، العرفـان  لطيفة. بي تا). ( _____________ -12

  مطبعه امامي. اصفهان:
تفسير قـرآن  ). 1345. (سور آبادي، ابوبكر عتيق -13
  انتشارات بنياد فرهنگ ايران. :، تهرانكريم

قصص قرآن ). 1347. ( ______________ -14
، بـه  (برگرفتـه از تفسـير ابـوبكر عتيـق نيشـابوري)      مجيد

  انتشارات دانشگاه تهران. :اهتمام يحيي مهدوي، تهران
عوارف ). 1364. (سهروردي، شيخ شهاب الدين -15

، به اهتمـام  انيمنصور عبدالمؤمن اصفه ة، ترجمالمعارف
  شركت انتشارات علمي و فرهنگي. :قاسم انصاري، تهران

ترجمة تفسير ). 1366. (طباطبايي، محمد حسين -16
بنياد علمي و فكري علامـه طباطبـايي، چ    :، تهرانالميزان
  .17و2،16ج سوم، 
ترجمة تفسير ). 1350. (طبرسي، فضل بن حسن -17

ــان  ةاحمــد بهشــتي، موسســ ةترجمــ، 8ج ، مجمــع البي
  .انيانتشارات فراه

 ترجمة تفسير ).1358. ( ______________ -18
شيخ علـي صـحت، موسسـه     ةترجم، 21ج، مجمع البيان
  .انيانتشارات فراه

، بـه  تفسير طبـري ). 1356. (طبري، عماد الـدين  -19
 5 -2و1انتشارات تـوس، ج  :اهتمام حبيب يغمايي، تهران

  ، چ دوم.6و
التصفيه في احوال ). 1368. (عبادي، قطب الدين -20
، (صوفي نامـه)، تصـحيح غلامحسـين يوسـفي     فةالمتصو
  سخن. :تهران

 ة، ترجم ـفتح الرباني). 1376ني. (عبدالقادر گيلا -21
  احسان، چ سوم. :محمد جعفر مهدوي، تهران

مصــباح ). 1385اني. (كاشــ عــز الــدين محمــود -22
 :، عفت كرباسي و محمد رضا برزگر خالقي، تهرانالهدايه
  چ دوم.
، الاولياء ةتذكر). 1346. (عطار، شيخ فريد الدين -23

  زوار. :محمد استعلامي، تهرانتصحيح 
، جــوهر الــذات). 1371. ( ____________ -24
  نشر اشراقيه. :تهران

ــب ). 1344. ( ____________ -25 ــان الغي ، لس
انتشـارات كتابفروشـي    :تصحيح احمد خوشنويس، تهران

  محمود.
ــه). 1386. ( ____________ -26 ، مصــيبت نام

  .سخن :تصحيح محمد رضا شفيعي كدكني، تهران
ــر ). 1383. ( ____________ -27 ــق الطي ، منط

  سخن.  :تصحيح محمد رضا شفيعي كدكني، تهران
، مصنفات فارسي). 1369اني. (علاء الدوله سـمن  -28

شـركت انتشـارات    :به اهتمام نجيب مايـل هروي،تهـران  
  علمي و فرهنگي.
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هـاي عـين    ). نامـه 1362اني. (عين القضات همد -29
م علينقـي منـزوي و عفيـف    ، بـه اهتمـا  انيالقضات همـد 
  چ دوم. :عسيران، تهران

مكاشـفه القلـوب   ). م1982. (غزالي، امام محمد -30
، المقرب الي حضرت علام الغيوب في علـم التصـوف  

  دارالكتب العلميه. :بيروت
، كيمياي سعادت). 1364. ( ____________ -31

شـركت انتشـارات    :به كوشش حسين خديو جم، تهـران 
  علمي و فرهنگي.

ــدالكريم 32 ــيري، عب ــاله  ). 1361. (.قش ــة رس ترجم
شـركت   :، تصحيح بديع الزمـان فروزانفـر، تهـران   قشيريه

  انتشارات علمي و فرهنگي.
 اسرار التوحيـد  ).1366. (محمد محمد بن منور، -33

، محمد بن منور، تصحيح محمـد رضـا شـفيعي كـدكني،     
  آگاه. :تهران

، شرح تعـرف ). 1363. (مستملي بخاري، محمد -34
  اساطير. :تصحيح محمد روشن، تهران

، فيــه مــا فيــه). 1358. (مولــوي، جــلال الــدين -35
  اميركبير، چ سوم. :تصحيح بديع الزمان فروزانفر، تهران

، مثنوي معنـوي  ).1363. ( ____________ -36
صحيح رينولد الـن نيكلسـون، بـه اهتمـام     جلدي، 4دورة 

  اميركبير. :نصراالله پور جوادي، تهران
كشف الاسـرار و  ). 1361. (ميبدي، رشـيدالدين  -37

بـه اهتمـام علـي اصـغر حكمـت،       جلد، 10 ،عده الابرار
  امير كبير. :تهران

، بـه  مرصـاد العبـاد   ).1365. (نجم الـدين رازي  -38
شركت انتشارات علمي  :اهتمام محمد امين رياحي، تهران

  و فرهنگي.

، بـه  السـاير الحـاير   ).1361. (نجم الدين كبري -39
  زوار. :هتمام مسعود قاسمي، تهرانا

، بـه  كشف الحقايق). 1359. (نسفي، عزيزالدين -40
بنگاه ترجمه و نشـر   :، تهرانانياهتمام احمد مهدوي دامغ

  كتاب.
كشــف ). 1358. (هجــويري، علــي بــن عثمــان -41

  ، تصحيح ژوكوفسكي، تهران.المحجوب
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  مقايسة لوگوس مسيحي (حقيقت عيسوي) و حقيقت محمدي
  

  حسين اترك
 

  چكيده
كنيم، اوصافي ذكر شده است كه  اطلاق مي» حقيقت عيسوي«در كلام مسيحي براي لوگوس مسيحي كه در اين مقاله به آن 

موجودي نامخلوق،  در عرفان اسلامي مشابه است. لوگوس، همذات و همجوهر با خدا،» حقيقت محمدي«بسيار اوصاف 
ازلي و ابدي، خالق جهان هستي و حاكم بر آن، مدبر و ناظم آن، تجلي شايسته خداست. در مقابل حقيقت محمدي، الحق  

الخلق (اولين مخلوق خدا كه جهت حقاني يافته)، واسطه فيض الهي بر مخلوقات، خالق جهان و مدبر آن، تجلي اعظم خدا، 
است،در كلام مسيحي نيز  قه است. هرآنچه براي حقيقت محمدي در عرفان اسلامي ذكر شدهداراي مقام ولايت و نبوت مطل

  براي حقيقت عيسوي ذكر شده، جز اينكه حقيقت محمدي مخلوق است و حقيقت عيسوي غير مخلوق.
  

  هاي كليدي واژه
  عيسي، محمد.  كلام مسيحي، عرفان اسلامي، لوگوس، حقيقت محمدي،  
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  مقدمه
تطبيقي بين اديان، يكي از راههايي است كـه  مطالعات 

موجب ايجاد صلح و همزيسـتي و تقريـب بـين پيـروان     
شود. در ايـن مقالـه، مـا در صـدديم بـا روشـي        اديان مي

تطبيقــي، يكــي از اعتقــادات مهــم اســلامي و مســيحي را 
مقايسه كنيم. يكي از موضوعهايي مهـم عرفـان اسـلامي،    

صـفات اوسـت.   و اوصاف و » حقيقت محمدي«موضوع 
در عرفان اسلامي اعتقاد به حقيقتـي دارنـد كـه نخسـتين     
صادر از خداسـت؛ حقيقتـي غيـر مـادي، ازلـي و ابـدي،       
مشيت خدا، واسطه فيض خدا كه همـه چيـز از او پديـد    
آمده، روح عالم، نفس رحمـاني كـه سـاري و جـاري در     
همة مخلوقات و موجودات است. اين حقيقت، حقيقت و 

(ص)، نبي اعظم، انسان كامل و مظهر نور حضرت محمد 
اسم جامع خداست. در كلام مسيحي نيز اعتقـاد بـه پسـر    
خدا دارند، حقيقتي ازلي و ابدي، غير مخلوق، همذات بـا  
خدا، واسطه فيض و خالق جهان هستي، حـاكم مطلـق و   
مدبر جهان. اين حقيقت، همـان حقيقـت غيـر انسـاني و     

مجسد اسـت. بـا   ازلي عيسوي است كه در عيساي انسان 
هاي  مطالعه منابع عرفان اسلامي و كلام مسيحي، مشابهت

شـود كـه در ايـن     زيادي بين اين دو حقيقت مشاهده مـي 
مقاله در صدد بيان آنها هستيم. شايان ذكـر اسـت كـه در    
اين مقاله مـا بـه هـيچ وجـه در صـدد داوري و بررسـي       
صحت و سقم دعاوي مسيحيان يا عرفاي اسلامي در باب 

يقت عيسوي و محمدي نيستيم و فقط به مقايسه كلام حق
  پردازيم.  آنها مي

  
  حقيقت عيسوي بخش اول:

ــل ــاره شخصــيت هــاي  آنچــه در انجي ــه درب چهارگان
دو شخصـيت متفـاوت   نمـودار   ،حضرت عيسي(ع) آمده

متـي) بيشـتر بـه     و نـوا (مـرقس، لوقـا    مهها  است. انجيل
رند و شخصيت انساني و تاريخي حضرت عيسي توجه دا

ترديد او يك انسان است. او به واسـطه اقتـدار    بي آنهادر 
هـاي صـادق، اعطـاي     گويي در كلام، قدرت معجزه، پيش

اش با پدر، تولـدش از بـاكره و    القدس، اعلام دوستي روح
ــالاتر از همــه، برخاســتنش از  از ديگــر  ،مردگــانميــان ب

اما او يك معلم يهودي، يك نجـار،   ،ها متمايز است انسان
پسر مريم و همراه با خواهران و برادرانش اسـت. گرچـه   

ولي او خداي پسر نيست و  ،اند داده» پسر خدا«به او لقب 
او  هـا،  كيدي بر الوهيت او نشده اسـت. در ايـن انجيـل   أت

  براي نجات قوم يهود آمده است.  كه ستا پيامبري
تفسيري عرفاني و باطني از اعمال و  ،اما انجيل يوحنا 

به صراحت بر الوهيـت   داده، عيسي ارائه  رتسخنان حض
خواند.  يا كلمه الهي مي» لوگوس«و او را كند  مي كيدأت او

عيسي پسر خداست كـه از أزل همـراه او بـوده و خـالق     
براي نجات مخلوقاتش متجسد و به صليب  و جهان است

ــتيد، ؛243-242: 1380،ايلخــاني( كشــيده شــد : 1380اس
292-293.(  

در مقاله، حقيقت مـاوراء  » ت عيسويحقيق«مقصود از 
  طبيعي، ازلي و ابدي حضرت عيسي است كه پسـر خـدا،  

همـان   خالق جهان و هستي است؛  همراه و همذات خدا، 
تصويري كه پولس رسول و يوحنا در انجيل از حضـرت  

  اند. عيسي ارائه كرده
  

  اوصاف و ويژگيهاي حقيقت عيسوي 
  س يا كلمه الهي گو ) لو1

وجود حقيقي و متعـالي   ،ابتداي انجيل خوديوحنا در 
   :كند حضرت عيسي (ع) را چنين معرفي مي
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در ابتدا كلمه بود و كلمه نزد خـدا بـود و همـان در    «
ابتدا خدا بود و همه چيز به واسطه او آفريده شد و بدون 

يافت. در او حيات بـود   او چيزي از موجودات وجود نمي
گرديـد و ميـان مـا     و حيات نور انسان بود و كلمه جسم

  ) 14-1:1(يوحنا» …ساكن شد و ما تجلي او را ديديم 
بـا  » كلمـه خـدا  «يوحنا حقيقـت حضـرت عيسـي را    

خـالق موجـودات و    صفات قديم، أزلي، همراه خداونـد، 
جهان هستي و تجلـي شايسـته بـراي ذات خداونـد پـدر      

ترجمـه واژه يونـاني    verbumيـا  » كلمه«كند.  معرفي مي
) است. براي شناخت حقيقت عيسوي Logos» (لوگوس«

ــيم.    ــر بشناس ــن واژه را بهت ــد اي ــه » Logos«باي از ريش
»legein « گفتن، عقل، جمـع   كلام، سخن كلمه،«به معاني

در  .اسـت » ، نقل، شـمارش، محاسـبه و تفسـير   و اجتماع
فلسفه يونان باستان به معناي عقـل، اصـل كنتـرل كننـده     

هي كه در خلقت، جهان است و همچنين به معناي عقل ال
ــي  ــان مـ ــان نمايـ ــتگاري جهـ ــود حاكميـــت و رسـ  شـ

)Webster,1366:656,677( .  
دايرة المعارف پـل ادواردز در معنـاي لوگـوس گفتـه     

) lego) از ريشه فعـل ( logosاست: اسم يوناني لوگوس(
است كـه در دوره سـنتي بـر گسـتره     » گويم مي«به معناي 

زبانهاي مدرن  شده و در بيشتر متنوعي از معاني اطلاق مي
...و عقل (الهي يا بشـري)   استدلال، گفتار،   به معناي كلمه،

). البته، به نظر Edwards, 1967 5:83به كار رفته است(
رسد لوگوس در ابتداي طلوع فرهنگ يوناني به معناي  مي

ــوده اســت( ). Routledge, 1998, 5: 818اســطوره ب
كـه يوحنـا   ، چنان»كلمه خدا«استعمال اين واژه در عبارت 

ــاتي داده   ــه آن معنــــاي الاهيــ ــرده بــ ــار بــ بــــه كــ
). براي روشن شـدن معنـاي   Crossan,2003:758است(

  اين واژه بايد به پيشينة آن اشاره كرد.

  ) پيشينه لوگوس در فلسفه يونان1-1
آثار هراكليتس، اولين جايي در فلسـفه يونـان باسـتان    
ــه كلمــه لوگــوس توجــه ويــژه شــده   اســت كــه درآن ب

ــت( ــفه هراكليتــوس  Wikipedia, 2010اس ). در فلس
، واحد و در عين حال كثير اسـت؛ وحـدت در   »واقعيت«

عين كثرت و كثرت در عين وحدت. او از واحد به عنوان 
كنـد. واحـد، عقـل جهـاني و      خدا و تنها عاقـل يـاد مـي   

ــتون،   ــوس است(كاپلسـ ــر 55-52: 1368لوگـ ). در نظـ
و همگاني هراكليتوس، لوگوس، عقل جهان يا قانون كلي 

راند و در همـه چيـز آشـكار     است كه بر هستي فرمان مي
هاي هستي مطابق آن و گويي به فرمـان آن   است و پديده

 ,Wikipedia؛ 236-235: 1370جريان دارد (خراسـاني، 

2010.(  
و » ديالكتيك«لوگوس را با واژگاني همچون  ،افلاطون

اش  (به معناي عقل و بصيرت) كه اسـاس فلسـفه  » نوس«
دانست. وي واژه لوگوس و گاهي نيـز   ، همريشه مياست
را، بـه جـاي واژه   » انديشـيدن «بـه معنـاي    1»ديانويا«واژه 

). ايـن  525-523: 1367برد(افلاطـون،   به كار مـي » نوس«
دو واژه هر دو معارض با تجربه حسي هستند، زيرا تغيير 

ثبـاتي علامـت غيـر حقيقـي بـودن چيـزي اسـت و         و بي
يز شـرط معرفـت اسـت. افلاطـون در     مصونيت از تغيير ن

رساله تيمائوس وجود ثابت را در مقابل وجود متغير قرار 
) و noesisگويد وجود ثابت بـه وسـيله عقـل (    داده، مي

) دريافــت logosوجــود متغيــر هــم بــه وســيله گفتــار (
» تعريف درست«شود. او همچنين لوگوس را به معني  مي

آنجا كه در معرفـي  برد.  و معناي حقيقي كلمات به كار مي
گويد سقراط با مناظرات ابتكاري خويش افراد  سقراط مي

                                                 
1. dianoia 
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كند(نيك  را به لوگوس حقيقي مفاهيم اخلاقي هدايت مي
  ). 212: 1386سيرت،

 ،با تفكيك عالم معقول (مثـل) و عـالم مـاده    افلاطون
كـه   -پـذير  عالم ثابت تغيير ناپذير از عالم متحـرك تغييـر  

اين سؤال  -است دوميدر  مدهپديد آعلت تغييرات  اولي
آورد كـه چگونـه معقـول تغييرناپـذير بـا       را به وجود مي

افلاطـون   ؟كنـد  پذير ارتباط برقـرار مـي   محسوس و تغيير
را مطـرح   2»صـانع « ،براي حل مشكل، در كتاب تيمائوس

و نـه ماننـد    كند. صانع نـه ماننـد مثـل معقـول اسـت      مي
. هماننـد  ولي از هر دو خصوصـياتي را دارد  ،محسوسات

 ،مثل در عالم ماوراء طبيعت قـرار دارد و سـرمدي اسـت   
ليكن چـون محسوسـات در ايـن جهـان مـادي حركـت       

سازد. صانع همانند يك نجـار اسـت كـه بـه      كند و مي مي
كند و صورت آنها را بر مـاده پيـاده    ها نگاه مي مثل و ايده

چون نزد افلاطون خلقت  ،كند. صانع خالق ماده نيست مي
 نـزد  ازلـي اسـت. پـس    ،معنا ندارد و جهان مادياز عدم 
 دارد: مثـل، صـانع و مـاده   وجود سه اصل ازلي  ،افلاطون

  .)20-19 :1380ايلخاني،(
قائـل بـه خـدايي كـاملاً      ،اما فيلسوفان افلاطوني ميانه

متعالي، غير مادي و وصف ناپذير بودند كـه مسـتقيماً در   
اولـين   هـايي دارد.  كند و واسـطه  جهان مادي دخالت نمي

يكـي خـداي متعـالي و     :مرحله، تمايز بـين دو خداسـت  
ناپــذير و ديگــري صــانع فعــال. تعــدادي از ايــن  وصــف

افلاطونيان، لوگوس (عقل) را به عنوان نيروي فعال خـدا  
متعـالي قـرار    أو در كنار اصـل و مبـد   پذيرفتنددر جهان 

به دو موجود الهـي رسـيدند: اولـي     ،ند و بدين ترتيبددا
 پارمينديسكتاب » واحد«و  جمهوريكتاب » خير«همان 

با يكي گرفتن لوگـوس   .رساله تيمائوسو دومي (صانع) 
                                                 
2. Demiurgos 

رواقي با صانع افلاطوني، قـرار دادن مثـل در عقـل خـدا     
مثل و صانع كه افلاطون  ،اجتناب ناپذير شد. بدين ترتيب

آنها را از هم جدا گرفته بود، يكي شدند. ايـن دو خـداي   
ولـي يكـي سـاكن و     ،ر دو عقل اسـت افلاطونيان ميانه ه

توجه به خود دارد و ديگري متحرك كه توجه بـه بـالا و   
تر از صانع هم وجود دارد كـه   ينيين دارد. موجودي پايپا

ول نظـم و عشـرت در جهـان    ؤنفس عـالم اسـت و مس ـ  
  .)44-43:است(همان

دانســتند:  رواقيــان جهــان را متشــكل از دو اصــل مــي
ممتد و  وهري واحد منفعل غيرماده. ماده جو  نيروي ناظم

بدون كيفيت است. نيروي ناظم همان لوگوس يـا خـداي   
بخشد. عقـول   سرمدي است كه به ماده نظم و ساختار مي

هاي گوناگون در  به صورت ،اند مختلف هايكه بذر3بذري
قرار دارند و  -كه همان اصل فعال است-لوگوس يا خدا 

صـورت عطـا    با توسعه خود و فعاليتشان به هر موجودي
  ).Wikipedia, 2010كنند( مي

نتيجه اينكه هرچند يونانيـان لوگـوس را در ابتـدا بـه     
بردند، ولي  گفتار، انديشه و اسطوره به كار مي  معني كلمه،

كم كم لوگوس با واژه نوس به معناي عقل گره خـورد و  
بردند. اين عامل باعث شـد   آن را به جاي نوس به كار مي

اي نوس نيز به لوگوس اطلاق شود. كه اوصاف و ويژگيه
بنابراين، لوگوس موجودي ماورائي و الهي شد كـه محـل   

واسطه بين خدا و عالم ماده، صـانع و نـاظم جهـان      مثل،
   است.

  
  ين يهوديپيشينه لوگوس در آ )2-1

با حملات ممالك و اقوام در سده ششم قبل از مـيلاد  
 ـ   عـده  ،مسيح به فلسـطين  دسـت  ه اي از يهوديـان بـراي ب

                                                 
3. logoi spermatikoi 
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 هاي ديگر مهاجرت كردنـد  آوردن زندگي بهتر به سرزمين
هـاي يونـاني رفتنـد. ايـن يهوديـان       اي به سـرزمين  عدهو 

 ،مخصوصاً يهوديـان شـهر اسـكندريه در مصـر امـروزي     
بـه ايـن    ؛يوناني مĤب گشـتند  ،جذب فرهنگ يوناني شده

داشتن آيين خود، زبان يوناني را جـايگزين   معنا كه با نگه
  آداب و رسوم عقايد يوناني را پذيرفتند. ،كرده زبان عبري

آشنايي آنان با زبان عبري به حـدي رسـيد كـه در     نا 
بـه يونـاني   تـورات  قرون دوم و سوم قبل از ميلاد كتاب 

ــه   ــن ترجم ــا اي ــد. ب ــه ش ــاهيم و   ،ترجم ــياري از مف بس
مخصوصاً فلسفه افلاطوني وارد ديـن   ،اصطلاحات يوناني

در عصر ظهور مسيح، شـاهد   يهود شد. در اين فرهنگ و
 4»فيلون اسـكندراني «تلاش فيلسوف و متكلم بزرگ يهود 

 هستيم كه تفسيري افلاطـوني از تـورات ارائـه داد و واژه   
يوناني لوگوس به معني عقل و كلمه را وارد كلام يهودي 

  .)241: 1380ايلخاني،( كرد
 ،فيلون ماننـد فيلسـوفان افلاطـوني ميانـه همعصـرش     

 ق بين خداونـد و عـالم مـاده قائـل بـود. او     اي عمي فاصله
خداوند وجود محض و بسيط قائم بالـذات   معتقد بود كه

شاغل زمان و مكان نيست و بر همـه چيـز احاطـه     ،است
 و دارد. او مطلقاً متعالي، برتـر از فكـر و توصـيف اسـت    

بـه خـاطر   توان او را از طريق شـهود درك كـرد.    فقط مي
مشكل ارتباط او بـا عـالم    ،ونتعالي بسيار خداوند نزد فيل

هـايي وجـود داشـته     پس بايد واسـطه  آيد. پديد ميمادي 
). او موجود مجـردي را كـه   528: 1368(كاپلستون، باشند

ها و اولين مخلـوق خداسـت، بـه     عقل الهي و جامع ايده
دهد و براي اينكـه از عقـل انسـاني     عنوان واسطه قرار مي

) از واژه لوگـوس  Nousمتمايز شود، به جاي واژه عقل (
 لوگـوس پـس   ).Austryn,1947,1:253استفاده كرد (

                                                 
4. PHILO 

عامـل و   اسـت؛ فيلون، واسطه بين خدا و مخلوقـات   نزد
را از ارسـطو  » وسـيله «. وي اصـطلاح  خلقت است وسيله

هـاي افلاطـوني را از    وام گرفته است. وقتي ارسـطو ايـده  
جهان معقـول بـه جهـان مـادي آورد و آنهـا را صـورت       

)formهــاي  علــت و الگــو بــودن ايــده  ا قــرار داد،) اشــي
افلاطوني نيز تبديل به علت صوري ارسطويي شد. علـت  

كند تا غايت  فاعلي به وسيله صورت بر روي ماده كار مي
گري ميان علت فـاعلي   حاصل شود. ارسطو چنين واسطه

). فيلـون بـا   ibid:261-262ناميـد( » وسـيله «و غايي را 
افلاطون و صور ارسطو، جهـان  هاي  ايده  اقتباس از نظريه

معقول جديدي، خارج از جهان عـالي افلاطـون و جهـان    
ــرار داد.    ــوس ق ــاخت و آن را در لوگ ــطو س ــادي ارس م

اي است كه از طريق آن جهـان طراحـي و    لوگوس وسيله
). البته، وسيله بودن لوگوس بـه  Ibid:264شود( خلق مي

اونـد  ها كارگر خد اين معنا نيست كه لوگوس مانند فرشته
تواند خلق كند، بلكـه بـه    است و يا خداوند بدون آن نمي

هاسـت كـه    اين معناست كـه لوگـوس مشـتمل بـر ايـده     
). بنــابراين، Ibid:270الگوهــاي خلقــت جهــان هســتند(

او  ؛عامـل و وسـيله خلقـت اسـت    لوگوس در نظر فيلون 
ست كه خداونـد  در عهد عتيق ا همان كلمه يا صداي خدا

او حكمـت و قـدرت    )؛6:33اميـر  (مز كنـد  با آن خلق مي
خداوندي است و به عنـوان عقـل خـدا، محـل مثـل نيـز       

  .)64-63: 1380ايلخاني،( سته
فيلون رابطه لوگوس با خدا، جهان مادي و انسان را با 

انسان به صورت خدا «استفاده از اين آيه كتاب مقدس كه 
كنـد كـه    ) چنين بيان مـي 26: 1(پيدايش» خلق شده است
و تصوير خداست كه از طريق آن جهان  لوگوس صورت

شود و جهـان مـادي صـورت لوگـوس اسـت و       خلق مي
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انسان به واسـطه عقـل خـويش صـورت و تصـويري از      
  ).Crossan, 2003: 759-76لوگوس است (

گويد: خدا در جهـان از طريـق قـوايش عمـل      فيلون مي 
يـا لوگـوس از همـه    » عقـل «كند. در ميـان ايـن قـوا،     مي

. او در تفسير برخي فقرات تورات، درباره تر است برجسته
عمل خدا از طريق حكمت او (سوفيا) يا با مشورت با آن 

گويد كه به صـورت موجـودي مؤنـث تصـوير      سخن مي
گردد. او در شرح  خدا توصيف مي» ملكه«شود و حتي  مي

دارد كـه خـدا را    باب هجدهم سـفر پيـدايش اظهـار مـي    
تصـور كـرد. ايـن    » سـه «و يا » يك« توان يا به صورت مي

الهيات مسلماً مورد توجـه دانشـمندان مسـيحي درآمـوزه     
اما فيلون هيچ تمايلي بـه الهيـات    ،تثليث واقع شده است

 خـدا و هـم از  » كلمه«تثليثي ندارد. بنابراين هر چند او از 
را به ترتيب با پسـر و   دو گويد و آن او سخن مي حكمت

به عنـوان مفـاهيم   كند، اما با آن دو  همسر خدا مقايسه مي
كند. آنها به نـدرت بـراي تشـكيل يـك      بديل برخورد مي

-102: 1380اسـتيد، ( شـوند  خانواده با هم پيوند داده مـي 
دهد  توحيد يهودي به هيچ وجه اجازه نمي ،درواقع. )103

تر از ذات بـاري   ينياو براي خدا شريكي حتي در مرتبه پا
» مخلـوق اول «او صراحتاً لوگـوس را   ،قائل شود. بنابراين

اولين مخلوق كه واسطه براي خلقت  ؛كند خدا معرفي مي
فيلــون همــان نقــش  موجــودات بعــدي اســت. لوگــوسِ

لوگوس افلاطونيان ميانه را دارد و از جهتي هـم حـاكم و   
  .)64: 1380ايلخاني،( بخش است قدرتي سامان

  
هاي فلاسـفه يونـاني و يهـودي بـر      تأثير آموزه) 3-1

  مسيحيان
هاي فلاسفه يوناني و سنت يهودي بـر   آموزهتمام اين 

  ثيرگذار بودند.أالهيات مسيحي ت

رومي، سومين اسقف شـهر رم، شـهري كـه     5كلمنس 
اولين اسقفش پطرس حواري بـود، از متفكـران مسـيحي    

ثر از فلسفه يونان اسـت. او مفـاهيم فلسـفه رواقـي را     أمت
ونـد  بـرد. خدا  كار ميه براي بيان ارتباط بين خدا و عالم ب

او همـان صـانع اسـت كـه      .قدرت مطلـق بـر عـالم دارد   
يعنـي بـر خـلاف آنچـه      ؛اش بر جهان حـاكم اسـت   اراده

پنداشـتند، كلمـنس معتقـد بـود كـه       افلاطونيان ميانه مـي 
خدايي برتر از صانع وجود نـدارد، خـداي متعـال همـان     

  .)78همان: ( است كه خلق كرد
، رخـان به عقيده بسياري از مو م)254-185( 6ساريگن

. اســت بزرگتــرين متفكــر مســيحي قــرون اوليــه مــيلادي
ماننــد اكثــر انديشــمندان مســيحي  سخداشناســي اريگــن

همعصرش بـه فلسـفه افلاطـوني ميانـه گـرايش داشـت.       
خداوند، متعالي و غيرقابـل توصـيف و بسـيط اسـت. او     

همه چيز است. خداوند در لوگـوس   أواحد محض و منش
را خلق كرد. لوگوس يا خويش، قابل شناختن شد و عالم 

از ازل بـا او همـراه بـوده و سـرمدي اسـت.      ، خداي پسر
لوگوس، حكمت و قـدرت خداسـت كـه جهـان را اراده     

واسطه بين خداي غيرمخلوق و اشياي » كلمه« كند. لذا مي
مخلوق است. او معتقد بود تغييرناپذيري، علـم محـض و   

پسـر   ،بودن پدر، اوصاف قابل سـرايتند و بنـابراين   مبارك
، )97-96 :1377سـليماني اردسـتاني،    الوهيت كامل دارد(

 ،تر از خداي پـدر قـرار دارد   ينيولي لوگوس در مرحله پا
زيرا لوگوس معلول است و پدر، علت. لوگوس به عنوان 
عقل الهي، محل مثل اسـت و كثـرت عـالم خلقـت از او     

و بسـيط صـرف    شود، در حالي كه پـدر واحـد   صادر مي
 ،القدس قرار دارد. بدين ترتيب دو، روح است. پس از اين

                                                 
5. Clemens 
6. Origenes 
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تثليث الهـي كـه آمـوزه اساسـي مسـيحيت اسـت شـكل        
ين بـودن  يبـه خـاطر عقيـده پـا     ساريگـن  ،گيرد. البتـه  مي

م.) و 400لوگوس از خداي پدر در شوراهاي اسكندريه (
 گـذاري محكـوم شـد    م.) به خاطر بدعت543قسطنطنيه (

  .)100: 1380ايلخاني،(
گـذار سـنت حـاكم     ) پايه430-354آگوستين قديس (

مسيحي غرب و از بزرگترين متفكران مسيحي قرون اوليه 
ميلادي است. از آثار او بسياري به جا مانده است كه تاثير 

. گذاشـت فكر قرون وسطي و حتـي قـرون بعـد     ربسيار ب
و  ثير فلسـفه نـو افلاطـوني بـود    أآگوستين سخت تحت ت
ا وجـود مطلـق و   تنها خداونـد ر  ،همچون تفكر افلاطوني

دانسـت.   مـي  )essentia  (صرف و شايسـته عنـوان ذات   
چيزي كه در تغيير و تغير است، حقيقتاً موجود نيست. او 

و نـه   -مـري ارادي ابر خلاف نـو افلاطونيـان خلقـت را    
دانست. خـدا   مي -و نه از ماده ازلي -و از عدم -ضروري

د صور و مثل موجودات را از أزل و براي هميشه در خـو 
داشته و دارد. اينها عقول ثابـت و نامتغيرنـد كـه تشـكيل     

دهند. لذا عالم مثـل كـه همـان كلمـه      عقل خداوند را مي
است، با خداوند همذات است و مخلوق   الهي و لوگوس

نيست. خدا ابتدا همه چيز را در لوگوس، پسر خود خلق 
بار صـورت گرفتـه و ايـن     كرد. خلقت در يك آن و يك

يعت و پيدايش موجودات جديد ناشـي از  تغييرات در طب
گسترش و بسط خلقت و وجود يافتن قسـمتي از عقـول   

اجناسي كه خداوند در ابتدا آفريـد   ؛بذري هر جنس است
يعني افراد هر جـنس را قـرار    ؛عقول بذري ،يك هرو در 

  داد.
به خواندن آثار نو افلاطونيان » اتفاعترا«آگوستين در 

 ؛ها خواندم كه كلمه همان كتاب در«گويد:  مي ،اشاره كرده
يعني خدا، از نسل بشر نبود و به اراده طبيعـت يـا انسـان    

ــد  ــد نيام ــز پدي ــود  ،ني ــد ب ــه از خداون ــتين، ( »بلك آگوس
هر چند كلمـات فـرق داشـتند و معنـاي     «. )212اتفاعترا

ها  هاي گوناگون بيان شده بود، در آن كتاب واحد به شيوه
 ،ر از گوهر ربوبي اسـت خواندم كه خداي پسر همانند پد

اما آنجا مكتوب نبود كه او جلال خود را وا نهاد و شـكل  
يك برده درآمد و شبيه انسان شد و خود را بر ما به شكل 

  همان).( »انسان پديدار ساخت
اما تـو  «گويد:  همچنين در مورد خلقت موجودات مي

بايـد گفـت كـه تـو     …آسمان و زمين را چگونه آفريدي؟
هست شدند . تنها در كلمه بود كه آنها را فرمودي و آنان 

باقي است، همانا او  أمبد (كلمه) او«. )359(همان: آفريدي
هـا و   آغاز است...او همان آغازي است كـه در او آسـمان  

انگيز سخن گفتـي   زمين را آفريدي. تو بدين طريق حيرت
در پسـرت كـه قـدرت     ،ات خلق كردي و آنها را در كلمه

  .)362 :(همان »ت تو استتو، حكمت تو و حقيق
يـابي   مقصود از بيان اين مقدمه نسـبتاً طـولاني، ريشـه   

از كـلام   كـه  مفهوم لوگوس يا كلمه در كلام مسيحي بود
يهــودي و فلســفه يونــاني ســر درآورد. ايــن نشــان ورود 

هاي فلسفي يونان در كتاب مقدس و كلام مسيحي  انديشه
الهي، محل  كلمه خداوند، عقلبنابراين، لوگوس يا  است.

و  مثل و صور اشياء، حكمت و قدرت خدا، قديم و أزلي
است كـه خـدا از طريـق او در     واسطه خلقت موجودات

  كند.  جهان فعاليت و تصرف مي
  
   ) ازليت2

دومين صفت حقيقت عيسوي، ازليت آن است. ازلـي  
شناسي است كه با بحـث   بودن، مهمترين مبحث در مسيح
. اگر مسيح ازلـي نباشـد،   الوهيت مسيح گره خورده است

پس مخلوقي است كه در زمان مشخص به وجود آمده و 
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فاقد صفت ازلي و لايتناهي است كه از صفات خداسـت،  
اما اگر ازلي بودن مسيح مورد تصديق باشد، در واقع ايـن  
حقيقت كه او براي وجود داشتن نيازمند غير نبوده، بلكـه  

أييـد قـرار   قائم بالذات و واجب الوجـود اسـت، مـورد ت   
خواهد گرفت. در تاريخ كليسا بحث از ازليت و الوهيـت  
مسيح با كلام كشيش آريوس به اوج خود رسيد. او ادعـا  
داشت كه مسيح ازلي نيست، بلكه نخسـتين روح آفريـده   

ميلادي شوراي نيقيـه   325شده توسط خداست. در سال 
اين ادعا را كفر و بدعت خواند و ازلي بـودن و الوهيـت   

  ).514: 1380را به روشني تصديق كرد (محمديان،مسيح 
 -پــيش«مســيحيان از آمــوزه ازليــت چيــزي بــيش از 

» موجوديت -پيش«اند، چرا كه از  اراده كرده 7»موجوديت
مسيح مورد تاييد آريـوس نيـز بـوده و او وجـود داشـتن      
مسيح قبل از مريم باكره را مورد تصديق قـرار داده بـود،   

دانست، مورد انكار  ح مخلوق ميولي چون او را اولين رو
قرار گرفت. به گزارش كتاب مقدس، حقيقـت عيسـوي،   

طلوعهـاي او از قـديم و ازل   «حقيقتي قديم و ازلي است: 
در ابتـدا كلمـه بـود ... و كلمـه     «)؛ 2:5(ميكاه » بوده است
باشد و همه در  او پيش از همه مي«)؛ 1:1يوحنا »(خدا بود

-16: 1(كولسـيان » آغـاز...  اند... و اوست وي با هم متصل
17.(  

  
  ) خالق جهان 3

بـه اسـتناد كتـاب مقـدس،      از نظر متكلمان مسـيحي، 
جهان خلقت به وسيله حقيقت عيسوي يا همان پسر خدا 
پديد آمده است. گرچه خداي پدر هم حضـور و وجـود   
دارد، ولي جهان مستقيما از او به وجـود نيامـده، بلكـه از    

مه چيـز بـه وسـاطت او    ه«خداي پسر صادر شده است: 

                                                 
7. preexistence 

» يافـت  موجود شد و بدون او هيچ موجودي وجـود نمـي  
او [عيسي پسر خـدا] رؤيـت خـداي    «)؛ 10و 3: 1(يوحنا 

غير مرئي بود... كـه مخلـوق شـد بـه وي، هـر آنچـه در       
خدائي كـه... در  «)؛ 16: 1(كولسيان» آسمان و زمين است

او  اين ايام آخر با ما تكلم نمود، به وساطت پسر خود كه
را وارثٍ جميع اشيا گردانيد و به وساطتش عوالم را خلق 

  ).2: 1(عبرانيان» كرد
  

  ) تجلي شايسته خداوند 4
يكي ديگر از اوصاف و ويژگيهاي لوگوس يا حقيقت 
عيسوي كه در كلام مسيحي و كتاب مقدس به آن اشـاره  

تجلي شايسـته خداونـد بـودن اسـت. فرازهـايي از       شده،
عيسوي را يگانه تجلي شايسته حـق  انجيل يوحنا حقيقت 
گر ذات خداوند  كند كه مظهر و جلوه و صفات او بيان مي

و آن كلمـه مجسـم   «پدر است كه بر همه پوشيده اسـت.  
شده در ميان ما قرار گرفت و ما تجلي او را ديـديم و آن  
تجلي شايسته يگانه پدر بود، پر از مهرباني و راستي ... و 

اما فرزند يگانه كـه در آغـوش    كس نديد، خداوند را هيچ
   ).18-14:1(يوحنا » پدر بود، او را نمودار كرد

  
  ) حضور مطلق 5

حقيقت عيسوي، حضور مطلق و هميشگي در جهـان  
شما «دارد و همواره با مؤمنان بوده، نزد آنها حاضر است: 

» را يتيم نخواهم گذاشت و به نزد شما بـازخواهم گشـت  
به محافظـت كـردن هـر آنچـه     و انها را «)؛ 18:14(يوحنا 

شما را فرمودم، امر نماييد و اينك تـا انقضـاي جهـان بـه     
و در آن روز شما «)؛ 20: 28(متي» طور دايم با شما هستم

خواهيد دانست كه من در پدر هستم و شما در من و مـن  
و عيسـي بـه او جـواب داده،    «)؛ 20:14(يوحنـا  » در شما
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مرا نگاه خواهد  گفت كه اگر كسي مرا دوست دارد، كلام
داشت و پدر مـرا دوسـت خواهـد داشـت و مـا نـزدش       

: 14(يوحنـا » خواهيم آمد و با وي قرار خـواهيم گذاشـت  
23.(  

  
  ) علم مطلق 6
حقيقت عيسوي از همه چيـز آگـاه اسـت و احتيـاج بـه       

اما عيسي از آنها مطمئن نشد، زيرا كه تمام «معلمي ندارد: 
ه كسي معرفـي مـردم   شناخت و احتياج به آنك مردم را مي

». دانست در مردم چيسـت  بكند نداشت، زيرا كه خود مي
حــالا دانســتيم كــه همــه چيزهــا را ) «25-24: 2(يوحنــا 

داني و احتياج نداري كه كس تو را بپرسد و به همـين   مي
: 16(يوحنا » دليل ما باور داريم كه تو از خدا بيرون آمدي

30.(  
  
  ) بقا و تغيير ناپذيري 7

يسوي چون خداي پدر موجودي مجـرد و  حقيقت ع 
و عيسي مسـيح  «غيرمادي است كه تغيير در او راه ندارد: 

و «)؛ 8: 13(عبرانيـان » ديروز و امروز و تا ابد همان اسـت 
نيز اي خداوند [يعني عيسي] تو در ابتدا زمين را بنا نهاده 

شـوند   ها ساخته دستهاي توست. و اينها فاني مي و آسمان
ماني و اينهـا تمـامي چـون لبـاس منـدرس       و تو باقي مي

شوند و تو آنها را چون لبـاس خـواهي پيچيـد و آنهـا      مي
تغيير خواهند پذيرفت و تو هماني و سالهاي تـو نقصـان   

  ).12-10: 1(عبرانيان» نخواهد يافت
  

  ) حاكميت 8
و بـر  «حقيقت عيسوي حاكميت مطلق بر جهان دارد: 

پادشـاه پادشـاهان و   را دارد:   لباس و ران خود اين نوشته

و خداوند پدر بـه  «)؛ 16: 19(مكاشفه » خداوند خداوندان
پـدر بـر   «)؛ 27: 5(يوحنا » او قدرت داد تا حكمراني كند

» كند و حكمراني را به پسر داده است هيچكس حكم نمي
كه بـه آسـمان صـعود نمـوده در دسـت      «)؛ 22: 5(يوحنا 

ــوكت و     ــحاب ش ــتگان و اص ــت و فرش ــت خداس راس
    ).22: 3(اول پطرس» ان قدرت، محكوم وي شدندخداوند

  
   پسر خدا )9

ــايد     ــم حقيقــت عيســوي و ش يكــي از اوصــاف مه
» پسر خـدا «لقب تشريفي  است.» پسر خدا«ترين آنها  مهم

اطلاق شده است. در  انمنؤدر اديان گوناگون به انبياء و م
ــي  ــين م ــليمان(ع) چن ــورد حضــرت س او را «خــوانيم:  م

(اول تواريخ ايام  »من باشد و من پدر او ام تا پسر برگزيده
) و درباره اسرائيل (حضرت يعقـوب) آمـده اسـت:    6:28

خـروج  »(گويد: اسرائيل پسر من اسـت  خداوند چنين مي«
  .)146 ،1381توفيقي،( ؛)22:4
 ،در عهد جديد در دو بخـش متفـاوت آن  » پسر خدا« 

دو معناي متفاوت دارد. اناجيل همنـوا كـه بـه شخصـيت     
انـد و در آنهـا حضـرت عيسـي،      پرداخته» بشري عيساي«

انساني مانند ديگر انسانهاسـت، اطـلاق پسـر خـدا ماننـد      
بـر آدم، سـليمان يـا حضـرت يعقـوب       اطلاق اين وصف

واسطه از خـدا يـا كثـرت     يعني به معناي خلقت بي ؛است
طور كه حضرت  محبت يا كمال اطاعت. انجيل لوقا همان

 »پسر«سطه پدر و مادري به خاطر تولدش بدون وا آدم را
) خوانده است، حضرت عيسي را نيز به خـاطر  3:38(لوقا
» پسر خـدا «كه بدون پدر از حضرت مريم متولد شد،  اين
  ).30-35: 1(لوقا خواند مي

 ،تاكيـد دارد » عيسـي خـدا  «بر اما در انجيل يوحنا كه  
 بـودن  جـوهر  ذات و هـم  بـه معنـاي هـم   » پسر خدا« لقب
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  »من و پدرم يك هسـتيم «اتي مانند عيسي با خداست. فقر
يقين كنيد پدر در من اسـت و مـن در   «و  )31:10(يوحنا 

 رسـاند  ) اين معنا را مـي 19و  10:14و 39:10(يوحنا   »پدر
  ).54-35 ،1378سليماني،(

  
  ) كسب صفات از پدر 10

يهوديان اراده كرده بودند او را بكشـند، زيـرا كـه ...    « 
ود را با خـدا يكسـان كـرده    خدا را پدر خود خوانده و خ

بود. عيسي به آنها جواب داد كـه هـر آينـه مـن بـه شـما       
تواند كرد، مگـر   گويم كه پسر از خود هيچ نمي راست مي

كنـد، پسـر    كند و هر آنچه او مـي  بيند پدر مي آنچه كه مي
دارد و بـه هـر    كند، زيرا پدر، پسر را دوست  هم همان مي
دهد، زيرا همچنانكه پدر  كند، او را نشان مي آنچه خود مي

كنـد.   كند، پسر هم مردگان را زنده مي مردگان را زنده مي
كند و تمامي حكمرانـي را   پدر بر هيچكس حكمراني نمي

به پسر داده است... چنانكه پـدر در ذات خـود زنـدگاني    
دارد، به پسر نيز داده اسـت تـا او هـم زنـدگاني در ذات     

   ).25-18: 5(يوحنا» خود داشته باشد
  

  ) وحي خدا 11
مسيحيت رسمي معتقد است كه عيسـي خـود وحـي     

خداست، نه پيامبري كه حامل وحي خداست. آنها به اين 
معتقد نيستند كه خداوند پيام خود را به وسـيله پيـامبرش   
به بشر وحي كرد، بلكـه معتقدنـد خـدا ذات خـود را در     
تاريخ بشر در قالب عيسـي وحـي كـرده اسـت و اسـفار      

كنـد. كتـاب    اين وحي ذاتـي را آشـكار مـي    كتاب مقدس
مقدس اصولا تاريخ خـدايي اسـت كـه ذات خـود را بـه      

  ).28: 1377كند (ميشل، عنوان منجي وحي مي

  ) همذات با خدا 12
مـيلادي   325در اعلانيه اولين شوراي نيقيه در سـال   

عيسي مسيح پسر خدا و ... هم گوهر با پدر، «آمده است: 
در اين اعلانيه ». يز خلق شده استكه به وسيله او همه چ

بودن مسـيح بـا خـداي پـدر تاييـد شـده        8عقيده همذات
است. اين عقيده مركز مناقشات بعدي قرار گرفت. برخي 

ذات كه اصطلاح متن مقـدس نبـود و    با پذيرفتن كلمه هم
موافـق   ،شـد  در هيچ جا از عهد قديم و جديد يافت نمـي 

يعنـي   را مطرح كردنـد؛  »ذاتي شبه« عقيده ، بنابرايننبودند
ولـي نـه همـان     ،پسر شبيه پدر است داراي جوهري شبيه

  جوهر.
گرايي بود. وي معتقد بود  ذات آتاناسيوس سردسته هم 

نه اينكه داخل يك انسان درآمـده   ،انسان گرديد ،كه كلمه
فرقـي بـا پيـامبران و     ،چون در معنـاي دوم، مسـيح   ،باشد

در حـد بـالاتري    حتي اگر ؛قديسين قديم نخواهد داشت
باشد. از نظر او مسيح بايد منحصر بـه فـرد و در نـوع بـا     

حتي اگر آن انسان فيض الهي  ؛انسان عادي متفاوت باشد
را دريافت كرده باشد. نجات از مرگ نهايي تنها به وسيله 

تواند محقق شـود كـه در ذات خداونـد شـريك      كسي مي
  .)154-150 :1371سليماني، ( باشد
چهارم، آريوس، كشـيش اسـكندريه در    در آغاز قرن 

او معتقـد بـود خداونـد     .گرفـت مقابل آتاناسـيوس قـرار   
در ذات  چيـز  حقيقتاً واحد، أحد و غيرمولود است. هـيچ 

خود با ذات خداوند شراكتي ندارد و هـر چـه خـارج از    
از عدم به مرحله هستي پا گذاشـته اسـت، امـا     ،خداست

قرار گرفته است. (مسيح) حد وسط بين خدا و عالم  كلمه

                                                 
8.  homo ousios 
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ولي أزليت و قدمتي ندارد. او  ،او قبل از زمان موجود بود
 ـ واسـطه او  ه مخلوق و مصنوع اول الهي است و ديگران ب

اند. شوراي نيقيه اين عقايـد او را باطـل اعـلام     خلق شده
  ).337 :1382زيبايي نژاد،( كرد

  
  ) رابطه حقيقت عيسوي و عيساي انساني13

قديم و ازلي   ي ماوراء طبيعي،حقيقت عيسوي، حقيقت 
دارد كه پيش از زمان و پيش از همه موجـودات موجـود   
بوده و خالق همه آنها بود. مسيحيان اعتقاد بـه الوهيـت و   

ذات بودن اين حقيقت با خداوند متعـال دارنـد. حـال     هم
اي بـا عيسـاي    سؤال اين است كه اين حقيقت چه رابطـه 

  تاريخي و انساني دارد؟
باره رخ  زيادي بين متكلمان مسيحي در اينمناقشات  

كه  است» مناقشه دو طبيعتي«داد. يكي مناقشه معروف به 
م) از 451-381( منسوب به شخصي به نـام نسـطوريوس  

فـردي بـه نـام     ،. در مقابـل وي بودپيروان مذهب انطاكيه 
م) اسـقف اسـكندريه قـرار داشـت.     444اي فسيريل (متو

و جـوهر الهـي و   ، ددو شـخص نسطوريوس معتقـد بـه   
انساني در حضرت مسيح بود. يك شخص انساني وجـود  

نام عيساي ناصري و يك شخص الهي كه كلمه ه داشت ب
 و پسر خدا بـود. ايـن دو شـخص متمـايز متحـد شـدند      

نسطوريوس مخالف ايـن نظـر بـود    . )94 ،1377سليماني،(
كه گفته شود پسر خدا انسان گرديد و متجسد شد. او بـه  

توانم كودك دو و سه ساله را  من نمي: «گفت صراحت مي
لذا معتقـد بـود همـان دو     .)94 :1380،توني( »خدا بخوانم

شخصيتي كه قبل از اتحاد و تجسد بين لوگـوس عيسـاي   
پس از اتحاد هم آن دوگانگي وجود  ،انسان وجود داشت

دارد و تنها پس از تجسد و اتحاد، آن دو شخص در كنار 
طور كه تـاج پادشـاه    همان ؛اند هم در يك فرد قرار گرفته

هاي قيمتي كنـار هـم قـرار گرفتـه      متشكل از طلا و سنگ
  .)347 :1380،ايلخاني( است
و دو  يك شخصسريل اسكندري قائل به  ،در مقابل 

يعنـي   ؛گفت: مسيح كلمـه مجسـم بـود    او مي .جوهر بود
كلمة خدا طبيعت انساني به خـود گرفتـه اسـت و بـا آن     

ود. اين اتحاد، عيسي را به يك اقنوم متحد و انسان شده ب
يا يك وجود تبديل كرد. لذا اتحاد بين كلمـه و انسـانيت   
اتحاد ذاتي ناميده شده است. سـيريل، عيسـي را وحـدتي    

طـور   همـان  ؛دانست حاصل از دو طبيعت و دو جوهر مي
پيوندنــد و يــك طبيعــت انســاني  كــه جســد و روح مــي

ناپذير              طور جداييه ب آفرينند. دو طبيعت انساني و الهي مي
ــي   ــيح م ــي مس ــي   در عيس ــد م ــد و متح ــوند پيوندن  ش

  .)94-92 :1380توني،(
 ـ  متعلـق بـه  » مناقشه يـك طبيعتـي  «  نـام  ه شخصـي ب

دو طبيعـت انسـاني و الهـي    معتقد بود كه  بود» اوتيخس«
مسيح، پس از تجسم وي، چنان در او ادغام شدند كه تنها 

در مسـيح   ،ي ماند. بدين ترتيبيك طبيعت الهي از او باق
  ست و آن هم جوهر الهي. ا يك جوهرفقط 
م. عقايد نسـطوريوس  451شوراي كالسدون در سال  

شناسـي راسـت    و اوتيخس را محكوم كرد و آموزه مسيح
را تصويب كرد. » يك شخصدر  دو جوهر«يعني  ؛كيشي

مطابق ايـن آمـوزه، مسـيح كامـل در الوهيـت، كامـل در       
داراي دو  ،ي واقعـي و انسـان واقعـي بـوده    انسانيت، خدا

طبيعت، بدون ادغام، بـدون تغييـر، بـدون تقسـيم، بـدون      
 ـ   طـور  ه جدايي است. اين دو طبيعت از طريـق تجسـم، ب
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هماهنگ در يك شخص داراي يك ذات كنـار هـم قـرار    
  .)109 :1994ارل، ؛104 :1380توني،داده شدند(

وي كه ما در اين مقاله بنابراين، حقيقت عيس خلاصه: 
قصــد مقايســه آن بــا حقيقــت محمــدي را داريــم، داراي 
اوصاف و ويژگيهاي زير است: كلمـه خـدا، عقـل الهـي،     
محل مثُل و صور اشياء، واسطه خلقت موجودات، مـدير  
و حكمران جهان، حكمت و قدرت خدا، قـديم و ازلـي،   

مسـيحيت رسـمي   جوهر با خدا، پسر خـدا.   ذات و هم هم
ين اصول و صفات در مورد حضـرت عيسـي اعتقـاد    به ا
م. آمده 325در سال  در اعلانيه اولين شوراي نيقيه و دارد

ما به يك خدا معتقديم، پـدر قـادر مطلـق، خـالق     «است: 
هــا، و بــه  هــا و ناديــدني آســمان و زمــين و همــه ديــدني

خداوندگار معتقديم، عيسي مسـيح، پسـر خـدا و از پـدر     
ه وجود آمده، نـور از نـور، خـداي    در أزل ب متولد شده و

(ايجـاد   حقيقي از خداي حقيقي، ايجاد شده نه خلق شده
 نه خلق شـده از روي اراده آزاد)،  ،شده از روي ضرورت

هم گوهر با پدر كه به وسـيله او همـه چيـز خلـق شـده،      
ها و براي نجات ما از آسمان نـزول كـرده،    براي ما انسان

بـه وسـيله    يافته و جسم و گوشت به خود گرفته، تجسم
 »القدس از مريم بـاكره متولـد و انسـان شـده اسـت      روح

  .)342-341: 1380ايلخاني،(
  

  حقيقت محمدي بخش دوم:
وجود انساني و تـاريخي  مقصود از حقيقت محمدي،  

سـال   1400در حدود .(ص) كه .ا.  محمد رسول حضرت
معنـاي   بلكـه مـراد   ،نيسـت كرده  پيش در دنيا زندگي مي

 موجـودي مـاوراء   آن در عرفان اسلامي است.اصطلاحي 

مخلوقي ابداعي كه برابـر اسـت بـا عقـل اول در      ،طبيعي
ولي نه كلي منطقـي   ،ليحقيقتي است كّ و اصطلاح حكما

بلكه كليّ سعي احاطي انبسـاطي   ،كه مفهومي بيش نيست
كه حقيقتي است عينـي و سـاري در تمـام موجـودات و     

تـب نبـوت، رسـالت و    علتّ اولاي مخلوقات؛ جـامع مرا 
ولايت كلي. از حيث نبوت و رسالتش در ادوار و اعصـار  
متمادي به صورت انبيا و رسل از آدم گرفته تا خاتم ظاهر 

مسلمين، اكمل  ينبگشته و با ظهور شخص محمد عربي، 
و افضل انبيا و رسل خاتم ايشان اسـت، انقطـاع پذيرفتـه    

تـا   يفاز آدم ص همه انبيا و پيامبران سلف ،است. بنابراين
عيســاي مســيح مظــاهر آن حقيقــت و نــواب و ورثــه او  
هستند. عالم جز ظهور اين حقيقت نيست و او به ربوبيت 

عنصري، مثالي و عقلي  گانه وجود، سه مطلقه، مربّي عوالم
، ؛ جهــــانگيري262-261 :4-3 ، 1368گوهرين، اســــت(

1375: 448-449(.  
  

  هاي حقيقت محمدي اوصاف و ويژگي
  الخلق  الحق )1

در عرفان اسلامي بر حقيقـت  » الحق الخلق«اصطلاح  
ايـن اسـت كـه    » الخلـق «شود. مراد از  محمدي اطلاق مي

حقيقت محمدي، اولـين مخلـوق خداونـد متعـال اسـت.      
 نامنـد  مي» عقل اول«را  از خداوند فلاسفه، صادر نخستين

حقيقت «يا » روح محمدي« ي معادلدر اصطلاح عرفان كه
ست كه نخستين تنزل حق بـه صـورت وجـود    ا» محمدي

و خلقي است. واسطه فيض موجودات ديگر است  يامكان
ين را بـه نحـو اتـم و اكمـل     يو همه كمـالات مراتـب پـا   

  عربي در اين باره گويد:  ابن .)330 :1374يثربي،( داراست
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آغاز آفرينش هباء (حقيقت هباء همان وجود منبسـط  « 
يقت محمدي اسـت،  و اولين موجود در آن، حق است)

زيرا او خليفه الهي در عـالم بـوده و همـه هسـتي در     
تسخير اوست. پس خداوند سبحان هنگـامي كـه اراده   
نمود عالم را خلق كنـد، از آن ارادة مقدسـه حقيقتـي    

گـردد و هـيچ    پديد آمد كـه از آن بـه هبـاء يـاد مـي     
موجودي از نظر قبـول و پـذيرش در آن هبـاء زمينـه     

محمدي كه از او بـه عقـل تعبيـر    نداشت، جز حقيقت 
شود، پس حقيقت محمدي آغـاز آفـرينش عـالم و     مي

ابـن  ( »اولين موجـودي اسـت كـه پديـدار گرديـده..     
  .)721: 1372آشتياني،  ؛118: 1عربي،ج

در احاديث بسياري در ايـن بـاب وارد شـده اسـت.      
كان االله و لا شئ معـه  «روايتي از اميرالمؤمنين آمده است: 

). در 54:197(مجلسـي،ج » نور حبيبه محمد فأول ما خلق
كند:   حديث ديگري جابر بن يزيد از امام باقر (ع) نقل مي

قال لي ابو جعفر يا جابر ان االله اول ما خلق، خلق محمدا «
) و روايــت 513: 1(كلينـي،ج » و عترتـه الهـداة المهتــدين  

در اين باب مشـهور اسـت.   » أول ما خلق االله نوري«نبوي 
از روايـات نيـز از مخلـوق اول خداونـد بـا       اما در برخي

و  » جـوهر «، »قلـم «، »مشيت«، »نور«، »عقل«تعابيري چون 
ياد شده است كه اكثر حكما آنها را تعابير مختلفي » روح«

-133: 4،ج1364اند (ملاصدرا، از حقيقت محمدي دانسته
ــاني،134 ــبزواري،229-223 :1377؛ كاش -255: 1370؛ س
260.(  
حقيقت محمدي كـه  اين است كه » لحقا«مراد از اما  

با به فعليت شود،  مي تعبير نيز» مقام انسان كامل« از آن به
اش  علاوه بر جهت خلقي ،رساندن تمام استعدادهاي خود

. بنا به گفته اهـل  پيدا كندتواند جهت حقي و الهي نيز  مي
توانـد بـه    معرفت، انسان كامل در سير صعودي خود مـي 

تا تعين ثـاني و حتـي تعـين اول و     ،هصقع ربوبي راه يافت
. بـا رسـيدن بـه ايـن مقـام      پيش برودمقام برزخيت اوُلي 

 ،شـود  كند و خدايي مي انسان جهت رباني و حقي پيدا مي
جهـت   ،نه خدا. حقيقت انسان كامل، چون مخلوق اسـت 

اما وقتي اسـما و صـفات الهـي كـه جهـت       ،امكاني دارد
نيـز جهـت وجـوبي     وجوبي دارند در او پياده شـدند، او 

وسـيله اسـمائش عـالم را    ه چون خداوند ب ،خواهد يافت
كند. وقتي انسان كامل آن اسما را در خود پيـاده   تدبير مي

 ـ   ه كرد، علاوه بر جهت حقّاني يافتن، تدبير عـالم را نيـز ب
شـود.   بر او جايز مي» رب«لذا اطلاق اسم  .گيرد دست مي

گـاه   ولي هيچ ،است» الخلق الحق«اين مراد عرفاء از تعبير 
ا..(ص) به مقام ذات الهي  مراد ايشان اين نيست كه رسول

كه معلوم أحدي نيست، راه يابـد. قيصـري در ايـن بـاره     
  گويد:  مي

جسـد آدم أعنـي صـورته     ةنشـأ  ةفقد علمت حكم ـ« 
 ةروح آدم أعني صـورته الباطن ـ  ةو قد علمت نشأ ةالظاهر
المجمـوع   و هـي الخلق و قد علمت نشأة رتبته   الحق فهو

الحـق باعتبـار    ة يعنـي فـĤدم هـو   ف ـالذي به استحق الخلا
صافه بالصفات الالهية و الخلـق باعتبـار   تربوبيته للعالم و ا
   .)405: 1375 قيصري،( »تهعبوديته و مربوبي

كـه  » برزخيت اوُلـي «انسان كامل تا  ،به عبارت ديگر 
برزخيت بين أحديت و واحديت در صقع ربـوبي اسـت،   

 كنـد و اولـين جلـوه نازلـه او در تعـين ثـاني،       يصعود م ـ
ي اسم يعني مقام جمع اسماء الهي و تجلّ ؛»برزخيت ثانيه«

در خارج از صقع ربوبي، اولين ظهور و  .است» االله«جامع 
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(انسان كامـل يـا حقيقـت محمـدي)،      ي اين حقيقتتجلّ
است. لذا اسـم جـامع االله، عقـل اول و سـاير     » عقل اول«

هـاي حقيقـت انسـان     يات و جلـوه تجلّ ،مخلوقات مادون
  يعني حقيقت محمدي هستند. ؛كامل
بنابراين بايد گفت: حقيقت محمدي يا حقيقت انسان  

كامل به أحديت جمع، جامع حقايق خلقي و الهي اسـت  
يعني به يك حقيقـت وحـداني همـه حقـايق را در خـود      

صـورت  ه جمع كرده است. هر آنچه در عالم خلق و إله ب
(تعين اول و ثاني، عالم عقـل، عـالم     شود مي منفصل ديده

)، در انسان كامـل بـه صـورت توحـدي     همثال و عالم ماد
ديگـري كـه از     نتيجه ).180: 1360ابن تركه،( جمع است

أزليـت و   ،گيـريم  جهت حقيّ يافتن حقيقت محمدي مـي 
  ابديت آن است. 

حقيقــت  بــادر مقايســه حقيقــت محمــدي  ،بنــابراين 
بايـد گفـت كـه بـه اعتقـاد       يحيمس ـلوگـوس   و عيسوي

حقيقت أزلي و ابـدي   ، حقيقت عيسوي،مسيحيت رسمي
 ،نه مخلـوق اول  ،و هم جوهر و هم ذات با خداوند است

 ولي به اعتقاد مسـلمانان، حقيقـت محمـدي مخلـوق اول    
 ،زلـي و ابـدي اسـت. البتـه    أكه جهت الهي يافته و  است

تقد ، معسبرخي از متفكران مسيحي چون آريوس و اريگن
  به مخلوق اول بودن لوگوس بودند.

  
  محل اسماء و صفات الهي: االله ومظهر اسم جامع ) 2

حقيقت محمدي يا حقيقت انسان كامل، مقام خاصـي  
است كه مختص انسان كامـل اسـت و سـاير موجـودات     

توانند به آن دسـت يابنـد و آن مقـام مظهريـت اسـم       نمي
ي، در تعـين  جامع اللّه در تعين ثاني است. در صقع ربـوب 

ثاني، اسماء جزئي الهي قرار دارند كه مخلوقات، هر يـك  
هر امظو اولياء  انبياءآنها هستند. مثلاً  مظهر اسم خاصي از

كـه   ندستالهي ه» رحمان«يا باران مظهر اسم » هادي« اسم
باشـد. در ايـن ميـان، تنهـا      اي از اسم اللّه مي شاخههر دو 

مظهر اسم جامع  انسان كامل يا حقيقت محمدي است كه
است و هيچ مخلوق ديگري مظهر آن نيست. » اللّه«و كليّ 

، عين ثابت اسم جامع اللّه، حقيقـت  بتهلذا در بين اعيان ثا
  محمدي است. 
  گويد:  قيصري مي

العلم مسماة  انّ لكلّ اسم من الاسماء الاهية صورة في«
ما     بتـة بالماهية و العين الثا  ةو أنّ لكـلّ منهـا خارجيـة مسـ

بالمظاهر و الموجودات العينية و أن تلك الاسـماء اربـاب   
ــك  ــة    التل ــت انّ الحقيق ــا و علم ــي مربوبه ــاهر و ه مظ

المحمدية(ص) صورة الاسم الجامع الالهي و هـو ربهـا و   
منه الفيض و الاستمداد علي جميع الاسماء فاعلم انّ تلك 
 الحقيقة هي التي ترب صور العلم كلّها بالرب المظاهر فيها
 »الذي هو رب الارباب لأنها هي الظاهر في تلك المظـاهر 

  .)128: 1375(قيصري،
همانا براي هر اسمي از اسماي الهي، صورتي در علم «

شـود و   خدا وجود دارد كه ماهيت يا عين ثابت گفته مـي 
همچنين براي هر يك از آنها وجودي خارجي اسـت كـه   

ماء، شـوند كـه آن اس ـ   مظاهر و موجودات عيني گفته مـي 
ارباب و تدبير كننده آن مظاهر و وجودات عيني هستند و 
آن مظاهر مربوب آن اسماء هستند و دانستي كه حقيقـت  

(ص) صورت اسم جامع الهي اسـت و آن اسـم    محمدي
  ».جامع، رب و تربيت كننده حقيقت محمدي است...
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طـور كـه حقيقـت     در مقام مقايسه بايد گفـت همـان   
قيقـي اشـياء بـود، حقيقـت     عيسوي، محلّ مثل و صور ح

محمدي نيز مظهر اسم جامع االله، جامع اسـماء و صـفات   
كـه صـور علمـي اشـياء      اسـت.  الهي و محلّ اعيان ثابتـه 

  هستند.
  
  خليفه خدا )3

حضرت امام خميني دربـارة خلافـت الهـي حقيقـت     
  گويد:  محمدي مي

هويت غيبي احدي يا مقام ذات باري در چنان غيبـي  «
گونـه اسـم و رسـمي نـدارد و در      مستور است كـه هـيچ  

شـده  » عنقـاي مغـرب  «اصطلاح اهل معنا از آن تعبير بـه  
معروف هيچ عارفي و معبود هيچ عابـدي   ،است. بنابراين

گيرد. از اين جهت است كـه پيـامبر اكـرم(ص)     قرار نمي
ما عرفناك حقَّ معرفتك و ما «درباره اين مقام گفته است: 

اي  هويـت غيبـي خليفـه   براي ايـن   »عبدناك حقّ عبادتك
لازم است كه از جانـب آن در اظهـار اسـماء و انعكـاس     

ــه  ــورش در آينـ ــد  نـ ــت كنـ ــمايي خلافـ ــام ( »اسـ امـ
  .)13 :1373خميني،

خلافت منصبي تكويني است كه نتايج تشـريعي دارد.  
مقام خلافت دو سو دارد: يكي به سمت خدا و ديگري به 

نـب  خلافت منصبي است از جا ،سمت خلق و به تعبيري
  حق بر خلق و كل عالم.

خليفه بايد برخوردار از صفات متخلف عنه باشد. پس 
خليفة خدا بايد صفاتي كه خداوند با آنها عـالم را تـدبير   

رو  در خود داشته باشد. حقيقـت محمـدي از آن   ،كند مي
است، واجد تمـام صـفات الهـي     اللّه  كه مظهر اسم جامع

 ـ باست. و چون حق س يله اسـماء و  وس ـه حانه، عـالم را ب
كند و مراتـب هسـتي همـه تجليـات و      صفاتش تدبير مي

پـس حقيقـت محمـدي يـا      ،ظواهر اسماء و صفات اويند
تواند خليفه الهـي باشـد و عـالم را تـدبير      انسان كامل مي

  كند.
  الدين گويد:  ي قيصري در شرح كلام محي

أي ولأجل حصـول هـذه   » خليفة«و لهذا كان آدم «
أي » فأن لـم يكـن  « العالم ليفة فيالجمعية لآدم، صار خ

الحـق فـي مـا     أسـتخلفه و هـو   ظاهراً بصورة من« آدم
 ـ  فاًصاي لم يكن مت» استخلف فيه و هو العالم  هبكمالات

فمـا هـو   « (حق) متسماً بصفاته قادراً علي تدبير العالم
  .)401: 1375قيصري،  ( »خليفة
يعني به اين دليل آدم، خليفه خدا در عالم اسـت كـه    
ه صفات و اسماء الهي در او جمع است، چرا كه اگـر  هم

آدم، در عالم به صورت خدا ظاهر نبود؛ يعني متصف بـه  
شـد.   كمالات و صفات حق نبود، قادر بر تدبير عالم نمـي 

بنابراين، از نظر عرفان اسلامي و كلام مسـيحي، حقيقـت   
هر دو داراي مقام خلافت از خداوند  عيسوي،محمدي و 

هر دو صفات خداي متعـال را دارنـد و بـه    متعال هستند، 
  .هستندين يمدبر عالم پاكنند و  اذن او در عالم تصرف مي

  
  تجلّي أعظم يا مظهر أتم خداوند: )4

بنابر نظريه وحدت شخصيه عرفاء، عالم همه مظهر و  
جلوه حق است. هرشـيئي در حـد خـود، حـق تعـالي را      

اشـياء جلـوه   دهد. حق سبحانه در اشياء در حد  ظهور مي
انه در حشـود حـق سـب    كند. قيود هر مظهري باعث مي مي

حتي عقل اول كه نخستين  ؛تجليّ خود كامل و أتم نباشد
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صادر الهي است، تنهـا اسـماء تنزيهـي خداونـد را ظـاهر      
يـا حقيقـت    اما در اين ميـان فقـط انسـان كامـل     ،كند مي

محمدي است كه حـق تعـالي را در حـد خـودش جلـوه      
ق سبحانه در تجليّ حقيقـت محمـدي اسـت    دهد و ح مي

بينـد و هـيچ جهتـي از جهـات      كه خود را به تمامـه مـي  
ماند. لذا حقيقت محمـدي تجلـّي    اش مخفي نمي وجودي

 ـ ؛اعظم و مظهر اتم حق سبحانه گرديـده  اي كـه   گونـه ه ب
خداوند تجليّ بالاتر از آن ندارد و هر آنچه را كه در خود 

  .)326: 1375(قيصري، ندبي دارد، در حقيقت محمدي مي
حقيقـت عيسـوي و كلمـه الهـي را      نيزانجيل يوحنا  

گـر   يگانه تجليّ شايسته حق و صفات او كه مظهر و جلوه
ذات خداوند پـدر كـه بـر همـه پوشـيده اسـت، معرفـي        

مجسم شده در ميان ما قرار گرفـت و   و آن كلمه«كند:  مي
پدر بـود،  ما تجليّ او را ديديم و آن تجليّ، شايسته يگانه 

 ،و خداوند را هيچ كـس نديـد   …پر از مهرباني و راستي
 »او را نمودار كـرد  ،اما فرزند يگانه كه در آغوش پدر بود

  .)18-14:1(يوحنا
  

  خالق عالم هستي و  مشيت االله )5
تمام سلسله وجـود از عـوالم غيـب و    به اعتقاد عرفا، 

همه از تعينات مشيت و مظاهر آن هستند و مشيت  ،شهود
آيـد كـه سـاير مراتـب      به حساب مي خداوند ولين صادرا

طـور كـه در    اند. همان ايجاد شده به واسطه اووجود همه 
خلـق االله  «اصول كـافي از امـام صـادق(ع) آمـده اسـت:      

ــية      ــياء بالمش ــم خلــق الاش ــها ث ــية بنفس امــام ( »المش
  ).31: 1360خميني،
الـرحيم   االله الـرحمن  وجود با بسـم « گويد: عربي مي ابن

اهر شد و مشيت همان ريسمان محكـم اسـت كـه بـين     ظ

آسمان الهي و زمين آفرينش كشيده شده است و كسي كه 
افق او با افق مشيت يكي شده و آغاز  ،به اين مقام رسيده

و انجام آفرينش بـه اوسـت، همانـا حقيقـت محمـدي و      
علوي است كه خليفـة الهـي بـر اعيـان ماهيـات و مقـام       

  .  )110 : 2ن عربي، جاب( »ستندهواحديت مطلقه 
احاديث بسياري در باب خلقت عالم هسـتي از نـور    

محمدي وارد شده است. براي نمونه در حديث طويلي از 
اميرالمومنين وارد شده است كه اولين موجودي كـه خـدا   
خلق كرد، نور حبيبش محمد (ص) بود و از نور وجود او 
صد و بيست و چهـار هـزار پيـامبر خلـق شـد و سـپس       

ماه، ستارگان،  عرش، لوح، قلم، ملائكه، خورشيد،   ،كرسي
شب و روز، آسمانها و زمين و هر چـه در عـالم خلقـت     

-198: 54،ج 1403موجود اسـت، خلـق شـد (مجلسـي،    
202.(  
نظام آفرينش در فلسفه با صادر نخستين؛ يعني عقـل   

شود و عوالم عقل، مثال و ماده همه تنزلات  اول شروع مي
و اين عقـل اول بـه اعتـراف فلاسـفه،     وجودي او هستند 

همان حقيقت محمدي است، اما در عرفان اسـلامي نظـام   
گيـرد. فـيض    هستي با دو فيض اقدس و مقدس شكل مي

تجلي علمي حق و ظهور او به صورت اعيان ثابته   اقدس،
تجلـي شـهودي و     در حضرت علم است و فيض مقدس،

ن ظـاهره  وجودي حق از طريق اعيان ثابته به صورت اعيا
انـد و اسـم    و ممكنه است. اعيان ثابته مظاهر اسماء الهـي 

كه جامع همه اسماء است، اولـين جلـوه نازلـه    » االله«كلي 
حقيقت محمدي در تعين ثاني است. لذا اسـم جـامع االله،   
عقل اول و اولين جلـوه آن حقيقـت در خـارج از صـقع     
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همگـي تجليـات و     ربوبي است و ساير مخلوقات مادون،
   هاي حقيقت محمدي هستند. جلوه
  

  مدبر عالم خلقي و واسطه فيض:) 6
عرفاء انسان كامل را روح عـالم و عـالم را جسـد او     
كند  طور كه روح انسان بدنش را تدبير مي دانند. همان مي

كند. انسـان كامـل    انسان كامل نيز عالم هستي را تدبير مي
و بـه  يك ر ،چون مظهر اسم جامع االله و خليفة الهي است

گيـرد و بـه خلـق     از حق مي ؛حق دارد و يك رو به خلق
يعني واسطه  ؛دهد. اين همان سرّ روح عالم بودن است مي

واسطه عالم  ادر فيض بودن، حق سبحانه از صقع ربوبي ب
 ـ و كند،  ميرا تدبير  عهـده  ه حجت خدا اين وسـاطت را ب
 انسـان كامـل   ةبه واسـط  ،رسد فيضي به عالم مي ردارد. ه
  .است
و سخَّر لكم الليل و النهار و الشـمس و القمـر و   «آيه  

» رات بأمره أنّ في ذلك لآيات لقـوم يعقلـون  النجوم مسخّ
م ريت انسان كامل دارد. همچنان كه امـا باين مد دلالت بر

نحن صنايع االله و الناس بعد صنايع «فرمايد:  صادق(ع) مي
لم كلـّه  فالعـا « گويـد:  عربـي   ابن. )120 :1360كاشاني،( »لنا

الكتاب الجامع فهو للعـالم كـالروح    تفصيل آدم و آدم هو
پـس  «، »فالانسان روح العـالم و العـالم جسـده    .الجسد من

تمام عالم تفصـيل آدم اسـت [و از گسـترش وجـودي او     
ايجاد شده است] و آدم كتاب جامع است. پس نسـبت او  
به عالم، مانند نسبت روح به جسد است. پس انسان روح 

جـامي  . )67 :2ابن عربـي، ج (» ست و عالم جسد آنعالم ا
در وساطت فيض حقيقـت محمـدي كـه همـان حقيقـت      

فهـو عبدللـّه و رب بالنسـبة الـي     «گويـد:   مي ،انسان است

پـس او  «، »و أبنائـه خلفـاء   ةجعلـه خليف ـ   العالم و لـذلك 
[محمد] بنده خداست و رب و تربيت كننده عالم است و 

» فرزندانش را خليفـه قـرار داد  به اين خاطر خداوند او و 
  .)3: 1370جامي،(

  
سريان حقيقت محمدي در كل عالم هستي و علـت   )7

  بقاي آن:
 و عالم جسـد  است حقيقت محمدي چون روح عالم 

عـالم  ايـن  يعني  ؛پود جسد  و همچون روح در تمام تار و
سريان دارد. سرّ مطلب اين اسـت كـه حقيقـت محمـدي     

، با نفس رحماني كـه در تمـام   چون به تعين اول راه دارد
شود و بـدين طريـق    مراحل هستي سريان دارد، متحد مي
 ،گردد. به عبارت ديگـر  در تمام هستي ساري و جاري مي

ــفر دوم    ــدن در ســ ــاني شــ ــس از حقــ ــارف پــ عــ
بالحق) و صعود تا تعين اول و اتحاد بـا   الحق الي الحق (من

) نفس رحماني، در سفر سوم(من الحق الي الخلق بـالحق 
ريزد و در همـه   جهت حقاني خود را در جهت خلقي مي

يابد. و اين معناي كلام اميرالمؤمنين است  عالم سريان مي
طتم فيـه و  االله، أنا جنب االله الذي فـرّ  أنا نقطة باء بسم:«كه 

أنا القلم و أنا اللوح المحفوظ و أنا العرش و أنا السـموات  
  .)118: 1375(قيصري،» و الارضون

بر مبناي وحدت شخصي وجود بر  معرفتهمه اهل  
اند كه مراتب تمام موجودات در قوس نزول از  اين عقيده

تعينات نفس رحماني است كه از آن به حقيقت محمـدي  
كنند و در قوس صعود، حقيقـت انسـان كامـل     نيز ياد مي

 ،داراي همه مظاهر و جامع جميع مراتب اسـت. بنـابراين  
خي آنها همه و همه نَفَس تمام حقايق عقلاني و دقايق برز
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حقيقت انسان كامل است و از ذات او هستند. و در واقع، 
اي از  حقيقت انسان كامل است كه بر حسـب هـر درجـه   

درجات، تعين خـاص و اسـم مخصـوص حاصـل كـرده      
بلكه  ،لذا انسان كامل نه تنها علت ايجاد عالم است است.

 ـ    هستسبب بقاي عالم نيز  ر و فـيض الهـي در پرتـو او ب
  .)40-39 :1382،(ارزگاني ريزد نظام عالم فرو مي

واسطه در  حقيقت عيسوي نيز ،طور كه گذشت همان 
وساطت ه و هر چيز ب«خلقت و خالق جهان هستي است. 

او موجود شد و بدون او هيچ چيز از چيزهايي كه موجود 
در او حيـات بـود و آن   «يافـت.   وجـود نمـي   ،شده است

و همچنـين   )4-1:3(يوحنـا  »حيات روشنايي انسـان بـود  
از تماميت « :رسد موجودات مي هواسطه او به فيض الهي ب

  .)16:1(يوحنا  »او نعمتهاي پي در پي به مجموع ما رسيد
  

8( نبي خدا و ولي  
 ه) و مقيده(عام نبوت و ولايت دو اعتبار دارد: مطلقه 
). نبوت مطلقـه، نبـوتي اسـت كـه از أزل تـا أبـد       ه(خاص

به ايـن نبـوت، از    نايل شدهي نباطلاع  حاصل است و آن
استعدادات جميع موجودات و اعطـاء حـق هـر صـاحب     

طلـب دارد و   يحقي است كـه بلسـان اسـتعدادش از نب ـ   
تعلــيم و تربيــت ازلــي آنهــا كــه ربوبيــت عظمــي ناميــده 

و از اين نبوت از آن جهت كه خبر از حقـايق و   شود. مي
يـز گفتـه   ن» نبـوت انسـاني  «دهـد،   بواطن موجـودات مـي  

شود. صاحب اين نبوت مطلقه، حضرت ختمي مرتبت  مي
اول مـا  «است كه اين كلامشان اشاره بـه ايـن مقـام دارد:    

اولين «، »والطين الماء خلق االله نوري و كنت نبياً و آدم بين
 چيزي كه خداوند خلق كرد، نور من بود و آن هنگام كـه 

 گل آدم از آب و خاك در حال سرشـته شـدن بـود، مـن    
باطن اين نبوت مطلقه، ولايت مطلقـه اسـت    ».پيامبر بودم
 ـست از حصول جميع كمالات در بـاطن و ا كه عبارت ي ل

بـه فنـاء    ، بازگشت آنكه در واقع ،در أزل و بقائش تا أبد
. اين ولايت مطلقه هـم  استعبد در حق و بقائش به حق 

 براي حضرت ختمي محقق بود و هم براي حضرت علي
پيـامبر اشـاره بـه ايـن      سـخن كه ايـن   .ع)( طالب ابي  بن 

أنا و علي من نور واحد و خلق االله روحي و « مطلب دارد:
، »…ابيطالب قبل أن يخلق الخلق بـألفي عـام   بن روح علي

من و علي از نور واحـد هسـتيم و خداونـد روح مـن و     «
علي را هزار سال قبل از اينكه مخلوقات را خلـق نمايـد،   

  ».خلق كرد
سـت از  ا يده يا نبـوت تشـريعي عبـارت   اما نبوت مق 

صفات حق و احكام او كه با تبليـغ   ،اسماء ،خبار از ذاتإ
احكام و تأديب به اخـلاق و تعلـيم حكمـت و سياسـت     
 همراه است. ولايـت مقيـده نيـز بـه همـين قيـاس اسـت       

  .)186 :1360كاشاني،(
يعني  ؛براي هر يك از اين اقسام چهارگانه، يك ختم 

وجـود دارد. نبـوت    ،لاتر از او نيسـت مرتبه عـالي كـه بـا   
جميع انبياء جزئيات نبوت مطلقه و ولايت جميـع اوليـاء   
جزئيات ولايت مطلقه هستند. خاتم نبوت مطلقه حضرت 
محمد(ص) است و خاتم ولايت مطلقه حضرت علي(ع). 

همـه انبيـاء و اوليـاء     أبه عقيده اهل معرفت، اصل و منش ـ
قيقـت محمـدي   ايـن ح  ،حقيقت محمدي است. در واقع

عنصـري بـه حسـب شـرايط و اوضـاع      شئه است كه در ن
ــاء از    ــه صــورت يكــي از انبي ــايي ب ــاعي و جغرافي اجتم
حضرت آدم تا حضرت عيسـي(ع) در آمـده اسـت و در    
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نهايت كمال جلوه آن حقيقت در بدن عنصـري حضـرت   
يابـد و هـر آنچـه در آن     محمد مصطفي(ص) ظهـور مـي  

  شود. ده ميپيا در آن نبي ،حقيقت ازلي هست
  قيصري گويد: 

و ظهور تلك الحقيقه بكمالاتها أولاً، لم يكن ممكنـاً  « 
 ةكل منهـا فـي مرتب ـ   ةخاص ةفظهرت تلك الحقيقه بصور

الزمان و الوقت حسب ما يقتضـيه الاسـم    بأهل ذلك ةلائق
الدهر في ذلك الحـين مـن ظهـور الكمـال و هـي صـور       

  .)128: 1375(قيصري،  »السلام الانبياء عليهم
ظهور حقيقت محمدي به تمام كمـالاتش بـه يكبـاره    «

ممكن نبود. لذا آن حقيقت در هـر زمـاني بـه صـورت و     
اي خاص، متناسب بـا اهـل آن زمانـه و بـر حسـب       مرتبه

آنچه اسم دهر در آن زمان از ظهور كمال اقتضاء مي كرد، 
ظاهر شـد و آن صـور خـاص، صـورتهاي انبيـاء علـيهم       

  ».السلام بودند
گرچه مسيحيان نخسـتين،   ،مقايسه بايد گفت در مقام 

  دانسـتند كـه شـريعت     خـدا مـي   حضرت عيسـي را نبـي
ولي مسيحيت رسمي كه با  ،حضرت موسي را امضا كرده
 حضرت عيسي را نه نبـي  ،عقايد پولس شكل گرفته است

دانند كه بـراي برداشـتن شـريعت     بلكه پسر خدا مي ،خدا
ه اسـت كـه راه   ينـي آورد يمسـيح آ  موسي(ع) آمده است.
 ـ  ،نجات را نـه شـريعت   ت و اتحـاد بـا مسـيح    بلكـه محب

لكن آنها نيز براي حضرت مسـيح مقـام ولايـت     ،داند مي
مسيحيت رسمي، عيسـي (ع) را حامـل و آورنـده     قائلند.

شمارد. آنهـا   داند، بلكه خود او را وحي خدا مي وحي نمي
نيز براي حقيقت عيسوي مقام ولايت تكويني قائل هستند 

  پندارند.   او را منشأ پيدايش عالم هستي مي و

   ت ناسوتيأرابطه حقيقت لاهوتي محمدي با هي) 9
روح محمدي به اعتبار كليت و عدم تقيّد، همان عقل  

اما همين روح به اعتبار تعلق به صورت بشري  ،اول است
ت ناسوتي مغايرتي با عقـل اول و لحـاظ كليـت آن    أو هي

يرت از نوع مغايرت دو حقيقـت  ولي اين مغا ،كند پيدا مي
بلكه مغايرتي است از نوع مغايرت كليّ بـا   ،اين نيستبمت

  ).331: 1374يثربي،( جزئي خويش
مصـباح  مرحوم سيد جلال الدين آشتياني در مقدمـه   

ــه رابطــه حقيقــت محمــدي و وجــود انســاني آن   الهداي
حقيقت را رابطه حقيقت و رقيقت يا نـازل و منـزل بيـان    

اول كه اولـين تجلـي حقيقـت محمـدي در      كند. عقل مي
پس از تنزل به عالم شـهادت و مـاده و     عالم خلقي است،

بعد از ظهور و بروز بـه صـور بسـايط و نـزول بـه عـالم       
معــدني و نبــاتي و حيــواني و اســتقرار در رحــم و طــي  
درجات نباتي و حيواني، لباس انساني بـر تـن كـرد. ايـن     

حقيقـت محمـدي و   موجود انساني تحت تعليم و تربيت 
عين ثابت اوست، چرا كه حقيقـت هـر موجـود عبـارت     

  و تعـين آن حقيقـت،   است از نحوه تعين او در علم حق، 
در علم حق، جامع جميع تعينات و حقايق اسـت. لـذا آن   

نيـاز از معلـم    وجود كامل انساني مستكفي بالـذات و بـي  
بشري است. سر انجام اين وجود كامل در قـوس صـعود   

گردد و عين ثابت خود را مشـاهده   اول متصل ميبه عقل 
كند و نهايتا از باب النهايات هي الرجوع الي البـدايات   مي

به وجود جمعي واحدي و حقيقتي اوسع و اتـم بـه خـتم    
 گــردد نبــوت، بلكــه خــاتم نبــوات و ولايــات ظــاهر مــي

  ).160-159: 1373(آشتياني، مقدمه،
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مراتـب  آشتياني در حكمت نزول حقيقت محمدي به  
  گويند:  پايين تا عالم ماده مي

در سير انسان از مقام حضرت اعيان ثابته و اسـماء و  «
صفات و انصباغ آن حقيقت كليه در قوس نزول به احكام 
ممكنات و اسـتقرار در رحـم، اسـراري اسـت كـه يكـي       

از سفر و سـير و معـراج كـه     _حصول كمالاتي است كه 
دي و رسـيدن  سبب عروج و صعود به اعتبار قوس صـعو 

بـراي آن   -شـود  به مقام وطن اصلي آن حقيقت كليه مـي 
شود. چون ايـن سـير و    وجود تام و فوق تمام حاصل مي

تنزل، علت تحقق قوس دوم وجود است كه بعلاوه ظهور 
ساير ممكنات از عالم غيب به شهود و خارج است و هم 
آن حقيقت كليه از مراتب تنزلات، احاطه بـه مقـام ظـاهر    

متنـزل در ايـن نشـأه      كند. اگر آن حقيقت، يدا نميوجود پ
كند؛ بـه   احاطه تام به جميع مراتب وجود پيدا نمي نشود، 

گردد  اين معنا كه داراي وجودي وسيع و كامل مكمل نمي
شود كه برخـي عـالم مـاده و     كه داراي نشĤت مختلف مي

بعضي از عالم مثال و برخي از عالم عقل؛ و مرتبـه اخيـر   
ر احديت و واحديت و بقاء بـه حـق اسـت بـه     آن فناء د

وجود حقاني. پس وجود كامل تام وجودي را گويند كـه  
-711: 1372(آشـتياني،  »جامع جميـع ايـن نشـĤت باشـد    

712  .(  
  
    نتيجه
از مجموع مطالب ذكر شده كـاملا واضـح و روشـن     

است كه لوگوس يا حقيقـت عيسـوي در كـلام مسـيحي     
يشـتر آنهـا در عرفـان    داراي اوصاف و صفاتي است كـه ب 

شـود. هـر دو    اسلامي بـه حقيقـت محمـدي اطـلاق مـي     

حقيقت، وجودي مجرد و مافوق طبيعـي، ازلـي و ابـدي،    
صادر نخستين، خالق جهان هستي و واسطه فـيض الهـي   
بر عالم مادون، مدبر و حاكم مطلق عـالم ، تجلـي اعظـم    
خدا، داراي علم و قدرت مطلـق همچـون خـدا، حضـور     

و برخوردار از ولايت تكويني هستند. تنها  فعال در جهان
تفاوت آنها در اين است كه حقيقت محمـدي بـه اعتقـاد    

ولــي از نظــر  عرفــاء، مخلــوق و صــادر نخســتين اســت،
حقيقت عيسوي يا پسر خـدا گرچـه از     متكلمان مسيحي،

ولي مخلوق او نيست و هـم ذات   خداي پدر صادر شده،
ديگـر در نحـوه   جوهر با خداي پدر اسـت. تفـاوت    و هم

نزول اين حقيقت به عالم ناسوت است كه مسيحيان قائل 
همچنين تفاوت ديگر در  به تجسدند و عرفا قائل به تنزل.

تفاوت عرفان اسلامي و كلام مسيحي است كـه عرفـا بـا    
توجه به زبان غني و انسجام و اتقان نظـام عرفـان نظـري    
 خود اين حقايق را با اصطلاحات پر مغـز و بـه صـورت   

اند، ولي در كلام مسيحي چنـين   يك نظام متقن بيان كرده
شود و صرفا با بيان معمول غيـر فنـي    نظامي مشاهده نمي

   بيان شده است.
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  بررسي رويكرد كلامي اشاعره و معتزله به چيستي كلام الهي
  

 محمدرضا حاجي اسماعيلي

  
  
  كيدهچ

هاي تاريخي، ظهور دانش كلام با پرسش از كيفيت كلام الهي آغـاز و ايـن دانـش بـه ايـن نـام،        بر اساس يكي ازگزارش
ي و برخـي بـر قـدمت آن اصـرار ورزيدنـد،      نامبردار گرديد. هنگامي كه برخي از انديشمندان مسلمان بر حدوث كـلام اله ـ 

گروهي عنوان متكلم را بر ذات حق روا دانستد و گروهي كه حقيقت كلام را تركيب آواها و حروف و قطـع و وصـل آنهـا    
آمـد كـه خداونـد در     برشمرده اند، اطلاق اين وصف را بر خداوند سبحان جايز ندانستند، زيرا با پذيرش اين باور، لازم مـي 

 دث قرار گيرد و آثار ممكنات بر دامن كبريايش بنشيند.معرض حوا

اين مقاله بر آن است تا چگونگي تكلم الهي را مبتني بر دو ديدگاه كلامي اشاعره و معتزله بررسي و بازگو نمايد، سپس  
م خدا داراي مراتـب  با بيان دو نكته كه عالم كلام خداست و كلا -عليهم السلام-با اشارتي كوتاه به كلام برخي از اهل بيت 

 است، به تبيين اين انديشه پرداخته است.

  
  هاي كليدي واژه

  .لام، فلسفه، صفات خدا، اشاعره و معتزله، حدوث و قدم قرآنك 
 

  تاالتب
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 طرح مسأله

پيشينه بحث درباره كيفيـت سـخن گفـتن خداونـد را     
  بايد با توجه به دو عامل ارزيابي نمود:

اخـتلاط مسـلمانان بـا    فتوحات اسلامي، موجـب   -1
ديگران و مبدأ برخورد فرهنگ اسلامي با فرهنـگ بيگانـه   

اي را در باب تضارب افكار و آراء  گرديد و زمينة گسترده
به وجـود آورد كـه نخسـتين آن، مسـألة تكلـم خداونـد       

 سبحان بود.

اصرار خلفاي حاكم بر جامعه اسـلامي در تـرويج    -2
ــه منظــور انحــراف اف  ــه مباحــث ب كــار از نقــد ايــن گون

 عملكردها و انحرافات خويش.

هاي تاريخي، پيدايش اين پرسـش   بنابر برخي گزارش
كه حقيقت كلام خداونـد چيسـت و ايـن كـه آيـا قـرآن       
مخلوق است يا غيرمخلـوق، حـادث اسـت يـا قـديم، از      
جانب مسيحيان و در رأس آنان يوحناي دمشـقي كـه بـا    

عقايد بـه   هايي از اين دست مسلمانان را در حوزه پرسش
داشت، آغاز گرديده است. وي با استناد به  تشكيك وا مي

اي اسـت   قرآن كه تصريح دارد عيسي بن مريم (ع) كلمـه 
كه خداوند آن را بر مريم القـا نمـود، تفكـر قـديم بـودن      

را با شيوه خاصـي رواج داده، ايـن پرسـش را    » كلمه االله«
پس اگر  قديم است يا نه؟» كلمةاالله«نمود كه آيا  مطرح مي
شنيد كه قديم است؛ مدعي مي شـد كـه ادعـاي     پاسخ مي

گويند عيسي قديم است، درسـت اسـت. و    نصاري كه مي
پنداريـد كـه    گفت: شما مـي  شنيد كه: نه؛ مي اگر پاسخ مي

كلام خدا مخلوق است؟ بـه همـين دليـل، معتزلـه بـرآن      
شدند تا مادة نزاع را از ريشه خشكانده، معتقـد گرديدنـد   

مخلوق خداوند سبحان و حادث است، نه قـديم  كه قرآن 
  ).190:ق1413(سبحاني،

اما از آنجـا كـه طـرح ايـن بحـث در تـاريخ گذشـتة        
مسلمانان بي سابقه بود، پس از طـرح آن آراء گونـاگوني   
پديدار گرديـد. در ايـن ميـان، ديـدگاه معتزلـه در عصـر       
مأمون، خليفة عباسي مقبول افتاد، ولي از دوران حاكميت 

عباسي كه دوران افول و انقضاي معتزله بـه شـمار    متوكل
آيد، اهـل حـديث و حنابلـه در موضـعي مخـالف بـه        مي

اي كه در اين  سركوب انديشه اعتزال اقدام نموده، به گونه
دو برهه حوادث تأسف باري واقـع گرديـد و خونهـا بـر     

 زمـين ريخـت و افكـار مسـلمانان بـه انحـراف گراييـد       

  ).6/719: 1373(پاكتچي، 
اشاعره در اين ميان بـر آن شـدند تـا بـراي خداونـد       

كلامي قديم ثابت كنند، لذا وصف كلام را از صفات ذات 
خداوند به شمار آوردند؛ برخلاف معتزله كه ايـن وصـف   
را از صفات فعل خداونـد دانسـتند. منشـأ ايـن اخـتلاف      
مبتني بر دو قياس متعـارض بـود: اشـاعره ايـن قيـاس را      

كلام خـداي متعـال وصـف اوسـت، و     «دنبال كردند كه: 
هرچه وصف او باشد، قديم است، پس كلام خداي تعالي 

اما معتزله قياسي ديگر را برگزيدند مبني بـر  » قديم است.
كلام خداي تعالي از اجزايـي تشـكيل شـده كـه     «اين كه: 

داراي ترتيب خاص و متفاوت است و به دنبـال هـم بـه    
د، حادث اسـت،  آيد، و هر چيزي كه چنين باش وجود مي

: 1383(دهباشـي، » پس كلام خداي تعـالي حـادث اسـت   
101(. 

اشاعره به دنبال تصحيح قديم بودن كـلام حـق؛ آن را   
به اين گونه تفسير كردند كه اين كلام معنـايي اسـت كـه    

شـود. و   قائم به ذات خداست و كلام نفسـي ناميـده مـي   
معتزله بر اساس قياس دوم گفتند كه معناي كلام حـق آن  
است كه خداوند ايجاد كنندة حروف و اصوات در خارج 
است، پس كلام او حادث است. در اين ميان، گروهـي از  
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كـلام  « حنابله هر دو قياس متناقض را جمع كرده، گفتند:
خدا همان حروف و اصوات است كه در عين حال قـديم  

اين در حالي اسـت كـه    .)191ق: 1390(سبحاني،  »است
اوند منحصر بـه ايـن آراء نيسـت،    تفسير متكلم بودن خد

بلكه بنابر ديدگاهي ديگر، عالم وجـود بـا تمـامي جـوهر     
وعرض خويش فعل خدا و در عين حال كلام خداست و 
اين هم با براهين فلسفي قابل اثبات است وهـم بـا آيـات    

 قرآني و احاديث اهل بيت (ع) همخواني دارد.
 

 بررسي مفاهيم حدوث و قدم كلام خدا

دانـش فلسـفه نـزد انديشـمندان مسـلمان،       با پيدايش
بحث پيرامون صفات خداوند، ذهن و انديشة متكلمان را 

شـايد نخسـتين و مهمتـرين     به خـود مشـغول سـاخت و   
اي كه بر بساط بحث ميان ايشان قرار گرفت، كـلام   مسأله

 خدا و خلق قرآن بود.

  
 واقعة محنه

اي اشاره شـده   هاي تاريخي به محنه در برخي گزارش
ه در اين زمينه رخ داد. در اين ميان، معتزله بنـاي بحـث   ك

را بر خلق قرآن نهاده، آشكارا به دفاع از آن پرداختند؛ تـا  
آنجا كه خلافت عباسي در عصر مـأمون و پـس از آن تـا    
زمان الواثق باالله، حركت اعتزال و آراي آن را تأييد كـرده  

مـة  و معتزله نيـز از ايـن حمايـت اسـتفاده بردنـد و از ه     
انديشمندان اسلامي در اين مسـأله نظـر خـواهي كردنـد.     
احمد بن ابي دؤاد به واليان در پايتخت هـاي اسـلامي در   
عصر مأمون نامه نوشت و از آنان خواست تا نظر علما را 
در مسألة خلق قرآن جويا شود، و بر آنان واجب كرد كـه  
هركس را كه خلاف معتزله نظـر بدهـد، مجـازات كننـد.     

واثق نيز آمدنـد و سـيره و سياسـت او را عليـه      معتصم و

مخالفان معتزله در پيش گرفتند. نتيجة اين امتحان آن شـد  
كه همة ايشان به نظرية خلـق قـرآن رأي دادنـد و كسـي     
ممانعتي نكرد، جز گـروه انـدكي كـه در رأس آنـان امـام      
احمد حنبل قرار داشت. شـديدترين قسـمت ايـن محنـه     

احمد بن حنبل بيست و هشـت  دامن محدثان را گرفت و 
ماه زير شكنجه بود، ولي از نظر خـود برنگشـت (ذهبـي،    

توان اعتقـاد بـه غيـر مخلـوق      ). لذا مي252: 11بي تا، ج 
بودن كلام خدا را بـه قـرن دوم ارجـاع داد كـه تـا زمـان       
مأمون در پردة كتمان بود. زماني كه متوكـل عباسـي سـر    

دشمنانشـان را دور  كار آمد، مذهب حنابله را ياري كرد و 
ساخت. دراين زمان محدثان احساس گشـايش كردنـد و   
محنه دچار كساني شد كه تا چند روز پيش عقايد خود را 

كردند. با اين كه اهل حـديث   با قدرت سلطان واجب مي
ملتزم بودند چيزي را كه از پيامبر اكرم (ص) در مورد آن 
نصي وجود نـدارد، يـا عهـدي از جانـب صـحابه در آن      
نباشد، به زبان نياورند، اما ايشان دربارة ايـن موضـوع بـا    
مبدأ فكري خود مخالفت نمودند، تاجـايي كـه ايـن امـر،     
آنان را به اعـلان در برابـر تـودة مـردم واداشـت. و البتـه       
ترويج اين تفكر در ميان آنان، پيش ازهمه بـه احمـد بـن    

گـردد؛ زيـرا وي آغـازگر تـرويج      حنبل ومواضع او بر مي
عدم خلق قرآن يا قديم بودن آن بود، و به گونـه اي   تفكر

كـرد، اگرچـه در ايـن راه متحمـل      حماسي از آن دفاع مي
هايي شد و زماني كه فقها از او جـواب خواسـتند،    مشقت

او از اقرار به مخلوق بودن قرآن امتناع كـرد و بـه همـين    
دليل زنداني و مجازات شد و تازيانه خورد. با وجود اين، 

ثبات و اصرار بر نظر خود چيزي نگفـت. و ايـن از   غيراز 
بارزترين عواملي بود كه بعدها باعث شهرت او و پيچيده 

  شدن آوازه اش در بلاد اسلامي گرديد. 
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براي تبيين ديـدگاه احمـد بـن حنبـل و ابـو الحسـن       
اشعري، در اين مجال به پاره اي از سخنان ايشـان اشـاره   

قـرآن كـلام   «كـه:   گردد: احمد بن حنبل بـر آن اسـت   مي
خداوند است، اما مخلوق نيست، پس هر كس خيال كنـد  

و كافر است و هـر كـس    1كه قرآن مخلوق است، جهمي
بگويد قرآن كلام خداي عزّ و جلّ است و توقـف كنـد و   

تـر از اولـي    نگويد مخلوق اسـت يـا غيرمخلـوق، خبيـث    
است. و كسي كه بپندارد كه الفاظ ما از قرآن و تلاوت ما 

آن مخلوق است، و قرآن كلام خداست، او هم جهمـي  از 
است. پس هر كس همة اينها را تكفير نكند، او نيـز مثـل   
آنان است. و كلّم االله موسي تكليمـا، موسـي بـه يقـين از     
خدا شنيد، و تورات را از دست او گرفت، و خدا همواره 

» عالم و متكلم بـوده اسـت، تبـارك االله احسـن الخـالقين     
). ابوالحسـن اشـعري نيزگفتـه:    49، بي تا: (احمدبن حنبل

گوييم كه قرآن كـلام خـدا و غيرمخلـوق اسـت و      ما مي«
ــافر اســت   ــرآن باشــد، ك ــق ق ــه خل ــل ب ــه قائ » كســي ك

و مقـالات   21بـه نقـل از الابانـه،     206ق:1413(سبحاني،
 )321الاسلاميين: 

نقل شده كه به پيشواي حنابله گفتند: در اينجا گروهي 
ند قرآن نه مخلوق است، نه غير مخلوق. گوي هستند كه مي

 پس او گفت: اينها ضررشان براي مردم از جهميـه بيشـتر  
گوييد قـرآن مخلـوق نيسـت،     است، واي بر شما اگر نمي

خوب بگوييد مخلوق است. احمد گفته اسـت كـه اينهـا    
قوم سوئي هستند. به او گفتـه شـد: نظـر شـما چيسـت؟      

ترديـدي نيسـت   گفت: آنچه را او گفت و مذهبش بود و 
كه قرآن غير مخلوق است. سپس گفت: سـبحان االله، آيـا   

 )206ق:1413كند؟ (سبحاني، كسي در اين شك مي

سخن ما «گويد:  و اما از معتزله، قاضي عبد الجبار مي 
در اين باره آن است كه قرآن كلام خدا و وحي اوسـت و  

آن مخلوق حادث شده اي اسـت كـه خداونـد آن را بـر     
ل كرد تا علامت و دلالتي باشد بر نبوت او، و پيامبرش ناز

آن را راهنماي ما قرار داد تا در احكام حلال و حـرام بـه   
آن مراجعه كنيم، و لازم است كه ما به سـبب آن خـدا را   

شـنويم و   حمد و سپاس گوييم. و آنچه راكه ما امروز مـي 
كنيم، هر چند قرائت ما از طرف خـدا حـادث    تلاوت مي

شود؛ همـان   در حقيقت به او نسبت داده ميشود، اما  نمي
خـوانيم،   اي از امرؤ القيس مي گونه كه امروز وقتي قصيده

دانيم؛ هر چند امرؤ القـيس   آن را در حقيقت قصيدة او مي
م: 1850(قاضـي عبـد الجبـار،    » كنـد  الان آن را ايجاد نمي

528(.  
 

 ضرورت بررسي پيرامون قدم قرآن يا حدوث آن

ة اعتقاد به خلق قرآن يا قديم بودن آن از آنجا كه مسأل
اي تبديل گرديد كه ايـن دو گـروه هركـدام بـه      به صحنه

پرداخت تا آنجا كه امام حنابله فتـوا داد:   تكفير ديگري مي
هركس بگويد كه قرآن مخلـوق اسـت، جهمـي و كـافر     «

و معتزله، اعتقاد به غير مخلوق يا قديم بودن قـرآن  » است
دانستند، ضـرورت دارد كـه    مي را شرك به خداي سبحان

اين مسأله در پرتـو عقـل و كتـاب و سـنت و بـه دور از      
ها بررسي گردد. بي ترديد ايـن بحـث    هيجان ها و التقاط

در فضايي خاص مطرح شده، بدون اين كه قصـد تفـاهم   
در ميان باشد و گرنه معنا ندارد در موضوعي كه گروهـي  

دانـد،   ف آن ميآن را ملاك كفر دانسته، توحيد را در خلا
اختلاف نظر پيش بيايد و در همان حـال، گروهـي ديگـر    

 برخلاف آن نظر بدهد.

و اگر موضوع اعتقاد به خلق قرآن دارا ي اهميتي اين 
چنين بود، ضرورت داشت كـه در وحـي بـه يكـي از دو     
ــرة حقيقــت برداشــته    ــرده از چه   طــرف آن تصــريح و پ
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مي دربـارة  شد. اين در حالي است كه در شريعت اسلا مي
اين مسأله نص صريحي نيامده و طرح اين مسأله به اوايل 

آري، هر دو گروه اشاعره و معتزلـه  . گردد قرن دوم بر مي
براي اثبات ديدگاه خويش به پـاره اي از آيـات اسـتدلال    

اند، اما دلالت اين آيـات پنهـان اسـت، و بـر فـرض       كرده
را درك دلالت تنها شمار اندكي از برجستگان جامعـه آن  

كنند و اگر بنا بود چنين چيزي معيار توحيد يـا شـرك    مي
بود كه در بارة آن نصي غيرقابـل تأويـل    باشد، واجب مي

 گـردد  يـاد آور مـي  . وارد شود كه همـه آن را درك كننـد  
بعضي از پيشينيان در توصيف قرآن به قديم در ابتدا فقط 

 ـ   اند كه آن غيرمخلوق است؛ ولي گفته ن بـه تـدريج در اي
اند تـا در نهايـت كـلام خـدا را قـديم       موضوع پيش رفته

بديهي است كه توصيف چيزي به غير مخلوق . اند خوانده
يا قديم بودن، از مسائلي است كه هركس جرأت اظهارآن 

ندارد، زيرا اين دو وصف از خصائص ذاتي پروردگـار   را
است؛ لذا اگر بپذيريم كـه كـلام خداونـد چيـزي غيـر از      

به غير مخلوق بودن يا قديم بودن متصـف  اوست چگونه 
شود؟ و اگر فرض گردد كه اين عقيده صـحيح باشـد،    مي

اي در زمرة  ي پيچيده توان پذيرفت چنين مسأله چگونه مي
 مباحثي باشد كه اعتقاد به آنها واجب است؟

آيد كه ايشـان معتقـد بـه     از ديدگاه اهل حديث بر مي
مري است كه آن را قديم بودن قرآن مقروء هستند و اين ا
كند. و اين عقيده بـه   بداهت و عقل و خود قرآن انكار مي

حدي از بطلان رسيده كـه شـيخ محمـد عبـده آن را بـه      
شدت رد كرد و گفت: كسي كه به قديم بودن قرائت شدة 
قرآن عقيده داشته باشد، در ميان كساني كه قـرآن آنـان را   

ست، شنيع گمراه خوانده و به مخالفت آنان دعوت كرده ا
(عبده، بي تا: ص » ترين اعتقاد را دارد. ترين حال و گمراه

و حتي ابن تيميه كه خود مروج عقيدة اهـل حـديث    )49

است، پي برد كه اين عقيده، بيهـوده و بـي مبناسـت، لـذا     
يا «تصريح كرد كه قرائت شدة قرآن حادث و آياتي مانند 

) و 1(المـدثر: » ريا ايهـا المـدثّ  «) و 1(المزّمل :» أيهاالمزمل
) 1(المجادله : »قد سمع االله قول التي تجادلك في زوجها«

و ديگر آياتي كه بر حـدوث نـداء و سـمع دلالـت دارد،     
و  نشانة حدوث قول خداوند از آن زمان است، نه از ازل.

جالب است كه او به دليل معتزله استدلال كرده تا حدوث 
 ـ قرآن قرائت شـده را اثبـات نمايـد و مـي     ترتيـب  «د: گوي

حروف كلمات و جمله ها لازمـه اش حـدوث آنهاسـت،    
مستلزم آن است كـه حـرف   » بسم االله«زيرا تحقق حروف 

باء حادث شود و از ميان برود سپس سين بيايد، به همين 
صورت تا آخركلمه. پس حدوث و انعدام، ذاتي حـروف  
است و از آن جدايي ناپذير اسـت، وگرنـه امكـان نـدارد     

توانـد   د شود، پس چگونه چنين چيـزي مـي  ي ايجاا كلمه
 3(ابن تيميه، بي تا،ج » همراه خداوند قديم و ازلي باشد؟

:101( 

البته، هنگامي كه تفكر عدم خلق قرآن يا قـديم بـودن   
اعتقـاد   حديث و نشانة آنان بود و از طرفي، آن شعار اهل

به قديم بودن قرآن تلاوت شده و لفظ آن، چيزي نبود كه 
ن را بپذيرد، اشاعره ديدگاهي جديـد را ابـراز   عقل سليم آ

داشتند كه بر اساس آن قول به عدم خلـق قـرآن و قـديم    
بودن آن را اصلاح نموده، گفتند كه مراد از كـلام خـداي   

شـود نيسـت، بلكـه كـلام      تعالي اين قرآن كه قرائت مـي 
  .خداوند است، كه تعريف آن بيان خواهد گرديد نفسي

  
 ـ بررسي ديدگاه حقيقـت كـلام    اگون پيرامـون هاي گون
  خداي سبحان

دانسته شد كه ميان انديشمندان مسلمان در اصل 
توصيف خداوند سبحان به صفت تكلم اختلافي نيست، 
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ولي دربارة حقيقت كلام او و حدوث و قدم آن ديدگاهها 
متفاوت است. ما در اين مقاله در ادامه به نقل ديدگاه 

پرداخته، آراي ايشان را اشاعره و معتزله و برخي از حكما 
  نماييم. بررسي و گزارش مي

 
 ديدگاه اشاعره - 1

اشاعره تكلم را جزو صفات ذاتـي خداونـد دانسـته و    
سخن خداي سـبحان را كـلام نفسـي توصـيف نمـوده و      

كلام نفسي غير از علم و غير از اراده و كراهت «گفته اند: 
و براي نزديك ساختن آن به ذهـن بـه توجيهـات    » است.
اند، اما پيش ازآن كه بـه بـازگويي    ناگوني متوسل گشتهگو

اي   نصوص ايشان بپردازيم، لازم است در اين باره مقدمـه 
را ترسيم نماييم و آن اين است كه: شكي نيست كه وقتي 

دهد در ايـن   گويد و از چيزي گزارش مي كسي سخن مي
كار شماري تصور و تصديق وجود دارد كه همـة آنهـا از   

است؛ زيـرا تصـور عبـارت اسـت از در نظـر      مقولة علم 
گرفتن موضوع و محمول و نسبت ميان آنهـا در ذهـن، و   
تصديق، بنابر مشهور، قبول كردن همـان نسـبت و رابطـه    
است. و ترديدي نيست كه تصور و تصديق دو شـاخه از  

اند، يعني علم يا تصوري است يا تصديقي آنچنان كه  علم
ت باشـد، تصـديق و گرنـه    اند علم اگر اذعان به نسب گفته

تصور است. اين در مورد گزارش دادن از چيزي يا همان 
خبر است. اما انشاء دربارة امر، عبـارت از ارادة ذهنـي، و   
در مورد نهي، عبارت از كراهت ذهني و در پرسش، تمنـا  
و خواهش يا چيزي متناسب با آن در ذهن است (صـدرا،  

1363 :4.( 

هـاي خبـري، مـاوراي     اشاعره معتقدند كه در جملـه  
مـاوراي   -همانند امـر و نهـي   -علم و در جملات انشايي

اراده و كراهت، چيزي در انديشة سخنور هست كه كـلام  

شود و آن كـلام حقيقـي اسـت، و كـلام      نفسي ناميده مي
لفظي تعبيري از آن است، و اين كلام؛ يعني كلام نفسـي،  

، امـا  حادث اسـت  در انسان حادث است، زيرا انسان ذاتاً
قديم است، اين كلام نيز قـديم اسـت.    در خداوند كه ذاتاً

كسي كه صيغة «گويد:  فاضل قوشچي در شرح تجريد مي
امر يا نهي يا ندا يا اخبار يا استخبار و غيـر آن را اسـتفاده   

يابـد كـه از آنهـا     كند، در نفس خـود معناهـايي را مـي    مي
و معنايي گوييم؛  سازد، ما اين را كلام حسي مي عبارت مي

چرخـد و بـا    يابد و در ذهنش مـي  را كه در نفس خود مي
اختلاف عبارتها و بر حسب اوضاع و اصطلاحات دچـار  

خواهد با سـخن آن را در   شود، و گوينده مي اختلاف نمي
(قوشـچي،   »دانـيم  دل شنونده در آورد، ما اين را كلام مي

 .)420بي تا: 

ر نـزد  كـلام د «گويـد:   همچنين فضل بن روزبهان مـي 
اي از  آنان لفـظ مشـتركي اسـت كـه گـاهي بـر مجموعـه       

رسد، و زمـاني بـر    شود كه به گوش مي حروف اطلاق مي
كننـد و   معناي قائم به نفسي كـه الفـاظ از آن، تعبيـر مـي    

گويند كه ايـن كـلام حقيقـي، قـديم و قـائم بـه ذات        مي
اوست. و اين سخن رابايد ثابت كرد، زيرا در عرف مـردم  

اي فــراهم آمــده از حــروف و  از مجموعــه از كــلام غيــر
گـوييم:   شود. پس ما مـي  اصوات چيز ديگري فهميده نمي

  كسـي بايـد بـه نفـس خـود رجـوع كنـد كـه وقتـي           هـر 
خواهد حرف بزند، آيا در ذات خود اين معني را درك  مي

گرداند و مرتـب   مي كند كه او معاني را در ذهن خود مي
كند؟ كمـا ايـن    ميمي كند و بعد از آن قصد سخن گفتن 

كه وقتي كسي بخواهد بر سلطاني وارد شود يا بـه ديـدن   
عالمي برود، در نفس خود معناهـا و چيزهـايي را مرتـب    

جور سخن خـواهم گفـت.    گويد اين مي كند و با خود مي
البته، آدم با انصاف چنين چيزي را در جان خود احساس 
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  كند. پس اين همان كـلام نفسـي اسـت. سـپس دليـل       مي
گـوييم، مـدلول    آوريم كه الفاظي كه ما با آن سخن مي يم

اند كه ما آنها را كـلام نفسـي    هايي دارند كه قائم به نفس
 .)146ناميم (فضل بن روزبهان، بي تا:  مي

ــاره      ــدان اش ــذهب ب ــعري م ــمندان اش ــه انديش   آنچ
اند، صحيح است؛ مشروط به اين كه اثبات شود كـه   نموده

غير از علم است، و نه اينكه اين معاني در جملات خبري 
اثبات نشده، بلكه خلاف آن اثبـات شـده اسـت. زيـرا در     

گردد، چيـزي جـز در نظـر     واقع آنچه در ذهن گوينده مي
گرفتن معناهايي مفرد يا مركب يا اذعان به نسبت نيسـت.  

گردد، پـس   بنابراين، كلام نفسي به تصور و تصديق بر مي
كه به آن كلام نفسي  ماند ديگر چه چيزي ماوراي علم مي

اطلاق شود؟ هم چنان كه وقتي گوينده، معاني انشـايي را  
پروراند، چيزي غيـر از اراده يـا كراهـت     درذهن خود مي

كنـد،   خود يا چيزي كه مقدمة اين دو باشد را مرتب نمـي 
مانند تصور چيزي و تصديق به فايدة آن. بنـابراين، كـلام   

گردد، پس چه  بر مي نفسي در انشاء نيز به اراده و كراهت
چيزي در اينجا غير از اين دو و غير از تصور هسـت كـه   
بتوان آن را كلام نفسي ناميد؟ در اين مقام، تكلم در إخبار 
وصفي مـا وراي علـم نيسـت و در انشـاء نيـز جـز اراده       
چيزي نيست. با اين كه اشاعره اصرار دارند كـه مـاوراي   

نماينـد، و بـه    علم و اراده براي مـتكلم وصـفي را اثبـات   
همين دليل بر اين باورند كه: مـتكلم بـودن ذات، غيـر از    
عالم و صاحب اراده بودن ذاتي خداوند اسـت. اسـتدلال   

كلام نفسي غير از علم است، زيرا چه  ايشان چنين است:
دانـد،   دهد از چيزي كـه آن را نمـي   بسا كه فردي خبر مي
 ـ بلكه خلاف آن را مي س خبـر  داند، يا درآن شك دارد، پ

دادن از چيزي غير ازعلم به آن است. ميـر سـيد شـريف    
و كلام نفسي در إخبار معنايي قـائم بـه نفـس    «گويد:  مي

كند و آن غيـر از علـم    است كه با تغيير عبارات تغيير نمي
است، زيرا ممكن است آدم از چيزي خبر دهد كـه آن را  

ير (م» داند يا در آن شك دارد داند يا مخالف آن را مي نمي
ــريف،  ــيد شـــ ــه  .)2:94ق، ج1325ســـ   وي در ادامـــ

نويسد: منشأ اشتباه اين اسـت كـه اشـاعره علـم را بـه       مي
اند كـه در ذهـن مخبـر     معناي تصديق گرفته و خيال كرده

شك دار يا عالم به خلاف امر هنگام خبردادن، علم وجود 
انـد كـه اگـر علـم بـه       ندارد، و از اين نكته غفلت ورزيده

ود نداشته باشد، دليل بر آن نيست كـه  معناي تصديق وج
علم به معناي تصور هم وجود نداشـته باشـد. از طرفـي،    
استدلال ايشان در زمينة انشاء آن است كه در ظرف انشاء 

شـود، و آن كـلام    چيزي غير از اراده و كراهت پيـدا مـي  
كند به چيزي كه  نفسي است، زيرا چه بسا شخصي امر مي

خواهد نوكر خـود را آزمـايش    مي خواهد، مثلاً آن را نمي
كنـد يـا نـه، كـه منظـور آزمـايش        كند كه آيا اطاعتش مي

  .)94: 2اوست، نه انجام كار (همان،ج 
  ايــن در حــالي اســت كــه امرهــاي آزمايشــي بــر دو  

 اند: گونه

گونة اول آن است كه اراده به مقدمه تعلق گيرد، نه به 
ت خود فعل، چنان كه در فرمان خداي سبحان بـه حضـر  

ابراهيم خليل(ع) مبني بر بريدن سر حضرت اسماعيل(ع) 
چنين بوده و بـه همـين دليـل، هنگـامي كـه خليـل خـدا        

يـاإبراهيم قـد   «مقدمات ذبح را فراهم نمود، ندا آمـد كـه:   
يعني: اي ابراهيم رؤياي  )؛105 (صافّات:» صدقت الرؤيا...

 خود را تصديق كردي.

هم بـه مقدمـه    وگونة دوم آزمايش اين است كه اراده
تعلق گيرد، هم به ذي المقدمه و آن مصلحتي است كه در 
نفس قيام به انجام كار وجود دارد، نه درخود كار؛ چنانكه 

گويد آب  يكي از وزراي خود در ملأ عام مي وقتي امير به
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خواهد به ديگران بفهماند كه او مطيـع اسـت و    بياور، مي
قبلي باز هـم  سركش نيست. و در اين حالت مانند حالت 

مقام خالي از اراده نيسـت. نهايـت امـر آن اسـت كـه در      
گيرد و در حالـت   حالت اول اراده تنها به مقدمه تعلق مي

  .)94: 2دوم، به مقدمه و ذي المقدمه با هم (همان،ج 
گويند: در اوامر آزمايشي  بنابراين، سخن اشاعره كه مي

سـتدلال  اراده وجود ندارد، صحيح نيسـت؛ ثانيـاً از ايـن ا   
اند كه اراده آمـر بـه    آيد كه ايشان تصور كرده چنين بر مي

انـد   وابسته است، لذا حكم كـرده  -يعني مأمور -فعل غير
اي بر انجام كار ديگري نيسـت.   كه در اوامر امتحاني اراده

در نتيجه، چيزي غير از اراده وجود دارد كـه آن را طلـب   
نيسـت، زيـرا    اند؛ در حالي كه چنـين  يا كلام نفسي ناميده

ارادة فرمانده بـه كـارديگري وابسـته نيسـت، چـون كـار       
ديگري از چارچوب اختيار فرمانده خارج است، و چيزي 

گيرد. به همين دليل،  چنين باشد، اراده به آن تعلق نميكه 
اگر مشهور شده است كه ارادة آمر و ناهي به كاري است 

اراده  كه به آن دستور داده شده، سخني صوري است، زيرا
گيـرد، و فعـل ديگـري     تنها به كارهاي اختياري تعلق مـي 

اي نيسـت كـه    ازافعال اختياري آمـر نيسـت، پـس چـاره    
بگوييم ارادة آمر تنها به فعل خود؛ يعنـي امـر و نهـي يـا     
  ايجاد انگيزه بـراي انجـام كـار يـا بازداشـتن از آن تعلـق       

ل گيرد كه هر دو در دايرة اختيار آمـر و از زمـرة افعـا    مي
 اختياري او هستند.

اگرچه هدف نهايي از انگيزش يا باز داري، همـان بـر   
انگيختن مأمور به كاري است كه فرمان يافتـه، يـا دسـت    

دانـد   كشيدن او از آنچه نهي شده، زيرا تكليف كننده مـي 
كه در تخلف دردسرهاي دنيوي يا اخروي وجود دارد. و 

 ـ   ر سـنجيدن  بنابراين، در اوامر جـدي و آزمايشـي، اراده ب
  است كه اراده به تحريك يـا بـاز دارنـدگي مـأمور تعلـق      

گيرد، نه به خود انجام فعل يـا تـرك آن، زيـرا كـه آن      مي
هدف نهايي است، نه مراد فعلي. پـس در اينجـا گوينـده    
بايد ميان متعلق اراده و آنچه هدف نهايي امر و نهي است 

كـه  را تفكيك نمايد و هرگاه بر اين نكته اعتـراض شـود   
تواند به فعل غير  انسان باشد، ارادة او نمي اگر شخص آمر

تعلق بگيرد، زيرا از اختيـار او خـارج اسـت، امـا واجـب      
الوجود كه آمر قـاهر اسـت، اراده اش در هـر چيـز نافـذ      

إن كلُّ من في السموات و الارض إلا آتي الرحمن «است 
كسي در آسمان ها و زمين نيست، جز آن كـه بنـده   » عبدا
)، بايـد  93به نزد خداوند رحمان خواهد آمـد (مـريم:   وار

پاسخ داد كه منظور از اراده در اينجا، ارادة تشريعي است، 
نه ارادة تكويني كه بر بنـدگان چيـره اسـت و آنـان را از     
اختياري كه بر ايشان قرار داده، بيرون برده، هماننـد آلتـي   

 ـ دهد، زيرا خداوند سبحان مي بي اراده قرار مي و «د: فرماي
اگرپروردگارت »: لو شاء ربك لآمن من في الأرض جميعا

). 99آوردند (يونس : خواست همة اهل زمين ايمان مي مي
سازد كه خداونـد سـبحان مشـيتش بـه      اين آيه روشن مي

ايمان هر كه در زمين است تعلق نگرفته، بلكه مشيتش به 
اين تعلق گرفته كه هر مكلف عاقلي ايمـان بيـاورد. آنجـا    

» واالله يقـول الحـق و هـو يهـدي السـبيل     «فرمايـد:   ميكه 
ــزاب: ــي ): «4(اح ــق م ــد ح ــان  خداون ــد و راه را نش   گوي

عام است، چنانكه هدايت او به » الحق«كه كلمة ». دهد مي
سبيل نيز عام است و براي همة مـردم بيـان شـده اسـت.     

يريـد االله ليبـين لكـم و يهـديكم     «همان گونه كه فرموده: 
خداونـد خواسـت تـا بـراي شـما      » لكمسنن الذين من قب

هـاي پيشـينيان هـدايت     روشنگري كند و شما را به سنت
فراگيـر  ). و ديگر آياتي كه به صراحت از 26(نساء: نمايد

 گويد. بودن هدايت تشريعي سخن مي
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استدلال ديگر اشاعره بر وجود كلام نفسي اين اسـت  
كه: به نص قرآن كـريم، گناهكـاران و كـافران بـه همـان      

اند كـه اهـل طاعـت و مؤمنـان بـه آن       زي مكلف شدهچي
توانـد از ارادة   مكلّفند، و تكليفي كـه برآنـان اسـت، نمـي    

شـود كـه    خداي سبحان ناشي شده باشد و گرنه لازم مـي 
اي  ميان ارادة او و مراد او تفكيـك قائـل شـويم، و چـاره    

نيست كه منشأ ديگري براي تكليف در نظـر بگيـريم كـه    
ناميم. پس نتيجه  ي و گاهي طلب مينفسگاهي آن را كلام 

شـود.   اين شد كه در انشاء چيـزي غيـر از اراده پيـدا مـي    
انـد كـه ارادة    معتزله اين مسأله را به اين گونه پاسـخ داده 

خداي سبحان اگر به كار خودش قـرار گيـرد، از مـراد او    
جدايي ناپذير است، اما اگر به كار غير قرار گيرد، از آنجا 

ادر شده از بنده اي كه داراي آزادي و اختيار كه به كار ص
است، تعلق گرفته، پس به ناچار وابسـته بـه اختيـار بنـده     
است، پس اگر بنده خواست و انتخاب كرد، فعـل انجـام   

گيـرد (انـواري،    گيـرد، و اگـر نخواسـت، انجـام نمـي      مي
ــد  57: 9،ج 1379 ــارت ديگــر، خواســت خداون ــه عب ). ب

در هر صورت نيست، يعني  سبحان انجام كار توسط بنده
چه او بخواهد يا نخواهد، و تنها ايـن اسـت كـه بـا ارادة     
خود انجام دهد، پس اگر ارادة بنده بود، انجام مي گيرد و 
گرنه، نه؛ يعنـي ارادة خداونـد سـبحان مطلقـا از مـراد او      

پذيرد و در اين باب فرقي ميان ارادة تكـويني   تخلف نمي
و تشريعي نيست. اما در مورد اولي، اگر ارادة تكويني بـر  
ايجاد چيزي به صورت مستقيم يا از طريق اسـباب قـرار   

إنمـا أمـره إذا أراد شـيئا أن    «گيـرد.   گيرد، ناچار انجام مي
فرمان خداوند چنان است كـه وقتـي   » يقول له كن فيكون

). 82شود (يـس:  است بگويد باش، ايجاد ميچيزي را خو
اما در مورد دومي، اگر اراده، بر نفس انشاء و انگيزش، يا 
نفس باز دارنـدگي و دور كـردن باشـد، بـدون شـك در      

شـود، چـه    هاي خداوند متحقق مي ها و نهي همگي فرمان
بنده فرمان ببـرد، چـه نافرمـاني كنـد؛ ولـي فعـل بنـده و        

 ـ  ه ارادة تشـريعي در اوامـر و   خودداري او ديگر متعلـق ب
نواهي او نيست، و تخلف از آنها نقض قاعـده محسـوب   

گردد، زيرا فعل غير به ارادة كسي نيست، چون فعـل   نمي
غير در اختيار صاحب اراده نيست حتي اگر صاحب اراده 

و گرنـه بـه شـكل     -هرچنـد امكـان دارد   -خداوند باشد 
ر اسـت. نتيجـه   شود كه از خداوند به دو اجبار و الجاء مي

تشريعي در مورد گناهكاران و كافران موجود  ةاين كه اراد
 است و متعلق آن محقق، اگرچه بنده امتثال امر نكند.

دانـد   استدلال ديگر اشاعره اين است كه هر عاقلي مي
سـت، و  سي است كه تكلم، قائم به وجـود او كه متكلم ك

و اگر معناي متكلم بودن خداي سـبحان، ايـن باشـد كـه ا    
كند؛ اين صفت ديگر قائم بـه او نيسـت،    كلام را خلق مي

شود، چنانكه به خـالق   زيرا به خالق كلام متكلم گفته نمي
). در 147: 1(فضل بن روزبهـان،ج   گويند ذوق، ذائق نمي

پاسخ به اين توجيه گفته شده كه قيام مبدأ به فاعل تنها به 
زيـرا  هـاي متفـاوتي دارد،    گونة حلولي نيست، بلكه گونه

بعضي از انواع قيام صدوري است، مانند: زدن و گفتن در 
مورد ضارب و قائل و بعضي حلولي است، مانند: علـم و  
قدرت در عالم و قادر. و تكلم مانند زدن از مبادي حلولي 
در فاعل نيست، بلكه از مبـادي صـدوري اسـت، پـس از     
آنجا كه خداي سبحان ايجـاد كننـدة كـلام اسـت، بـر او      

شود، همان گونه كه عنوان قائل بر  تكلم اطلاق ميعنوان م
بلكه در بعضي موارد اصلا مبدأ قائم به  شود، او اطلاق مي

فاعل نيست، نه حلولي و نه صدوري، بلكه تنها سرو كـار  
داشتن با مبدأ كافي است تا اطلاق درسـت باشـد، ماننـد    

شود.  كه به فروشندة خرما و شير گفته مي» لبان«و » تمار«
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شود، به خاطر آن  اما اينكه به خالق ذوق ذائق گفته نمي و
هاي قيام، قياسـي   است كه صدق مشتقات به يكي از گونه

نيست كه به خداوند سبحان به خاطر ايجاد ذائقه و شامه، 
ذائق و شام گفته شود. آيت االله خويي در اين باره چنـين  

دهد: پاسخ اين دليل نيز ايـن اسـت كـه مفهـوم      پاسخ مي
كلام نيست، زيرا كلام حتـي در غيـر   » متكلم«صلي واژه ا

خداوند نيز وصف گوينده و مـتكلم نيسـت و قيـام او بـا     
متكلم نيست، زيرا كلام كيفيتي است در صوت انسان كـه  

گردد. بنابراين، كلام قـائم بـه    به وسيله تموج هوا پيدا مي
هوا است، نه گوينده و مـتكلم. پـس بايـد گفـت مفهـوم      

، تكلم است كـه بـه معنـاي ايجـاد     »متكلم«اژه اصلي در و
كلام است و اين كلمه در خدا و غير خـدا بـه يـك معنـا     

هيــأت و «گوينــد:  گــردد. و امــا اينكــه مــي اســتعمال مــي
ساختمان اسم فاعل ساخته شده كـه قيـام مفهـوم اصـلي     

غلطـي  » كلمه را با كسي به صورت وصـفي نشـان دهـد.   
ل بـه قيـام فعـل بـا     است آشكار، زيرا ساختمان اسم فاع ـ

كند؛ به هر صورتي كه باشد، خواه بـه   فاعل آن دلالت مي
صورت وصفي و يـا ايجـادي و يـا بـه شـكل ديگـر. بـه        
عبارت ديگر، چگونگي و خصوصيات قيام فعل با فاعـل  

شـود و هـيچ ضـابطه و     از هيأت اسم فاعل مسـتفاد نمـي  
تـوان بـراي آن بيـان نمـود، چـون       قاعده كلـي نيـز نمـي   

و چگونگي قيام فعـل بـا فاعـل بـا اخـتلاف       خصوصيات
كند؛ مثلاً عالم و نائم بر ايجاد كننده علم  موارد تفاوت مي
گردد، بلكه تنها بر كساني كه متصف بـه   و نوم اطلاق نمي

اين دو صفت هسـتند، اطـلاق مـي شـود، ولـي باسـط و       
قابض و نافع و ضار بر ايجاد كننده ايـن اوصـاف اطـلاق    

اني كه به آنها متصف باشند. پس عـدم  گردد، نه بر كس مي
صحت اطلاق متحرك بر موجـد حركـت، مسـتلزم عـدم     

صحت اطلاق متكلم بر موجد كلام نخواهد بود (خـويي،  
 ). 307: 2،ج 1397

گونه كه بر  در پايان، اشاعره بر آنند كه واژة كلام همان
گذرد نيز  كند، بر آنچه كه در دل مي كلام لفظي دلالت مي

گوينـد: مطلبـي را كـه در ذهـن انسـان       و مي دلالت دارد
توان كلام ناميد، و اين نوع نامگـذاري و گفتـار    است، مي
صحيح است، بـدون اينكـه در ايـن نامگـذاري      هم كاملاً

  احتياج بـه قرينـه و دليلـي باشـد؛ چنانكـه گـاهي انسـان        
خـواهم   گويد در دل من سخن و كلامي است كه نمـي  مي

فرمايـد:   نه كه خداي سبحان ميآن را اظهار كنم. همان گو
دور    « ؛ »وأسروّا قولكم أو اجهروا به إنـّه علـيم بـذات الصـ

سخن خود را پنهان كنيد يا آشكارش نماييد،  يعني: [اگر]
ــت       ــاه اس ــا آگ ــينه ه ــه راز س ــد ب ــت خداون در حقيق

). بنابراين، دانسته شد كه آنچه در دلها مخفـي  13(الملك:
شده اسـت (همـان،ج    و پنهان است، سخن و كلام ناميده

2 :304.(  
 
 ديدگاه  معتزله - 2

برخي از معتزله برآنند كه: كلام خـداي تعـالي همـين    
اصوات و حروف است كه قائم بـه ذات او نبـوده، بلكـه    
خداوند آنها را در غير خود، مانند لوح محفوظ يا جبرئيل 

كند. بـه ايـن نظريـه قاضـي عبـدالجبار       يا پيامبر خلق مي
حقيقت كلام، حروفي اسـت كـه   «گويد:  تصريح كرده، مي

به نظم در آمده و اصواتي است كـه تقطيـع شـده و ايـن     
مانند آن است كه خداوند منعم است به نعمتي كه در غير 

  شود و رازق اسـت بـه رزقـي كـه در غيـر پيـدا        يافت مي
شود، پس به همين نسبت متكلم است به ايجـاد كـلام    مي

نيست كه فعل بر او  در غير خود و اين جزو شروط فاعل
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و ميـر سـيد    528م : 1850(قاضي عبـد الجبـار  » روا باشد
). ظاهرا در اين كه خداونـد متعـال   495.ق: 1325شريف 

به اين معني متكلم است، خلافي نيست، اما بحث بر سـر  
آن است كه كلام خدا منحصر در اين امر باشد؛ آن گونـه  

 ـ كه مير سيد شريف جرجاني در شرح مواقـف مـي   د: گوي
گويند و ما منكر آن نيستيم بلكـه   اين مطلب را معتزله مي«

ناميم و به  گوييم و آن را كلام لفظي مي ما هم همين را مي
حدوث آن معترفيم و ايـن كـه ايـن كـلام قـائم بـه ذات       

 »كنـيم  خداوند نيست و لكن امري وراء آن را اثبـات مـي  
 .)1:77ق ،ج1325(مير سيد شريف، 

 ـ ر اسـاس ايـن ديـدگاه، كـلام     شايان توجه است كه ب
خداي سبحان به ايجاد حروف و اصوات در اشياء تفسـير  

مخاطـب كـلام    عنوان گرديده، لذا بايد شخص يا امتي به
حق تعالي موجود باشد؛ بنابراين، طريق اثبـات آن همـان   

انـد، و آيـاتي را كـه پيرامـون تكلـم       است كه معتزله گفته
گـران در  و دي )ع(حضرت حق تعالي با حضـرت موسـي  
ولـي آنجـا كـه    ، انـد  قرآن وارد گرديده، ناظر به آن دانسته

مخاطب خاصي مورد خطاب نيست، بايد كلام خداوند را 
به صورت مطلق همان فعل او در نظر گرفت كه حاكي از 

بنابراين، اكتفـاي معتزلـه بـه    . جمال و بيانگر كمال اوست
رد، و با اين تفسير از كلام الهي، تنها با نوع اول تناسب دا

صـورت   زيرا فعل خداوند بـه ، نوع دوم آن منطبق نيست
عبـارت از   مطلق از قبيل اصـوات و الفـاظ نيسـت، بلكـه    
و خداونـد   .اعيان خارجيه و جوهرهـا و عـرض هاسـت   

سبحان فعل خود را نه در يك آيه بلكـه در چنـدين آيـه،    
كلام خود ناميده است كه در ادامـة مطلـب بـه آن اشـاره     

  .خواهد شد
 نقد برخي از حكما بر كلام نفسي - 3

ومـا كـان   «با توجه به آيـة:  » اسفار«صدر المتألهين در 
لبشر أن يكلمّه االله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسـل  

كلام را به سه نوع تقسيم نموده است: كلام اعلـي  » رسولا
و اوسط و ادني. كلام اعلي آن است كه عـين كـلام، ذاتـاً    

يـت نخسـتين باشـد و مـاوراي آن     مقصود و منظـور و غا 
مقصود و منظوري نباشد، مثل آن ابداع عالم امراست كـه  

آن را ابـداع نمـوده كـه در آن عـالم،     » كـن «تنها با كلمـة  
ات عقلـي كـه در حـد كمـال نهـايي        كلمات تامات و انيّـ

پذيرند. وحي عبارت از كـلام   هستند، نقصان و تغيير نمي
لام مقصود اصلي و حقيقي اولي ضروري است كه عين ك

غايت اولي در آن منظور شده است. كلام اوسط آن است 
كه مقصود ديگري براي عين كلام منظور اسـت، ولـي در   
واقع مقصود ثاني از مقصود نخستين قابل انفكاك نيسـت  

اشاره به اين كلام دارد، مثل آن، امـر  » و من وراء حجاب«
ع كـلام  خداوند به فرشتگان و مدبرات است و اين دو نو

هر دو از طرف مخاطبـان تخلـف ناپذيرنـد. كـلام ادنـي      
كلامي است كه مقصود ثاني بـراي كـلام منظـور شـده و     
گاهي از طرف مخاطبها تخلـف پـذيرد و گـاهي تخلـف     
ناپذير است. اين نوع كلام، به واسطة فرشتگان بـه سـمع   

رسد. پس عاليترين مراتب كـلام، امـر ابـداعي     خلايق مي
اشاره به » ما امرنا إلا واحده كلمح بالبصرو «است كه آية: 

آن دارد و به عالم قضاي حتمي تعبير شـده اسـت. كـلام    
إنا خلقنا كـل  «اوسط امر تكويني و عالم قدر است و آيه: 

به آن اشاره دارد. كلام ادنـي امـر تشـريعي و    » شيء بقدر
ي بـه     «تدويني است كه آيه:  شرع لكم من الـدين مـا وصـ

  ).5-9ت دارد (صدرا، بي تا: به آن اشار» نوحا
نويسد: پس موضوع لـه الفـاظ،    زنوزي در اين باره مي

امري است عام، ليكن اين عموم، وجودي و كليتش عيني 
و مصداقي است و بر حقايق وجودي دلالت دارد، نه اين 
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كه عموميت آن به صورت كلي مفهومي باشـد. بنـابراين،   
ه و حقـايق  در اين صورت اطلاق الفاظ بـر مراتـب عالي ـ  

غيبيه كـه اصـول و مبـادي خـارجي هسـتند، بـه مراتـب        
شايسته تر از اطلاق آنها بر مراتب نازل و پـايين خواهـد   

و بـر ايجـاد   بود. شمول قدرت حق تعالي بر ثبوت تكلم 
او اشــارت دارد. تكلــم از  حــروف و كلمــات بــه وســيلة

و از كمـالات   -وجـود مـن حيـث انـّه وجـود      -عوارض
است و اتكـاي كـلام بـر     -نه موجودمن حيث ا-موجود 

ادوات و آلات؛ يعني بر زبان و دهان و انفـاس از جهـت   
  ).448: 1361قصور نشأه و نقصان متكلم است (زنوزي، 

نويسد: كلام  مي» كلام«علامه طباطبايي نيز در تعريف 
عبــارت از حــروف و اصــواتي اســت كــه از تمــوج هــوا 

مـي رود و   حاصل شده، بـا از بـين رفـتن امـواج از بـين     
هايي  آيند، از انگاره واژگان و حروفي كه پشت سر هم مي
دارنـد. حـال اگـر     كه در درون سخنگوسـت، پـرده برمـي   

اي بهتر و برتر  چيزي همان كارِ آواها و حروف را به گونه
توان آن را كلام يا كلمه ناميد، اما نه  انجام دهد، باز هم مي

كلام لفظـي گـردد   كلام لفظي. بنابراين، هر آنچه جانشين 
توان آن را كلام فعلي ناميـد.   همان كارِ كننده است كه مي

اي از دانـش، تـوان،    اي بيـانگر گسـتره   پس كار هر كننـده 
بزرگي و كمالي است كه در بـردارد؛ جـز آن كـه دلالـت     
واژگان بر درون آدمي و آنچه در سـينة وي پنهـان اسـت    

و آثـار بـر   دلالتي اعتباري است، درحالي كه دلالت كارها 
از ايـن   بزرگي كننده و صاحب اثر دلالتي تكويني اسـت. 

روست كه خداوند، حضـرت عيسـي(ع) فرزنـد مـريم را     
اي كه بر مريم عـذراء القـا    خوانده؛ يعني كلمه» كلمه االله«

يا أهل الكتاب لا تغلـوا فـي ديـنكم و لا    «نمود، و فرمود: 
 ـ    ن مـريم  تقولوا علي االله إلّا الحق. إنمـا المسـيح عيسـي ب

ــه     ــريم و روح من ــي م ــا إل ــه ألقاه ــولُ االله و كلمت » رس

)؛ يعني: اي اهـل كتـاب در آيـين خـود زيـاده      171(نساء:
گويي نكنيد و به خداوند نسبت ناروا ندهيد. مسيح، تنهـا  
عيسي پسر مريم و فرستادة خداوند و كلمه اي است كـه  
بر مريم القا نمود و روحي است از جانب او (طباطبـايي،  

 )344-329: 2ق،ج  1392

يـابيم   و اين نكته را در كلام امير المؤمنين (ع) نيز مـي 
يقول لما أراد كونـه: كـن، فيكـون. لا بصـوت     «كه فرمود: 

يقرع، و لا بنداء يسمع، وإنمـا كلامـه سـبحانه فعـل منـه،      
أنشأه و مثّله، لم يكن من قبل ذلك كائنا، و لو كان قـديما  

هر آنچـه را اراده كنـد كـه پديـدار     ؛ يعني: »لكان إلها ثانيا
شـود؛ نـه بـا آوايـي كـه در       گويد: باش، پيدا مي شود، مي

ها نشيند و نه با ندايي كه شنيده شود. كلام خداوند  گوش
آفريند و جلـوه گـر    سبحان تنها فعلي از اوست، آن را مي

اي نبود و اگر سخنش نيز قديم  كند. پيش از آن آفريده مي
شــد (نهــج البلاغــه دشــتي،     بــود، دومــين الــه مــي   

). پس موجـودات امكـاني كـه در صـحيفة     364ش:1379
انــد، همگــي كلمــات او هســتند، و از والايــي و  آفــرينش

 دهند. زيبايي و دانش و توان مبدأ خبر مي

آن عملى كـه نـام   « افزايد: علامه طباطبايي در ادامه مي
آن در نظر مردم گفتار و كلام است، عبارت است از اينكه 

به ديگران  ،ب كلام بخواهد معنايى را كه در دل داردصاح
يعنى قبل از  ؛كند بفهماند، و به اين منظور، لغت وضع مى

گذارد كه هـر وقـت مـن فـلان      هر كار با ديگران قرار مى
صدا را از دهان بيرون آوردم، بدان كه منظورم فلان چيـز  

جوامع بشـرى   همةاست، (و به همين جهت است كه در 
از معنــايى حكايــت  واژهى معــين شــده كـه هــر  هـاي  واژه
كند) و چون آن صدا به گوش طرف مقابـل و يـا هـر     مى

اى رسيد، معنايى كه طبق قـرارداد قبلـى بـراى آن     شنونده
شـود، و در   معين كرده بودند، بـه ذهـن او وارد مـى    واژه
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نتيجه، گوينـده و شـنونده هـر دو بـه يـك معنـا متوجـه        
ه همـان تفهـيم و تفهـم    ك ـ-شوند، و غرض از تكلـم   مى

همه اين خصوصـيات مربـوط    ...گردد، حاصل مى -است
به مصداق و مورد تكلم بشرى است، نه اينكه همـه آنهـا   

هـاى   در تحقق حقيقت كلام دخالت داشته باشند، و تفهيم
 و ديگر كلام نباشد. پس در حقيقت كلام مصـاديقى دارد 

اشـاره  مصداق ديگـرش   .يكى از آنها، همان بود كه گفتيم
مثل اينكه با دست به كسى اشاره كنى كه بنشين، و  ؛است

يا بيا، و يا اشاره كنى كه نرو، و يا نگو، بـراى اينكـه ايـن    
اى براى تفهيم و مصداقى براى حقيقت  حركت هم وسيله

كلام است، و همچنين موجودات خـارجى كـه هـر يـك     
، با هستى خود، هستى علـت خـود را   هستندمعلول علتى 

بـر خصوصـيات    اند، و با خصوصيات ذاتشنده ىنشان م
يم معلـول بـا   يند، پـس اگـر بگـو   نك علت خود دلالت مى
كلامى اسـت بـراى علـت خـود،      ،خصوصيات وجودش

ايم، براى اينكه اگر معلول و خصوصـيات آن   درست گفته
پـس هـر    .شد نبود، كسى از ذات و صفت علت آگاه نمى

ودش مثالى موجود از موجودات عالم به آن جهت كه وج
ى ه اهر مجموع ـ اضه خود، قهراًاست براى كمال علت في

، و آن گــاه اســت اى هــاى موجــودات كلمــه از مجموعــه
يعنى سراپاى عالم امكـان،   ؛ها مجموع تمامى اين مجموعه

كلامى است براى خداى سبحان، و خداى تعالى بـا ايـن   
و صـفات خـود    ءگويد، و كمالات اسما كلمات سخن مى

پـس خـداى    .سـازد  ظاهر مى ،ه در ذات اوسترا كه نهفت
طور كه او خالق عالم و عالم مخلوق اوست،  تعالى همان

همچنين او متكلم به عالم، و عالم، كلام اوست، چون بـه  
وسيله همين عالم است كـه كمـالات نهفتـه در اسـماء و     

: 2ق،ج 1392(طباطبـايي، » سـازد  صفات خود را ظاهر مى
325(. 

  
 (ع) درباره كلام الهيديدگاه اهل البيت 

ترديدي نيست كه ذات پروردگار و صـفات او، يعنـي   
گردد، مانند  علم و قدرت و حيات و هر آنچه به آن بر مي

شهادت به يگانگي خدا، قديم است و بـديهي اسـت كـه    
مخلوق نيست، و اين اختصاصي به قرآن ندارد، بلكه تمام 

يـن حقـايق   آورد و در آن بـه ا  آنچه را كه بشر به زبان مي
كند، معاني مورد اشاره با الفاظ و اصوات قـديم   اشاره مي

هايي كه براي اشـاره   است، و در همان حال كلام و جمله
اند. بنابراين، علم خداي سبحان به  روند، حادث به كار مي

آنچه در قرآن و ديگر كتب آسماني آمـده، قـديم و عـين    
 ذات اوست. 

كلام قديم، ازلـي و  اما اين كه خداي سبحان متكلم به 
نفساني باشد كه حروف و اصوات نيست و غير از علم و 
اراده است، بحث آن گذشت و آنچه راكـه اشـاعره كـلام    

گويند، از چارچوب علم و اراده خارج نيست و  نفسي مي
اند. و اينكه  ترديدي نيست كه علم و اراده خالص او قديم

كـه قـرآن   اگر هدف از نفي مخلوق بودن قرآن، اين باشد 
مخلوق بشرنيسـت، و در همـان حـال، مخلـوق خداونـد      
  ســبحان اســت، ايــن امــر را هــيچ مســلماني انكــار       

ــي ــان    نم ــع مردم ــوق خداســت و جمي ــرآن مخل ــد. ق كن
تواننــد ماننــد آن را ايجــاد كننــد. خداونــد ســبحان   نمــي
قل لئن اجتمعت الإنس و الجن علي أن يـأتوا  «فرمايد:  مي

ن بمثله و لو كان بعضـهم لـبعض   بمثل هذا القرآن لا يأتو
 .)88(الاسراء:» ظهيرا

هاي تاريخي اين بحث و محنت هايي كـه بـر    گزارش
هر دو گروه معتزله و اشاعره گذشته اسـت، حـاكي از آن   

هاي موجود در آن براي احقاق حق و  است كه سختگيري
زدودن شك و ترديدها نبوده، بلكـه هـر گـروه بـا دنبـال      
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كوبيدن طرف مقابل بوده اسـت.  كردن اين بحث در صدد 
به همين دليل، اهل البيت (ع) اصحاب خود را از غـور و  
فرو رفتن در اين مسائل برحذر مي داشـتند. سـليمان بـن    
جعفر جعفري ايـن حـديث را آورده كـه گفـت: بـه ابـو       

يـابن رسـول االله(ص)   « الحسن موسي بن جعفر(ع) گفتم:
اني كـه  نظر شما درباره قرآن چيست، در حـالي كـه كس ـ  

پيش از ما بودند، در آن اختلاف پيدا كردند، قومي گفتنـد  
امام (ع) » مخلوق است و قومي گفتند غير مخلوق است؟

اما من به آنچه آنان گفتند معتقد نيسـتم، بلكـه   «فرمودند: 
ق: 1398(صـدوق،  » گـويم قـرآن كـلام خداسـت     من مي

225.(  
 شود امام (ع) از پـرداختن بـه ايـن مسـأله     مشاهده مي

خودداري كرده، زيـرا فـرو رفـتن در آن را بـه مصـلحت      
اسلام ندانسته و با اكتفـا كـردن بـه ايـن كـه قـرآن كـلام        

كنـد، امـا امامـان     خداست، مادة اختلاف را ريشه كن مـي 
كردند موقعيت مناسب اسـت،   شيعه زماني كه احساس مي

كردنـد   رأي خود را در اين موضوع مطرح و تصـريح مـي  
ت و غيـر او مخلـوق و قـرآن نفـس     كه خالق خداوند اس

خدا نيست. و گرنه لازمة آن اتحـاد نـازل كننـده و نـازل     
بود؛ حال آن كه چنين نيست پس قرآن به ناچـار   شده مي

 مخلوق خداوند است.

محمد بن عيسي بن عبيد يقطيني روايت كرده كه علي 
بن محمد بن علي بن موسي الرضـا (ع) بـراي بعضـي از    

بسم االله الـرحمن الـرحيم،   «شت كه: شيعيانش در بغداد نو
خداوند ما و شما را از فتنه محفوظ دارد، كـه اگـر چنـين    
كند، نعمت بزرگي عطا نموده، و اگر نكند، هلاكت است. 

گردد كه جـدال در قـرآن، بـدعتي اسـت كـه       مشاهده مي
سؤال كننده و پاسخگو هر دو در آن شـريكند. پرسشـگر   

دارد، و پاسخ دهنـده  پرسد كه شايستگي آن را ن چيزي مي

شود كه بر گردن او نيست. خالق غير از   دچار زحمتي مي
خداوند نيست، و ماسواي او مخلوق است، و قرآن كـلام  
خداست، براي آن از پيش خـود نامگـذاري مكـن كـه از     
گمراهان خواهي گشت، خداوند مـا و شـما را از كسـاني    

و آنـان  قرار دهد كه در نهان از پروردگار خود بيم دارنـد  
  .)218ق: ص1413(سبحاني، » از روز قيامت در هراسند

مناسب است كه اين بحث را با گفتار امام صـادق (ع)  
به پايان بريم. شيخ كليني با اسناد خود از ابوبصـير آورده  

خداوند بزرگ «فرمود:  كه از امام صادق (ع) شنيدم كه مي
از ازل وجود داشت و علم وي هم عين ذاتش بود؛ يعنـي  

دانست، قبل از آنكه آنها وجود  همه چيز را از روز ازل مي
داشته باشند. شنوايي خدا عين ذات او بود در صورتي كه 
شنيدني وجود نداشت، و ديدن عـين ذاتـش بـود، بـدون     
اينكه ديدني وجود داشته باشد، و قدرت عين ذاتش بـود  
و هيچ موجودي كـه قـدرت بـدان تعلـق بگيـرد، وجـود       

هـا را بـه    وجودات را آفريد و دانسـتني نداشت. و چون م
وجود آورد، علم او بـه معلـوم، شـنوايي و سـمع وي بـه      

هـا و قـدرتش بـر     مسموعات، ديد و بصـر او بـه ديـدني   
  ».مقدورات تعلق گرفت

خداونـد از  «گويد به امـام عرضـه داشـتم:     ابوبصير مي
تعالي االله عـن ذلـك،   «امام فرمود: » اول متحرك هم بود؟

ين صفت برتر و بـالاتر اسـت، زيـرا حركـت     خداوند از ا
  ».آيد صفتي است كه با فعل پديد مي

بـاز پرسـيدم كـه خداونـد از اول     «گويـد:   ابوبصير مي
كلام صفتي است حـادث و  « امام فرمود:» متكلم هم بود؟

اي است غير ازلي و خداوند از اول بود بدون آنكـه   پديده
   .)143: 1،ج 1363(كليني، » متكلم باشد
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 تيجهن

اشاعره برآنند كـه در ذهـن مـتكلم در جملـة خبـري      
ماوراي تصورات و تصديقات و در جملة انشايي ماوراي 

اسـت، و در  » كلام نفسـي «اراده چيزي وجود دارد كه آن 
را به كار بردند. و بـا ايـن بيـان    » طلب«قسم انشايي، لفظ 

عقيدة خود راپيرامون متكلم بودن خدا تصحيح كـرده، آن  
عالم بودن و قادر بودنش جلـوه دادنـد و اشـعار     را مانند

داشتند كه همة صفات خداوند ذاتـي اسـت؛ حـال آنكـه     
اثبات گرديد كـه در جمـلات خبـري غيـر از علـم و در      
جملات انشايي غيـر از اراده يـا كراهـت، چيـزي وجـود      
نــدارد كــه بتــوان آن را كــلام نفســي دانســت. همچنــين 

اسـت و اگـر    مشخص گرديد كه طلـب نيـز همـان اراده   
منظور از كلام نفسي، معناي كلام لفظي يا صورت علمـي  
منطبق بر لفظ باشد، نهايتاً باز هم به علم راجع اسـت، نـه   
به چيز زيادتري از آن، و اگر منظورشان از آن معنايي غير 
از اين باشد، وقتي به خودمان رجوع كنيم، چنـين چيـزي   

 يابيم. را نمي

طليعة بحث به آن اشـاره   ديگر اينكه دو قياسي كه در
گرديد، در حقيقت با يكديگر تنـافي و تعـارض ندارنـد،    
زيرا منظور از قياس اول صفتي است كه قائم به ذات حق 
است، و در قياس دوم، مـراد ظهـور كـلام حـق در عـالم      
برزخ و در مظاهر او در عالم هستي است. هر يـك از دو  

كلمـان  كلام قلمرو مخصوص به خود دارد و اخـتلاف مت 
ناشي از ناديده گرفتن تمـايز بـين دو نـوع كـلام و عـدم      

 توجه به تشكيك در مراتب كلام حق تعالي است.

همچنين با توجه به آيات قـرآن و روايـات و بـراهين    
عقلي، اين ديدگاه مطرح شد كه همة مخلوقات كلام خدا 

پـس خـداى تعـالى    و بيانگر عظمت وجـلال او هسـتند،   
م مخلوق اوست، همچنين م و عالَطور كه خالق عالَ همان

به وسيله همـين   زيرام، كلام اوست، م، و عالَمتكلم به عالَ
عالم است كه كمالات نهفته در اسماء و صـفات خـود را   

. حقيقـت كـلام الهـي ايـن اسـت و آنچـه       سازد ظاهر مى
اشاعره به عنوان كلام نفسـي مطـرح كردنـد، واقعـاً غيـر      

 تواند باشد. يازعلم و ارادة حق چيز ديگري نم

حال پس از تحليل ديدگاههاي انديشـمندان اسـلامي   
بايد گفت: كلام الهي ماننـد وجـود او داراي تشـكيك در    

هـا و   مراتب است و منحصر به الفاظ و عبـارات و نقـش  
سطرها نيست تـا حـدوث آن شـائبة تغييـر پـذيري را در      
ذهن بيفكند. از اسامي مختلفي كه قرآن به خود اختصاص 

آيد كه هر كدام از اين نامها، شأن و مرتبـه اي   بر ميداده، 
دهد. مراتب كلام الهي از لـوح و   از كلام حق را نشان مي

قلم تا قلب و زبان مبارك نبي اكرم(ص) تا دلهاي مؤمنان 
و سطرهاي مكتوب قرآن هر كـدام مرتبـه و جلـوه اي از    
كلام اوست كه به لحـاظ متعلقـات و مظـاهر متفـاوت و     

، اما واقعيت قرآن مبرا از هر وصف و حد و مختلف است
 تعين است.

  
 ها پي نوشت

ــن صــفوان ســمرقندي   -1 ــروان جهــم ب ــه پي جهمــي ب
گويند و آنها كساني هستند كه ايمان را تنها در معرفت  مي

 .داننـد  مي خدا، نه چيز ديگر و كفر را تنها عدم معرفت او
هرگونه صفتي را كه بتـوان بـه غيـر خـدا نسـبت داد، از      

داوند نفي كرده و رؤيت خدا را قبول ندارند و به خلق خ
گـاهي جهميـه   . قرآن و جبر و عدم قدرت انسان معتقدند

كه بـه يكـي از ايـن     شود و منظور كساني هستند گفته مي
امور معتقد باشند و چه بسا به معتزلـه و قدريـه، جهمـي    

 ).89: 3،ج 1370(سبحاني،  گفته شود
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  دانشگاه اصفهان ،** استاديار گروه ادبيات فارسي
   28/4/89  تاريخ پذيرش  17/12/88  تاريخ وصول

 

  تمثيلي فهم قرآن درعرفان و مذهب باطنيه -روش تأويلي 
  

  **تقي اجيه *جعفر شانظري

  
  چكيده

، از اين جهت كه براي آيات قرآن و كلمات آن، معاني باطني قايلنـد، اعتقـاد يكسـاني    1در مكتب عرفان و مذهب باطنيه
دانـد؛ امـا از لحـاظ     شي خاص را پاسخگو ميوجود دارد. از اين رو، هر دو طريق، براي كشف حقايق معاني قرآن كريم، رو

هايي در شيوة هرمنوتيكي دو نحلة فوق وجود دارد كه با مطالعه دقيق در متون و منابع آنان،  تمايز و اشتراك» روش شناختي«
بطـن  گردد؛ با اين بيان كه در تأويل عرفاني سه ويژگي وجود دارد: الف) كشف مفهـوم در   ها روشن مي اين تمايز و اشتراك

  يابي به معاني باطني و روحاني. يابي به كشف؛ ج) گذر از معاني حسي و راه آيات؛ ب) تهذيب نفس براي دست
ج) آزاد  ؛هاي اصل تأويل عبارت است از: الف) تعيين مصداقي مفاهيم كلمات قرآن؛ ب) تعليم اما در نزد باطنيه مشخصه

  ز روحاني به معاني حسي.بودن و تردد معاني از حسي به روحاني و يا بالعكس ا
ها و فرآيندهاي روش شناختي اين دو بينش است كه با سـيري در تبيـين مفـاهيم     دار تبيين اين ويژگي مقالة حاضر عهده

در آراي آنها شروع و در پايان، به وجوه اشتراك و تمـايز در روش آن دو در تبيـين قـرآن    » تأويل«و » مثَل«اصطلاحي، نظير 
  است و سر انجام به داوري صحيح فهم متن اشاره گرديده است. كريم پرداخته شده

  

  .مثَل، ممثول، تأويل، عرفان، باطنيه، كشف، تعليم
  تببلت

    

 واژههاي كليدي  

 jshanazari@yahoo.com                                                                                          (مسؤول مكاتبات) استاديار گروه الهيات، دانشگاه اصفهان *



  
  

 1389 تابستان، دوم، سال اول، شماره )علمي پژوهشي، (الهيات تطبيقي/  104

  مقدمه
اي وسيع از ميـراث مكتـوب مـا، برآينـدهاي      مجموعه

فكري دو نحلة عرفان و مذهب باطني در رويكرد تأويلي 
هـاي آثـار،    زو گنجينـه از آيات قرآن است كـه اكنـون ج ـ  

محفوظند. مبناي اصلي اين دو تفكر، گذر از ظاهر مـتن ـ   
يـابي بـه    ـ و رسيدن بـه بـاطن معـاني و راه    در اينجا قرآن

حقايق كلمات و آيات خداوند است. از ديدگاه آنان، عالم 
كه كلمات خداوند و ظـاهر آيـات بـه آن مربـوط      -ظاهر
قـت كـه در   اسـت بـراي يـك حقي   » مثـَل «نماد و  -است

و رسيدن به آن حقيقت، مراتبـي از  » مثَل«صورت گذر از 
معاني توي در توي بيشماري وجود دارد كه در هر گامي، 

شود. اين اعتقاد مبنـاي مشـترك    اي از آن كشف مي مرتبه
هر دو نحله عرفاني و باطني است. اما در چگـونگي ايـن   

اعتقـاد  كرد و به » تهذيب نفس«گذار، به اعتقاد عرفا بايد 
كنندــ تنهـا راه    ـ مطابق آنچه كه تبيين مـي » تعليم«باطنيه 
يابي به حقيقت است و اين آغاز ايجـاد تفـاوت در    دست

گرايش هرمنوتيكي آنان در موضوع فهم قرآن كريم است. 
ــار، واژه  ــته آث ــر دو دس ــا و اصــطلاحات  اگرچــه در ه ه

امـا  بينـيم،   يكساني، نظير: ظهر، بطن، تأويل، مثَل و... مـي 
هـا از   بايد توجه داشت كه اين تعابير با توجه بـه تفـاوت  

نوع مشترك لفظي است. به همين دليل، در اين پـژوهش،  
از  -كه كاربرد قرآني هم دارنـد  -»مثَل«و » تأويل«دو لفظ 

شوند  جهت لغوي بنابر آراي علماي فنّ، ريشه شناسي مي
و  گـردد  و سپس مفاهيم متعدد و اصطلاحي آنها تبيين مي

آنگاه به بررسي و تحقيق پيرامون وجوه تمايز و اشـتراك  
مذهب باطني و مكتب عرفاني در روش هرمنوتيكي آنهـا  

  شود. در فهم قرآن كريم، پرداخته مي
  
  

  واژه مثَل
علامـه دهخـدا آمـده    » امثال و حكم«در مقدمه كتاب 

اصولاً اسـتاد علامـه، در مقدمـه كتابهـاي خـود      «...است: 
قـرون بـه وسـواس داشـت، و در پاسـخ      احتياط عجيب م

نگارنده راجع به علت عدم تحرير مقدمـه بـراي امثـال و    
در زبان فرانسـوي هفـده لغـت پيـدا     «حكم اظهار داشت: 

هاي عربي و فارسي همه را مثَل ترجمـه   كردم كه فرهنگ
هــاي بــزرگ فرانســوي    كــرده بودنــد، و در فرهنــگ  

 ـ  هايي كـه بـراي آنهـا نوشـته     تعريف قنع نيسـت و  انـد، م
توان با آن تعريفات، آنها را از يكـديگر تميـز داد... از    نمي

و » حكمـت «و » مثَل«اين رو، در نوشتن مقدمه و تعريف 
غيره خـودداري كـردم و كتـاب را بـدون مقدمـه منتشـر       

  : مقدمه، يادداشتي از ناشر).1، ج1372(دهخدا، » ساختم
 جداي از نظر مرحوم علامه دهخدا، ديـدگاه علمـاي   

  آوريم:  بلاغت را پيرامون مفهوم اين واژه مي
  .ق) گويد: ه 400ابوهلال عسگري (

اي كه در گفتگوهـاي مـردم رواج    هر سخن حكيمانه«
اي سـخن   شود، ولي گـاهي گوينـده   ناميده مي» مثَل«يابد، 

آورد، امـا بـه    شدن دارد، مي» مثَل«زيبايي را كه شايستگي 
يابـد،   ه رواج نمـي هر علتي ميان مـردم در سـخن روزمـر   

تـا،   (عسـگري، بـي  » شـود.  ناميده نمي» مثَل«چنين سخني 
پختگـي  «). رواج امثال در سـخن مـردم، نمايـانگر    5: 1ج

بـه معنـاي    پختگيآن است. در اينجا » فراگيري«و » كلام
كمال سخن از نظر مفهوم در ضمنِ ايجـاز و اختصـار در   

ر ذهن به معناي، گسترش يافتن د فراگيريواژگان است، 
و كلامِ مردم است؛ به آن گونه كه حتـي در اقـوام و ملـل    

شكند  گوناگون شايع مي شود و مرزهاي جغرافيايي را مي
و به عنوان يك حقيقت زنده زباني، آذيـن كـلام و شـعار    

گـردد و همـين ملمـوس     ملل و جاري در زبان مردم مـي 
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كردن باورهاي ذهني و حسـي نمـودن مفـاهيم انتزاعـي،     
نسبت به ساير انواع كلام » مثَل«ترين ويژگيهاي يكي از بر

است، كه همواره در فراگيـري و گسـتردگي مثـل، تـأثير     
  جدي داشته است.

ــاني ( ــدالقاهر جرج ــتوفا و  ه 474عب .ق)، بحــث مس
كاملي در دلايل برتري امثال بر ساير اقسام كلام در كتاب 

 بـا  92-64تـا :   بي ،آورده است (جرجاني» اسرار البلاغه«
تلخيص) و ضمن برشمردن و شرح بيست و دو ويژگـي،  

  گيرد كه: نتيجه مي
  بخشد؛ به كلام شكوه مي» مثَل«ـ 

  برد؛ ـ پايگاه و قدر معاني را بالا مي
ـ سبب تحريـك جانهـا و تسـليم كـردن طبـايع اصـناف       

  شود؛ ها مي خلايق در مقابل حقايق و حكمت
  كند؛ ـ انس با كلام ايجاد مي

هان چيرگي دارد و بيانش مـؤثرتر اسـت و   ـ بر دليل و بر
  انگيزد؛ قبول مخاطب را بر مي

آميز را كه دور از دليـل   تواند گاهي معاني مبالغه ـ مثل مي
و استدلال است، در ذهن و دل انسان در حدّ باور قطعـي  

  رسوخ دهد؛
دهد؛ به اين معني كه مثل  ـ در مثل، سحر در كلام رخ مي

كنـد و آنهـا را در    آنچنان جمع ميميان دو چيز متباين را 
سخن را به  دهد كه شخصِ بي موجودات مجسم نشان مي

دهد و سـازش اضـداد را    سخن و بيانِ جسورانه سوق مي
نمايـد و   امـري ممكـن مـي    ،در خيال و سپس باور انسان

هـاي   به خاطر در برگيري افكـار و انديشـه  » مثَل«بالاخره 
جكاوي و فهـم و  بلندي كه در ماوراي آن هست، حس كن

  انگيزد. استدلال را در مخاطب برمي
ترين تفسير بلاغي بر قـرآن   كه برجسته -زمخشري نيز
با نگاه بلاغي بـه آيـات قـرآن كـريم بـه       -كريم را نوشته

هاي فراوانـي   تصريح كرده و نمونه» مثل«تأثيرات شگرف 
از كاربرد مثل در زبان قرآن را در تفسير خـود بـه بحـث    

 351البته، قبل از او نيز حمزه اصـفهاني (م  گذاشته است، 
.ق) بــه اهميــت مثــل در كــلام الهــي پرداختــه اســت   ه

  ).72: 1ق ج1414(زمخشري، 
مثـل اصـل المثـُول    « راغب اصـفهاني مـي نويسـد    

   ...»الانتصاب و الممثّل المصور علي مثالِ غيره 
و المثل يقال علي وجهين احد هما : بمعني المثـل  

و الثاني عبارة عن المشابهة لغيره في  نحو شبه ... و شبه
-3ق : 1392،(راغـب  اي معني كان ... معني في المعاني

نكته نهايي اينكه در كتب بلاغي به ايـن موضـوع   )». 481
كه مثل و تمثيل از مقوله كدام انواع كلام اسـت، پرداختـه   
شده است كه در ايـن مختصـر امكـان بيـان آنهـا نيسـت       

  ).54: 1397قزويني،   (ر.ك: خطيب
  

  واژه تأويل 
اشـتقاق يافتـه (ر. ك:    ،به معناي رجوع»اول«تأويل از 
، قـاموس المحـيط و   ، صـحاح ريـا، مقـاييس   لسان العرب

در كتـاب هـاي لغـت بـراي     »). اول«مفردات راغب، ذيل 
تأويل معاني فراواني ذكر شده كه مي توان در سـه دسـته   

ن چيزي به هدفي كه از آن : الف) برگرداندرا قرار داد آنها
از معناي ظاهر به  ،مد نظر است، ارجاع كلام و صرف آن

). به عبارت ديگـر،  27: 1392معناي پنهانتر از آن (راغب 
يـا   يءاين گروه از معنا به طور جامع يعني بازگردانيدن ش

  » كلامي، به مقصود و مراد از آن
گـردد و   به آن باز مي چه كه شيءب)آشكار ساختن آن

روشن ساختن كلامي كه معاني آن مختلف بوده، جـز بـا   
بياني فراتر از الفاظ ميسر نباشد (ر. ك: تاج العروس ذيـل  
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نـوع   ،به عبارت ديگر، مـي تـوان گفـت : تأويـل    »). اول«
  خاصي از تفسير است . 

، مصير، عاقبت و آخر آن، معناي پنهان يءج)انتهاي ش
مجمـع   ك : ،قرآن كه غيـر معنـاي ظـاهري آن اسـت (ر    

واژه تأويل هفده بار در قرآن كـريم  »). اول«البحرين، ذيل 
به كار رفته كه دوازده مـورد در غيـر قـرآن و پـنج مـورد      
درباره قرآن است . مفسـران ديـدگاه هـاي گونـاگوني در     
فرق تفسير و تأويل ابراز داشته اند. برخي تفسـير را اعـم   

طور كلـي   از تأويل دانسته و بسياري از آنان، آن دو را به
مغاير يكديگر قرار داده اند گرچه در تعيين حيطه هر يك 

). علامه طباطبائي نيز در 25: 1387 ،اختلاف دارند (بابايي
از سوره آل عمران بـه اقـوال و معـاني تأويـل      7ذيل آيه 

اولا ان كون الاية ذات تأويل ترجع پرداخته مي نويسد : 
كمة و ثانيا ان اليه غير كونها متشابهة ترجع الي آية مح

التأويل لا يختص بالآيات المتشابهة بل لجميع القـرآن  
تأويل فللآية المحكمة تأويل كما ان للمتشابهة تأويلاً و 
ثالثاً ان التأويل ليس من المفـاهيم التـي هـي مـداليل     

(طباطبائي،  للالفاظ بل هو من الامور الخارخية العينية ...
  ).    27:  3ج  1391

  
  ديدگاه عرفا

را به مفهوم اصطلاحي خاص به كار » مثال«عرفا واژة 
اند كه با دقت در تعـابير آنهـا، سـه معنـاي متفـاوت،       برده

شود كه البته بـراي هـر كـدام از آنهـا تحليـل       استنباط مي
  وجود دارد.

  
  معناي اول

عـالم مثـال يـك عـالَم     «نويسد:  عبدالرحمن جامي مي
لحاظ داشتن  روحاني وجوهر نوراني است كه از طرفي به

مقدار و نيز به دليل محسوس بودن، شبيه جوهر جسماني 
ت، شـبيه جـوهر       است و از طرف ديگر، بـه دليـل نورانيـ
مجرد عقلي است. براي اينكـه ايـن عـالم، بـرزخ و حـد      

ات، و    فاصله اي است ميان جهان مجردات و جهـان ماديـ
ولـي داراي دو    هر برزخي بايد غير از طرفين خود بـوده، 

: 1345(جـامي،  » مشابه با دو طرف خـويش باشـد   جهت
55.(  

كنند، بـا   در مقايسه عالم مثال كه عرفا از آن گفتگو مي
برزخ كه حد فاصلِ بين مرگ و بعث دوباره انسان اسـت،  

نـوراني    بايد گفت: هر دو عالم، روحاني و داراي جـوهرِ 
هـايي، عرفـا    غيرمادي هستند، اما به خاطر وجود تفـاوت 

آنهـا را عـين   » بـرزخ «و » عـالم مثـال  «دو؛ يعني ميان اين 
يكديگر نمي دانند و با تعـابيري نظيـر اينكـه عـالم مثـال      

است، به شـرح   »غيب محالي«و عالم برزخ   »غيب امكاني«
). منتقـدان  45:  1370اند (قيصري،  ها پرداخته اين تفاوت

چنين نظرياتي پيرامون عالم مثال، فلاسفه مشاء هستند كه 
: نمط اول، 1403دانند (ابوعلي سينا،  امري محال ميرا   آن

  فصل دوازدهم). 
  

  معناي دوم
هـاي محسـوس و موجـودات مـادي را      عرفا صورت

نامند. قيصري در شرح خود بر فصوص الحكم  مي  »مثال«
انـد كـه    عالم مثال را به آن جهت اين نام گذاشـته «گويد: 

و هاي همة موجودات عالم جسـماني،   مشتمل بر صورت
هـاي   نيز از آن جهت كه اين عالم، شـامل نخسـتين مثـال   

» صوري، اعيان و حقايق واقع در حضـرت علمـي اسـت   
). با اين توضيح كه همة حقـايق در  30: 1370(قيصري،  

علم الهي داراي وجودي ثابت است و ظهور آنها در عالم 
خارج، مثالي از آن حقيقت است. بـراي فهـم بهتـر بايـد     
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نظير آيينه است كـه تمثـال را نمايـان    گفت كه اين ظهور 
يابد. بديهي است كـه نقـش    سازد و در اشياء وقوع مي مي

تواند اصل وجـود شـيء تلقـي     تصوير در آيينه هرگز نمي
گردد. پس به هـر صـورت، وجـود ممكنـات در خـارج،      

اي از مراتب ظهور از حقايق آن ممكنـات   عبارت از مرتبه
و آثــار متفــاوت  اســت كــه البتــه ايــن ظهــورات، احكــام

  تواند داشته باشد.  مي
تر كردن فهم، عرفا معمـولاً از زبـان تمثيـل     براي ساده
هاي ذيـل   هايي نظير نمونه اند و آن را با مثال استفاده كرده

  توضيح مي دهند: 
  »:ها تابش نور بر آبگينه«مثال: 

ـــه   ـــه تـافـتــ ـــزاران آبـگــيـنــ ـــابي در هــــ   آفــتــ
  

  بــي عيــان انداختــه   پــس بــه رنــگ هــر يكــي تــا     
  )41تا :  (منقول از كلمات مكنونه، بي                        

  

  »:ظهور دريا به صورت پديدارهاي آبي«يا مثال 
ــف    ــاي مختل ــگ ه ــيكن رن ــت، ل ــور اس ــك ن ــه ي   جمل
  اخـتــــــلافي در مـيــــــان ايــــــن و آن انــــــداخته

  )389:  1342(عراقي،                                           

عـالم مثـال در توجيـه تنزلـّات وجـود از        در اين ديدگاه،
گردد كه حقايق افعـال آدمـي را    اش مطرح مي مرتبه اصلي

در خويش دارند، اما از جهتي در شباهت با عالم ماده نيز 
  هست كه عبارت از محدود و مقيد بودن آن است. 

  
  معناي سوم

ديدگاهي است كه مربوط به شـناخت قـرآن كـريم و    
معاني آن است. مطابق اين نظر، آيات قـرآن كـريم،    بطونِ

تحت اللفظي، معـانيِ   اش ضمن داشتن معانيِ  در هر كلمه
هـا در بطـون خـويش     باطني نهفته است؛ و البته ايـن واژه 

نوعي رابطه با ظاهر معاني آيات نيز دارند. در اين ديدگاه، 
  است.» امثال«يا » مثَل«ظاهر الفاظ و آيات قرآن كريم، 

  نويسد:  امام محمد غزالي در تحليل اين موضوع مي
اي در قـرآن نيسـت، مگـر در تحـت وي      هيچ كلمـه «

رمزي است و اشارتي به معني پوشـيده، كـه آن معنـي را    
كسي دريابد كه موازنه و مناسـبت بدانـد و تفـاوت ميـان     
عالم شهادت و ميان عالم ملكوت دريابد، كه هـر چـه در   

است عالم ارواح را، كـه عـالم   عالم حس است، آن مثالي 
ملكوت است، نه از راه صورت، بلكه از راه معني و روح 
آن و حقيقت وي در عالم حس، نردبان عالم معني و عالم 
روحاني است و از اين است كه: دنيا منزلـي از منـازل راه   
خداي است به ضرورت و در حق آدميان. چنانكه رسيدن 

ست، پس بـدان كـه بـه    به مغز محال بود، جز به طريق پو
مغز نيز از راه پوست بتوان رسيدن. پس همچنين به عـالم  

(غزالـي،  » ارواح نتوان رسيدن جز به مثـالِ عـالم اجسـام   
1360  :43.(  

يـابي بـه    فهماند كه گذر از عالم حـس و راه  غزالي مي
مقدار دانستن ظـاهر   ملكوت آيات هرگز نبايد به معني بي

توجـه   و سياق لفظي كلام بـي آيات باشد و نبايد به ظاهر 
بود، بلكه در راه يافتن به حقايق آيـات بـه فهـم عبـارات     
آيات قرآني بسيار نياز است.  به بياني رسـاتر، گـذرگاهي   
جز ظاهر آيات براي نيل بـه حقـايق آيـات كـه ملكـوت      

  آنهاست، وجود ندارد. 
مطابق بيان علامة طباطبايي بلنداي معارف الهـي، كـه   

گردد كه ظـاهر   افهام عادي است، سبب مي بسيار فراتر از
هايي قلمداد شود براي نزديـك كـردن معـارف      آيات مثل

  ها: اين كتاب با فهم عمومي انسان
بيانات قرآن مجيد نسبت به بطوني كـه دارنـد، جنبـه    «

گيرند؛ يعني نسبت به معارف الهيه كـه از   مثَل به خود مي
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هـايي   سـت، مثـل  تر و بـالاتر ا  سطح اَفهام عادي بسي بلند
هستند كه براي نزديك كردن معارف مذكور با فهم عموم 

و لقََد «فرمايد:  اند. خداي متعال در كلام خود مي زده شده
صرفنا للّناسِ في هذاَ القْرُآن منْ كُلِ مثـَلٍ فـَاَبي اكَثـرُ    

:  13ج  1391)، (طباطبايي، 89اسراء/ » ( النّاسِ الّا كفَُورا
32.(  

طباطبايي در پاسخ به پرسشي احتمالي كـه آيـا   علامه 
فقط امثالي كه در قرآن كريم آمده است، جنبه مثلي دارند 

  نويسند:  يا همة آيات قرآن؟ مي
كند، ولي آية مذكور و  قرآن مجيد امثال بسيار ذكر مي«

آنچه در اين مضمون است، مطلق است و در نتيجـه بايـد   
ف عاليه كه مقاصد گفت همه بيانات قرآني نسبت به معار

  ).33(همان : » حقيقي قرآنند، امثال هستند
  

  ديدگاه باطنيه
هايِ فهم آنان  به شيوه» مثَل«در ديدگاه باطنيه موضوع 

شـريعت  «از قرآن كريم مربوط است و اعتقاد دارنـد كـه:   
رمز و مثَل است. پـس هـر كـه هـر مثـال را       ،ناطق، همه

ــي    ــد، ب ــوز ندان ــارت را رم ــاني و اش ــود فر مع ــان ش » م
). در نگاه باطنيه آيات قرآن دو 180:  1348(ناصرخسرو، 

اسـت كـه هـم      قسم است: آياتي كه داراي ظاهر و باطن 
ظاهر و هم باطن آنها حجت است و آياتي كه از نوع مثًل 
است و هر مثلي داراي ممثولي است. در اين قسم آيـات،  

  مان،مثَل مورد توجه نيست و ممثول مراد است (قاضي نع
). از ديدگاه باطنيه هر مثلي داراي حقيقتـي  62و 61تا :  بي

اي كه لفظ دلالت بـر   است كه ماوراي لفظ است؛ به گونه
توان به اين حقيقت وقـوف   آن ندارد و با علم خاصي مي

هرگاه در مـورد قـرآن آورده   » تنزيل«يافت. بنابراين، لفظ 
افـت  شود، ناظر به  معنـاي ظـاهري آن اسـت و اگـر دري    

معانيِ حقيقيِ لفظ؛ يعني شناخت ممثول مورد توجه قـرار  
) و به همين دليـل، در  62آن است (همان: » تأويل«نگيرد 

قرآن كريم بر مثَل بودن بسياري از آيات تأكيد شده است 
  از جمله: 

ولقََد ضرََبنا للّناس في هذاَ القْرُآن منْ كُلّ مثَلٍ لَعلَّهم «ــ  
  )27(زمر/ » يتَذكََّرونُ

  )39(فرقان/ » وكلاَُّ ضرََبنا لَه الّامَثال«ـ 
  )34عنكبوت/ » ( وتلْك الْامَثالُ نضَرِبها للْناس«ـ 

بـراي اثبـات مـدعاي خـود بـه بعضـي از        2قاضي نعُمـان 
  احاديث نبوي هم تصريح كرده است؛ از جمله: 

 ـ«ـ  رٌ و بطـْنٌ  ما نزََلَت علَي في القْرُآن آية الاّ ولَه » ا ظَهـ
  ).29تا :  (قاضي نعمان، بي

آنچه مهم و مورد تأكيد باطنيه اسـت، كوشـش بـراي    
دسترسي به معاني باطني و لزوم يافتن معـاني تمثيلـي در   

لازم است بر امت تا شريعت را به پاي دارنـد  »  مثلهاست:
ــد ــاطن آن را بدانن )، و 180:  1338(ناصــر خســرو، » و ب

دجال ظاهريان، آن است كه باطن را «ه: كنند ك تصريح مي
باطل كند و دجال باطنيان، آن اسـت كـه ظـاهر را باطـل     

» انـد  كند... و هر دو دجال با گروهان خويش انـدر آتـش  
) و به همين دليل بايد هم ظاهر و هم 281و 280(همان : 

اي گروه مومنان! شما مأموريد كـه  «باطن را تصديق كرد. 
ق كنيد و ايـن جايگـاهي اسـت كـه     ظاهر وباطن را تصدي

» انــد بعضــي بــه دليــل قصــور در آن بــه هلاكــت افتــاده 
هـر  «)، اما 46تا، مجلس ششم:  (المجالس المستنصريه، بي

كه بر ظاهر بايستد، همچنان است كه خـاك بخـورد؛ بـه    
اميد آن كه بدان زندگاني يابد. همچنان از ظاهر، زندگاني 

ــد  ــل نيابـ ــدي حاصـ ــرو، » ابـ ). 258:  1338(ناصرخسـ
ناصرخسرو براي بيـان ايـن نكـات شـريعت را همچـون      

» پر غلّه و پر كشته و درختـان فـراوان  «داند كه  بستاني مي
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است، كه هم توسط رحمان و هـم شـيطان در آن كشـت    
ره شـناخت. و ايـن       رِه را از ناسـ شده باشد. پس بايـد سـ
شناخت كه گذر از ظاهر و رسيدن به باطن اسـت، همـان   

يابي از مثل به ممثول است، كه البته مطابق اعتقاد آنـان   راه
چنين نيست كه هر كس بتواند و مجاز باشد كـه در ايـن   

، »دستوري دهقان«حقايق باطني راهي داشته باشد، مگر با 
كه از نظـر او دهقـان در اينجـا اسـتعاره از اشخاصـي در      

» مراتـب فـيض  «سلسلة دعوت اسماعيلي است كه شامل 
  اند.  شده

 بســتانِ خــداي اســت چنــان دان كــه شــريعت
 بسيار در اين بسـتان هـر گونـه درخـت اسـت     

ــد    . ــت باش ــرت رغب ــرد، گ ــذري م  اي رهگ
 دهقانش يكي فاضل و معـروف بـزرگ اسـت   

  

ــراوان       ــان ف ــته درخت ــر كش ــه و پ ــر غل  پ
 هم كشتة رحمـان و هـم از كشـته شـيطان    

 در نعمــت و در ميــوه ايــن نــادره بســتان .
 كـه بـه دسـتوريِ دهقـان     در باغ مشو جـز 
 )397:  1381(ناصرخسرو                        

بودن و واماندن در ظاهر قـرآن و ندانسـتن بـاطن آن،     
است كه كار شيطان است و دانستن باطن آيـات،  »نيستي«

است كه كـار يـزدان اسـت و بـه زبـان تأويـل،       » هستي«
  است: » دوزخ«و ندانستن » بهشت«دانستن 

صــنع يــزدان كــرد  نيســت را هســت،
ــين   ــت ببـ ــي دوزخ و بهشـ  اي اخـ
ــدش، هســت اســت  ــا بدِان  آنچــه دان
ــد   ــرين و جفتانن ــش ق ــت و دان   هس

 بِه بـا هسـت جفـت وبـا بـد نيسـت      
 جهد كـن تـا زنيسـت هسـت شـوي     

  

  

 هســت را نيســت، صــنعت شــيطان  
 گمــان شــو ز مالــك و رضــوان بــي

ــامان   ــت را س ــت نيس ــس ندانس  ك
 نيست بـا جهـل هـر دوان زوجـان    

ــي ــه به ــان  ب ــتي برِهَ ــان زنيس  ئْ ج
 برِهَــــاني روان ز بــــار گــــران  

  )380(همان :                           

ناپذيري مثَل از ممثـولش در   باطنيه از تلفيق و انفكاك
اند، امـا رسـتگاري را در توجـه بـه      قرآن زياد سخن گفته

هر كه شـريعت  « دانند: باطن و متوقف نشدن در ظاهر مي

تأويل بپذيرد، آن كـس درِ بهشـت را بسـته     يرسول هم ب
  ) و:  35:  1338(ناصر خسرو، » يافته باشد

  

  )386:  1338 (ناصر خسرو 
  انسان در اين جهان، براي اين است كه انسان به اين تعليم باطن رغبت نمايد و آن را درك كند و بيابد: از نظر اينان، آمدن 

اگر حكمت بيـاموزي تـو تخمـي چـرخ گـردان را
 توي ظـاهر، تـوي بـاطن، تـوي سـاران تـوي پايـان          .   

 . 

 راه ظــاهر پســرا، راه ســتوران اســت
.  

 ناصبي از من اين است جگـر پـر كـين    
 . 

ــاند ــد بجوش ــش تقلي ــه را آت ــر ك  ه
.  

مــرد دانــاش بــه تأويــل دهــد تســكين  
. 
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ــان را ــين آن دور پنه ــت بب ــدا و نزديك ــن پي  در اي
ــدانكــه بنــد از بهــر اينــت كــرد يــز    .  ــدرين زن  دان ان

 . 
ــان را نمــي ــي درو رغبــت غمــي داري چــو پنه  بين

 . 
 مر اين را زين گـرفتن بـه ده چنگـال و سـي دنـدان      

. 
  )387(همان، ص 

يابي به چنين گوهر گران قيمتـي، بايـد راه    براي دست
جست. چون در منطق تحليلي باطنيه » راهنما«را از طريق 

االله، ايـن   بـاطن كـلام   يابي به تأويل و حقيقـت و  در دست
راهنماست كه نقش اصلي را به عهده دارد و چنين نيست 
كه كسي بتواند از ظاهر به بـاطن درآيـد، مگـر از طريـق     
واسطة فيض، كه مطابق آراء آنها داراي مراتب مشخصـي  

   هستند.  

قرآن، امام بالقوه «كند كه:  حميد الدين كرماني بيان مي
من همـه چيـز و مسـتعد    و به منزله هيولي است كه متض ـ

هـاي گونـاگون اسـت و نـاگزير محتـاج       پذيرش صورت
كساني است كه آن را تأويـل و علـوم آن را معلـوم كننـد     

همـان طـور كــه   «). و 126و 113، 112:  1953(كرمـاني،  
باطن قرآن معجـزه اهـل     ظاهر قرآن، معجزه رسول است،

ناصرخسـرو بارهـا    ).31تا :  (قاضي نعمان، بي» بيت است
  ه اين نكته تصريح كرده است؛ از جمله:ب

هيچ شنيدي كـه چـه گفتـت رسـول
ــلين؟    . ــرف المرسـ ــداي و شـ ــار خـ  بـ

 .  
گفـــت ببايـــد جســـتن علــــم را

.  
ــين     ــه چ ــز ب ــايگهش ج ــود ج ــر نب  گ

 .  
ــت امــام ــرار خــداي اس ــة اس  خان

 .  
ــرين   ــر او را قـ ــين اســـت مـ  روح امـ

.  
ــد او ــن عهـ ــري رسـ ــو نگيـ ــا تـ تـ

ــو     . ــو ديـ ــويد ز تـ ــيندســـت نشـ  لعـ
 .  

ــزد او ــز نـ ــد جـ ــا باشـ ــل كجـ عقـ
ــرين    . ــز در عـ ــد جـ ــا باشـ ــير كجـ  شـ

 .  
هر كه سـوي حضـرت او كـرد روي

ــهيل از جبـــين   .   .  زهـــره بتابـــدش و سـ
  )395:  1381(ناصر خسرو،                                                                                   

از » عنايـت ازلـي  «كـه ايـن علـم    و البته، بايد بـدانيم  
خداوند به اشخاصي است كه در مراتب فيض قرار دارند 

شروع و بـه مراتـب مـادون آن تـا     » وصي«و » نبي«كه از 
    شود: مشتمل مي» حجت«
  

ــر و آلــــش    .  آن مال خداي اسـت كـه زنهـار نهـاده اسـت ــاكيزة پيغمبــ ــدر دل پــ  انــ
.  

 آن آب حيــات اســت كــه جاويــد بمانــد
ــي كـ ـ   . ــالش  نفس ــريم متع ــن داد ك  ه از اي

.  
ــذيرفت ــش راســت پ ــو دل ــي را چ ــور ازل ن

ــالش         . ــد مث ــه نديدن ــد ك ــين ش ــار زم آث
.  
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  )281و 280(همان :                                                                                                            
» رازدانان الهي«ناصر خسرو در جاي جاي ديوان اينان را 

، 175، 154، 151ديـوان، صـفحات    داند؛ از جملـه در  مي
  .359و 314، 306، 280، 271، 243، 228، 215، 206

است كه از طريق شنيدن   »علم مثَل«نام ديگر اين نور، 
شود،  و نقل مقلدّانه و به تعبير او (حدثناقال)، حاصل نمي

» تعليم«اند،  بلكه بايد از معلمان حقيقي قرآن كه آل رسول
و » پرتـو «اگرچه لفظ اسـت امـا   گرفت، چون ظاهر قرآن 

توانـد   بطن دربطن است و هرگز لفظ و معناي ظاهر نمـي 
نياز اسـت  » علم مثل«گوياي حقايق باشد. به همين دليل  

 هاي خدا گشوده شود.  تا در گنج

 امثال قـرآن گـنج خـداي اسـت، چـه گـويي      
.  

ـدثنَا قــال «از     گشــاده شــود امثــال؟  » حـ
. 

ــدان آل ر ــل معتمـ ــمِ مثـ ــر علـ ــولندبـ  سـ
.  

 راهت ننمايـد سـوي آن علـم جـز ايـن آل      
 . 

 قفل اسـت مثـَل، گـر تـو نپرسـي ز كليـدش
.  

 پر علت جهل است تـو را اكحـل و قيفـال    
. 

ــر توســت مثــل هــايِ قــرآن، تــا نگــذاريش پ 
.  

 آسان نشود بـر تـو نـه امثـال و نـه اهـوال       
. 

  )294(همان :                                                                                                                
نكتة آخر و بسيار مهم در افكار باطنيه پيرامون مثـَل و  
ممثول آن است كه، مثَل و ممثول در نزد آنان از نوع لفظ 
و مفهوم نيست، بلكه ناظر به حقايقِ وجـودي اسـت كـه    

نه وجود ذهني و صبغة واقعي و داراي وجود عيني است، 
خداوند امثال وممثولات را خلـق كـرد. جسـم    «مفهومي. 

انسان مثل و نفس او ممثول است. دنيا نيز مثل، و آخرت 
تا}، مجلس هشتم از مجلسي  (شيرازي {بي» ممثول است.

دوم). به همين دليل و بيانات گفته شده قبلي و تعبير آنها 
  تعبير خاص است.» مثل«از 
  

هـاي دو   هـا و تفـاوت   مشـابهت در  اي تحليل مقايسـه 
   ديدگاه

هاي مطرح در متون عرفاني و مباني  در مقايسه ديدگاه
هايي  باطنيه كه در آثار آنان مضبوط است، تشابه و تفاوت

شـود   مشخص مي» تأويل«در رويكردهاي اين دو نحله به 
هــا، اصــول مشــترك را  كــه در ذيــل در بخــش مشــابهت

هـا بـه مبـاني اخـتلاف در      كنيم و در تفـاوت  يادآوري مي
موضوع تأويل نزد عرفا و باطنيه همراه با شـواهد بحـث،   
پرداخته خواهد شد تا دقيقاً روش فهم آيات قـرآن كـريم   
مطابق آراي اين دو؛ يعني مكتب عرفـا و مـذهب باطنيـه،    

ــرآن را ــد ق ــرو خوان ــور ف ــن ن ــت اي وز برك
ر و بحـر و جبـالش        .  بنبشته بـر افـلاك و بـ

.  
ــĤواز شــنودي ــد ك ــه همــي گوي  و آنكــس ك

منــديش از آن جاهــل و منيــوش محــالش    .
.  

د نبــي بــاقي گشــته اســتويــن نــور بــر اولا
.  

 كز نفـس پيمبـر بـه وصـي بـود وصـالش       
.  
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كـه بـه آن اشـاره    » علم مثـل «شناخته شود و در ضمن از 
  دست آيد. شد، تصوير صحيحي به

  
  هاي دو ديدگاه هتـ مشاب1

  الفاظ و آيات قرآن كريم در ضمن داشتن معانيِ الف)
  لفظي، داراي مفاهيم باطني است؛

  در معاني ظاهري نبايد متوقف شد؛ ب)
روش دريافت مفاهيم باطني قرآن كريم كه تأويل  ج)

  هايِ مرسوم در تفسير، تطابق ندارد؛ است، با روش
و تأويـل فقـط    همه آيات قرآن كريم تأويل پذيرند د)

  مخصوص آيات متشابه نيست.
  
  ها ـ تفاوت2

در متون عرفاني منظور از تأويل، كشف مفاهيم الف) 
نهفته در بطن آيات و رجـوع از معـاني ظـاهر بـه معـاني      
باطني است، در صورتي كه در متون باطنيه، تأويل تعيـينِ  
مصداقي كلمات قرآن است؛ با اين توضيح كه بنابر اصول 

طني فهم حقايق قرآن يا تأويل از باب تطبيق آيه مذهب با
با مصاديق مشخص و موجود اسـت و هرگـز بـه معنـاي     
رجوع كردن از معاني ظـاهري بـه معـاني بـاطني نيسـت.      

هـاي قرآنـي ذيـل بـه      براي نمونه، در متـون باطنيـه، واژه  
در  3كه اشخاص حقيقي» ها حجت«و» ناطقان«و» اساسان«

  تند، تأويل شده است: سلسله اعتقادات باطنيه هس
در آيـه:  هـاي هفتگانـه    ـ آسمانهاي هفتگانه و زمين

   »االله الذي خلق السموات و من الارض مثلَهنَّ«

  اند: ) كه در توضيح آيه آورده12(طلاق/
هاي هفتگانـه، هفـت نـاطق و مـراد از      مراد از آسمان«
(قاضـي  ». هاي هفتگانه هسـتند  هاي هفتگانه، حجت زمين

  )44ا: ت نعمان، بي
انَّما الصدقَات للفْقُـَراء و  «در آيه:  فقراء و مساكينـ 

  )60(توبه/ »الْمساكينَ
و ايشان (ناطقان) را فقرا بدان گفت كه اندرين عالم، «

كسي نيست كه ايشان ازو فايده گيرنـد ولكـن درويشـند    
سوي حدود علـوي... و بـدان (مسـاكين) مـر اساسـان را      

اني كه سكون امت بـر تأويـل ايشـان    خواست اندر هر زم
  ).128: 1338(ناصرخسرو، » است

راَهيم و   «در آيه:  ـ الرُّكَع و السجود و عهِدنا الـي ابـ
اكفينَ و الرُّكـَعِ     ائفينَ و الْعـ اسماعيلَ أنَْ طَهرِّاَ بيتي للطَّـ

  )125(بقره/ »السجود
جود «راد از امامـان و م ـ » الرُّكَع«مراد از « ناطقـان  » اَلسـ

  ).52تا :  منصوريمن، بي (جعفربن» هستند
گشايي از  در ديدگاه عرفاني، تأويل عبارت از رمز ب)

  كلمات و مفاهيم آيات قرآني است كه مشروط به شـروط
سلوك و جـديت در تهـذيب اسـت، نـه مخصـوص بـه       
شخص؛ در حالي كه در اعتقادات مطرح در متون باطنيـه،  

، مخصـوص  »علـمِ مثـَل  «به تعبيـر ناصرخسـرو    تأويل يا
اشخاص معيني است كه مطابق آراء آنان كسـاني هسـتند   

 ،»نـاطق «قرار دارند؛ يعنـي  » دعوت«كه در سلسله مراتب 
كه هر يك از اين سه مقام توسـط يكـي   » امام«و » اساس«

رسـانندة تأييـد از امـر    «شوند:  تأييد مي» حدود علوي«از 
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د  باري سبحانه به پي (اسـرافيل) اسـت و     امبر (نـاطق)، جـ
ــال   ــدر روزگــار او خي ــه امــام زمــان ان رســاننده تاييــد ب

  ).  204:  1338  (ناصرخسرو،». (جبرائيل) است
پيرامون بيان شروطي كه عرفا در متون عرفـاني بـراي   

انـد،   راه يافتن به بحر معاني رمزي آيات قرآن مطرح كرده
  آوريم:  را مياي  كه نمونه  شواهد فراواني است،

اما بگوييم كه مسافر اين بحر را چه بايـد كـرد تـا از    «
اين برّ به بحر رسد و او را مركـب اسـتقامت بايـد لبـاس     
     صدق و تيغ يقين و سپر توكـل و جوشـن رضـا و خـُود
تســليم و زره تفــويض، و ســاعد تفريــد و زاد تجريــد و 
راحله قناعت و عـديل توفيـق و دليـلِ عنايـت و طلايـة      

هاي راه ديدن به  و تعجيل رفيق و مراقبت خواطر عظمت
پاس داشتن مراقبت نياز است و از وقوفهاي طريق، حـذر  
بايد كردن به قيـام كـردن حضـرت، و سـارقان راه نگـاه      
داشتن به هر لحظت و خطوت، تا مسافر به بحـر رسـد و   

  ).12:  1370(غزالي، » آنچه اشارت كرديم بيايد
أويل پذيرفته شده نيست، در متون عرفاني مطلق ت ج)

بلكه تأويل مشـروط اسـت براينكـه رويكـرد آن گـذر از      
كه اعتباري و مربـوط بـه    -ها معاني حسي و ظاهريِ واژه

به معاني روحاني و باطني كـه مربـوط    -عالم ماده هستند
باشـد، نظيـر    مـي  -به ملكوت اشياء و غيرمحسوس اسـت 

  سورة اسراء:  70تأويل ذيل از آية 
 ...»ح روحالْب ر وم فيِ اَلبلْناههمـين  70(اسـراء/  » م (

نَ يتـَقِ   «داني كه اين برّ و بحر كدام است؟  باشد. چه و مـ
آيينه اين هر دو شده اسـت: يعنـي    »االله يجعل لَه مخرَْجا

ه  « لَه بِالرُبوبيـ رّ عبوديـت   ». اَخرَْجه منَ الْبشرَيه و اَوصـ بـ

حر، ربوبيتـا :   (عـين القضـات همـداني، بـي    ». تباشد و ب
179.(  

اما در متون باطنيه، گاهي امورات روحاني و باطني در 
گردد. بـراي مثـال،    تأويل به مفاهيم حسي و مادي باز مي

هلْ ينظْـُرُونَ الـّا انَْ   «جعفر بن منصور يمن در تأويل آيه 
ترجمه كه: ) با اين 210(بقره/ » يأتَيهم في ظُلٍ منَ الْغَمام

آيا اينان منتظر آن هستند كه خـدا بـا فرشـتگان در زيـر     «
  آورده است: » سايبان از ابر نزدشان بيايد

خداوند خودش را در هفتـاد هيكـل بـراي دوسـتان     «
سازد و اين هفتـاد نفـر، همـان امامـان و      خود، آشكار مي

  ).260:  1371(شاكر، ». حجح و ابواب و دعات هستند
  

  نتيجه
ــزوم و  آنچــه از ب حــث هــاي پيشــين روشــن شــد، ل

ضرورت روش تأويلي در فهم قرآن و دستيابي به معـاني  
باطني و عميق قرآن و عبور از الفاظ به معاني و از شـهود  
به غيب است و عدم توقف در معاني ظاهري است. اصل 
اين سخن نزد مفسـران و متكلمـان ديـن شـناس، امـري      

ملي كه موجـب  بديهي و پذيرفته شده است، ليكن از عوا
تفاوت در تفسـير و تعبيـر و تأويـل اسـت، بحـث روش      
شناختي فهم قرآن است چنانكه اين تفاوت در دو مكتـب  
عرفاني و مـذهب باطنيـه وجـود دارد؛ از كشـف مفهـوم      
باطني از طريق تهذيب نفس و گذر از حس به باطن و يا 
تعيين مصداق براي الفاظ از طريق تعليم و آزاد بـودن در  

لذا در مكاتب عرفـاني كشـف معنـا و حقيقـت و      ،تطبيق
عبور از ظاهر به باطن از طريق شهود دروني حاصل آيـد  
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ولي در مذهب باطنيه به گونـه تعيـين مصـداق از طريـق     
تعليم مرشد است؛ افزون بر آن كه تأويل در نگاه عرفـاني  
در متوني است كه قابليت گذر از معاني حس و ظـاهر را  

رآن كريم و هـدف آنـان از تأويـل    داشته باشد، همچون ق
عبور از عالم ماده و محسوس به عـالم بـاطن و ملكـوت    
اشياست، در حالي كه در مذهب باطنيه تأويـل دو سـويه   
است؛ يعني هم بـراي مفـاهيم حسـي و مـادي تأويـل و      
مصــداق روحــاني و بــاطني وجــود دارد و هــم امــورات 

جايز روحاني و باطني در تأويل به مفاهيم حسي و مادي 
  است.

اما همان طور كه در تفسير بيان مفاد اسـتعمالي آيـات   
قرآن و آشكار نمودن مراد خداي متعال بر مبنـاي دسـتور   
زباني  متون و پايبندي به اصول و قواعد عقلايي محـاوره  
كه در متون تفسير و قواعـد اصـولي در اسـتنباط ثبـت و     

آيـد در بـاب تأويـل و ارجـاع بـه       ضبط است، به نظر مي
معاني باطني يا كشف معاني حقيقي و معارف باطني و يـا  
تعيين مصداق عيني و خارجي براي بيان آيات قـرآن نيـز   
بايد يا همچون پيامبر به محتواي خطاب عـارف بـوده، از   
حقيقت و باطن آن آگاه باشد و يا آنكـه تأويـل و كشـف    
معاني نيز بايـد روشـمند گـردد تـا در يـك آزمـون بـين        

ل مخاطبان كلام واقع شود و گرنه نمي توان الاذهاني مقبو
صحيح را از سقيم تشخيص داد. از اين رو، آنچه در فهـم  
معنا و مقصود متوني، همچون قرآن لازم است، روشـمند  
سازي و قانون مدارانه بودن هر يك از تفسير و تأويلهاي 
عرفاني و باطني اسـت تـا در دام تـك انگـاري و تجربـه      

ين متون (قرآن) كه مخاطب عام دارد، فردي نيفتيم، زيرا ا
بيشتر ياد آور علم است و گزارشي منسجم از همه وجوه 
واقعيت را عرضه مي كنـد و رسـالت اهتـدا و هـدايت را     
عهده دار است. البته، تحليل و بررسي اين سـخن مجـالي   

 ديگر مي طلبد.

  
  ها پي نوشت

از . باطنيه لقب عامي است كه بر تمام فـرق اسـماعيلي كـه     1
در  -عليـه السـلام   -اختلاف بر سر جانشيني امام جعفر صادق

هـ.ق از ديگر شيعيان امامي در كوفـه جـدا گشـتند،     148سال 
اطلاق شده اسـت. دوره تشـكيل خلافـت فاطميـان در مصـر      

ق) عصر طلايي تفكر و ادبيات آنان است كه طـي   297-487(
ر آن داعيان و متكلمان اين مـذهب، كتـب و رسـايل زيـادي د    

علوم مختلف اسلامي تأليف كردند كـه در ايـن آثـار مباحـث     
شناسي، تعبير ادواري تـاريخ و تأويـل    گوناگون از جمله جهان

تجلي يافته است. مهمترين منابعي كه به زبـان فارسـي مطـابق    
آراي آنان به وجود آمد، از ابومعين، معـروف بـه ناصرخسـرو    

بـه نثـر و   » نوجه دي«، »جامع الحكمتين«است كه آثاري چون 
انـد كـه از جملـه     ديوان او به نظم، در تبيين اين آرا خلق شده

مشهورترين آثار براي مطالعه و تحقيق در مباني انديشه نحلـه  
اســـماعيليه اســـت. نـــام ناصرخســـرو همـــواره در رديـــف 

پردازان تفكر اسماعيلي قـرار دارد؛ كسـاني    ترين نظريه برگزيده
مـد النسـفي، ابوحنيفـه    چون ابوحاتم الـرازي، محمـد بـن اح   

النعمان بن محمـد، معـروف بـه قاضـي نعمـان، ابـو يعقـوب        
سجستاني، حميد الدين كرماني و المؤيد في المـدين شـيرازي   

  ).167:  1376اي،  (رك: بدره
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. ابوحنيفه نعمان بن محمد بن منصور بن احمد بـن حيـون    2
هـ. ق ) مشهور بـه قاضـي نعمـان     363 - 290تميمي مغربي (

وي نظام فقه اسماعيلي را شرح و تفصيل كـرد. وي در   است.
يك خانواده قيرواني كه تابع مذهب سني مالكي بودند، متولـد  

هــ .ق   311شد. آنچه مشهور است، آنكه پدرش پيش از سال 
به كيش اسماعيلي گرويده بود. در اينكـه مـذهب وي قبـل از    

مـا  گرويدن به اسماعيليه چه بوده است، اختلاف نظـر اسـت، ا  
:   1376اي،  آقا بزرگ طهراني وي را شيعه امامي مي داند (بدره

). اهميت وي در اسماعيليه از جهات متخلف است؛ 287-288
كه از جمله كثرت آثار فقه، تاريخ و روش تأويل در فهم قرآن 

جـامعترين كتـاب فقـه    » تأويـل دعـائم الاسـلام   «كريم. كتاب 
شف معاني باطني قرآن در شيوه ك» اساس التأويل«اسماعيليه و 

  از اوست.
. مطابق نظر باطنيه، مراحل گـذر فـيض حـق تعـالي مسـير       3

بـه رمـز و اشـاره از     »امر خدا«مشخصي دارد. مطابق اين نظر، 
رسد و پـس   مي» حجت«گذر كرده تا به مرحلة » عقل«مرحلة 

مر تأييد را از حجت «از حجت فرود ندارد. ناصرخسرو گويد: 
زو پذيرندگان، فرمان را بـه شـرح تواننـد    گذر نيست و فرود ا

ــز  ــه رمـــ ــه بـــ ــذيرفتن، نـــ ــرو، » پـــ ــر خســـ   (ناصـــ
). مراتب گذر فيض از نزد خداوند عبارت اسـت  303:  1338

نفس، جد، فتح، خيال، نـاطق، اسـاس، امـام، بـاب و       از: عقل،
  ).129-127ق :  1953 ،حجت (كرماني
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  تحليلي بر جاودانگي عذاب اخروي از ديدگاه ملاصدرا و تطبيق آن با آيات و روايات
  

 محمد رضا بلانيان  محمد حسين دهقاني محمودآبادي

 
  چكيده

پايان اخروي، ريشه در آيات قرآن و روايات اسلامي دارد. در اين  موضوع خلود برخي از انسانهاي خطاكار در عذاب بي
تواند عذاب لايزال را براي خطاي محدود بپذيرد، بلكه در مقابل آيات خلود، آيـاتي كـه بيـانگر عفـو      نميمورد نه تنها عقل 

كند، قرار دارد. ملاصدرا بـراي   فراگير خداوند است و نيز آياتي كه وقوع عذاب جاودانه را به مشيت و اراده الهي واگذار مي
دهد، اما ديدگاه وي مشـكل تعـارض را حـل     ارائه مي شواهد الربوبيهالو  اسفارحل تقابل ياد شده، تفسيري بديع در كتاب 

، ديـدگاه نهـايي خـود را بـا آن     عرشيهاي است. ايشان در آخرين اثر خود، كتاب  كند، بلكه خود، داراي اشكالات عديده نمي
با طرح اصـل عقلـي عـدم    خويش،  تفسير كبيرداند. وي در كتاب  دسته از آياتي كه تأكيد بر عذاب جاودان دارد، منطبق مي

پردازد. اين نوشتار مشكل تعارض ياد شده را از طريق توجه بـه مجموعـه    وجوب عمل به وعيد، به حل مشكل ياد شده مي
آيات و رواياتي كه در باب عذاب اخروي است، با عنوان ديدگاه مقبول، حل شدني دانسته و آن را تجزيـه و تحليـل نمـوده    

  است.
  
  هاي كليدي واژه

  ت الهي، وعيد، خلود، عذاب اخروي، عفو. مشي 
  لتلرطز 
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  مقدمه 
عذاب بي پايان و رنج غير قابل توصـيف كـه انـدكي    
تامل پيرامون آن بايد موجب جدايي روح از كالبـد آدمـي   

مانند، به انسان  شود، از جانب عادل و مهربان محض و بي
ضعيفي كه مورد اغواي شياطين درون و بيرون قرار گرفته 

  تواند داشته باشد ؟!  است، چه معنا و مفهومي مي
توانـد تنبيـه    آيا يك انسان اخلاقي و بـا گذشـت مـي    

گـر   -ابدي و لايزالي را براي شخصي كه خطا كرده است
بپذيرد ؟! تا چه رسد بـه خـدايي كـه     -چه خطاي بزرگ

اخلاقا زيباي محض است و هرگـز عملـي زشـت انجـام     
  دهد. نمي
تنبيه مجرمـان نـه موجـب عبـرت     عالمي كه  در نظام 

آموزي براي ديگران است (چرا كـه در آن حيـات ديگـر    
اي  بازگشتي از عمل بد وجود نـدارد، پنـد و پنـد گيرنـده    

نيســت، تصــميمي (دســت كــم از نــوع تصــميم دنيــوي) 
پـذيرد تـا اصـلاحگري تحقـق يابـد) و نـه        صورت نمـي 

شود (چـرا كـه اساسـا تكامـل در      موجب تكامل خدا مي
كامل مطلق بي معناست) و نه موجب گشوده شـدن  مورد 
گـردد (چـرا كـه خداونـد      براي خدا مي -نعوذباللًه-عقده
اي ندارد تا بخواهد آن را بگشايد)، نه موجب تكامل  عقده

شود ( چرا كه آخرت، عرصه حركتهاي صعودي  انسان مي
 و نزولي آدمي نيست)، در چنـين نظـامي عـذاب و تنبيـه    

بـي   انـد، بـويژه عـذابهاي    فرماني كردهكساني كه در دنيا نا
  پايان به چه معناست و فلسفه آن چيست؟!

پرسشهاي فوق از يك طرف و وجـود تصـريحات و    
كنايات در كتب آسـماني و اديـان الهـي، بـويژه در ديـن      
مقدس اسلام از آيـات قـرآن و روايـات آمـده از جانـب      

مبنــي بــر خلــود برخــي از  -علــيهم الســلام -معصــومان
ي خاطي در عذابهاي اخروي، موجب شـده اسـت   انسانها

تا انديشمندان، خصوصاً متكلمان و فلاسفه، به حل يكـي  
از مصاديق ادعايي تعارض دين و عقل همت گمارند. در 
راستاي حل مشكل خلود در جهنم و عـذابهاي اخـروي،   
برخي راه افراط را در پيش گرفته و مدعي شده اند كه به 

 -اعم از مؤمن و كـافر  -اكاراناستناد آيات قرآن همه خط
در عذاب جاودانه جهنم خواهند ماند؛ از جمله به اين آيه 

و من يعص االله و رسوله فـانّ لـه نـار    «اند كه:  استناد كرده
و برخي ديگر براي مشكل يـاد   1»جهنّم خالدين فيها ابدا 

شده به دامن تفريط افتاده و تنها به آياتي كه در باب عفو 
است تمسك جسـته و خلـود در جهـنم را    و غفران الهي 

انّ «انـد كـه:    اند؛ از جمله به اين آيه استناد كرده منكر شده
  .2»االله يغفر الذنوب جميعا انّه هو الغفور الرّحيم

موضوع جاودانگي عذاب از دقت و ظرافت تفسيري،  
كلامي و فلسفي بسيار برخوردار بوده، كـه داراي پيشـينه   

تاريخي اين موضوع در اديـان   تاريخي كهني است. سابقه
و در  4شود، از جمله در مسـيحيت  ديده مي 3خاور نزديك

و ميـان بزرگـان    6و در اسـلام  5ميان انديشمندان مسـيحي 
و انديشـمندان كلامـي، تفسـيري و فلسـفي      7دين اسـلام 

   مسلمان به اين موضوع پرداخته شده است.
  

  واژه شناسي خلود 
تبـري الشـي مـن    معناي لغـوي: خلـد: الخْلـود هـو      

و كـل   اعتراض الفساد و بقاؤه علي الحاله التي هو عليهـا، 
ما يتباطأ عنه التغيير و الفساد تصفه العرب بالخلود كقولهم 

از برخـورد   للاثافي خوالد...: خلود يعني دور بودن چيزي
به فساد و بقاي آن چيز بر حالتي كـه قـبلاً بـر آن حالـت     

و تبـاهي در آن راه  بوده است. عرب چيزي را كـه فسـاد   
يعنـي   -كند، مثـل: اثـافي   ندارد، با واژه خلود توصيف مي

سه پايه ديگ و ديگدان كه به خاطر مقاوم بودن و نـه بـه   
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اند.  يعني پايدارها ناميده -خوالد -خاطر دوام و بقا، آنها را
شود...  رجل مخلد، به كسي گفته مي شود كه زود پير نمي

هميشه، باقي، پايـدار و   معني مجازاً در» مخلده«سپس واژه 
جاودانه به كار رفته است. الخلود؛ يعني باقي بـودن اشـيا بـر    

اند، بدون اينكه فسادي بر آنهـا عـارض شـود     حالتي كه بوده
 ). 115ق، :  1392(الراغب الاصفهاني، 

الخلود هـو  «گويد:  سوره بقره مي 25طبرسي ذيل آيه  
و خلـود بـه معنـي    است: خلـد   در قاموس آمده» الدوام....

نيـز قـدم بـه قـدم در پـي       اقرب الموارددوام و بقاست. 
  ).270، : 1است (قرشي، بي تا، ج  قاموس

ــد خُلــداً و خلــوداً: مانــدگار شــد،   -خلــد ــد يخلُ خلَ
) جاويدان شد،  َُفي السجن: براي هميشـه    ابدي شد. (خَلد

ر خَلدَ ) فلان: فلاني خيلي عمر كرد و پي ـ در زندان ماند (
نشد؛ (خَلدَ ) بالمكان: مدت خيلي دراز در آن مكان مانـد  

) و قيصـري نيـز نوشـته    531، :1ج 1384(ابراهيم انـيس،  
  ).29ق، :  1416قيصري  است: الخلد: البقاء و الدوام (

و الخلد اسم للجزء الـذي يبقـي مـن الانسـان علـي      « 
حالته فـلا يسـتعمل مـادام الانسـان حيـا اسـتحاله سـائر        

راغب در مفردات با نوشتن عبارت مـذكور بيـان    »:اجزائه
دارد كه بر بخش روحاني انسان كه در طول زندگي به  مي

شود و هر انساني از آغاز زنـدگي   صورت ثابت تصور مي
يابـد،   خويش تا پايان، خود را فردي ثابـت و مسـتمر مـي   

گردد، چرا كـه هـر انسـاني خـود را      كلمه خلد اطلاق مي
هاي وجـودي   مانند ديگر بخش (نفس و روح خويش را)

دانـد   خود و اعضاي بـدن خـويش متغيـر و متبـدل نمـي     
  ).  155ق، :  1416قيصري،  (

   

 اصطلاح خلود نزد انديشمندان

موضــوع اصــلي و بــه عبــارتي، خلــود در اصــطلاح  
متكلمان، فلاسفه و مفسران، آن است كه در عالم آخـرت  

ا، برخـي  ه پس از برپايي قيامت و حسابرسي اعمال انسان
به بهشت و برخي بـه جهـنم راه مـي يابنـد. بهشـتيان در      

ها در جهـنم مخلدنـد.    اند و برخي جهنمي بهشت جاودانه
بنابراين، مبحث خلود متوجه حيات اخروي انسانها است، 
نه زندگي دنيوي آنان. ادعاي ياد شده از سـوي مفسـران،   
متكلمان و فيلسوفان مسـلمان، مسـتفاد از آيـات قـرآن و     

ايــات اســلامي اســت. در آيــاتي از قــرآن كــريم لفــظ رو
و مشتقات آن صريحاً به معناي فوق به كار رفته،  "خلود"

و در آياتي تلويحاً اين معنا منعكس شده اسـت. در قـرآن   
كريم، هم به خلود بهشـتيان در بهشـت و هـم بـه خلـود      
جهنميان در جهنم تصريح شـده اسـت. در مباحـث آتـي     

آيد. در ميان انديشمندان يـاد شـده    مستندات اين ادعا مي
مبحث خلود بهشتيان مورد نـزاع نيسـت، بلكـه موضـوع     

  خلود در جهنم مورد نزاع و كنكاش قرار گرفته است.
  

   برخي از آيات قرآني خلود
والذين امنوا و عملوا الصالحات اولئك اصحاب الجنه «

   .8»هم فيها خالدون
 صحاب النار همو الذين كفروا و كذبوا باياتنا اولئك ا«

 .9»فيها خالدون

 .10»و من يقتل مؤمنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالدا فيها«

و اما الذين سعدوا ففي الجنه خالدين فيها مادامت «
 .11»السماوات و الارض الا ما شاءاالله ربك

 و زفير و اما الذين شقوا ففي النار لهم فيها« - 1-2-5
لارض الا ما شهيق خالدين فيها مادامت السماوات و ا

  .12»شاءاالله ربك
  

  برخي از روايات اسلامي خلود
في الزناء  قال النبي (ص) «عن ابي جعفر (ع) قال:  -1

خمسه خصال: يذهب بماء الوجه و يورث الفقر و ينقص 
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العمر و يسخط الرحمان و يخلد في النار نعـوذ بـاالله مـن    
اي پنج پيامبر فرمود: زنا دار«امام صادق (ع) فرمود: » النار.

برد، فقـر را بـه دنبـال دارد، عمـر را      اثر است: آبرو را مي
آورد و  كند و خداي رحمان را به سـخط در مـي   كوتاه مي

بريم به خداوند از آتـش   كند. پناه مي جاودانه در آتش مي
 ).  232: 14ج  ،1393(الحر العاملي، » جهنم

 انما خلد اهل النار في النار«امام صادق (ع) فرمود:  -2
لانّ نياتهم كانت في الدنيا ان لو بقـوا فيهـا ان يطيعـوا االله    
ابدا و انما خلد اهل الجنه لان نياتهم كانت في الدنيا ان لو 

:  2ق، ج  1389 (كليني، » بقوا فيها ان لايطيعوا االله ابدا..... 
85  .( 

هر كس ما را دشمن بـدارد  «و نيز آن حضرت فرمود: 
» ره مخلدّ در آتش دوزخ اسـت و حق ما را ادا نكند، هموا

  ). 401:  2ق، ج  1389  (كليني،
   

  محل نزاع
آن دسته از آيات قرآن كـه پيرامـون موضـوع خلـود      

است، برخي تصريح در خلود دارد و بـه صـورت مطلـق    
است و برخي به صورت مقيد است. اين دو دسته از  آمده

و  اند. بعلاوه آيات قرآن آيات شبهه تفسيري را ايجاد كرده
روايات اسلامي پيرامون خلود انسان در بهشـت و جهـنم   
از يك طرف و آياتي كه در مورد برخي از صـفات الهـي   
مانند غفاريت و رحيميـت الهـي اسـت از طـرف ديگـر،      

شود و همين  اي هستند كه تضاد از آنها فهميده مي گونه به
امر موجب شده است تا مفسـران، متكلمـان و فيلسـوفان    

هي عميق و تأملي شايسـته گـام در ژرفـاي    مسلمان با نگا
موضوع خلود گذاراند و درصدد برآيند تا اشـكالاتي كـه   

دهند پاسخ  باره از زواياي مختلف خود را نشان مي در اين
داده، موضوع را به خوبي تجزيه و تحليل كننـد. از آنجـا   

كه توجه اصلي اين نوشتار به اشكالات كلامي و فلسـفي  
اين رو بـه طـور گـذرا بـه شـبهه       موضوع خلود است، از

  پردازيم.  تفسيري مي
  

  شبهات پيرامون خلود
  شبهه تفسيري  -1

در مسأله خلود مفسران با مشكلي روبرو هستند و آن 
فاما الـذين شـقوا ففـي النـار....     «اين كه از يك سو آيات: 

خالدين فيها ما دامت السماوات و الارض.... و اما الـذين  
 ـ دين فيهـا مـا دامـت السـماوات و     سعدوا ففي الجنه خال

  ) راجع بـه خلـود،  108و 107، 106(هود: آيات » الارض
جاودانگي و هميشگي عـذاب و نيـز جـاودانگي در نعـم     

» مـا دامـت السـماوات و الارض   «بهشتي است كه به قيد 
مقيد شده است؛ آسمانها و زميني كه بر اسـاس برخـي از   

ديگـر نيـز   آيات قرآني عمر جاودانـه ندارنـد و از سـوي    
آياتي وجود دارد كه ابديت و جـاودانگي عـذاب و تـنعم    
اخروي را بدون هيچ قيدي مطرح كرده اسـت. بـه ظـاهر    

شود كه اگر به قيد مـذكور توجـه شـود، در     نتيجه اين مي
ايــن صــورت نعــم بهشــتي و عــذابهاي جهــنم نامحــدود 
نخواهند بود و به عبارتي خلود به معنـاي زمـان طـولاني    

 است. 

اسخ به شبهه فوق كـه جنبـه تفسـيري دارد، بـه     در پ 
صورت گذرا و آن هم فقـط بـه پاسـخ علامـه طباطبـايي      

گويد: آنچـه ريشـه اشـكال را از     كنيم. ايشان مي بسنده مي
برد، آن اسـت كـه خداونـد در كـلام خـود آورده       بين مي

اســت كــه زمــين و آســمانهاي آخــرت غيــر از زمــين و  
يوم تبـدل الارض  «مايد: فر آسمانهاي دنياست. آنجا كه مي

بنابراين، همـان گونـه كـه     13»غير الارض و السماوات.....
جهان آخرت داراي بهشت و دوزخ است، داراي آسمانها 
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و زمين است و همه را خداوند توصيف فرموده است كه 
هر چه نزد شماست، فاني اسـت و هـر چـه    «نزد اوست. 

م فنـاي  پس به بقاي آنها و عد 14»نزد خداست، باقي است
آنها حكم كـرده اسـت. آسـمانهايي كـه بهشـت را سـايه       

افكند و زميني كه بهشت را در دامن خويش دارد و به  مي
شــود، ثابــت و زوال ناپذيرنــد  نــور خداونــد روشــن مــي

 ).24-23: 11، ج 1360(طباطبايي

پاسخ علامه بيانگر آن است كه چون مراد از آسمانها  
و زمـين دنيـوي نيسـت،    و زمين در آيه ياد شده آسمانها 

ــين اخــروي اســت كــه زوال   ــراد آســمانها و زم بلكــه م
رغم وجود قيد مذكور، نعم و عذاب  ناپذيرند، بنابراين،به 

   اخروي محدود و متناهي نخواهند بود.
با توجه به سخن علامـه، دو دسـته از آيـات مـذكور      

هيچ گونه تضادي ندارند، زيـرا هنگـامي كـه خداونـد از     
گويـد و   و خلود برخي جهنميان سخن مي خلود بهشتيان

دارد كه آنها مخلدند مادامي كه آسـمانها و زمـين    بيان مي
وجود دارند، مراد آسمانها و زمين دنيوي نيست، زيـرا بـا   

شـود، آنگـاه    نفخ صور اول ابتدا نظام دنيوي برچيـده مـي  
گردد. بنابراين، عالم دنيا وجـود نـدارد تـا     قيامت بر پا مي
نها و زمين دنيوي در كار باشد، بلكه آسمانها اين كه آسما

و زمين ديگري كه ويژگي اخـروي و جـاودانگي دارنـد،    
درسـتكار هميشـه در    برپا شده، آنگاه مؤمنان و انسـانهاي 

انــد و برخــي از انســانها هميشــه در جهــنم  بهشــت بــاقي
  اند. معذب

  
  ملا صدرا و مسأله خلود

ي اصـل  مفسران، متكلمان و حكيمان مسلمان، همگ ـ 
اند، اما در تفسير و توجيـه آن و   موضوع خلود را پذيرفته

شــوند و چــه اعمــال  نيــز اينكــه چــه كســاني مخلــد مــي

شـود، اخـتلاف    ناشايستي موجـب خلـود در جهـنم مـي    
  . 15نظرهايي وجود دارد

ملاصدرا در باره چگـونگي خلـود انسـانها در آتـش      
د ايـن مسـأله، بسـيار پيچيـده، دشـوار و مـور      «گويـد:   مي

اختلاف ميان علماي رسمي و علماي كشفي است. و ميان 
اهل كشف نيز اختلاف نظر است كـه آيـا عـذاب جهـنم     
براي دوزخيان جاودانه و بي نهايت است، يا ايـن كـه در   
سراي بدبختي براي آنها نعمتي خواهد بود و عذاب آنهـا  

ق، 1410(صـدرالمتالهين، » يابد تا زماني مشخص پايان مي
  ).349: 9ج

كنند. جمعي  رخي از متكلمان خلود ابدي را نفي ميب 
از آنان در مسأله خلود بـه ظـواهر آيـات بسـنده كـرده و      
علاوه بر كفار و مشركين هر فرد مرتكب گناه را مسـتحق  

دانند. ملاصدرا پس از آنكه اصل  خلود در عذاب الهي مي
  نويسد:  توضيح علت آن مي خلود را مي پذيرد، در

، النجاةلود اهل النار و حرمانهم عن اعلم ان سبب خ« 
للـنفس بواسـطه الافاعيـل الموجبـه      سـخة هو الملكه الـرا 

المتضي  ةالمرءآ الطبع والرين في لةلحصول ما هو فيها بمنز
لعدم قبولها للتصقيل و التصفيه، سواء كان منشأها الكفر و 

(صــدرالدين محمــد » الجحــود، او المعاصــي و الســيئات
  ).281تا: الشيرازي، بي

عبارت بالا، بيـانگر آن اسـت كـه از نظـر ملاصـدرا،       
علت خلود اهل جهنم و حرمان آنان از نجـات، حصـول   
ملكات نفسانيي است كه موجب شده است نفـس آدمـي   
غير قابل تصقيل و تصفيه شـود؛ خـواه علـت ايـن گونـه      
ملكات كفر و انكار باشد و يا معاصـي و سـيئات. در هـر    

ي، درندگي و يا شيطاني در صورت، چنانچه صفات حيوان
  نفس رسوخ كند، باعث خلود در جهنم خواهد شد.
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انّ منشأ الخلود في النار «گويد:  وي در جاي ديگري مي
هوالكفر لاغير خلافاً للمعتزله القائلين بانّ صاحب الكبيره 

  ).307: 4، ج 1364النار (صدرالمتالهين،  يخلد في
د: كسي كـه  گوي وي در بيان علت خلود در جهنم مي 

گيرد و بر اثـر اصـرار و    گناه كند، دل و روح او زنگار مي
رود و  تكرار بر گناه، سرشت و فطرت اولي او از ميان مي

و در عـذاب اخـروي    شود فطرت ثانويه برايش ايجاد مي
  ).305: 4، ج 1364مخلد خواهد شد (صدرالمتالهين، 

 ايشان بر اين باور است كه ثواب و عقاب جاودانه به 
خاطر ملكات نفساني و صفات راسخ در نفس آدمي است 

و اگـر بـراي ايـن    «كه ثابتند، نه به خاطر اموري عارضي: 
ملكات، ثبات و تجـوهري كـه پيوسـته و جاودانـه بـاقي      
بماننــد نبــود، بــراي خلــود بهشــتيان در پــاداش و خلــود 
دوزخيان در شكنجه و عذاب هيچ وجهي نبود، زيرا منشأ 

اگر كردار و گفتـار باشـد، آن دو امـر     پاداش و كيفر نفس
اند و بقاي معلول با زوال علت نادرست است  زايل شونده

شود، چگونه  و فعل جسماني كه در زمان متناهي واقع مي
گردد؟! و چنين مجازاتي شايسـته   منشأ جزاي نامتناهي مي

نيسـت، چنانچـه    -بويژه در بخش كيفر و عـذاب  -حكيم
ولكـن يواخـذكم   «و فرمود:  16»يدو ما بظلام للعب«فرموده: 

بلكه بهشتيان در بهشت و دوزخيان  17»بما كسبت قلوبكم
در دوزخ به سبب ثبـات در نيـات و رسـوخ در ملكـات،     

ق، 1410(صـدرالمتالهين، » كنند خلود و جاودانگي پيدا مي
  ).293: 9ج 

در عبارت فوق، ملاصدرا علـت خلـود در جهـنم را     
آيد.  ند كه بر اثر گناه پديد ميدا اي مي ايجاد طبيعت ثانويه

شود ذات آدمي طبيعـت اوليـه و ماهيـت     گناه موجب مي
اي بـراي آن   اوليه خود را از دست بدهد و طبيعت ثانويـه 

رو، اقتضـائات ذات و طبيعـت    ايجاد و ثابت شـود. ازايـن  

ايجاد شده نيز مانند خـود آن طبيعـت ثابـت و هميشـگي     
  است.
م كثيـرا مـن   أنْا لجهـنّ ذرلقد و «ايشان با استناد به آيه  

نويسـد:   در جهت اثبات ادعاي فوق مي 18»الجنّ و الانس 
مخلوقي كه غايت وجودش آن است كه بـه حسـب دفـع    
الهي و قضاي رباني وارد جهنم شـود، نـاگزير ايـن ورود    
بايد موافق طبعش و كمالي بـراي وجـودش باشـد، زيـرا     

حق او  غايات كمالات وجودند و كمال موافق چيزي، در
آيـد، بلكـه بـراي آنهـا كـه بـراي        عذاب به حساب نمـي 

درجـــات بلنـــد آفريـــده شـــده انـــد، عـــذاب اســـت  
  ).351: 9ج  ق،1410(صدرالمتالهين،

وي علت درد و رنج جهنميـان در جهـنم را تضـادي     
داند كه ميان جهنم و صفات حيواني و پسـت از يـك    مي

 طرف و طبيعت و فطرت اوليه آدمي از طرف ديگر است.
ايشان براساس اينكه پايـداري و مقاومـت ميـان دو چيـز     
متضاد، نه دائمي است و نه اكثري، بلكه اين تضاد يـا بـه   

انجامـد و يـا بـه رهـايي منجـر       بطلان يكي از طرفين مي
گويـد فطـرت اوليـه انسـان باطـل و فاسـد        شود، مـي  مي
شود  شود، بلكه فساد متوجه صفات پست نفساني مي نمي

ماند. البته، زوال  هر اصيل انساني باقي ميو در نهايت، جو
گيـرد؛   صفات پست با عذاب و آتش دوزخ صـورت مـي  

عذابي كـه رنـج آور و سـخت اسـت. آنگـاه انسـان وارد       
شود. بايد توجه داشت كه زوال و فساد صفات  بهشت مي

دهـد كـه ايـن فسـادها از سـنخ       پست در صورتي رخ مي
اي ايجـاد   يـه شرك نباشد و گرنه بـراي فـرد طبيعـت ثانو   

شود كه بـا آتـش جهـنم هماهنـگ خواهـد بـود و در        مي
يابد؛ گرچه در جهنم باقي اسـت.   نتيجه، از رنج رهايي مي

علـي   دالةّ و الآلام«عبارت ايشان در اين باره چنين است: 
، و ديئـة الـر  الحيوانيـة وجود جوهر اصلي يضـاد الهيئـات   



  
  

 123/ يدگاه ملاصدرا و تطبيق آن با آيات و رواياتتحليلي بر جاودانگي عذاب اخروي از د 

مـا حقـّق   التقاوم بين المتضادين ليس بدائم و لا بأكثري ك
في مقامه، فلامحاله يؤول اما الي بطـلان احـدهما او الـي    
الخلاص. ولكنّ الجـوهر النفسـاني مـن الانسـان لايقبـل      

بزوال اسـبابها فيعـود    ديئةالفساد، فاما ان يزول الهيئات الر
الي الفطره و يدخل الجنه ان لم تكـن الهيئـات مـن بـاب     

خــري و الاعتقــادات كالشــرك و الا فتنقلــب الــي فطــره اُ
 9ق، ج 1410يخلص من الالم و العذاب (صـدرالمتالهين، 

:351  .(  
در اينجا شايسته است بـه ديـدگاه ملاصـدرا دربـاره      

كيفرهاي اخـروي بپـردازيم. وي كيفرهـاي اخـروي را از     
سنخ كيفرهاي تكويني و علـّي و معلـولي و بـه اصـطلاح     

داند و بر ايـن بـاور اسـت كـه نظريـه       مي» تجسم اعمال«
عمال فقط امكان آن قابل اثبات است، اما وقوع آن تجسم ا

تواند مبرهن شود؛ يعنـي ايـن نظريـه     و چگونگي آن نمي
تواند اصل عقاب و كيفر اخروي را توجيـه كنـد،    فقط مي

اما توجيه عذاب مخلد از توان اين نظريـه خـارج اسـت.    
و اما علـي اصـولنا الحكميـه    « نويسد:  وي در اين باره مي

انما لحق الكفار،  بةلجواب عنها بما مرّ انّ العقوالايمانيه، فا
انمّـا   بـة انتقـام منـتقم خـارجي...... بـل العقـو      جهةلا من 

يلحقهم من باب الزوم و التبعات و النتائج و الثمرات فهذا 
هو الجواب بحسب الاصول الحقـه عـن الاشـكال الـوارد     

  ).365: 1علي اصل العقاب (صدرالمتالهين، بي تا، ج
   
  ه كلاميشبه -2

كه با توجه به اين كه  از جمله شبهات قوي، اين است
خداوند خير محض است و نيز كريم و جواد اسـت و از  
طرفي، بي نياز از هـر چيـزي؛ از جملـه اطاعـت بنـدگان      

تواند به وي ضرري بزند، از جمله  است و هيچ امري نمي
شـود كـه    معصيت گناهكاران، پس اين سؤال مطـرح مـي  

كنـد و   ند بنـدگان عاصـي را عـذاب مـي    علت آنكه خداو
  دهد، چيست؟ مي اي را جاودانه در آتش جهنم جاي عده

اگر پاسخ داده «گويد:  ملاصدرا در پاسخ اين شبهه مي
شود كه انسانها بر اثر افعـال و باورهـايي دچـار تغييـر و     

شوند، حال اين تغيير يا تغيير در ذات و ماهيت  تحول مي
اعراض ذات. اگـر ذات تغييـر   است يا تغيير در صفات و 

كند؛ مثلاً ذات و طبيعت بر اثر گنـاه طبيعـت نـاري پيـدا     
كند، در اين صورت آتش با طبع او ملايم و سازگار است 
و خلود در آتش به معناي عذاب هميشگي بي معناسـت،  
چون طبيعت او با آتش سازگار اسـت، بلكـه عـين آتـش     

ت باشـد،  است و اگر تغيير در جنبه صفات و اعـراض ذا 
با از بين رفتن آن اعراض و صفات، آدمي به ذات اوليه و 

گـردد و خلـود و عـذاب     طبيعت اصلي خـويش بـاز مـي   
» هميشگي نيز در اين صورت نيز معنـا و مفهـومي نـدارد   

  ).90-88: 7ق، ج1410(صدرالمتالهين، 
تحليل پاسخ فوق ايـن كـه در واقـع ايـن پاسـخ، رد       

اين اسـت كـه عـده اي    موضوع و رد اصل ادعاست. ادعا 
جاودانه در عذاب خواهند ماند و ايـن عـذاب هميشـگي    
حكيمانه نيست. پاسخ داده شده به اين اشـكال، در واقـع   
اين است كه اصلا عذاب جاودانـه اي در كـار نيسـت تـا     
شما اشكال مطـرح كنيـد كـه عـذاب جاودانـه حكيمانـه       
نيست، زيرا عذاب يـا بـه خـاطر تغييـر در اعـراض ذات      

ه با برطرف شـدن اعـراض، عـذاب هـم برطـرف      است ك
شود، و يا عذاب به خاطر تغيير در خود ذات است كه  مي

در اين صورت هم عذاب معنايي نـدارد، چـون ذات كـه    
تغيير كـرد و هماهنـگ بـا جهـنم و آتـش شـد، در ايـن        
صورت است كه آتش با طبع ثانويه ملايم است و رنـج و  

است، ولي خلـود در  درد معنايي ندارد. پس خلود در كار 
عذاب در كار نيست، زيرا جهـنم و آتـش دوزخ بـا طبـع     
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گويـد اگـر    ثانويه هماهنگ و ملايم اسـت. ملاصـدرا مـي   
   گوييم: كسي چنين پاسخ دهد ما مي

اصول فلسـفي بيـانگر آن اسـت كـه قسـر بـر يـك        « 
طبيعت نمي تواند به طور دائم حـاكم باشـد. موجـودات    

خيـر   تند كه آن غايت، طبيعي داراي غايت و مقصدي هس
و كمــال آنهاســت و بــه ســوي آن در حركتنــد. بــالاترين 
مقصد و بهترين هـدف بـراي موجـودات خـداي بـزرگ      
است، چرا كه او خير محـض و وجـود محـض اسـت و     

هـو  «موجودات را به سوي خود هـدايت فرمـوده اسـت.    
از ايـن رو، در نهـاد   ». الذي اعطي كل شئ خلقه ثم هدي

ه وجـود و شـوق بـه كمـال وجـود      هر موجودي عشق ب
نهفته است. اين جريـان عشـق بـه كمـال در غايـت هـر       
موجودي و در غايت هر غايتي وجود دارد تا آنكه به خير 

رسد كـه در آنجـا حركـت بـه      محض و غايت غايات مي
سوي كمال مفهومي ندارد چـرا كـه خـود كمـال محـض      

  است و هيچ نقصي ندارد.
وي كمال و شـوق  بر سر راه حركت موجودات به س 

شـود، امـا ايـن     آنان به غايتشان، موانع و قواسر ايجاد مـي 
موانع اكثري و دائمي نيستند، زيرا اگر موانع كمال، اكثري 
يا دائمي باشند، نتيجه آن بطلان نظام هستي و باطل شدن 
خيرات خواهد بود، و اين مسأله با منطق وحكمت و نيـز  

نه كه در قـرآن آمـده   با آيات قرآني موافقت ندارد، آن گو
ق،ج 1410است: ربنا ما خلقت هذا باطلاً (صدرالمتالهين، 

9 :348.(  
نتيجه آنكه اشـيا و موجـودات ذاتـاً خواهـان حـق و       

كمــال هســتند و همگــي بــه ســوي هــدف خلقتشــان در 
حركتند. انسان نيز به سوي حق و كمال در حركت اسـت  

ق و و شوق به كمال دارد و عداوت و عنـاد آدمـي بـا ح ـ   
كمال، عارضي است. دشمنان حق به خاطر عـروض ايـن   

عداوت و خروج آنان از خلقت اوليه و فطرت، دچار درد 
شوند، اما هنگـامي كـه ايـن عارضـه و مـرض       مي و رنج

كه همانـا عشـق    -برطرف شود و به طبيعت اوليه خويش
برگردند، باز احسـاس راحتـي و آسـايش     -به كمال است

سا كساني عداوت با حـق برايشـان   پيدا مي كنند، اما چه ب
اي بـراي آنـان    اي كه طبيعـت ثانويـه   عادت شود؛ به گونه

ايجاد شود كه در اين صـورت، خـروج از طبيعـت اوليـه     
موجب رنجش آنها نخواهد بود، چرا كه عناد با حق جزو 
ذاتشان و طبيعتشان گرديده و اينان همان كفار هستند كـه  

انـد، امـا از    شـده  از رحمت خاص الهي محروم و مايوس
رحمت عام الهي برخوردارند و رحمت عام خداوند همه 

فرمايـد:   گيرد. همان طور كه خداوند مـي  اشيا را در بر مي
» عذابي اصيب به من اشاء و رحمتي وسـعت كـل شـئ    «

). گرچـه ملاصـدرا در   348: 9ق،ج 1410(صدرالمتالهين،
 صدد بر آمده است تا پاسخ قبلـي را رد كنـد، امـا همـان    

  كند.  پاسخ را با بياني مشابه تكرار مي
گويد: همان طور كـه   ملاصدرا در پايان اين بحث مي 

بهشت و نعم آن جاودانه است، جهـنم و عـذابهايش نيـز    
اي جاودانه است، امـا دوام در مـورد بهشـت و     براي عده

نعم آن با دوام جهـنم و عـذابهايش متفـاوت اسـت. وي     
باور داريم، دوزخ و درد  گويد: بر اساس اصولي كه ما مي

و رنجهايش و شرور آن براي اهـل دوزخ دايمـي اسـت؛    
چنانكه بهشت و نعمتها و خيراتش نيز براي اهلش دايمي 
است، اما بايد توجه داشت كه دوام راجع به آتـش دوزخ  

  و نعم بهشتي به يك معني نيست ؟
در توضـيح ايـن    اسفار مرحوم سبزواري در پـاورقي  

اجع به آتس دوزخ، با دوام نعـم بهشـتي   مطلب كه دوام ر
گويد: دوام در مورد نعم بهشـتي بـراي    متفاوت است، مي
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بهشتيان، دوام فردي است، ولـي عـذاب بـراي جهنميـان     
  ).345: 9ق، ج 1410عذاب نوعي است (صدرالمتالهين،

گونه تبيـين كـرد كـه اگـر      توان اين ادعاي فوق را مي 
د و نـور توحيـدي   آدمي بر فطرت انساني خود باقي باش ـ

برخاسته از طبيعت اوليه باقي باشد، هر گونـه عـذابي در   
جهنم متوجـه انسـان شـود، غيـر طبيعـي و بـه اصـطلاح        

تواند هميشگي يا اكثري باشـد   فلاسفه قسري است و نمي
يابد، امـا در صـورتي    و بالاخره از عذاب جهنم رهايي مي

كه نور فطرت بكلـي خـاموش گـردد و وجـود آدمـي را      
ت كفر فرا گيرد، در ايـن صـورت در عـذاب مخلـد     ظلم
گردد و نجات نخواهد يافت. در اين وضـعيت، آنچـه    مي

دوام دارد، نوع عذاب است؛ نه شخص عذاب. بر اسـاس  
كلما نضجت جلودهم بدلناهم جلـوداً غيرهـا   «آيه شريفه 

توان گفـت كـه هـر چنـد      )؛ مي56-ليذوقوا العذاب (نساء
شـود،   جهـنم سـوخته مـي    پوست بدن گنهكاران در آتش

كننـد و در   ولي براي تداوم عذاب پوستشان تبادل پيدا مي
هر زمان پوست جديدي جايگزين پوست سـوخته قبلـي   

يابد. بـه هـر    شود و بدين ترتيب، نوع عذاب تداوم مي مي
حال، مسأله از دو فرض بيرون نيست يا اين است كه بـه  

شود  ر ميسوزد و خاكست اجازه خداوند بدن گنهكاران مي
كـه   -به نوعي ديگـر  -كه جسم انساني است -و از نوعي

شود كـه در   مبدل مي -جسم جمادي؛ يعني خاكستر است
اين صورت موضوعي به نام بدن انسان براي معذب شدن 

ماند و يا بايد با تبديل پوست سوخته به پوسـت   باقي نمي
جديد، جسم انساني را براي سـوخته شـدن مجـدد مهيـا     

   19در اين صورت نوع عذاب باقي است. گرداند كه 
  

  ديدگاه نهايي ملاصدرا 
  ديدگاه نهايي ملاصدرا، در باب عذاب جاودانه اخروي 

وي آمده است. ايـن ديـدگاه بـا ديـدگاه     عرشيه در كتاب 
  نويسد: چنين مي اوليه وي متفاوت است.وي در اين كتاب

اما من، آنچه بـا رياضـت هـاي علمـي و عملـي بـرايم       « 
آن است كـه جهـنم و سـراي جحـيم جـاي       ان شده،نماي

نعمت نيست، بلكه جاي درد و رنج است و در آن عذاب 
ها و دردهايش گوناگون و لايه  هميشگي وجود دارد. رنج

ها در  لايه و تودرتو و در عين حال بي پايان است. پوست
آن دگرگون مي شوند. آنجـا محـل آسـودگي، رحمـت و     

نم و دار جحيم در آخرت، آرامش نيست، زيرا منزلت جه
 ،مـلا صـدرا  » (مانند منزلت عالم كون و فساد در دنياست

  ).282ق: 1315
نويسد: جهنم عبـارت اسـت از    ايشان درباره جهنم مي

و روز رسـتاخيز   -از آن حيث كه دنياسـت  - صورت دنيا
شود، پس آن صـورت جهنمـي    در موضوع نفس وارد مي

از حيـث   -ين استمشتمل بر تمام آنچه در آسمانها و زم
 -نقايص و شرورش، نه از حيـث كمـالات و خوبيهـايش   

است، زيرا از حيـث كمـالات و خوبيهـا يـش از بهشـت      
). وي بـه نقـل از   363: 9ق،ج1410است (صدرالمتالهين،

گويـد: حكـم    (محـي الـدين) مـي    فتوحات مكيهصاحب 
جهنم به حكم دنيا نزديك است، نه عذاب خالص اسـت  

فرمايد: لايمـوت   اين رو، خداوند ميو نه نعيم خالص. از 
ميرد و نـه   )؛ يعني در آن نه مي13 –فيها و لايحيي (اعلي 

  ).364ق:1410كند (صدرالمتالهين، زندگي مي
در عبارت فوق، ملاصدرا به وضـوح از ديـدگاه اول    

ظواهر آن دسـته   خود دست برداشته و ديدگاهي موافق با
د را بيــان از آيــات قرآنــي و روايــاتي كــه موضــوع خلــو

   دارد. كنند، ابراز مي مي
اگر كسي در مقام ايراد بر سخن ملاصدرا در باره كفار 
بگويد: چنانچه ما بپذيريم كفار از مسير حق خارج شده و 
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اند؛ گرچه يك كـافر   عشق به سوي كمال را از دست داده
پس قسـر دايمـي درمـورد او     چنين وضعيتي داشته باشد.

اتفاق افتاده است، در حالي كه ادعا اين بود كه بنابراصول 
دهيم كـه آنچـه    فلسفي قسر دايمي محال است؛ پاسخ مي

ملاصدرا درباره كفاري كه به طـور كلـي از حـق خـارج     
است،  اند و طبيعت ثانويه ناريه برايشان به وجود آمده شده
يـا اكثـري بـودن قسـر،     گويد: با اصل فلسـفي دوام و   مي

منافاتي ندارد، زيرا چنين افرادي رفتارها و صفات ناپسند 
اي كـه نفـس آنـان بـه      در نفس آنان رسوخ كرده؛ به گونه

يك صورت جديد و نوع جديدي در آمده اسـت و ايـن   
صورت جديد به مقتضاي طبيعت خـود دايمـي اسـت و    
قسر معنايي ندارد. البته، اگـر صـفات و حـالات عارضـي     

اشند، بديهي است كه دايمي نخواهند بود و قسر در اين ب
افتد، اما با زوال آن عوارض قسر نيز زائل  حالت اتفاق مي

  شود.  مي
قسر در مـانحن فيـه عنـاد بـا حـق اسـت كـه داراي         

درجات و مراتب اسـت. طبيعـت اوليـه آدمـي توحيـدي      
است. پس عناد با حق بر خلاف طبيعت فطري بشر است 

ت. اين قسر هم در دنيا مطرح است و هـم  و اين قسر اس
در آخرت. ملاصدرا بـر ايـن بـاور اسـت كـه صـفات و       
حالات ناپسند و به عبارت ديگـر، عنـاد بـا حـق اگـر در      

اي كه براي نفس صورت جديد  نفس رسوخ كرد؛ به گونه
ناري ايجاد شد، در اين حالت قسري در كار نيست و اگر 

افتـد و   اتفـاق مـي   عناد عارضي بود، در اين وضعيت قسر
تواند دايمي و يا اكثري باشد. از اين رو، با آتش  قسر نمي

ــل    ــر زائ ــرف و در نتيجــه قس ــوارض برط ــن ع دوزخ اي
   20گردد. مي

ملاصدرا بر اين باور اسـت كـه بـر اسـاس قواعـد و       
استدلهاي كلامي، ماهيت كفر عبارت است از انكار باطني 

بي مانند ايمـان  و عدم تصديق قلبي. پس كفر از اعمال قل
است، چرا كه اين دو متقابلانند؛ يا تقابل تضاد و يا تقابل 
عدم و ملكه مانند علم و جهـل. از نظـر وي، فـردي كـه     
ضروري دين و آنچه را كه يقيني است از جانب خداونـد  
توسط پيامبر آورده شده است تصديق كند، مـؤمن اسـت   

 ـ ا حـق  وگرنه كافر است. علت اين انكار عناد و دشمني ب
است كه ريشه اين عناد يا جهل مركب است و يـا جهـل   

  بسيط.
از نظر ايشان رؤساي يهود و احبار آنهـا، از مشـركان    

و مـن  «گويد: مراد خداوند از آيه شـريفه:   بدترند. وي مي
الناس من يقول آمنّا باالله و باليوم الآخر و ما هم بمـؤمنين   

كـه بـا حـق     ، رؤساي يهود و احبار آنها هستند)»8-(بقره
عناد ورزيدنـد و آيـات الهـي را منكـر شـدند و درصـدد       
فريب خدا و رسولش برآمدنـد، در حـالي آنـان خـود را     

-283تـا:  فريب دادند (صدرالدين محمـد الشـيرازي، بـي   
284  .(  
گويد:  وي درباره اين كه چه كساني اهل دوزخند، مي 

هـاي آنـان    اهل دوزخ حقيقتاً مشركان و كافرانند كه چهره
ياه است، اما گناهكاران از اهل توحيد، آنان از دوزخ به س

رسد و شفاعتي كه دستشان را  سبب رحمتي كه به آنان مي
  ).  320ق:1410شوند (صدرالمتالهين،  گيرد، خارج مي مي

ديدگاه اوليه ملاصدرا مبني بـر اينكـه كفـار طبيعـت      
كنند و در نتيجه عذابهاي اخروي ملايـم بـا    ثانويه پيدا مي

ع آنهاست، اين سخن با ظواهر آيات قرآني همخـواني  طب
هـا درخواسـت    فرمايد جهنمـي  ندارد، چرا كه خداوند مي

كننـد، امـا بـه     نجات از آتش و يا تخفيـف از عـذاب مـي   
شود و همواره گوشـت و   درخواست آنان پاسخ داده نمي
شــود تــا عــذاب را بچشــند.  پوســت جديــد روئيــده مــي

عشان نيسـت، چـرا كـه اگـر     ترديد، عذاب ملايم با طب بي
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بود، هرگز درخواست نجات از آتش يا تخفيـف   ملايم مي
گويـد   كردند. عـلاوه آن كـه قـرآن كـريم مـي      عذاب نمي

ها چنين درخواستي دارند و خداونـد فـرق قايـل     جهنمي
نشده است ميان كساني كه در جهنم مخلدّند و كساني كه 

اسـت  گونه نيست كـه مخلـدين درخو   مخلدّ نيستند و اين
  نجات نكنند، پس جهنم براي آنان نيز عذاب آور است. 

ان «از جمله آياتي كه گويـاي ادعـاي بالاسـت، آيـه:      
الذين كفـروا باياتنـا سـوف نصـليهم نـاراً كلّهـا نضـجت        

و آيـه:   21جلودهم بـدلنا جلـوداً غيرهـا ليـذوقوا العـذاب     
. و 22»خالدين فيها لايخففّ عنهم العذاب و لاهم ينظرون«

  آيات ديگر.  دهها
علـيهم  -باره روايات متعددي نيز از ائمه اطهـار  دراين 

است كه بيانگر معذب شدن انسانها در جهنم  آمده -السلام
است و چنين نيست كه جهنم با طبع آنان سازگار باشـد؛  

  از جمله اين روايت كه: 
عـرض كـردم:    گويد: به امام صـادق (ع)   ابو بصير مي«

ز آتش قهر خدا ) بترسان زيـرا دلـم   ا يابن رسول االله مرا (
قساوت يافته است. امام صادق (ع) فرمود: يا ابـا محمـد،   
خودت را براي يك زندگي طولاني آماده ساز، به راسـتي  

اش در هـم بـود، نـزد     كه جبرئيل (ع) در حالي كه چهـره 
آمـد،   و حال آنكه هر وقت نزد رسول خدا مـي  پيامبر آمد 

رمود: اي جبرئيل، چگونـه  متبسم بود. رسول خدا (ص) ف
اي؟ عـرض   است كه امروز با چهره درهم نـزد مـن آمـده   

هـاي آتـش جهـنم نهـاده شـده       كرد: يا محمد، دميدن گام
رسول خدا (ص)   است. از اين جهت من سخت ناراحتم.

هاي آتش جهنم چيسـت يـا جبرائيـل؟     فرمود: دميدن گام
ه عرض كرد: يا محمد، همانا خداي عزوّجلّ به آتش توج

فرمود، بر آن به مدت هزار سال از سالهاي دنيـا دميـد تـا    
سفيد شـد. آنگـاه هـزار سـال       اش از شدت حرارت شعله

ديگر بر او دميد تا شعله اش سرخ گشت. آنگاه هزار سال 
در آن دميد تا سياه شد و اكنون جهنم يك سياهي سراسر 

اي از ضريع (آب چـرك   ظلماني است، به طوري كه قطره
هاي اهـل دنيـا ريختـه     داغ) آن بر تمام نوشيدنيو عفن و 

رسند و اگر تنها  شود، همگي از بوي بد آن به هلاكت مي
يك حلقه از زنجيرهاي دوزخ كه طولش هفتاد ذراع است 
در دنيا آورده شود، تمام دنيا از شـدت حـرارت آن ذوب   

هاي اهل آتش جهنم بين  شود و اگر پيراهني از پيراهن مي
قرار گيرد، تمام اهـل دنيـا از بـوي آن بـه     آسمان و زمين 

  رسند.  هلاكت مي
آنگاه رسول خدا گريست و جبرئيـل هـم گريسـت.     

اي را بــر آن دو برانگيخــت و آن  ســپس خداونــد فرشــته
فرشته به آن دو عرض كرد: همانا پروردگارمان بر شما دو 

فرمايـد: مـن شـما را از آن كـه      رساند و مـي  نفر سلام مي
ويد و به تبع گناه معذب گرديـد، ايمـن   مرتكب گناهي ش

  گردانم.  مي
امام صادق (ع) در ادامه فرمود: رسول خدا پس از اين 

سپس فرمود: همانا  ملاقات، جبرئيل را هرگز متبسم نديد،
دانند و اهل بهشت، بهشت و  اهل جهنم آتش را بزرگ مي

جهنم به قدري گود اسـت كـه اگـر يـك      هايش را. نعمت
كشد تا به عمق  شود، هفتاد سال طول مي شقي بر آن وارد

آن برسد و اگر بخواهند از عمقش به بالاي دوزخ برسند، 
با گرزهاي آهنين مواجـه شـده، مجـدداً بـه عمـق جهـنم       

كنند و اين است حال دايمي آنان. و اين همـان   سقوط مي
سخن خداي عزوّجلّ در قـرآن كـريم اسـت كـه فرمـود:      

كه از سـختي آتـش خـارج     آنگاه كه دوزخيان اراده كنند«
شود كه:  شوند، مجدداً به آن باز گردانيده شده، خطاب مي

اي بـه   سپس پوست تـازه !» بچشيد عذاب سوزان آتش را 
رويـد. حضـرت امـام     جاي پوست سوخته شده آنهـا مـي  
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اي ابا بصـير، آيـا آنچـه گفـتم، كـافي      «صادق (ع) فرمود: 
ــرد: آري كــافي اســت، كــافي اســت  » اســت؟ عــرض ك
  ). 280.:8سي، بي تا، ج (مجل
نتيجه آنكه ادعاي اوليه ملاصدرا مبني بر آنكـه كفـار    

كننـد و   بر اثر عناد با حق، طبيعت ناري و ثانويه پيـدا مـي  
آتش با طبع آنها ملايـم اسـت و آنـان بـه مقتضـاي ذات      

انـد، در   ساخته شده خود و طبيعت جديدي كه پيدا كـرده 
، آنهـا معـذب   جهنم جاودانه خواهنـد بـود و درحقيقـت   

نخواهند شد، با ظواهر آيات و روايـات اسـلامي منافـات    
تابد. بعلاوه اگر چنين  دارد و توجيه قرآني و روايي برنمي

ــه ــار از   نظري ــن صــورت كف ــدانيم، در اي اي را صــحيح ب
زيانكاران نخواهند بود، زيرا جهنم براي آنـان عـذاب آور   

 يسـتوي  گويد: لا نخواهد بود، در حالي كه قرآن كريم مي
اصحاب النار و اصحاب الجنه اصحاب الجنه هم الفائزون 

  ).  20(حشر/ 
در ديدگاه اوليه ملاصدرا، تفسير خاص وي از خلود  

اي است كه از يك طرف بيانگر انقطـاع   گونه در جهنم، به
رساند.  عذاب است و از طرفي جاودانگي در جهنم را مي

دلالـت بـر   هـا (در جهـنم)    دردها و رنـج «نويسد:  وي مي
وجود جوهري اصلي دارد كـه متضـاد بـا صـفات پسـت      
حيواني است و مقاومت و پايداري ميان دو چيـز متضـاد،   
نه دايمي است و نه اكثري، بلكه يا منتهي به بطلان يكـي  

انجامـد، ولـي جـوهر     شود و يا به رهايي مي از آن دو مي
پـذيرد. از ايـن رو،    نفساني انسان تبـاهي و فسـاد را نمـي   

ت پست، با زائل شدن اسبابشان، از بـين مـي رونـد و    هيأ
جوهر اصيل نفساني ظاهر شده، انسان به فطرت خود باز 

شود. البته، در صورتي كـه از   گردد و داخل بهشت مي مي
بــاب اعتقــادات ماننــد شــرك نباشــد، وگرنــه انقــلاب و 

يابـد و از رنـج و    دگرگوني به فطرتـي ديگـر تحقـق مـي    

). 351ق:1410(صــدرالمتالهين،» يابــد عــذاب رهــايي مــي
ديدگاه ياد شده قابـل دفـاع عقلانـي نيسـت و اشـكالات      
متعددي متوجه آن است كـه قـبلاً بـه آنهـا پـرداختيم. از      
همين روست كه وي از اين ديدگاه عـدول كـرده اسـت.    
ايشان در مبحث خلود و نيـز در بحـث ماهيـت جهـنم و     

گاه جلد نهم در جهت تقويت ديد اسفاربهشت در كتاب 
(محيي  فتوحات مكيهاوليه خود بارها به كلمات صاحب 

به  عرشيهجويد، اما در نهايت در كتاب  الدين) تمسك مي
توان از زاويـه عرفـان بـه ايـن      رسد كه نمي اين نتيجه مي

هاي عرفاني با ظـواهر آيـات    مسائل نظركرد، چرا كه گفته
قرآن هماهنگ نيست. از ايـن رو، از ديـدگاه اوليـه خـود     

ول كرده، آخرين ديدگاه خود را كه كـاملا بـا ظـواهر    عد
   دارد. آيات قرآني هماهنگ است، ابراز مي

  
  نظريه نهايي ملاصدرا: عدم وجوب عمل به وعيد 
هـا و   در وجود تصريحات قرآن كريم مبني بر پـاداش 

كيفرها و يا به ديگر سخن، در وعده بهشت به مؤمنـان و  
نيسـت، امـا آنچـه     وعيد كافران به عذاب جهنم ترديـدي 

حاكي از آن  23قابل تأمل است اين است كه شواهد قرآني
توان گفت كه وعيد الهـي در مـورد    است كه قاطعانه نمي

جاودانگي كفار در جهنم حتمي است، بلكه اين مسأله بـه  
اراده و خواست خداوند مربوط است. عدم تحقـق وعيـد   
 از جانب خداوند، با هـيچ صـفتي از صـفات خداونـد در    
تضاد نيست، اما عدم عمل به وعده پاداش، عملـي اسـت   
قبيح كه با حكمت و خيرخواهي و عدالت الهي در تضـاد  

گيرد، از اين رو، عمل به وعده پـاداش ضـروري    قرار مي
است، اما ضرورت عمل به وعيد عقـلاً و نقـلاً بـه اثبـات     

رسد، چرا كه بر اساس عقل، عدم عمـل بـه وعيـد از     نمي
نه تنها قبيح نيست، بلكه امري كريمانـه و  جانب خداوند، 
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تـوان بـه    شود. از نظر نقـل نيـز مـي    نيز حكيمانه تلقي مي
دارند عمـل بـه وعيـدهاي     رواياتي استناد كرد كه بيان مي

اين  هاي الهي نيست؛ از جمله الهي، همانند عمل به وعده
وعـده خداونـد مبنـي بـر     « سخن پيامبر (ص) كه فرمود: 

اوند حتمي است، اما وعيد او مبني بـر  دادن پاداش بر خد
عقاب نسبت به يك عمل حتمـي نيسـت، بلكـه خداونـد     

  ).  406بي تا: ابن بابويه، مختار است (
از نظـر مـردم،   «گويـد:   ملاصدرا نيز در اين بـاره مـي   

صرف نظر كردن از وعيد نيكوسـت و اصـرار بـر تحقـق     
 وعيد قبيح است. از اين رو، عدم عمل به وعيد از جانـب 

گويـد   خداوند قبيح نيست. گاهي مولا به عبـد خـود مـي   
دانـد كـه    فلان عمل را فردا انجام بده، گرچه مولا الان مي

دارد. ايـن امـر بـه     فردا عبدش را از انجام آن عمل باز مي
منظور آن است كه عبد انقياد و اطاعـت خـود را از مـولا    
نشان دهد. بنابراين، گاهي حكمت اخبـار از سـوي مـولا    

قق مخبر عنه است و اين درباره وعده است، اما گاهي تح
حكم اخبار، خود خبر است، نه تحقق مخبر عنه وايـن در  

  باره وعيد است.
گويـد: اگـر كسـي بگويـد ايـن گونـه        سپس وي مي 

اخبــاري كــذب اســت و كــذب قبــيح اســت، در پاســخ  
پذيريم كه هر كـذبي قبـيح اسـت، بلكـه      گوييم ما نمي مي

ر است، اما كذب نـافع در واقـع كـذب    قبيح آن كذب ضا
ــي از     ــابهات قرآن ــات متش ــه آي ــور ك ــان ط ــت؛ هم نيس

گويد كـه آنهـا    ظواهرشان منصرف هستند، ولي كسي نمي
  كذبند.

بعلاوه، همة آيـاتي كـه در بـاب وعيـد كفـار اسـت،        
مشروط به عدم توبه است و نيز مشروط به عـدم عفـو از   

ر قـرآن  سوي خداست؛ گر چه اين دو شرط يـاد شـده د  

تصريح نشده است (صدرالدين محمد الشيرازي، بـي تـا:   
345.(    
سـوره   108علامه طباطبايي در اين باره در ذيل آيـه   

   گويد: مباركه هود مي
 بـه  ثواب اهل شدن داخل وجوب( يعنى، لهأمس اين« 

 ايـن  آن و اسـت  مسلم عقلى قاعده يك بر مبنى، )بهشت
 و وعيد به فاىو ولى ،است واجب عهد به وفاى كه است
 له موعود براى را حقى، وعده چون، نيست واجب تهديد
 كنـد،  مى اثبات ،گرفته تعلق بدان وعده كه آنچه به نسبت

 از و غيـر  حـق  تضـييع  حقيقـت  در آن بـه  نكـردن  وفا و
 بـراي  را حقـى  كـه  وعيـد  خـلاف  به ؛است ظلم مصاديق

 كه نيست واجب حق صاحب و كند، مى جعل كننده وعيد
 از كـه  اسـت  جايز او براى بلكه كند، استيفاء را خود حق
 بپوشـد،  چشـم  عقوبـت  آن از ،نمـوده  صرفنظر خود حق

 بـه  كـه  هـم  سبحان خداى. كند استيفا تواند مى همچنانكه
 بـه  را ايشـان  بايـد  ،داده بهشـت  وعده خود مطيع بندگان
 ،كـرده  جعل آنان براى خودش كه را حقى تا ببرد بهشت

 واجب ،داده گنهكاران به كه وعيدى اما و باشد، كرده ايفا
 خودش براى كه هبود حقى چون كند، عملى حتما نيست
 اسـتيفا  را خـود  حق تواند مى همچنانكه است. كرده جعل

 كنــد صـرفنظر  آن از توانــد مـى  ان گونـه هــم همــ ،نمايـد 
  ). 35: 11، ج 1360(الطباطبايي،

تواننـد در تاييـد و تقويـت     اكنون به چند نكته كه مي 
  كنيم.  يه مقبول نقش داشته باشند توجه مينظر

  نكته اول: مشيت الهي
دارد كـه مسـأله عـذاب     آياتي از قرآن كريم بيان مـي  

جاودانه به خواست خداوند مربوط است. براي مثـال، بـه   
  اين آيات توجه كنيم: 
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ك  «  قال النّار مثواكم خالدين فيها الا ما شاء االله انّ ربـ
  . 24»حكيم عليم

الذين شقوا ففي النار لهـم فيهـا زفيـر و شـهيق      فاما« 
ــموات و الارض الاّ مــا شــاء   خالــدين فيهــا مادامــت الس

    25»ربك.
گرچه در چنين آياتي به جـاودانگي عـذاب تصـريح     

شده است، اما اين بـه اراده و خواسـت خداونـد موكـول     
شده است و هيچ كس خبر از تصميم خداوند نـدارد كـه   

خواهد بود كه عذاب جاودانه تحقـق  آيا مشيت او بر اين 
  يابد يا تحقق نيابد.  

  
  نكته دوم: عفو فراگير 

قل يا عبادي الذين اسـرفوا علـي   «فرمايد:  خداوند مي
االله انّ االله يغفر الذنوب جميعاً  رحمةانفسهم لا تقنطوا من 
  .26انّه هو الغفور الرحيم

فرمايد: كساني كه بر خود اسراف و سـتم   اين آيه مي 
مخاطـب ايـن    اند، از رحمت خداوند نااميد نشـوند.  دهكر

آيه، همه گناهكارانند، چون هر گناهكاري ستمكار است، 
زيرا بدون ترديد فردي كه گناه مي كند، يا تنهـا بـه خـود    
ستم كرده و يا هم به خود و هم بـه اجتمـاع ظلـم كـرده     
است، زيرا گنـاه خـروج از مسـير تقـرب بـه خداونـد و       

و خروج از صراط مستقيم است. در اين خروج از عدالت 
اعـم از مؤمنـان، كفـار و    -آيه خداوند همـه خطاكـاران را  

كند. اين وعـده   به بخشش از عذاب اميدوار مي -مشركان
عفو نه قيد افـرادي دارد كـه مخـتص و مقيـد بـه فـردي       
خاص باشد و نه قيد گنـاه دارد؛ يعنـي فقـط بـه گنـاهي      

توانـد   و گناهي ميخاص مربوط شود، بلكه هر نوع خطا 
  مشمول عفو باشد.

فراگير بودن عفو  توان از آيه بالا در جهت چگونه مي 
انّ «استفاده كرد و بويژه با توجه به اينكه در آيـه مباركـه:   

).» 48االله لا يغفر ان يشرك به و يغفر مادون ذلك (نسـاء  
  فرمايد خطاي شرك قابل عفو نيست؟  خداوند مي

قـل يـا عبـادي    «سير آيه شريفه علامه طباطبايي در تف 
فرمايد: در اين آيه خداوند  مي» الذين اسرفوا علي انفسهم
دهد تا مـردم كـافر را از جانـب     رسول خود را دستور مي

خود با لفظ يا عبادي (اي بندگان من) صدا بزنـد... كلمـه   
) جمع غايب ماضي از مصدر اسراف است و بـه  اسرفوا(

به معنـاي تجـاوز از    طوري كه راغب گفته است، اسراف
حد در هر عمل است... و اسراف بر نفس تعدي بر نفـس  

چـه شـرك    ارتكاب گنـاه اسـت؛   و جنايت كردن به آن با
باشد و چه گناهان كبيره و چه گناهان صغيره، چون سياق 

  كند. اين آيه عموميت را افاده مي
نهي از نوميدي را » انّ االله يغفر الذنوب جميعا«اين آيه 

دارد كـه همـة گناهـان قابـل      كرده و نيز اعلام مـي تعليل 
اند. پس مغفرت خـدا عـام اسـت و تنهـا بهانـه و       آمرزش

خواهد كه شمول آن را از گزاف و بيهوده بـودن   سببي مي
اي كه قرآن سـبب مغفـرت فرمـوده، دو     در آورد. آن بهانه

چيز است: يكي شفاعت و يكي هم توبه. حـال ببينـيم در   
گفتيم خطاب در آن بر عموم بندگان جمله مورد بحث كه 

خدا از مشرك و مؤمن است، كدام يـك از ايـن دو بهانـه    
  سبب آمرزش است؟

تواند باشد، چون شفاعت  به طور مسلم، شفاعت نمي 
گـردد،   به نص قرآن كريم در آياتي چند شامل شرك نمي

ناظر به شفاعت است؛ يعني  آيه: انّ االله يغفر ان يشرك به،
ادون شرك را براي كسـاني كـه شـفيع داشـته     فرمايد م مي

آمرزد. پـس ناچـار از آن دو بهانـه، توبـه بـاقي       باشند مي
ماند و كلام صـريح در ايـن اسـت كـه خداونـد همـه        مي
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آمــرزد  گناهــان حتــي شــرك را هــم بــا توبــه مــي      
  ).  279: 11،ج 1360(طباطبايي،

  
  نكته سوم: عذاب طولاني، نه جاودانه

ن است، امـا در مقابـل آنهـا،    گر چه آيات خلود فراوا 
 انّ جهـنم كانـت مرصـادا،   «اين آيه نيـز وجـود دارد كـه:    

  27احقابا. لابثين فيها للطّاغين مĤبا
رسد. آنها  درباره نظريه مقبول نيز ايرادهايي به نظر مي

  دهيم. را بيان نموده، پاسخ مي
ايراد اول: عمل نكردن به وعيد، مستلزم آن اسـت كـه   

  قي؛ يعني كذب مرتكب شود. خداوند قبيح اخلا
پاسخ آنكه وقتي به آيات قرآن و روايات اسـلامي در   

باب جاودانگي عذاب در مجموع و به صورت كلي نظـر  
هـاي الهـي، بـا     گيريم كه عمل به وعده كنيم، نتيجه مي مي

عمل به وعيدهاي الهي متفاوت است و عمـل بـه وعيـد،    
حق خداوند اسـت و در خصـوص عـذاب جاودانـه بـه      

اي بيان شده است كه انسانها در حـالتي از خـوف و    گونه
رجا كه براي بندگي ضرورت دارد، قرار گيرنـد. بعـلاوه،   
سخن دروغ آن است كه دست كم دو ويژگي داشته باشد: 
اول اين كه خلاف و عدم مطابق با واقـع باشـد و دوم آن   
كه مضر باشد. در مورد موضوع خلود، نه خداوند با عمل 

بـرخلاف   زنـد و نـه   خلود به كسي ضرري مـي نكردن به 
واقع سخني فرموده است، چرا كـه عمـل بـه وعيـد حـق      

هـاي   اوست و واقعيت اين گونه است كه بر اساس شاخه
مختلف توحيد، او مالـك ملـك وجـود اسـت و انسـانها      
مخلوق او هستند و اوست كه فقط سزاوار پرستش است، 

او شايسته است  بايد او را بندگي كنند و فقط پس انسانها
كه نحوه بندگي را تعيين كند. نافرماني در برابـر خداونـد   

اعم از كيفر دنيوي و  -تعيين كيفر خطاست و داراي كيفر،

تنها شايسته اوست و به غير او ارتبـاطي نـدارد.    -اخروي
اي كـه   پس عمل به وعيد به اراده اوسـت؛ مشـيت و اراده  
اوسـت،  عين خيرخواهي، عدل، حكمت و ديگر صـفات  

چرا كه بر اساس توحيد در صفات، تعـدد صـفات الهـي    
فقط در جنبه معنا و مفهوم است، اما مصداقاً همه صـفات  
الهي واحدند و به عبارت ديگر، همه صفات كماليه از آن 

   شود. كامل محض فهميده مي
ايراد دوم: گرچه عمل به وعيد حق خداست، اما ايـن  

خـود نگـذرد و    احتمال وجود دارد كـه خداونـد از حـق   
وعيد را عملي كند كه در اين صورت همه اشـكالاتي كـه   

   شود. در مورد خلود در دوزخ مطرح است، وارد مي
پاسخ آنكه وقتي احتمال عمل نكردن به وعيد معقـول  

 وعيد به وفاى و آن گونه كه علامه طباطبايي فرمود، باشد
 عقلـى  قاعـده  يـك  بـر و اين امـر   نيست واجب تهديد و

در اين صورت فقط استناد بـه برخـي    ستوار است،ا مسلم
از آيات پيرامون خلود براي بيان و اثبـات يـك اسـتدلال    
برهاني مخدوش خواهد بود. بعـلاوه در ادعيـه اسـلامي،    

يـا مـن سـبقت رحمتـه     «خوانيم كه:  خداوند را چنين مي
و يـا ايـن كـه    ». سبقت رحمتي غضبي«و يا اينكه » غضبه

»ته الكرمعادته الاحسان و سجي«.   
ايراد سوم: عمل نكردن به وعيد ظلم بـه نيكـو كـاران    

  است. 
چنانچه گفته شود: اگر خداوند به وعيـد خـود عمـل    

شود كه به  شود، پاسخ داده مي نكند، به نيكوكاران ستم مي
طور حتم جايگاه و درجات انسـانها در آخـرت متفـاوت    
است و مراتب آنـان بـر مبنـاي ميـزان عمـل نيـك و بـد        

هاست و اين ملاك قرآني، هم در مورد بهشـتيان و هـم   آن
در مورد جهنميان مطـرح اسـت. مؤمنـان در يـك مرتبـه      
نيستند، چنانكه كفار، مشركان و منافقان نيز در يك مرتبـه  
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نيستند. براين اساس، پاداشها و كيفرها نيز در يـك مرتبـه   
نيست. بي ترديد، نيكوكاران مشمول فضل بي انتهاي الهي 

د و عـدم خلـود كـافران در عـذاب، سـتمي بـر       شـون  مي
نيكوكاران نخواهد بود و از مراتب تقرب آنان به خداونـد  

كاهد و اين گونه نيست كه حقي از آنها تضييع شـود   نمي
اي در عـذاب   و اصولا مخلد كردن و يا مخلد نكردن عده

   از حقوق نيكوكاران نيست، بلكه حق خداست.
  

  نتيجه
ت قرآن و روايـات مربـوط بـه    بنابراين از مجموع آيا

توان چنـين نتيجـه گرفـت كـه امكـان عـذاب        مي خلود،
جاودانه اخروي براي برخـي از انسـانها حتمـي و قطعـي     
است، اما وقوع و كيفيت وقوع آن قابـل اثبـات نيسـت و    
كاملاًٌ به اراده و مشيت الهي بستگي دارد؛ مشيتي كه عـين  

اسـت. و  حكمت، عدل، مهرباني و ديگر صفات خداونـد  
اين كه خداوند موضوع خلود را به مشيت خويش موكول 
نموده و آدمي را در خوف و رجا قرار داده اسـت، كـاملاً   
حكيمانه است، چرا كه سير الي االله و دستيابي به كمالات 
انساني از طريق بندگي با خـوف محـض و نيـز بـا اميـد      
محض ميسور نيست، بلكه خوف و رجا توأماً آدمي را به 

   دارد. دگي وا ميبن
  

  ها  پي نوشت
ترجمه: و هر كس نافرماني خدا و رسولش كنـد،   )23(جن/  - 1

 ماند. آتش دوزخ از آن اوست و جاودانه در آن مي

آمـرزد، زيـرا او بسـيار     ): خدا همـه گناهـان را مـي   53(زمر/  -2
 آمرزنده و مهربان است.

دور و اديان را به چهار قسـم ابتـدايي، مـذاهب هنـد، خـاور       -3
كنند. (براي توضيح بيشتر ر.ك: جان بـي   خاور نزديك تقسيم مي

، مترجم علي اصـغر حكمـت،   تاريخ جامع اديان). 1380ناس. (
 ).445تهران: علمي فرهنگي، چاپ دوازدهم،ص

): هر نوع گناهي و كفر از انسان آمرزيـده  32-12انجيل، متي (-4
اهد شد و هر لكن كفر به روح القدس از انسان عفو نخو شود، مي

كه برخلاف پسر انسان سخن گويد، آمرزيده شود، اما كسـي كـه   
بر خلاف روح القدس گويد، در اين عالم و در عالم آينده هرگـز  

  ). 50 -43آمرزيده نخواهد شد (و نيز ر.ك: انجيل مرقس 
مانند ايرنائوس قديس. براي توضيح بيشتر ر.ك: جـان هيـك.   -5
، تهـران: انتشـارات بـين المللـي     ، بهـرام راد فلسفه دين). 1372(

 . 95. و نيز: آگوستين قديس. همان منبع: 105الهدي، ص 

برخي از آيات قرآن و روايت اسلامي خلود در ايـن نوشـتار    -6
 آمده است. 

گفتگوهايي كه ميان برخي افراد و معصومان در روايات آمده،  -7
ود در از جمله پاسخ پيامبر اسلام در مورد سؤال فردي كه از خل ـ

جهنم مطرح كرد، آمده است (براي توضيح بيشتر ر.ك: مجلسـي،  
  ، چاپ جديد).351:  8، ج بحار الانوار

): و آنها كه ايمان آورده و كارهـاي شايسـته انجـام    82(بقره/  -8
 اند، اهل بهشتند و هميشه در آن خواهند ماند. داده

 ): و كسـاني كـه كـافر شـدند و آيـات مـا را دروغ      39(بقره/  -9
 پنداشتند، اهل دوزخند و هميشه در آن خواهندبود.

): و هر كس فرد با ايماني را از روي عمد به قتل 93(نساء/  -10
  برساند، مجـازات او دوزخ اسـت، در حـالي كـه جاودانـه در آن     

  ماند.  مي
): و اما كساني كه سعادتمند شـدند، جاودانـه در   108(هود/  -11

 ت، مگر آنچه خدا بخواهد.بهشتند تا آسمانها و زمين برپاس

): اما كساني كه گرفتار شقاوت شدند، بـه  107-106(هود /  -12
هـاي دم و بـازدم    طور جاودانه گرفتار دوزخند و براي آنـان نالـه  

  است، مگر آن كه خدا بخواهد. 



  
  

 133/ يدگاه ملاصدرا و تطبيق آن با آيات و رواياتتحليلي بر جاودانگي عذاب اخروي از د 

): ترجمه: روزي كه زمين و آسمانها تبديل بـه  48 ابراهيم / ( -13
 شوند.  زمين و آسماني ديگر مي

 ما عندكم ينفد و ما عند االله باق.  ):96(نحل/  -14

براي توضيح بيشتر ر.ك: قدردان قراملكـي، محمـد حسـن.     -15
قـم:   ،هاي دينـي  كلام فلسفي: تحليل عقلاني از آموزه). 1383(

  .وثوق
  كنم.  /ق): من به بندگانم ستم نمي29( -16 
 كند. ت مي/ بقره): اما به آنچه دلهايتان كرده، بازخواس225( -17 

): بســياري از جــن و انــس را بــراي جهــنم 179(اعــراف/  -18
  بيافريديم.

 9ج ق، 1410بــرا ي توضــيح بيشــتر ر.ك: صــدرالمتالهين،  -19
:381-382.  

: 9ج ق، 1410(براي توضـيح بيشـتر ر.ك: صـدرالمتالهين،     -20
351.(  
كسانى كه به آيات ما كافر شدند، بزودى آنها را  ):56(نساء/  -21
] بريـان   كنيم كه هرگاه پوستهاى تنشـان [در آن  آتشى وارد مىدر 

، تـا   دهـيم  گردد [و بسوزد]، پوستهاى ديگرى به جاى آن قرار مى
] را بچشـند. خداونـد، توانـا و حكـيم اسـت [و روى       كيفر [الهى

 دهد]. ، كيفر مى حساب

]  همواره در ايـن لعـن [و طـرد و نفـرين     ):88(آل عمران /  -22
يابـد؛ و بـه آنهـا مهلـت داده      مجازاتشان تخفيـف نمـى  مانند؛  مى
  شود. نمى
  / انعام). 48/كهف و  18/ اسرار،  159مانند آيات ( -23
ــه در آن    128( -24 ــت، جاودان ــاه شماس ــش جايگ ــال): آت / انف

خواهيد ماند، مگر آنچه خـدا بخواهـد. پروردگـار تـو حكـيم و      
 داناست.

خت شدند، در آتشـند و  ) : اما آنها كه بدب105-106(هود /  -25
 ]هـاي طـولاني دم و بـازدم    ناله[براي آنان در آنجا زفير و شهيق.

ها و زمين بر پاسـت،   است. جاودانه در آن خواهند ماند تا آسمان

مگر آنچه پروردگارت بخواهد. پروردگـارت هـر چـه بخواهـد،     
 دهد.  انجام مي

م / زمر): بگو اي بندگان من كه بر خـود اسـراف و سـت   53( -26
ايد، از رحمت خداوند نوميد نشويد كه خدا همه گناهـان را   كرده
  آمرزد، زيرا او بسيار آمرزنده و مهربان است. مي
): مسلماً جهنم كمينگـاهي اسـت بـزرگ و    21-22-23(نبأ/ -27

هـاي طـولاني در آن    محل بازگشتي براي طغيـانگران، كـه مـدت   
 مانند. مي
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A Criticism on Everlasting Torment in Hell and Mulla-Sadra’s Opinion 
and It’s Comparison with Verses and Hadiths 

 
 
  

 Dehghani Mahmoodabadi, M 
  balanian, M  

 
  

Abstract: 
 
 The issue of “everlasting torment in Hell for some wrongdoers” is rooted in 
Quran and Hadith. Such a torment for sins which a human did during their 
short life is unreasonable and is against the Quranic verses which emphasis on 
vast remission of sins by Allah. It is also against the verses which assign the 
likelihood of everlasting torment to Allah’s providence and will. 
    Mulla-Sadra tries to solve this controversy in his book called “Asfar va Al-
Shavahed Al-Robubiya”. However dispite his novelistic interpretation, he is 
not able to solve it. He states in recent book “Arshiya”  he states his last book 
that his final opinion matches with those verses which correspond with 
everlasting torment. However, his theory is not helpful  to resolve the issue. 
    Taking in an overall cosideratin of the corresponded verses and hadiths the 
current study attempts to solve the aforementioned controversy. 
 
 
Keywords: 
 Mulla-Sadra, Quranic Verses, Everlasting, Torment in Hell. 
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Paraphrase and Allegory Methods on Understanding from Quran at  
Gnosticism school and Batini’s Path 

 
 
 

Shanazari, J  
                        Ajeh, T 
 
 
Abstract: 
 
on Gnosticism school and Batinis religion, have common belief that Quran 
have esoteric meanings on words and verses, therefore, those two methods 
have specific approachs to finding the real meanings of this verses. With exact 
focus on the texts and Sources of this two methods, we faced with Similarities 
and differences of hermeneutic on three specific Gnosticism Aspects A) 
finding the meanings on context of verses, B) by moral edification to 
achievement this meanings, C) by passing through apparent feeling and 
reaching to spiritual feeling of real meaning of verses.  
In the Batini’s  beliefs, the main specifications of paraphrase are:  
a) Specifying the antitye of the words in the Qoran. 
 b) Education of Paraphrases. 
c) Specifying the relation between feeling and spiritual meanings and vice 
versa. 
This Study, at first, has abigated to explane the meaning of paraphrase and 
allegory, and eventually, reviewed to similiarities and differences between 
them and Quran explanation, in addition we doing a arbitration between them.  
 
Keywords: 
Paraphrase, Allegory, Gnosticism, Finding, Education.   
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Investigating on Verbal Views of Asharites and Mutazilite on Quality of 
Divine Kalam 

 
 
 

Hajiesmaeili, M 
 
 
  

Abstract:   
 
According to one of the historical reports, the of knowledge of Kalam is 
started with question about the quality of divine Kalam and this knowledge is 
called with this name; when some of Muslim thinkers emphasized the creation 
of Divine Kalam and some others the ancientness of that. Some groups 
allowed the title of prolocutor to God's essence and some others who 
considered the nature of word the combination of Phonemes and letters, didn’t  
allow the attribution of this trait to God because acceptance of this believe 
necessitates that God exposed to events and so signs of possibilities affected 
his majesty. This Study tries to investigate and ingeminate the quality of 
Divine Kalam based on two verbal views of Asharites and Mutazilites, then 
with a brief references to some of Imam's word and by mentioning two points 
that universe is the word of God and word of God has hierarchies, explains 
this notion.  
 
 Keywords:  
Word, Philosophy, God's Characteristics, Asharites and Mutazilites, Hoduth 
and Qedam of Quran.     
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The meaning of logos in Chiristian Theology and in Islamic  A 
Comparison Study 

  
 
 
 

Atrak, H 
 
 
Abstract: 
 
The properties which were related to Christian Logos in Christian theology are very 
similar to Mohammadan Reality's properties in Islamic Sufism. The Logos or 
Christian Reality (as I say), is the term by which Christian theology designates the 
Word of God, or Second Person of the Trinity. The Gospel of John identifies the 
Logos, through which all things are made, as divine (theos), and further identifies 
Jesus as the incarnation of the Logos. The Christian Reality's properties in Christian 
theology are such: Logos or the Word, God or Second Person of the Trinity, creative 
of World and all thing in it, an uncreated, immaterial, eternal, everlasting being, 
cosmic designer, king of cosmos, divine self-revelation. Similarly Mohammadan 
Reality in Islamic Sufism has most of these properties other than Mohammadan 
Reality is a created being and The Christ Reality is an uncreated being. 
Mohammadan Reality is the primary creation of unique God, creative of World and 
all of  the things in it, an immaterial, eternal, everlasting being, cosmic designer, king 
of cosmos, divine self-revelation, God's Supreme Name, locus of manifestation of 
the Names and Attributes of Allah.   
 
Keywords:  
Logos, Christian Reality, Mohammadan Reality, Islamic Sufism, Christian theology, 
Jesus Christ, Mohammad. 
 
  

 
 

 

 

 

 

 

                                                 
 Assistant Professor, Department of  Philosophy, the University of  Zanjan. 



Abstract/   
________________________________________________________________   

                                                                                                                    
 

3

  
 

 

The Abraham Story in Comparison to the Mystical and Hermeneutic 

Persian  Texts up to the Tenth Century, a Comparative Study 

 
 
 
 

Aghahosseini, H  
Zeraati, S 

  
Abstract: 
 
Abraham was one of the ol Al Azm prophets whose name is repeatedly addressed in 
the Holy Quran. He is a clean-soul Muslim which bowed to nothing except the 
unique God. A prophet who was trapped and every time found himself proud of 
Divine test closer to his idol. He achieved the (Khollat) title from his God and 
crowned the divine Khalil (Nesa,125) and his ethic is glorified with the "Hanif " 
attribute in some places in the Quran(Nesa,125-Al, Umran,95- Nahl, 123). 
    His life story has come within the merciful Quran in details. Interpreted texts are 
of most important religious sources of Muslims that according to merciful Quran 
studid this Divine prophet. on the other side, the mystics that consistently have 
introduced Quran characters as the best role models too, have  particular view on the 
character of Abraham. Since these texts have special importance in Persian literature, 
their attention to the story of this Divine Prophet gets attention to. 
    Commentators and mystics view of this story, although similar in some short hints, 
are different in the majority of the materials. In this paper, it is attempted to 
investigate one of the most important stories of the merciful Quran in one of the most 
important mystic and religious(literature) sources. 
  
Keywords: 
Abraham, This is my God, Killed, Four Birds, Ismael.  
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A Comparison between Doctrines of John Hick and S. H Nasr on 

Religious Pluralism 
 
 
 

 Mohammad rezaii, M 
 Karimzadeh, T 

 
Abstract: 

Religious pluralism looks for an answer to prove various religions truths and 
salvation for their followers. John Hick is called the greatest supporter in the present 
time. 
According to Kant's wisdomology, He claims that the followers of different 
religions. But they receive absolute action. He has known kant's wisdomology higher 
than sensory experiences. There are differences among culture and perceptions for 
this reason, there are multiple discussions for it. 
    To prove the viewpoint, Hick analyzes other reasons, such as religions, leading 
principle of God, Differences in religions language, share doctrine. But he can't 
defend his pluralistic process. Since it was dependent on Kant's viewpoints, there 
were criticism for Kant. He has been criticized in proving truth of various religious 
experiences. In addition, each of his rules can be criticized. 
    Seyd Hosein Nasar as a traditionalist defends the pluralism religion. He supports 
the viewpoint through using Islamic knowledge. But there are some criticisms for 
viewpoint an compatibility with traditionalism  and it is one of the biggest criticisms.    
    If we want to compare religious multiplicity the two thinkers process, we will 
consider religiontruths and salvation of their followers and similarity and use of 
Hick's view about experiment, different religions, rectification, modification, Divine 
religions and their retouching that they (all of them) include main differences in two 
great thinker's viewpoints. 
Mokhtar follows as multiple religions, Islam truth and excusableness (no truth) as 
other religious followers. 
 
Keywords: 
religion, pluralism, John Hick, Seyd Hosein Nasr, religious experience, tradition. 
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The Influence of Mutazilah Theology upon Karaite Theology 
 

 
 
 

Elmi, G   
           Sajedi Nasab, M  

 
  

 Abstract: 

Excessive sanctity of the oral tradition (Talmud) among Rabbinic Judaism, 
sometimes, which marginalized the Holy Scriptures among Jews, caused appearance 
of a sect that rejected the oral tradition.  It was the Karaites sect that appeared in 8th 
century; the century of Messiah movements of the eastern Jewish society. Among the 
causes of these Messiah movements are the appearance of Islam, and reestablishment 
of the traditional style of leadership of the Jewish society; and the appearance of 
social-economical riots as consequences of this kind of leadership.  
    Responding to these crises some Jews found some reforms necessary in their 
religion. Among these was Anan Ben David. The general rule of Anan was rejection 
of oral tradition, and returning to the Hebrew Scriptures (Old Testament). He 
believed every individual is required to take responsibility for interpreting the 
Scriptures, which resulted nothing but a lot of divisions in his newly appeared sect. 
But Karaite scholars prevented the sect from experiencing more split, by approving a 
series of interpretation rules. 
    In the 10th and 11th centuries, Karaite literary men like Kirkisāni, David b. Boaz, Japhet b. 
Ali, Joseph Al-Basir and Jeshua b. Judah appeared; and laid the foundation of Karaite's 
theological philosophy by getting help from Mutazilah theology. And after this period, 
Karaite scholars just engaged in translation, explanation and interpretation of the rich works 
of this period and created the most useful Jewish philosophy in Middle Ages. 
 
 
Keywords:  
Karaism, Jewish philosophy, Oral Tradition, Mutazilah Theology, Karaite Theology.           
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